ISSN 0209-3782

O. Michat Paluch OP

Na rozdrozu. Posoborowe poszukiwania modelu
dla teologii

At a Crossroads. The post-conciliar search for a model

of theology

O. Dariusz Kowalczyk SJ

#Zty” i ,dobry” postmodernizm, czyli w jakich czasach
2yje wspotczesny teolog

,Bad” and ,.good” postmodernism, or in what times does

the modern theologian live

Ks. Jozef Warzeszak

Niepokalane Poczecie Maryi a mitosierdzie Boze
The Immaculate Conception of Mary and Divine Mercy

Ks. Jarostaw Babinski

Teologia ,matej ojczyzny” ks. Franciszka Mantheya
Theology of the ,,small homeland” of Fr. Franciszek Manthey

XXXI1/3/2018

\
&
(%)
m 8
L]
=%
P-4
“ W WARSZAWIE

Collegium
Joanneum

(@)
Q
—
(@]
N
Z
N




Warszawskien

studian
[eologiczne






Warszawskiem

tudiam
Ieologiczne m

PPPPPPPP
WWWWWWW
EEEEEEEEEEE

aaaaaaaaaaaa



Rada Naukowa

ks. prof. dr hab. Pawet Bortkiewicz (Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu)

ks. prof. dr hab. Waldemar Chrostowski (Uniwersytet Kardynata Stefana Wyszyriskiego
w Warszawie)

ks. prof. dr hab. Krzysztof G6zdZ (Katolicki Uniwersytet Lubelski Jana Pawta II)

o. prof. dr hab. Zdzistaw Kijas OFMConv. (Papieski Wydzial Teologiczny sw. Bonawentury
- ,Seraficum” w Rzymie)

ks. prof. dr hab. Marek Starowieyski (Papieski Wydzial Teologiczny w Warszawie)

ks. prof. dr hab. Jerzy Szymik (Uniwersytet Slaski w Katowicach)

ks. prof. dr hab. J6zef Warzeszak (Papieski Wydzial Teologiczny w Warszawie)

ks. prof. PWTW dr hab. Jan Miazek (Papieski Wydziat Teologiczny w Warszawie)

ks. dr hab. Ryszard Selejdak (Kongregacja ds. Duchowieristwa, Watykan)

ks. dr hab. Waldemar Turek (Papieski Uniwersytet Salezjariski, Rzym)

Redakcja

ks. prof. dr hab. Roman Bartnicki (redaktor naczelny)

ks. dr Piotr Burgoriski, ks. dr Andrzej Persidok (cztonkowie redakc;ji)
ks. dr Janusz Stariczuk (sekretarz naukowy)

Redaktorzy tematyczni

ks. prof. PWTW dr hab. Stanistaw Kur

ks. prof. PWTW dr hab. Robert Skrzypczak
ks. dr hab. Tomasz Jakubiak

Redakcja jezykowa

mgr Hanna Stompor (jezyk polski)

mgr Monika Nowosielska (jezyk angielski)
mgr Katarzyna Marczuk (jezyk niemiecki)

Korekta
mgr Hanna Stompor

Projekt okladki, typografia
Justyna Grabowska

© Gopyright by the Authors

ISSN 0209-3782
Naktad 300 egz.

Adres wydawcy

Papieski Wydzial Teologiczny w Warszawie — Collegium Joanneum
ul. Dewaijtis 3, 01-815 Warszawa

www.pwtw.pl

Redakcja
ul. Dewaitis 3, 01-815 Warszawa

e-mail: wst@pwtw.pl

Skiad, druk i oprawa:
Wydawnictwo i Drukarnia Sidstr Loretanek, ul. Zeligowskiego 16/20, 04-476 Warszawa

Wersje pierwotna ,Warszawskich Studiéw Teologicznych” stanowi wersja drukowana



SYMPOZJUM
MIEDZYNARODOWE
JEOLOGIA W CZASACH
PONOWOCZESNYGH
[15 MARCA 2019 R.)




Stowa kluczowe: teologia, Sob6r Watykariski I1, teologia fundamentalna, teologia dogma-
tyczna

Keywords: Theology, the II Vatican Council, Fundamental Theology, Dogmatic Theology

0. Michat Paluch 0P



Warszawskie Studia Teologiczne DOI: 10.30439/WST.2019.3.1

XXXI1/3/2019, 6-16

O. Michat Paluch OP
Papr1Esk1 UNTWERSYTET SW. ToMASZA "ANGELICUM"
Rzywm

ORCID: 0000-0003-2701-0674

WPROWADZENIE

Sobdr Watykariski 11 byt wydarzeniem przetlomowym. Interpretowanie go
w kluczu nieciaglosci jest bez watpienia nietrafne, rozmija sie z tradycja myslenia
o Kosciele proponowana przez wieki. Trudno jednak nie dostrzec gtebokiego zwro-
tu w mysleniu w wielu dziedzinach, ktéry nadat radykalnie nowy ton niejednemu
obszarowi koscielnego zycia wiara. Wprawdzie wielokrotnie podkreslano, ze zwrot
mial charakter pastoralny a nie doktrynalny - zgodnie z logika hermeneutyki cia-
glosci, nie wolno jednak zapominac o tym, ze chrzescijariska doktryna i chrzescijani-
ska praktyka zycia sq - i maja by¢ - dwoma stronami jednej rzeczywistosci.

Doswiadczenie soborowego przelomu wiaze si¢ w duzej mierze z prostym
faktem, ze poprzedni sobdr - jesli wzia¢ w nawias niedoprowadzony do korica So-
bér Watykariski I —przedstawil szeroki i wielowymiarowy program dla Kosciota
az cztery wieki wczesniej, zaledwie u zarania kryzysu wywolanego przez rozbicie
jednosci chrzescijaristwa na Zachodzie i u poczatkéw ery nowozytnej. Od czaséw
Trydentu sporo sie w Swiecie wydarzylo, a wspélnota Kosciola katolickiego nie
miata okazji obja¢ mysla zachodzacych zmian odwaznie i z rozmachem. Przelom



soborowy dyskontuje wiec - by tak powiedzie¢ - kilka wiekéw poszukiwan inte-
lektualnych katolikéw, ktérzy nie mieli okazji podja¢ wspdlnej pracy na soborowa
skale. Jesli jednak mamy byc sprawiedliwi, musimy takze pamietac, ze czas Soboru
Watykanskiego IT - XX w. — obfitowal w wielkie talenty teologicznego myslenia. Czy
nie nalezy uznac, ze byl jednym z tych kilku wyjatkowych okreséw - podobnie jak
IV-V czy XIII w. - ktére mozna klasyfikowac jako ,zloty wiek” teologii?

Jakkolwiek bylo - pozostawmy tego typu sad historykom teologii, ktérzy
beda miec¢ wigcej dystansu do XX w. niz nasze pokolenie — Sobdr byt katalizato-
rem teologicznego dojrzewania, prowadzacym do czesciowego zakwestionowania
modelu uprawiania teologii wypromowanego przez Sobér Trydencki i otwarcia
perspektywy dla nowych pomysléw. Sobér nie stworzyl jakiegos jednego nowego
modelu, ktéry miatby odtad panowac powszechnie. Raczej sformutowat wiele wa-
runkéw - m.in. kluczowa rola Biblii, powré6t do Ojcéw Kosciota - ktére stanowity
wazny impuls do poszukiwania nowych drég. W ten sposéb doprowadzit teologie
i teologéw na rozdroze.

Oczywiscie, nie mam zamiaru probowac opisywac w tym artykule wszyst-
kich miejsc teologicznej refleksji, w ktérych Kosciét po Soborze Watykanskim II
znalaz! sie na rozdrozu. To temat godny wielkiej konferencji. Chciatbym wytacznie
zarysowac jeden spér. Wydaje mi sie on centralny, choc¢ w polskiej teologii jest mato
obecny i, moim zdaniem, z pewnoscia za malo stematyzowany. Chodzic¢ bedzie o kon-
cepcje Boga. Moja strategia — by jak najzwiezlej przedstawic tres¢ sporu - bedzie
odwolanie si¢ do dwéch emblematycznych ksigzek - projektéw teologicznych - ktére
powstaly stosunkowo szybko po Soborze Watykariskim II. Autor pierwszego z nich
jest swietnie w Polsce znany, o autorze drugiego pewnie malo kto styszat. Oczywiscie,
te dwa projekty odnowy teologii nie wyczerpuja calej gamy rozmaitych propozycji,
ktére powstaly w ciagu ostatnich dziesiatkéw lat. Wydaje mi sig jednak, Zze pozwalaja
naszkicowac wyraziscie dwa rozbiezne kierunki, w ktére wpisywac lub miedzy ktdry-
mi sytuowac sie bedzie wiekszos¢ teologicznych propozycji ostatnich dziesiatkow lat.

PoGoDZzIC TEOLOGIE Z NOWOZYTNOSCIA (HANS KUNG)

Pierwszy projekt, o ktérym bedzie mowa, zostal z rozmachem zarysowany
w ksiazce Menschwerdung Gottes (Wcielenie Boga) Hansa Kiinga (Kiing, 1970a). Au-
tor, szwajcarski ksiadz, ktéry zdobyt stawe jako ekspert Soboru, w trakcie i pdzniej
popularyzujacy zdobycze Vaticanum II z wielkim powodzeniem w USA, opubliko-
wal w 1970 r. swoja prace habilitacyjna, ktéra byla dos¢ zmudna analiza filozofii
Hegla jako podstawy do nowej edycji chrzescijariskiego dogmatu. Z czasem, w du-

zej mierze ze wzgledu na krytyke nieomylnosci papieskiej w ksiazce Nieomylny?,



opublikowanej w tym samym roku (Kiing, 1970b), Hans Kiing stanie sie jednym z naj-
bardziej znanych dysydentéw katolickiej teologii, pozbawionym misji kanonicznej
w 1979 1. i regularnie krytykujacym nauczanie Jana Pawtla II. Papiez Benedykt XVI,
kolega z czaséw Soboru i pracy na Uniwersytecie w Tybindze, spotka sie z szwaj-
carskim teologiem po wielu latach 24 wrzesnia 2005 r. w Castel Gandolfo. Po tym
spotkaniu nie bedzie jednak mowy o jakiejkolwiek rehabilitacji czy uznaniu przez
Kiinga na nowo doktryny Kosciota.

Na czym polegala propozycja Hansa Kiinga? Jesli sprobowac oddac ja jedna
fraza, to chodzilo o zreinterpretowanie chrzescijanskiej doktryny w swietle filozo-
ficznej propozycji Hegla. Wybdr padl na Hegla z rozmaitych powodéw. Kiing jest
przekonany, ze Hegel doprowadzil europejska filozofi¢ do spelnienia, co przejawia
sie w jej szerokim oddziatywaniu - zaréwno lewica, jak i prawica (nie zapominajmy,
ze heglizm to nie tylko marksizm, ale takze caly nurt chrzescijariskiej teologii), za-
réowno jego zwolennicy, jak i krytycy czy nawet wrogowie, maja w Heglu swéj punkt
odniesienia. Trudno w zwiazku z tym znaleZ¢ w nowozytnosci postac réwnie wply-
wowa (Kiing, 1970a, s. 34-36). Co jednak jeszcze istotniejsze, filozoficzna propozycja
Hegla przynosi ze soba szanse na pokdj miedzy chrzescijaristwem a nowozytnoscia
- od kilku wiekéw trwa miedzy nimi konflikt, wyostrzony przez oswiecenie - a ber-
liniski medrzec, jak nazywac go beda pézniejsze pokolenia uczniéw, wskazuje droge,
jak mozna by¢ w pelni czlowiekiem nowozytnosci i w pelni chrzescijaninem (tamze,
s. 289)%. Ta droga mozliwa jest zreszta dzieki metafizycznemu pomystowi Hegla, kté-
ry jest pomystem trynitarnym. Nie zapominajmy, Ze to opis zycia absolutnego ducha,
ktéry w procesie samor6znicowania i samoutozsamiania dochodzi w dziejach swia-
ta do swiadomosci siebie, opis, ktérego nie mozna w pelni zrozumiec, zapominajac
o dwéch pochodzeniach w Bogu, daje Heglowi podstawowy koncept do analizy calej
rzeczywistosci (tamze, s. 250, 264, 269-270, 275-277, 288-289, 343-344). Stworzony
przez jego uczniéw poézniej schemat ,teza — antyteza — synteza”, majacy popularnie
oddac istote pomystu Berliniczyka, ujawnia gleboko teologiczna - trynitarna - geneze
metafizyki Hegla. Jesli wziac to wszystko pod uwage, trzeba uznac, ze nic podobnego
- refleksja o podobnym potencjale do wykorzystania dla teologii — nie przydarzyto
sie chrzescijaiistwu w nowozytnosci (tamze, s. 345). I byloby niemalze szaleristwem
nie skorzystac¢ z okazji na doktrynalny - by tak powiedzie¢ - upgrade, ktéry moze
usytuowac chrzescijaristwo na nowo w centrum wspétczesnej kultury.

1 Heglowskie pojednanie jest oczywiscie szersze, jest pojednaniem obejmujacym wszystko, pojednaniem miedzy
stoicyzmem i sceptycyzmem, wiara i o§wieceniem, racjonalizmem i romantyzmem, panem i niewolnikiem, idea

i uczuciem, ochota i koniecznoscia, prawda serca i rzeczywistosci, cnota i biegiem swiata, tym, co na zewnatrz i tym,
co wewnatrz, podmiotem i przedmiotem, bytem i mysla (tamze, s. 259).



Oczywiscie, pomyst siegniecia po filozofie Hegla jako podstawe chrzescijan-
skiej teologii nie byl niczym nowym, miat juz za soba dluga krytyczna dyskusije.
Teologia protestancka byta gleboko naznaczona heglizmem i reakcja wobec niego,
a magisterium Kosciota katolickiego juz w XIX w. zwrécito uwage na wiele proble-
moéw z nim zwigzanych - gtéwnie na racjonalizm tej propozycji, ale takze na niebez-
pieczenistwo pan- czy tez raczej panen-teizmu i na brak wolnosci proceséw dokonu-
jacych sie w historii realizujacej samordznicowanie i samoutozsamianie absolutnego
ducha (Glowa, Bieda, red., 1988, s. 13-14). Sam Kiing widzi zreszta ograniczenia
swego autora - nie jest w koricu trudno wysmiac¢ przekonanie Berliriczyka jakoby
jego filozofia miala byc¢ ostatecznym zwiericzeniem dziejéw ducha - rodzajem osta-
tecznej syntezy miedzy oswieceniem i chrzescijanistwem, wychodzacym ponad jed-
no i drugie w mysl rytmu ,teza — antyteza — synteza”, czy tez zadziwic sie nad ,odwa-
ga” pomystu jakoby najdoskonalsza spoleczna realizacja zycia ducha dokonywata sie
w pruskim paristwie (Kiing, 1970a, s. 284; por. s. 508-509; 513-515)*. Mimo to jednak
Kiing uwaza, ze nie ma powrotu przed Hegla (tamze, s. 297) i stawia z przekonaniem
teze o mozliwosci oczyszczenia propozycji Hegla z wszelkich przeciwnych wobec
istoty chrzescijanskiej teologii tresci. Jednak co ciekawe, wraz z nig oznajmia - do-
chodze tu do powodu, dla ktérego siegam po jego ksiazke - ze propozycja Hegla jest
nie do pogodzenia z rozstrzygnieciami doktrynalnymi pierwszego tysiaclecia w for-
mie, ktéra znamy, w zwiazku z tym nalezy dokonac ich rewizji (tamze, s. 265, 539).
Ta rewizja jednak jest jedynie préba dotarcia do rzeczywistego znaczenia dogmatéw
pierwszego tysiaclecia. Mielibysmy je dzisiaj przekroczyé - przeformutowac - po
to, by odkryc - pod postacia skostniatej skorupy formut - ich zyciodajna tresé, jak
gdyby obroni¢ dogmaty pierwszego tysiaclecia whrew nim samym, poddac rytmowi
Lteza — antyteza - synteza” w poszukiwaniu pelni ich sensu. Watki zwiazane z nie-
zmiennoscia boskiej istoty czy tez cierpieniem Boga beda przy tym uprzywilejowa-
nymi tematami, ktére pozwalaja ilustrowad, w jaki sposéb wspélczesny teolog, ktéry
nie chce by¢ jedna noga w starozytnosci, a druga w nowozytnosci, ale chce obie
nogi postawi¢ w nowozytnosci (tamze, s. 346), miatby dokonywac rewizji dogmatéw
przyjetych w Nicei i przede wszystkim w Chalcedonie (tamze, s. 510).

2 H. Kiing przedstawia tez szerszy opis krytyki Hegla przedstawianej przez teologow: postugiwanie si¢ nowymi, filozoficznymi
terminami; spekulatywna reinterpretacja wyrazen ,,Syn”, ,,Ojciec”, ,,rodzenie”, itd.; za mate odroznienie aktu rodzenia

i stworzenia, Logosu i $wiata; utozsamienie grzechu z Absolutem; nauka o pojednaniu cztowieka jako samopojednaniu z soba
Boga; zniesienie indywidualnego Chrystusa przez ogdlnego Chrystusa ludzkos$ci; stawanie si¢ Boga; konieczny rozwdj; Bog

i $wiat panenteistycznie interpretowani.



OcALIC 0JcoSTWO BOGA (MARIEJOSEPH LE GUILLOU)

Drugi projekt, o ktérym chcialbym wspomnieé, zostal naszkicowany zaled-
wie kilka lat p6zniej w ksiazce Le mystére du Pere (Tajemnica Ojca) Marie-Josepha
Le Guillou (1973). Ojciec Le Guillou byl francuskim dominikaninem, ktéry przez
wiele lat angazowal si¢ w prace ekumeniczna u boku Yves’a Congara, uczestniczyl
jako ekspert w czesci prac Soboru Watykariskiego I1, a w latach 70. XX w. byt wykta-
dowca w Instytucie Katolickim w Paryzu. Ksigzka o. Le Guillou noszgca znamienny
podtytul: Wiara apostotow, dzisiejsze gnozy byla préba zareagowania na zmiane
kierunku w wykladzie teologii w samym Instytucie Katolickim i, co za tym idzie,
oczywiscie takze w calym Kosciele. Czasy bezposrednio po Soborze byly okresem
eksperymentowania zaréwno na poziomie mysli, jak i praktyki zycia koscielnego
na nowa, nieznana wczesniej w XX w. skale. W naszej czesci swiata nie zawsze
zdajemy sobie z tego sprawe (zob. Garrigues, 2007). Rama ideowa w podejmowaniu
eksperymentéw byl bardzo czesto heglizm, oczywiscie, nie tyle w jego czysto filo-
zoficznym i akademickim wydaniu, ile w popularnych, takze teologicznych emana-
cjach. Projekt Hansa Kiinga jest tego typu emanacji doskonatym przyktadem?.

Co byto istota propozycji o. Le Guillou? Francuski dominikanin chce poszu-
kac teologicznej normy, ktéra powinna prowadzi¢ wszelka nasza refleksje, i pomdc
nam, dzieki niej, odnalez¢ droge w gaszczu rozmaitych nowozytnych propozycji.
Innymi stowy, Le Guillou chce odwazy¢ sie, siegajac po teologie, czy moze raczej
jeszcze glebiej, jej podstawowy punkt wyjscia — wyznanie wiary, osadzic filozofie.
Pomyst byt - jak na éwczesny moment - bardzo odwazny i politycznie niepopraw-
ny. Ojciec Le Guillou, mimo ze wychowat kilku bardzo wybitnych uczniéw, do kté-
rych nalezeli Guy Bedouelle, Jean-Miguel Garrigues czy Christoph Schonborn, po-
zostanie na marginesie zycia swojej dominikanskiej prowingji, a ostatnie lata zycia
spedzi w klasztorze siéstr benedyktynek.

Centralna teza, ktdra stara sie przedstawic francuski teolog, dotyczy, zgodnie
z tytulem, tajemnicy Ojca: podstawowym swiattem do odczytania wszelkich tajemnic
wiary i tworzenia wszelkich syntez powinien byc¢ dla nas plan Ojca osiagajacy swdj
szczyt w obdarowaniu nas adopcja synowska w Jezusie (Le Guillou, 1973, s. 54). Jego
istotq jest odkupienie ludzkiej wolnosci w misterium paschalnym - doprowadzenie
do zjednoczenia calej ludzkosci w Chrystusie jako Glowie, mamy stac si¢ przeciez
zgodnie z nauczaniem Ojcéw w Chrystusie Bogiem, upodabniajac si¢ do Syna Boze-
go dzieki milujacemu postuszenistwu (tamze, s. 68-72). Plan jest odwieczny: Baranek
zostal zlozony w ofierze przed zalozeniem swiata (por. 1P 1,19-20; Ap 13,8), a jego
artykulacja ma charakter teandryczny - bosko-ludzki (Le Guillou, 1973, s. 64-65).

3 Projekt przedstawiony przez o. Le Guillou byl sprowokowany przez programowy tekst C. Geffré (1971).



Z takim kluczem interpretacyjnym - paschalnym teandryzmem - autor
stara sig przeprowadzi¢ nas przez kolejne epoki teologicznej refleksji, nie wahajac
sie przy tym odwaznie obnazac niedostatki namystu poszczegdlnych epok. Dwa
wymiary przedstawionego opisu maja dla niego charakter szczegélnie istotny - od-
wieczno$¢ boskiego - paschalnego - planu i jego teandryczny - bosko-ludzki wy-
miar. Odwieczno$¢ pozwala scisle ze soba polaczyc tajemnice stworzenia i zbawie-
nia, ukazacd, ze tajemnica stworzenia jest od poczatku ukierunkowana na usynowie-
nie. Teandrycznosé z kolei ma zasadnicze znaczenie dla czystosci objawienia, kaze
przyjac, ze nie wolno nigdy oddzieli¢ Syna Przedwiecznego od cierpiacego Stugi,
innymi stowy, kaze pamietac, ze tylko przez przechodzacego przez Pasche Jezusa
mamy przystep do Syna Przedwiecznego, w ktérym mozemy odczytaé twarz Ojca.

Pierwszy teologiczny problem na wielka skale Le Guillou znajduje w dziele
Augustyna, czy moze raczej w szeroko rozumianej tradycji augustyniskiej. Bedzie
ona uciekatla przed kenoza Ojca w Jezusie Chrystusie, przez co usynowienie prze-
stanie by¢ punktem wyjscia, stanie sie niejako decyzja na trzecim miejscu naste-
pujaca po stworzeniu i upadku czlowieka w raju. Co przy tym istotne, decyzja ta
zacznie by¢ rozumiana jako arbitralna - nieodgadnione decyzje Wszechmocnego
zaczna przestaniac¢ ojcowska twarz Boga - i, co za tym idzie, ludzka wolnosc stra-
ci swoje miejsce hermeneutyczne w boskim projekcie usynowienia (jako milujace
posluszenistwo wobec Ojca). Za sprawa péznosredniowiecznego nominalizmu i za
sprawa reformatoréw - tendencja ta rozkwitnie w teologii na Zachodzie, deformu-
jac myslenie o ludzkiej i boskiej wolnosci (tamze, s. 74-77, 128, 133-134).

Kolejny wielki problem, tym razem zwiazany gtéwnie z teandryzmem, wi-
dzi Le Guillou w diugim procesie rozwoju subiektywizmu filozoficznego, ktéry za-
poczatkowany w filozofii Descartes’a, podjety przez Kanta, znajdzie swoje apogeum
w propozycji Hegla. Za sprawa subiektywizmu czlowiek traci zdolnos¢ do przyjecia
jakiejkolwiek prawdy o sobie pochodzacej z zewnatrz, poznawana rzeczywistosc¢
staje sie zredukowana do przedmiotu, ktéry ma zosta¢ wchloniety przez poszuku-
jacego pewnosci poznajacego - jedyny podmiot. Oczywiscie zamyka to z czasem
radykalnie mozliwosé dopuszczenia teandrycznego — bosko-ludzkiego sposobu my-
slenia o rzeczywistosci. Gdy zas wizja ta zostanie przetransponowana na Boga,
Bdg jako jedyny absolutny podmiot - absolutny Duch - sam bedzie musial rodzic¢
siebie w procesie, ktéry przynosi upragniona pewnosé. W swiecie, w ktérym reguly
zostaja ustanowione przez subiektywizm, nie ma miejsca na proste otrzymywanie
wiary. Nie ma tez miejsca dla Ojca. I czlowiek, i Bog staja si¢ czysta wola pewnosci
siebie samego bez fundamentu poza soba. Musi prowadzic to do kryzysu tozsamo-
Sci przezywanego przez czlowieka, ktéry nie ma juz hermeneutycznego miejsca,
by zrozumiec i zinterpretowac siebie, a pozostaje wydany na nieskoriczone - bo



nieokreslone - pragnienie. Twoérczos¢ Heideggera i Sartre’a pieczetuje ten kierunek
rozwoju zachodniej filozofii. Kolejnym krokiem moze by¢ juz tylko oczyszczanie
swiadomosci z intencjonalnosci, tryumf jezyka, ktéry ma odpersonalizowac pod-
miot i go de facto wyeliminowac (tamze, s. 152-159, 237-239).

Naszkicowany w taki sposéb kryzys, ktéry wspdlczesnie przezywamy, jest
zdaniem Le Gouillou kryzysem gnostyckim i domaga sie reakcji, ktora pojdzie dalej
niz propozycja Soboru Watykarskiego I1. Sobér bowiem ukazat problemy i odstonit
rzeczywista pustke istniejacych rozwiazan, ale nie potrafit w dostatecznym stopniu
zaradzi¢ wydobytym problemom. Propozycja reakcji podawana przez francuskiego
dominikanina jest artykutowana w trzech kluczowych dziedzinach: byt, sens, ojco-
stwo (tamze, s. 205-206).

Punktem wyjscia musi by¢ oczywiscie byt, to znaczy uznanie, ze obecnosc
bytu nie jest tworem naszej swiadomosci. Tylko w taki sposéb - zabezpieczany
dla nas wczesniej przez klasyczna metafizyke — mozemy wyjs¢ z impasu subiek-
tywizmu i otworzy¢ nasz horyzont na sens ofiarowany nam z zewnatrz (tamze,
s. 214-229). Sam jednak byt jako taki - wyjscie poza subiektywizm - nie wystar-
czy. Intencjonalnosc bytu sytuuje czlowieka w sytuacji wspdirodzenia prawdy bytu
w Swiecie. Odkrycie zas prawdy stanowi miejsce hermeneutyczne, ktére pozwala
dosiegnac sensu. Z perspektywy teologii takim wtasciwym miejscem hermeneutycz-
nym, centralna prawda, ktéra moze doprowadzi¢ nas do pelni sensu, jest oczywi-
scie Pascha Chrystusa. Jesli rozumiemy ja teandrycznie - czyli jako akt boski dopel-
niajacy sie przez ludzkie postuszenistwo Syna na krzyzu - pozwala nam ona wta-
Sciwie zinterpretowac wszelkie nasze dazenia i pragnienia - unikamy wyrazajacej
sie z wielka sita w swiecie nowozytnym woli dominacji, ,woli mocy”. Trzeba przy
tym podkreslic, ze filozofia czy teologia uprawiane bez teandrycznego oczyszcze-
nia od czaséw Kanta i Hegla, poszukujace wylacznie absolutnego, nieskoriczonego,
nieuwarunkowanego i - odpersonalizowanego! - fundamentu boskosci, beda sta-
waly sie uzasadnieniem mozliwosci zdominowania swiata przez czlowieka (tamze,
s. 231-259). Teandrycznie uporzadkowane poszukiwania sensu jest wiec kluczowe.
Tylko dzieki niemu mozemy odkry¢ ojcowska twarz Boga i, co za tym idzie, stac sie
zdolni do wiasciwego odszyfrowania relacji miedzyludzkich, w ktére jestesmy za-
nurzeni. Z natury czlowiek jest bowiem synem na obraz Syna - ogarniety miloscia
matki i zwrécony do ojca. Ale jest tez wezwany do tego, by rodzi¢ innych synéw.
I w tym udzielaniu zycia jego synostwo sie réznicuje: jest synem lub cérka. Dzieki
temu mozemy zrozumied, ze czlowiek nie jest refleksem wylacznie tajemnicy Syna,
ale takze zawiera w swoim do$wiadczaniu cos z tajemnicy Ojca i z tajemnicy Du-
cha, w ktérym Syn pozostaje: syn odzwierciedla tajemnice Ojca - Zrédla istnienia,
zasady i autorytetu, cérka tajemnice Milosci ogarniajacej - Ducha - zawsze zwré-



conej ku Ojcu. To przez ten zesp6t obrazow, jesli zostanie on przed nami wlasciwie
otwarty, uzyskujemy podstawowa pomoc, by zrozumiec relacje Boga do czlowieka.
Prowadzi nas on tez oczywiscie dalej, jesli idziemy za Swiattem objawienia, do wta-
Sciwego rozumienia roli Maryi, Kosciota i sakramentow (tamze, s. 261-272).

PODSUMOWANIE

Przedstawione przeze mnie rozdroze teologii posoborowej dotyczy podej-
scia do epoki nowozytnej i roli, ktéra w mysleniu o odnowie wspélczesnej teolo-
gii przyznamy filozofii Hegla. Z jednej strony, mamy peina entuzjazmu propozycje
wykorzystania pomystéw Berliniczyka, z drugiej zas, pelne pasji ostrzezenie przed
niebezpieczenstwami, ktére one w sobie dla teologii niosa. Z jednej strony styszy-
my wezwanie do rewizji koscielnego nauczania - z intencja klarowniejszego wydo-
bycia istoty propozycji pierwszego tysiaclecia, z drugiej strony znajdujemy prébe
osadzenia nowozytnej filozofii za pomoca teologicznych rozstrzygnie¢ wypraco-
wanych w czasie pierwszego millenium. Czy heglizm jest niezwykla szansg, ktéra
przydarza sie chrzescijaristwu w nowozytnosci, czy tez niebezpieczna gnoza?

Mogloby sie wydawacd, ze chodzi o spér, ktdry stracit juz swoja aktualnosé
i nalezy wylacznie do historii. Obie przywotane ksiazki powstaly przeciez niemalze
pot wieku temu.

Czy jednak rzeczywiscie tak jest? Hans Kiing na koricu prezentowanej tu
ksiazki umiescil dodatek, w ktérym stara sie pokazac, ze nie jest sam, ze wspol-
czesna mu teologia rozwija si¢ prowadzona przez intuicje i pojecia poddane przez
Hegla (Kiing, 19704, s. 647-670). Na jego liscie znajdujemy nazwiska Karla Bartha,
Dietricha Bonhoeffera, Karla Rahnera, Hansa Ursa von Balthasara, Jiirgena Molt-
manna, Eberharda Jiingela - nazwiska, bez ktérych nie istnieje wspélczesna teo-
logia. Oczywiscie, trudno przypisac¢ im wszystkim ten sam entuzjazm dla heglow-
skich schematéw myslowych, zaden jednak z nich nie jest od nich wolny. Przedsta-
wiona liste fatwo byloby zreszta uzupetnic o kolejnych autoréw, na przyktad dwéch
waznych dzis hierarchéw Kosciota katolickiego — Waltera Kaspera i Brunona Forte.
Obaj otwarcie deklaruja wole uprawiania teologii opartej na modelu myslowym
wzigtym od Hegla (Kasper, 1983; Forte, 2005).

Niech to bedzie dowodem na to, ze przedstawione rozdroze — wybér kie-
runku, w ktérym nalezy dalej iS¢ - nie jest problemem, od ktérego uda sig uciec
obecnemu pokoleniu. Nie warto zreszta uciekac. Rozdroza bywaly zwykle w dzie-
jach Kosciota czasem najwiekszego intelektualnego i duchowego wzrostu. Miast
uciekad, postarajmy sie - jak najodwazniej i najuczciwiej - przez nie przejsc.
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SUMMARY

The paper presents two different post-conciliar projects of theology presen-
ted by Hans Kiing (Menschwerdung Gottes) and by Marie-Joseph Le Guillou (Le
mystere du Pere). According to the first one, we need to develop theology on the ba-
sis of the Hegelian synthesis that presents an opportunity to reconcile Christianity
with modernity. Such a development leads to a transgression of the teaching of the
Ecumenical Councils of the first millennium with the hope of putting into practice
their deep intentions. According to the second one, we should find the courage
to judge contemporary philosophy in the light of theological principles established
during the first millennium (regula fidei). The divine eternal plan of salvation sho-
uld become the decisive perspective to develop sound theology and to correct its
various errors. Although both proposals have been presented ca. 50 years ago, the
choice between them seems still of crucial importance.
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Pono¢ zyjemy w czasach ,post” - po czyms tam. Jednym z tych ,post” jest
postmodernizm.

Czym jest postmodernizm i czy rzeczywiscie to wlasnie on okresla najlepiej
nasza epoke? Sam przedrostek ,post” wskazuje, ze mamy do czynienia z czyms do
pewnego stopnia nieokreslonym. Nie wiemy dokladnie, czym to cos$ jest. Wiemy
natomiast, Ze juz nie jest tak, jak bylo. Ze jest wlasnie ,post”. W postmodernizmie
nie jest tak, jak bylo w modernizmie. Jesli postmodernizm okresla nasze czasy, to
teolog, ktéry z jednej strony chce méwic z glebi wiary Kosciola, ale z drugiej od-
powiadac na znaki czasu, musi si¢ z owym postmodernizmem na rézne sposoby
konfrontowac. Nie znaczy to, ze ma stawac sie teologiem postmodernistycznym,
ale Zze ma byc teologiem swiadomym tego, co dzieje sie wokét tu i teraz. By umiec
dialogowad, a jesli trzeba - sprzeczac sie w obronie wiary.

MODERNIZM - POSTMODERNIZM

By powiedzie¢ cos o postmodernizmie, trzeba okreslié, czym byl moder-
nizm, tj. epoka nowoczesna. Mozna by przyjac, ze epoka nowoczesna zaczyna



sie od amerykariskiej Deklaracji Niepodlegtosci (1776) i od rewolucji francuskie;j
(1789-1799), a komnczy sie wraz z I wojng swiatowa i faszyzmem/komunizmem.
Z tego korica nowoczesnosci wyrasta rok 1968. Tony Judt, profesor europeistyki na
New York University, w ksiazce Powojnie: Historia Europy od roku 1945 stwier-
dza, Ze to w 1968 r. rozpada sie spotecznosc¢ mieszczanska i zaczyna sie formowac
spotecznos¢  post-europejska, post-chrzescijariska, post-ideologiczna, post-moral-
na, post-industrialna (Judt, 2008). Krdluje post-prawda. Religia staje sie jednym
z przedmiotéw do wyboru. Wybieram ja, jesli mi do czegos stuzy, a nie dlatego, ze
rozpoznaje w niej obecnosc¢ Boga, ktéremu powinienem byc¢ postuszny. Mozna by
tez stwierdzic, ze w filozoficzno-historycznym sensie modernizm rozpoczyna sie
z odrodzeniem i przez Kartezjusza (11650), osiaga swdj szczyt w systemach Im-
manuela Kanta i Georga W. F. Hegla, by nastepnie zostac zakwestionowany przez
takich prekursoréw postmodernizmu jak Fryderyk Nietzsche i Martin Heidegger.
A zatem modernizm oznaczalby to, co najwazniejszego dzialo sie¢ w filozofii i kul-
turze europejskiej od XVI w. do polowy XX w. Postmodernizm bylby zas kulturo-
wa, filozoficzna, a takze artystyczna reakcja na rézne aspekty modernizmu. Ocena
postmodernizmu zalezy zatem w pewnej mierze od oceny modernizmu, jego zalet
i wad.

W Kosciele cezura przejscia w postmodernizm bytby Sobér Watykanski I1.
I nie chodzi tutaj o dokumenty soborowe, ktére byly reformatorskie, ale oczywiscie
nie postmodernistyczne. Chodzi natomiast o tzw. ducha, a raczej anty-ducha sobo-
rowego. Wiele lat temu Joseph Ratzinger zauwazyt:

Juz podczas jego [Soboru] posiedzeri, a potem, coraz wyrazniej
w okresie posoborowym, pojawil sie rzekomy ,duch Soboru”, ktéry w rze-
czywistosci jest prawdziwym ,anty-duchem”. Wedlug owego szkodliwego
yanty-ducha” [...] wszystko, co nowe (albo za takie uwazane: ilez starozyt-
nych herezji pojawilo sig w tych latach na nowo, prezentowanych jako no-
wosc!) jest zawsze lepsze od tego, co bylo i co jest. Wedlug ,anty-ducha”
Soboru historia Kosciota bytaby do rozpoczecia na nowo od Vaticanum 11,
widzianego jako swego rodzaju punkt zero (Rapporto sulla fede, 1985, s. 33).

Ten wskazany przez Ratzingera ,anty-duch” byl niewatpliwie —duchem
spostmodernistycznym” w negatywnym tego slowa znaczeniu. W ksiazce-wywia-
dzie Swiatlosc¢ swiata Benedykt XVI pokazuje, ze Sobdr ,dotarl do swiata w inter-
pretacji mediéw, a nie ze swoimi tekstami, ktére przeczytalo bardzo niewiele os6b”
(Benedykt XVI, 2011, s. 76). Ta interpretacja byla w pewnej mierze postmoderni-
styczna. Z jednej strony glosita, Ze trzeba szukaé nowosci, a z drugiej drwiaco odno-



sita sie tych, ktérzy podkreslali potrzebe ciaglosci i wiernosci Tradycji. Z tego rodza-
ju pozycji ,postgpowo-liberalne” media ocenialy, kto jest, a kto nie jest soborowy.
Krytykowano np. Jana Pawta II za jego ponoc niewystarczajaca ,soborowosc”. Inte-
resujacy przejaw rzekomego ,ducha Soboru” mial miejsce po ogloszeniu w 2000 r.
Deklaracji Dominus lesus. Stwierdzono, ze to dokument nie-soborowy i wsteczny,
bo glosi, ze nie ma zbawienia poza Jezusem Chrystusem, ktdry jest glowa Kosciofa.
A przeciez Deklaracja od poczatku do korica opiera sie na cytatach z dokumentéw
Soboru. Postmodernistyczni krytycy Deklaracji twierdzili jednak, ze bycie soboro-
wym, to nie slepa wiernosc literze tekstéw Soboru, ale rozumienie ,ducha Soboru”.

Modernizm glosit idee rozumu ,mocnego”, to znaczy takiego, ktéry nie-
ustannie rozwija sig, poszerzajac zasieg swego poznania az do fundamentéw rze-
czywistosci. Konsekwencja takiego stanowiska byla wiara w staly, linearny postep
ludzkosci. W postmodernizmie méwi sie zas o rozumie ,stabym”, czyli takim, ktéry
nie powinien stawiac sobie zbyt ambitnych, przerastajacych go zadan. Rozum prze-
stal by¢ uprzywilejowanym miejscem orientowania sie we wszechswiecie; ustepuje
miejsca cielesnej i uczuciowej spontanicznosci. W konsekwencji postmodernistycz-
ny styl zycia charakteryzuje si¢ niespdjnoscia, fragmentaryzacja i epizodycznoscia
mysli i dziatan czlowieka. Rozum ,mocny” i rozum ,staby” wiaza sie z ,mocnym”
i ,stabym” rozumieniem prawdy (Kowalczyk, 2018, s. 132-142). Mocnego rozumie-
nia prawdy bronit Jan Pawet IT w encyklice Fides et ratio. Przekonywal, Ze nie nale-
zy ograniczac pola widzenia do prawd czastkowych, empirycznie sprawdzalnych.
Wszak o czlowieczeristwie stanowi m.in. wlasnie to, ze osoba ludzka

zmierza ku glebszej prawdzie, ktéra moze mu ukazac sens zycia; po-
szukiwanie to zatem moze osiagnac cel jedynie w absolucie. Dzigki przyro-
dzonej zdolnosci myslenia czlowiek moze znaleZ¢ i rozpoznac taka prawde.
[...] nie tylko droga rozumowania, ale takze przez ufne zawierzenie innym
osobom, ktére moga poreczyc za pewnosc¢ i autentycznosé tejze prawdy (Jan
Pawet 11, 1998, nr 33).

Inaczej stawia akcenty papiez Franciszek. I tak w Adhortacji apostolskiej
o Swigtosci Gaudete et exsultate Franciszek wzywa do swego rodzaju umiaru w pre-
tendowaniu do gloszenia prawdy: ,Prawde, ktéra otrzymujemy od Pana - stwierdza
- mozemy pojac jedynie w sposéb bardzo niedoskonaly. Z jeszcze wigksza trudno-
$cia udaje sie nam ja wyrazic. Dlatego nie mozemy udawac, Ze nasz sposéb rozumie-
nia upowaznia nas do sprawowania Scistego nadzoru nad zyciem innych” (Franci-
szek, 2018, nr 43). Natomiast w Evangelii gaudium czytamy, ze ,domniemane bez-
pieczenistwo doktrynalne lub dyscyplinarne, [...] otwiera pole dla narcystycznego



i autorytarnego elitaryzmu, gdzie zamiast ewangelizowad, analizuje sig i krytykuje
innych i zamiast ulatwiac¢ dostep do taski, traci sie energie na kontrolowanie” (Fran-
ciszek, 2013a, nr 94). A w wywiadzie dla La Civilta Cattolica, udzielonym zaraz
na poczatku pontyfikatu, papiez Franciszek stwierdza: ,Wizja doktryny Kosciola
jako monolitu do bronienia bez odcieni jest bledna” (Franciszek, 2013b). Zbytnie
przywiazanie do doktryny obecny papiez laczy z tym, co uwaza za dwie najgroz-
niejsze herezje naszych czaséw: neopelagianizmem i neognostycyzmem. W tego
rodzaju podejsciu Franciszka mozemy widzie¢ odwolanie si¢ do tradycji apofatycz-
nej Kosciola, ktéra podkresla ograniczenia w poznaniu Boga. Mozemy widzie¢ za-
proszenie do pokory w formulowaniu filozoficzno-teologicznych tez. Ale mozemy
takze widzie¢ owa postmodernistyczna idee rozumu ,stabego”, ktéry nie pretenduje
do tworzenia wielkich systemdw, narracji. Przy czym nie chodzi tu o programowe
watpienie, ktére prowadziloby do sceptycyzmu i relatywizmu, ale o sprzeciw wo-
bec niektérych nieuprawnionych roszczen wielkich narracji w epoce modernizmu.
O wielkich i matych narracjach pisat Jean-Frangois Lyotard (Lyotard, 2004; Steeves,
2018, s. 69). Ten francuski filozof pokazuje, jak ,wielkie opowiesci” totalizujq i kolo-
nizuja rzeczywistosc. Taka totalizujaca narracja postugiwat si¢ komunizm. Tymcza-
sem ,male opowiesci” otwarte sa na innosc, réznorodnosc. Jako przyktad Lyotard
podaje Archipelag Gutag SolZzenicyna, ktory przeciwstawia swoje ,male opowie-
sci” wielkiej narracji systemu sowieckiego. Oczywiscie, z drugiej strony bywa i tak,
ze rozdrobnione postmodernistyczne opowiesci neguja jakiegokolwiek ,transcen-
dentalnego Narratora”. Ale przeciez nie musi tak byc. Najlepszy przyklad stanowi
Biblia, ktéra jest zbiorem réznych ,matych opowiesci”, r6znych tradycji, niekiedy
pozornie sprzecznych. Biblia nie jest totalizujacym systemem, dlaczego wciaz méwi
do nas, do ludzi réznych czaséw i r6znych kultur.

RELIGIJNY SPACEROWICZ A POWOLANIE TEOLOGA

W nowoczesnosci czlowiek postrzegal siebie przede wszystkim jako piel-
grzyma. W chrzescijarisko-nowoczesnej perspektywie los czlowieka jest okreslony
celem, jaki zostal mu przeznaczony. To, co czlowiek moze w tej sytuacji zrobic naj-
lepszego, to podazac¢ za swym powolaniem, odpowiednio dobierajac srodki, aby
droge uczynic jak najpewniejsza. Nie ma sensu emocjonalnie buntowac sie prze-
ciwko Bozym wyrokom. Warto natomiast racjonalnie dobierac srodki do osiagniecia
celu (Kowalczyk, 2003, s. 19-35). Widac to bylo u protestantéw, co pokazal Max
Weber. Ale takze u katolikéw. Ignacy Loyola, zatozyciel zakonu jezuitéw, na poczat-
ku swojej Cwiczeri Duchownych okresla cel czlowieka: ,Czlowiek zostat stworzony,
aby Boga, naszego Pana, wielbil, okazywal Mu czes¢ i stuzyt Mu - i dzieki temu



zbawil dusze swoja” (Ignacy Loyola, 2002, nr 23). Nastepnie Loyola wskazuje na
srodki do osiagniecia celu. Pielgrzym ma wciaz posuwac sie¢ naprzéd. Nie powinien
zatem ruchem wahadlowym juz to nawracac sie, juz to powracac do tych samych
grzech6éw. Nie powinien tez traci¢ czasu na dzialania zbedne, opézniajace droge.
Z tego wynika postulat zycia ascetycznego, oszczednego i przemyslanego w kaz-
dym szczegdle. W powyzszej perspektywie liczy sie nie spontanicznosc religijnych
porywéw, ale postuszenstwo i systematycznosé regul. Pielgrzymowanie wymaga
wszak planowania i samodyscypliny.

W ponowoczesnosci pojawia sie nowy typ czlowieka, do ktérego nie pasuje
metafora pielgrzyma. Ten nowy typ istnial zreszta od zawsze, tyle Ze obecnie stal sie
zdecydowanie bardziej powszechny. Czlowiek ten nie ma jasno okreslonego ,pro-
jektu zyciowego”, w ktérym srodki bylyby podporzadkowane ostatecznemu celowi.
Tworzy on wlasne zycie z niepowigzanych ze soba epizodéw. Zasady wytrwalego
pielgrzymowania zastepuje ,korowodem krétkotrwatych moéd”. Zygmunt Bauman
wskazuje na cztery ponowoczesne wzory religijnosci: spacerowicza, wiéczege, tury-
ste i gracza (Bauman, 1994, s. 21-36). Spacerowicz poddaje sie — z pozoru spontanicz-
nie, a w rzeczywistosci pod wplywem przemyslanej reklamy - temu, co proponuje mu
$wiat handlu, telewizji, internetu. W takim swiecie trudno odréznic rzeczy wazne od
btahych. Jedynym kryterium staje sie przyjemnosc ogladania, stuchania, dotykania.
Wiéczega - tak jak pielgrzym - spedza duzo czasu w drodze. Kazda sytuacje traktuje
jak chwilowy przystanek. Jednak w przeciwienistwie do pielgrzyma nie wie, dokad
zmierza. Wazne jest samo wedrowanie, a nie jego cel. Turysta to ktos, kto od czasu
do czasu udaje si¢ w droge w poszukiwaniu wrazen. Swiat ma mu stuzy¢c do kolekcjo-
nowania coraz to nowych przezyc, ulotnych, gdzies na marginesie ,prawdziwego zy-
cia”. Jesli turysta potrzebuje domu, to przede wszystkim po to, aby ,poza domem” méc
zanurzac si¢ w zycie na niby. Gracz natomiast to ktos zawieszony miedzy konieczno-
Scia a przypadkiem. W grze rzeczywistosc nie wydaje sie zbyt twarda i wymagajaca.
Z drugiej strony, w grze nigdy nie mozna by¢ niczego pewnym do korca, zawsze
bowiem moze wydarzy¢ sie szczesliwa lub przykra niespodzianka. Gléwna zasada
gracza jest ryzyko, przy czym kazda porazka wydaje si¢ do odrobienia. Zycie czlo-
wieka to seria gier, z ktérych Zadna nie jest przezywana jako ostatnia i decydujaca.

Spacerowicz, wldczega, turysta lub gracz nie sa areligijni. Co wiecej, no-
wozytny typ areligijnosci, czy tez ateizmu, jest im obcy. Niektdrzy przedstawicie-
le postmodernizmu, jak np. znany we Wloszech Gianni Vattimo, méwia nawet
o swoistym ,powrocie Boga”, ktéry mialby charakteryzowac ponowoczesna men-
talnosc i kulture. ,Dzisiaj nie ma juz uzasadnionych, mozliwych do przyjecia racji
filozoficznych, aby by¢ ateista albo tez odrzucic religie” (Vattimo, 1996, s. 17-18) .
Andrzej Bronk zauwaza natomiast: ,Odchodzeniu od instytucjonalnej religijnosci



towarzyszy paradoksalnie widoczny wzrost religijnosci i zaciekawienie sprawami
religii na calym swiecie. [...| W bolesnie przezywanej prézni ideologicznej dokonuje
sie obserwowany »powr6t religii«, czy raczej religijnosci, transcendencji, sacrum”
(Bronk, 1996, s. 92). A zatem ponowoczesnosc, ktdra z jednej strony kojarzona jest
z uderzajacym w religijnosc relatywizmem, z drugiej strony paradoksalnie pewnym
typom religijnosci sprzyja. Czlowiek ponowoczesny chetnie zajrzy od czasu do cza-
su do kosciota, nie lubi jednak, kiedy méwi mu sie o obowiazku systematycznych
praktyk. Prawda relacji z Bogiem znajduje si¢ bowiem dla niego nie w czynieniu
zado$¢ réznym wymogom prawa koscielnego, ale w tym, co nazywa autentycznym,
pelnym emocji przezyciem religijnym. Dlatego tez ponowoczesny Swiat obok Matki
Teresy za wspdlczesna swigta uwaza ksigzne Diane.

Co w tej sytuacji ma robic teolog? Pracowac na rzecz zmiany paradygmatu?
Czym mialaby by¢ owa zmiana paradygmatu? Niewatpliwie chodzi o jakas rady-
kalna zmiane ludzkiego myslenia, o swego rodzaju nowy porzadek. W Veritatis
gaudium papiez Franciszek napisat:

W ostatecznosci idzie o ,zmiane modeléw globalnego rozwoju«
i »redefinicje postepu”. [...] To ogromne zadanie, ktérego juz nie mozna od-
ktadac¢ na pézniej, wymaga na poziomie kulturowym formacji akademic-
kiej i badari naukowych wielkodusznego i wspdlnego zaangazowania ku
radykalnej zmianie paradygmatu, a wrecz — smiem powiedziec¢ - ,Smiatej
rewolucji kulturowej” (Franciszek, 2017, nr 3).

Na poczatku 2018 r. kard. Blase Cupich, arcybiskup Chicago, wyglosit
w Von Hiigel Institute w Cambridge przemdéwienie pod wymownym tytulem: Re-
wolucja mitosierdzia papieza Franciszka: ,Amoris Laetitia” jako nowy paradygmat
katolicyzmu. Na ten sam temat wypowiedzial sie tez m.in. na tamach The Tablet
(Cupich, 2018). Kardynal Cupich méwi o ,rewolucyjnym otwarciu”, czyli wiasnie
zmianie paradygmatu w widzeniu relacji migdzy doktryna moralng a duszpaster-
stwem. Chodzi o to, aby prymat nalezat nie do doktryny i prawa, lecz do konkret-
nej rzeczywistosci spotecznej i konkretnego zycia czlowieka. Wedtug nowego para-
dygmatu - zdaniem kardynata - Bég jest obecny ze swoja taska takze w sytuacjach,
ktére do tej pory byly okreslane przez Koscidt jako grzeszne. Zdecydowanie inne
poglady prezentuje Gerhard Miiller, czemu dat wyraz m.in. w tekscie Manifest wia-
ry. Ta sytuacja, w ktérej kardynatowie istotnie réznia si¢ w podejsciu do spraw
wiary i moralnosci, niewatpliwie ma w sobie cos z postmodernizmu rozumianego
jako brak trwatych punktéw odniesienia i ogélne rozchwianie.



Zauwazmy, ze czlowiek nowoczesny nie byt ani mniej, ani bardziej grzesz-
ny od czlowieka ponowoczesnosci, ale mial jasniejsze i bardziej precyzyjne kryte-
ria grzechu i swietosci. Jesli nawet odrzucatl objawienie, to przyjmowat zasadnicze
wartosci, jakie wypracowalo chrzescijaristwo. Czlowiek ponowoczesny natomiast
traci state punkty odniesienia, ktére pozwolityby mu wyraznie oddziela¢ dobro od
zla. Pragnie on nie tyle zycia dobrego, ktérego wyznacznikiem bylaby wiernosc
mocnym, obiektywnym wartosciom, ile raczej zycia autentycznego, rozumianego
jako dobre samopoczucie. Zycie nie tyle jest pielgrzymowaniem wedhg trwatych
zasad, ile ustawiczna gra. Co wiecej, zasady tej gry nie sa niezmienne. Richard
Rorty (12007) wskazuje, ze w postmodernistycznej kulturze gléwna postacia jest
liberalna ironistka:

Ironistke caly czas niepokoi, ze urodzila sie w niewtasciwym ple-
mieniu, Ze nauczono ja gra¢ w niewlasciwa gre jezykowa. Obawia sie, ze
proces uspolecznienia, ktéry dajac jej jezyk, uczynit z niej ludzka istote, by¢
moze dal jej niewlasciwy jezyk, a tym samym uczynil z niej niewlasciwa
ludzka istote. Nie potrafi jednak podac kryterium tej niewlasciwosci (cyt.
za: Wildstein, 2000, s. 146).

Nie istnieja bowiem obiektywne kryteria, wynikajace np. z ludzkiej natu-
ry. Dlatego w postmodernizmie nie méwi sie juz o prawach naturalnych, ale ra-
czej o prawach czlowieka, przy czym mnozenia coraz to nowych ,praw czlowie-
ka” pokazuje, Ze czesto nie maja one zadnego fundamentu, lecz wynikaja z tylez
modnych, co subiektywnych ideologii chcacych obali¢ ,stary porzadek”. Wszystko
staje sie w gruncie rzeczy kwestia wyobrazni, ktéra tworzy swiat na nowo. W tej
perspektywie czlowieczeristwo polegaloby na zdolnosci powiedzenia: rzeczy moga
wygladac inaczej, a jesli moga wygladac inaczej, to chce, aby wygladaly inacze;.
A zatem to, co nazywamy grzechem, okazuje sie sprawa wyobrazni i kultury, a za-
tem ostatecznie czyms$ zmiennym. Jesli cos mozna zrobié, to dlaczego by tego nie
zrobié? Pytanie o zasadnosc, logike jakiegos postepowania zostaje zastapione post-
modernistycznym ,dlaczego by nie?”. Tego rodzaju postawa, ze jesli cos§ mozna
zrobié, to dlaczego by nie zrobid, jest szczegdlnie niepokojaca w perspektywie roz-
woju biotechnologii, ktéra bedzie miata coraz wigksze mozliwosci ,przetwarzania”
jednostek ludzkich. Dwudziestowieczne totalitaryzmy chcialy stworzy¢ nowego
czlowieka, ale nie mialy wystarczajacych narzedzi, by to zrobié. Przyszlosé¢ moze
owych narzedzi dostarczyc. Ta sytuacja to niewatpliwie jedno z wiekszych wyzwan
dla filozofii i teologii, ktére szukaja ostatecznych fundamentéw ludzkosci w fakcie
bycia stworzonym i powolanym do zycia wiecznego przez Boga.



Postmodernistyczna religijnosc jest w duzej mierze reakcja na wynaturze-
nia sredniowiecznej i modernistycznej religijnosci. Zanik poczucia grzechu wiaze
sig paradoksalnie z naduzywaniem oredzia o grzechu (Kowalczyk, 2005, s. 92-106).
Przez wiele wiekow zbyt mocny byl w Kosciele augustianski pesymizm, zgodnie
z ktérym ludzkosc to masa godnych potepienia istot (massa damnata), z ktérych
nieliczni zdotaja sie uratowac. Etyka normatywna niejednokrotnie stawata sie bez-
dusznym narzedziem usprawiedliwiajacym wszelkiego rodzaju przemoc. W tym
kontekscie ks. Jan Kracik pisze: ,Katolickie kaznodziejstwo az do korca XVIII,
a nierzadko i w XIX wieku, zgodnie zreszta z pogladami elit koscielnych, szerzylto
W przewazajacej mierze religie, w ktérej surowosc Boga gérowala nad zmitowaniem,
a poczucie grzesznosci nad swiadomoscia przebaczenia” (Kracik, 1998, s. 123). To
zagubienie ewangelicznych proporcji widac¢ szczegdlnie w podejsciu do seksual-
nosci, co jest w pewnej mierze dziedzictwem po sw. Augustynie. Biskup Hippony
taczyl przekazywanie skazy grzechu pierworodnego z fizycznym aktem plciowym
rodzicéw, a szczegdlnie z towarzyszacymi temu aktowi cielesnymi emocjami (Kelly,
1988, s. 270). Tego rodzaju teorie sprawily, ze wszelki nietad w dziedzinie seksual-
nosci uwazany byl za grzech smiertelny. Postmodernistyczna odpowiedzia na prze-
sade oredzia o grzechach seksualnych byta przesada rewolucji seksualnej, ktora
przynosi coraz bardziej absurdalne, skrajne rezultaty. W tej sytuacji teolog powi-
nien dzisiaj byc kims, kto przywraca ewangeliczne proporcje i fad. Nowoczesna
religijnosé pielgrzyma stworzyla wielkich swietych, ale miata swoje stabe punkty.
Postnowoczesna reakcja zawiera stuszne intuicje, ale sama potrzebuje oczyszcze-
nia, by nie pozostac jedynie niedojrzalym buntem, odrzucajacym to, co stare, zesli-
zgujacym sie w coraz wiekszy chaos.

DOBRY POSTMODERNIZM

Wskazane powyzej napigecie miedzy réznymi ujeciami oredzia o grzechu,
pozwala nam stwierdzic, Ze postmodernizm, to nie tylko zagrozenia, ale takze szan-
sa na odejscie od skrajnosci systeméw modernistycznych i sredniowiecznych. An-
toni Jarnuszkiewicz stusznie stwierdza:

Bylbym ostrozny w zbyt pochopnym klasyfikowaniu do kategorii
mentalnosci postmodernistycznej,czy atmosfery post-
modernistycznej lub ,postmodernistycznej demolki”
wszystkich cudactw kulturowych wspdlczesnej epoki. Postmodernizm ma
wiele nurtéw i warto je precyzyjnie odrézniaé, tak precyzyjnie, jak teo-
log odréznia wiare od fideizmu. Postmodernizm nie jest tylko, ani przede



wszystkim, ,proklamacja przypadkowosci zachecajaca
do nihilistycznej zabawy, catkowita Bodenlosigkeit”
(Jarnuszkiewicz, 1994, s. 62; Prokop, 1994, s. 57).

Rzeczywiscie, mozemy dostrzec w niektérych nurtach postmodernizmu
nie tyle sprzeciw wobec jakichkolwiek wartosci trwatych, obiektywnych, co raczej
odrzucenie myslenia zamknietego w system, ktére w praktyce prowadzi do takich,
czy innych form totalitaryzmu. Tego rodzaju postmodernizm nie polegatby na zde-
tronizowaniu prawdy i postawieniu na piedestale niekoriczacych sie watpliwosci.
A zatem nie Pilatowe ,postmodernistyczne” wzruszenie ramionami: ,C6z to jest
prawda?”, lecz szukanie prawdy, ktéra naprawde wyzwala, to znaczy jest istotna
dla zycia i smierci czlowieka.

Postmodernistyczna krytyka religii moze byc¢ widziana jako relatywizacja
dogmatéw i moralnosci, ale mozna w niej tez dostrzec troske o wolnosc i autentyzm
relacji z Bogiem. Nie brakowato wszak systeméw teologiczno-moralnych, ktére byly
w pewnym sensie bezduszne, dzielace wlos na czworo bez widzenia konkretnego
czlowieka. Czyz takiej wlasnie postawy nie krytykowat Jezus, kiedy moéwit ,To sza-
bat zostal ustanowiony dla czlowieka, a nie czlowiek dla szabatu” (Mk 2,27). Wiel-
kie filozoficzno-teologiczne systemy miata cos z zamknietego w sobie monologu,
ktéry drugiemu miat do zaproponowania jedynie normy. Tymczasem prawdziwie
etyczne podejscie bierze pod uwage innosc i godnosé drugiego czlowieka, ktére nie
daja sie zamknac w systemie norm. Nie chodzi o odrzucenie norm, ale o powrét do
nalezytego porzadku. Papiez Ratzinger, ktérego o lekcewazenie norm nie sposéb
podejrzewac, w swej encyklice Deus caritas est stwierdzil: , U poczatku bycia chrze-
Scijaninem nie ma decyzji etycznej czy jakiejs wielkiej idei, jest natomiast spotka-
nie z wydarzeniem, z Osoba, ktéra nadaje zyciu nowa perspektywe, a tym samym
decydujace ukierunkowanie” (Benedykt XVI, 2005, nr 1). To z wydarzenia spotka-
nia rodza si¢ dogmaty oraz wymagania moralne. Bez spotkania z zywym Bogiem
prawdom katechizmowym brak wlasciwego im fundamentu i w konsekwencji staja
sie jakas ideologia. Na placu Pilsudskiego w Warszawie Benedykt XVI méwit: ,Wia-
ra nie oznacza jedynie przyjecia okreslonego zbioru prawd dotyczacych tajemnic
Boga, czlowieka, zycia i Smierci oraz rzeczy przysztych. Wiara polega na gtebokiej,
osobistej relacji z Chrystusem” (Benedykt XVI, 2006, s. 48). Ponowoczesne propo-
zycje wyrastajg w pewnej mierze z pragnienia, by na poczatku bylo rzeczywiscie
spotkanie z ,Ty”, a nie system, ktéry trzeba przyjac, a ktéry usuwa w cieri Osobe.

,Dobry” postmodernizm nie bytby odrzucaniem Boga, lecz - wrecz prze-
ciwnie - burzeniem bozkéw przeszlosci, by zrobi¢ miejsce Bogu. Z filozoficznego
punktu widzenia mozna by powiedzieé, ze chodziloby o powrét do pierwotnego



doswiadczenia metafizycznego. W tym sensie postmodernistyczna jest np. cala filo-
zofia Emmanuela Lévinasa, ktory czerpie nie skadinad, jak z Biblii. Filozof podkre-
éla, ze Swiete Ksiegi ,nie sa znaczace przez dogmatyczna opowiesé o swym nad-
przyrodzonym czy swietym zrédle, lecz poprzez ekspresje twarzy drugiego, ktéra
ukazuja wezesniej, zanim przyjmie ona pewna tresc lub poze” (Lévinas, 1991, s. 64).
Co znaczy ta filozofia twarzy? Znaczy m.in. prymat etyki nad ontologia, przy czym
chodzi o etyke, ktéra w gruncie rzeczy jest metafizyka, etyke miltosci, bezinteresow-
nej odpowiedzialnosci za drugiego.

Zauwazmy, ze mitosc jest w Nowym Testamencie tym, co w pewnym sensie
relatywizuje wszystko, rozbija kazdy system, ktéry mozna by skonstruowac. Apo-
stol Pawel wola, ze moglby méwic wszystkimi jezykami, mie¢ dar prorokowania,
wszelka wiedze, wiare przenoszaca gory itd., ale gdyby milosci nie miatl, bytby jak
cymbat brzmiacy i nic by nie zyskal” (zob. 1Kor 13,1nn.). Jézef Zyciriski tez dopa-
trywal si¢ zwiazkéw dobrego postmodernizmu z Ewangelia. Stwierdza, ze ,zna-
miennemu dla postmoderny wyjsciu poza racjonalne schematy ttumaczen bardzo
bliskie sa liczne paradoksy ukazywane na kartach Ewangelii [...]| W perspektywie
ewangelicznej logiki wiary, to, co po ludzku uchodzi za przeciwstawne - okazuje
sig spéjne” (Zyciriski, 2002, s. 24).

Antoni Jarnuszkiewicz formuluje wiele pytan, ktére sa pomocne, by roze-
znac miedzy ,zlym” i ,dobrym” postmodernizmem.

Czy jest to propozycja antyintelektualistyczna poddajaca w watpli-
wosc wszelka definitywna jasnosc intelektualna, czy raczej tylko antyra-
cjonalizm czyli szukanie jasnosci intelektualnej bardziej podstawowej [...]?.
Czy jest to préba podwazania obiektywnej prawdy, propagowanie watpli-
wosci jako podejscia sensowniejszego od akceptacji oczywistosci, czy ra-
czej pytanie o warunki mozliwosci prawdy obiektywnej i pytania o prawde,
ktéra wyzwata [...]? Czy jest to préba negowania istnienia obiektywnych
wartosci, czy raczej szukanie jak uniknac ideologii, czyli redukcji warto-
sci do ideologii, poszukiwanie jak uniwersytet i teorie ocali¢ od upadku
w przedsiebiorstwo i ideologie [...]? Czy jest to propozycja traktowania zy-
cia jako happeningu czy raczej poszukiwanie jak ocali¢ (aggiornamento)
jezyk, obyczaje, modlitwe, liturgie, instytucje i sztuke od sztucznosci jakiejs
ideologicznej nowomowy, urzedniczej martwoty i konwencjonalistycznej
rutyny? (Jarnuszkiewicz, 1994, s. 65).

Teolog, ktéry stawia sobie te pytanie o postmodernizm, bedzie niewatpliwie
ostrozny wobec wszelkich teorii, réwniez tych, ktére sam zaproponowal. Bedzie



tez pamietal, ze kazda formula, ktéra zostaje w nauce Kosciola zdogmatyzowana,
zamyka pewna dyskusje, ale zarazem otwiera wiele innych. Prawd wiary nie da
sie skatalogowacd, choc z tego nie wynika, ze wszystko mozna powiedziec, i ze btad
i herezja nie istnieja.

PosTMODERNIZM A TROjCA SWIETA

Jeden z rozpowszechnionych bledéw, ktéry mozna przypisywac ,zlemu”
postmodernizmowi stanowi poglad, ze Absolut, ktérego nazywamy Bogiem, jest
w gruncie rzeczy niepoznawalny. W kazdej religii istnieje jakies odbicie tegoz Ab-
solutu, ale zadna z nich nie moze pretendowac do wyjatkowosci. Co wiegcej, kazdy
czlowiek moze tworzyc sobie wlasna indywidualna duchowosc, by doswiadczac
Boga. Postmodernistyczne slogany glosza, ze ,Wierzymy w tego samego Boga” albo
ze ,Kazdy ma swego Boga”, ,Wszystkie religie sa rowne”. Sa réwne, bo w gruncie
rzeczy sa tak samo prawdziwie i tak samo falszywe. Tym bardziej ze - jak juz zauwa-
zyliSmy - poszukiwanie prawdy ustepuje miejsca rozprawianiu o post-prawdzie.
,<Postmodernistyczna” teologia i moralnos¢ sprowadzalaby sie do przekonania, ze
trzeba zy¢ w zgodzie z samym soba. Niektdrzy krytycy wspomnianej Deklaracji Do-
minus lesus prezentowali wlasnie tego rodzaju poglady (Kowalczyk, 2000, s. 154~
166). Tymczasem Deklaracja przypomniata jedynie to, co Kosciét glosi o poczatku,
a mianowicie, ze ,nie dano ludziom pod niebem zadnego innego imienia [niz Jezus
Chrystus], w ktérym moglibysmy byc¢ zbawieni” (Dz 4,12), oraz ze ,jeden jest Bég,
jeden tez posrednik miedzy Bogiem a ludZmi, czlowiek, Chrystus Jezus, ktéry wydat
siebie samego na okup za wszystkich” (1Tm 2,5).

Deklaracja Dominus Iesus nie wymienia konkretnych teologéw, z ktérymi
wchodzi posrednio w spér, jednak warto zauwazyc, ze w 1996 r., podczas konfe-
rencji w Guadalaharze w Meksyku, Joseph Ratzinger, 6wczesny prefekt Kongregacji
Nauki Wiary, wskazal na dwdch teologéw, ktérzy proponowali ,postmodernistycz-
ny” pluralizm teologiczny: Hicka i Knittera. John Hick, amerykanski prezbiternia-
nin, nawiazujac do teologii Kanta twierdzil, Ze nie mozna dotrzec do rzeczywistosci
samej w sobie, a skoro tak, to Jezus Chrystus jest jedynie jedna z wielu manifestacji
ostatecznej Rzeczywistosci, czyli Boga, ktéry jako taki pozostaje niepoznawalny
(Hick, 1989). Historyczny Jezus z Nazaretu nie moze by¢ w sensie scistym utoz-
samiany z Bogiem zyjacym. Chrzescijaristwo byloby wiec jedynie swego rodzaju
metafora Boskosci, tak jak inne religie. Hick nazywal te teorie ,rewolucja koper-
nikariska” w teologii. Paul Knitter, byly ksiadz katolicki, zaproponowat natomiast
polaczenie pluralistycznego, relatywistycznego podejscia do kwestii Boga z teologia
wyzwolenia (Knitter, 1985). Glosit prymat ortopraksji nad ortodoksja, to znaczy wta-



Sciwego dziatania nad prawda stwierdzen. Jego zdaniem Absolutu nie da sie wyra-
zic. Trzeba go natomiast urzeczywistniac¢ poprzez dzialanie. Nie jest tak wazne, czy
méwimy o Buddzie, Mahomecie czy Jezusie. Jesli gloszac jednego z nich czynimy
dobro, to wyznajemy prawdziwa religie.

Jednak chrzescijanistwo méwi catkiem co innego, niz powyzsze teorie. Bég
jest Tajemnica, ale objawil nam siebie takim, jaki odwiecznie jest, a nie jedynie
jedna z wielu masek, jakie mialby zaktadac¢ wobec ludzkosci. Stynny aksjomat fun-
damentalny Rahnera glosi, ze ,Trdjca ekonomiczna jest Tréjca immanentna, i na
odwr6t”. I nie chodzi w tym sformutowaniu o jakies$ teologiczne subtelnosci, lecz
o rzecz calkiem podstawowa, a mianowicie o zbawienie czlowieka. Tylko prawdzi-
wy Bog moze zbawi¢ czlowieka, a nie jakas historyczna wersja Boskosci. A zatem
jesli rozpoznajemy w Jezusie Chrystusie Zbawiciela, to jednoczesnie twierdzimy, ze
Bdg, jakiego nam objawil, czyli Bég w Tréjcy Jedyny, Ojciec, Syn i Duch Swiety, nie
jest maska, ale Bogiem prawdziwym, ktéry w swej wiecznosci zawsze byl i zawsze
bedzie wspélnota Trzech. Nie jest zatem tak, ze w kwestii Boga kazdy ma swoja
prawde. Ktos sie musi mylic. Bo odwieczny Bdg jest Tréjca Oséb, albo nie jest.
Chrzescijanin to ktos, kto zostal ochrzczony w imig¢ Ojca, Syna i Ducha, i wierzy, ze
sa to imiona Boga, a nie jedynie jedna z wielu mozliwych metafor.

7 drugiej jednak strony w prawdzie o Tréjcy Swietej mozemy dostrzec
sprzymierzenca ,dobrego” postmodernizmu, czyli takiego, ktéry nie chce wszyst-
kiego relatywizowac, ale przestrzega przed putapka domknigtych systeméw. Obraz
Boga jako absolutnego Monarchy, ktéry rzadzi wszystkim niepodzielnie wedle swej
woli, moze prowadzic¢ do budowania systeméw spoleczno-teologicznych, w ktérych
niewiele jest miejsca na autentyczna wolnosc, bedaca warunkiem miltosci. Tymcza-
sem, choc¢ chrzescijaristwo nie odrzuca tego obrazu, to nie on jest najwazniejszy.
Najwazniejsze jest to, Ze B6g objawiony przez Jezusa Chrystusa, jest wspdlnota mi-
tosci Ojca, Syna i Ducha. Trzy Osoby Boskie sa doskonale zjednoczone, majac te
sama Boska nature, a zarazem - jako Osoby pozostajace ze soba w przeciwstaw-
nych relacjach - sa nieskoriczenie r6zne. W Bogu mamy wiec jednosc, ale takze in-
nosc, mamy ,koniecznosc¢” Boskiej natury, ale i wolnosc¢ milosci. Taki trynitarny ob-
raz Boga nie daje si¢ zamknac w jakims jednym systemie filozoficzno-teologicznym.
Bég w Tréjcy jedyny najpelniej objawit sig w $mierci i zmartwychwstaniu Jezusa
Chrystusa. Krzyz, na ktérym umiera B6g, musiatby byc absurdem, albo marnym te-
atrzykiem, gdyby Bég byl jednoosobowym Monarcha. Kenoza Boga wcielonego da
sie¢ natomiast w pewnym stopniu zrozumied, jesli przyjmiemy, ze Ten, ktéry umiera
na krzyzu, jest jedna z trzech Boskich Oséb, i ze - mimo catkowitego unizenia - po-
zostaje z dwiema innymi Osobami w Boskich relacjach. Krzyz stanowi punkt odnie-
sienia dla wszelkiej teologii, ktéra chce by¢ chrzescijanska, a zarazem nie przestaje



by¢ zgorszeniem, wydarzeniem, ktéry wymyka sie wszelkim racjonalizacjom bedac
po prostu objawieniem Milosci. Apostol Pawel wypowiada w Liscie do Rzymian
stynne zdanie: ,Tak wigc, gdy Zydzi zadaja znakéw, a Grecy szukaja madrosci, my
glosimy Chrystusa ukrzyzowanego, ktéry jest zgorszeniem dla Zydéw, a glupstwem
dla pogan” (Rz 1,22-23). Mozna by powiedziec, ze zdanie to jest w pewnym sen-
sie ,postmodernistyczne”. Wskazuje ono bowiem na to, ze wydarzenie Chrystusa
ukrzyzowanego nie da sie sprowadzic do jakiegos religijnego lub filozoficznego dys-
kursu. Choc¢ samo stanowi punkt wyjscia do wielu ,matych” i ,wielkich” opowiesci.

NA ZAKONCZENIE: CZY RZECZYWISCIE ZYJEMY W POSTMODERNIZMIE?

Temat tych rozwazan sugeruje, ze zyjemy w czasach postmodernizmu.
Oczywiscie, rzeczywistos¢ pozostaje zlozona, ale to wlasnie ,postmodernizm?”, i to
w negatywnym, ,zlym” znaczeniu, mialby najpelniej okreslac to, z czym mamy
obecnie do czynienia. Brak trwalych, mocny punktéw odniesienia. Kazdy ma swoja
prawde. Prymat ,chce mi si¢” nad obiektywna prawda. Itd. W ksiazce-wywiadzie
Swiattos¢ swiata Benedykt XVI méwi o dyktaturze relatywizmu. Moze sig to wy-
dawac sprzeczne, wszak relatywizm oznacza, ze wszystko jest wzgledne, a zatem
kazdy mowi i robi, co chce. Skad zatem dyktatura? Ot6z to, co mozna by nazwac re-
latywistycznym postmodernizmem okazuje si¢ w gruncie rzeczy, mimo gloszonych
haset, nowym, ,miekkim” totalitaryzmem. ,Prawdziwym zagrozeniem, przed jakim
stoimy, jest - podkresla Ratzinger - usuwanie tolerancji w imie tolerancji” (Bene-
dykt XVI, 2011, s. 63). To swego rodzaju ,nowa religia”, ktéra rosci sobie pretensje
do powszechnej obowiazywalnosci.

Postmodernistyczny relatywizm wspélczesnego swiata jest w gruncie rze-
czy pozorny (Kowalczyk, 2019, s. 17-34). To prawda, ze relatywizowane sa rze-
czy, ktore dotychczas w cywilizacji chrzescijariskiej uchodzily za pewniki, przede
wszystkim rozumienie plci, malzenistwa, rodziny. Ale dzieje sie to nie w imie re-
latywizmu, ktéry konsekwentnie twierdzilby, Zze wartosci oraz normy i oceny ich
dotyczace maja charakter wzgledny, zalezny od podmiotu poznajacego. Dzieje sie to
natomiast w imie nowych doktryn, ktére sa gtoszone w sposéb nieznoszacy sprze-
ciwu. Wystarczy wspomniec o ideologii LGBTQ, ideologii gender, skrajnym femi-
nizmie, aborcjonizmie itd. Zwolennicy tych doktryn nie podejmuja nawet walki
na argumenty, ale daza do usuniecia oponentéw, w tym Kosciola, z przestrzeni
publicznej dyskusji. Czynia to oczywiscie w imig tolerancji czy tez pod maska walki
z tzw. mowa nienawisci. Dlatego to, co nam zagraza dzisiaj, to nie tyle klasyczny,
utozsamiany z postmodernizmem, relatywizm, ale ,miekki”, neomarksistowski to-
talitaryzm (zob. Karon, 2018). Mozna tez spojrzec inaczej i powiedziec, ze niektére



nurty postmodernizmu, ktory chcial byc odtrutka na totalizujace tendencje nowo-
czesnosci, same owocuja jakas forma totalitaryzmu (zob. Piekutowski, Slifirska,
red., 2019). W kazdym razie teolog musi byc swiadom, ze dzis pod tendencjami re-
latywizujacymi czesto kryja sie paradoksalnie tendencje totalizujace. Na te sytuacje
trzeba odpowiadac z jednej strony nowa apologia ewangelicznej prawdy, a z drugiej
stawianiem w centrum Boga w Tréjcy Jedynego, objawionego przez Ukrzyzowa-
nego i Zmartwychwstalego, ktéry wymyka sie wszelkim systemom i jest prawda
rzeczywiscie wyzwalajaca.
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SUMMARY

The times we live in are sometimes referred to as postmodern. This is not
a precise term. It points more to the negation of what had been than to building
a new identity. In any case, a theologian who wants to critically and creatively
reflect on the faith of the Church today should take into account the postmo-
dern mentality of modern people. Increasingly, we are dealing in the Church not
with the type of pilgrim who is looking for adequate means to reach the goal, i.e.
salvation, but with the type of a stroller whose religiosity is spontaneous, fluid,
and unordered. Postmodernism is most often seen as negative from the point of
view of Catholic faith and morality. It should be noted, however, that in its va-
rious currents there are positive elements that a theologian can fruitfully incor-
porate into his considerations. For example, postmodern criticism does not have
to be a relativization of dogmas and commandments, but a concern for freedom
and authenticity of the relationship with God. “Good” postmodernism is not about
undermining objective truth, but about avoiding encapsulating the truth in totali-
zing narratives that do not evoke hope and joy. The truths of the Christian faith
do not create a system closed once and for all. The mysteries of the Holy Trini-
ty, Incarnation and Grace are an invitation to constantly transcend philosophical
and religious discourses. The above considerations become more complicated if
we realize that today we are often dealing with postmodern apparent relativism.
Relativizing “old” truths is accompanied not by greater “freedom”, but by the cre-
ation of new Neo-Marxist systems that strive for a kind of soft totalitarianism.
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Zagadnienia zwiazane z encyklika Humanae vitae byly juz wielokrotnie
rozwazane i to od réznych stron. Piecdziesiata rocznica jej publikacji sktania jed-
nak do ponownego nad nia namystu. W wigkszosci dyskusji koncentrowano sieg
gtéwnie nad poruszonym w niej zagadnieniem naturalnego i sztucznego regulowa-
nia ludzkich poczaé. Nie podwazajac donioslosci tego tematu, chciatbym poswie-
ci¢ nieco uwagi problematyce bardziej ogélnej, to jest w kontekscie wspélczesnych
dyskusji na temat maksymalizmu i minimalizmu etycznego. Warto zastanowic sie,
na czym polega powszechny charakter norm moralnych. W tym kontekscie trze-
ba przyblizy¢ problematyke zwiagzana z istnieniem czynéw zlych samych w sobie



oraz tzw. wyboru fundamentalnego. Na uwage zasluguje zagadnienie swoistego
charakteru etyki chrzescijanskiej. Dopiero po przyblizeniu tych zagadniern mozna
bedzie postawic pytanie dotyczace problematyki scisle teologicznej odnoszacej sie
do swiadomego przezywania ojcostwa i rodzicielstwa z jego odniesieniem do Boga
jako Ojca wszystkich ludzi. Ten aspekt zycia malzeriskiego jest czesto pomijany
w dyskusji na temat problematyki poruszonej we wspomnianej encyklice. Bez uka-
zania rangi odniesienia calosci pozycia malzeriskiego do prawdy o Bozym ojcostwie
nie dostrzezemy wagi encykliki i jej aktualnosci. Aby tego dokonad, nalezy spoj-
rze¢ na zagadnienie w swietle maksymalizmu i minimalizmu etycznego. Trzeba
tez uwzglednié dyskusje na temat wewnetrznej celowosci czynu, kwestionowanej
przez wielu wspélczesnych filozoféw i teologéw. Warto raz jeszcze przemyslec za-
gadnienie prawa naturalnego, jako ze w encyklice znajduje sie¢ odwotanie do niego
jako do sprawy nie budzacej kontrowersji. Wazne jest tez pytanie, czy encyklika
jest skierowana jedynie do katolikéw czy tez chrzescijan w ogéle, a moze i do lu-
dzi niewierzacych, ale majacych dobra wole. Czy ma ona jakas specyfike, a jezeli
tak, to jaka? Na koniec trzeba sie przyjrze¢ zagadnieniu stworzenia i ojcostwa, ono
jest bowiem kluczem do zrozumienia waznosci i ciaglej aktualnosci encykliki, w jej
maksymalistycznym wymiarze oraz

MAKSYMALIZM CZY MINIMALIZM ETYCZNY SPOSOBEM
UJECIA PROBLEMATYKI PORUSZONE] W ENCYKLICE?

Problematyke poruszana w encyklice Humanae vitae trzeba rozwazyc
w kontekscie tzw. minimalizmu i maksymalizmu etycznego. Uswiadomienie sobie
ich twierdzen pozwala zrozumiec¢ zaré6wno powszechny charakter prawd poruszo-
nych w papieskim dokumencie, jak i ich wymiar czasowy. Aby tego dokonac, nalezy
odr6znic¢ dwa rézne typy teorii na temat maksymalizmu i minimalizmu etycznego.
Jeden z nich prezentuja Charles Larmore czy Ruwen Ogien, mysliciele, ktérzy sa
zwolennikami minimalizmu etycznego. Méwia oni, Ze za dzialania moralne trzeba
uznac jedynie czyny majace swoje odniesienie do czlowieka. Natomiast te, ktdre sa
skierowane ku sobie, sa moralnie obojetne. Z zakresu ocen moralnych wykluczaja
zatem te dzialania, ktére odnosza sie jedynie do dziatajacego podmiotu. Uwazaja
bowiem, ze najwazniejsza wartoscia, ktéra trzeba chronic, jest wolnosc czlowieka
i dlatego nie mozna mu narzucac, co ma czynic¢ dla swego dobra, bo to byloby
zamachem na jego wolnosc¢/wolny wybdr. Jesli nawet robi on cos, co moze okazac
sie szkodliwe dla jego zycia czy zdrowia, to ma to, co najwyzej, charakter czynéw
nieroztropnych, szkodliwych fizycznie badZ psychicznie, ale nie moralnych. Poza
tym sadza oni, ze czlowiek, jako dzialajacy podmiot, jest posiadaczem ciata (a nie



istota cielesna), a zatem moze je sobie dowolnie podporzadkowywac. Patrzac na
zagadnienia poruszone we wspomnianej encyklice, sprawy przedstawiaja si¢ w na-
stepujacy sposdb: Jesli malzonkowie zgadzaja sie na pewna forme pozycia seksual-
nego, tj. z zastosowaniem srodkéw antykoncepcyjnych, to jest obojetne z moralnego
punktu widzenia. I nie mozna tego oceniac, a juz tym bardziej twierdzi¢ (w wy-
miarze religijnym), Ze jest to grzech ciezki. Jest ono, co najwyzej, szkodliwe dla ich
zdrowia, ale trudno interweniowac w ich wolnosci i dokonywane wybory. Byloby
to tworzeniem maksymalizmu etycznego, a to niczemu dobremu nie stuzy, jako ze
maksymalizm etyczny formutuje normy na podstawie przestanek zaczerpnietych
z réznych Zrédel, formutowanych w najrézniejszym kontekscie spolecznym i kultu-
rowy. Trudno zatem wymagac, by mogla zostac osiagnieta w tej sprawie, i nie tylko
w tej, powszechna zgoda. Co wigcej, tworzenie tego typu norm jest niebezpieczne,
gdyz fatwo prowadzi do dominacji ideologii i zniewolenia czlowieka.

Od teorii maksymalizmu i minimalizmu etycznego we wspomnianym po-
wyzej rozumieniu nalezy odr6znic te, ktdérej twdrca jest amerykariski filozof Mi-
chael Walzer, autor ksiazki pod podobnym tytulem (Walzer, 2012). Postuguje sie
on pewnym przykladem, majacym na celu wyjasnienie r6znicy migedzy maksyma-
lizmem etycznym a minimalizmem lub moralnoscia gesta i rzadka, jak je niekie-
dy nazywa. By wyjasnic¢ réznice, przywoluje przyklad tzw. aksamitnej rewolucji
1989 r., ktdrej 30. rocznice Czesi niedawno uroczyscie obchodzili. Walzer pisze,
ze gdy czytal w amerykanskich gazetach o mieszkaricach Pragi, domagajacych sie
wolnosci i sprawiedliwosci, wéwczas calym sercem byt z nimi. Czynil to jednak
z punktu widzenia etyki maksymalistycznej, tyle Ze amerykariskiej, ktéra tak a nie
inaczej rozumie sprawiedliwosé. Zastanawia sie jednak, co by méwit i jakie po-
dejmowal decyzje, gdyby byl Czechem XX w. i musial sformutowac czeska etyke
maksymalistyczna (gesta). Musiatby wtedy dokonac gtebszego namystu i spojrzec
na zagadnienie pelniej. Tworzylby moralnosé maksymalistyczna, ale nie jest pe-
wien, czy mieszkancy innych panstw, nawet i Stanéw Zjednoczonych, uznaliby ja
za najlepsza. Dlatego proponuje odwolanie si¢ do etyki minimalistycznej, staraja-
cej sie podac najbardziej ogélne zasady dotyczace sprawiedliwosci badz prawdy.
A ich ukonkretnianie, tj. przejscie (sposéb przejscia) od minimalizmu etycznego do
maksymalizmu pozostawia poszczegdlnym spotecznosciom, dziatajacym tu i teraz.
A zatem nie rosci sobie pretensji do ostatecznego rozstrzygniecia, jakie ukonkret-
nienie byloby najlepsze. Nie jest to jednak nawolywanie do relatywizmu moralnego.
Wrecz przeciwnie. To konkretne warunki wyznaczaja sposéb urzeczywistniania
norm uniwersalnych, bedacych pochodna etyki minimalistyczne;j.

Wydaje sie, ze to, co prezentuje papiez Pawel VI we wspomnianej encykli-
ce, jest czyms na wzér propozycji Walzera, tyle ze odwréconej. Ukazuje on pewne



maksimum, tj. omawia, czym jest rodzina, jakie jest jej powolanie oraz zadania wy-
znaczone malzonkom przez Boga. Przedstawia takze, Ze moze ona ten cel osiagnac
za pomoca taski nadprzyrodzonej i pomocy spotecznosci Kosciola. Papiez podaje
zatem pewien maksymalny wzér zachowan w zyciu matzenskim, majac swiado-
mos¢, ze nie wszyscy w danym momencie do niego dorastaja. Boi sie jednak, zZe
podanie tylko pewnego minimum byloby w dalszej perspektywie czasowej znacz-
nym obnizeniem ludzkiej, chrzescijariskiej moralnosci, zar6wno w wymiarze zycia
malzeniskiego, jak i w ogéle. Prowadzitoby do wejscia na tzw. réwnie pochyla.
Problematyka, jaka podejmuje encyklika, odnosi sie zatem do norm rozumia-
nych maksymalistycznie, czyli jako wezwania skierowanego do wierzacych w Boga
i uznajacych istnienie prawa naturalnego. Podaje normy o charakterze obiektyw-
nym i uniwersalnym, cho¢ papiez ma zapewne swiadomosé, ze odnosza sie one do
ludzi o réznym stopniu moralnego/duchowego rozwoju. Uniwersalnos¢ nie spro-
wadza si¢ bowiem jedynie do absolutnej powszechnosci. Nie wszyscy ludzie musza
podzielaé to samo zdanie, by bylo ono wazne i uniwersalne, Jak trafnie zauwaza
Philippe Bénénton, twierdzenie, ze ,ciag liczb jest nieskoriczony”, jest powszechna
oczywistoscia arytmetyczna, nawet wtedy, gdy nie wszyscy maja tego Swiadomosc.
Jest ono wazne niezaleznie od tego, ze wiekszos¢ ludzi nigdy o tym nie sltyszata,
nie méwiac juz, ze sie glebiej nad tym nie zastanawiala. Podobnie twierdzenie,
ze przestrzen ma trzy wymiary, ma oczywistos¢ geometryczna, cho¢ wiadomo, Ze
wiekszo$¢ ludzi nie zastanawiata sie nad tym twierdzeniem. Istnieja oczywistosci,
ktére nie sa oczywistosciami dla wszystkich. Istnieja jednak glebokie oczywistosci
zycia moralnego, ktére wigkszos¢ z nas bez trudu odkrywa. Sa one zdobyczami
rozumu, dlatego powinny by¢ ciagle odkrywane na nowo. Maja one swoja historie
powstala z postepu i regresu moralnego poszczegdlnych spolecznosci. Co wiecej,
nie mozna, a nawet nie wolno, domagac sie, by zasady uwazane za uniwersalne
obejmowaly wszystkich ludzi. Bo te, ktére nawet byly wyznawane przez wielka
ich liczbe, niekoniecznie byly takimi pod wzgledem moralnym (Bénénton, 2017, s.
261). Byly bowiem wynikiem ludzkich stabosci lub przejawem upadku moralnego
danej spolecznosci w okreslonym czasie, czego potwierdzeniem jest to, co dzialo sie
w Ruandzie czy 111 Rzeszy. Mozna wymienic wiele dziatan, co do ktérych uczest-
nicy r6znych spolecznosci sa zgodni, Ze nie nalezy ich wykonywaé. Wszyscy (co nie
znaczy, ze nie daloby sie wskazac kogos, kto tego nie uznaje) uwazaja, ze trzeba po-
stepowac sprawiedliwie. Jaka moralnosc, sposréd poznanych przez etnologéw, wiel-
bita kiedykolwiek morderstwo, gwalt, kradziez, kazirodztwo, swietokradztwo, ktam-
stwo wewnatrz grupy? Co nie oznacza, ze w pewnych okresach nie nastepowat
regres. Dzisiaj mieszkanicy Niemiec tak masowo zabiegaja o tolerancje, braterstwo,
rownouprawnienie i tym podobne zachowania, co trudno bytoby powiedziec o ich



ojcach czy dziadkach, a moze niektérzy sposréd tych aktywistow mieli przeszlosc,
ktéra pieczolowicie ukrywajq. Poza tym istnieja ludzie o r6znej wrazliwosci. Philip-
pe Bénénton postuguje sie pewnym poréwnaniem. Powiada, ze préba budowania
moralnosci, ktéra odnositaby sie do woli wszystkich ludzi, jest niczym umieszczanie
na jednym poziomie praktyk barbarzynskich i cywilizowanych obyczajéw. Jest to
umieszczanie na tej samej plaszczyznie niewidomych, krétkowzrocznych i dosko-
nale widzacych (tamze).

ZROZUMIENIE ISTOTY CZYNOW ZLYCH W SAMYCH SOBIE
NARZEDZIEM DO ODCZYTANIA ENCYKLIKI

Kolejnym zagadnieniem wartym rozwazenia w kontekscie omawianej en-
cykliki jest sprawa czynéw ztych ze wzgledu na ich wewnetrzna celowosc. Proble-
matyka poruszona przez papieza doskonale pokazuje istote szerszego problemu.
W tradycji tomistycznej odrézniano zewnetrzna celowosé dziatania od celowosci
wewnetrznej. Dotyczy to wszelkich czynéw. W przypadku wspoétzycia przy zastoso-
waniu srodkéw antykoncepcyjnych wspomniana réznice widaé bardzo wyraZnie.
Unikniecie potomstwa (cel zewnetrzny) mozliwe jest na wiele sposobdw, chocby
przez wspolzycie w okresie nieplodnym. Przez zastosowanie srodkéw antykon-
cepcyjnych dzialanie zmierza do innego celu, do ubezplodnienia kobiety bedacej
w okresie plodnym, czyli do niedopuszczenia do polaczenia sie plemnikéw z ja-
jeczkami w tej wlasnie chwili. R6znice miedzy celowoscia zewnetrzna a wewnetrz-
na wida¢ wyraznie na innym przykladzie (odwréconym), a mianowicie praktyki
stosowania srodkéw dopingujacych, tak bardzo zwalczanej w sporcie. Celem ze-
wnetrznym jest w tym przypadku osiagniecie jak najlepszych wynikéw sportowych
w sposéb fair play. Mozna tego dokonac na wiele sposobéw, chociazby przez in-
tensywniejszy trening, zapewnienie zawodnikom pelniejszego odpoczynku, odpo-
wiedniego wyzywienia, zatrudnienie wybitnego trenera. Tymczasem zastosowane
srodki dopingujace sluza natychmiastowemu, maksymalnemu zmobilizowaniu or-
ganizmu do jak najwiekszego wysitku w danej chwili, co bardzo czesto odbija sie
niekorzystnie na zdrowiu sportowca. Nic wiec dziwnego, ze zawodnicy sa podda-
wani rygorystycznym kontrolom antydopingowym. I nie chodzi jedynie o zapew-
nienie réwnych warunkéw startowych, bo jest to nierealne, chocby ze wzgledu
na zaplecze socjalne, techniczne, ekonomiczne. Zwalczanie dopingu uzasadniane
jest gléwnie wzgledami zdrowotnymi. Dziwne, Ze w przypadku oceny stosowania
srodkéw antykoncepcyjnych pomija sie najczesciej ten argument. Nie bierze sie pod
uwage wewnetrznej celowosci czynu. Wystarczy wola/wolnosé malzonkow.



W omawianej encyklice Pawel VI wyraznie méwi o wewnetrznej szkodliwo-
Sci takich czynéw. Do problematyki tej powraca takze Jan Pawel IT w encyklice Veri-
tatis splendor (VS nr 80). Przytacza tam nauke 11 Soboru Watykariskiego, ukazujaca
niegodziwos¢ wielu dzialan ze wzgledy na ich zia celowos¢ wewnetrzna®. I chociaz
mozna byloby dyskutowac nad adekwatnoscia wymienionych przyktadow, to jed-
nak wiekszos¢ z nich nie budzi watpliwosci. Sa one zle same z siebie. Bo jakiez to
okolicznosci moga sprawic, by gwalt (wspoétzycie seksualne z druga osoba wbrew
jej woli), wspolzycie z nieletnim, mogty sta¢ si¢ czynami dobrymi? Chodzi o oce-
ne czynu, jego tresci, a nie o odpowiedzialnosci dziatajacego podmiotu, bo
ta moze byc¢ niekiedy bardzo pomniejszona (choroba psychicz-
na). W encyklice czytamy:

W rzeczywistosci bowiem, chociaz wolno niekiedy tolerowac mniej-
sze zlo moralne dla unikniecia jakiegos zta wigekszego lub dla osiagniecia
wiekszego dobra, to jednak nigdy nie wolno, nawet dla najpowazniejszych
przyczyn, czynic zla, aby wyniklo z niego dobro. Innymi stowy nie wolno
wziac za przedmiot aktu woli tego, co ze swej istoty narusza tad moralny -
a co tym samym nalezy uznac za niegodne czlowieka — nawet w wypadku,
jesli zostaje to dokonane w zamiarze zachowania lub pomnozenia débr po-
szczegdlnych ludzi, rodzin czy spoleczenstwa (HV nr 14).

Jan Pawet II podjat to zagadnienie w zwiazku z propozycjami wielu za-
chodnich (gléwnie niemieckich) teologéw, ktérzy méwia, ze okolicznosci czynu,
wchodzac w zakres czynu fizycznego, sprawiaja, iz staje si¢ on takim lub innym
czynem moralnym. Obaj papieze zdaja sobie doskonale sprawe z tego, ze istnieja sy-
tuacje, kiedy to kazda z wybranych mozliwosci dzialania jest zta sama w sobie. Taka
jest bowiem ich wewnetrzna celowos¢. Nazywa sie to niekiedy konfliktem wartosci
czy obowiazkéw. Jednak odrézniaja oni (zwlaszcza Jan Pawet 11) wybdr czynu we-
wnetrznie zlego, gdy nie ma innej mozliwosci postepowania, od dzialania, ktére
o wiele fatwiej prowadzi do danego celu, uznanego za dobry. Niekiedy jest to nazy-
wane stosowaniem ztych srodkéw w celu osiggniecia dobrego celu. Malzonkowie

1 ,Wszystko, co godzi w samo zycie, jak wszelkiego rodzaju zabdjstwa, ludobéjstwa, spedzanie plodu, eutanazja

i dobrowolne samobéjstwo; wszystko, cokolwiek narusza calosc¢ osoby ludzkiej, jak nieludzkie warunki zycia,
arbitralne aresztowania, deportacje, niewolnictwo, prostytucja, handel kobietami i mlodzieza, a takze nieludzkie
warunki pracy, w ktérych traktuje si¢ pracownikéw jak zwykle narzedzia zysku, a nie wolne, odpowiedzialne osoby:
wszystkie te i tym podobne sprawy i praktyki sa czyms haniebnym; zakazaja cywilizacje ludzka, bardziej haribia tych,
ktérzy sie ich dopuszczaja, niz tych, ktérzy doznaja krzywdy i sa jak najbardziej sprzeczne z czcia nalezna Stwércy”
(Gaudium et spes, nr 27).



w zadnym wypadku nie sa postawieni przed koniecznoscia wyboru miedzy dwoma
dzialaniami o zlej celowosci wewnetrznej. Co innego, gdy chodzi o jedno z nich
(wspélzycie przy uzyciu srodkéw antykoncepcyjnych lub rozpad matzeristwa). Ale
nawet tak dramatyczny wybdr (najczesciej zony) zapewne zmniejsza osobista od-
powiedzialnosc, ale uwyraznia problem - traktowanie drugiego cztowieka nie jako
celu samego w sobie, ale jako srodka, czemu wyraznie sprzeciwial sie juz Immanuel
Kant? nie méwiac juz o teologach katolickich.

Problematyka pozycia malzeriskiego poruszona w encyklice Humanae vitae
znajduje dopelnienie w Veritatis splendor. Pawet VI zaledwie sygnalizuje problem,
Jan Pawet II podejmuje go z cala otwartoscia. Chodzi o tzw. opcje fundamental-
na, temat podnoszony przez teologdw, zwlaszcza niemieckich (J. Fuchs. F. Bécke,
J. Ziegler, P. Knauer, a takze C. Van der Poel)®. Jan Pawet I pisze:

Oderwanie opcji fundamentalnej od tresciowo okreslonych czy-
néw jest zaprzeczeniem istotnej niepodzielnosci, czyli osobowej jednosci
podmiot moralnego, obejmujacego jego cialo i dusze. Koncepcja opcji fun-
damentalnej, ktéra nie uwzglednia bezposrednio mozliwosci, jakie ten wy-
bér otwiera ani okreslonych konsekwencji, ktére go wyrazaja, nie oddaje
prawdy o rozumnej celowosci wpisanej w nature dzialania czlowieka oraz
kazdej z jego swiadomych decyzji (VS nr 67).

Przypomne, ze wspomniani powyzej mysliciele (i nie tylko oni) utrzymu-
ja, ze czlowiek dokonuje pewnego fundamentalnego wyboru. Opowiada sig¢ za lub
przeciwko Bogu (Dobru). Pozostate wybory maja charakter niejako dopetniajacy, sa
sktadowymi wyboru fundamentalnego. Sa dokonywane w czasie i maja bardziej lub
mniej doskonaly charakter, podczas gdy sam wybér fundamentalny jest wypadko-
wa catego zycia. Dlatego tez wspomniani teologowie powiadaja, ze fundamentalny
wybor malzonkéw nastawiony jest na wydanie na swiat odpowiednio licznego po-
tomstwa, ale pozostawia im mozliwosé swobodnego wyboru czasu i sposobu wsp6t-

2 ,Postepuyj tak, bys czlowieczeristwa, tak w swojej osobie, jak tez w osobie innego, uzywat zarazem jako celu,
a nigdy tylko jako srodka” (Kant, 1984, s. 62).

3 ,Ludzka reakcja ma miejsce zawsze i wylacznie w kontekscie ludzkiej sytuacji. Jedynie calosé reakcja w kontekscie
sytuacji — stanowi dzialanie. Oczywiscie kazde ludzkie dzialanie ma zawsze wiele »okolicznosci, ale nie powinno sie
uwazac tych okolicznosci za czynniki d o d an e do dziatania. Okolicznosci sa ni mniej ni wiecej tylko kontekstem,
w ktérym przejawia sie reakcja” (Van der Poel, 1987, s. 52). Dalej autor podaje przyktad trzech kobiet, ktére

usuwaja cigze. Jedna, bo ma chora macice, druga, bo wskazania lekarskie sa takie, ze dziecko urodzi si¢ z duzym
uszkodzeniem mézgu, trzecia, bo ciaza jest niepozadana ze wzgledu na swobodny styl zycia, jaki prowadzi. Uwaza
zatem, Ze nie mozna tych trzech sytuacji (r6znych okolicznosci, w jakich usuwa ciaze) potraktowac jednakowo
(tamze, s. 53).



zycia. Papiez Pawet VI pisze w encyklice: ,Bladzilby zatem catkowicie ten, kto by
mniemal, Ze plodne stosunki plciowe calego zycia matzenskiego moga usprawiedli-
wic stosunek matzenski z rozmystu obezptodniony i dlatego z istoty swej moralnie
zty” (HV nr 14). TakzZe Jan Pawel II uwaza, ze kazdy czyn ma swoja okreslona tresc¢
(jest okazana pomoca, jej odmowa, aktem wdzigcznosci, zdrady) i nie mozna mé-
wid, ze taka tresc stanowi suma moich dziatan, ocenianych dopiero w perspektywie
calego mego zycia. To samo dotyczy poszczegdlnych dziatari podejmowanych przez
malZzonkéw, zwlaszcza w tak trudnej, a zarazem wzniostej dziedzinie, jaka jest po-
zycie seksualne wyrazajace prawdziwa mitos¢ lub bedace jedynie forma zaspaka-
jania pozadliwosci.

TRUDNOSCI ZWIAZANE Z INTERPRETACJA PRAWA NATURALNEGO
UTRUDNIENIEM W ODCZYTYWANIU ENCYKLIKI

Kolejnym zagadnieniem, jakie jawi sie podczas lektury encykliki Humnae
vitae, jest sprawa istnienia prawa naturalnego, do ktérego papiez sie¢ odwoluje. Po-
mijam dyskusje na temat jego istnienia lub nie oraz sposobu jego rozumienia. To
wymagaloby oddzielnego opracowania. Podzielajac nawet poglad, zZe istnieje pra-
wo naturalne i ze nasze dziatania powinny by¢ z nim zgodne, natrafiamy jednak
na pewien problem, ktéry encyklika pomija. Jest to zrozumiate, gdyz troszczy sie
gtéwnie o zwartos¢ rozumowania i logicznosc¢ argumentacji, jednak problem pozo-
staje i warto go tu przyblizyc. Przyjmujac definicje prawa naturalnego, taka, jaka
znajdujemy w podrecznikach pisanych przez tomistéw, ze jest to partycypacja od-
wiecznego prawa Bozego w rozumnej naturze ludzkiej i ze wyraza sie ono w formie
sadu bonum est faciendum, malum est vitandum (,dobro nalezy czyni¢, a zla uni-
kac”), powstaje pytanie, jak papiez doszed! do jego szczegétowego sformutowania,
ze stosowanie srodkéw antykoncepcyjnych stanowi naruszenie prawa naturalnego
w jego powyzszym brzemieniu. W encyklice czytamy: ,Jezeli wigc ktos korzysta
z daru Bozego pozbawiajac go, chocby tylko czesciowo, wlasciwego mu znaczenia
i celowosci dziata wbrew naturze tak mezczyzny jak i kobiety, a takze wbhrew gte-
bokiemu ich zespoleniu” (HV nr 13). Innymi stowy, chodzi o zrozumienie, jak od
tej najogdlniejszej zasady, odnajdywanej na poziomie synderesis (prasumienia), ze
dobro nalezy czynic a zta unikac, mozna przejs¢ do normy: nie nalezy stosowac
srodkow antykoncepcyjnych, gdyz to jest sprzeczne z prawem naturalnym w jego
powyzszym brzmieniu. Odwolywanie sie¢ do metody dedukcji i wyréznionych przez
Ulpianusa (uznanych takze przez sw. Tomasza z Akwinu) trzech sklonnosci natury
ludzkiej (do zachowania zycia, do zachowania gatunku i zycia w spolecznosci) nie
rozwigzuje problemu. Po pierwsze, rzymski prawnik rozumial nature ludzka zbyt



biologicznie i gdyby trzymac sie scisle jego wyktadni, to nie datoby sie usprawiedli-
wic ani czynu ojca Kolbego (pozby! sie zycia), ani istnienia celibatu (nie przedtuza
gatunku). Po drugie, szczegélowa zasada, wynikajaca rzekomo z naczelnej (nie sto-
suj srodkéw antykoncepcyjnych, gdyz to uniemozliwia podtrzymanie gatunku), nie
jest wynikiem zadnej dedukcji, ale, co najwyzej, pewna oczywistoscia i to w najo-
g6lniejszym sensie. Nikt przeciez nie twierdzi, ze malzonkom nie wolno wspétzyc
w okresie dla kobiety bezplodnym, bo przeciez wtedy nie przedluzaja gatunku. Po-
dawana argumentacja, ze intencjonalnie dopuszczajq oni, ze B6g moze im zestac po-
tomka i jezeli tak sie stanie, to oni go przyjma i pokochaja, jest raczej wykretem niz
opisem ich intencji. A ponadto, nikt nie zabrania wspéizycia szescdziesigciolatkom
czy siedemdziesigciolatkom , a nawet osiemdziesigciolatkom, mimo Ze mozliwosci
pojawienia sie w wyniku tego aktu potomka sa réwne zeru.

Wydaje sie, ze bardziej zasadnym sposobem ukazywania zgodnosci/nie-
zgodnosci poszczegdlnych dziatan jest wyjasnienie M. A. Krapca, ktéry proponuje
metode indukcji, a doktadniej - skonfrontowania jakiejs szczeg6towej normy prawa
stanowionego (w tym przypadku normy znanej z nauczania Kosciota katolickiego),
z tym, na co wskazuja podstawowe sklonnosci czlowieka, jego pragnienia i potrze-
by. Podaje on pewien przyklad, majacy to zilustrowac. Odwoluje si¢ do sytuacj,
kiedy to w Londynie burmistrz postanawia zmienic¢ ulice dwukierunkowa na jedno-
kierunkowa. Tym samym ustanawia konkretna norme. Zanim jednak tego dokona,
powinien zastanowic sie, czy nie zagraza to zdrowiu, a nawet zyciu mieszkaricéw.
Przy takiej zamianie, z ruchu lewostronnego, jaki obowiazuje na wyspach brytyj-
skich, automatycznie, i na ogét bezwiednie, przechodzimy na ruch prawostronny.
Jesli nawet uzna on koniecznosc takiej zamiany, to musi najpierw dolozyc starar,
by przechodnie nauczyli sie najpierw patrze¢ w lewo, a potem w prawo (londyn-
czycy od dziecka najpierw patrza w prawo, a potem w lewo) (Krapiec, 1993, s. 222).
Ten banalny przyktad pokazuje, jak pewne zmiany, wydawaloby sie malo znaczace,
sa tak naprawde wielkimi wstrzasami w zyciu ludzkim. A czynienie dobra badz
powodowania zla odbywa si¢ bezwiednie. Jest naruszeniem zasady bonum est fa-
ciendum malum est vitandum. Dlatego tez w sprawie nauczania o niegodziwosci/
niestosownosci pewnych form pozycia trzeba przekonywac matzonkéw, odwotujac
sig najpierw do tego, co na ten temat méwia naukowcy, rzetelnie podchodzacy da
zagadnienia, a takze teolodzy i wreszcie sam papiez. Nie wystarczy stwierdzic, ze
jest to sprzeczne z prawem naturalnym. Bo nawet dla tych, ktérzy uznaja jego ist-
nienie, pytanie o szczegdlowe rozwiazania moze by¢ bardzo trudne, chocby dlate-
go, ze malo bedziemy mieli argumentéw za lub przeciw.

Wspomnialem powyzej, ze trzeba mndstwa argumentéw, by przekonac
czlowieka do podjecia odpowiednich dzialan lub ich zaprzestania. Maja one byc



natury medycznej, ekonomicznej, psychologicznej, religijnej, badZ odwolywac sie
wprost do nauczania papieskiego jako nieomylnego. Teraz chcialbym poruszyc jesz-
cze jedno zagadnienie. Czy to, o czym mowi papiez, odnosi sie tresciowo takze do
niewierzacych? A moze tylko do katolikéw? Albo jeszcze ogélniej, czy istnieje etyka
specyficznie chrzescijariska?

SPECYFIKA ETYKI CHRZESCIJANSKIE] A ADRESACI ENCYKLIKI

To, ze istnieje moralnosc specyficznie chrzescijariska, pozostaje poza wszel-
ka dyskusja. Tak samo motywacja. Ale czy mozna méwic o etyce specyficznie chrze-
Scijariskiej? Nie bede wchodzil w referowanie poszczegélnych stanowisk, bo jest to
zbyt obszerny temat. Stawiajac tego typu pytanie, trzeba wyraznie odr6zni¢ normy
szczegolowe od ogdlnych. Co do pierwszych, trudno byloby pokazac jakas kon-
kretna norme etyczna jako specyficznie chrzescijariska, taka, jakiej nie znajdziemy
w zadnej innej religii czy systemie etycznym. Moze miec ona inne sformutowanie
badZ zakres rozumienia, ale jej istotna tresc jest taka sama. Problem dotyczy norm
ogolnych, a doktadniej méwiac tego, co odnosi sie¢ do rozumienia cztowieka jako
bytu istniejacego, nie tylko tu i teraz. Trzeba sobie odpowiedzie¢ na dwa podsta-
wowe pytania: Jak czlowiek istnieje ontycznie i czy jest bytem, ktérego istnienie
konczy sie z chwila Smierci, czy moze trwa nadal, tyle ze w innym wymiarze? Czy
istnieje cos takiego jak zycie wieczne?

Jezeli chodzi o pierwsze pytanie, to rozpada sie ono na dwa bardziej szcze-
gotowe: Jak to jest z jednoscia substancjalna duszy i ciata? i: Czy istnieje cos takiego
jak pewna ciaglosé ontyczna oraz od kiedy mozemy méwic o zyciu ludzkim? Warto
przypomniec stara prawde, ze do czaséw Kartezjusza byty dzielono na material-
ne i duchowe. Tymczasem wspomniany mysliciel podzielil je na swiadome i nie-
swiadome. To bardzo wiele zmienilo. I tez nie sposéb omawiac tu wszystkich tego
konsekwencji. Dla Kartezjusza istnialy res cogitans i res extensa. Czlowiekiem par
excellence byl ten, kto jest swiadomy, kto mysli i, jako istota myslaca, podporzad-
kowuje sobie dowolnie rzecz rozciagla. Nie ma tez jednosci substancjalnej duszy
i ciatla. Hume z Kantem dostawili kropke nad ,i”. A zatem czlowiek moze dowolnie
podporzadkowywac sobie wlasne cialo. Jesli wystepuja jakies nieprawidlowosci,
chocby nieregularnosci w cyklu plodnosci, najprosciej jest siegnac po srodki an-
tykoncepcyjne. A to, ze czesto szkodza ciatu, to nie ma wiekszego znaczenia. Po
pierwsze, nie szkodza bardziej niz inne rzeczy, z lekami wlacznie, a po drugie, nie
szkodza duszy, gdyz ta zaledwie styka sie z ciatem, jak twierdzil Kartezjusz. Potem
uznano, ze jej w ogéle nie ma. Do tego problemu nawiazuje posrednio Paul Ricoeur,
ktéry odrdznia zycie zaczynajace sie od koriczacego sig. Utrzymuje, ze w pewnych



przypadkach musimy odpowiedzieé, na pytania: ,od kiedy?” i ,do kiedy?”. Co wie-
cej, musimy odwotac si¢ do pewnego rozumienia czlowieka jako istoty ludzkiej.
Ricoeur odréznia moment koriczacego sie zycia i zaczynajacego sie. W pierwszym
przypadku moge nie méwic¢ do konca prawdy ojcu o stanie jego zdrowia, by za-
oszczedzié mu cierpienia. A wtedy mamy do czynienia z sytuacja podobna do tej,
z jaka spotykamy sie wowczas, gdy kobieta chce usunac ptéd. W obu sytuacjach
stajemy przed wyborem pewnego zla. Jakos tam poréwnywalnego, ale tylko pod
warunkiem ze uznamy, iz ptéd jeszcze nie jest czlowiekiem, ale jedynie zbiorem
komérek. Jesli natomiast uznamy, ze od poczecia pldd jest czlowiekiem, wowczas
bez trudu zauwazamy, Ze sa to rézne przypadki (méwienie nieprawdy i usuwanie
plodu). Uznajac trafnosc¢ rozumowania francuskiego filozofa, chcialbym dodac, ze
problem dotyczy tez koriczacego sie zycia. Jesli sadzimy, ze zycie ludzkie ma swoje
przedluzenie w wiecznosci, to inaczej bedziemy przekazywali ojcu prawde o stanie
jego zdrowia. Chocby tylko po to, by mdgt sie wyspowiadac, przyja¢ Komunie sw.
czy sakrament namaszczenia chorych. Tak wiec etyka, ktéra w punkcie wyjscia
odwotuje sie do powszechnych przekonan, staje sie antropologia czyli filozofia czlo-
wieka. Jak trafnie sformutowat to Tadeusz Styczen: primum antropologicum i pri-
mum ethicum convertuntur (Styczen, 2013b, s. 326). Dlatego tez argumentacja na
rzecz takiego, a nie innego zachowywania sie malzonkéw wobec siebie, zwlaszcza
w pozyciu seksualnym, ma kilka warstw uzasadnienia, czyli jest typowo swiec-
kie, filozoficzne, psychologiczne, zdrowotne, jak i religijne zachowanie, pokazujace
czlowieka jako istote, ktéra jest Bozym stworzeniem, zyjacym z innymi, z mezem
lub Zona, ktérzy maja swego Stworzyciela i Ojca, ktéry powierzyt im szczegdlne
zadanie do wypelnienia.

ZAGADNIENIE OJCOSTWA I BYCIA STWORZONYM KLUCZEM
DO ZROZUMIENIA ENCYKLIKI W JE] MAKSYMALISTYCZNYM WYMIARZE

Wiele tez wskazuje na to, ze dzisiejszy kryzys moralnosci, zwlaszcza tej, kté-
ra dotyczy zycia seksualnego, jest przede wszystkim kryzysem ojcostwa, a w konse-
kwengcji rodzicielstwa. Ma to rowniez przelozenie na sprawy poruszane w encyklice
Humanae vitae, jak i ttumaczy tak ostre na nia reakcje. Méwiac to, chciatbym odwo-
tac sie do poglad6éw francuskiego filozofa Emmanuela Lévinasa. Jedna z przyczyn
tego stanu rzeczy jest - jego zdaniem - nieznajomosc jezyka hebrajskiego (Lévinas,
1976, s. 145). Wspomnianemu filozofowi chodzi o to, Ze jezyk ten nie ma stéw posil-
kowych ,by¢” i ;miec¢”. Przenoszac to na nasz grunt, mozna powiedziec, ze maz nie
ma (nie posiada) zony, ale Ze jest ona kims dla niego, ze maja do wypelnienia jakies
zadanie. Dobrze ilustruje to zdanie z Ksiggi Rodzaju: ,Zreszta ona jest rzeczywiscie



moja siostra jako cérka mego ojca, lecz z innej matki; mimo to zostala moja zona”
(Rdz 20, 12). Tak thumaczyt Abraham Abimelekowi, dlaczego mu nie powiedzial, ze
Sara jest jego zona, lecz utrzymywal, Ze jest jego siostra. Pomijajac fakt, ze pokret-
nie szukal usprawiedliwienia swojej postawy, to jednak zdanie to dobrze ilustruje
gleboka prawde, ktéra w znaczeniu literalnym nalezatoby oddac jako: ,ona byla
uksztaltowana dla mnie jako kobieta”. Autor biblijny nie méwi, ze Abraham miat
ja/Sare jako Zone, ani, Ze ja wzial za zone. Miedzy faktem bycia kobieta a faktem
brania jej za zone, istnieje podstawa do orzekania, dlaczego bierzemy ja sobie za
zong - bo ,zostala ustanowiona dla mnie jako Zona”. Ustanowienie kobiety jako
zony dla kogos jest czyms innym niz branie sobie kogos za zZone niczym przedmiot,
moze i drogocenny, ale przedmiot.

Pomijajac dokladnos¢ tego wyjasnienia, pokazuje ono pewien dosc istotny
problem - urzeczowienia drugiego. Podobna do Lévinasowej argumentacje stosuje
takze papiez Pawel VI w omawianej encyklice. Drugim istotny zagadnieniem, poru-
szonym przez wspomnianego filozofa, jest zagadnienie ojcostwa. W przypisie uczy-
nionym do problemu trybunatu sadowego i znaczenia milosci blizniego Lévinas
omawia tzw. kompleks Edypa, na ktéry czesto powoluja sie dzisiaj psychoanalitycy
(Lévinas, 1974, s. 129, przyp. 2). Na tej podstawie stwierdza, ze obrazuje on pogan-
skie widzenie rzeczywistosci. Tam bowiem nie docenia sie roli ojcostwa. Traktuje sie
je jako co$, co mozna nienawidzié. Widzimy zatem, ze ostrze krytyki Lévinasowej
zwraca sie nie tyle ku samemu zagadnieniu milosci dziecka do matki, ale przeciwko
nienawisci ojcostwa. Lévinas jest bowiem gteboko przekonany, ze cecha charak-
terystyczna wszelkiego poganstwa jest to, ze nie pojmuje sie¢ w nim ojcostwa jako
kategorii konstytutywnej, jako tego, co sensowne. Zdaniem Lévinasa, psychoanali-
za potwierdza jedynie kryzys monoteizmu, a to dlatego, ze przeciwstawia ojcostwo
synostwu. Mozna by powiedzie¢ - rodzicielstwu, podczas gdy w rzeczywistosci
sprawy wygladaja zupelnie inaczej inaczej. Synostwo jest przedtuzeniem ojcostwa.
Aby przekonac swoich czytelnikéw do stusznosci przeprowadzanych wywodéw,
a raczej zilustrowac swoja teze, Lévinas cytuje fragment z Ksiggi Powtérzonego Pra-
wa: ,Rozpoznasz wigc w swoim sumieniu, ze Przedwieczny, twdj Bég, karze ciebie
niczym ojciec swego syna” (Pwt 8, 5). Chce przeto pokazac, ze o braterstwie mozna
moéwic jedynie wtedy, gdy wychodzi sie¢ od pojecia ojcostwa. Inaczej wchodzimy
w slepy zautek (Lévinas, 1970, s. 129).

Lévinasowi chodzi o to, ze jezeli pozostaniemy przy kartezjaniskiej wizji
ludzkiego ,ja”, jako myslacego, decydujacego, tworzacego, to wéwczas mozemy
jedynie nawolywac do braterstwa. Nie bedziemy mieli zadnego wlasciwego uza-
sadnienia, w jakim celu to robimy. Mozemy wtedy powolywac sie¢ na mniej lub
bardziej metne idee. Niestety, nie pokazuja istoty wymogu. Tymczasem, wychodzac



od pojecia ojcostwa badZ plodnosci, zaczynamy bardziej rozumiec, czym jest brater-
stwo. By postuzy¢ sie Lévinasowym sformulowaniem, ,ojciec jest synem we wszyst-
kich swych synach. Istnieje w kazdym z nich w sposéb jedyny i niepowtarzalny.
Nieskoniczony istnieje w calej ludzkosci” (Lévinas, 1982, s. 129; Taguieff, 1988,
s. 181-186). Tego typu rozumowanie znajdujemy bez watpienia w omawianej ency-
klice Pawta VI. Papiez przypomina ponadto, ze rodzice uczestnicza w Bozym planie
stworzenia. Czytamy tam: , Kosciél nie da sig¢ nikomu przescigna¢ w chwaleniu i za-
lecaniu korzystania z rozumu w dziataniu, co czlowieka jako rozumne stworzenie
tak $cisle zespala z jego Stwoérca. Stwierdza wszakze jednoczesnie, ze winno sie to
dokonywac z poszanowaniem ustalonego przez Boga porzadku” (HV nr 16). Trafnie
zwrocil na to uwage T. Styczen w referacie wygloszonym na KUL-u z okazji 20.
rocznicy opublikowania tejze encykliki. Przywotat on stowa Antoniego Gotubiewa
(Listy do przyjaciela), ktéry postulowat ustanowienie przez Kosciét swigta Stworze-
nia (Styczeni, 2013a, s. 212). W tym kontekscie warto przypomniec, co na ten temat
napisal Robert Spaemann. Twierdzi on, ze wiekszos¢ niemieckich podrecznikéw
do nauczania katechezy rozpoczyna si¢ od opisu wyjscia Izraelitéw z Egiptu. Tym
samym pominigte zostaje cale dzielo stworzenia. Jak trafnie zauwaza Alfred Wierz-
bicki w laudacji z okazji odznaczenia Spaemanna tytutem doctoris causa:

Pominiecie Boga czyni czlowieka catkowitym wtadca swiata i hi-
storii. Chociaz juz dawno ostabt entuzjazm, z jakim kiedys mysliciele nowo-
zytni przypisywali czlowiekowi kompetencje boskie, idea ta zdaje sie byc
ciagle zywa i przybiera nowe, pozbawione wprawdzie dawnego patosu, eks-
presje teoretyczne. Moze nazywac sie konsekwencjalizmem, ktéry naktada
na czlowieka odpowiedzialnosc za wszystkie skutki dziatania i zacheca do
kalkulacji najlepszych z nich. Moze nazywac si¢ transhumanizmem obie-
cujacym udoskonalenie przez nauke kondycji ludzkiej az po pokonanie gra-
nicy Smiertelnosci. Robert Spaemann stanowisko to uznaje za kiopotliwe
i problematyczne. Aby dziata¢ w ten sposéb, czlowiek musiatby naprawde
by¢ Bogiem. Jesli jeszcze nie sta¢ go na posiadanie prawdziwie boskiego
istnienia, to powinien juz dysponowac boska wszechwiedza (Wierzbicki,
2012, s. 23).

Tak wiec, co trafnie zauwazyl T. Styczen, wyjasniajac wielkie znaczenie
encykliki Humanae vitae, ze jest ona

oredziem na temat tego, ,co to znaczy wierzy¢ w Boga, Ojca, Stwo-
rzyciela czlowieka w sytuacji kiedy malzonkowie wkraczaja na prog, ich



rodzina staje sie rodzing”. Chodzi o zabezpieczenie praw Boga Ojca, praw
naleznych Stwércy, w tym - Jego par excellence — miejscu. Humanae vitae
dotyczy wiec, owszem takze drugiej tablicy przykazan Dekalogu, lecz nie
w pierwszym rzedzie, jak zwyklo sie sadzic. Dotyczy ona przede wszystkim
pierwszej tablicy przykazan Dekalogu, tablicy, na ktérej jest mowa o ,sprawie
i prawie Boga jako sprawie i prawie Ojca czlowieka” (Styczen, 2013a, s. 210).

Powyzsze zdanie doskonale ttumaczy, dlaczego wszystkie religie swiata
uwazaja zycie ludzkie za cos swietego. Encyklika pokazuje, ze zycie jest darem
Boga, a nie skutkiem dokonujacych sie proceséw biologicznych. Te owszem sa bar-
dzo wazne, ale nie najwazniejsze. Swiadczy o tym przyklad tych, ktérzy dziecka,
mimo usilnych starari samych matzonkéw, jak i lekarzy, miec¢ nie moga. Tres¢ en-
cykliki stanowi przektad podstawowych prawd wiary chrzescijaniskiej na konkret
malzeniskiego zycia. Bez ich wyraznego uswiadamiania sobie mozna toczy¢ niekon-
czace sie dyskusje i podawac argumenty na rzecz prostszych rozwigzan probleméw
zwiazanych ze wspélzyciem malzenskim. Jak stusznie zwraca uwage T. Styczen,
papiez podejmuje w niej zagadnienia z pierwszej tablicy Dekalogu, choc pozornie
moze sie wydawag, ze z drugiej. Dodaje on, ze ,Pawel VI proponuje po prostu mal-
zonkom uczciwy i rzetelny egzamin ze swej konsekwencji w wierze” (tamze, s. 211).
Zwraca si¢ do teologéw i duszpasterzy, by pomagali malzonkom w zrozumieniu
ich powotania i zadan, jakie im Bég wyznacza. Papiez pisze: ,Biorac najpierw pod
uwage procesy biologiczne, odpowiedzialne rodzicielstwo oznacza znajomosc i po-
szanowanie wlasciwych im funkcji: rozum czlowieka bowiem odkrywa w zdolnosci
dawania zycia prawa biologiczne, ktére sa czescia osoby ludzkiej” (HV nr 10). Kresli
zatem maksymalne zadania, pokazuje, ze tylko w ten sposéb beda mogli okazywac
sig istotami rozumnymi, odpowiedzialnymi i tak naprawde kochajacymi siebie na-
wzajem, a nie istotami, ktére zadawalaja sie pewnym minimum - natychmiasto-
wym zaspokojeniem wtasnych pragnien. W encyklice Humanae vitae czytamy:

Dlatego malZzonkowie poprzez wzajemne oddanie sie sobie, im tylko wtasci-
we i wylaczne, daza do takiej wspdlnoty oséb, aby doskonalac sie w niej wzajemnie,
wspélpracowac réwnoczesnie z Bogiem w wydawaniu na swiat i wychowywaniu
nowych ludzi. Dla ochrzczonych zas malZzeristwo nabiera godnosci sakramentalne-
go znaku taski, poniewaz wyraza zwiazek Chrystusa z Kosciolem (HV nr 8).

Tematyka ta zostala podjeta w dwanascie lat p6zniej przez Jana Pawta II
w encyklice Familiaris consortio. Ale jeszcze bardziej na poczatku swojego ponty-
fikatu w tzw. katechezach srodowych, ktére zostaly wydane pod znamiennym tytu-
tem Mezczyznq i niewiastq stworzyt ich (Styczen, red., 1981), w ktérych pokazuje,
ze sktadaja sie oni sobie w darze nieodwotalnym i Ze sa powolani do uczestnictwa



w stworczym dziele Boga Ojca. Dlatego tez wielkim uroszczeniem jest skupianie sie
nad ,szczegétem”, jakim jest sprawa dopuszczalnosci antykoncepcji z pominigciem
tego, co dopiero pozwala ujrzec problem jako bardzo wazny (i dlatego papiez nim
sie zajmuje), a ktdry jest osadzony w szerszym kontekscie (co papiez czyni przede
wszystkim). Warto tez doczytac i to bardzo uwaznie stowa, jakie kieruje on do oséb
mogacych poméc matzonkom (wladz paristwowych, lekarzy, prawnikéw, teologéw,
duszpasterzy) i wyciagnac z nich odpowiednie wnioski.

*k%x

Podsumowujac powyzsze rozwazania, nalezy stwierdzié, ze tres¢ omawia-
nej encykliki jest nadal aktualna. Mamy w niej do czynienia z argumentacja etyczna
przeprowadzona w duchu maksymalistycznym, o ile spojrzymy na nia w swietle
prawd objawionych, gtéwnie tych, ktére dotycza stworzenia i powotania ludzi do
odpowiedzialnego rodzicielstwa. W konwencji Walzera bedzie to maksymalizm
niczym nieuprawniony, gdyz dotyczy ludzi wierzacych i to gleboko wierzacych.
Jednak, gdyby chcial ja przeczyta¢ uwaznie i z Zyczliwoscia to wydobylby z niej
pewne minimum etyczne (jego rozumieniu réwniez wazne, jak to, z ktérym sie zga-
dzal, gdy czytal o mieszkaricach Pragi w 1989 r., domagajacych sie sprawiedliwosci
i prawdy). Gdyby wziat pod uwage to, Ze czyny moga by¢ wewnetrznie zle, ze ist-
nieje cos takiego jak prawo naturalne, choc trzeba by je dobrze zinterpretowac oraz
ze wiele norm etycznych pod wzgledem tresci mozna odnaleZz¢ w bardzo réznych
kulturowo sformulowaniach etycznych, takze tych dotyczacych ojcostwa i rodzi-
cielstwa. To dopiero na poziomie antropologicznym (gdy chcemy odpowiedziec jak
istnieje czlowiek i czy istnieje cos takiego jak zycie po smierci) mamy do czynienia
z pewna specyfikacja etyczna. Papiez Pawel VI mial zapewne swiadomosc¢ tego,
ze jest to chrzescijariska etyka maksymalistyczna (by postuzy¢ sie nazewnictwem
Walzera) i Zze nie do wszystkich ona trafi. Wiele wskazuje na to, ze zdecydowat sie
taka jej wersje (zamiast minimalistycznej), bo obawial si¢ tzw. réwni pochylej, czyli
rozpoczecie obnizki wymagan w tej jakze trudnej dziedzinie zycia ludzkiego.
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SUMMARY

These reflections concern the problems discussed in the Humanae Vitae
encyclical against the background of contemporary discussions about ethical maximalism
and minimalism, the universal nature of moral norms, the existence of inherently evil acts,
the so-called fundamental option, the specific nature of Christian ethics. On this basis, the
essay then discusses issues which, while being strictly theological, have their reference to
secular life, namely to fatherhood and parenthood, as the most significant, though often
disregarded, issues discussed in the encyclical, a reminder of the basic truths of faith.
Unless they are accepted, all topics related to marital life remain suspended in a vacuum.
The encyclical shows that life is a gift from God, and not the effect of biological processes.
Naturally, the latter are very important, but not essential. It therefore makes some maximal
statements, showing that only this way will people be able to prove themselves as rational
beings, who are responsible for and who truly love each other, rather than beings who are
content to settle for less — instant gratification of their own desires. It is therefore a gross
oversimplification to focus on the “detail” of the permissibility of contraception, while
disregarding that which truly demonstrates the importance of the problem.

Article submitted: 22.10.2019; accepted: 29.10.2019.



Stowa kluczowe: prorok, straznik, Pawel VI, Humanae vitae, zycie

Keywords: prophet, sentinel, Paul VI, Humanae Vitae, life

Ks. Piotr Klimek



Warszawskie Studia Teologiczne DOI: 10.30439/WST.2019.3.4
XXX11/3/2019, 56-68

Ks. Piotr Klimek
WyZzszE SEMINARTUM DUCHOWNE DIECEZ)T WARSZAWSKO-PRASKIE]

ORCID: 0000-0002-8867-5541

=

K|
DOK K
10
" 4,18, 3
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ryzuje swoja pozycje sformulowaniem ,straznik i ttumacz”. W nr. 4 pisze o Piotrze
i apostotach, ze z rozporzadzenia Jezusa sa ,autentycznymi strézami i thumaczami
calego prawa moralnego”, nie tylko wynikajacego z przestania Ewangelii, ale takze
prawa naturalnego. W nr. 18 kontynuuje te mysl, méwiac, ze ,Kosciét nie jest twor-
ca obydwdch tych praw (naturalnego i ewangelicznego)..., lecz jedynie strézem i thu-
maczem”. Podobnie przywoluje te fraze w nr. 31, méwiac o sobie w facznosci z epi-
skopatem swiata. W logice wywodu dokumentu papieskiego ttumaczenie takie ma
byc¢ dowodem na kompetencje Urzedu Nauczycielskiego Kosciota, ktéry ,wydawal
odpowiednie dokumenty, omawiajace zaréwno nature matzenstwa, jak tez nalezyte
korzystanie z praw malzeriskich oraz obowiazkéw matzonkéw” (nr 4, por. nr 6).

W dotychczasowej dyskusji nad tekstem encykliki trudno znalez¢ badania
podejmujace sie wyjasnienia rozumienia stowa ,str6z” (Szymczak, Wolski, 2002).
Zastanawiajacym spostrzezeniem odnosnie do bibliografii (takze bibliografii nauk
biblijnych) jest réwniez brak opracowan teologicznych dotyczacych tego dokumen-
tu opartych na badaniach biblijnych. Wydaje sie jednak, ze przywolywane przez
papieza okreslenie znajduje swoje Zrédlo w tradycji biblijnej, dlatego w celu gteb-



szego zrozumienia przestania dokumentu warto odnaleZc to znaczenie w Pismie
Swietym. Nalezy przy tym pamietad, ze wiele obrazéw biblijnych (a ten do nich na-
lezy) ma znaczenie nie tylko doslowne, ale przede wszystkim symboliczne. Dzieki
temu pozwalaja dostrzec szerokie pole znaczeniowe omawianych stéw i bogactwo
mozliwych interpretacii.

Nasze rozwazania poprowadza najpierw przez probe odkrycia wlasciwe-
go symbolu posréd tekstéw biblijnych i zilustrowania odkrytych znaczen analiza
postaci biblijnych, ktérych dzialania i sylwetki wydaja si¢ podobne do autora en-
cykliki Humanae vitae. Nastepnie zostanie postawione pytanie, co wlasciwie (na
tle rozwazan symboliki biblijnej) ochrania papiez. Na koniec zas podjeta zostanie
préba aplikacji symboliki.

W POSZUKIWANIU SYMBOLIKI

W kulturze hebrajskiej - podobnie jak w wielu innych - idee ukazywane sa
przez liczny zbiér stéw wyrazajacych bogactwo znaczeniowe. Jezeli chcielibySmy
w jezyku Biblii wyrazi¢ mysl o str6zowaniu, spotkalibysmy wiele gramatycznych
rdzeni opisujacych rézne aspekty stania na strazy (VanGameren, red., 1997, s. 96).
Pierwszym w porzadku alfabetycznym jest rdzen ntr, ktérego znaczenie mozna od-
dac slowami pilnowad, strzec, takze strzec sig¢ gniewu lub przeciwnie gniewac sie
(Koehler, Baumgartner, Stamm, red., 2008, t. 1, s. 653). Dobrym przykladem uzycia
tego rdzenia jest Pnp 1,6, gdzie czytamy: ,Synowie mej matki rozgniewali sie¢ na
mnie, postawili mnie na strazy winnicy, a ja mej wlasnej winnicy nie ustrzeglam”.

Widzimy obraz straznika (R. E. Murphy /1990/ w tym miejscu pokazuje
glebsza symbolike), ktérego zadaniem jest fizyczne zabezpieczenie miejsca, rzeczy
(tu winnicy) lub osoby, niedopuszczenie do zagrabienia lub zniszczenia. Czlowiek
taki powinien charakteryzowac sie nie tylko spostrzegawczoscia, aby dostrzec wro-
ga, ale takze powinien posiadac¢ walory wlasciwe dla dziatari militarnych, aby fi-
zycznie powstrzymac agresora.

Kolejnym rdzeniem interesujacego nas pola znaczeniowego jest ncr niosacy
idee chronienia, zachowywania, trzymania strazy, ale takze stosowania sie do cze-
gos (Koehler, Baumgartner, Stamm, red., 2008, t. 1, s. 674). Jako ilustracje mozna
zacytowa¢ w tym miejscu fragment Iz 27,3: ,Ja, Pan, jestem jej strézem, podlewam
ja co chwila, by jej co zlego nie spotkalo, strzege ja w dzien i w nocy”.

Akcent znaczeniowy nie uwydatnia w tym przypadku militarnego aspektu
str6zowania, ale raczej dbaltosé rolnika, czuwajacego nad wzrostem winnicy, zaan-
gazowanego w zapewnienie jak najlepszych warunkéw rozwoju (Lemariski, 2001).
Nie chodzi bowiem, aby winnica nie zostala zniszczona, ale by wzrastala i przyno-



sita jak najlepsze owoce. Straznikiem w tym znaczeniu jest osoba, ktéra ma pewna
wiedze, wlasciwa do zrozumienia potrzeb chronionej osoby lub rzeczy, stosujaca
srodki sprzyjajace rozwojowi. W celu uzupelnienie obrazu dodajmy, ze R. Rumia-
nek (2009) widzi w tym miejscu zadania pasterza, a nie rolnika.

Przegladajac w kolejnosci hebrajskie stowa niosace idee strézowania, do-
chodzimy do nastepnego rdzenia cph, ktéry zwraca uwage na idee rozpoznawania
terenu, czuwania, czy wrecz szpiegowania przez obserwacje i badanie. Stownik
hebrajski uzywa nawet okreslent warowac i czekac (Koehler, Baumgartner, Stamm,
red., 2008, t. 2, s. 117n.; Rumianek, 2009). Jako ilustracje warto zacytowac w tym
miejscu fragment 1Sm 14, 16. Méwi on o dziataniach Jonatana podczas wojny z Fi-
listynami, gdy podczas samotnego rajdu spowodowal poploch wsréd nieprzyjaciét.
Autor biblijny notuje reakcje Izraelitow: ,Wywiadowcy Saula w Gibea Beniamina
spostrzegli, ze ttum sie rozpierzchnal, uciekajac na wszystkie strony”.

Zadaniem tych ludzi byto obserwowanie otoczenie i dostarczanie niezbed-
nych w dziataniach wojennych informacji. Ich funkcja strézowania polegata wiec
na doktadnym badaniu, rozeznawaniu zmian i wycigganiu wnioskéw z owych
zmian plynacych. Oczywiscie byli Zolnierzami, ale nie ten aspekt jest w tym miej-
scy najwazniejszy. Ciekawe (w poréwnaniu z poprzednimi stowami) jest to, ze tak
pojety straznik nie ingeruje w rzeczywistosc, nie broni, nie doglada, ale, stojac jakby
obok, analizuje wydarzenie, odkrywajac przyczyny i przewidujac dalsze wypadki.
Zwrdci¢ nalezy réwniez uwage na to, ze informacje uzyskane ta droga nie sa wyko-
rzystywane przez samego wywiadowece, ale przez dowddce wojska, w tym przypad-
ku przez kréla Saula. Wart zaznaczyc jednak, ze nie potrafi on samodzielnie ocenic
tej sytuacji odwotujac sie do pomocy Boga (Lipiriski, 1970).

Jednym z najbardziej czestych rdzeni niosacych idee str6zowania jest sto-
wo Smr oznaczajacy stré6zowanie, warte (TDOT, t. 15, s. 286, Rumianek, 2009). Jako
ilustracja postuzmy sie kolejnym cytatem z Pierwszej Ksiegi Samuela (1Sm 28, 2),
gdzie Dawid bedacy na stuzbie u kréla Akisza otrzymuje taki rozkaz: ,Ustanawiam
wiegc ciebie na stale straznikiem mojej osoby”

Tak rozumiany straznik ma za zadanie fizyczna ochrone, zabezpieczenie jej
zycia i zdrowia. Pismo Swiete zawiera wiele podobnych obrazéw laczacych stowo
somer z obiektami chronionymi: pél, laséw, ale takze bram, garderoby itp. (wymie-
nia te miejsca: TDOT, t. 15, s. 288). Fizyczne zabezpieczenie jawi sig jako podstawo-
we zadanie tak pojetego straznika, ale warto zauwazy¢ w tych miejscach réwniez
element zarzadzania (de Vaux, 2004, s. 393). W przypadku innych obiektéw niz
osoby straznik nabiera cechy szafarza.

7 wymienionym stowem czesto zamiennie uzywane jest stowo $qd (TDOT,
t. 15, s. 450) majace dwa znaczenie - jedno uzywane do opisu czynnosci strézowa-



nia, trzymania strazy, drugie okresla drzewo migdatowca. Oba te znaczenia wyste-
puja w Jr 1, 11n. (Stachowiak, 1967): ,Co widzisz Jeremiaszu? Odrzeklem: Widze
galazke drzewa czuwajacego. Pan zas rzekl do mnie: Dobrze widzisz, bo czuwam
nad moim stowem, by je wypetni¢”. Straznikiem, w mysl tego tekstu, jest sam Bég,
ktéry strzeze swojego stowa, aby stalo sig skutecznym narzedziem.

Po tak przedstawionym przegladzie wypada przejs¢ do wnioskéw, zasta-
nowic sie, ktéry z przytoczonych rdzeni najtrafniej oddaje w symboliczny sposéb
pozycje papieza w omawianym tekscie encykliki. Na pewno nie mozemy wybie-
rac tych stéw, ktére zawieraja w swoim polu znaczeniowym elementy fizyczne;j
ochrony. Trescia encykliki jest wskazanie rozumienia ludzkiej plciowosci, ujecie jej
w szerszym kontekscie ludzkiego zycia i mitosci. Nie zawiera sankcji prawnych,
a jedynie wyjasnia problemy w $wietle nauki Kosciota. Obraz Ojca Swigtego jako
straznika majacego militarnie bronic¢ rzeczywistosci nie pasuje do encykliki.

Papiez jako straznik moéglby by¢ rozumiany w znaczeniu tych stéw, ktére
moéwia o zabezpieczeniu ochranianej rzeczywistosci, encyklika bowiem, powotujac
sie¢ na dotychczasowe nauczanie koscielne, stara sie nie dopusci¢ do rozwiazan,
ktére niszczylyby oparte na nauczaniu Jezusa rozumienie milosci malzernskiej. Ale
zagadnienie podejmowane przez Ojca Swietego wykracza poza dotychczasowa
praktyke zycia malzeniskiego, jest bowiem odpowiedzia na nowe wyzwania. Osta-
tecznym celem dokumentu jest oczywiscie zachowania calosci nauczania koscielne-
go, jednak nie ono jawi sie jako gléwny problem Humanae vitae. W naszym poszu-
kiwaniu symboliki i te rdzenie musimy odrzucic.

Wydaje sie¢ wigc, ze najbardziej adekwatnym rozwiazaniem, pokazujacym
Ojca Swietego jako straznika jest rdzeri cph. W encyklice chodzi bowiem o analize,
doglebne studium zagadnienia, oparte na dokladnym ogladzie sytuacji, z ktérego
wynikaja wnioski dotyczace nie tylko aktualnego stanu, ale takze konsekwencji
przyjetych rozwiazan. Rdzen cph zawiera w sobie idee ogladu rzeczywistosci, do-
ktadnego jej badania i wyciagania wnioskéw. Papiez jest straznikiem, czyli osoba,
ktéra jak wywiadowca zbiera informacje, analizuje je i probuje przewidziec zbliza-
jaca sie przyszlosc.

Ojciec Swiety, w religijnym spojrzeniu na calos¢ dziejéw zbawienia, nie
bylby jedyna osoba wypelniajaca symbolicznie role straznika. Taki obraz znajduje
swoje potwierdzenie w dziatalnosci prorokéw Starego Testamentu. Oni bowiem,
powolani przez Jahwe, maja za zadanie poprowadzi¢ naréd izraelski drogami, cze-
sto nowymi, zmierzajacymi do osiagniecia celow zamierzonych przez Boga. Na taka
mozliwosé zwraca uwage D. Greenspoon (1999), ktéry zestawia teksty ksiag proroc-
kich, pokazujac jednoczesnie rozwdj rozumienia proroka jako straznika. W swoim
artykule rozpoczyna analize od Oz 9, 8 - to jednej z trudniejszych do interpreta-



cji fragmentow ksiegi z uwagi na dos¢ duze uszkodzenia tekstu, (por. Wolff, 1974)
- gdzie prorok nazwany jest ,strézem Efraima”, a konczy fragmentami z ksiegi
Ezechiela (Ez 3, 17; 33, 2-7) zawierajacymi polecenie skierowane do proroka, aby
zajal pozycje ,stréza Izraela” (por. Koehler, Baumgartner, Stamm, red., 2008, t. 2,
s. 118). Wedlug tego autora pierwszy z wymienionych tekstow pokazuje proroka
jako straznika w sensie duchowym, natomiast kolejny w sensie militarnej obrony
Izraela przed atakiem Boga (Greenspoon, 1999, s. 34). Podobnych tekstéw, mé-
wiacych o prorokach jako straznikach jest w Biblii kilka. Wymienia sie tu (oprécz
wspomnianych wyzej) Jr 6,17 pokazujacy dziatania Boga w stosunku do Izraela,
podejmowanych, aby nardéd postepowal wedlug wyprébowanych Sciezek prowa-
dzacych do pokoju z Jahwe. Niestety, Izrael jest krnabrny i nie chce podjac mar-
szu (Chojnacki, 1996). Odpowiedzig Stwoércy stalo sie powotanie ,straznikéw”:
»..1 ustanowilem dla was straznikéw: ,»Uwazajcie na glos traby!«”. Ale oni powie-
dzieli: ,Nie bedziemy uwazac””.

W konsekwencji naréd zostanie ukarany nieszczesciami, poniewaz nie
chciat nie tylko nawrdcic€ sie, ale najpierw nie postuchal napomnienri ustanowione-
go poslarica. Fragmentowi Ksiegi Jeremiasza wtdruje 1z 21, 6-10, gdzie w poczatko-
wym fragmencie znajduje sie polecenie ustanowienia straznika, ktérego zadaniem
jest obserwacja sytuacji wokét Izraela. Wypelniajac to zadanie prorok oznajmia
(Iz 21,10): ,Co uslyszalem od Pana Zastepéw, Boga Izraela, to ci oznajmitem”

Wedlug cytowanego autora (Greenspoon, 1999, s. 32) oba te fragmenty po-
kazuja prorokéw jako strézéw ostrzegajacych naréd wybrany przed mozliwym,
zblizajacym sie¢ gniewem Boga. Podobnie brzmi Ha 2,1, gdzie Jahwe przez proroka
wyznacza prawidlowa droge postepowania dla cztowieka, prowadzaca przez wier-
nosc (Pikor, 2004).

Do przedstawionych tekstow warto takze dodac fragment Iz 52, 8 poka-
zujacy reakcje straznikéw na interwencje Jahwe: ,Glos! Twoi straznicy podnosza
glos, razem wznosza okrzyki radosci, bo ogladaja na wiasne oczy powrét Pana na
Syjon”. Gdy dostrzegli ,zbawienie Boga naszego” (1z 52, 10), wzywaja do radosci
i do opuszczenia miejsca wygnania (Lemariski, 2002).

Omawiany rdzen znajduje sie takze w 1z 56, 10, ktéry przedstawia strazni-
kéw jako slepe psy, ktére nie potrafia dostrzec niebezpieczenstwa. L. Stachowiak
(1996) sugeruje, ze chodzi tu nie o prorokdéw, ale o pasterzy, czyli przywddcéw naro-
du (na co moze wskazywac dalsza czes¢ w.11). Jakkolwiek zrozumiemy ten werset,
pokazuje on straznikéw, ktérych zadaniem jest dostrzeganie grozacych niebezpie-
czernistw, niestety, zadaniem niepodjetym przez nich.

W mysl zaprezentowanych testéw stowami opartymi na rdzeniu cph okre-
sla sie osoby spelniajace w Izraelu wazna funkcje pomagajaca Bogu prowadzic



dialog z ludem. Nie chodzi tu jednak o posrednictwo w znaczeniu roli przypisy-
wanej Mojzeszowi czy potem kapltanom w swiatyni jerozolimskiej lub prorokom,
szczegoblnie prorokom starszym okreslanym terminem roim, ktérych zadaniem bylo
przekazywanie ludziom sléw Boga, a Bogu stéw ludzi. Znaczenie stéw opartych na
rdzeniu cph mozna wyrazic okreslajac ludzi terminem interpretatoréw historii. Oni
przeciez analizuja czas i niesione w nim informacje, aby okreslic kierunki dziatania
Boga. Dostrzegane przez nich elementy ukladaja sie w obraz ciagtej interwencji
Jahwe w zycie ludzi, w swoisty dialog z ludZzmi, odbywajacy si¢ nie tylko w bez-
posredniej przemowie, gdy Jahwe wypowiada stowa do ludzi, ale takze na szer-
szej przestrzeni wydarzen historycznych. Dobrym przykladem takiego dziatania
jest twérczosé Deuteronomisty (Tracz, 1996, s. 215). Na tym tle prorok zastuchany
w slowa Boga, rozmyslajacy nad Jego czynami, potrafi wzywac do odpowiedniego
zrozumienia rzeczywistosci. Przez takie dzialanie staje si¢ nauczycielem drogi zy-
cia zgodnej z planem Jahwe.

STRAZNIK ZYCIA

W naszych rozwazaniach nad symbolika stréza nie moze zabraknac pyta-
nia o to, co stanowi przedmiot zabezpieczany przez tak przestawionego proroka.
W celu préby odpowiedzi na tak postawione pytanie, zatrzymajmy sie nad tekstem
Ez 3,17n. oraz 33,7-9. Wydaja sie one bowiem zawierac¢ dobra charakterystyka dzia-
tania straznika opisanego powyzej.

Pierwszy z fragmentéw jest czescia opisu powolania proroka, zawierajace-
go nie tylko samo spotkanie z Jahwe, ale takze szczegdlowe wskazania odnoszace
sie¢ do czynnosci, jakie Ezechiel ma podejmowac. Interesujacy nas tekst ma naste-
pujace brzmienie:

Synu czlowieczy, ustanowilem cie str6zem nad pokoleniami izra-
elskimi. Gdy uslyszysz stowo z ust moich, upomnisz ich w moim imieniu.
Jezeli powiem bezboznemu: ,Z pewnoscia umrzesz”, a ty go nie upomnisz,
aby go odwiesc od jego bezboznej drogi i ocali¢ mu zycie, to bezbozny 6w
umrze z powodu swego grzechu, natomiast Ja ciebie uczynie odpowiedzial-
nym za jego krew.

Fragment znajdujacy si¢ w Ez 33 jest prawie identyczny. B. Polok (1999,
s. 51) przytacza dyskusje na ten temat i zestawia fragmenty niosace podobna tresc¢
i zauwazone réznice, dlatego poprzestaniemy na zacytowaniu jedynie powyzszego
ustgpu. Zawiera on bowiem wszystkie interesujace nas elementy.



Wypada przede wszystkim spojrzec¢ na niektére stowa w samym tekscie.
Pierwszym z nich jest czasownik ,ustanowitlem”. Dostownie ,str6zowanie, funkcje
str6za daje tobie”. Uzyty w tym miejscu czasownik oparty na rdzeniu ntn (,dawac”,
,darowac”, ,ustanawiac¢”) wskazuje na zadanie wyznaczone przez Boga, jak réw-
niez na akt woli Stwércy, ktéry rozdaje swoje dary. (Koehler, Baumgartner, Stamm,
red., 2008, t. 1, s. 688-690). Czasownik ,upomnisz” - dostownie ,ostrzezesz ich” -
w tekscie oryginalnym znajduje sie czasownik w formie hifil od rdzenie zhr, ktéry
mozna przettumaczyc jako ,ostrzezesz przed”, ale réwniez ,pouczysz”. (tamze, s.
253). Na uwage zastuguje takze rzeczownik ,bezbozny”. Uzyte tu stowo rasa’ ozna-
cza najpierw winnego jednostkowej zbrodni, ale niesie w sobie takze ide¢ bezboz-
nosci, profanowania, czyli przeciwstawienia si¢ nie tylko Bozemu prawu, ale takze
Jemu samemu (tamze, t. 2, s. 324n.). Fraza ,aby go odwies¢ od jego bezboznej drogi
i ocali¢ mu zycie” ma nastepujace dostowne brzemiennie ,z drogi jego bezboznej
dla zZycia jego”. Zas ,ja uczynie ciebie odpowiedzialnym za jego krew” doslownie
podaje informacje ,krwi jego bede szukat na twojej rece”.

Przechodzac do analizy interesujacego nas zagadnienia, najpierw warto
zwrocié uwage na zwiazek miedzy dzialaniem Boga i spodziewanym dziataniem
czlowieka. Prorok ma stuchac glosu Jahwe, ma dobrze je zrozumiec, a nastepnie
ostrzec/upomniec¢ bezboznego. Takie nastepstwo wydarzen dobrze ilustruje uzy-
cie wspomnianego poprzednio rdzenia cph, przedstawiajac straznika, jako wywia-
doweceg, szpiega przekazujacego dalej otrzymane informacje. Uzyte w tym miejscu
wyrazenie oparte na rdzeniu ntn pokazuje, ze ustanowienie straznika jest dzietem
wolnej woli Boga, jakby wprowadzeniem nowego elementu w historig swiata. Jahwe
dal/ustanowit straznika, bo zalezy Mu na zrealizowaniu konkretnych cel6w. Nie na-
lezy takiego dziatania rozumiec jako reakcje na bledy i grzechy ludzi, ktérzy wbrew
woli Jahwe postepuja Zle, ale scisle zaplanowane dzialanie, zamierzone w og6lnym
planie stworzenia swiata. Przekazywanie slowa Bozego, niosacego potrzebne lu-
dziom wskazania odbywa sie zatem przez czlowieka, niosac mu - na wyrazny roz-
kaz Jahwe - potrzebne do odpowiedniego zycia informacje.

Zastanawiajace jest w tym kontekscie, ze depozytariuszem tak uzyskanej
wiedzy jest bezboznik, ktory, stajac przed upomnieniem, moze wybrac¢ sposéb
dzialania. B6g daje mu czas na refleksje, afirmujac jego wolna wole i nie biorac
pod uwage rysu odrzucenia Jego majestatu, zawartego w idei niesionej przez uzyty
tu rzeczownik. Zapowiadana kara Sedziego nie jest w tym momencie ostateczna
i moze by¢ zniesiona przez powrét na droge zgodna z planem zbawienia. Wolnosc
czlowieka zaklada w kontekscie omawianego fragmentu réwniez jego racjonalnosc,
zdolnos¢ do refleksji, poszukiwania najlepszych drég zycia. Wskazuje takze na roz-
woj czlowieka, jako na cel podejmowanych dzialari Stwércy. Jahwe prowadzi spe-



cyficzny dialog z bezboznikiem, poniewaz chodzi Mu o ustrzezenie czlowieka nie
tylko od smierci (R. Rumianek méwi w tym kontekscie o smierci duchowej), ale tak-
ze od degeneracji jego osoby. Oczywiscie, informacja, jaka bezboznik otrzymuje, nie
zmienia automatycznie rzeczywistosci, ktérg moze poprowadzi¢ innymi drogami
jedynie jego wolna wola. Fragment Ez 3,17n., w ktérym bezboznik jest celem dzia-
tan tak Boga jak i proroka, jawi sie jako narzucona przez Jahwe struktura rzeczywi-
stosci sluzaca powstaniu i zabezpieczeniu jak najwiekszej ilosci dobra w swiecie.

Prorok, stajac w takiej sytuacji wpisuje si¢ w obrone zycia czlowieka. Przede
wszystkim zabezpiecza go przed smiercia pojeta jako kara za grzechy. Stoi na strazy
jego zycia moralnego, dobrego postepowania, czyli dzialania zgodnego z Bozym
prawem. Funkcje te pelni z mandatu Boga, ktéremu zalezy na istnieniu ludzi (Polok,
1999). Warto w tym miejscu zacytowac dwa fragmenty z Ez 18, w ktérych Jahwe
wyraznie to stwierdza: ,Czy na pewno pragne smierci bezboznika, wyrocznia Pana
Jahwe? Czy nie jego odwrdcenia sie od jego postepowania, aby zyl?” (Ez 18,23);
»~Albowiem nie pragne smierci, wyrocznia Pana Jahwe. Wiec nawrdccie sig i Zyjcie”
(Ez 18, 32).

Postanie proroka jest zatem wyrazem takiego nastawienia Boga, aby dac
czlowiekowi mozliwosé zrozumienia i wybrania odpowiedniego postepowania. Zy-
cie moralne w takim ujeciu jawi sie jako wezwanie, zaproszenie do realizacji aktow
wolnej woli, prowadzacych nie tylko do rozwoju osoby, ale takze uczestniczenia
w budowaniu swiata (Bakon, 2004). Teksty Pisma Swietego pokazuja (zwlaszcza
Rdz 2), ze bez czlowieka rozumianego jako wspétpracownik Boga, Swiat bytby mar-
twy (por. Rdz 2,5; Grzybek, 1991, s. 115, 131n). Zatem wspolpraca miedzy Jahwe
a czlowiekiem, objawiajaca sie w dobrym zyciu, jest jednym z elementéw podtrzy-
mywania Swiata. Straznik Izraela jest jednym z instytucjonalnych elementéw umac-
niajacych ten proces.

Ale sprawa moralnosci nie jest jedyna perspektywa dziatania Ezechiela.
W Ez 3,18 czytamy, ze Jahwe zazgda odpowiedzialnosci za Smierc¢ grzesznika. Uzyte
w tekscie hebrajskim wyrazenie jest moze bardziej dosadne niz powyzsze zadanie.
Sformulowanie ,bede szukat krwi jego na twoich rekach” pokazuje obraz odpowie-
dzialnosci proroka, w taki sposéb jakby on sam zabit tego - bezboznego - cztowieka
lub wspoétdzialat w tym czynie (Witkowska, 2004-2905). Brak napomnienia, ostrze-
zenia ze strony straznika jest zatem réwnoznaczny z pozbawieniem zycia ogdlnie
pojetego. Wydaje sie, ze kontekstem takich twierdzen jest poglad, wedtug ktérego
zycie w sprzecznosci z Bozym prawem jest smiercia. Tylko w zgodzie z przykazania-
mi mozna zycie zachowac i rozwijac. Sugestywny obraz takiej sytuacji przedstawia
np. prorok Jeremiasz:



Przeklety maz, ktéry poklada nadzieje w czlowieku i w ciele upa-
truje swa sile, a od Pana odwraca swe serce. Jest on podobny do dzikiego
krzaka na stepie, nie dostrzega, gdy przychodzi szczescie, wybiera miejsce
spalone na pustyni, ziemie stona i bezludna (Jr 17, 5n.; por. Ps 1, 4).

Dla Izraelitéw zycie poza spolecznoscia narodu wybranego jest poréwnane
do przebywania na pustyni - ziemi bez zZycia. Dlatego z najwyzsza starannoscia
prorok rozumiany jako straznik powinien wskazywac dostrzegane zlo i wzywac do
jego porzucenia. Broni w ten sposéb ogélnie pojetego zycia ludzi.

Werset Ez 3,18 pokazuje jeszcze inny wymiar ochrony zycia. Odpowiedzial-
nosc proroka ma réwniez sktadowa dotyczaca jego samego. Upomnienia, z jakimi
na polecenia Boga ma zwracac sie do ludzi, maja zapisana w powyzszym wersecie
sankcje kary dla glosiciela. Poszukiwanie krwi - symbolu zycia - na rekach Ezechie-
la jest symbolicznym sadem nad osoba, jaka nie wykonala polecen swojego Moco-
dawcy. Kara za zabdjstwo - krew na rekach - jest Smier¢, zatem prorok wykonujac
funkcje straznika ochrania takze swoje zycia. Powolany przez Boga ma wypelnic
zlecona mu misje przedstawiciela Jahwe posréd ludzi. Dobrze ukazuje te sytuacje
Ezechiel w poczatkowym fragmencie swojej ksiegi, gdy relacjonuje polecenie Boga:

Synu czlowieczy, posytam cig do synéw Izraela [...] abys$ im powie-
dzial: Tak méwi Pan Bog. A oni czy beda stuchad, czy tez zaprzestana - sa
bowiem ludem opornym - przeciez beda wiedzieli, ze prorok jest posréd
nich (Ez 2,2-5)

Taki jest sens dziatani tego proroka - potrzebny jest Bogu, aby przekazywat
Jego slowo, na co zwraca uwage W.R.Roehrs (1990), i pomagal ludziom znalezc
odpowiednie drogi do zbawienia. Jezeli prorok nie spetnitby tak wytknietych cel6w,
to nie bylby potrzebny, nie musiatby istnie¢. Wykonujac funkcje straznika, Ezechiel
realizuje przedstawione mu cele i w tym znaczeniu nadaje sens swojemu zyciu.

WNIOSKI TEOLOGICZNE

Po przeprowadzonej analizie warto podjac¢ prébe odczytania numeréw 4,
18 1 31 encykliki Humanae vitae w Swietle zebranych materialéw. Najpierw jednak
trzeba wyraznie zaznaczyc, ze postugujemy sie w tym miejscu symbolika, a nie
wnioskowaniem wlasciwym dla rozwazan dogmatycznych. Szukamy odpowiedzi
na pytanie, dlaczego papiez mégt uzyc takich stéw, nie budujemy natomiast teolo-
gicznej wyktadni funkcji Ojca Swietego.



Encyklika Humanae vitae jest préba odpowiedzi na pytania stawiane przez
wiernych zyjacych w zwiazkach malzernskich odnosnie do aktéw malzeniskich.
W nr. 3 autor przytacza je, pokazujac, ze dotycza waznych problemdéw i wymagaja
przemyslenia Urzedu Nauczycielskiego Kosciola. Zagadnienia te okazaly sig na tyle
powazne, ze cennymi dziataniami w dziedzinie znajdowania odpowiedzi bylo po-
wolanie specjalnej komisji zlozonej ze specjalistéw, w tym z par malzenskich (nr 5).
Papiez méwi takze o swoim zaangazowaniu (nr 6), aby podja¢ prébe odpowiedzi
na postawione problemy i wskazaniu zgodnej z nauka Kosciota wykladni porusza-
nych zagadnieni. Wszystkie te dziatania zdaja sie upodabnia¢ Pawla VI do proroka
ustanowionego straznikiem rozumianego wywiadowcy, okreslonego rdzeniem he-
brajskim cph. Tak jak Ezechiel, papiez obserwuje i analizuje informacje, a nastepnie
przekazuje Kosciotowi odpowiednie wskazania.

Tak postawiona symbolika pozwala takze zadac pytanie: Czy Pawet VI bro-
ni zycia? Opierajac sie na naszych rozwazaniach, mozemy wskazac, ze chodzi tu
przede wszystkim o obrone zycia moralnego, zgodnego z Bozym planem, pozosta-
jacego takze w zgodzie z calosciowa wizja czlowieka (por. HV, nr 7). Dalej, aby
malzeniska czynnosc¢ przekazywania zycia byla rozumiana w kontekscie calosci
objawienia. Prorok Ezechiel mial upominac¢ btadzacego, aby w swoim zyciu brat
on pod uwage Boze slowo. Podobnej sprawy dopomina sie Ojciec Swiety. W tym
miejscu warto takze dostrzec wezwanie do rozwoju ,dzieta wychowania, postepu
i mitosci” jak zawarto w nr. 20-31 encykliki. Przedstawione tam wskazania nie tyl-
ko zawieraja zakazy, ale takze sugestie do aktywnego rozwijania moralnie dobrego
postepowania.

Niewatpliwie wykonujac takze zlecone przez Boga zadanie, papiez na wzor
Ezechiela, zabiera glos w waznej kwestii, co jest celem jego istnienia i co nadaje sens
jego postudze. Zatem papiez chronii umacnia swoje wlasne zycie, swoja postuge.

Konfrontujac symboliczne uzycie stowa ,stréz” z trescia dokumentu, nie
mozna jednak na tej podstawie powiedziec, ze autor broni Zycia ogélnie pojetego.
Wprawdzie zakladamy, ze Kosciél jest rzeczywistoscia poza ktéra nie ma zbawie-
nia, ale Humanae vitae nie porusza spraw na plaszczyznie prawnej, a jedynie wyja-
$nia, wskazujac prawidlowe drogi myslenia.

Czy zatem Pawel VI mial prawo uzyc symbolu ,stréza” w stosunku do wila-
snej osoby? Wydaje sie, ze przeprowadzona analiza odpowiada pozytywnie na to
pytanie.
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SUMMARY

The article tries to find the symbolism of Pope Paul VI - the author of
Humanae Vitae, pointing out that he can be attributed to the features found in the
biblical image of the prophet protecting life. In the first part, various Old Testament
words related to sentinel were analyzed, indicating that the most accurate is to use
the root cph as a symbolic image of the pope as a watchman. Then consideration
was given to life as a protected subject.
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POSTAWIENIE PROBLEMU

Takie sformutowanie tematu moze budzic¢ watpliwosci. Spowodowat on nie-
zrozumienia w pewnym srodowisku teologéw, kiedy zostal zaproponowany jako
temat pracy dyplomowej. Pytano, co ma wspdélnego jedno z drugim. Podobno nie-
gdys sw. Wawrzyniec z Brindisi w swym komentarzu do stéw Magnificat: ,Wielkie
rzeczy uczynil mi Wszechmocny, bo swigte jest Imie Jego” (Ek 1,49) powiedzial, Ze
Maryja wielbi wszechmoc i swigtosc Boga, ktéry stwarza nature i taske, a nie mowi
nic o milosierdziu, ktére gladzi grzechy (Sw. Wawrzyniec, 1954, s. 23). A jednak.
Jesli u Boga inspiracja historii zbawienia jest milos¢ i milosierdzie, a Maryja ma
swoje miejsce w historii zbawienia, to réwniez inspiracja obdarowania Maryi przy-
wilejem Niepokalanego Poczecia byla milos¢ i milosierdzie Boze. Jesli Maryja jest
czczona jako Matka milosierdzia, to réwniez przywilej Jej Niepokalanego Poczecia
taczy sie $cisle z Jej milosiernym macierzyristwem. Inne argumenty zostana przy-
toczone w dalszej czesci artykulu, w ktérym chodzi o ukazanie, jak milosierdzie
Boze objawia si¢ w tej tajemnicy, jak jest jej inspiracja, jak wyraza sie w modlitwach
i w kulcie Maryi.

Nie chodzi o wyizolowanie jednego dogmatu od innych, bo przeciez nie
mozna zadnego z nich omawia¢ w oderwaniu od Bozego macierzyristwa Maryi,



ale chodzi o spojrzenie na Niepokalane Poczecie Maryi w perspektywie Bozego
milosierdzia i podkreslenie tego aspektu nierzadko przyslonietego przez inne za-
gadnienia.

NIEPOKALANA MARYJA - DOSWIADCZYLA MILOSIERDZIA BOZEGO

Jan Pawet IT w swej encyklice Dives in Misericordia poswiecil dos¢ diu-
gie i bogate w tres¢ rozwazanie Maryi jako Matce milosierdzia (Warchol, 2004,
s. 229-247). Maryja, ktéra na poczatku Nowego Testamentu opiewa mitosierdzie
Boga, jakie okazywal On ,z pokolenia na pokolenie” w Starym Testamencie i bedzie
okazywal w przysztych pokoleniach, stwierdza wprost, ze milosierny Bog spojrzat
na unizenie swej Stuzebnicy. Papiez stwierdza, ze ,Maryja jest réwnoczesnie Ta,
ktéra w sposéb szczegélny i wyjatkowy — jak nikt inny — doswiadczyta milosierdzia,
a réwnoczesnie w sposéb wyjatkowy okupita swéj udziat w objawieniu sie mitosier-
dzia Bozego ofiara serca” (DM, nr 9), zwlaszcza u stép krzyza na Kalwarii.

Papiez, kreslac obraz Maryi jako Matki milosierdzia, ma na mysli Maryje we
wszystkich Jej tajemnicach, w calym Jej obdarowaniu przez mitosiernego Boga. Jed-
nak, gdy Maryja na poczatku wielbi Boga za okazane Jej milosierdzie, ma na mysli
niezwykle poczecie Syna Bozego, swe dziewicze, Boze macierzynistwo. Wiemy, ze
do tego Bozego macierzyrnstwa zostala przygotowana przez Niepokalane Poczecie,
pelnie taski i swietosci. Dlatego wydaje sie, ze mozna przyjac, iz wielbi milosierdzie
Boze takze za tajemnice Jej Niepokalanego Poczecia. Kiedy Jan Pawet II pisze, ze
Maryja ,doswiadczyta milosierdzia”, to obejmuje tym stwierdzeniem réwniez Jej
Niepokalane Poczecie, ktdry to przywilej zostat Jej udzielony ze wzgledu na Boze
macierzynstwo, jako przygotowanie do Niego. Kiedy dalej papiez pisze, ze ,Maryja
jest réwnoczesnie Ta, ktéra najpelniej zna tajemnice Bozego milosierdzia” (tamze)
i kieruje uwage na tajemnice meki Chrystusa, to jednak wydaje sie, ze mozna réw-
niez przyjac, iz Ona zna te tajemnice juz z Niepokalanego Poczecia. Ta, ktéra do-
swiadczywszy milosierdzia w sposéb wyjatkowy, w taki sam sposéb ,zastuguje” na
to milosierdzie przez cate swoje ziemskie zycie.

MILOSIERDZIE BOZE W AKCIE STWORZENIA NIEPOKALANE] MARYI

Trudnosé, jaka pojawia sie w refleksji nad relacja miedzy Niepokalanym Po-
czeciem Maryi a milosierdziem Bozym, wywodzi si¢ z samej definicji milosierdzia
Bozego. Klasyczna definicja méwi, Ze jest ono szczegélnym rodzajem milosci Bozej,
ktéra wyraza sie na dwa sposoby: w przebaczeniu win pokutujacemu grzeszniko-
wi oraz w pomocy czlowiekowi cierpiacemu (Warzeszak, 2010, s. 36). O ile fatwo



zrozumieé, ze Bég Ojciec milosierny okazywal pomoc Swietej Rodzinie, chocby
w czasie ucieczki do Egiptu, o tyle wiadomo, ze w Niepokalanym Poczeciu nie bylo
odpuszczenia grzechu, ale zachowanie od grzechu pierworodnego.

Wiadomo, ze przez odpuszczenie grzechow dokonuje sie pojednanie z Bo-
giem; B6g uswieca czlowieka i dopuszcza go do przyjazni ze soba. Miltosierdzie ozna-
cza wiec odnowienie relacji miedzy Bogiem a czlowiekiem, relacji, ktéra ma swe
Zrodlo w tajemnicy stworzenia i ktéra ma sie¢ wypelnic¢ eschatologicznie w Bogu.

Najszersza definicje milosierdzia Bozego podaje sw. Tomasz z Akwinu, ktéry
pisze, ze ,przejawia sie chocby w tym, ze stworzenie z nieistniejacego staje sie istnie-
jace” (STh 1, g. 21, a. 4, ad 4). Zgodnie z tym - akt stworzenia swiata jest pierwszym
aktem milosierdzia Bozego. Takze psalmista stwierdza, ze milosierdzie Boze ogar-
nia wszystkie stworzenia: ,Pan jest dobry dla wszystkich i Jego mitosierdzie ogarnia
wszystkie Jego dziela” (Ps 145,9). Réwniez sw. siostra Faustyna pisze w swym Dzien-
niczku (nr 85), ze stworzenie Swiata jest dzielem milosierdzia Bozego.

Dziatanie stwércze Boga jest obdarowywaniem dobrem, ktérego byt nie
posiada. Wedlug tej definicji juz samo stworzenie bytéw byloby objawieniem mi-
losierdzia Bozego, poniewaz byloby obdarowaniem bytéw dobrem, jakim jest samo
istnienie, i dobrem, jakim jest istota tych bytéw. Co prawda, byty nie istnialy w mo-
mencie ich stworzenia, gdyz zostaly stworzone z nicosci - ex nihil - ale B6g mial
w swym odwiecznym zamysle, w swej madrosci stwérczej idee tych bytow i swa
wola stwdrcza udzielit im istnienia w czasie. Ludziom - bytom duchowo cielesnym
- udzielit dobra istnienia, ale tez obdarowatl je rozumem i wola; obdarowat zdolno-
$cia wybierania dobra, aby mogli siebie udoskonalac.

Ksiega Rodzaju stwierdza dobroc stworzenia: wszystko, co Bég stworzyl,
bylo dobre, a nawet bardzo dobre. Ten dobry swiat jest srodowiskiem, w ktérym
czlowiek ma mozliwosc udoskonalac sie, rozwijac, jest dla niego darem, ktéry moze
go inspirowac do tworczego dziatania i udoskonalania siebie. Dzieki temu czlowiek
staje sie coraz bardziej cztowiekiem, a przez to potwierdza swe dazenie do Boga,
dazenie, ktére ma Zrédlo w milosierdziu Boga i stale o tym milosierdziu swiadczy.

Opierajac sie na stwierdzeniu sw. Tomasza, ze ,powiekszanie doskonatosci
wyplywa z milosierdzia” (STh I, q. 21, a. 4, a. 3), ks. J. Krélikowski przeprowadza
nastegpujace uzasadnienie rozumowe objawienia milosierdzia Bozego w stworzeniu
czlowieka:

Bez zdolnosci osobowego rozwijania sie i doskonalenia, czlowiek
bytby zamknieta monada, pozostawaltby zamkniety w sobie i koncentrowal-
by sie tylko na potwierdzeniu siebie samego. Nie mialoby dla niego znacze-
nia twoércze rozwijanie jego odniesienia do Boga ani do swiata. Czlowiek



ontologicznie otwarty na doskonalenie urzeczywistnia je przez wybor do-
bra, a w ten sposob uczestniczy w milosierdziu Boga, ktére wskazuje row-
niez na pewien dynamizm wpisany w Jego relacje z czlowiekiem, jest nasta-
wiony do czegos wiecej. Sam akt stworzenia czlowieka jako uzdolnionego
do potwierdzania i dobrowolnego rozwijania swojej doskonatosci jawi sie
niemal jako pierwotne dzieto milosierdzia Bozego (Krélikowski, 2010, s. 85).

Tak wigc - jak pisze cytowany autor —

milosierdzie Boze manifestuje sie na poziomie o wiele bardziej za-
sadniczym i pierwotnym. Bowiem podstawowym wyrazem milosierdzia
Bozego w czlowieku jest uzdolnienie go do czynienia dobra. W stworze-
niu Bég udzielil czlowiekowi nie tylko pewnych daréw szczegélnych, ale
przede wszystkim obdarowal go okreslonymi zdolnosciami bytowymi i du-
chowymi, wsréd ktérych pierwsze miejsce zajmuje zdolnosc¢ dobrowolnego
czynienia dobra, ktére jest nasladowaniem dobroci Bozej (bedacej moty-
wem stworzenia) i jej manifestacja (tamze, s. 84).

Jesli tak jest w przypadku stworzenia czlowieka, to tym bardziej w przypad-
ku stworzenia Niepokalanej Maryi, ktéra niewatpliwie otrzymata od Boga wspa-
niala nature ludzka, niezwykle bogata w talenty naturalne, uzdalniajaca Ja do czy-
nienia wielorakiego dobra, a ponadto najwyzsze z mozliwych dla czlowieka dary
nadprzyrodzone, pelnie laski, pelnie swigtosci (Bolewski, 1998, s. 402-403), o czym
bedzie mowa dale;.

Méwiac o stworzeniu pochodzacym juz z milosierdzia Bozego mozna poru-
szy¢ jeszcze jeden aspekt. Ot6z zastanawiano sig, kiedy Bég stworzyl aniotéw: czy
przed stworzeniem $wiata materialnego (Ambrozy), czy po jego stworzeniu (Augu-
styn, Grzegorz Wielki), czy razem ze Swiatem materialnym. Za tym ostatnim pogla-
dem opowiedzial si¢ K. Rahner, twierdzac, ze w ten sposéb widoczna jest jednosé
aktu stwérczego Boga. Wiadomo zas, ze w Bogu jest wieczne ,teraz” i jednym aktem
woli stwdrczej powoluje Swiat do istnienia i podtrzymuje go w istnieniu, natomiast
byty pojawiaja si¢ w czasie i w stopniu doskonalosci, jaki Bég dla kazdego z nich
zaplanowal w wiecznosci. Zgodnie z tym mozna powiedzieé, ze w tym samym ak-
cie stwérczym Boga zawarta jest wola stworzenia Niepokalanej Dziewicy Maryi ze
wszystkimi Jej doskonatosciami naturalnymi i nadprzyrodzonymi (Bolewski, 2004,
s. 168, 173). Ponadto, jak uczy Pismo Swiete, akt stworzenia jest ukierunkowany na
akt zbawienia. W tym akcie zbawienia zawarta jest wola Boga obdarowania Maryi
wolnoscia od grzechu pierworodnego i napelnienia §wigtoscia. Jesli akt stworzenia



Swiata pochodzi z dobroci i mitosci, jak uczy objawienie Boze, a ten akt moze byc
ujmowany takze jako akt milosierdzia, to w tym akcie milosierdzia bedzie sig¢ mie-
$cic takze stworzenie — obdarowanie Maryi natura - dusza i cialem - niesplamiona
grzechem pierworodnym.

W swietle tych rozwazan latwiej przyjac, ze sam dar Niepokalanego Pocze-
cia Maryi jest objawieniem wobec Niej milosierdzia Bozego. Pisarze chrzescijariscy
podkreslaja wielokrotnie, Zze Maryja jest najwspanialszym stworzeniem Bozym. Zo-
stala stworzona podobnie jak Ewa z ,czystej gliny”. Jednak Ewa przez grzech (pier-
worodny) stala sie matka smierci, a Maryja, nowa Ewa, matka zycia. Jest nowym
stworzeniem. A jednoczesnie jest obdarowana najwyzszym stopniem swietosci,
a wiec udoskonaleniem ludzkiej natury. To obdarowanie jest dzielem nieskoriczonej
taskawosci mitosiernego Boga.

NIEPOKALANE POCZECIE W PLANIE ZBAWCZYM MILOSIERNEGO BoGA

Swiety Pawel siega poza poczatki stworzenia $wiata i pisze o odwiecznym
planie zbawienia ludzkosci. Na poczatku Listu do Efezjan wielbi Boga Ojca za wy-
branie ludzi i obdarowanie btogostawieristwem: ,W Nim bowiem wybral nas przed
zalozeniem Swiata, abysmy byli swieci i nieskalani przed Jego obliczem. Z milosci
przeznaczyl nas dla siebie jako przybranych synéw przez Jezusa Chrystusa, we-
dlug postanowienia swej woli, ku chwale majestatu swej taski, ktéra obdarzy! nas
w Umilowanym” (1,4-6). Ten plan zbawienia Boga Ojca byt inspirowany miloscia
Boza. Mozna zadac pytanie: Czy mamy prawo uznac to dzialanie takze jako pocho-
dzace z miltosierdzia?

Wspdlczesna teologia stworzenia, opierajac sie na powyzszym tekscie sw.
Pawtla, jak i innych tekstach, uczy, ze zbawienie jest przestanka do tego, by Bog
stworzyl swiat. Oznacza to, ze nie jest tak, iz B6g dopiero po stworzeniu zaczal my-
Slec¢ o zbawieniu. Jest odwrotnie, poniewaz Pan Bég postanowit dac udzial w zyciu
wiecznym bytom rozumnym, czyli chcial mieé ,synéw Bozych”, dlatego stworzyl
Swiat jako srodowisko dla ludzi. Dlatego teologia méwi, ze stworzenie jest nastawio-
ne na zbawienie, a zbawienie jest zakodowane w stworzeniu.

Od strony ludzi sekwencja jest taka: stworzenie swiata i czlowieka, obda-
rowanie Swigtoscia pierwotna, popelnienie grzechu pierworodnego, postanowienie
przywracania czlowieka na drogi zbawienia, realizacja tego zamystu w historii sta-
rego i nowego Przymierza. Od strony Boga jest nieco inaczej: Bog jest wiecznym
steraz”, Bog podejmuje jednoczesnie decyzje zbawienia i stworzenia. W decyzji
stworzenia zawarta jest juz decyzja zbawienia. Bég, podejmujac decyzje zbawienia
i stworzenia $wiata, wiedzial od poczatku, ze czlowiek odrzuci ten plan, a jednak



go stworzyl, czyli mozna przyjac, ze w tym akcie byla juz milos¢ miltosierna. Jezeli
milosc¢ milosierna, a wiec milosierdzie Boze inspirowalo plan zbawienie ludzkosci,
a do realizacji tego planu Bég Ojciec milosierny potrzebowat Niepokalanej Matki
Chrystusa, to takze w wyborze Maryi Niepokalanej, koniecznej do zrealizowania
tego planu, motywacja mogta pochodzic z mitosierdzia.

Leo Scheffczyk tak uzasadnia udzial Maryi Niepokalanej w dziele zbawienia:

Decyzja o Wcieleniu Syna Bozego zapadla juz u zarania dziejéw,
wiec rowniez udzial Maryi, jako Matki Zbawiciela, w dziele taski byl wia-
domy od poczatku swiata. Wcielenie Syna Bozego nastapito w celu zbawie-
nia ludzkosci, a poniewaz Maryja ma w tym swoéj udzial, to nie mozna nie
uznac Jej roli réwniez w samym dziele zbawienia.

Dlatego tez osobe Maryi ,pelna laski” ,mozna uznac za pierwsza osobe
w historii, ktéra zostala za zycia zbawiona, gdyz réwniez Ona - jako wywodzaca
sie od Adama - powinna podlega¢ grzechowi pierworodnemu, od ktérego jednak
zostala uwolniona - zachowana” (Scheffczyk, 2004, s. 75). To odwieczne wybra-
nie Maryi z miltosci mitosiernej do pelni faski ukazuje, ze od poczatku egzystencji
kazdego czlowieka zbawienie jest jego przeznaczeniem i celem, cho¢ nie w takim
stopniu i z takimi skutkami jak w przypadku Niepokalanej Maryi.

NIEPOKALANA MARYJA W REALIZACJI ZBAWCZEGO PLANU
MILOSIERDZIA

Historia zbawienia to dzieje milosiernego traktowania ludzkosci. Bég, chcac
przywrécic¢ ludzkosé na drogi zbawienia, zawiera z Izraelem przymierze, a kiedy
Izraelici je zrywaja, zawiera nowe, okazuje taskawosc¢ i tagodnosé, zyczliwosc, litosé
i wspdlczucie konkretnym ludziom, daruje winy, dotrzymuje wiernosci w wypel-
nianiu zloZonych obietnic, mimo niewiernosci ludzi, okazuje milosierdzie pokutu-
jacym grzesznikom. Takze w Nowym Testamencie mitosc i milosierdzie Boze glosit
stowem i zyciem Jezus Chrystus, a za nim sw. Pawel i inni apostolowie.

Jan Pawetl II przypomina, ze pozdrowienie aniola z polecenia Bozego ,taski
pelna” (KK, nr 56) objawia tajemniczy plan zbawczy Boga w odniesieniu do Maryi.
Jak napisal w encyklice Redemptoris Mater, ,peinia taski wskazuje na cale nad-
przyrodzone obdarowanie Maryi, jakie wiaze si¢ z tym, ze zostala wybrana i prze-
znaczona na Matke Chrystusa” (RM, nr 9). Greckie stowo kecharitomene podane
w formie imiestowu biernego winno sie raczej ttumaczyc: ,uczyniona peilna aski”
lub ,napelniona laska”, ,utaskawiona”, a to dosadniej wskazuje, ze chodzi o dar



Boga dla Dziewicy. Ten imiestéw czasu przeszlego wskazuje na taske doskonala,
trwala. Potwierdza to to samo stowo uzyte w Liscie do Efezjan (1,6) w znaczeniu
,obdarzyc¢ taska”; wskazuje na obfitosc taski udzielonej wierzacym przez Boga Ojca
w umilowanym Synu. Maryja otrzymuje ja jako pierwociny odkupienia (RM, nr 10).

Jan Pawet II podkresla tez, ze z punktu widzenia ludzkiego nie bylo powo-
du, by Maryja otrzymata zapowiedz przyjscia Mesjasza, gdyz nie byta urzedowym
przedstawicielem religii Zzydowskiej — najwyzszym kaptanem. Jesli otrzymata te za-
powiedZ, to mialo to swe Zrédlo w nadrzednej tasce. Wszystko, co otrzymata, nie
byto zwiazane z Jej ludzkimi zastugami, ,lecz jedynie z wolnym i darmowym umito-
waniem Bozym” (Jan Pawet II, 1999, s. 63).

Swiety Lukasz, przemilczajac pochodzenie Maryi z krélewskiego rodu Da-
widowego, chcial Ja przedstawic jako wytaczny owoc dobroci Boga, ktéry uczynit
Ja ,taski pelna”. To obfitos¢ taski stanowi o duchowym bogactwie Maryi. W Starym
Testamencie Bég objawia na rézne sposoby i w réznych sytuacjach ogrom swej mi-
tosci i miltosierdzia. Zas ,w Maryi, u zarania Nowego Testamentu, darmowos¢ Boze-
go milosierdzia osiaga swoje wyzyny. W Niej osiaga szczyt szczegdlne upodobanie
Boga dla ludu wybranego, a zwlaszcza dla pokornych i ubogich” (tamze). Jan Pawet
IT koriczy swa katecheze zacheta do wiernych, ,aby kierowali sw6j wzrok ku Matce
okupienia i czuli sie¢ - podobnie jak Ona - umilowani przez Boga. Wzywa ich, by
nasladowali Jej pokore i ubdstwo, aby, idac w Jej slady i dzieki wstawiennictwu,
mogli trwac w tasce Bozej, ktéra uswieca i przemienia serca” (tamze).

NIEPOKALANA W SWIETLE PROTO-EWANGELII MILOSIERDZIA

Tradycja i Magisterium Kosciola widzialy w proto-Ewangelii (Rdz 3,15) oraz
w opisie zwiastowania pisane Zrédta prawdy o Niepokalanym Poczeciu. Stary la-
ciriski przektad tego tekstu” ,Ona zmiazdzy ci glowe” natchnat wielu autoréw licz-
nych wizerunkow Niepokalanej, przedstawiajacych Ja jako Te, ktora miazdzy weza
swoimi stopami. Jednak wedlug tekstu hebrajskiego to nie tyle Niewiasta, ile Jej
potomstwo, Jej potomek podepcze glowe weza. A zatem autor oryginalnego tekstu
nie przypisuje zwyciestwa nad szatanem Maryi, lecz Jej Synowi. Jednak ze wzgledu
na to, ze Biblia ,uwypukla gleboka solidarnos¢ pomiedzy rodzicielka a jej potom-
stwem, oryginalny tekst pozwala przedstawiac¢ Niepokalana miazdzaca weza nie
dzieki wtasnej mocy, lecz za sprawa laski Syna” (Jan Pawet II, 1999, s. 66).

W tym samym tekscie zostaje obwieszczona nieprzyjazn miedzy Niewiasta
iJej potomstwem z jednej strony a wezem i jego potomstwem z drugiej. Ta wrogosc
ustanowiona przez Boga nabiera szczegdélnego znaczenia, jesli uwzgledni sie osobi-
sta swigtos¢é Maryi. Ona musiala by¢ absolutnie wolna od panowania grzechu, by



by¢ nieprzejednana nieprzyjaciétka weza i jego potomstwa. I to od pierwszej chwili
swego zycia. Jak napisal Pius XII w encyklice Fulgens corona, ze gdyby Maryja
byta splamiona choc krétko przez dziedziczna plame grzechu, wéwczas nie byloby
miedzy Nia a wezem owej odwiecznej nieprzyjazni, lecz relacja pewnej zaleznosci
(Pius XII, 1953, s. 579).

Tej absolutnej wrogosci, jaka ustanawia B6g miedzy Niewiasta a szatanem
musi odpowiadac Niepokalane Poczecie Maryi, czyli catkowita wolnosc od grzechu
i to od samego poczatku Jej istnienia.

Syn Maryi odniést ostateczne zwyciestwo nad szatanem i pozwolit
Matce skorzystac z jego owocéw z wyprzedzeniem, zachowujac Ja od grze-
chu. Nastepnie Syn udzielil Jej wladzy pozwalajacej stawiac opér szatanowi
i w ten sposéb w tajemnicy Niepokalanego Poczecia osiggnat najbardziej
znaczgcy owoc swego odkupiericzego dziela (Jan Pawel II, 1999, s. 67).

Zarowno proto-Ewangelia, jak i tytul ,laski pelna” pozwalaja dostrzec po-
czatek nowego porzadku, ktéry jest owocem przyjazni z Bogiem. Postac¢ niewiasty
,obleczonej w storice” (Ap 12,1) jest interpretowana w sensie zbiorowym, tj. jako
wspdlnota Ludu Bozego, rodzacego sie w bélach zmartwychwstalego Mesjasza.
Jednoczesnie ta niewiasta, zostaje utozsamiona z Maryja, Niewiasta, ktéra wydata
na swiat Mesjasza. Ta niewiasta cierpiaca bdle i meki rodzenia — Maryja cierpiaca
pod krzyzem - jest mimo swych cierpieni ,obleczona w storice”, czyli nosi w sobie
odblask Bozej chwaly i stanowi ,wielki znak” oblubiericzej relacji Boga ze swym
ludem. Cho¢ te obrazy nie wskazuja bezposrednio na przywilej Niepokalanego Po-
czecia, to jednak mozna je interpretowac jako wyraz milosci i troskliwego mitosier-
dzia Boga Ojca, otaczajacego Maryije taska Chrystusa i blaskiem Ducha Swietego.
Niewiasta obleczona w storice jest réwniez obrazem swietosci Kosciota, urzeczy-
wistniajacej sie w pelni w Najswietszej Dziewicy na mocy szczegdlnej faski.

Katechizm Kosciofa Katolickiego uczy, ze grzech pierworodny ,dotyka na-
tury ludzkiej”, ktéra znajduje sie¢ w stanie upadku. Dlatego tez grzech pierworod-
ny jest przekazywany ,calej ludzkosci przez zrodzenie, tzn. przez przekazywanie
natury ludzkiej pozbawionej pierwotnej swietosci” (KKK, nr 404). Wobec tego po-
wszechnego prawa Pawel dopuszcza wyjatek, a jest nim Chrystus, ,Ten, ktéry nie
znal grzechu” (2Kor 5,21), wlasnie dlatego mégt sprawic, ze rozlala sie taska tam,
,gdzie [...] wzmogl sie grzech” (Rz 5,20). To oznacza, ze Maryja dzieli los grzesz-
nej ludzkosci. Bowiem paralelizm miedzy Adamem a Jezusem zostaje uzupelnio-
ny przez Pawla paralelizmem miedzy Ewa i Maryja: kobieta odgrywa istotna role
w dramacie grzechu, lecz takze w odkupieniu ludzkosci (Jan Pawet II, 1999, s. 68).



Jej rola w ekonomii zbawienia wymaga wolnosci od grzechu. Wypadalo,
by - podobnie jak Chrystus, nowy Adam - réwniez Maryja, nowa Ewa, nie zaznata
grzechu i przez to byla lepiej przygotowana do wspétpracy w dziele odkupienia.
Grzech jak rwaca rzeka zatrzymal sie w obliczu Chrystusa Odkupiciela i Jego wier-
nej Wspédlpracownicy. Jednak nie dzigki zjednoczeniu ze Stowem Bozym, jak to
miato miejsce w Chrystusie, lecz dzieki tasce otrzymanej przez zastugi Zbawiciela
(tamze, s. 68-69).

NIEPOKALANA MARYJA Z MILOSIERDZIA BOZEGO
NOWYM STWORZENIEM

Soboér Watykariski IT przypomina Ojcéw Kosciota, ktérzy nazywali Maryje
,cala $wieta”, jakby utworzona przez Ducha Swietego i uksztaltowana jako nowe
stworzenie (KK, nr 56). Udzielona z milosierdzia Bozego taska uswiecajaca reali-
zowala w Maryi nowe stworzenie, czyniac Ja w pelni zgodna z zamystem Bozym.
Ojcowie greccy i wschodni przyjmowali, ze B6g swa taska dokonal oczyszczenia
Maryi zaréwno przed wcieleniem (tamze), jak i w samym momencie wcielenia (Sw.
Efrem, Sewerianus z Gabali, Jakub z Sarug). Natomiast Theoteknos z Livias (550~
650) uznawat absolutna czystosé Maryi od samego poczatku Jej zycia. , Istotnie Ta,
ktéra zostala przeznaczona, by sta¢ si¢ Matka Zbawiciela, musiala mie¢ poczatek
doskonale swiety, bez zadnej zmazy” (Jan Pawet II, 1999, s. 65). Z kolei Andrzej
z Krety pisat o Niepokalanej szlachetnosci Maryi, o odnowie swiata, drugim naro-
dzeniu. Tak wigc Niepokalane Poczegcie jawi sig jako poczatek nowego stworzenia.
Jej osobisty przywilej rozpoczyna czas obfitej taski, chciany przez Boga dla calej
ludzkosci. Nauke te podjeli sSw. German z Konstantynopola i sw. Jan Damascen-
ski, ktérzy ukazywali wartosé pierwotnej swigtosci Maryi jako poczatek odkupienia
Swiata (tamze). Zas ta pierwotna swigtosc¢ stanowi niedoscigly wzér daru i wyla-
nia taski Chrystusowej w swiecie (tamze, s. 66). Jezeli obdarowanie taska swietosci
jest dzielem milosierdzia Bozego, to obdarowanie nia Maryi Niepokalanej jest takze
dzietem mitosierdzia Bozego ze wzgledu na zbawienie ludzkosci, gdyz Ona je umoz-
liwita od strony ludzkie;j.

Jak juz wspomniano ,taski pelna”, czy ,uczyniona pelna aski” przypomina
o nadzwyczajnym przywileju udzielonym mlodej dziewczynie z Nazaretu w zwiaz-
ku z zapowiedzianym macierzynistwem, ale wskazuje na owoc Bozej taskawosci
i dobroci obdarowujacej Maryje. B6g przeniknat Ja swa laska doglebnie i na stale,
czyli uswiecit Ja od zarania Jej istnienia. Jan Pawel II parokrotnie podkresla, ze
wyrazenie ,laski pelna” stanowi niejako Jej imie: jest to imie Maryi w obliczu Boga.
A imie w tradycji semickiej wyraza substancje osoby, do ktérej sie odnosi. Dlatego



»laski pelna” ukazuje najglebszy wymiar osobowosci mlodej niewiasty z Nazaretu:
do tego stopnia zostala uformowana przez laske i stala sie¢ przedmiotem Bozego
upodobania, ze to szczeg6lne wyrazenie moglo zastapic Jej imie (tamze, s. 64).

ODKUPIENIE MARYI DZIELEM MILOSIERDZIA BOZEGO

Powszechnie dzis uznaje sie, ze - jak pisze ks. profesor Roman Karwa-
cki - ,odkupienie jest najwznioslejszym dzielem Bozej milosci, mitosci mitosiernej,
dobrowolnym aktem Bozego Mitosierdzia” (Karwacki, 2010, s. 118). Powszechne
jest tez przekonanie, ze Maryja potrzebowata odkupienia i zostala odkupiona przez
swego Syna. Jesli zatem odkupienie pochodzi z milosierdzia Bozego i zostalo do-
konane przez Jej mitosiernego Syna - Syna Bozego, to réwniez odkupienie Maryi
pochodzi z milosierdzia Bozego.

Kiedy pierwsi rodzice przez swdj grzech wciagneli w ten upadek caly ro-
dzaj ludzki, wéwczas B6g w swym milosierdziu zlitowat sie i zapowiedzial nowa
matke zycia, ktéra urodzi Zbawiciela rodzaju ludzkiego. Do szatariskiego weza, pod-
zegacza calego nieszczescia, B6g powiedzial: ,Ustanawiam nieprzyjaza...”.

Takze pozdrowienie anielskie ,faski pelna” swiadczy, ze nie bylo w Maryi
miejsca ani na grzech pierworodny, ani na zaden grzech. Jednak ten przywilej nie
byl Jej zastuga. Zawdzigczala go swemu Synowi; ze wzgledu na Niego nigdy nie
musiata by¢ poddana pod jarzmo szatana i grzechu. Syn musiat Ja wybawi¢ spod
roszczenia szatana, ktéremu podlegal kazdy czlowiek w wyniku upadku pierw-
szych rodzicéw, zgodnie ze stowami sw. Pawla: ,Przez niepostuszeristwo jednego,
wielu stalo sie grzesznikami” (Marianische Meditationen, 1975, s. 67). W ten spos6b
Niepokalana Maryja nie zostata pokonana przez weza, mimo ze byla zlaczona przez
nature ludzka ze wszystkimi ludZmi, ktérzy to - jak pisze sw. Pawel — narodzili sie
jako dzieci gniewu i grzechu pierworodnego.

Chrystus, zgodnie z wola milosiernego Ojca, dokonal najwiegkszego dzieta
zbawienia wzgledem swej Matki: On Ja nie tyle wybawil od winy pierworodnej, ile
nie pozwolil, by wina ta dotknela Jego Matke, On zachowat Ja od grzechu pierwo-
rodnego. Dzigki temu Maryja jest nowym czlowiekiem, pierwsza odkupiona, catko-
wicie nowym rodzajem stworzenia, nowym stworzeniem dokonanym przez Boga.
Swigty Pawet w Liscie do Efezjan nakreslit obraz starego cztowieka, ktéry zyje jak
poganin, ktérego myslenie jest zaciemnione, ktéremu obce jest zZycie w Bogu, ktdre-
go serce jest zatwardziale. Naprzeciw tak zarysowanego obrazu starego czlowieka
stoi czlowiek nowy, w pelni sprawiedliwy i swiety — dobry, mitosierny, gotowy do
przebaczenia. Postepuje w miltosci. Cztowiek bez zmazy - swiety i bez plamy, nigdy
niesplamiony, a jest nim Maryja (tamze).



HisToRr1A UMOWANIA NIEPOKALANEGO POCZECIA
W MILOSIERNYM DZIELE ODKUPIENIA

Swiety Augustyn, ktéry w sporze z pelagianizmem ktad! nacisk na powszech-
na potrzebe odkupienia, a przez to na powszechnosc¢ grzechu pierworodnego, nie
potrafil pojac, jak mozna z ta powszechnoscia grzechu pogodzic twierdzenie o catko-
witej wolnosci od niego w chwili poczecia Maryi. Jednak przyjmowat nadzwyczajna
Swietosé Maryi i stal na stanowisku, ze stanowi ona nadzwyczajny stan taski, ktéry
sprawia, ze nie o$miela si¢ on méwic o Niej w odniesieniu do grzechéw. Ta laska -
zdaniem Augustyna - sprawita calkowite przezwyciezenie w Niej grzechu. Bowiem
zastuzyla na to, aby poczac i porodzié¢ Tego, ktéry z pewnoscia nie mial zadnego
grzechu (Jan Pawet II, 1999, s. 69; Sw. Augustyn, De natura et gratia, s. 267).

O zachowaniu od tej powszechnosci grzechu, z ktéra nie mégt poradzic
sobie Augustyn, uczyt w sposéb obrazowy Eadmer z Canterbury w swym trakta-
cie o Niepokalanym Poczeciu (1128 r.). Przedstawil obraz kasztana ,poczetego,
zywionego i ksztaltowanego pod warstwa kolcow, a jednak chronionego przed ich
uktuciami” (Jan Pawet II, 1999, s. 70; Eadmer, Tractatus de conceptione, s. 301).
Podobnie pod kolcami pokolenia, ktére musialo przekazac grzech pierworodny,
Maryja zostala zachowana od jakiejkolwiek zmazy na wyrazne zyczenie Boga,
ktory ,jawnie mégl i chcial to uczynic. Jesli wiec chciat to i dokonal” (Jan Pawet 11,
1999, s. 70). Mozna wigc przyjaé, ze Bég w swym milosierdziu zachowal Maryje
od wszelkiej zmazy grzechowej. Bylo to wyrazna wola milosiernego Boga wobec
Maryi, a takze wobec ludzkosci.

Takze wielcy teologowie sredniowieczni, jak §w. Bernard z Clairvaux czy
s§w. Tomasz z Akwinu, widzieli trudnosci w przyjeciu Niepokalanego Poczecia.
Argumentowali: ,Odkupienie dokonane przez Chrystusa nie byloby powszechne,
gdyby grzeszny los nie byl wspélny wszystkim ludzkim istnieniom. Gdyby Maryja
nie byla dotknigta grzechem pierworodnym, nie mogtaby zosta¢ odkupiona. Odku-
pienie bowiem polega na uwolnieniu od tego, kto znajduje sie w grzechu” (tamze).
Dopiero Duns Szkot dostarczy! kluczowego argumentu pozwalajacego przezwycie-
zy€ zastrzezenia wobec nauki o Niepokalanym Poczeciu. Wprowadzit do teologii
pojecie odkupienia przez zachowanie od grzechu. Uczyl, ze Chrystus jako dosko-
naly Posrednik, wlasnie w Maryi dokonat najwyzszego aktu posrednictwa, gdy za-
chowat Ja od grzechu pierworodnego. Na skutek tego Maryja otrzymata réwniez
owoce odkupienia od swego Syna i to w sposéb najwspanialszy. A zatem Maryja
uczestniczy w odkupieniu dokonanym z milosierdzia swego Syna.

Pius IX, oglaszajac dogmat o Niepokalanym Poczeciu NMP bulla Ineffabilis
Deus 8 XII 1854 r., stwierdza, ze ,Najswietsza Maryja Panna od pierwszej chwili
swego poczecia, na podstawie szczegdlnej faski i przywileju wszechmogacego Boga



moca przewidzianych zastug Jezusa Chrystusa, Zbawiciela rodzaju ludzkiego - zo-
stala zachowana nietknigta od wszelkiej zmazy grzechu pierworodnego” (tamze,
s. 72). Ogloszony dogmat uczy, ze dzialanie odkupiericze Chrystusa nie tylko wy-
zwala, lecz réwniez zachowuje od grzechu. Ten wymiar odkupienia jako zachowa-
nia od grzechu Maryi przyczynia sie¢ do lepszego ukazania skutkéw odkupiericze;j
taski Chrystusowej w naturze ludzkiej. W ten sposéb Maryja jest doskonatym wzo-
rem i ikona tej swietosci (KK, nr 65), do osiagniecia ktérej wyznawcy Chrystusa
sa powolani przy pomocy Jego laski (Jan Pawet II, 1999, s. 71). A zatem Maryja
otrzymala szczegdlna taske Niepokalanego Poczecia dzieki powszechnemu dzia-
taniu odkupieniczemu Chrystusa. To zas$ dzialanie pochodzi z milosierdzia Bozego
i Niepokalana ma w nim udzial i to w sposéb najwznioslejszy ze wzgledu na swe
Boze macierzynstwo.

Choc¢ sama definicja dogmatyczna nie zawiera sformulowania, ze Maryja
zostala odkupiona, to jednak bulla Ineffabilis Deus w innym miejscu potwierdza,
ze ,zostala wybawiona w sposéb bardziej wzniosly”. Dlatego Jan Pawet II formu-
tuje jako nadzwyczajna prawde: ,Chrystus byl odkupicielem swej Matki i dokonat
w Niej swego odkupiericzego dzieta »w sposéb doskonaty« od pierwszej chwili Jej
zycia”. Totez Sobor Watykariski IT oglosil, ze Koscidt ,w Niej [...] podziwia i wysta-
wia wspanialy owoc Odkupienia” (USC, nr 3).

Dzigki zachowaniu Maryi od zmazy grzechu pierworodnego zostala ona
takze ustrzezona od jakiegokolwiek grzechu, od wszelkiej pozadliwosci i nieupo-
rzadkowanej sklonnosci, ktére - wedle Soboru Trydenckiego — pochodza od grze-
chu i sktaniaja do grzechu. Choc¢ zdefiniowanie stalej swigtosci Niepokalanej nie
bylo celem ogloszenia dogmatu przez Piusa IX, a tylko zdefiniowanie prawdy be-
dacej przedmiotem kontrowersji w poprzednich wiekach, to jednak ogtoszenie tego
dogmatu stanowi fundamentalny wktad w doktryne o doskonalej swietosci Maryi.
Dlatego powinno sie uzupelniac orzeczenie dogmatyczne pozytywnym méwieniem
o doskonalej swietosci Niepokalanej. Niepokalana zostata od poczatku napelniona
doskonala swietoscia, ktéra wypelnialta cala Jej egzystencje, cata osobe, cale poste-
powanie i ktérej nic nie moglo zakl6cic przez cate Jej zycie. Maryja cieszy sie tym
absolutnie darmowym przywilejem Bozym, ktéry nigdy nie zostat udzielony zad-
nemu innemu swigtemu, nawet sw. J6zefowi (Pius XII, 1953, s. 580), przywilejem
otrzymanym od pierwszej chwili swego istnienia ,na podstawie szczegdlnej taski
i przywileju wszechmogacego Boga” (Jan Pawet 11, 1999, s. 73).

Stowa Soboru Trydenckiego o tym, Ze nie mozna w calym zyciu uniknac
wszystkich grzechéw, nawet powszednich, chyba ze sie dostapi specjalnego przy-
wileju Bozego, ,jak to utrzymuje Kosciét o swietej Dziewicy” (D 1573) swiadcza
réowniez o wielkiej fasce otrzymanej z mitosci i milosierdzia Bozego.



Ziemski los Maryi znamionuje staly i gleboki wzrost wiary, nadziei i mito-
sci. Dlatego tez Niepokalana jest dla wiernych swietlanym znakiem milosierdzia
Bozego i bezpiecznym przewodnikiem ku szczytom doskonatosci ewangelicznej
i Swietosci (Jan Pawet 11, 1999, s. 76).

NIEPOKALANA MARYJA WIELBI MILOSIERDZIE BOZE
W HYMNIE MAGNIFICAT

Ksiadz prof. Wojciech Zyciriski, omawiajac mariologie w perspektywie mi-
losierdzia Bozego, skupil sie na Magnificat, modlitwie uwielbienia i dziekczynienia.
Rozréznienie w tym hymnie na dusze Maryi, ktéra wielbi Pana i na ducha, ktéry
raduje sie w Bogu, oznacza, ze Matka Pana cala swa osoba wielbi Pana, ktory Ja
wywyzszyl. Matka Jezusa wielbi Boga, bo wejrzal na Nia, jako swa pokorna Stuzeb-
nice, i uczynil Jej ,wielkie rzeczy”. Ewangelista wymienia te ,wielkie rzeczy”, uzy-
wajac czasownikow: ,wejrzal”, ,uczynil”, ,okazal”, ,rozproszyt”, ,ztozyl”, ,wywyz-
szyl”, ,nasycit”, ,odprawil”, ,ujat sie”, ,przyobiecal” (Zyciriski, 2010, s. 139). Izraelici
przez ,wielkie rzeczy” uczynione przez Boga rozumieli nadzwyczajne Jego ingeren-
cje w historii ludu wybranego, zwlaszcza w czasie wyjscia z niewoli egipskiej. Jak
Bég uczynil ,wielkie rzeczy” dla Mojzesza, a przez niego dla ludu wybranego, tak
uczynil ,wielkie rzeczy” dla Maryi, a za Jej posrednictwem dla Kosciota. Sa to dzieta
milosierdzia, to taska, jaka okazuje Bég czlowiekowi przez odkupienie dokonane
w Synu Bozym. Bég Maryi jest tym samym Bogiem, ktéry objawit sie Mojzeszowi
jako ten, ktérego imieniem jest milosierdzie, bo jest ,milosierny i litosciwy, cierpliwy
i bogaty w taske i wiernosé...” (Wj 34,6-7). B6g mitosierny spetnia w Maryi obietni-
ce zlozone Abrahamowi, bo ,Jego milosierdzie to delikatna i pelna milosci troska
o swoj lud oraz ciagla gotowosc do przebaczania. Bég ten nachyla sie nad swym
ludem, szczegélnie nad tymi, ktérzy sie Go boja” (Zyciriski, 2010, s. 140).

Ten, ktéry jest wielki, swiety i milosierny, czyni rzeczy wielkie w historii
zbawienia, a zapewne najwieksze w Maryi i dla Maryi, by potem czynic je w kaz-
dym czlowieku i dla wszystkich ludzi. O jakie to wielkie rzeczy chodzi? W Maryi
i dla Maryi byto nimi niewatpliwie Boze macierzyristwo, ale bez watpienia réwniez
przygotowanie do niego, jakim jest Niepokalane Poczecie. Dziela zas Boga sa dzie-
fami Jego mitosierdzia.

Przez powotanie Maryi do godnosci Matki swojego Syna, B6g Ojciec wta-
czyl Ja w dzieje swego milosierdzia wobec ludzkosci. ,Przygotowal Ja do tej roli
w sposéb szczegdlny, zachowujac Ja wolna od grzechu i obdarowujac Ja wyjatkowa
taska” (tamze, s. 141) Swietosci. Dlatego w Magnificat Maryja wielbi Boga, ktéry
,pomny na swe milosierdzie” byl zawsze wierny swym obietnicom i zawartemu



przymierzu. Kontemplujac stowo Boze i patrzac na swego Syna jako ucielesnienie
Bozego milosierdzia, stata si¢ nie tylko milosierna, lecz wprost matka mitosierdzia.
To jednak - przestrzega ks. W. Zyciriski - nie powinno prowadzié¢ do przeciwsta-
wienia macierzynskiego mitosierdzia surowej sprawiedliwosci Syna czy Boga Ojca.
Ksiadz W. Zyciriski proponuje nazywac Maryje ,,Cérka mitosierdzia” (tamze, s. 142).
Max Thurian przekazat wypowiedZ Karla Bartha: , U Boga wystarczy jedno
wejrzenie, aby wylac pelnie lask, a to staje sie wielkim i znaczacym wydarzeniem
dla historii zbawienia” (tamze, s. 143). Dlatego wejrzenie Boga na unizenie Jego Stu-
zebnicy bylo zarazem wybraniem i obdarowaniem laska macierzyristwa Syna Naj-
wyzszego, ale przedtem taska swietosci niepokalanego poczecia. Od tego wejrzenia
byla uzalezniona wieczna przyszlosc¢ czlowieka, zgodnie z odwiecznym zamystem
Boga. Dlatego Bog okazat Jej swe milosierdzie, a przez Nia wszystkim ludziom.
Stowa Maryi w Magnificat: ,Odtad bowiem stawié¢ Mnie beda wszystkie
pokolenia” (Lk 1,48) méwia, ze ludy beda Ja blogostawic dlatego, ze Wszechmocny
,wejrzal na unizenie swej Stuzebnicy” i uczynit Jej ,wielkie rzeczy”. Milosierdzie
Wszechmocnego Boga okazane Maryi jest przejawem Jego wszechogarniajacej
i przemieniajacej laski (tamze, s. 144). Te wielkie rzeczy byly ukierunkowane na
rodzaj ludzki, na wszystkich, ktérych dotknety skutki grzechu pierworodnego po-
pelnionego na poczatku dziejéw ludzkosci. Niepokalana Niewiasta z Nazaretu byta
przewidziana przez Boga jako posredniczka i to w sensie ontycznym, dzieki ktérej
samo Milosierdzie, czyli Jej Bozy Syn stat sie Ciatem, ktdre bylo widzialne i dotykal-
ne, ktére daje nadzieje i pewnosé zbawienia, jesli tylko czlowiek zechce je przyjac.

NIEPOKALANA MARYJA A MILOSIERDZIE BOZE WOBEC GRZESZNIKA

Niepokalana przypomina upadly stan cztowieka na poczatku. Wzywa ludzi
do odwrdcenia sie od grzechu, pozadliwosci, do wejscia na droge niewinnosci i czy-
stosci, aby otrzymac przebaczenie grzechéw od milosiernego Boga.

Karl Rahner napisat:

W Maryi i Jej Niepokalanym Poczeciu objawia sig, ze od samego po-
czatku odwieczne milosierdzie obejmuje ludzi - grzesznikéw, w tym takze
nas, potomkéw Adama i Ewy, dzieki czemu jasnym sie staje, ze Bég nie po-
zostawia nas samych. W nas, ktérzy najpierw przychodzimy na ten swiat po-
zbawieni taski w swym wnetrzu, staje sig¢ oczywiste, ze my jestesmy umitowa-
nymi dzie¢mi Bozymi nie z wlasnej mocy, nie z nieutracalnej istoty, chocby ta
mogla byc szlachetna, ale wylacznie z czystej taski Bozej, ktéra nam - grzesz-
nikom zostata udzielona bez Zadnej zastugi (cyt. za: Weimer, 1979, s. 10).



Podobne stowa Rahner napisal przy innej okazji:

Kiedy patrzymy na Maryje, ucieczke grzesznikéw, wéwczas mu-
simy powiedziec, ze byla Ona jedyna na swiecie bez grzechu. Ale Jej zy-
cie, Jej ubogie, male, pokorne i pelne goryczy zycie udziela nam nedznym
grzesznikom pociechy i nadziei, ze jestesmy czyms wiecej niz tylko ubogimi
grzesznikami; ze takze nam Bog udziela swej taski, jak Jej udzielil; ze takze
my jesteSmy obdarowani taska, jestesmy umilowanymi przez Boga, ktérzy
w glebi duszy z milosierdzia Bozego, a nie wlasna moca wierni - jestesmy
tymi, ktérzy dotrzymuja wiernosci, choc nie wiemy, w jaki sposéb bedziemy
mieli wystarczajaco sil, aby spelni¢ wymagania zyciowe i dotrzymac wszel-
kich wymagan Bozych (tamze, s. 73).

Swiety Ludwik Maria Grignion de Montfort modlit sie:

Ja, niewierny grzesznik odnawiam i skfadam ponownie dzisiaj na
Twoje rece, o Niepokalana Dziewico Maryjo, moje przyrzeczenia chrzcielne.
Wyrzekam sie na zawsze szatana, Jego przepychu i Jego dziet i oddaje sie cal-
kowicie Jezusowi Chrystusowi, wcielonej Madrosci, abym nidst swéj krzyz
za Nim, nasladujac Go przez cale me zycie. Abym byt Mu bardziej wierny,
wybieram dzisiaj Ciebie, o Maryjo, na moja Matke i Pania (tamze, s. 95).

Biskup Rudof Graber, wielki niemiecki mariolog, wspomina, ze w srednio-
wiecznej mistyce pojawil sie obraz wymiany serc: Jezus Chrystus przekazuje swe
Serce duszy obdarowanej taska. Podobny obraz ukazal sie w niezatwierdzonym
przez Kosciél objawieniu, w ktérym Maryja miata wypowiedzie¢ glebokie slowa:
,2Wstaw na miejsce twego grzesznego serca moje niepokalane Serce, a wtedy to Ja
bede przyciaga¢ moc Boza i milosé Ojca bedzie cie prowadzi¢ do doskonalosci na
wz6r Chrystusa”. Podobnie Maryja wyrazila si¢ w Fatimie. W tych obrazach chodzi
o to, by dokonac duchowej transplantacji czy tez wymiany serc, aby w koricu Niepo-
kalane Serce Maryi moglo w wiernych, jak i w swiecie, zatryumfowac (por. tamze).

NIEPOKALANE SERCE MARYI DANE DLA NAWROCENIA GRZESZNIKOW

Autor Listu do Hebrajczykow (7,26-27) pisze o Chrystusie Arcykaptanie
wstawiajacym sie¢ za nas w niebie u Boga Ojca: ,Takiego bowiem potrzeba nam
bylo arcykaplana: swietego, niewinnego, nieskalanego, oddzielonego od grzeszni-
kéw, wywyzszonego ponad niebiosa, takiego, ktéry nie jest obowiazany, jak inni



arcykaplani, do sktadania codziennej ofiary najpierw za swoje grzechy, a potem za
grzechy ludu”. Jezeli Maryja byla przewidziana przez Boga Ojca w odwiecznym
planie zbawienia na Oredowniczke u Boga i posredniczke w posrednictwie Chry-
stusa, to mozna powiedziec, ze ze wzgledu na to B6g milosierny wybrat Ja, aby byta
obok swego Syna wstawiajacego sig¢ w niebie za swdj lud, tak jak On swieta, niewin-
na, nieskalana, oddzielona od grzesznikéw, wywyzszona ponad niebiosa, tj. ponad
aniotéw i swietych, taka, ktéra nie jest zobowiazana ofiarowac sie za swoje grzechy.
Niepokalana zostala wiec dana z milosierdzia Bozego ku obronie grzesznikow.

Doswiadczenie chrzescijaniskie uczy, ze w historii zbawienia Maryja ma
szczegblna moc nawracania grzesznikéw, zagubionych, pogan. Otrzymata od mi-
tosiernego Boga przywilej, by pomagac¢ w przypadkach beznadziejnych, kiedy to
wszystkie wysitki okazaty sie bezowocne. Dlatego Maryja jest czczona przez stule-
cia jako Matka nawrdcenia, ucieczka grzesznikéw - refugium peccatorum. Daw-
niej byly miasta i miejsca, dokad przestgpcom nie wolno bylo wchodzié. W prze-
ciwieristwie do tego Boza sprawiedliwosc i milosierdzie stworzyly miejsce, gdzie
grzesznik nie zostaje odrzucony. Tym miejscem jest Niepokalane Serce Maryi.
W 1836 1. zalozono w Paryzu Arcybractwo Swietego i Niepokalanego Serca Ma-
ryi w celu nawrdcenia grzesznikéw. Szeroko rozprzestrzenione po Europie swiad-
czylo ono o wielu cudownych nawréceniach za wstawiennictwem Niepokalanego
Serca Maryi. Niestety, dzisiaj na Zachodzie te bractwa przedstawiaja sig¢ jako ,wy-
schniete zZrodia”. Zabrakto miesiecznych nabozeristw do Serca Maryi, a modlitwa
o nawrécenie grzesznikéw zamilkla. W taki oto sposéb wysusza sie Zrédla milo-
sierdzia Bozego i Niepokalanego Serca Maryi. Trzeba nie ustawac polecania ludzi
odwréconych od Boga i btadzacych milosierdziu Bozemu, ktére okazuje swa laske
przez Niepokalane Serce Maryi. Bowiem szeroka jest droga (Mt 7,13), po ktorej ida
do miejsca, w ktérym, jak pisze Dante Alighieri w swej Boskiej Komedii, trzeba
sporzuci¢ wszelka nadzieje”.

Jak powiedzial ks. Emilio Cérdes, marianista, w czasie rekolekcji kaptan-
skich na Bielanach 24 IV 2019 r., w krajach jezyka hiszpariskiego jest tradycja, ze
penitent podchodzacy do spowiedzi nie méwi, jak w Polsce, ,Niech bedzie po-
chwalony Jezus Chrystus”, ale: ,Ave, Maria purisima”, co mozna przettumaczyc:
,Niech bedzie pozdrowiona Maryja przenajczystsza”. Zas kaptan odpowiada: ,Sin
pecado concebida - Ktdra zostala poczeta bez grzechu pierworodnego”. W ten spo-
s6b penitent wyznaje swe grzechy, wzywajac wstawiennictwa Niepokalanej Maryi.



NIEPOKALANA DANA PRZEZ MILOSIERNEGO B0OGA
KU OBRONIE PRZED SZATANEM

Znamienne, ze Maryja juz na pierwszych stronach Biblii zostata ukazana
jako nieprzejednana przeciwniczka szatana. Stowa skierowane do szatana o wrogo-
$ci miedzy nim a niewiasta odnajduje swe echo w ostatniej ksiedze Pisma Swietego,
w apokaliptycznej Ksigdze Objawienia §w. Jana. W tym wielkim obrazie ukazano,
ze walka ta trwa. Waz z raju przemienit sie w budzacego lek smoka. Ta nienawiscé
i ta walka sg nieodwotalne.

Liturgia nazywa Maryje ,ksiezna wojujaca budzaca lek” i poréwnuje Ja z Ju-
dyta, bezkompromisowa wojowniczka o wolnos¢ Izraela. Nadaje Jej tytul ,wiezy
Dawida”, niepokonanej obroriczyni i wielbi Ja za to, ze ,pokonala wszystkie here-
zje”. Jest - jak Ja Pius XII przedstawia w stynnej modlitwie oddania Niepokalanemu
Sercu Maryi - ,niepokonang zwyciezczynia we wszystkich walkach, jakie prowa-
dzi Bég i Koscidl”. Totez stusznie mawiat sw. Ludwik Grignion, ze ,tam, gdzie jest
Maryja, tam nie ma miejsca dla szatana” (cyt. za: Weimer, 1979, s. 85).

Jak ukazuje Apokalipsa, wobec Maryi szatan jest bezradny. Wypuszcza
przeciwko Niej strumienl wody, aby Ja zatopic, ale daremnie. Mocy tej Niewiescie
udziela mitosierny Bég, ktérego opiewa w Magnificat jako tego, ktéry moznych
straca z tronu, a ubogich wywyzsza, ktéry pozwala, ze miecz przenika Jej dusze
i serce, ale Jej nie zabija, ktéry przyzwala na to, by dzieci z Betlejem umarty, ale
uwalnia Matke z Dzieckiem z reki diabelskiego Heroda. Ta walka miedzy Maryja
a szatanem przenosi si¢ na nastepne pokolenia, jak na to wskazuje Apokalipsa.
Dlatego dzisiaj wierzacy sa swiadkami gigantycznej walki. M6wi si¢ o czasach
wspoélczesnych jako o ,epoce szatana”. Zas znakiem szatana jest sianie zame-
tu, chaosu, nieporzadku, sianie potréjnej pozadliwosci: pozadliwosci oczu, po-
zadliwosci ciala i pychy zywota, ktéra chce opanowaé ludzkosé. Podstawowe
wartosci sa niszczone: szacunek dla zycia, zwlaszcza dzieci nienarodzonych,
upadek obyczajéw, czystosci przedmalzenskiej, szacunek dla godnosci czlowie-
ka i szacunek autorytetu opartego w Bogu. Dzisiejszy swiat ma zaciemniony
obraz Boga. Bezbozne systemy i ideologie ateistyczne sa nie tylko ucielesnie-
niem szatariskiej zasady, ale tez narzedziem i owocem mocy osobowo dzialaja-
cego szatana. W tej poteznej walce, w ktérej antychrzescijariskie moce wydaja
sie mocniejsze, funkcjonuje prawo: B6g pozwala zwyciezy¢ matym i pokornym,
nasladowcom matego Dawida, ktéry pokonal Goliata pomimo jego uzbrojenia
(tamze, s. 86). Stusznie Grignion przypisuje Maryi zwycigstwo, poniewaz jest
Ona mniejsza od moznego szataniskiego Goliata, ktérego pokonuje ku upokorze-
niu pyszatkéw i moznych - a przede wszystkim samego szatana. Z tego wzgledu
wierzacy moga powtarzac¢ w codziennych zmaganiach z wewnetrznymi pokusa-



mi do zla i w brutalnej walce zewnetrznej slowa oredzia z Fatimy: ,Przy korcu
moje niepokalane Serce zwyciezy”.

Rozumiatl to doskonale sw. Maksymilian Maria Kolbe, ktéry jako student
w Rzymie przezyl wstrzasajace wydarzenie. Ot6z, masoni obchodzacy dwusetna
rocznice swego istnienia wniesli 24 VI 1917 r. na plac §w. Piotra szatanski sztandar
przedstawiajacy w straszliwej karykaturze, jak Lucyfer rzuca na ziemie Archaniota
Michata, a na nim napis: ,Szatan ma panowaé w Watykanie, a papiez ma by¢ jego
niewolnikiem”. W celu przeciwstawienia si¢ tym zamiarom szatariskim, szaleniec
Niepokalanej zatozyt Milicje Niepokalanej. Niepokalana uzdolnita go do ponadludz-
kich dziatan i przedsiewziec¢, a w konicu do jego bohaterskiej i meczeriskiej smierci
(Marianische Meditationen, 1975, s. 69).

OBJAWIENIA NIEPOKALANE] MARYI PROWADZA
DO MILOSIERDZIA BOZEGO

W objawieniach Maryja objawia sie jako Niepokalana i jako milosierna, jako
Ta, przez ktéra Bog objawia swe milosierdzie i je udziela ludzkosci, jako okazuja-
ca milosierdzie grzesznikom i ludziom cierpiacym na nedze duchowa i materialna
oraz wzywajaca do ufnosci w milosierdzie Boze. W czasie objawienia w Lourdes
Maryja ukazuje sie jako pigkna niewiasta, ktéra nazywa siebie ,Niepokalanym Po-
czeciem”. Wzywa do modlitwy, do pokuty, do uciekania si¢ do mitosierdzia Bozego.
Katolicy staja pemni podziwu przed Niepokalana, a jednoczesnie z bezgranicznym
zaufaniem w okazywane swemu ludowi milosierdzie. Wota pielgrzyméw w Lourdes
dowodza tego, jak w kazdej potrzebie zwracaja sie o pomoc do Maryi Niepokalanej.

Maryja jako Niepokalana przenikneta gleboko do serc ludzi wierzacych. Do-
brze jest znany cudowny medalik rozpowszechniany w ogromnych ilosciach jako
pamiatka sanktuarium Niepokalanej Dziewicy Maryi, groty Masabielle w Lourdes.
Na tym medaliku widac wcielona czystosé, promieniujace piekno, czarujaca dobroc
i z Serca plynace milosierdzie. Niepokalana stala si¢ wprost wlasciwym obrazem
milosierdzia Maryi (tamze, s. 65).

W objawieniach w Gietrzwaldzie (Jaklewicz, 2017; Swiecicka, 2017)
w 1877 r. Maryja przedstawila si¢ podobnie jak w Lourdes: ,Jestem Najswietsza
Panna Maryja Niepokalanie Poczeta”, koncentrujac uwage na tajemnicy swej nie-
dosciglej swietosci. Centralnym Jej przestaniem jest apel o modlitwe rézaricowa:
,,Zycze sobie, abyscie codziennie odmawiali Rézaniec”. Modlitwe rézaricowa uka-
zuje jako skuteczny srodek wymodlenia sobie daréw uzdrowienia ale i nawrdce-
nia. Jak poswiadcza éwczesny proboszcz August Weichsel: ,Miliony modla si¢ na
rozancu, przez co utwierdzaja sig w wierze katolickiej i ogromna ilosc pijakow



wyrwana zostala z doczesnej i wiecznej zguby. W tym widze najlepszy dowdd au-
tentycznosci objawieni”. Niepokalana zapewnia réwniez o swej stalej obecnosci,
ktéra przynosi ukojenie w bélu i pocieche w smutku: ,Nie smuccie sieg, bo Ja bede
zawsze przy was”. Kiedy dzieci zapytaly, ktéra modlitwa zostaje szybciej wystu-
chana: czy ta zanoszona wprost do Boga, czy do Maryi, w odpowiedzi ustyszaly:
,Tak nie nalezy pytac, ale modlic si¢” - a zatem jedna i druga wyprasza potrzebne
Taski. Ostra jest tez przestroga dotyczaca szatana stojacego za ciezkimi grzechami
ludzi: ,Teraz przed koricem swiata szatan obchodzi ziemie jak zglodnialy pies, aby
pozrec ludzi”.

W dzieje kultu milosierdzia Bozego wpisuje sie Maryja, ktéra objawila sie
pastuszkom w Fatimie, aby zazadac od ludzi, by nie zniewazali wigcej Boga swymi
grzechami, by przez modlitwy, ofiary, wyrzeczenia i cierpienia wypraszali grzesz-
nikom laske nawrécenia i w ten sposéb przyczyniali sie do ratowania ich przed
potepieniem w piekle (Jan Pawet II, 2000, s. 7; Warchot, 2016, s. 152-167). W dniu
13 lipca 1917 r. Pigkna Pani — Niepokalana objawila tajemnice i powiedziata: ,Ofia-
rujcie sie za grzesznikéw, méwecie Jezusowi wiele razy, a szczegdlnie, kiedy pono-
sicie jakas ofiare: O Jezu, czynie to z milosci ku Tobie, za nawrécenie grzesznikow
ina zado$cuczynienie za grzechy popetnione przeciw Niepokalanemu Sercu Maryi”
(Kondor, red., 1978, s. 58). Benedykt XVI stwierdzil, ze Madonna wybrata Fatime,
aby przypomniec ludzkosci o swych planach milosci milosiernej (Benedykt XVI,
2010). Takze w innych objawieniach przychodzi z oredziem milosierdzia, a w licz-
nych sanktuariach, gdzie czczona jest jako Niepokalana - i nie tylko - obdarowuje
wiernych milosierdziem Bozym.

MARYJA NIEPOKALANA ADRESATEM MODLITW O MILOSIERDZIE

W tym miejscu mozna by przesledzi¢ modlitwy kierowane do Maryi, w kt6-
rych jest wzywana jako Niepokalana, oraz prosby, jakie wierni Jej przedstawiaja,
wymawiajac to imie. Ograniczymy sie¢ jedynie do zaprezentowania kilku modlitw
papieskich'. Oczywiscie w tych modlitwach papieze nie poprzestaja na przyzywa-
niu tego tytultu, ale uzywaja wiele innych. Tu chodzi o zwrécenie uwagi, w jakich
sprawach wznosza modlitwy, zwracajac sie tytutem ,Niepokalana”.

Zapewne najslynniejsza modlitwa jest akt poswiecenia Niepokalanemu Sercu
Maryi wypowiedziany przez Piusa XII 8XII 1942 r. Papiez zwraca si¢ do Maryi, do Jej
Niepokalanego Serca w tragicznej godzinie historii ludzkiej i powierza oraz poswieca
Jej Koscidt i cata ludzkosc. Prosi Ja, aby wybtagata u Boga pokdj oraz potrzebne taski,

1 Teksty modlitw zostaly wziete ze strony internetowej Watykanu.



ktére moga spowodowac nawrécenie serc ludzkich, taski, ktére przygotuja i zapewnia
pokdj. Jak zostal poswiecony Kosciét i rodzaj ludzki Sercu Jezusa z nadzieja, ze bedzie
znakiem i zadatkiem zwyciestwa i zbawienia, tak tez papiez poswieca swiat Niepo-
kalanemu Sercu Maryi, Matce i Krélowej Swiata, proszac, by Jej opieka przyspieszyta
tryumf krélestwa Bozego, tak by wszyscy ludzie pojednani z soba i z Bogiem obwiescili
Maryje blogostawiona i wraz z Nia spiewali wieczny hymn Magnificat, hymn mitosci
i wdzigcznosci Sercu Jezusowemu, w ktérym moga znalezé Prawde, Zycie i Pokd;.

Podobnie w modlitwie wypowiedzianej 2 IIT 1955 r. Pius XII prosi Nie-
pokalana Dziewice, Matke Boga i ludzi, by milosiernie spojrzala na grzesznikow
i oczyscita zmysly, ktére - oczyszczone - moglyby zasmakowacé w Bogu. Prosi, by
Jej oczy milosierne spojrzaly na nedze i udreki, na zmagania i stabosci. Podobnie
w modlitwie skierowanej do Niepokalanej Dziewicy przeznaczonej do odmawiania
w roku maryjnym (z 21 XI 1953 r.) modli sie:

Porwani przez blask Waszego [papiez uzywa tu jeszcze starej wio-
skiej formy grzecznosciowej, dopiero pdzniej przejdzie do drugiej osoby
liczby pojedynczej] piekna niebieskiego i poruszeni udrekami wspoélcze-
snych czas6w rzucamy sie w Wasze ramiona, o Niepokalana Matko Jezusa
i Matko nasza, Maryjo, ufni, ze znajdziemy w Waszym kochajacym Sercu
wypelnienie naszych goracych pragnien i pewna brame ucieczki posréd
nawalnic, ktére zagrazaja nam z kazdej strony.

Posréd réznych tytuléw Maryi wymienia ,Tryumfatorke” nad zlem i smier-
ciaiprosi: ,Natchnij nas gtebokim wstretem do grzechu, ktéry czyni dusze wrogiem
Boga i niewolnikiem piekta”.

W modlitwie do Najswigtszej Maryi Panny, Matki sierot z 2 III 1956 r. Pius
XII zwraca sie oprécz innych tytuléw, tytutem ,Niepokalana”: ,Prawdziwa Matko
sierot, uciekamy si¢ do Twego niepokalanego Serca, pewni, ze znajdziemy w Nim
wszelka pocieche, jakiej pragnie nasze zasmucone serce; pokladamy cala ufnosc
w Tobie, aby Twa macierzyriska reka prowadzita nas i podtrzymywata na szorstkiej
drodze zycia”.

Jan Pawel II w czasie pierwszej swej podrdzy apostolskiej do Meksyku
w styczniu 1979 r. rozpoczyna modlitwe do Matki Bozej z Guadalupe nastepujacy-
mi stowami:

O Dziewico Niepokalana, Matko prawdziwego Boga i Matko Ko-
Sciofa, Ty, ktéra w tym miejscu objawiasz swoja laskawosé i Twe wspol-
czucie wszystkim, ktérzy sie do Ciebie uciekaja, wystuchaj modlitwy, jaka



zanosimy do Ciebie z synowskim zaufaniem i przedstaw ja swemu Synowi
Jezusowi, naszemu jedynemu Odkupicielowi.

Po tym wezwaniu zwraca si¢ stowami: ,Matko milosierdzia, Ty, znasz ukry-
ta i cicha ofiare, dlatego Tobie, ktéra wychodzisz na spotkanie nam grzesznikom,
jakimi jestesmy, poswiecamy sie dzisiaj z calym naszym jestestwem i miloscia, od-
dajemy Ci nasze zycie, nasze prace, radosci, stabosci i cierpienia”.

Sktadajac hold Niepokalanej w dniu 8 XII 1979 r. Jan Pawetl II pozdrowit
Maryje slowami pozdrowienia anielskiego: ,Ave, blogostawiona jestes, petna taski”.
Przypomina, ze tymi stowami dyktowanymi przez ludzkie serca, pozdrawialy Ma-
ryje cale pokolenia. Papiez przybywa tu w dniu, kiedy caly Koscidl, z najwieksza
czcia, wspomina pelnie laski, pelnie, ktérej Bog udzielit Maryi od pierwszej chwili
Jej poczecia. Napelniaja radoscia stowa apostota: ,Tam, gdzie rozlal sie grzech, tam
jeszcze obficiej rozlala sig taska” (Rz 5,20). Wierni raduja sie ta szczegélna obfitoscia
Bozej taski, dzieki ktérej Maryja nosi imie Niepokalana.

Jan Pawet IT w czasie swego pierwszego pobytu w Fatimie, 13 V 1982 r., na
podzigkowanie za uratowanie zycia ponowit zlozony przez Piusa XII akt poswigce-
nia Kosciofa i swiata Niepokalanemu Sercu Maryi. Zawierzajac zwlaszcza narody;,
ktoére byly przedmiotem szczegdlnego zatroskania Pani Fatimskiej, prosit:

Obejmij z miloscia Matki i Stuzebnicy ten nasz ludzki swiat, ktdry
poswiecamy. Przed Toba, Matko Chrystusa, i przed Twym niepokalanym
Sercem pragniemy dzisiaj z calym Kosciolem zjednoczyc sie z naszym Odku-
picielem w tym Jego ofiarowaniu sie za swiat i ludzi, jako Ze jedynie w Sercu
Bozym jest moc otrzymania przebaczenia i zapewnienie odnowienia.

I dalej modlit sie:

O, Serce niepokalane, pom6z nam przezwyciezyc¢ zagrozenia zla,
ktére tak tatwo zakorzenia sie w sercach dzisiejszych ludzi i ktére w swych
niezmierzonych skutkach ciazy na naszej wspédlczesnosci i wydaje sie za-
mykac droge ku przyszlosci. Oby sie jeszcze raz objawita w historii swiata
nieskoriczona moc Milosci mitosiernej. Niech ona zatrzyma zlo, przemieni
sumienia! Niech w Twym niepokalanym Sercu odstoni sie¢ swiatlo nadziei!

Benedykt XVI, sktadajac 8 XII 2006 r. homagium Niepokalanej na placu
hiszpariskim, pozdrowil Maryje imieniem ,laski pelna”, imieniem nadanym Jej
przez samego Boga i powiedziat:



W Twym Niepokalanym Poczeciu jasnieje powolanie uczniéw Chry-
stusa, wezwanych do tego, by sie stali, przy pomocy Jego laski, swietymi
i niepokalanymi w mitosci (Ef 1,4). W Tobie odbija sie godnosc¢ kazdego
czlowieka, ktéry zawsze jest cenny w oczach Stwoérey. Kto kieruje ku Tobie
wzrok, o Matko, catkowicie swieta, nie traci pogody ducha chocby nie wia-
domo jak twarde byly préby zycia. Cho¢ smutne jest doswiadczenie grzechu,
ktéry szpeci godnosc dzieci Bozych, to jednak kto do Ciebie sig¢ ucieka, od-
krywa pigkno prawdy i mitosci i odnajduje droge prowadzaca do domu Ojca.

Podobnie modlit si¢ Benedykt XVI 8 XII 2008 r.:

O Matko niepokalana, ktéra jestes dla wszystkich znakiem pewnej
nadziei i pocieszenia, spraw, abysSmy pozwolili si¢ przyciagnac Twej czy-
stosci niepokalanej. Twoje piekno - Tota Pulchra, jak dzisiaj spiewamy —
upewnia nas, ze jest mozliwe zwyciestwo miltosci. Co wigcej, ze jest pewne,
iz taska jest mocniejsza od grzechu i dlatego mozliwe jest uwolnienie od
kazdej niewoli. Tak, Maryjo, Ty nam pomagasz z wieksza ufnoscia wierzyc
w dobro, stawia¢ na darmowe poswigcenie sie, stuzenie, na odrzucenie
przemocy, na moc prawdy; udzielaj nam sil, bysmy byli czujni i nie ulegali
tatwym pokusom uciekania od stawiania czola realiom zyciowym, proble-
mom, ale je rozwiazywali z odwaga i odpowiedzialnoscia.

Papiez Franciszek w swej pierwszej adhortacji Evangelii Gaudium
z 24 X1 2013 r. zwraca sie¢ do Maryi: ,Dziewico swieta i Niepokalana ... wzbudZ w nas
nowe pragnienie swietosci... niech w naszym zyciu uobecni si¢ cale pigkno Ewange-
lii”. Zas 8 XII 2014 r. modlit sie na placu hiszpariskim:

Przekonanie, ze Ty, ktora jestes nasza Matka, jestes catkowicie wol-
na od grzechu, dodaje nam wielkiej otuchy. Przeswiadczenie, ze zto nie ma
wladzy nad Toba, napelnia nas nadzieja i sita do codziennej walki, ktéra
musimy toczyc¢ przeciwko zasadzkom zlego. [...] Choc jestesmy grzesznika-
mi, jestesmy Twoimi dziecmi, dzie¢mi Niepokalanej, powotanymi do swie-
tosci, ktéra w Tobie jasnieje dzieki lasce Bozej od samego poczatku. [...]
Niech moc milosci Boga, ktéra zachowata Cie od grzechu pierworodnego,
przez Twoje wstawiennictwo uwolni ludzkosé od wszelkiego niewolnictwa
duchowego i materialnego i sprawi, ze w sercach i wydarzeniach zwyciezy
Bozy zamyst zbawienia. Spraw, aby takze w nas, Twoich dzieciach, taska



przewazyla nad pycha i abysSmy mogli stac sie milosierni, jak mitosierny jest
nasz Ojciec niebieski. [...] O nasza niepokalana Matko, médl sie za nami.

Z tych modlitw widad, ze tytut Niepokalanej inspiruje do wotania o pomoc
w uwolnieniu si¢ od zla i w dazeniu do swigtosci, ktérej obraz Bég dal w Maryi
Niepokalanej. W kontekscie tytulu Niepokalanej stoja naprzeciw siebie: antyide-
al i ideal; grzech i swietos¢é; grzech czlowieka i swietos¢ Niepokalanej; poczucie
grzesznosci i zwracanie si¢ o pomoc w podZwignieciu si¢ z grzechu na wyzyny
swietosci; podeptana godnosc czlowieka przez grzech i ideat godnosci w Niepoka-
lanej; niemoc wydostania si¢ z nedzy i nadzieja w milosiernej dioni Niepokalanej;
krzyk rozpaczy w morzu zta i krzyk nadziei pokladanej w miltosierdziu Bozym. Sto-
wem, szczegblna prerogatywa Niepokalanej jest okazywanie mitosierdzia grzeszni-
kom i wypraszanie swietosci.

PODSUMOWANIE

Na podstawie przeprowadzonych rozwazan wydaje sig, ze mozna méwic
o odniesieniu miedzy Niepokalanym Poczeciem a miltosierdziem Bozym, choc na
pierwszy rzut oka mozna by sadzic, ze to niemozliwe. Niepokalana Maryja ,do-
$wiadczyla mitosierdzia Bozego” juz w akcie stworzenia, jesli uwzgledni sig szeroka
definicje milosierdzia sw. Tomasza, czy jesli spojrzy sie na stworzenie jako udziela-
nie dobra. Jesli zdamy sobie sprawe z tego, ze w Bogu inspiracja historii zbawienia
byta milosc¢ i milosierdzie, a Niepokalane Poczecie ma znaczace miejsce w tejze
historii zbawienia, to jest oczywiste, ze réwniez inspiracja udzielenia tego niezwy-
klego przywileju byta mitosé milosierna zaréwno wobec Maryi jak i ze wzgledu
na zbawienie ludzkosci. Skoro milosierdzie Boze stoi u podstaw dzieta odkupienia
ludzkosci dokonanego przez Chrystusa, a Maryja takze potrzebowala odkupienia
i zostata odkupiona, co prawda nie przez oczyszczenie z grzechu pierworodnego,
lecz w sposéb wznioslejszy, przez zachowanie od tego grzechu, to jest jasne, ze
rowniez przywilej Niepokalanego Poczecia dokonatl sie z tej samej inspiracji mito-
sierdzia Bozego, z jakiej dokonalo sie odkupienie catej ludzkosci.

Takze ,pelnie laski” - pelnie Jej swietosci osobistej, zachowanie Jej od
wszelkich skfonnosci do grzechu, wspieranie Jej taska uczynkowa w calym Jej
zyciu, mozna uznac za dzielo milosierdzia Bozego zaréwno wobec Niej, jak i ze
wzgledu na ludzi wierzacych, ktérzy maja w Niej wzor swietosci, ideal realizacji
czlowieczeristwa na tej a nie innej drodze. Jej Swietos¢ mozna tez rozumiec jako dar
milosierdzia Bozego, aby grzesznicy mieli kogos absolutnie czystego, bez grzechu,
do kogo mogliby sie ucieka¢ w swym grzesznym stanie o pomoc i ochrone, kogos,



kogo mieliby po swojej stronie - cztowieka, a jednoczesnie, by byl kims ponad nimi
w swojej swigtosci jako ideal. Z milosierdzia Bozego zostala tez dana ludziom ku
obronie przed atakami szatana, nad ktéra nigdy nie mial on wladzy, a ktérego jest
pogromicielka. Znamienne jest réwniez, ze Niepokalana Maryja w objawieniach
w Paryzu przy Rue de Bac, w Lourdes, w Fatimie, w Gietrzwaldzie i wielu innych
miejscach objawien zacheca do uciekania sie do milosierdzia Bozego, a takze w wie-
lu sanktuariach czczona jest jako Niepokalana i jako taka prowadzi wiernych do
milosierdzia Bozego. Jest tez wiele modlitw, w ktérych wzywana jest jako Niepo-
kalana, pod opieke ktorej uciekaja si¢ wierni. Oczywiscie, eksponujac mitosierdzie
Boze w tajemnicy Niepokalanego Poczecia nie chodzi o oderwanie tej tajemnicy od
innych dogmatéw, ale o ukazanie jej w swietle milosierdzia Bozego.
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The purpose of the article is to demonstrate that there is a mutual relation-
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ship between the Immaculate Conception of Mary and Divine Mercy. The author
asserts that the act of creating Mary free from original sin was God’s act of mercy
in the context of her calling to participate in the work of redemption, in keeping her
constantly free from personal sins. In addition, Mary’s sanctity is a gift of Divine
Mercy for sinners who can have recourse to her. God also showed his mercy by gi-
ving Mary to people in order to protect them against Satan’s attacks, as Satan never
had power over her.
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,Globalopolis” - swiat przedstawiany i funkcjonujacy jako globalna wioska

- stwarza poczucie bycia obywatelem swiata (Borkowski, 2003, s. 8-9). Tak samo
funkcjonujace na calym swiecie systemy infrastruktury, procedury postepowania,
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metody funkcjonowania w kosmopolitycznej, zuniformizowanej przestrzeni - po-
zbawionej specyfiki jak wszedzie do siebie podobne hale wielkich lotnisk - stwarza-
ja poczucie bezpieczenistwa i swojskosci. W przestrzeni znanej, fatwej do opanowa-
nia, ,oswojonej”, czlowiek czuje si¢ pewnie. Czy jednak ta pozorna ,swojskos¢” to
tylko odczucia pozytywne?

Swiat wspélczesny staje sie [...] coraz bardziej jednym miejscem
i coraz bardziej wspdlna ekumena, ale zamieszkujacy go ludzie doswiad-
czaja malo jednak komfortowego poczucia odkotwiczenia i dryfowania
po otwartym morzu, gdzie réwno daleko jest do dna, czyli korzeni, jak
i do brzegu, czyli nowych mozliwosci (Burszta, Kuligowski, 2000, s. 45;
Habermas, 1993, s. 26).



Rodzi sie wiec poczucie wykorzenienia i utraty tozsamosci czy pozbawie-
nia fundamentu koniecznego do zdefiniowania siebie, zwlaszcza w aspekcie tele-
ologicznosci zycia. Dlatego moze paradoksalnie - w epoce homogenizacji kultury,
programowania popkulturowego uniformizmu, unifikacji konsumpcjonistycznych
pragnien, sterowanej socjotechnicznymi narzedziami mediéw - pojawia si¢ potrze-
ba oryginalnosci, niepowtarzalnosci, odrebnosci. Czy nie w tym nalezy upatrywac
mody na regionalizm, jezyki, kulture wspélnot lokalnych, podejmowane dziatania
na rzecz ochrony czy ratowania specyficznosci i wyjatkowosci ,matych ojczyzn”?

Zwlaszcza zachodzace intensywnie procesy migracyjne i emigracyjne —
cho¢ podejmowane w imie realizowania najrézniejszych aspiracji czy ambicji -
ostatecznie rodza tesknote za najbardziej znanym, bliskim, pierwotnym - kraina
lat dziecinnych, wzrostu i dojrzewania. Stanowi ona bowiem zawsze punkt wyjscia
do samozrozumienia i sposobu odniesienia si¢ do rzeczywistosci. Trafnie ujmuje to
jeden z pionieréw teologii ,malej ojczyny” - pelpliniski teolog, ks. Franciszek Man-
they: ,Juz ten sam fakt, ze czlowiek sklada sie z duszy i ciala, z ziemi i elementu
duchowego w fundamencie jego istoty, zmusza go uwzgledni¢ w swiadomosci sie-
bie swoja »mala ojczyzne« (Heimatland) i swe pochodzenie” (Manthey, 1964, s. 9;
Skorowski, 1999/2000, s. 82). Istotnosc ,malej ojczyzny” w dookreslaniu przez czlo-
wieka swej tozsamosci jak i teleologicznosci egzystencji, kaze podjac systematyczne
badania nad tym problemem. Analiza pogladéw ks. Mantheya w tym temacie - po-
dejmowana w aspekcie dogmatyczno-prakseologicznym, a obejmujaca odniesienia
filozoficzne, biblijne i kulturowo-spoleczne - pozwala uchwycic specyfike teologicz-
ny tej problematyki, istotna do budowania integralnej antropologii teologicznej.

+,MALA OJCZYZNA” - KWESTIE TERMINOLOGICZNE

Czym jest ,mata ojczyzna”? Termin ten jest zasadniczo dla wszystkich spon-
tanicznie zrozumialy. Odnosi sie w sposéb oczywisty do tego, co kazdemu najbliz-
sze: pierwsze wspomnienia, idylliczna kraina lat dziecinnych, ulegajaca idealizacji
we wspomnieniach wraz z uptywem czasu. Okreslenie to ma mnéstwo pojec bli-
skoznacznych. Najczesciej wystepujace to: ,dom”, ,ziemia”, ,Srodowisko lokalne”,
,0jcowizna”, na Kaszubach: ,tatczézna”, ,strony rodzinne”, ,ojczyzna prywatna”,
,0jczyzna lokalna” lub ,o0jczyzna regionalna” (Skorowski, 2013, s. 13; Szymariska,
2017, s. 49-50).

Znaczenie tego terminu przedstawia réwniez ks. Franciszek Manthey. Czy-
niac to w jezyku niemieckim, pokazuje semantyczne uwarunkowania terminolo-
giczne, ktére musza by¢ uwzglednione w celu wtasciwego pojecia ,matej ojczyzny”
- Heimatu. W jezyku niemieckim bowiem wystepuja dwa terminy odnoszace sie



do stowa ,o0jczyna”. Wspomniany Heimat - miejsce urodzenia, gniazdo rodzinne,
przestrzen pierwotnego zakorzenienia i tozsamosci i Vaterland - jako kraj, pan-
stwowosé, kraj ojcéw, ojczyzna, z ktéra identyfikuje sie czlowiek jako lojalny oby-
watel, odpowiedzialny i pracujacy na rzecz dobra wspélnego jej czlonek. W tym
kontekscie innego znaczenia nabieraja przywiazanie, wyrazane przez Niemcow do
krainy lat dzieciristwa, obecnie znajdujacej sie w granicach paristwa polskiego. To
nie rewizjonizm, tylko szczegélne, dwojakie rozumienie ojczyzny jest impulsem do
odwiedzania ,starych smieci” na Slasku, Kaszubach czy Mazurach. W tym duchu
nalezy tez odczytywac podobna do polskiej niemiecka literature inspirowana te-
matyka Heimatu, ktdrej reprezentatywnymi nazwiskami moga byc¢ Giinter Grass,
Siegfried Lenz czy Marion Dénhoff.

Gdzies posrodku - miedzy Swiatem polskim i niemieckim - trzeba umiejsco-
wié interesujacego nas tu szczegélnie ks. Franciszka Mantheya. Nie sposéb zakwa-
lifikowac go ani do polskiego, ani niemieckiego nurtu literatury o ,malej ojczyznie”.
Publikacje zwiazane z krajem lat dziecinnych powstaty zasadniczo po niemiecku.
Manthey po wielokro¢ podkreslat swoje niemieckie korzenie i identyfikacje z nie-
mieckoscia (Borzyszkowski, 1997, s. 9). Jednoczesnie jednak, ,bedac w Pelplinie,
w sercu jego malej ojczyzny, tkwit w zywiole polskim, gdzie niemczyzna nie byta
czyms$ obcym, ale dominowat jezyk i duch polski, w ktérego cieniu ukazywata sie
takze kaszubszczyzna” (Borzyszkowski, s. 10). Co wigcej, gdy 1958 r., ngkany przez
komunistyczne wladze i Urzad Bezpieczenistwa, decyduje si¢ na wyjazd z Polski do
Niemiec, czuje sie tam obco. Chociaz angazuje sie w zycie ,Adalbertus Werk” - sto-
warzyszenia bylych katolikéw gdanskich - nie mozna méwic tu o jakims zachwy-
cie niemieckoscia, lecz raczej jej kontestacja i krytyka, przy jednoczesnej apologii
polskosci i wysitkach na rzecz popularyzacji polskiej kultury i historii (Manthey,
1965, s. 297-318). W jakiejs mierze uprawniona wydaje si¢ identyfikacja opisu od-
niesienia sie¢ Kaszub6w do kultury niemieckiej po II wojnie swiatowej z poglada-
mi w tej kwestii samego Mantheya, ktéry pisze: ,Cmentarz w Piasnicy stal sie [...]
pomnikiem-symbolem odrzucenia tego wszystkiego, co mialo zwiazek z Niemcami
i niemczyzna, a wiadomo przeciez, ze zmarli stanowia potezniejsza site niz zyjacy”
(Manthey, 1997, s. 56).

Mozna wigc stwierdzié, ze ks. Manthey jest obywatelem dwdch swiatéw.
W tym wzgledzie podobny jest do swego nauczyciela i mentora: ks. Franciszka Sa-
wickiego - ktéry o sobie pisal: ,Moja mala ojczyna (Heimat) jest kraina pograni-
cza (Grenzgebiet), gdzie caly czas stykaly sie i krzyzowaly r6znorodne elementy
germariskie i stowiariskie” (Sawicki, 1927, s. 127; Babinski, 2014, s. 38-40; 2015,
s. 403-404). Taka jest specyfika ,kresow” — zawsze sa przestrzenia laczenia sie roz-
nych kultur, wzajemnej eksploracji i inspiracji (Baczkowski, 1957, s. 1). To determi-



nuje na pewno o specyfice postrzegania swiata, otwartosci, dystansie do skrajnosci,
afirmacji réznorodnosci. Jednoczesnie staje si¢ niejednokrotnie trudnoscia w jed-
noznacznym dookresleniu siebie i swojej tozsamosci, a nawet Zrédlem cierpienia
i poczucia wyobcowania: ,By¢ zakorzenionym w dwdéch kulturach to rzecz wielka,
gdyz czyni czlowieka szerokim i chroni od jednostronnosci. Zarazem jednak jest to
rzecz straszna, gdyz pozbawia czlowieka przyrodzonego gruntu pod nogami i du-
chowego powietrzna nad nim” (Manthey, 1957, s. 473).

Jak charakteryzuje Manthey pojecie Heimatu? Jest to dla niego termin wie-
loptaszczyznowy. Okresla go jako ,miejsce gdzie czlowiek sig urodzil i wzrastat”
- w szerokim znaczeniu, w historyczno-kulturowo-jezykowych uwarunkowaniach:
,miejsce obozowania” (Lagerplatz), ,miejsce schronienia” (Zufluchtsort), ,miasto
narodzenia/rodzinne” (Geburtsstadt), ,miejsce, w ktérym czlowiek czuje sie bez-
pieczny i ukryty” (fiihlt sich heimlich), miejsce dokad moze uciec, gdy nie bedzie
czutl sie bezpieczny (wenn es ihm un-heimlich wird) (Manthey, 1963, s. 13). Jesli cho-
dzi o zakres pojecia, to proponuje problematyke te rozwazy¢, uwzgledniajac cztery
zasadnicze plaszczyzny: obraz kraju rodzinnego (Landschaft), ludzie (Menschen),
duchowa przestrzen (geistiger Raum), szczegdlne doswiadczenie Boga (besonderes
Gotterleben) (Manthey, 1963, s. 13-14). Oprécz ujecia kulturowego proponuje jesz-
cze inne - rozumiane w przestrzeni teologiczne;.

»,MALA OJCZYNA” - UJECIE FILOZOFICZNO-TEOLOGICZNE

Czlowiek to rzeczywistos¢ trudno, a przynajmniej niejednoznacznie defi-
niowalna, biorac pod uwage ogromna liczbe propozycji jego okreslania, z ktérych
zadna nie otrzymuje powszechnej akceptacji. Poczynajac od koncepcji czlowieka
jako mikrokosmosu Demokryta czy arystotelowskiego animal rationale, a skon-
czywszy na rozwiazaniach wspélczesnego personalizmu czy fenomenologii, pro-
blem pozostaje otwarty (Krapiec, 2001, s. 359-386; Maryniarczyk, 2003, s. 73-121;
Skarga, 2007, s. 26-39; Stepieni, 1997, s. 93-96). Ksiadz Franciszek Manthey wpisuje
sie w tradycje rozwiazan tomistycznych, jednak w kontekscie rozwazan nad czlo-
wiekiem, ktérego, jego zdaniem, w duzej mierze okreslaja warunki zycia, kontekst
kulturowy, tradycja - czyli to, co go konstytuuje jako byt determinowany przez na-
ture i kulture okreslonego miejsca na ziemi, tudziez przez pierwiastek nadprzyro-
dzony, jakim jest jego dusza - ujmuje czlowieka w sposéb specyficzny.

W celu wlasciwego zrozumienia czlowieka jako zloZonego z duszy i ciala,
konieczne jest bowiem uwzglednienie miejsca i czasu, w ktérym urzeczywistnia sie
jego ziemska egzystencja:



Czlowiek nie jest czystym duchem, ktory zostal zestany na ta ziemie
z wysokosci Niebios, a cialo i Zycie tu otrzymatl tylko jako wygnaniec i wie-
zieni. Nie jest tylko nagim zwierzeciem, ktére zyje tutaj, karmi sie, rozmnaza
w witalnym, bezrefleksyjnym rytmie, bez swiadomosci czy rozumienia tego,
kim jest. Jest istota zyjaca, ktéra na tej ziemi, z jej mocy bierze poczatek
i dlatego na ziemskim globie zamieszkata, jak dziecko na tonie swej matki.
Jest stworzeniem, swiadomym swego tutaj zamieszkiwania i wiezi przez
ziemie, sdl i powietrze go przenikajacej i wypelniajacej kazde uderzenie
serca ( Manthey, 1964, s. 9).

Interpretowanie fenomenu czlowieka oznacza wigc refleksje nie nad idea,
ale nad konkretna jednostka. By zas w pelni ja zrozumiec, konieczne jest uwzgled-
nienie jego ,tutaj” — specyfiki tego wszystkiego, co na jego unikalnosc, niepowta-
rzalnosc¢ sie sklada przez zaistnienie w konkretnym miejscu i czasie (Bartnik, 1996,
s. 51; G6zdZ, 2008, s. 7).

Nieodzowne jest uwzglednienie specyficznosci warunkéw zycia kazdej jed-
nostki, by ja zrozumiec. Wynika to nie tylko z realizacji postulatu mozliwie jak naj-
bardziej zobiektywizowanego jego poznania, ale i checi uwzglednienia w tej prze-
strzeni podpowiedzi, jaka podsuwa wiara. Czlowiek to struktura cielesno-duchowa,
,zadomowiona” w konkretnym miejscu na swiecie dzigki Bozej woli, z Bozego wy-
roku. Zakorzenienie w swiecie i relacja do Boga specyfikuja cztowieka i stanowia
o jego podwojnym ,zadomowieniu”. Najpierw w konkretnym, swoim miejscu na
ziemi, ktére stanowi przestrzen ciaglego ukierunkowania sie na Boga, odkrywania
Go i zdazania po Jego sladach. To stanowi punkt wyjscie do urzeczywistnienia sie
drugiego zadomowienia: ,Czlowiek [...] Zyje na ziemi i z ziemi, ale egzystuje jeszcze
bardziej z Boga i w Bogu” (Manthey, 1963, s. 46).

Bdg jest ojczyzna czlowieka, a droga ku Niemu wiedzie przez ojczyzne
ziemska - dokfadnie to, co okresla jego tu-bycie. Tak wiec jego pielgrzymowanie
przez czas, dokonujace si¢ w konkretnych uwarunkowaniach matej ojczyzny, jest
jego osobista historia zbawienia, historia uswiecenia (Heilsgeschichte), jego indy-
widualng droga odpowiadania Bogu inspirowana czytaniem Jego sladéw w swoim
prywatnym wszechswiecie. Skoro wszystko jest darem Bozym, to i szczeg6lne miej-
sce na ziemi - Heimat - nalezy uznac za Jego dar, i to dar zobowiazujacy: ,Male
ojczyzny pochodza od Boga” (tamze, s. 45). Bég daje cztowiekowi konkretne miejsce
na $wiecie, ktére z Jego woli ma stac si¢ dla niego miejscem uswigcenia i zdobywa-
nia doskonatosci. Co wiecej, B6g daje mala ojczyzne a jednoczesnie nia jest (tamze,
s. 45). Tym sposobem ,mala ojczyzna” to nie tylko kategoria spoleczno-
kulturowa, rozpatrywalna w okreslonych obszarach, konstytuujacych zycie ludzkie



(Majka, 1981, s. 241). Staje sie Ziemia Swieta, Ziemia Obiecana, do ktérej czlowiek
dazy, w ktérej zyje, gdzie realizuje sie jego osobista historia uswiecenia i zbawie-
nia. Jednoczesnie jest celem ludzkiego zycia - ktére z natury bedac teotroficznym
- wtedy znajduje swe spelnienie, gdy zjednoczy sie z Bogiem (Augustyn, 1978,
s. 276-277) - ,ojczyzna czlowieka”.

»Mala ojczyzna” to okreslone ,tu” i ,teraz” - czasoprzestrzen ukonkretnia-
nia wielkich idei w historii pojedynczego czlowieka. To miejsce i ten czas stanowia
wiec takZe obszar spotkania Boga z czlowiekiem, ich wspélnego dialogu, czytania
przez osobe ludzka Bozych znakéw i odpowiadania na nie w przestrzeni wiary.
W konkretnym kontekscie zycia dokonuje sie¢ bowiem ,ludzka percepcja i interpre-
tacja znaczenia religijnego znaku, niejako tresci mowy Bozej, skierowanej do czlo-
wieka w danej czasoprzestrzeni” (Bartnik, 2008, s. 14). Wlasciwe ich odczytanie jest
uzaleznione od kontekstu - nie sa one bowiem stale i niezmienne, lecz specyficzne
- uwarunkowane epoka, kultura, ludzka mentalnoscia, itp. (G6zdz, 2008, s. 8). Dla-
tego kategoria ,matej ojczyzny” jest tak istotna do wlasciwego rozumienia relacji
Bég - czlowiek, ktéra warunkuja miejsce i czas.

Czlowiek, przezywajac swoje zycie w konkretnych uwarunkowaniach miej-
sca, w ktérym sie narodzit i rozwija, doswiadcza realizujacych sie z woli Boga pro-
ces6w, ktére decyduja o jego tozsamosci i takozsamosci — jednoznaczne dookreslenie
siebie i afirmacji okreslonego systemu wartosci, kultowego kodu, wreszcie - deklara-
cji religijnej (Bartnik, 2000, s. 283). ,Maly wszechswiat prywatny” stanowi przestrzen
powstawania a potem konsekwentnego wzbogacania i poglebiania relacji miedzy
czlowiekiem a Bogiem. To zas wtedy jest mozliwe, gdy dokonuje si¢ w okreslonym
miejscu i czasie (Jazniewicz, 2013, s. 306). To miejsce i czas, ktéry jest egzemplifikacja
po wielokro¢ opisywanej w Biblii historii spotkania Boga z czlowiekiem.

BIBLIJNA GENEZA TEOLOGII ,MALEJ OJCZYZNY”

Ksiadz Franciszek Manthey sytuuje w ten sposéb fundament swej teologicz-
nej refleksji nad ,mata ojczyzna” w Pismie Swietym, szczegdlnie ukazujac jej zwiaz-
ki z problematyka kreatologiczng, antropologiczna oraz soteriologiczna. Istotnosc
,matlej ojczyzny” wynika - jego zdaniem - z realizacji przez Boga swego zamystu
stworczego wobec czlowieka. Odwolujac sie do pierwszych rozdzialéw Ksiggi Ro-
dzaju, stwierdza, ze Bég stworzyl czlowieka z zamiarem umieszczenia go w szcze-
g6lnym miejscu na swiecie — ogrodzie rajskim - i tym sposobem go ,udomowil”
(,Gott hat den Menschen auf der Erde beheimet”; Manthey, 1963, s. 19).

Czlowiek stworzony z prochu ziemi jest integralna jej czescia: ,Nalezy do
ziemi i ma, powstawszy z jej gliny, z powrotem do niej wrécic, kiedy jego doczesne



zycie zakonczy swéj bieg” (Manthey, 1963, s. 19; 1964, s. 19). W czlowieku, ktérego
zycie rozpoczyna sie¢ w konkretnym miejscu, obecne sa wszystkie uwarunkowa-
nia ziemi: pierwiastkéw i zwiazkéw chemicznych, warunkéw klimatycznych czy
geograficznych. Stanowi we wszystkim jej odbicie - jest swiatem w miniaturze:
»2Mikrokosmosem w Makrokosmosie” (Manthey, 1963, s. 19). Ludzka egzystencja
nie wyczerpuje sie jednak tylko w biologicznej manifestacji jej natury, wyrazalnej
w rodzeniu, rozwoju i umieraniu, opisywalnymi przez prawa biologii. B6g stwarza
czlowieka jako integralna czesc swiata, przypisana do niego z sposéb bardzo ukon-
kretniony. Czlowieka nie zostaje w swiat wrzucony, umieszczony w nim przypad-
kowo. Zostaje dla niego przygotowane szczegélne miejsce na ziemi, jakim jest ogréd
rajski. Czlowiek ma zamieszkiwac i czynigc sobie ziemie poddana, realizowaé w ten
sposéb wole Boga jako uczestnik creatio continua (tamze, s. 19). Stanowi to ukaza-
nie porzadku stwérczego, w ktérym czlowiek odkrywa swojg godnos¢ i zwiazana
z nia odpowiedzialnosc (G6zdz, 2008, s. 7). Miejsce dane przez Stwérce ksztattuje
czlowieka i decyduje o jego tozsamosci. W jej ksztaltowaniu gtéwna role odgrywaja:
natura, Swiat rodzimej kultury, relacje miedzyludzkie, przemyecia religijne i kontekst
kulturowy (Manthey, 1963, s. 13). Ten fundament antropologicznej tozsamosci decy-
duje o ukierunkowaniu sie na wartosci, a zwlaszcza Boga.

Wprawdzie czlowiek na skutek grzechu pierworodnego stracit raj, ale nie
swoja ziemska ojczyzne. Bég nie pozbawil go ,zadomowienia” na ziemi - odbiera
czlowiekowi szczesliwosé rajska, ale nie odmawia mu swojej mitosci, uwagi i za-
troskania o niego. Genezyjski obraz zaopatrzenia ludzi w skory zwierzat (Rdz 3,
21) jest wyrazem troski Boga o czlowieka, a jednoczesnie nalezy w tym widziec
ponownie wyrazone w ten sposéb zadanie powierzone cztowiekowi do czynienia
sobie ziemi poddanej - czlowiek otrzymuje mozliwosc¢ rozwoju i tworzenia cywi-
lizacji (Manthey, 1963, s. 20). B6g nie rezygnuje z czlowieka, nie odwraca si¢ od
niego, lecz wyznacza mu nowa przestrzeni dzialania. Czlowiek musi ponies¢ kon-
sekwencje swojej niewiernosci, ale nie zostaje mu odebrana misja powierzona mu
przez Boga w momencie stworzenia. Nie bedzie korzystac juz z rajskich owocéw.
Utrzymanie sig, zapewnienie sobie warunkow egzystencji, wreszcie praca okupio-
na bedzie wysitkiem: ,W pocie czota uprawiac bedzie ziemie, rodzi¢ bedzie ciernie
i osty” (por. Rdz 3, 18n.). Bég zawiera wigc z czlowiekiem nowe przymierze - nie
odstepuje od swego nakazu zapelniania ziemi i czynienia jej przez ludzi sobie pod-
dana. Dokonywac sie to ma z uwzglednianiem specyficznych warunkéw, w jakich
czlowiekowi przychodzi zyc, a réznorodne sa przeciez krainy, z ktérych sklada sie
Swiat. Bogactwo swiata niesie w sobie wiele mozliwosci urzeczywistniania przez
czlowieka Bozych wskazan. Czytanie przez czlowieka swojej misji oznacza rézno-
rodna jej realizacje. I to réwniez zawarte jest w Bozym planie. Stwérca nie chce



czlowieka jednorodnego, zunifikowanego w swym funkcjonowaniu. Ma przejawiac
swoja indywidualnosé, specyficznosé i wyjatkowosé. Réznorodnosé ,matych oj-
czyzn” we wszystkich ich uwarunkowaniach ma by¢ z Bozej woli jeszcze jednym
w tym wzgledzie uwarunkowaniem. Konkretny czlowiek zostal powotany do zycia
w konkretnych uwarunkowaniach swej ,malej ojczyzny”. Dlatego Stwdrca oczekuje
manifestowania przez niego - przez bycie w réznorodnym w swej urodzie swiecie
- calego bogactwa ludzkiej natury: duchowej, cielesnej czy kulturowej w tylu wy-
miarach, ile jest ludzkich ,matych ojczyzn” (Heimatlindern): ,Kazde plemie, kazdy
czlowiek ma szczegélne znamie swej ojczyzny (Landfleck), swoja szczegdlna mata
ojczyzne, gdzie bedzie sie ksztattowal w specyficzny sposéb i dla siebie specyficznie
rozwijal w sobie odbicie Bozej pelni i potegi” (Manthey, 1963, s. 21).

Szczegblnym uwyraznieniem tego zamystu Boga jest historia Izraela. Wsréd
wielu rodzin, ludéw czy narodéw Bég wybiera w biegu dziejow szczegdlne spolecz-
nosci, dla ktérego szuka szczegdlnego miejsca na ziemi - miejsca blogostawionego,
ktére w szczegdlnym znaczeniu ma byé jego ,mata ojczyna”. W Pismie Swietym taka
spotecznoscia jest naréd wybrany a Ziemia Swieta jego dziedzictwem i przeznacze-
niem (tamze, s. 22). W jej uwarunkowaniach realizuje sie ,Boza pedagogia” wobec
czlowieka, najpelniej wyrazajaca sie w odkrywaniu zyciowego powolania i wartosci
(Lewandowski, 2004, s. 210). Tu dokonuje sie spotkanie czlowieka z Bogiem i identy-
fikacja Go jako najwazniejszego celu, jaki jest do osiagnigcia w ludzkim zyciu.

BOG 0jCzYZNA CZLOWIEKA

Urzeczywistnieniem planu BozZego wobec czlowieka, ludu czy plemienia
jest obdarowanie ,mala ojczyna”, uwzgledniajaca jego potrzeby i bedaca blogosta-
wionym miejscem jego wzrostu, rozwoju, odpowiadania na natchnienia Stwércy
przez realizacje Jego woli i wskazan. W zamysle Boga czlowiek ma do odegrania
w swiecie szczegdlna role, ktéry jest przestrzenia czytania Bozych znakéw (Jan-
kowski, 1970, s. 7-18. Lewandowski, 2007, s. 122-132). Jednoczesnie jednak Pismo
Swigte stwierdza, ze ziemia i jej przestrzenie, pojawiajace sie w najrézniejszych jej
czesciach uwarunkowania, choc zdaja si¢ niejednokrotnie wypelnieniem marzen,
a na pewno miejscem realizacji zyciowych aspiracji i to w bardzo réznych ich wy-
miarach, nie sa w pelni mata ojczyna cztowieka. Co wiecej - by¢ nie moga.

Kiedy Ksiega Rodzaju opisuje dzielo stworzenia czlowieka ,z prochu zie-
mi”, zwraca uwage na jego zwiazanie z ziemia, z konkretnym miejscem, w ktérym
czlowiek sie rodzi i ktére staje sie dla niego przestrzenia wzrostu i rozwoju. To
zakorzenienie czy zadomowienie nie wyczerpuje jednak w petni ludzkiego ukierun-
kowania na mala ojczyzne (Manthey, 1963, s. 46). Czlowiek bowiem jest nie tylko



,Zz ziemi”. Jego status ontyczny to nie tylko fakt jego zwiazania z rzeczywistoscia
Swiata materialnego. Determinuje go on i ksztaltuje, ma przemozny wplyw na jego
zycie. Czlowiek to jednak ktos wiecej, gdyz jest w szczegdlnej relacji bliskosci z Bo-
giem. To Stwdérca nadal mu wyjatkowy status, wlewajac w niego tchnienie zycia
i ducha. Dlatego czlowiek jest istota oikotroficzng w podwdéjnym znaczeniu. Caly
czas odczuwa wiez i tesknote za swoja ,mala ojczyzna”, ale jego tesknota kieruje sie
nieskoriczenie gtebiej ku Bogu: ,,Czlowiek jest bowiem podwoéjnie zadomowiony (be-
heimet): Zyje na i ziemi, ale egzystuje jeszcze bardziej z i w Bogu” (Manthey, 1963,
s. 46). Dlatego wszystko, co oferuje czlowiekowi ziemska ojczyzna - jego maly, pry-
watny wszechswiat - jest znakiem, sladem, zapowiedzia ojczyny w niebie, przeby-
wania w domu Ojca. Czlowiek przezywajac swe zycie w ,malej ojczyznie”, coraz in-
tensywniej chce by¢ u Boga. Czlowiek chce zy¢ w tacznosci z Bogiem (tamze, s. 46).

To sprawia, ze nie jest ze swego miejsca na Swiecie w pelni zadowolony.
Jest bowiem swiadomy swej wyjatkowosci, z ktérym ki6ci nieustanne przezywane
poczucie przemijania, ograniczonosci i niespetnienia. Dlatego Pismo Swiety z ziem-
skiej ojczyZnie widzi zapowiedZ i obraz niebieskiej, prawdziwej ojczyny:

Wszystko, co w ziemskiej, doczesnej ojczyznie czyni go szcze-
sliwym, jest zapowiedzia wiecznej rozkoszy, i wszystko, co poczucie nie-
bianskiego bezpieczeristwa i spokoju daje, jest zapowiedzia, przeczuciem
nieutracalnego i pelnego szczescia, jakie plynie ze zjednoczenia z Bogiem
- ojczyzna czlowieka (Heimat in Gott) (tamze, s. 47).

Wiez, jaka taczy czlowieka z jego ,mala ojczyna”, milosc, jaka wzgledem niej
odczuwa, jest praobrazem ludzkiej mitosci do Boga. Jest ikona i sakramentem tesk-
noty za Bogiem Utrata ,malej ojczyzny”, poczucie wykorzenienia, ,bycie tutaczem
i zbiegiem” (por. Rdz 4, 14) obrazuje w ludzkim zyciu utrate Boga. Powr6t do niej
(ewentualnie odzyskanie) nalezy czytac jako analogie powrotu do Boga (Manthey,
1963, s. 47; Bartnik, 1996, s. 124). Istota ludzka w przestrzeni swiata realizuje swe
najbardziej podstawowe i niezbedne do zycia pragnienia. Jednak jej aspiracje i cele
nie wyczerpuja sie w doraznie postrzeganej przestrzeni swiata. Caly czas bowiem
transcenduje ona swiat przyrodzony, nieustannie odczuwajac gléd Boga. Potrzeba
bycia z Nim relacji jest tak samo oczywista dla ludzkiej egzystenciji, jak zaspokajanie
potrzeb determinowanych przez biologie czy fizjologie. Ksiadz Manthey przywotuje
tu, w celu zobrazowania tej prawdy, szczeg6lnie psalmy, ktére w poetycki sposéb
wyrazaja nieustanne pragnienie Boga, jakie towarzyszy czlowiekowi i determinuje
jego zycie: ,Jak tania pragnie wody ze strumieni, tak dusza moja pragnie Ciebie,
Boze!” (Ps 42, 2; por. Ps 42, 4; 52, 10; 125, 1). Co wiecej — to Bég jest tym, ktéry nie



tylko stanowi prawdziwy cel ludzkich dazen i pragnien, ale jako jedyny rozumie
czlowieka i jest w stanie zaspokoic¢ ludzkie pragnienia, stwarzajac przestrzen ich
realizacji (por Ps 28, 8). Jest nia wlasnie ,mala ojczyzna” (Manthey, 1963, s. 48).

Stanowi wiec ona szczegdlny Bozy dar dla czlowieka. Jest ,prezentem”
Boga i miejscem udzielania szczegdlnej Bozej taski (tamze, s. 51). Jednoczesnie jest
uwyraznieniem i antycypacja samego Boga. ,Mala ojczyzna” jest pierwszym, naj-
bardziej intensywnym odniesieniem si¢ czlowieka do swiata, przestrzenia rodzenia
sig, ksztaltowania sig i wzrostu jego milosci, kontynuujaca jego czlowieczeristwo
i tozsamosc. Bog jest ostateczna, zasadnicza, najwazniejsza ojczyzna czlowieka.
Wszystko, co czlowiek odkrywa i doswiadcza w Swiecie jako dar, dobro, Zrédlo
szczescia, znajduje w pelni i nieutracalnie w Bogu (tamze, s. 50).

Cho¢ ,mata ojczyzna” jest tym, co najbardziej buduje ludzka tozsamosc
i ukorzenia go w swiecie, ks. Manthey podkresla, ze to Bég jest najwazniejszym
punktem odniesienia i celem czlowieka. Bég bardziej niz swiat, a takze bardziej niz
mata, ziemska ojczyzna jest celem czlowieka. To Bdg jest ,mata ojczyzna” czlowieka
(tamze, s.46). Otaczajacy czlowieka Swiat jest przestrzenia realizacjq ludzkich aspi-
racji, odkrywaniem i urzeczywistnianiem swego powotania. Nigdy jednak nie reali-
zuje sie w sposéb pelny i zaspakajajacy ludzkie dazenia. To bowiem, co jest ziem-
skie, jest jedynie zapowiedzia tego, co zapowiada i obiecuje zjednoczenie z Bogiem.
Biblijny raj byl rzeczywistoscia w sposéb prawie doskonaly zaspokajajacy ludzkie
pragnienia. Jednak ostatecznie nie byl wystarczajacy, bo nawet najpiekniejszy raj
nie jest Bogiem. Czlowiek pozada débr tego swiata, pragnie w nie partycypowac.
Determinuje go pragnienie poznania, stawia sobie za cel zrozumienie jego tajem-
nic i opisanie rzadzacych nim praw. Towarzyszy temu jednak nieustannie glebokie
i przenikajace go pragnienie Boga (tamze, s. 46).

Dlatego wlasnie wszystko to, co ,mala ojczyna” oferuje czlowiekowi na zie-
mi, jest znakiem, sladem ojczyzny w niebie, w domu Boga Ojca. Cztowiek chce byc
z Bogiem i chce byc u Boga (tamze, s. 46). To wpisane w jego nature pragnienie cza-
sami, niestety, z racji ludzkiej sklonnosci do grzechu przybiera wypaczona forme, by
by¢ jak Bég. Czlowiek zafascynowany bogiem zada dla siebie boskosci. Jest to reak-
cja na doswiadczane cierpienie i przeciwnosci w swiecie, w ktéry czlowiek wrasta,
z ktérym sie utozsamia, czyniac go przestrzenia swoich pragnieni. Niestety, niejed-
nokrotnie jawi sie on jako ,paddt ptaczu”. Bog potrafi takze to niedoskonale ludzkie
pragnienie uzdrowic, a doswiadczana przemijalnosé i ciggle niespelnienie uczynic
motywem do wchodzenia na droge coraz pelniejszej doskonalosci (tamze, s. 47).

Odwrécenie sig¢ od Boga oznacza utrate ojczyzny. Czlowiek moze utracié
ojczyzne z wlasnej winy. Wygnanie moze byc karg, ale i szczegélna droga nawré-
cenia. Utrata wlasnego bezpiecznego miejsca na ziemi niesie z soba zawsze uswia-



domienie wartosci tego, czego zostalo sie pozbawionym. Rodzi to zal i tesknote
za utracona kraing pokoju i szczesliwosci, a nastepnie: w konsekwencji - wysitek,
by odzyskac to, co w sytuacji wykorzenienia uswiadomione zostaje jako bezcenne
i niezbedne do wlasciwego funkcjonowania. Realizuje si¢ w ten sposéb szczegdlna
Boza pedagogia wzgledem czlowieka. Historia zbawienia to toczacy sie¢ w czasie
sie cykl zdradzania Boga przez czlowieka i nieustannych do Niego powrotéw. Po-
czawszy od tajemnicy upadku w ogrodzie rajskim, ktory czlowiek utracit przez swe
niepostuszeristwo i grzech, przez kolejne opisywane na kartach Starego Testamen-
tu historie: potop, katastrofa Sodomy i Gomory, sprzeniewierzanie si¢ prawu przez
Izraela (tamze, s. 52).

Nieco inaczej t¢ problematyke ujmuje Nowy Testament. Dobra Nowina
o Jezusie Chrystusie nie jest bowiem przede wszystkim religijna historia narodu
i ziemi. Uniwersalizm Chrystusowego nauczania, skierowanego do wszystkich
narodéw (por. Mt 28, 16), nie przestania jednak zdeterminowanego konkretnym
kontekstem kulturowym miejsca i czasu urzeczywistniania sie tajemnicy odkupie-
nia (Cardenal, 2006, s. 580). Syn Czlowieczy ma bowiem swoja ,mala ojczyzne™
miejsce wzrostu i rozwoju, duchowego dojrzewania w kregu rodziny i przyjaciél.
Zakorzenienie w niej zdradzaja chociazby Jego przypowiesci i biblijne obrazowa-
nie (Manthey, 1963, s. 149-150). Co wiecej, po wielokro¢ objawia sie Jego postawa
milosci, przywiazania do miejsc i tradycji, troski o dobro ziemskiej ojczyzny, czego
najbardziej wymownym potwierdzeniem jest Jezusowy placz na Jerozolima (por.
Lk 19,41-44). Rozpoznanie czasu nawiedzenia to podjecie trudu czytania Bozych
znakow. Te dotycza rowniez zobowigzani wobec ,malej ojczyzny”.

+MALA OJCZYZNA” JAKO PRZESTRZEN ZOBOWIAZAN

Jesli cztowiek chce cieszy¢ sie darem, jakim jest ,mata ojczyzna”, musi spel-
nia¢ wobec niej konkretne obowiazki. Wedtug ks. Franciszka Mantheya stanowia
one integralne warunki jej posiadania. Sprowadzalne sa one do czterech zasadni-
czych.

Pierwszy z nich to praca dla dobra ,malej ojczyzny”. Oznacza ona troske
o0 jej dobro, a jednoczesnie troske o zabezpieczenie swoich potrzeb - wysitek, by
zdoby¢ ,powszedni chleb”. Zadaniem czlowieka jest korzystac z daréw, ktére mata
ojczyzna zapewnia i ktérych zdobycie umozliwia. Ksiadz Manthey rozumie przez
to aktywne wykorzystanie talentéw i umiejetnosci, tkwiacych w czlowieku w bu-
dowaniu osobistego szczescia i dobra wspélnego. W sensie negatywnym natomiast
oznacza to wydanie walki wszelkim przejawom grzesznosci i niewiernosci Bogu,
wyrugowanie poganistwa, usunigcie wszelkiej nieczystosci (por. 1Mch 14, 7), by jej



mieszkancy ,spokojnie uprawiali swq ziemie, a ziemia wydawata plony, drzewa zas
na polu - owoce” (1Mch, 14, 8). Bog blogostawi czlowiekowi, gdy uprawia dana mu
ziemie: sieje zboze, uprawia oliwki i zaktada winnice, hoduje bydlo i zaktada domo-
stwa (Manthey, 1963, s. 54).

Drugim obowiazkiem wobec ,malej ojczyzny” jest gotowosc¢ do walki i ofiary
zycia za nia. Czlowiek zamieszkujacy okreslone miejsce, z ktérym lacza go rozlicz-
ne relacje, ktére posiada, jest zobowiazany do jego obrony. Potwierdza to historia
Izraela, ktéra ks. Franciszek Manthey przywoluje w celu uzasadnienia swoich idei:

Kiedy poganie méwili: ,Zagarnijmy dla siebie kraj Boga!” (Ps 83, 13)
i kiedy poganie ,wchodza do nas, aby nas wypedzi¢ z Twego dziedzictwa,
ktére dates nam w posiadanie” (2Krn 20,11), kiedy Izraelici doswiadczaja
wojny w swym kraju z wrogiem (Lb 10, 9), wtedy na kochajacych swoja
,mala ojczyzne” mieszkaricach Ziemi Swietej spoczywa obowiazek, by nara-
zac dla niej swoje zycie. Poniewaz nie wypada i nie jest prawe - jak to powie-
dziane jest w Ksiedze Judyty (8,11) — oddac ojczyzne wrogom; i juz Abraham
nie zwlekal, by w wojne si¢ wlaczyc, aby swego krewniaka Lota uwolnic
ijego posiadlosci z powrotem zdoby¢ (Rdz 14) (Manthey, 1963, s. 53).

Czlowiek w walce o ,malq ojczyzne” nie jest sam. Bedzie wspierat go Bég.
Zasiewa On niepokdj i watpliwosci w sercach przeciwnikow, sktéca ich i ostatecz-
nie daje zwyciestwo swoim wybraricom (Pwt 20, 4). Nie pozwoli bezkarnie niszczyc
swoich stug i odebrac im od Niego samego otrzymanych daréw. Dlatego czlowiek
ma przyzywac Bozej pomocy, broniac darowanej mu ziemi, jak wyraza to psalmista:
,Wystap, Panie, przeciw tym, co walcza ze mna, uderz na moich napastnikéw! Po-
chwyc tarcze i puklerz i powstan mi na pomoc. Rzué widcznig i toporem na moich
przesladowcéw; powiedz mej duszy: »Jam twoim zbawieniem«” (Ps 35, 1-5).

Pismo Swigte wyraziscie ukazuje okrucieristwo wojny. Nie upigksza wza-
jemnego zabijania si¢ przeciwnikéw i wszystkich zwiazanych z tym okropnosci,
ktére zawsze sie¢ wiaza z rzeczywistoscia konfliktéw. Oczekuje jednak gotowosci
do walki o najwyzsza stawke, jaka jest wolnosc i zwiazane z nig konsekwencje
bytowania. Ksiadz Manthey zwraca uwage, ze najradykalniej zadanie do zostaje
wyartykutlowane w Ksiegach Machabejskich: ,Przeciwstawmy sie zniszczeniu na-
szego narodu. Walczmy w obronie naszego narodu i swietosci” (1Mch 3, 43); ,Ma-
jac wigc sposobnosc objelisSmy w posiadanie dziedzictwo naszych ojcéw” (1Mch 15,
34); ,Lepiej nam przeciez zgina¢ w bitwie, niz patrzec na niedole naszego narodu
i swiatyni” (1Mch 3, 59); ,Oddajac sie w opieke Stwércy swiata upomnial swoich
zolnierzy, aby meznie az do smierci walczyli za prawa, Swiatynie, miasto, ojczyzne



i zwyczaje ojczyste” (2Mch 13, 14); ,O zony bowiem i dzieci, ponadto zas o braci
i krewnych mniejsza w nich byla obawa, najbardziej zas i na pierwszym miejscu
lekali sie o swiety przybytek” (2Mch 15, 18) - religijne centrum ,malej ojczyny”
irzeczywiste zZrodlo z nia wiezi (Heimatverbundenheit). Bywa jednak niejednokrot-
nie i tak, ze Bég zsyla na swéj lud wrogdw, aby go oczyscic (por. Ez 30, 24; Za 14,
2; Jr 4, 6). Religijne i moralne oczyszczenie realizuje we wspdlnocie zamieszkujacej
mata ojczyzne. Spowodowane przez wrogdéw opresje stuza potem tylko pogtebieniu
wiezi z ,mata ojczyzna” (Manthey, 1963, s. 56).

Trzecim zadaniem czlowieka, warunkujacym posiadanie ,malej ojczyny”
jest realizacja obowiazkéw religijnych wobec Boga.

Kto chce posiada¢ mata ojczyzne, musi uznawac Boza wole oraz
by¢ gotowym ja realizowac w swoim zyciu, a jednoczesnie angazowac swo-
je zycie w stuzbe Bogu i Mu je ofiarowywaé. To stanowi warunek utrzy-
mania dla siebie otrzymanego od Stwércy miejsca na swiecie. Jesli Heimat
jest darem Bozym, jego posiadanie niesie z soba dalsze zobowiazania. Czlo-
wiek musi wypelniac jeszcze inne, szczegélne, od Boga otrzymane warunki
i przyjac wobec niego szczegdlna postawe sluzby, gdyz jest tylko dzierzaw-
ca, lennikiem wobec rzeczywistego Pana (Lehnsherr) posiadanego z Jego
taski dobra (Manthey, 1963, s. 57) -

pisze ks. Manthey, wskazujac caly mnéstwo zadan, ktére czlowiek powi-
nien urzeczywistnic¢ w przestrzeni wiary.

Na pierwszym miejscu stawia uznanie Boga (Anerkenntnis Gottes). Czto-
wiek, ktéry zostal przez Stwérce obdarowany, majacy swiadomosc, ze wszystko, co
posiada, od Niego otrzymal, musi uznac swoja od Niego zaleznosc. Najbardziej wy-
raziscie znajduje to wyraz w oddawanej Bogu czci. Dokonuje sie to w ludzkim zyciu
w kazdym miejscu i czasie, ale szczegdlnego wymiaru nabiera w malej ojczyZnie.
Szczeg6lnym wzorem sa tu patriarchowie Starego Testamentu: Abraham i Izaak,
ktérzy obdarowani przez Boga przeznaczonym im miejscem na ziemi oddaja mu
czesc i sktadaja dziekczynienie na zbudowanych przez siebie oltarzach (por. Rdz
12,7; 26, 25). Podobnie czynia Izraelici, ktérzy w podzigce za odniesione zwycie-
stwa i zdobycie Ziemi Obiecanej buduja swiatynie ,dla imienia Pana” (2Krn 20, 8)
(Manthey, 1963, s. 57).

W lacznosci z uznaniem zwierzchnosci Boga jest wiara w Boga (der Glaube
an Gott). Kto zostal przez Boga obdarowany ojczysta kraina, powinien w Niego wie-
rzy¢ i Mu ufac: ,Miej nadzieje w Panu i strzez Jego drogi, a On cie wyniesie, abys
posiadt ziemie” (Ps 37, 34; por. 22, 5). Kto przestaje wierzyd, traci swdj kraj. Znowu



dla tej tezy ks. Manthey przytacza przykltady starotestamentalne. Izraelici i Zydzi
nie stuchaja stéw prorokéw, dlatego przychodzi spustoszenie ich ojczyny:

Wzgardzili wspaniata ziemia, nie uwierzyli Jego stowu. Ale szemrali
w swoich namiotach, nie sluchali glosu Panskiego. I przysiagl im z reka
podniesiona, ze powali ich na pustyni, ze ich potomstwo rozproszy wsréd
ludéw, ze ich rozsypie po krajach (Ps 106, 24-27; por. Jr 26,5)"(Manthey,
1963, s. 57).

Wiara w Boga i ufnosc z niej ptynaca uzewnetrznia sie przez wiernosc wo-
bec Niego i uznanie Go za jedynego Pana. Wiaze si¢ do z odrzuceniem stuzenia
jakimkolwiek bozkom. Kto ma swiadomos¢ mocy i potegi Boga, ktéry wedlug swej
woli obdarowuje ludzi i narody; kto doswiadczy! Jego dobroci przez darowanie mu
kraju rodzinnego, nie moze uznawac zadnych innych mocy. Nie dziwi wiec prawi-
dlowosc, ktéra ilustruje historia Izraela. Tyle razy, ile naréd wybrany odwraca sie
od Boga i zwraca si¢ ku bozkom, traci swoja ojczyzne. Dlatego przestrzega Ksiega
Powtérzonego Prawa: ,Strzezcie sie, by serce wasze nie pozwolilo si¢ omamié, aby-
Scie nie odeszli i nie stuzyli obcym bogom i nie oddawali im poklonu, bo zapalitby
sie gniew Pana na was, i zamknalby niebo, aby nie padat deszcz, ziemia nie wyda-
taby plonéw, i predko zginelibyscie w tej pieknej ziemi, ktéra wam daje Pan” (Pwt
11, 17; por. 12, 30; 30, 17). Fakt obdarowania czlowieka wszystkim, czego potrzebuje
do zycia, wyklucza stuzbe innym bogom. Niewiernos¢ narodu wybranego wobec
Boga przynosi w konsekwencji jego zniszczenie i wypedzenie z Ziemi Swietej (por.
Pwt 8, 19n.; 29, 22n.). Bozy nakaz méwi o tym bardzo wyraznie: ,Dochowasz pelne;j
wiernosci Panu, Bogu swemu. Te narody bowiem, ktére ty wydziedziczysz, stuchaty
wrézbitéw i wywotujacych umartych. Lecz tobie nie pozwala na to Pan, Bog twdj”
(Pwt 18, 13-14). Sprzeniewierzenie sie temu oznacza koniecznosc liczenia sie z Boza
kara (por. Pwt 32, 36). Jej najdotkliwszym przejawem jest wypedzenie z obdarowa-
nego i poblogostawionego przez Boga kraju (por. Pwt 4, 25; Joz 23, 16; Dn 9, 7; Sdz
2,13) (Manthey, 1963, s. 58).

Lud Bozy ma wypelniac nie tylko obwiazki religijne, ale réwniez moralne.
Realizacja tego zadania jest kolejnym warunkiem utrzymania otrzymanego od Boga
daru, jakim jest mata ojczyna. Naréd wybrany otrzymat Boze przykazania (por. Pwt
11, 21) jako fundament Zycia moralnego, podobajacego sie Bogu (por. 2Kor 5, 9). Bég
utrzymuje pelna taski wiez z tymi wszystkim, ktérzy go miluja i wypelniaja w swo-
im zyciu Jego wole. Jesli lud bedzie niewierny i nie bedzie przestrzegat otrzymanego
prawa, zostanie wypedzony ze swej ojczyzny. Potwierdza to po wielokro¢ historia
narodu wybranego.



Izraelici nie przestrzegali Bozych przykazaniach i czynniki to, co zle
w oczach Pana. Ich postgpowanie nie podobalo si¢ Bogu (2Kr 17, 2), grzeszyli (por.
Ez 36, 17) i spotkata ich za to kara. Lud zreszta doskonale to zrozumiat: ,Zgrzeszy-
lismy, wraz z naszymi przodkami, popetnilismy nieprawosc, zylisSmy wystepnie” (Ps
106, 6). Wlasnie z powodu niepostuszenistwa wobec Pana zostal wydany w rece
wrogéw (por. Kpt 26, 25; 25, 31n.). Bog przestal im blogostawic - bez plonéw byly
ich pola, a drzewa nie dawaly owocow (por. Kpt 26, 20). Izrael wszedlszy w posiada-
nie ziemi, przestal przejmowac si¢ Bozym prawem, nie stuchat glosu Boga. Dlatego
spotkalo go nieszczescie (por. Jr 32, 23). Przez swoje grzechy musial iS¢ ze swej
ojczyny na wygnanie (Jud 5, 17; Ez 5, 12) (Manthey, 1963, s. 59).

Historia Izraela niesie w sobie sens uniwersalny. Dotyczy bowiem czlowieka
kazdego czasu. Niewdziecznos¢ za otrzymane dary, ktére obrazuje mata ojczyzna -
konkretne miejsce na ziemi z jej potencjalem i danymi mozliwosciami, spotyka sie
z kara ze strony Boga. Obrazuje ja zabranie ojczyzny i wypedzenie z domu. Ludzka
niewiernosc, przeciwstawianie si¢ Bogu i obrazanie Go przez grzech okreslone jest
przez ks. Mantheya jako ,splamienie” albo ,zanieczyszczenie” danej przez Boga
krainy. Najbardziej obciazajace grzechy zbeszczeszczajace ziemie to kult bozkéw
i ofiary z ludzi (por. Pwt 21, 23; 19, 10; Ps 106, 38), a takze nieczystos¢, rozwody;,
niewiernos¢ oraz klamstwo (Manthey, 1963, s. 60).

*k%

Ksigdz Manthey podkresla koniecznosé identyfikacji tozsamosci czlowieka
przez jego zwiazek z ,mata ojczyzna”. W jego rozumieniu jest to czynnik majacy za-
sadniczy wplyw na uksztaltowanie czlowieka w jego odniesieniu do Swiata w prze-
strzeni kulturowej, aksjologicznej i religijnej. Zwiazek czlowieka z ,mala ojczyzna”
jest antycypacja wiezi, jaka taczy czlowieka z Bogiem, bedacego zasadnicza i osta-
teczna ojczyzna czlowieka. Podwdjnie zadomowiony przez swoja ontyczna kon-
strukcje czlowiek - w swiecie (szczegdlnie w ,malej ojczyznie”) i w Bogu, w pelnie
realizuje swoje zyciowe powolanie, gdy wklada wysitek w umacnianie i poglebianie
tych wiezi. Zawsze sa one narazone na niebezpieczeristwo, wynikajace z zewnetrz-
nych warunkéw, jakie powoduje bycie w Swiecie, jak i stabosci ludzkiej natury.

Zaréwno w jednym jak i drugim przypadku czlowiek staje wobec tajemnicy
milosiernego Ojca, ktéry zadaje czlowiekowi mala ojczyzne jako miejsce rozwo-
ju i realizacji Zyciowego powolania. Nie tylko wspiera go urzeczywistnianiu tego
zadania, ale i - mimo jego upadkéw i brakéw - daje nieustannie kolejne szanse
i mozliwosci odpowiedzenia w pelni na Boza propozycje. W ten sposéb ujawnia
si¢ Boza pedagogia wobec czlowieka, ktéry przezywa swoje zycie w prywatnym



wszechswiecie ,malej ojczyzny” jako historie grzechowych zdrad i nawrécen, wy-
gnan i powrotéw, niosacych zobowiazania Bozych obdarowan i bedacych kara za
brak ich realizacji wypedzen oraz utraty tego, co wartos¢ ,malej ojczyzny” stanowi.
Tym samym czlowiek jawi sie jako ten, ktéry — zdazajac do swej ostatecznej ojczy-
zny, jaka jest Bog - podejmuje wysilek czytania Jego znakéw w swiecie, ukonkret-
nionym w ,malej ojczyZnie”, swym z Bozej woli miejscu na ziemi.



Bibliografia:

Augustyn, Sw. (1978). Wyznania, Warszawa: Instytut Wydawniczy Pax.

Babiniski, J. (2014). Die Rezeption des philosophisch-theologischen Werkes von
Franz/Franciszek Sawicki in Polen und Deutschland. W: A. Chylewska-Tolle,
Ch. Heidrich (red.), Mdander des Kulturtransfers. Polnischer und deutscher
Katholizismus im 20. Jahrhundert (s. 30-44). Berlin: Logos.

Babinski, J. (2015). Polsko-niemiecki transfer kulturowy na przykltadzie recepcji
twdrczosci ks. Franciszka Sawickiego, Biblioteka Postscriptum Polonistycznego,
5, 401-414.

Bartnik, Cz. S. (1996). Idea polskosci, Lublin: Oddzial Lubelskiego Stowarzyszenia
»Wspolnota Polska”.

Bartnik, Cz. S. (2000). Sakramentologia spoteczna, Lublin: Standruk.

Bartnik, Cz. S. (2008). Znaki czasu, W: K. G6zdZ, K. Michalczak (red.), Teologia
znakow czasu. Dogmatycy wobec polskiego ,dzis” Kosciofa (s. 11-20). Poznan:
Wydziat Teologiczny UAM.

Baczkowski, K. (1957). Wielki Mysliciel. Wspomnienie o ks. prof. Sawickim, Kierun-
ki, 30, 1.

Borzyszkowski, J. (1997). Ks. Franciszek Manthey oraz jego prawda i swiadectwo
o historii Kaszubéw. W: F. Manthey. O historii Kaszubow. Prawda i swiadectwo
(s. 7-16). Gdarisk: Instytut Kaszubski.

Borkowski, R. (2003). Globalizacja, cywilizacja, ponowoczesnosc, W: R. Borkowski
(red.), Globalopolis. Kosmiczna wioska — szanse i zagrozenia (s. 7-28). Warsza-
wa: Instytut Wydawniczy Pax.

Burszta, W., Kuligowski, W. (2000). Sequel. Dalsze przygody kultury w globalnym
swiecie. Warszawa: Muza.

Gonzélez de Cardenal, O. (2006). Historia, Hombres, Dios, Madrid: Ediciones Cri-
stinidad.

Gé6zdZ, K. (2008). Czlowiek potrzebuje Boga, W: K. G6zdz, K. Michalczak (red.),
Teologia znakow czasu. Dogmatycy wobec polskiego ,dzis” Kosciota, (s. 7-10).
Poznani: Wydziat Teologiczny UAM.

Habermas, J. (1993). Obywatelstwo a tozsamosc narodowa. Rozwazania nad przy-
sztosciq Europy. Warszawa: Instytut Filozofii i Socjologii PAN.

Jankowski, A. (1970). Znaki czasu w Pismie Swietym, Ateneum Kaplariskie, 74, 7-18.

Jazniewicz, W. (2013). Filozofia i teologia czasu. Czas w personalizmie uniwersali-
stycznym Czestawa Stanistawa Bartnika, Krakéw: Homo Dei.

Krapiec, M. A. (2001) Czlowiek, W: A. Maryniarczyk, i in. (red.), Powszechna En-
cyklopedia Filozofii. T. 2 (s. 359-386). Lublin: Polskie Towarzystwo Tomasza
z Akwinu.



Lewandowski, J. (2004). Drogi wspotczesnego czltowieka do ,Zrédla zycia”. Warsza-
wa: Kontrast.

Lewandowski, J. (2007). Znaki czasu w hermeneutyce biblijno-teologicznej, Homo
Dei, 3, 122-132.

Majka, A. (1981). Metodologia nauk teologicznych, Wroclaw: Wydawnictwo Wro-
clawskiej Ksiegarni Archidiecezjalnej.

Manthey, F. (1957). Przyczynki do poznania osobowosci ks. Franciszka Sawickiego,
Oredownik Diecezji Chetmiriskiej, 11-12, 471-476.

Manthey, F. (1963) Heimat und Heilsgeschichte. Versuch einer biblischen Theologie
der Heimat, Hildesheim: Bernward Verlag.

Manthey, F. (1964). Heimat an Weichsel und Ostsee. Ein Lesebuch, Hildesheim:
Bernward Verlag.

Manthey, F. (1965) Polnische Kirchengeschichte, Hildesheim: Bernward Verlag.

Manthey, F. (1997). O historii Kaszubdw. Prawda i swiadectwo, Gdansk: Instytut
Kaszubski.

Maryniarczyk, A. (2003). Koncepcja bytu a rozumienie czlowieka. W: A. Maryniar-
czyk, K. Stepien (red.), Blgd antropologiczny. Zadania wspoiczesnej metafizyki.
T. 5 (s. 73-121). Lublin: Polskie Towarzystwo Tomasza z Akwinu.

Sawicki, F. (1927). Franz Sawicki (Autobiographie). W: E. Stange (red.), Die Religion-
swissenschaft der Gegenwart in Selbstdarstellungen (s. 127-165) Leipzig: Felix
Meiner.

Skarga, B. (2007). Cziowiek to nie jest piekne zwierze. Krakéw: Znak.

Skorowski H. (2013). Regionalizm XXI wieku Zespoly Senackie, 13, 12-40.

Skorowski, H. (1999/2000). Nardd i paristwo w nauczaniu spolecznym Kosciofa.
Warszawa: Societas.

Stepieni, A. B. (1997). Czlowiek w aspekcie ontycznym. W: J. Herbut (red.), Leksykon
filozofii klasycznej (s. 93-96). Lublin: TN KUL.

Szymarnska, M. (2017). Patriotyzm - rozumienie pojecia na gruncie polskim - préba
rekonesansu. W: C. Smuniewski, P. Sporek (red.), Powrdt do ojczyzny? Patrio-
tyzm wobec nowych czaséw. Kontynuacje i poszukiwania, (s. 47-62). Warszawa:
Wydawnictwo Instytutu Nauk o Polityce.



SUMMARY

Father Franciszek Manthey (1904-1971) is a man shaped by two cultures:
Polish and German. This is typical of the Pomerania inhabitants in his generation.
This is a great cultural inheritance, but often becomes problematic when it comes
to determining national belonging. Such a particular situation raised in him the
question of national identification which resulted in a theological reflection on
the “little homeland” (German: Heimat). This became the starting point to create
an interesting concept of national-religious identity, which he builds in relation to
biblical theology, creatology and theological anthropology. Manthey claims that
a person by virtue of its ontological structure, corporeal and spiritual, has a two-
fold sense of home. First, this is a little homeland - a country of childhood, growth
and development, determining personal worldview and values. The other is God
- the ultimate goal and homeland of man. Such a concept of man determines the
attitudes of each individual which manifests itself in the space of faith by fulfilling
duties to the small homeland and to the service of God.
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WSTEP

Od zarania dziejéw ludzkie poznanie dazy do zinterpretowania fenomenu
réznic indywidualnych miedzy osobami, przejawiajacego sie w bogactwie typow
osobowosciowych, wielosci temperamentéw oraz styléw poznawczych, niejedna-
kowosci potencjalu intelektualnego a takze zréznicowanej zdolnosci jednostek do
sprostania wyzwaniom szeroko rozumianego rozwoju. W centrum uwagi sytuuje
sig¢ indywidua przejawiajace wyr6zniajace sig czy wrecz wybitne predyspozycje do
okreslonych dzialari, odnotowujace na swoim koncie znaczace osiagniecia w r6z-
nych dziedzinach zycia, ktérym towarzyszy pasja i zaangazowanie, zas jakosc ich
wytworéw wyrasta ponad przecietna. Jednoczesnie istnieje przeswiadczenie, ze
kazdy czlowiek ma wlasne niepowtarzalne atuty, ktére moga poméc mu w osia-
gnieciu zyciowej pomyslnosci na wlasna miare. Jaka nature ma éw indywidualny
potencjal, skad pochodzi, w jaki sposéb go odkry¢, rozwinac i najefektywniej wy-



korzystac? Wyjasnien tych faktéw poszukiwano w mitach i wierzeniach religijnych
czy spekulacji filozoficznych, zas w ostatnich wiekach bada sie je takze opierajac
sie na metodologii nauk szczegétowych (spolecznych, humanistycznych, scistych,
przyrodniczych a takze nauk o sztuce).

Od dluzszego czasu z problematyka ludzkich zdatnosci i uzdolnien zwia-
zane jest pojecie talent, wywiedzione z popularnej przypowiesci ewangeliczne;j
(Mt 25,14-30)". Ewangelia Mateusza uzyla slowa okreslajacego najwyzsza staro-
zytna jednostke wagowo-pienigzna?® jako symbolu débr duchowych, danych czlo-
wiekowi przez Chrystusa, przeznaczonych do pomnazania i przedstawianych do
rozliczenia w koncu czaséw. Po jakims czasie w bodajze wszystkich jezykach eu-
ropejskich zakres pojecia talent ulegt rozszerzeniu (Dlugosz—Kurczabowa, 2008,
s. 654; Briickner, 1985, s. 654)°. Jego spoteczno-kulturowe oraz artystyczne zna-
czenie (zdolnosé, dar, mocna strona, unikalny potencjal, osoba ponadprzecietnie
uzdolniona) wysunelo sie na plan pierwszy, odsuwajac w ciefi pierwotny czysto
religijny i duchowy charakter*.

1 , Podobnie tez [jest] jak z pewnym czlowiekiem, ktéry majac si¢ uda¢ w podréz, przywotal swoje stugi i przekazat
im sw6j majatek. Jednemu dat piec talentéw, drugiemu dwa, trzeciemu jeden, kazdemu wedtug jego zdolnosci,

i odjechal. Zaraz ten, ktdry otrzymat piec talentéw, poszedt, puscit je w obrét i zyskat drugie pigc. Tak samo i ten,
ktéry dwa otrzymal; on réwniez zyskat drugie dwa. Ten zas, ktéry otrzymat jeden, poszedt i rozkopawszy ziemie,
ukryl pieniadze swego pana. Po dluzszym czasie powrdcit pan owych stug i zaczal rozliczac si¢ z nimi. Wéwczas
przyszed! ten, ktéry otrzymat piec talentéw. Przyni6st drugie piec i rzekl: »Panie, przekazales mi pigc talentéw, oto
drugie pig¢ talentéw zyskalem«. Rzekl mu pan: »Dobrze, stugo dobry i wierny! Byles wierny w rzeczach niewielu, nad
wieloma cig postawie: wejdZ do radosci twego panal« Przyszed! réwniez i ten, ktéry otrzymal dwa talenty, méwiagc:
»Panie, przekazales mi dwa talenty, oto drugie dwa talenty zyskatem«. Rzekt mu pan: »Dobrze, stugo dobry i wierny!
Byles wierny w rzeczach niewielu, nad wieloma cie postawie: wejdz do radosci twego panal« Przyszedt i ten, ktéry
otrzymatl jeden talent, i rzekl: »Panie, wiedzialem, zes jest czlowiek twardy: chcesz zac tam, gdzie nie posiales,

i zbierad tam, gdzies nie rozsypal. Bojac sie wigc, poszedlem i ukrylem twéj talent w ziemi. Oto masz swoja wlasnosél«
Odrzekt mu pan jego: »Stugo zly i gnusny! Wiedziales, ze chce Zac tam, gdzie nie posiatem, i zbierac tam, gdziem nie
rozsypal. Powinienes wiec byt oddaé moje pieniadze bankierom, a ja po powrocie bytbym z zyskiem odebrat swoja
wlasnosé. Dlatego odbierzcie mu ten talent, a dajcie temu, kt6ry ma dziesigé talentéw. Kazdemu bowiem, kto ma,
bedzie dodane, tak zZe nadmiar mie¢ bedzie. Temu zas, kto nie ma, zabiora nawet to, co ma. A stuge nieuzytecznego
wyrzuccie na zewnatrz - w ciemnosci! Tam bedzie placz i zgrzytanie zebéw«” (BT, 2002, s. 1173-1174).

2 0Od 24 do 50,46 kg zlota lub 21,82 do 67,32 kg srebra (zob. Piszczek, red., 1990, s. 724).

3 Prymarne wspoélczesnie znaczenie slowa talent ma charakter metaforyczny. Polska leksykografia wykazuje,

ze stanowi ono przenosnie, ktéra trafila do jezykéw europejskich - w tym polskiego - za posrednictwem Biblii

a konkretnie przypowiesci o talentach, zawartej w Ewangelii Mateusza (Mt 25,14-30). Dokonac sie to miato wedtug
nastepujacego schematu: talent jako ,wartosciowa moneta” -> ,cenny dar” -> ,przymiot, dar przyrodzony” —>
,wybitne uzdolnienia”.

4 ,Niezwykla, nieprzecigtna zdolnos¢ twércza; wybitne uzdolnienie do czego$” (Szymczak, red., 1994, s. 475);
»Szczegolne, wybitne uzdolnienie w jakims kierunku, predyspozycje, zdolnosci” (Dunaj, red., 1996, s. 1120);
,Wybitne, wrodzone uzdolnienie do czegos” (Bariko, red., 2003, s. 1231); ,Wybitne uzdolnienie do czegos” (Bralczyk,
red., 2005, s. 835).



Czy oznacza to, ze wyraz talent stracil catkowicie konotacje teologiczne,
stanowiac wylaczna domene nauk szczegélowych? Czy o potocznych skojarzeniach
z tym terminem powinna decydowac wylacznie popkultura lub tez moze pojecie to
stalo sie zaktadnikiem jezyka, jakim postuguja sie obecnie popularne telewizyjne
produkcje? OdpowiedZ na powyzsze pytania wydaje si¢ mie¢ niebagatelne znacze-
nie dla pedagogiki chrzescijariskiej i katechezy nakierowanej na odkrywanie i reali-
zacje chrzescijanriskiego powolania.

W niniejszej publikacji dokonana zostanie analiza wybranych wypowie-
dzi wspolczesnego Kosciota, w ktérych pojecie talent odgrywa istotna czy wrecz
kluczowa role. Wypowiedzi te zawieraja interesujace i wazne inspiracje zaréwno
dla teologii systematycznej jak i duszpasterstwa oraz katechezy. Zebranie i usyste-
matyzowanie stwierdzeni Kosciola na temat talentu powinno okazac sie¢ pomocne
przy konstruowaniu systematycznej refleksji teologicznej dotyczacej natury i ob-
szar6w ludzkiego utalentowania. Biorac pod uwage, ze stwierdzenia Kosciola maja
dla chrzescijariskiego przepowiadania funkcje nie tylko dyrektywna w odniesieniu
do tresci, lecz réwniez inspiratywng w aspekcie formy przekazu, nalezy uwaznie
przygladac sie jezykowi przepowiadania wspdlczesnego Kosciola. Siggajac po okre-
glenia typu talent, utalentowanie, uzdolnienia itp., najwyrazniej wskazuje sie, ze
maja one istotna znaczaca ,nosnos¢” pastoralno-katechetyczna.

Zaréwno cele jak metodologia niniejszego artykulu umiejscowione sa w ob-
szarze teologii pastoralnej oraz powiazanej z nia katechetyki integralnej (Przygoda,
2009, s. 31-43; Majewski, 1998). Dyscypliny te operuja w trzech zasadniczych per-
spektywach analitycznych: modelowej (jak powinno wyglada¢ samourzeczy-
wistnianie sie Kosciola we wspdlczesnym swiecie a w tym realizowana przezen
katechetyczna postuga stowa), realizacyjnej (jaki ksztalt przyjmuje obecna
rzeczywistosc eklezjalna oraz praktyka katechetyczna)i postulatywnej (co
nalezatoby zrobic i jakich zmian dokonad, aby realia zblizy¢ do modelu). Przywo-
fanie wybranych dokumentéw Stolicy Apostolskiej oraz wypowiedzi i publikacji
papiezy poczawszy od Leona XIII az do papieza Franciszka, stanie si¢ przyczyn-
kiem do skonstruowaniu modelu przepowiadania i nauczania katechetycznego,
uwzgledniajacego zagadnienie realizacji chrzescijariskiego powotania we wspdt-
czesnym $wiecie a w szczegélnosci miejsce i misje ludzi swieckich (Grochowski,
2008a; 2008b). Wskazane zostana takze wnioski i postulaty (rekomendacje) oraz
zaproponowane niektére uzyteczne zastosowania pojecia talent na terenie kateche-
zy oraz szeroko rozumianej postugi stowa w Kosciele.



TALENT W DWOJAKIM ROZUMIENIU

Slowo talent pojawia si¢ w wypowiedziach wspdlczesnego Kosciola
w dwdéch znaczeniach. Pierwsze z nich mozna okresli¢ jako teologiczne lub ,du-
chowe”. Nawigzuje ono bezposrednio do przestania przypowiesci z Ewangelii Ma-
teusza Mt 25,14-30, potwierdzonego zaréwno przez czesc tradycji patrystycznej
(Hilary z Poitiers, 2002, s. 180-182; Orygenes, 2002, s. 116-125; Grzegorz Wielki,
1969, s. 56-61; Hieronim ze Strydonu, 2008, s. 181-184) jak i wspélczesna egzegeze
(Paciorek, 2013, s. 446-459; 2008, s. 500-508). Znaczenie to najlepiej obrazuje wy-
powiedZ papieza Benedykta XVI podczas dokonanego przezeri wprowadzenia do
modlitwy Aniot Pariski w dniu 16 listopada 2008 r.:

Czlowiek z przypowiesci jest samym Chrystusem, studzy — ucznia-
mi, a talenty sa darami, ktére im powierza. Owe dary, obok naturalnych
zalet, sa bogactwami, ktére Pan Jezus zostawil nam w spuscizZnie, abysmy
je dobrze wykorzystali: Jego Stowo, ktére zawiera Ewangelia; chrzest od-
nawiajacy nas w Duchu Swietym; modlitwa «Ojcze nasz», ktérej stowami
zwracamy sie do Boga jako dzieci zjednoczone w Synu; Jego przebaczenie,
ktérym przykazal nam objac¢ wszystkich; sakrament Jego Ciata wydanego
w ofierze i przelanej Krwi. Jednym slowem: Krélestwo Boga, ktérym jest On
sam, obecny i Zyjacy posréd nas (Benedykt XVI, 2009a, s. 54).

W tym rozumieniu talenty przekazane kazdemu ze stug utozsamiane sa
z darami taski, ktére wchodza w sklad dziedzictwa pozostawionego przez Chrystu-
sa Kosciolowi w intencji partycypowania w nich i pomnazania poprzez realizacje
misji ewangelizacyjnej (Ratzinger, 20054, s. 75-76). Szczegdlnie brzemienne i poru-
szajace jest sformulowanie podsumowujace przytoczona mysl, gdzie Benedykt XVI
utozsamia talenty z krélestwem Bozym, ktérym jest sam Chrystus obecny posréd
nas. Jest to najbardziej radykalnie chrystocentryczne zinterpretowanie omawiane-
go pojecia. Duchowe rozumienie talentéw zostalo przypomniane dokladnie 6 lat
p6Zniej réwniez podczas wprowadzenia do modlitwy Aniot Pariski przez papieza
Franciszka (Franciszek, 2014, s. 52)°. Pomnazanie talentéw, pojmowanych jako dar
Bozego krélestwa, w jego rozumieniu utozsamia si¢ z ewangelizacja (tamze)®.

5 ,Czlowiek z przypowiesci przedstawia Jezusa, stugami jesteSmy my, a talenty to dziedzictwo, ktére Pan nam powierza. Co
jest dziedzictwem? Jego Slowo, Eucharystia, wiara w Ojca niebieskiego, Jego przebaczenie..., krétko méwiac, wiele rzeczy, Jego
najcenniejsze dobra. To jest dziedzictwo, ktére On nam powierza. Nie tylko Zebysmy go strzegli, ale zebysmy je powigkszali!”.
6 ,Ta przypowiesc¢ pobudza nas do tego, bysmy nie ukrywali naszej wiary i naszej przynaleznosci do Chrystusa,
bysmy nie »zakopywali« Stowa Ewangelii, ale sprawili, zeby rozpowszechnialo si¢ ono w naszym zyciu, w naszych
relacjach, w konkretnych sytuacjach, jak moc, ktéra powoduje przetom, ktéra oczyszcza, ktéra odnawia”.



Drugie znaczenie stowa talent, ktérym postuguje si¢ obecnie Kosciét, odwo-
tuje sie do potocznego, rozszerzonego rozumienia. W tym miejscu wypada ponow-
nie przywolac fragment cytowanej wypowiedzi Benedykta XVTI:

Talent byl starozytna rzymska jednostka monetarna o wielkiej warto-
$ci, a ze wzgledu na popularnoscé tej przypowiesci stal sie synonimem osobi-
stego przymiotu, ktéry kazdy powinien dobrze wykorzystac (Benedykt XVI,
2009a, s. 54).

Potoczne rozumienie pojecia talent - jako przymiotu czy zdatnosci - réw-
niez swoje korzenie czerpie z Mateuszowej przypowiesci, jednak przez alegoryczna
interpretacje Pisma Swigtego w starozytnosci, sredniowieczu i literaturze nowo-
zytnej, wpisalo sie ono na stale do jezyka wspélczesnej kultury (Poptawski, 2007,
s. 187-194). Jezykoznawcy zaliczaja stowo talent (gr. téhévrov) do biblizméw, czyli
wyrazéw i frazeologizméw, ktére wywodza sie z Biblii i funkcjonuja na terenie je-
zyka potocznego, literatury czy publicystyki, nawiazujac do pierwotnego znaczenia
ale czesto je modyfikujac lub uwypuklajac jego pierwotny charakter (Godyn, 1995,
s. 7). Stowo to jest europeizmem, czyli stowem wystepujacym w jezykach o gene-
zie europejskiej. Stanowi zawartosc praktycznie wszystkich stownikéw jezykowych
kultury laciniskiej badZ to w brzmieniu takim, jak w jezyku polskim’ lub tez w nie-
wielkim stopniu zmienionym?.

Zapewne owa popularnosc¢ pojecia spowodowala, ze zdecydowana wiek-
szos¢ wypowiedzi Kosciola, przeanalizowanych na potrzeby niniejszej refleksji,
odwoluje sie do poszerzonego, ,kulturowego” rozumienia wyrazu talent. Jednak
zanim przesledzone zostana poszczegdlne konteksty uzycia stowa, istotne jest skon-
statowanie zasadniczej réznicy miedzy pojmowaniem talentu w analizowanych
wypowiedziach a znaczeniem utrwalonym na terenie leksykologii. Ot6z wigkszosc
stownikéw laczy talent z wyréznianiem sie w jakiejs dziedzinie, wyrastaniem po-
nad norme, natomiast w przepowiadaniu koscielnym zdecydowanie dominuje in-
kluzywne pojmowanie talentu. Doskonale obrazuje to ponizsza wypowiedZ papieza
Franciszka:

7 W brzmieniu najpowszechniejszym wyraz talent wystgpuje w nastepujacych jezykach: albariski, angielski, bosniacki,
chorwacki, czeski, duriski, estoniski, francuski, kataloriski, luksemburski, maltariski, niderlandzki, niemiecki, norweski,
polski, rumuriski, stowacki, stoweriski, walijski.

8 W wersji nieco zmodyfikowanej stowo talent ma nastepujace brzmienie: talentu - baskijski, korsykariski; mazenm -
biatoruski, macedoniski; maranm - bulgarski, rosyjski, ukrainiski; talento - filipiiski, galicyjski, hiszpariski, portugalski,
wioski; taleni — hawajski; tallainne - irlandzki; talan - kreolski; talentas - litewski; talentum - taciniski; talants - fotewski;
manenam - serbski; talant - szkocki; talang - szwedzki; talente - szwajcarski.



Przede wszystkim uznajmy to: mamy talenty, jestesmy ,utalentowa-
ni” w oczach Boga. Dlatego nikt nie moze uwazac, ze jest bezuzyteczny, nikt
nie moze uznac, ze jest tak ubogi, iz nie moze dac¢ czegos innym (Franci-
szek, 2017a, s. 15).

Owa powszechno$¢ utalentowania jest Zrédlem imperatywu rozwoju oso-
bistego (Pawel VI, 1967, s. 743) i stuzby bliZzniemu. Rzekomy brak lub niedosta-
tek obdarowania nie moze by¢ wyméwka dla biernosci i inercji w zaangazowaniu
(Franciszek, 2014, s. 50)°. Dotyczy to wszystkich pdl na ktérych wystepuja ludzkie
uzdolnienia. Nie oznacza to jednakowoz egalitarystycznego podejscia do zagadnie-
nia uzdolnien, gdyz ,»talenty« nie zostaly réwno rozdzielone” (KKK, p. 1936). Co
wiecej - w zréznicowaniu (ilosciowym, jakosciowym czy rodzajowym) - dostrzega-
ny jest element Bozego planu, ktéry zaktada zaleznosc ludzi od siebie, ich wzajemna
potrzebnosc i uzupelnianie sig¢ indywidualnych potencjatéw™.

(OBSZARY UTALENTOWANIA

Jak zaznaczono wczesniej, r6znorodnosc utalentowan jest scisle zwiazana
ze spolecznym charakterem natury ludzkiej. Odpowiada wielorakim obszarom du-
chowej, kulturowej i materialnej aktywnosci cztowieka, w ktérych indywidualne
predyspozycje znajduja zastosowanie. Rozwijanie i uzywanie tych predyspozycji
stanowi zwlaszcza dla chrzescijan Swieckich, praktycznie nieograniczona prze-
strzen apostolstwa i stuzby czlowiekowi:

Kazde srodowisko, nawet najbardziej dalekie i niedostepne, moze
stac sie miejscem, w ktérym mozna pomnazac talenty. Nie ma sytuacji czy
miejsc, w ktérych niemozliwe bytyby chrzescijaniskie obecnosc i swiadec-
two (Franciszek, 2014, s. 50).

9 ,Dét wykopany w ziemi przez stuge «zlego i gnusnego» (w. 26) wskazuje na strach przed ryzykiem, blokujacy
kreatywnosc i ptodnosé mitosci. Poniewaz lgk przed ryzykiem mitosci nas blokuje. Jezus nie prosi nas, bysmy
przechowywali Jego taske w kasie pancernej! Jezus nas o to nie prosi, ale chce, abysmy uzywali jej z pozytkiem dla
innych”.

10 ,Zachodza bowiem migdzy ludZmi bardzo wielkie i bardzo liczne réznice naturalne, réznice w inteligencji,
pilnosci, zdrowiu i sitach; a za tymi r6znicami juz sama z siebie idzie réznorodnos¢ warunkéw zyciowych. I to sprzyja
zaréwno jednostkowemu, jak powszechnemu dobru; Zycie zbiorowe bowiem potrzebuje réznych uzdolnier i réznych
talentéw do swych zadarn, a do podjecia sig ich sklaniaja ludzi przede wszystkim wiasciwe im réznice osobiste” (Leon
X111, 1987, p. 14, s. 41-65). Mysl te podejmuje Katechizm Kosciola Katolickiego: ,R6znice te sa zwigzane z planem
Boga, ktéry chce, by kazdy otrzymywal od drugiego to, czego potrzebuje, i by ci, ktérzy posiadaja poszczegélne
»talenty, udzielali dobrodziejstw tym, ktérzy ich potrzebuja” (KKK 1937).



Analizujac wypowiedzi Kosciola, mozna wskazaé siedem domen rozwoju
uprzywilejowanych w aspekcie odkrywania i wykorzystania ludzkich talentéw.

Talent dla wspélnoty i misji

Pierwsza z domen ma charakter ad intra i dotyczy zaangazowania w wspdl-
note i misje Kosciota (Jan Pawet 11, 1988, p. 18-30, s. 43-80). Owo zaangazowanie
polega na aktywnym pozytkowaniu wlasnych uzdolnien w braterskiej stuzbie spo-
tecznosci chrzescijan oraz gloszeniu Ewangelii swiatu™.

Charakterystyczne jest, ze wezwania do wykorzystania indywidualnego ob-
darowania w stuzbie Ewangelii i Kosciolowi kierowane sa w sposéb szczegélny do
ludzi miodych. Mlodos¢ jest bowiem okresem owocnym w aspekcie rozpoznawa-
nia i rozwijania wlasnych zdolnosci (Jan Pawet 11, 2006a, p. 11). Bardzo istotne jest,
aby na tym etapie zycia nie odrywac troski o rozwéj indywidualnych predyspozycji
od istoty powolania chrzescijariskiego jakim jest swiadome i aktywne uczestnic-
two we wspdlnocie i misji Kosciola, a takze utrwalac¢ swiadomos¢ wilasnej eklezjal-
nej podmiotowosci®®. Koscidl jako spotecznosé wszystkich wiernych ma wspierac
mlodych w tym zadaniu™. Co wigcej, zaangazowanie i entuzjazm mlodziezy samo
w sobie interpretowane jest jako znak czasu i swoisty talent, dany Kosciolowi do
pomnazania i spozytkowania®.

Zycie spoleczne i polityczne
Drugim obszarem pomnazania talentéw i stuzenia nimi dla powszechnego
dobra jest spoleczenistwo ujete w struktury obywatelskie i polityczne (Pius XI, 1937,

11 ,Pragne zachecic coraz wigcej wiernych, aby z odwaga i mitoscia do Pana podjeli te stuzbe Kosciotowi,
poswiecajqc hojnie swdj czas i talenty” (Jan Pawet II, 1995, s. 20-21; 1988, p. 49).

12 ,0Oddajcie wasze talenty i wasz mlodziericzy zapal na stuzbe gloszenia Dobrej Nowiny”( Jan Pawet 11, 2004, s. 14).
Wezwanie powtarza Benedykt XVI: ,Kosciét wam ufa i jest wam gleboko wdzieczny za niesiona przez was radosc

i dynamizm: wykorzystujcie wspanialomyslnie wasze talenty w stuzbie gloszenia Ewangelii!” (Benedykt XVI, 2013;
Jan Pawet II, 20064, p. 1, s. 251-276; 2006b, s. 616).

13 ,Z hojnoscia wlasciwa miodosci i bez zastrzezen oddajcie w stuzbe Kosciolowi wasze mlode talenty. Zajmijcie
w nim wlasne miejsce - tych, ktérzy sa nie tylko przedmiotem troski duszpasterskiej, ale nade wszystko aktywnymi
uczestnikami jego misji (por. Christifideles laici, 46). Kosciél nalezy do was, wigcej - wy jestescie Kosciotem!”(Jan
Pawel I1, 2006¢, s. 509). W innym miejscu czytamy: ,Oddajcie zatem wasze talenty na stuzbe nowej ewangelizacji,
aby odtworzyd tkanke chrzescijariskiego zycia!” (Jan Pawel II, 2004a, s. 34). ,Chrystus i Kosciél potrzebuja waszych
niepowtarzalnych talentéw” (Jan Pawel II, 2006d, s. 156; por. 2006b, s. 616; 1985, s. 584-587).

14 ,Wilasnie ludzie mlodzi pragna, aby rozbudzano i odkrywano ich umiejetnosci i talenty” (Benedykt XVI, 2009b,
s. 205); ,Trzeba im towarzyszy¢ i wspierac, aby ujawnily sie talenty, umiejetnosci i kreatywnosé mlodych, oraz
zachecac ich do brania odpowiedzialnosci” ( Franciszek, 2019, p. 170).

15 ,Jak przypomnialem wyzej, podczas Jubileuszu wlasnie mlodziez data nam swiadectwo wielkodusznosci

i gotowosci do stuzby. Musimy umiec docenic te krzepiaca postawe, inwestujac ten entuzjazm mlodych jako nowy
talent (por. Mt 25, 15), ktéry Pan dal w nasze rece, abysmy go pomnazali” (Jan Pawet I1, 2006e, p. 40, s. 552).



p- 30). Wypowiedzi Kosciola wskazuja wprost na istnienie talentu do dziatalnosci
politycznej (Sobér Watykanski II, 1968a, p. 75, s. 604). Manifestuje si¢ on z jednej
strony jako talent przywédztwa (Leon XIII, 1987, p. 19; dotyczy to mniej liczne;j
grupy) a z drugiej strony uzewnetrznia sie¢ w efektywnie realizowane;j trosce o do-
bro wspdlne. W tej drugiej formie utalentowanie spoleczno-polityczne jest udzialem
wiekszej grupy obywateli i przejawia sie w aktywnosci woluntarystycznej, realizo-
wane indywidualnie oraz w ramach zrzeszen tworzacych spoleczeristwo obywatel-
skie (Franciszek, 2017b, s. 26).

Jako gléwne wyzwania dla talentéw zainwestowanych w zycie spoteczne,
wskazuje sie nastepujace zagadnienia: troska o zréwnowazenie w spoleczenstwie
przez sprawiedliwa redystrybucje débr; poszanowanie srodowiska i roztropne korzy-
stanie z zasob6w Ziemi; walka z dyskryminacja i rasizmem; promowanie krytycz-
nych, solidarnych i przyjaznych srodowisku wzorcéw konsumpcji; kontrola mecha-
nizméw finansowych i wdrazanie nowych wzorcéw inwestycji; upowszechnianie
nowych sposobéw opieki spotecznej; solidarnos¢ z ubogimi i walka z glodem na swie-
cie; krzewienie poszanowania dla ludzkiej pracy; dzialanie w stuzbie kultury zycia;
budowanie pokoju miedzy narodami; dialog miedzyreligijny; wlasciwy uzytek srod-
kow spolecznego przekazu (XV Zgromadzenie Ogdlne Synodu Biskupdéw, 2018, s. 21).

Aby spoleczeristwo moglo by¢ beneficjentem utalentowania poszczegdlnych
jednostek, samo réwniez powinno zadbac o talenty. Nauczanie Kosciota zar6wno
w dokumentach jak i wypowiedziach papieskich zwraca uwage na to zagadnienie,
wskazujac, ze los zdolnych ludzi (szczegélnie mlodych) powinien stanowic jeden
z priorytetow w polityce spolecznej realizowanej przez panstwo (Papieska Rada
Tustitia et Pax, 2005, p. 355, 495; Jan Pawet 11, 2006f, s. 879-882; 2006g, s. 316-321).

Kultura, sztuka i media

Kolejna sfera aktywnosci ludzkiej w ktérej wyraznie dostrzegana jest rola
talentu, obejmuje szeroko pojeta stuzbe dziedzictwu kulturalnemu, pigknu arty-
stycznemu a takze dziatalnos¢ w obszarze srodkéw komunikacji spolecznej. Prze-
powiadanie Kosciola zmierza z jednej strony do uswiadomienia donioslosci oraz
genezy tego typu obdarowania a z drugiej wskazuje na kluczowe zasady okreslajace
odpowiedzialnosc za realizacje posiadanego potencjatu.

W obszarze szeroko pojetej kultury, do zrozumienia natury utalentowania
kluczowym slowem jest dziedzictwo:

Przypomina sie tutaj przypowiesé o talentach, ktére otrzymujemy
od Stwoércy za posrednictwem naszych rodzicéw i rodziny, a takze wspdl-



noty narodowej, do jakiej nalezymy. Nie mozemy wobec tego dziedzictwa
zachowac postawy biernej czy wregcz marnotrawnej, tak jak ostatni z owych
stug wymienionych w przypowiesci o talentach. Musimy uczynic wszystko,
na co nas stac, aby do duchowe dziedzictwo przejaé, potwierdzic, utrzymac
i pomnozy¢ (Jan Pawet I1, 20064, p. 11; por. KKK 1880).

Kultura danego narodu jest obok rodziny, podstawowym nosnikiem uta-
lentowania. Z drugiej strony sama w sobie jest talentem, ktéry nalezy ,przyjac, po-
twierdzi¢, utrzymac i pomnozyc¢”. Szczegélna rola w tym wzgledzie przypisana jest
sztuce, ktéra jako forma madrosci praktycznej stanowi owoc ,talentu danego przez
Stwérce i wysitku cztowieka” (KKK 2501). Wypowiedzi Kosciola wskazuja na mi-
steryjny charakter talentu artystycznego, podkreslajac, iz jego uzywanie stanowi

pewien rodzaj partycypacji w potedze stwérczej Boga (Jan Pawet 11, 2005, p.1):

Kto dostrzega w sobie te Boza iskre, ktéra jest powotanie artystycz-
ne - powolanie poety, pisarza, malarza, rzezbiarza, architekta, muzyka, ak-
tora... - odkrywa zarazem pewna powinno$¢: nie mozna zmarnowac tego
talentu, ale trzeba go rozwijac, azeby nim stuzyc blizniemu i catej ludzkosci
(tamze, p. 4).

Talent artystyczny rodzi u posiadacza trojaka odpowiedzialnosé: za siebie
i rozwdj wlasnego obdarowania, za wykorzystanie daru dla potrzeb bliZniego i spo-
fecznosci oraz za oddzialywanie moralne wytworéw wlasnego artystycznego geniu-
szu (Jan Pawet I, 2004c; Pius X1I, 1957, p. 100; Benedykt XV1, 2010, s. 29). Podobnie
ksztattuje sie postannictwo ludzi mediéw. ,Od tego, jak wykorzystaja zasoby swego
talentu i umiejetnosci zawodowych, w duzej mierze zalezy formacja tych, ktorzy
jutro maja ulepszac nasze spoleczeristwo” (Jan Pawet II, 2006h, s. 889). Predyspo-
zycje danej osoby do zaangazowania w obszar spolecznych srodkéw komunikacji,
zobowiazuja ja do zaangazowania na rzecz profesjonalnej medialnej prezentacji
oredzia ewangelicznego wraz z liturgia i zyciem Kosciota (Pius XII, 1937, p.136).

Praca i dzialalnosc¢ ekonomiczna
Wazny kontekst dla odkrywania i pomnazania talentéw stanowi aktywnosé
gospodarcza czlowieka i jego praca zawodowa. Wypowiedzi Kosciota w tym tema-

16 Wazne stwierdzenie Jana Pawta II: ,Wiadomo, ze owe »potezne pomoce« wymagaja ze strony ludzi, ktérzy sie
nimi postuguja, szczegdélnych umiejetnosci i talentéw, a do jasnego porozumiewania si¢ za pomoca tych »nowych
jezykowy, potrzebne sa specjalne uzdolnienia i odpowiednie przygotowanie” (Jan Pawel II, 20061, s. 909-912).



cie skierowane sa zar6wno do pracobiorcow jak i pracodawcow. W przypadku tych
pierwszych podkresla sie przede wszystkim, Ze posiadane uzdolnienia stanowia
podstawe do rozeznania najlepszego dla danej jednostki rodzaju zawodu. Stanowi
to nieodlaczny element zZyciowego powolania (Jan Pawet 11, 1998, s. 137; Ratzinger,
2005b, s. 256-257). Praca stanowi naturalna droge czynienia ze swoich talentéw
uzytku, ktéry jest zgodny z wola Stwércy (KKK 2427-2428).

W odniesieniu do pracodawcéw kluczowe jest zapewnienie im przestrzeni
wolnosci (Papieska Rada Iustitia et Pax, 2005, p. 336). Ustr6j ekonomiczny powi-
nien sprzyja¢ uzewnetrznianiu sie talentu przedsiebiorczosci (KKK 2429; Jan Pawet
11, 19974, s. 662-668) oraz czerpaniu z niego korzysci materialnych, gdyz w prze-
ciwnym przypadku znacznemu obnizeniu uleglaby motywacja ludzi do pracy i zy-
ciu gospodarczemu grozitby regres. Osoby realizujace sig jako podmioty dziatalno-
Sci gospodarczej maja taka sama odpowiedzialnos¢ w obszarze utalentowania co
kazdy czlowiek, ktérego obowiazkiem jest wykorzystywac i pomnazac posiadane
talenty:

W obliczu Objawienia dziatalnos¢ ekonomiczna musi by¢ postrze-
gana oraz prowadzona jako swiadoma odpowiedZ na wezwanie Boga skie-
rowane do kazdego czlowieka. [...] Odpowiednie zarzadzanie uzyskanymi
darami, w tym réwniez dobrami materialnymi, jest dziataniem sprawiedli-
wym w stosunku do siebie oraz do innych ludzi: to, co sie otrzymuje, musi
byé dobrze wykorzystane, przechowywane, powiekszane, wedlug nauki
plynacej z przypowiesci o talentach (por. Mt 25,14-30; £k 19,12-27) (Papieska
Rada Iustitia et Pax, 2005, p. 326).

Nauka i technika

W bliskim sasiedztwie ekonomii i rzeczywistosci pracy ludzkiej posadowio-
na jest kolejna domena w ktérej nauczanie Kosciola dostrzega istotna czy wrecz
kluczowa role talentu. Rozwdj nauki i technologiczny postep ludzkosci, dokonujacy
sie dzieki doskonaleniu ludzkiego geniuszu i twérczemu wykorzystaniu inteligencji,
postrzegany jest jako szczegdlny aspekt realizacji biblijnego nakazu czynienia sobie
ziemi poddana (tamze, p. 456).

Posréd dziedzin wiedzy, nauczanie Kosciola w sposéb szczegélny docenia
wyjatkowa role teologii, wskazujac na doniostos¢ odpowiedzialnosci oséb nia sie
zajmujacych, ktérych talenty i dary duchowe od wiekéw zapewniaja harmonizacje
tresci objawienia chrzescijariskiego z wymogami rozumu ludzkiego a takze utrwala-
ja czysto$¢ i niezmiennosc nauki apostolskiej (Leon XIII, 1879, p. 4, 14). Ponadto na



wyjatkowa uwage i docenienie zastuguje dziatalnosc uczonych z r6znych dziedzin,
ktérzy wykorzystuja swoéj intelektualny potencjal dla uzasadnienia i obrony wiary
we wspolczesnym pluralistycznym i zsekularyzowanym swiecie (Pawet VI, 1964,
p. 31; Jan Pawet 11, 1988, p. 50).

Edukacja

Domena zycia czlowieka, majaca scisly zwiazek ze zjawiskiem utalentowa-
nia, jest edukacja. Z jednej strony nauczanie dzieci i mtodziezy samo w sobie do-
maga sie okreslonych zdolnosci pedagogicznych (ktére nie sa udziatem wszystkich)
a z drugiej — w caloksztalcie system6ow szkolnictwa - rozpoznawanie i rozwijanie
indywidualnych predyspozycji uczniéw powinno odgrywac role pierwszoplanowa.
Podkreslaja to liczne wypowiedzi Kosciola, ktére skierowane sa przede wszystkim
do podmiotéw szkolnictwa katolickiego:

Na szczegolna refleksje zastuguja katolickie instytucje edukacyjne,
wyrazajace troske Kosciola o integralng formacje miodych ludzi [...] Szcze-
gélna uwage nalezy poswieci¢ w tych srodowiskach na krzewienie kre-
atywnosci mtodych w dziedzinie nauki i sztuki, poezji i literatury, muzyki
i sportu, Swiata cyfrowego i mediéw, itp. W ten sposéb ludzie mlodzi beda
mogli odkry¢ swoje talenty, a nastepnie oddac je do dyspozycji spoleczen-
stwa dla dobra wszystkich (XV Zgromadzenie Ogdlne Synodu Biskupow,
2018, p. 158).

Rodzina i wychowanie

W obszarze wychowania, uwzgledniajacego unikalnos¢ indywidualnego
potencjalu, wybitna role odgrywa rodzina. W niej - przez budowanie wspélnoty
milosci a takze macierzynistwo i ojcostwo - najpelniej uwidaczniaja sie¢ zaréwno
talenty kobiet jak i mezczyzn (Jan Pawet II, 1988, p. 50). Sluza one wzajemnej stuz-
bie we wspdlnocie mitosci oraz wychowywaniu do rozwoju podtug jednostkowych
mozliwosci i zadatkéw (Jan Pawet 11, 1997c, s. 247-327). Interesujace przy tym jest
rozréznienie w wypowiedziach Kosciola wspélczesnego talentéw charakterystycz-
nych dla mezczyzn i tych wlasciwych kobietom (Jan Pawet II, 1988, p. 50; 1997d,
s. 30; 1997e, s. 349). Jest to warte podkreslenia, gdyz ujecie chrzescijanskie znajduje
sie w wyraznej opozycji do trendéw zmierzajacych do ,genderyzacji” plci, a co za
tym idzie uczynienia meskosci i kobiecosci nie tyle przejawami natury ile wytwora-
mi umowy kulturowe;j.



Talent czlowieczenstwa - ujecie holistyczne

Wskazane wyzej dziedziny obejmuja wigkszos¢ obszaréw aktywnosci
wspdlczesnego czlowieka, w ktérych odkrywa on i pomnaza otrzymane od Stwor-
cy talenty. Wyliczenie ich nie wyczerpuje jednak zagadnienia ludzkiego obdarowa-
nia. W celu dopelnienia warto siggnac po wyjatkowo trafne (mozna zaryzykowac
stwierdzenie: genialne) - holistyczne ujecie ludzkiego potencjatu, obecne w naucza-
niu sw. Jana Pawta II. Przy uzyciu slownictwa zaczerpnietego z Mt 25,14-30, papiez
wyrazit caloksztalt powolania czlowieka. Wskazat, ze samo czlowieczeristwo nale-
zy rozumiec jako talent:

,By¢ czlowiekiem” — to podstawowe powolanie czlowieka: ,byc
czlowiekiem” na miare daru, jaki otrzymatl. Na miare tego ,talentu”, ktérym
jest samo czlowieczeristwo, a z kolei dopiero na miare wszystkich talentéw,
jakimi zostal obdarzony (Jan Pawetl II, 1997¢, p. 9)".

W przytoczonych wyzej slowach i paralelnych wypowiedziach, autor
uzywa pojecia talentu oraz metaforyki przypowiesci z Ewangelii Mateusza do
zinterpretowania sensu i celu zycia ludzkiego. Wskazuje, ze istota powolania
czlowieka jest samourzeczywistnianie (Jan Pawetl II, 2006a, p. 3), czyli
aktualizowanie wlasnej potencjonalnosci (tamze, p. 9). Doko-
nuje sie ono w procesie samowychowania, czyli samodzielnej, swiadome;j
aktywnosci pedagogicznej, ktérej przedmiotem i podmiotem jest ta sama osoba. Ak-
tywnosc¢ ta ma charakter integralny (obejmuje wszystkie sfery czlowieczenstwa),
personalny (stanowi osobisty, podmiotowy wybor), chrystocentryczny (koncentra-
cja na Jezusie, poddanie sie lasce) i permanentny (trwa przez cale zycie). Z owo-
céw samourzeczywistnienia trzeba bedzie ,zrobi¢ rozliczenie przed Panem”.

17 Podobna mysl przedstawiona réwniez przez Jana Pawta II: ,.. kazdy z nas [...|dysponuje nade wszystko jednym:
uniwersalnym talentem, ktérym jest nasze czlowieczeristwo, nasze ludzkie »byc« (esse). Ewangelia ze swym
przykazaniem milosci uczy nas pomnazania tego przede wszystkim talentu: talentu naszego czlowieczeristwa”

(Jan Pawet I1, 1997f, s. 1991). Ta sama mysl: ,Zycie jest talentem (por. Mt 25,14-30) powierzonym nam, aby go
przeksztalcac, pomnazac i czyni¢ darem dla innych” (Jan Pawet I, 1996).

18 ,Zycie zostaje powierzone czlowiekowi jako skarb, ktérego nie wolno mu roztrwonic i jako talent do

wykorzystania. Czlowiek musi si¢ z niego rozliczyc przed swoim Panem (por. Mt 25, 14-30; £k 19, 12-27)” (Jan Pawel
11, 1997g, s. 912).



CZLOWIEK WOBEC TALENTU

Stwierdzenie o koniecznosci ,rozliczenia sie przed Panem” z efektéw zarza-
dzania powierzonymi dobrami prowadzi do kolejnego zespotu zagadnieni prezento-
wanych w nauczaniu Kosciota, ktérym jest odniesienie osoby do otrzymanego daru
- zaréwno talentu, ktérym jest samo czlowieczenstwo jak i talentéw szczegdtowych.

Rozpoznanie i akceptacja obdarowania

Fundamentem prawidlowej postawy wobec wlasnego obdarowania jest
uznanie faktu, Ze sie je posiada, oraz zdanie sobie sprawy z niepowtarzalnego cha-
rakteru wlasnej potencjalnosci. Jest to proces, ktéry zaczyna sie w dziecinistwie,
intensyfikuje w okresie mlodosci, zas szczegélna glebie zyskuje w wieku dojrza-
tym". Odkrywanie wlasnych zdatnosci i uzdolnieri przynosi rados¢ i nadzieje na
spelnione zycie (Jan Pawel II 20064, p.12; Benedykt XVI, 2012, s. 9-13; Ratzinger,
2002, s.178-179). Przy czym wazne na tym etapie jest zrozumienie, Ze talent nie
jest wartoscia absolutna i nie zawsze jest podstawowa kompetencja warunkujaca
powolanie (Jan Pawet 11, 2000; 2003, p. 2).

Pomnazanie i doskonalenie zasobéw

Rozpoznane talenty sa jak szlachetne kamienie, ktére dopiero poddane ob-
robce i wlasciwie oprawione olsniewaja pelnia swojego blasku. W procesie dosko-
nalenia wiasnych predyspozycji przepowiadanie Kosciola zwraca uwage na specy-
ficznie chrzescijariska motywacje. Jest nia mitos¢ i stuzba blizniemu.

...rozwijajcie swoje talenty nie tylko po to, by zdoby¢ pozycje spo-
teczna, ale takze by pomdc innym ,wzrastac”. Doskonalcie swoje umiejetno-
sci nie tylko po to, by stawac si¢ bardziej ,konkurencyjni” i ,produktywni”,
ale zeby by¢ ,swiadkami mitosci” (Benedykt XVI, 2007).

Owocowanie w stuzbie

Trzecim etapem odniesienia sie do wlasnego potencjalu jest praktyczne wy-
korzystywanie go w pracy zawodowej, na polu aktywnosci apostolskiej i w stuzbie
spoleczenistwu (Franciszek, 2014, s. 50). Domaga si¢ ono wiary, odwagi i zaangazo-
wania (Jan Pawet I1, 2004d, s. 162). Talent spozytkowany w postaci postugi stanowi

19 ,Z biegiem lat bowiem duch ludzki staje si¢ coraz bardziej otwarty, dzieki czemu kazdy przez pilna obserwacje
moze odkry¢ talenty, ktérymi Bég ubogacit jego dusze oraz owocniej wykorzystac te charyzmaty, ktérych Duch
Swiety udzielit mu dla dobra braci” (Sobér Watykariski I1, 1968b, p. 30, s. 403).



jeden z podstawowych elementéw duchowosci chrzescijaniskiej i stanowi droge
uswiecenia (Jan Pawet I1, 1988, p. 58; 1998, s. 137).

Zakopany talent

Kosciét wskazuje réwniez na bariery w rozwoju talentu. Rozpatruje je po-
stugujac sie metafora ,gnusnego stugi”, ktéry zakopal powierzone mu dobra, pod-
czas, gdy jego zadaniem bylo ich pomnazanie. Sprzeciwil si¢ poleceniu swojego
pana, znajdujac po temu sugestywne acz pokretne usprawiedliwienie (Mt 25, 24-
25). Poglebiona analize przyczyn, dla ktérych cztowiek wycofuje swoja inicjatywe
w obszarze rozwoju, mozna odnalez¢ w nauczaniu papieza Franciszka, ktéry kon-
tynuuje mysl poprzednikéw (Jan Pawet I1, 1997b, p. 30, s. 474). Wskazuje on na czte-
ry bariery blokujace prawidlowe owocowanie ludzkich zdolnosci. Naleza do nich:
poczucie przegranej (pesymizm, dezawuowanie wlasnej wartosci)®’; strach; lega-
lizm skutkujacy moralnym minimalizmem? oraz zachowawczosé*. Kluczowa role
w powstawaniu tych barier odgrywa zafalszowana koncepcja Boga (Franciszek,
2017b, s. 26). Od pracy nad ksztaltowaniem prawidlowego obrazu Boga, ktéry jest
pelen milosci, czulosci i dobroci, zaczyna sig¢ uzdrowienie i uwolnienie w obszarze
indywidualnego potencjatu. Trzeba go doswiadczyd¢, by nie zaprzepasci¢ wlasnego
powolania do szczescia. ,Bég nie jest bowiem kontrolerem szukajacym nieskaso-
wanych biletéw, ale Ojcem poszukujacym dzieci, ktéremu trzeba powierzyc swoje
dobra i swoje plany (por. w. 14)” - stwierdza papiez (Franciszek, 2017a, 15).

20 Podkresla to papiez Franciszek: ,Jedna z najpowazniejszych pokus ttumigcych zapat i odwage jest poczucie
przegranej, przemieniajgce nas w niezadowolonych i rozczarowanych pesymistéw o posgpnej twarzy. Nikt nie moze
podjac walki, jesli nie wierzy w zwycigstwo. Kto zaczyna bez ufnosci, stracit wczesniej potowe bitwy i zakopuje
wlasne talenty” (Franciszek, 2003, p. 85, s. 52).

21 ,W stosunku tego stugi do pana nie ma zaufania, ale sie go boi, i to go blokuje. Strach zawsze paralizuje i czesto
sprawia, ze podejmujemy bledne decyzje. Strach zniecheca do podejmowania inicjatyw, sklania do uciekania sie do
rozwigzan bezpiecznych i gwarantowanych” (Franciszek, 2017b, s. 26).

22 ,...czesto uwazamy, ze nie uczyniliSmy nic zlego i dlatego sie¢ zadowalamy, zakladajac, ze jestesmy dobrzy

i sprawiedliwi. A zatem grozi nam, Ze bedziemy si¢ zachowywali jak zly stuga: on réwniez nie uczynit nic zlego,
nie zmarnowal talentu, a nawet dobrze go przechowal w ziemi. Ale nieczynienie niczego zlego nie wystarcza”
(Franciszek, 2017a, s. 15).

23 ,..nie jest wierny Bogu ten, kto troszczy sie jedynie o zachowanie, o utrzymanie skarbéw przeszlosci.
Tymczasem, jak méwi przypowiesc, ten kto dodaje nowe talenty, jest naprawde »wierny« (ww. 21. 23), poniewaz ma
takq sama mentalnosc jak Bég i nie stoi w miejscu: podejmuje ryzyko z mitosci, poswieca swe zycie dla innych, nie
godzi sig, by zostawi¢ wszystko takim, jakie jest” (tamze).



PODSUMOWANIE I WNIOSKI PASTORALNO-KATECHETYCZNE

Analiza znaczen i kontekstéw, w jakich w przepowiadaniu Kosciota wspét-
czesnego pojawia sie stowo falent, wskazuje, ze stanowi ono (wraz z przypowiescia
z ktérej sie wywodzi) wyjatkowo uzyteczny nosnik istotnych tresci chrzescijanskie-
go oredzia oraz prowadzi do poglebionego rozumienia réznic indywidualnych i in-
dywidualnego potencjatu istot ludzkich. Perspektywa ewangeliczna stanowi z jed-
nej strony podstawe a z drugiej niejako zwienczenie dociekan psychologicznych,
socjologicznych czy neurobiologicznych, nadajac im catosciowa forme i glebie. Jakie
zastosowanie dla powyzszych analiz i konkluzji mozna wskazac¢ na terenie prze-
powiadania, pedagogii chrzescijaniskiej (integralnej) czy katechezy permanentne;j?

Uzytecznosc¢ pojecia talent w realizacji celow katechetycznej postugi stowa

Celem katechezy jest rozwijanie relacji z Chrystusem i przez Chrystu-
sa z Tréjca Swieta. Bogactwo znaczeri slowa talent oraz wielos¢ kontekstéw jego
uzycia w przepowiadaniu wspélczesnego Kosciota, w polaczeniu z popularnoscia
i uniwersalnoscia analizowanego pojecia we wspélczesnej kulturze, wskazuje na
jego wysoka uzytecznosé w komunikowaniu oredzia ewangelicznego. Upowszech-
nienie rozumienia zycia jako talentu danego i zadanego, stanowi forme wezwania
do nawrdcenia i odkrywania relacji z Bogiem oczekujacym od kazdego cziowieka
aktualizacji wlasnej potencjalnosci. Rozwéj wlasnych uzdolnieni stanowi wyraz bli-
skiej i ufnej wiezi z mitujacym Ojcem, ktéry przez Chrystusa w Duchu Swigtym na-
maszcza do wielorakiej postugi mitosci wobec Kosciota i wspélczesnego swiata. Od
przepowiadania chrzescijaniskiego (homilia, katecheza) nalezaloby oczekiwac stalej
troski o przekaz biblijnego obrazu Boga jako kochajacego i czulego Ojca, ktérego
obecnosc i kierowane do czlowieka wezwanie, wyzwala a nie blokuje aktualizacje
indywidualnego potencjatu osoby.

Talent i utalentowanie a zadania katechezy

Odwolywanie sie do ludzkiego utalentowania wiaze sie bezposrednio z ta-
kimi zadaniami katechezy jak wychowanie wspélnotowe, formacja apostolska i wy-
chowanie moralne. Stuzba wspélnocie przy uzyciu wlasnych zdatnosci posiada
dwojakie ukierunkowanie: ad intra (wykorzystywanie uzdolnien w ramach bu-
dowania spotecznosci Kosciola) i ad extra (tworzenie wspdlnot swieckich takich
jak rodzina, naréd, spolecznosc lokalna, wspélnota pracownicza itp.). Kluczowym
wyzwaniem w procesie przygotowania osoby do zarzadzania wlasnym utalento-
waniem w aktywnosci apostolskiej jest wzbudzenie motywacji milosci i stuzby,
ktéra powinna gérowac nad innymi powodami do samodoskonalenia takimi jak
np. wzrost wlasnej produktywnosci czy konkurencyjnosé na rynku pracy. Istotna



role w procesie wychowania moralnego odgrywa budzenie Swiadomosci, ze uta-
lentowanie jest zjawiskiem powszechnym. Swiadomosc¢ ta chroni przed usprawie-
dliwianiem wiasnej bezczynnosci i zaniedban na polu stuzby posiadanymi dara-
mi. Wiara w powszechnos¢ utalentowania a takze docenienie wartosci zréznico-
wania, chroni przed pokusa wzajemnego poréwnywania sie ludzi i zazdrosci tym,
ktérzy otrzymali ,wiecej talentéw” niz pozostali. Realizujac wychowanie moralne
na katechezie, nalezy propagowac postawe aktywnej odpowiedzi na wezwanie,
kryjace sie we wlasnym unikalnym obdarowaniu i przestrzegac przed pokusa ,za-
kopywania talentéw”.

Zindywidualizowanie metod i form gloszenia

Wszelkie formy i metody postugi stowa realizowanej przez Kosciél, powin-
ny uwzgledniac indywidualne (a nie tylko spoleczne, kulturowe czy religijne) zréz-
nicowanie adresatéw. Oznacza to niezbednos¢ stosowania szerokiego wachlarza
narzedzi dydaktycznych i wychowawczych a takze form organizacyjnych, umozli-
wiajacych efektywny przekaz dostosowany do specyficznych cech odbiorcéw ore-
dzia katechetycznego. Istnieje silna i pilna potrzeba intensyfikacji dziatan na rzecz
tworzenia chrzescijariskich placéwek edukacyjnych i wychowawczych, nastawio-
nych na rozwijanie indywidualnego potencjalu mtodych ludzi.

Oredzie utalentowania w katechezie permanentnej

Interpretacja zycia ludzkiego jako talentu ,danego i zadanego” moze byc
uzytecznym motywem narracji ewangelizacyjnej na kazdym etapie procesu ewan-
gelizacyjno-katechetycznego — w ramach tak zwanego pierwszego gloszenia, w ka-
techezie inicjacyjnej a takze w stalym wychowaniu wiary. Wspieranie chrzescijan
w odkrywaniu wlasnych talentéw stanowi wyzwanie pastoralno-katechetyczne dla
pracy z kazda grupa wiekowa i na kazdym etapie procesu rozwoju wiary. Kate-
cheza rodzinna, parafialna i szkolna powinny by¢ nakierowane na ksztaltowanie
osobowosci dzieci otwartych na doskonalenie wlasnych zdolnosci i zaangazowa-
nych w zycie najblizszego srodowiska i w spotecznos¢ réwiesnicza. Katechizacja
i duszpasterstwo mlodziezy powinny wspomagac poszukiwanie wlasnego powola-
nia w Kosciele i swiecie. Z kolei od stalego wychowania wiary oséb dorostych nale-
zaloby oczekiwac¢ wzmacniania tozsamosci chrzescijan swieckich, realizujacych -
kazdy na swéj sposéb - trojaka postuge Chrystusa Kaptana, Proroka i Kréla posréd
rzeczywistosci ziemskich.



Tresc¢ przepowiadania uwzgledniajaca obszary utalentowania

Wskazujac na wielosé obszaré6w owocowania ludzkich uzdolnien i predys-
pozycji, nauczanie Kosciota inspiruje duszpasterzy i katechetéw, a takze twércow
programéw edukacyjnych i formacyjnych, do ksztaltowania tresci oredzia pod ka-
tem realizacji wlasnego powolania w réznorakich dziedzinach zycia. Uprzywile-
jowana domena odkrywania i rozwoju talentéw jest sfera kultury. Kluczowa ce-
cha chrzescijariskiej aktywnosci artystycznej i medialnej jest odpowiedzialnosc za
podtrzymywanie i rozwijanie narodowego dziedzictwa. Stanowi ono samo w sobie
talent, ktérego nie wolno zakopywac, lecz nalezy pomnazac dla wspdlnego dobra.
Niezbedne jest réwniez uswiadamianie wiernym waznosci pomnazania talentéw
w obszarze aktywnosci zawodowej i dziatalnosci gospodarczej, ktére stanowi od-
powiedZ na nakaz Stwdrcy czynienia sobie ziemi poddana. Jednoczesnie nalezy
zachecac do obrony ustroju szanujacego wolnosé gospodarcza, ktéry zapewnia od-
powiednia przestrzen dla rozwoju kreatywnosci i stuzby talentem przedsigbiorczo-
$ci. Dynamiczny rozwdj wspotczesnej nauki i techniki, bedacy efektem aktualizacji
ponadprzecietnego czy wybitnego potencjatu intelektualnego osoby ludzkiej, rodzi
ambitne wyzwania dla chrzescijan, ktérzy w sposéb szczegdlny odpowiedzialni
sa za etyczny ksztalt obecnych przemian. W przepowiadaniu powinno sie takze
zachecaé do zaangazowania chrzescijan swieckich w dzialalnos¢ polityczna oraz
aktywne budowanie spoteczeristwa obywatelskiego.

Potrzeba korelacji

Nauczanie chrzescijariskie i katecheza zajmujace si¢ talentem i utalento-
waniem, powinny byc otwarte na korelacje ze swieckimi dziedzinami wiedzy, zas
nauki takie jak katechetyka, homiletyka czy pedagogika chrzescijariska, powinny
w swoich badaniach uwzgledniac interdyscyplinarnosé dociekan. Wobec ustaleri
nauk szczeg6towych na temat predyspozycji i indywidualnego potencjatu intelektu-
alnego czlowieka, pastoralisci i katechetycy sa powotani do tego, by odgrywac role
integrujaca (scalanie i zastosowanie wnioskéw ), poszerzajaca (przy uwzglednieniu
perspektywy teologicznej) a takze polemiczno-krytyczna (ewaluacja moralno-etycz-
na teorii psychologicznych czy wychowawczych).

*k%

Powyzsze konkluzje i rekomendacje nie wyczerpuja bogactwa inspiracji
plynacych ze sposobu, w jaki przepowiadanie wspélczesnego Kosciota katolickiego
odczytuje przestanie przypowiesci o talentach a takze interpretuje fakt zréznico-
wania i drogocennosci ludzkich uzdolnien. Zagadnienie wydaje sie¢ na tyle wazne
i pozyteczne, ze dalsze jego zglebianie stanowi istotny imperatyw do poszukiwarn



w obszarze nauk teologicznych, w szczegélnosci zwiazanych z katecheza i wycho-
waniem chrzescijariskim. Obserwujac gospodarcze, spoleczne i kulturowe prze-
miany zachodzace we wspdlczesnym swiecie, mozna dostrzec narastajacy trend
wielorakiego doceniania ludzkiej réznorodnosci i utalentowania. Wyjscie tym ten-
dencjom naprzeciw przez poglebiona refleksje teologiczno-pastoralna oraz zaanga-
zowanie w projektowanie i realizacje tworczych przedsiewzie¢ duszpasterskich,
jest wlasciwa odpowiedzia na znak czasu.
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SUMMARY

Since the dawn of time people have been searching for an answer to the
question of what is the source of individual differences between people and their di-
verse ability to meet challenges of broadly understood development. For a long time,
the concept of talent, derived from the popular Gospel parable, has been associated
with the issue of human aptitude (Matt. 25: 14-30). The purpose of this article was to
investigate the meaning of the word falent and the contexts for its use in contempo-
rary teaching of the Roman Catholic Church. Two basic understandings of the word
were analyzed - spiritual and colloquial. Then, the article investigates the areas in
which Christians were multiplying their talents: the Church, social and political life,
culture, work and economic activity, science and technology, education, family and
upbringing. The article examines the attitude a Christian should take towards his
own talent and what obstacles he must overcome to improve his abilities. As a result
of the analysis, theological and pastoral thesis were stated and some possible appli-
cations of the concept of talent in the area of Christian pedagogy, catechism and the
broadly understood ministry of the word in the Church were indicated.
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skuje sig cale zycie chrzescijanina. Juz pierwsi meczennicy, zgodnie z nauczaniem
Pawla Apostota (por. 1Kor 1, 23), widzieli w Ukrzyzowanym niedosciglty wzér catko-
witego poswiecenia sie¢ Bogu. Ojcowie Kosciola, rozwijajac te Swiadomosc, uczynili
z krzyza Chrystusa najwazniejszy symbol chrzescijanski, znak zbawienia, blogosta-
wieristwa i objawienia si¢ Bozej mitosci oraz obrony przed szatanem'. Sredniowie-
cze przyniosto dalszy rozkwit poboznosci pasyjnej zwtaszcza dzieki franciszkanom
i Bonawenturze z Bagnoregio, ktéry rozwazanie tajemnicy krzyza uznal za pod-

1 Wartosc krzyza jako symbolu objawienia Misterium Boga oraz ludzkiego zbawienia podkreslali zwlaszcza Ojcowie
Greccy, jak sw. Grzegorz z Nazjanzu, §w. Grzegorz z Nyssy, Orygenes czy $w. Jan Chryzostom, ktéry w Komentarzu
do Ewangelii sw. Mateusza wzywa: ,Niech nikt nie wstydzi si¢ tego czcigodnego znaku naszego zbawienia, znaku
najwiekszego z dobrodziejstw, dzigki ktéremu zZyjemy dzisiaj i istniejemy. Z wieksza radoscia poniesiemy przeciez
krzyz Chrystusa niz korone. Bo przez krzyz wypelnia si¢ nasze zbawienie (54, 4-5)".



stawe drogi chrzescijariskiej doskonalosci®. Nastepne wieki poglebily duchowosé
pasyjna przez doswiadczenia Swietych misjonarzy, takich jak Ignacy Loyola czy
Alfons M. Liguori, oraz przezycia mistykéw, jak Pawet od Krzyza, ktéry na rozwaza-
niu milosci Zbawiciela objawionej na krzyzu ufundowat osobiste zycie wewnetrzne
oraz duchowosc zalozonego przez siebie Zgromadzenia Pasjonistéw. Warto zapo-
znac sie z duchowoscia pasyjna dwéch wspomnianych przedstawicieli duchowosci
wczesnego oswiecenia, ktérzy wychodzac poza ,barokowe” przejawy poboznosci,
umocnili podwaliny ,Wiedzy Krzyza” i przygotowali grunt pod jej dalszy rozwdj we
wspdlczesnosci.

Niniejsze studium ma na celu wprowadzenie w duchowosc pasyjna sw.
Alfonsa M. Liguori oraz sw. Pawla od Krzyza, ukazanie podstawowych Zrédet tej
duchowosci, nakreslenie zasadniczych podobieristw i odmiennosci w duchowym
przezyciu i pojmowaniu meki Chrystusa, ze szczegélnym uwzglednieniem réznic
w praktykach medytacji Ukrzyzowanego.

DOSWIADCZENIE DUCHOWE

Alfons M. de Liguori i Pawel Danei, znany pé6zniej jako Pawet od Krzyza,
sq przez hagiograféw i historykéw duchowosci uwazani za najwybitniejszych swie-
tych epoki oswiecenia we Wloszech. Dzieli ich wiele, ale laczy jeszcze wigcej. Obaj
zyli w tych samych czasach i mozna powiedziec, ze na tej samej ziemi - w stonecz-
nej Italii. Alfons urodzil sie w 1696 r. w Marianella, na obrzezach Neapolu - stolicy
Kroélestwa Obojga Sycylii, pod panowaniem hiszpariskich Burbonéw. Pawel, starszy
od niego tylko o dwa lata, przyszedl na swiat na pélnocy Wioch - w Ksigstwie
Sabaudii-Piemontu, rzadzonym przez rodzine Savoia, w Ovada kolo Aleksandrii
w 1694 r. Pawel umart w Rzymie w 1775 r., natomiast Alfons zyt 10 lat dtuzej i umart
w 1787 1. w Pagani pod Neapolem, 2 lata przed wybuchem rewolucji francuskiej.

Alfons pochodzil z dosy¢ zamoznej rodziny szlacheckiej. Surowy, choc po
mesku pobozny, ojciec oraz delikatna i gleboko religijna matka mieli wielkie plany
co do kariery syna. Rzeczywiscie, chlopak byl mlodziericem bystrym i inteligent-
nym, wiec otrzymal w domu solidne wyksztalcenie chrzescijariskiego kawalera. Juz
w wieku 16 lat zdobyt stopieri doktora obojga praw - koscielnego i swieckiego na
Uniwersytecie Neapolitariskim. Pozwolito mu to okielznac i podbudowac intelektu-

2 ,Mistyka Bonawenturiariska [...] jest mistyka Krzyza i Ukrzyzowanego. »Chrystus, Krél kréléw czytamy w jednym
z kazani Bonawentury - ustanowil prawo, wedlug ktérego nikt nie moze ogladac Chrystusa, dopdki nie zostanie z Nim
ukrzyzowany; powyzsze prawo jest tak powszechne, ze nikt spod niego nie jest wyjety«. Kult krzyza, umilowanie
Chrystusa milosiernego, nabozeristwo do Jego ran, krwi, narzedzi Meki, szczegdlny kult Matki Bolesnej - oto gtéwne
cechy duchowosci Bonawenturianskiej” (Milcarek, 2001).



alnie jego emocjonalna nature. Pawel natomiast wywodzil si¢ z rodziny ubozszej,
ale réwniez gleboko religijnej i praktykujacej. Wyréznial sie wyjatkowa inteligen-
cja, chociaz otrzymat tylko skromne wyksztalcenie — w szkétce prowadzonej przez
pewnego ksiedza w Cremolino, musial bowiem wspierac¢ swego ojca w dziatalnosci
handlowej. Zajecia te uksztaltowaly w nim jednak zmyst praktyczny, elastycznosc
i zaradnosc, ktére okazaly sie w przyszlosci niebywale przydatne przy administro-
waniu powstajacym Zgromadzeniem Pasjonistow. Mlodzieniec byt zatem zmuszony
przez okolicznosci do osobistego studium, dlatego przeczytat i przestudiowal wiele
waznych pozycji teologiczno-duchowych, zwtaszcza dziel swietych, a fragmenty
Biblii cytowal z pamieci. Ponad erudycje przedkladal jednak wiedze ascetyczno-mi-
styczng i doswiadczenie modlitwy, w ktérej wkrétce stal sie¢ mistrzem (Joseph de
Guibert stawia go ,w pierwszym rzedzie wsréd mistrzow zycia duchowego”, a Mar-
cel Viller uwaza za ,najwiekszego mistyka i pisarza duchowego XVIII stulecia”).

Obaj mtodziericy od dziecinistwa wykazywali glebokie zainteresowanie wia-
ra i religijnoscia, modlili sie naboznie i gorliwie, chetnie odwiedzali koscioly, by
trwac w adoracji przed Najswietszym Sakramentem. Alfons nalezal nawet do kilku
bractw i stowarzyszen ugruntowujacych poboznosc i zaangazowanie charytatywne
$wieckich: do neapolitariskiego Oratorium sw. Filipa Nereusza, Arcybractwa Mto-
dych Szlachcicéw i Bractwa Doktoréw, do Kongregacji Misji Apostolskich i kilku
innych. Poswiecal si¢ réwniez opiece nad chorymi nedzarzami w odpychajacym
neapolitaiiskim szpitalu dla ,nieuleczalnych” (Incurabili). Pawel natomiast z wiel-
kim oddaniem pielegnowat swych chorych krewnych.

Obaj swigci juz w mlodosci swiadomie zrezygnowali z bogactwa oraz z in-
tratnego malzeristwa. Z oferowanego mu bogatego spadku po wuju, Pawet wziat dla
siebie tylko... brewiarz. Alfons, niepocieszony naciskami ojca na ozenek z pewna
zamozna panna, nie chcac dac sie odwiesc od catkowitego poswiecenia sie Bogu,
zrezygnowal na rzecz brata z prawa dziedziczenia, przystugujacego najstarszemu
synowi. Mimo duzej wrazliwosci przyszli Swieci nie byli jednak ludZmi o stabych
charakterach, przeciwnie, cechowali si¢ mestwem i stanowczoscia, rycerskoscia
i odwaga. Pawel chcial zaciagnac sie do wojska, by wziac¢ udziat w wojnie z Tur-
kami. Alfons, syn kapitana galer przewozacych niewolnikéw, uczy! sie fechtunku
i byl gotowy plynac do Chin, aby - ku zgrozie swych bliskich - stac sie rycerzem
Chrystusa, gtoszacym Jego slowo poganom w Azji.

To, co znaczaco zbliza ich duchowe sylwetki przysztych swietych to fakt,
ze w mlodym wieku obaj przezyli szczegélne doznania wewnetrzne, niezwykle do-
tkniecia laski Bozej, ktére nazywali ,nawr6ceniem”. Pod wplywem sléw pewnego
proboszcza, Pawel doznal glebokiego przezycia, ktére zainicjowalo w nim catko-
wita przemiane duchowa (Giorgini, 1999, s. 15). Podobne doswiadczenia zdarzaly



sie w jego zyciu takze pdzniej, coraz bardziej ujawniajac ich mistyczny charakter:
poczawszy od tych w wieku lat 27, ktére zaowocowaly pelnymi mlodziericzego au-
tentyzmu zapiskami w stawnym Dzienniku duchowym, spisanym w ciagu 40 dni
w Castellazzo, przez te, ktére doprowadzily go do powolania nowego zgromadze-
nia, i przez rézne inne wizje, bilokacje i proroctwa (ktére przypisywato mu wielu,
a do ktérych on sam mial wtasciwy dystans), az po doznania najwyzsze, o ktérych
wspominal w listach oraz w swym odnalezionym dopiero po dwé6ch wiekach od
$mierci traktaciku poswigconym ,$mierci mistycznej”. Zycie swigtego obfitowato
jednak takze w wiele prob duchowych, tych osobistych i tych inspirowanych nie-
stychanymi trudnosciami przy zakladaniu zgromadzenia, ktére sa przeciez nieod-
taczna czescia zycia mistycznego i oczyszczen zwigzanych z jego zakorzenieniem
sie w duszy.

Podobnie sw. Alfons, przez lata wziety adwokat, zaliczany do najlepszych
w Krélestwie Neapolu, przestrzegajacy gorliwie stworzonego przez siebie prywat-
nego kodeksu etycznego - aby praca prawnika nie stata sie¢ dla niego przyczyna
upadku, ale droga do Swietosci — réwniez przezyl autentyczne dotkniecia goryczy
i faski. Najpierw, gdy przez nieuczciwosc prokuratoréow przegral wielkiej rangi mie-
dzynarodowy proces sadowy miedzy krélem Karolem VI a papieska rodzina Orsi-
nich, gorliwy prawnik przezy! gorzki zawdd, ktéry spowodowal gwattowny kryzys
duchowy (Rey-Mermet, 1987, s. 32-35). Z gorycza konstatowal wtedy: ,Poznatem
cie swiecie!”. Jednoczesnie doznal takze niezwyklego oswiecenia, ktére przesadzito
juz ostatecznie o porzuceniu kariery adwokata i przywdzianiu sutanny. Nastepnie,
w Scala, Alfons doswiadczyt niezwyklego swiatta wewnetrznego wsréd opuszczo-
nych materialnie i duchowo pasterzy Zatoki Amalfijskiej, ktérym jako ksiadz glosit
stowo Boze - nagle poczul sie¢ postany do nich przez Boga. Przez niezwykle olsnie-
nia, co do zalozenia Zgromadzenia Najswigtszego Odkupiciela (redemptorystéw)
w celu ewangelizacji biednych i duchowo opuszczonych, a takze przez gorycz
i cilemnosc podejmowania decyzji zgodnej z wola Boza, gdy caly szlachecki Neapol
wysmiewal sig, wskazujac go jako czlowieka dajacego sie zwies¢ domniemanej mi-
styczce, a dzis bt. Marii Celeste Crostarosa. Az po proroctwa, bilokacje i uniesienia,
ktére zdarzaly mu sie podczas misji prowadzonych wsréd najubozszych.

WZOREM SWIETYCH MISTRZOW

Obaj wielcy misjonarze zachwycali sie tymi samymi wielkimi swietymi oraz
mistrzami ducha i formowali swoje zycie wewnetrzne na doktrynie sw. Francisz-
ka Salezego, $w. Teresy z Avila, sw. Jana od Krzyza czy Taulera. Swiety Pawet od
Krzyza od mlodosci obdarzony darem przezyc mistycznych, ktére doprowadzily



go do szczytow kontemplacji biernej, odczytywal swoje doswiadczenia w katego-
riach dostarczanych mu przez pisma stawnego biskupa Genewy. To sw. Franciszek
Salezy uczyl go drdg ,Swietego milczenia milosci” oraz mitosci ,wspélcierpiacej”
przez w medytacje cierpiacego Chrystusa oraz poprowadzit do odkrycia doktryny
wielkich mistykéw hiszpanskich oraz ich metod modlitwy myslnej i duchowego
rozeznawania, a zwlaszcza duchowosci meki Pariskiej (§w. Jan od Krzyza) oraz po-
dazania droga ,nagiej wiary”. Wazna role w ksztaltowaniu duchowosci sw. Pawla
odegrat takze wielki Jan Tauler i jego doktryna mistyczna o ,glebi duszy”, w ktdrej
mieszka Bog ze swym ,swiattem niestworzonym” i o ,$mierci mistycznej” (Lippi,
1999, s. 63-73).

Swiety Alfons milowal tych samych swietych, co sw. Pawet od Krzyza; stu-
diowat ich dzieta. Swieta Terese obrat sobie nawet za pierwsza patronke i po Jezusie,
Maryi i sw. Jézefle wymieniat jej imie w nagléwku kazdego listu (J+M+]+T). Jej tez
zadedykowal pierwsze (i nie jedyne) ze swoich 111 dziel, upowszechniat jej doktryne
duchowa, cytowat i komentowat jej mysli. Podobnie bylo ze sw. Janem od Krzyza.
Rzadziej natomiast przytaczat mistyczne wskazania Jana Taulera. Zasadnicza réznica
tkwi jednak w interpretacji dziet terezjanskich i sanjuanskich przez Alfonsa.

Zalozyciel redemptorystéw, sam czytajac chetnie dziela kontemplatykéw
oraz doswiadczajac mistycznych uniesieri i wewnetrznych oczyszczen, zachowywat
dystans do tego rodzaju doznan i rzadko rekomendowat je innym, z uwagi na to, ze
pracowat z prostymi i opuszczonymi duchowo ludZmi ze wsi i zaniedbanych mia-
steczek glebokiej prowincji. Wiedzial, Ze emocjonalni neapolitariczycy, raczkujacy
w wierze analfabeci, ktérych uczyt zarliwej i serdecznej modlitwy, fatwo zbaczali
z drogi autentycznej poboznosci i odchodzili od chrzescijariskiej doktryny, rzucajac
sie w odmety falszywych przezy¢ i urojonych locuzioni, na wzdér kwietystéw, z kté-
rymi swigty polemizowal. Liguori chetnie wykorzystywal i cytowal dziela wielkich
mistykéw, lecz, opowiadajac ich doswiadczenia duchowe prostemu ludowi, inter-
pretowat je nie w kluczu modlitwy mistycznej ale modlitwy czynnej, w ktérej prze-
waza szczere, afektywne zaangazowanie i pelne milosci medytacje o charakterze
dyskursywnym, ascetycznym. Alfons kochat wiec sw. Franciszka Salezego i wyko-
rzystywal jego wskazania, uczac zarliwej modlitwy oraz prostej poboznosci, zakla-
dajac np. w dzielnicach nedzy Wielkiego Neapolu, tzw. cappelle serotine (kaplice
wieczorne), rodzaj modlitewnych wspdlnot dla swieckich, stowarzyszen otwartych
na najubozszych, ktére stynety tak wielka gorliwoscia w stuzbie Bozej, ze niektorzy
ich uczestnicy dochodzili do wysokiego stopnia modlitwy i swietosci.



TEOLOGIA ODKUPIENIA

Baza dogmatyczna duchowosci obu swigtych jest zasadniczo podobna i jest
nia chrzescijariska wizja teologiczna, dominujaca w epoce baroku zwlaszcza we
Francji, Hiszpanii, i w poludniowych Wloszech za panowania Burbonéw. Zasadza
sig¢ ona na objawieniu i ogniskuje si¢ na mece Chrystusa Pana. Dla Pawta i Alfonsa
Bdg jest przede wszystkim niestworzona Miloscia, ktéra stwarza swiat i czlowieka,
a gdy ten pograza sie w grzechu niepostuszenistwa i odchodzi od Stwoércy, Bog
w swoim nieskoriczonym milosierdziu postanawia go ocali¢. Chce odkupic¢ dusze
ludzkie, ktére odwrdcily sie od Jego milosci, pograzajac sie w mocy zla. Aby za-
doscuczynicé za zniewage wyrzadzona Bozemu Majestatowi, Syn Bozy przyjmuje
ludzkq nature, cierpi i umiera na krzyzu. W ten sposéb sam Bég ustanawia nowy
rodzaj wiezi miedzy soba i stworzeniem, postanawia przyciagnac czlowieka do sie-
bie wigzami mitosci. Chrystus, realizuje bowiem dzielo odkupienia w akcie milosci
do Ojca, rozpoczetym w pierwszej chwili poczecia i dopelnionym przez zycie pelne
ofiary i udrek, zakoriczonym najwyzsza i wstrzasajaca ludzkie serca ofiara krzyza.

Alfons M. Liguori i Pawel Danei pozostaja ludZzmi swoich czaséw, i roz-
wazaja meke i Smieré Chrystusa w perspektywie zadosc¢uczynienia Bogu. Trzeba
zauwazyc, ze

w obrebie nauki o zado$éuczynieniu istnialo wiele tendencji i ak-
centéw, lecz obaj Swieci reprezentuja z pewnoscia nurt najbardziej war-
tosciowy, podkreslajac w tej prawdzie przede wszystkim prymat milosci
Chrystusa do czlowieka. Obaj zalozyciele uwazali bowiem, Ze naprawa
grzechu ludzkosci byta z pewnoscia kwestia sprawiedliwosci, jednak w ich
medytacjach o mece Panskiej powraca jak refren mysl, ze to milos¢ jest
najbardziej istotnym elementem zadoscuczynienia Boga. Mgka i smierc Je-
zusa nie sa jakims$ przetargiem pomiedzy sprawiedliwym Ojcem a Synem
Odkupicielem, ale przede wszystkim tajemnica mitosci Boga-czlowieka. To
ona decyduje o wielkosci jego $mierci (Chaim, 2011, s. 13-14).

W dzisiejszej perspektywie taka milosc jest wyrazem wolnosci Chrystusa,
ktéry nie tyle zostal pozbawiony zycia, ile sam wybral droge cierpienia i $mierci, jak
méwi o tym w Ewangelii:

Dlatego miluje Mnie Ojciec, bo Ja zycie moje oddaje, aby je [potem]
znéw odzyskac. Nikt Mi go nie zabiera, lecz Ja od siebie je oddaje. Mam moc
je oddac i mam moc je znéw odzyskac. Taki nakaz otrzymalem od mojego
Ojca (J 10, 17-18).



Milosé Chrystusa do czlowieka znalazla najwyzszy wyraz w cierpieniu,
ktére sw. Alfons rozwaza w najdrobniejszych szczegétach, na wszystkich plaszczy-
znach i we wszystkich odcieniach®. W medytacjach pasyjnych najdiuzej zatrzymuje
sie nad opisem udrek fizycznych, ,jednak nie ogranicza swoich mysli do cierpiert
zadanych cialu Jezusa. Stad retoryczne pytanie: »Kto zdota wyrazi¢ i pojac¢ we-
wnetrzny bél Jego duszy, ktéry tysiac razy przewyzsza bdl zewnetrzny?«” (Chaim,
2011, s. 14).

Aby przejednac swego Boga, odzyskac¢ przyjazi i ocalic siebie, czlowiek
musi przemienic sie w Chrystusa - jak postuluje sw. Pawet od Krzyza, lub odplacic
calym soba za Jego niestychang miltosé - jak podpowiada sw. Alfons, kochajac Go
Jego wlasna miloscia, az do duchowej smierci dla siebie. Taka smiercia jest przede
wszystkim smierc dla grzechu, ktéry obraza mitos¢ Boza. Tlumiac wszelki slad grze-
chu, czyni ona czlowieka zdolnym do zycia w tasce - jak glosi Liguori, czy uzdalnia
do powrotu w objecia Ojca - do czego zacheca Danei. Wszystko zatem sumuje sie
w milosci: w mitosci Boga przebaczajacego czlowiekowi, w mitosci Chrystusa, ktéry
czyni zados¢ Bogu za obraze i dokonuje odkupienia czlowieka, a takze w mitosci
czlowieka, ktory przez Jezusa moze pojednac si¢ z Bogiem.

Nie odbywa sie to jednak bez ofiary, bez zaparcia sie siebie, bez milosnego
przyjecia cierpienia i bélu. Zbawienie dokonuje sie¢ w trudzie pozadanym przez
Ojca a wyrazajacym sie¢ w cierpieniu Syna, podjetym w miejsce czlowieka za obra-
zg Ojca oraz w cierpieniu czlowieka, ktéry, taczac swoje cierpienia z ofiarg krzyza
Chrystusa, uczestniczy w swietej mece. W ten sposéb dusza ludzka przechodzi
oczyszczenie zgrzechu i wszelkich jego skutkéw, ktére przeszkadzaja w pel-
nym panowaniu faski Bozej; kontem pluje meke Zbawiciela, dostrzegajac w niej
jedynie niestychana milos¢ (,Bég oszalal z miltosci do czlowieka!” - zachwyca sie
sw. Alfons), aby rozpalic jej widokiem swoja mitos¢ i ukoi¢ wtasng meke. Pawet od
Krzyza dorzucilby jeszcze, ze uczestniczac w mece Pana, czlowiek przemienia sie
w Chrystusa, upodabniajac do Niego w Jego postawie ofiary. W Kosciele, w swym
Ciele Mistycznym, Zbawiciel bowiem nadal cierpi i poswigca siebie, az do korica
Swiata, zwlaszcza w Eucharystii - precyzuje Alfons.

Dla obu swietych wszystko zawiera sie i spelnia rzeczywiscie w mece Chry-
stusa. Do niej sprowadza si¢ i w niej si¢ wypelnia ,zycie laska” upadlego czlowieka,
ktéry zostal odkupiony. Nie mamy bowiem innej faski niz ta, ktéra wystuzyta nam

3 Za wzorem innych teologéw baroku, swigty rzadko podkresla znaczenie zmartwychwstania Chrystusa, gdyz ten
aspekt teologii odkupienia nie byl jeszcze odpowiednio dowartosciowany. By¢ moze réwniez dlatego, ze postrzega
on teologie przede wszystkim w perspektywie duszpasterskiej, w stuzbie drogi duchowej czlowieka, prowadzacej do
Swietosci, do zjednoczenia z Bogiem.



krew Odkupiciela. Jesli chcemy dojs¢ do nieba, nie mozemy zy¢ innym zyciem niz
to, ktére przezyt Syn Bozy, postuszny az do smierci. Tylko w mece Chrystusa mozna
kontemplowac caly 6w ,nadmiar” Bozej mitosci - copiosa redemptio (,obfite odku-
pienie”)* i tylko przez duchowe uczestnictwo w niej mozemy godnie odpowiedziec
na Boza milos¢. Blogostawieristwo przyszlego zycia w niebie bedzie proporcjonalne
do stopnia mitosnego wspélcierpienia z Chrystusem za grzech.

Z tego wlasnie wzgledu, obaj zalozyciele wspélnot zakonnych - pasjoni-
stow i redemptorystéw - przezywajac wlasne cierpienia jako uczestnictwo w mece
Chrystusa i, kontemplujac ja w ekstatycznych modlitwach, gorliwie objasniaja jej
sens w swoich dzietach, gltosza ludowi biednemu i opuszczonemu podczas wypraw
misyjnych oraz podczas rekolekcji biskupom i kaplanom, zakonnikom i zakonni-
com, zyjacym we wloskich klasztorach.

DucHOWOSC PASYJNA

Medytacji nad mekq Zbawiciela, charakterystycznej dla duchowosci ba-
roku, zwlaszcza neapolitanskiej®, Alfons Liguori uczyt sie juz w dziecinstwie od
rodzicéw: od poboznego ojca, ktdry, pracujac na okretach, nie rozstawatl sie nigdy
z figurami Chrystusa Umeczonego, oraz od matki, rozwazajacej naboznie meke
Zbawiciela w zaciszu domowym i kosciotach Neapolu. Podobnie dzialo si¢ w przy-
padku Pawta Danei, wychowanego przez rodzicéw w glebokim nabozeristwie do
Ukrzyzowanego. Przyklad ich zycia, pelnego ofiar i poswiecen, uksztaltowal we
wrazliwych mlodziericach gorace przywiazanie do cierpiacego Zbawcy, ktéry jest
obrazem nieskoriczonego milosierdzia Boga.

Okres adwokatury w neapolitariskim Trybunale okazal sie szczegdlnie
pomyslny dla rozwoju duchowego oraz zaangazowania wobec bliznich mlodego
szlachcica. W zarliwej modlitwie i w czasie postug w szpitalu Incurabili, swiezo
upieczony prawnik osiggal rodzaj duchowej integracji miedzy intensywna praca
w sadzie a swymi przyjazniami, miedzy godziwa rozrywka a napieciami w rela-
cjach z ambitnym ojcem, ktory pragnat zrealizowac swe dalekosiezne plany. Zmaga-
jac sie z wlasnym charakterem, by poddac sie woli ojca i stawi¢ czoto adwokackim
dylematom zgodnie z przykazaniami Bozymi, Alfons prébuje brac krzyz na ramio-
na, rozwiazywac swe wewnetrzne konflikty ,u stép krzyza”. Jego pierwszy biograf,

4 Copiosa apud Eum redemptio, stowa Psalmu 130 (w. 7), staly sie hastem Zgromadzenia Najswigtszego Odkupiciela
zaloZonego przez sw. Alfonsa M. de Liguori.

5 Zaznaczaly si¢ w niej mocno wplywy wybitnie skoncentrowanej na mece Chrystusa duchowosci hiszpariskiej tego
okresu.



o. Tannoia, stwierdza, ze w kontemplacji krzyza, dojrzewajacy do wielkich zadan
Alfons, spotykal Chrystusa w tajemnicy Jego Boskiej meki, ktdra czynita jego milosc
czysta, piekna i Boska. Namacalnym znakiem duchowych doswiadczen tego okre-
su jest Ukrzyzowany z Ciorani, obraz, ktéry namalowal Alfons, gdy miat 23 lata.
W okresie pelnego sukcesu zawodowego, mlody prawnik za pomoca techniki ma-
larskiej nabytej u najstawniejszych mistrzoéw Neapolu, daje ujscie mitosci i bélowi,
tworzac poruszajacy obraz pokrytego ranami Chrystusa umierajacego na krzyzu.
Tym samym wprowadza nas w swéj sSwiat duchowy: bogaty, gleboki, delikatny i do-
stojny. Krzyz namalowany przez Alfonsa jest swiadectwem jego wielkiego nabozen-
stwa do meki Chrystusa, najwyzszego aktu milosci Boga do ludzi. Oddanie, ktére
w mlodziencu staje si¢ coraz bardziej Zzywotng komunia z cierpiagcym Chrystusem,
otwiera nowe horyzonty duchowe, medytowane w odgrywanych i skomponowa-
nych przez niego utworach muzycznych, jak choéby w poemacie liryczno-
-muzycznym Duetto, ukazujacym rozmowe duszy z Chrystusem, idacym na meke
krzyzowa, oraz w pelnych zarliwosci zapiskach duchowych.

W lipcu 1713 r., podczas kazania swojego proboszcza, Danei doznal nagle
oswiecenia nieskoriczona miloscia Boga i zdal sobie sprawe z wilasnej grzesznosci
i stabosci, dlatego postanowit ,oddac sie swietemu i doskonalszemu zyciu”, czyli
Bogu, ktéry objawil mu swoja niestychane milosierdzie w misterium paschalnym
(Giorgini, 1999, s. 7). PéZniej, doznajac kolejnych olsnieri duchowych, byl prowa-
dzony przez Opatrznosc ku coraz wiekszemu zdumieniu meka Pana, w ktérej wi-
dzial przede wszystkim mitos¢ Boza, wzywajaca go do catkowitego poswiecenia Jej
wlasnego zycia.

Od 1714 r., w czasie Wielkiego Tygodnia, Alfons wraz z ojcem uczestniczy-
li w rekolekcjach prowadzonych przez znanych kaznodziejéw, a organizowanych
przez jezuitow w Canocchia lub u lazarystow w Borgo delle Vergini. Byly one wiel-
kim przezyciem dla mlodego prawnika. Podczas jednych z nich Liguori spotyka
sie z praktyka zwana ,zgadzaniem sie z wola Boza”, a wstuchujac sie w kazania
na temat ,prawdy i doskonalosci naszego Pana Jezusa Chrystusa” i kontemplujac
wstrzasajacy wizerunek Ukrzyzowanego ze Sladami plonacych dloni duszy pote-
pionej, decyduje sie na porzucenie Swiata i jego marnosci, aby poswieci¢ sie Bogu.
Od tego momentu zaczyna intensywniej wzrasta¢ w duchowym doswiadczeniu,
przez wewnetrzny, ekstatyczny dialog z Chrystusem oddajacym zycie na krzyzu
i obecnym w Eucharystii.

Rok pézniej, podczas podobnych ¢wiczen duchowych, Liguori rozpoznaje
powotlanie duchowne i, wpatrujac si¢ w Ukrzyzowanego, poswigca si¢ Mu catko-
wicie: postanawia oddac¢ primogeniture swemu bratu, Ercole, i odtad zy¢ w celiba-
cie wylacznie dla Boga i w celu zbawienia dusz. Od tego czasu krzyz Odkupiciela



staje sie dla niego najwyzszym symbolem ofiary, takiej, jakiej czlowiek nie mdgt
ujrzec i doswiadczyc gdzie indziej: Stwérca poswiecatl sie dla swojego stworzenia

,Bog oszalal z milosci”. To ekstatyczne stwierdzenie pojawia sie kilkakrotnie
w rozwazaniach Alfonsa na temat meki, w ktérej - przez bol - swiety dostrzega do-
wod najwiekszej mitosci. Ona staje sie motorem napedowym jego drogi duchowej,
Zrédlem sity w zmaganiach ze soba i walkach duchowych, w trudach zwiazanych
z zlozeniem zgromadzenia misyjnego, w troskach postugi biskupiej i cierpieniach
dlugiej starosci.

Swiety Pawet doznat podobnych przezy¢, zaréwno co do wtasnej drogi zy-
ciowej, w ktérych Chrystus zadat od niego poswiecenia zycia ,w pokucie i wielkim
ubdstwie” (1717 r.), oraz stawnej wizji duchowej (1720 r.), w ktdrej ujrzal siebie
w czarnym habicie, z imieniem Jezusa i znakiem meki, ktéra odtad miat glosic jako
znak najwyzszej mitosci Boga.

MEDYTACJA MEKI CHRYSTUSA

Zbawcza meka Jezusa Chrystusa stanowi centrum zycia duchowego zaréw-
no dla sw. Alfonsa de Liguori jak i dla sw. Pawla od Krzyza. Dla Pawla czarna tuni-
ka, ktéra ujrzal w widzeniu i ktéra miat przywdziac on i jego towarzysze - pasjoni-
sci, byla elementem medytacji, w sensie nieustannej zatoby na czes¢ meki Panskie;j.
Bialy krzyz i imie Jezus, ktérymi szata ta zostala przyozdobiona, wskazuja na istote
owej medytacji: ma ona prowadzi¢ do milosnego zjednoczenia z Bogiem w glebi
duszy. Elementy te maja w prosty sposéb koncentrowac mysl pasjonisty oraz tych,
ktérzy na niego patrza i stuchaja jego stéw, na przedwiecznej milosci objawiajacej
sie w mece Pana.

Dla Pawla medytacja byla jednak tylko etapem wstepnym modlitwy, ktéra
ukierunkowana byta od razu i przede wszystkim na glebie kontemplacji w sercach
chrzescijan - bardziej swiadomych i zaawansowanych w zyciu duchowym, kté-
rzy powierzali sig jego kierownictwu. Bogata korespondencja Pawla od Krzyza (po-
nad 2 tys. listéw) uswiadamia czytelnikowi nie tylko zar i doswiadczenie duchowe
Swietego, jego erudycje, ale takze ogrom pracy i gorliwosé w prowadzeniu dusz do
zjednoczenia z Bogiem przez kontemplacje meki Pariskiej. A. Lippi stwierdza, ze
,<Swiadomosc, ze nalezy skoncentrowac uwage swego ducha na Mece Jezusa nara-
stala stopniowo w mtodym Pawle Danei, [byl on] jednym z mistykéw majacych naj-
jasniejsze pojecie o pozytywnej wartosci Meki, chwaly krzyza jako najwazniejszego
wyrazu inicjatywy milosnej Boga” (Lippi, 1999, s. 65).

Bdég jednak prowadzit Pawta nie tylko przez wizje i olsnienia, lecz przede
wszystkim przez bolesne przezycia porazek i upadkéw jego smiatych projektéw, po-



dejmowanych pod natchnieniem Bozym, ktére stawaly sie doswiadczeniami ducho-
wymi i prowadzily do coraz bardziej oczywistych konkluzji, do odkrycia duchowej
glebi meki. Diugie okresy oschtosci i opuszczenia od Boga, jakie Pawel przezywat®
sprawily, ze ,na wtasnej skérze” uczyt sie logiki paschalnej. Wpatrujac sie¢ w krzyz
Chrystusa, odkrywal, Ze przyjecie cierpienia prowadzi do objawienia sie¢ peini mi-
tosci Boga. Ostatecznie odkrycie to doprowadzito swigtego do podjecia w 1721 r.
decyzji o slubie meki, praktyki, ktéra w 1730 r. zostala przyjeta w calym zalozonym
przez niego zgromadzeniu.

Czym byta owa ,interioryzacja” w praktyce ascetycznej Pawla od Krzyza?
Miata ona polegac na catkowitym ,dostosowywaniu” wlasnego zycia do woli Boga,
az do ,$mierci mistycznej” wlacznie (Lippi, 1999, s. 72-76). Pawetl okreslal ten pro-
ces wloskim terminem conformita, w odréznieniu od Alfonsa, ktéry preferowal
termin uniformita, ktadacy akcent na ,jednoczenie si¢” z wola Boga. Ale réznica
w rozumieniu tych terminéw wychodzi daleko poza semiotyke: podczas gdy Ligu-
ori interpretowat swdj termin gtéwnie w aspekcie aktywnym i afektywnym, akcen-
tujac aktywne zaangazowanie wierzacego - czesto duchowo zaniedbanego, Danei
pojmowal go zdecydowanie w duchu mistycyzmu szkoly rerskiej, w kategoriach
mistyki Taulera, i polecal kierowanym przez siebie duszom:

Nalezy przyja¢ uderzenia przychodzace z wysoka i cierpiec¢ cier-
pliwie, z mitosna fagodnoscia, ze slodkiej reki wielkiego Ojca niebieskiego.
[...] Prosze utrzymywac umyst oczyszczony i wolny od wszelkich obrazéw
i prosze uciekac od tych probleméw, ktére sa na swiecie, ku niebieskiemu
fonu Ojca przez Jezusa Chrystusa, naszego Pana. Tam sig¢ prosze zatracic
w nieogarnionym Bdstwie, jak zatraca si¢ kropla wody w wielkim oceanie:
w takiej formie nie bedzie Pani nigdy juz zy¢ swoim ZzZyciem, ale Zyciem
Boskim i swietym (Sw. Pawet od Krzyza, 2007, t. 111, s. 735).

Znawcy Pawlowej mistyki krzyza charakteryzuja te perspektywe duchowa
jako swoista coincidentia oppositorum, jako synteze mistyki afektywnej i apofa-
tycznej, mistyki franciszkariskiej i tauleriariskiej jednoczesnie, mistyki wcielenia
i czulosci oraz tej, ktéra skupia sie na transcendencji i nicosci (Breton, 1986, s. 6).
Mimo wszystko Pawel nigdy jednak nie pojmowat kontemplacji Boga jako rzeczy-
wistosci abstrahujacej od czlowieczenistwa Chrystusa i Jego krzyza; podobnie jak

6 W jednym z listéw do R. Calabresi sw. Pawel ujawnia, Ze przez 50 lat nie bylo dnia, w ktérym nie cierpial by
wewnetrznego bélu i uciemiezenia duchowego z powodu poczucia wlasnej niegodnosci i naporu mitosci Bozej
(I processi ..., 1969, s. 155).



Tauler nie wykluczal ani nie gardzil obrazem, choc¢ wiedzial, Ze nie mozna sie na
nim zatrzymac. Wlasciwie wedlug obu wspomnianych mistyk6w - Boga nie mozna
poznac inaczej jak przez Jego doskonata i zyjaca ikone, jaka jest Jezus Chrystus (por.
Kol 1, 15). B6g Pawtla Danei i Jana Taulera jest Bogiem krzyza, Bogiem, ktéry sie od-
stania na krzyzu i ktéry bez krzyza jest nie do pojecia, gdyz wlasnie tam objawia sie
jako B6g milosci najwyzszej, realizujacej sie poprzez dar zycia (por. J 15,13). Warto
przy tym zwroéci¢ uwage, ze u Pawla kontemplacja Chrystusa ukrzyzowanego nie
zawiera milosci i bélu jako dwéch doznan niezaleznych miedzy soba, przeciwnie -
w niej milos¢ przeniknieta jest bélem, a b6l mitoscia (Biatas, 1982, s. 101).

Pawel medytowal meke Panska takze w prostych, ale pelnych mistycznych
tresci utworach poetyckich, ktére zawieral w swoich listach do oséb poddajacych
sie jego kierownictwu duchowemu:

W Krzyzu Pana mitosc

Swieta doskonali milujacych,
Gdy wytrwali, gorejacy,
ofiaruja sie nan sercem.

[...]

Bardziej ubtogostawiony ten,
kto w swym cierpieniu nagim,
Bez radosci cienia nawet,

jest w Chrystusa przemieniony

Szczesciem jest dla cierpiacego
bél ponosic w oderwaniu,
Pragnac swego zamierania

i mitowac raniacego.

Swiety Pawel od Krzyza nie ograniczal oczywiscie swojej dzialalnosci do
kierownictwa duchowego czy samych tylko do utworéw poetyckich, ukazujacych
glebie milosci Boga objawionej w mece Chrystusa, ale byl propagatorem tej ducho-
wosci jako misjonarz ludowy i rekolekcjonista. Podczas trwajacych 2-3 tygodnie
misji, ktére przeprowadzat wsréd prostego i zaniedbanego duchowo ludu wsi i mia-
steczek PéInocnych Wioch czy w okolic Monte Argentario i Gaety, zwykle na zycze-
nie biskupéw, Pawet i jego pierwsi towarzysze, oprocz porannych ,katechez podsta-
wowych”, uczacych fundamentalnych zasad wiary i chrzescijariskich postaw mo-
ralnych, glosili wieczorem ,kazania gléwne”, poprzedzane krétszymi katechezami.
Po takim kazaniu gléwnym Pawel proponowal zebranym glebokie i emocjonalne



rozwazanie nad meka Zbawiciela, ktére czesto stawalo sie wzruszajacym swiadec-
twem jego osobistych przezyc¢ i rozpalalo serca wiernych niezwyklym Zarem mi-
tosci, emanujacym z serca sw. Pawla. Wierni reagowali na te rozwazania lzami,
a czesto prawdziwym nawréceniem i przylgnieciem do wiary. Podobnie jak Alfons,
Pawel dziatal Swiadomie, poruszajac gltebsze warstwy emocjonalne stuchaczy, aby
dotrzec do ich wnetrza, by skruszyc¢ ich zatwardzialosc i obojetnosé. Jednoczesnie
unikat powierzchownosci, a nawet przestrzegal innych kaznodziejéw przed wszel-
kim rodzajem préznej egzaltacji i naduzy¢ w tym wzgledzie. Biczujac sie publicznie
podczas misji, Danei potwierdzal autentycznosé osobistego swiadectwa i przepo-
wiadania, ktére nieustannie odnosilo sie do najwiekszego objawienia milosci, jakim
byta zbawcza meka Chrystusa. A. Lippi przytacza autentyczne swiadectwa stucha-
czy na temat przepowiadania Pawta:

Gdy Pawel mowit, zwlaszcza o Mece, ,,oddawal sie pewnemu rodza-
jowi kontemplacji czynionej glosno”. Swiadkowie wspominaja: ,Widziano
go, jak stéw mu brakowalo i trwal prawie w omdleniu, pograzony catko-
wicie w Bogu. Wiele razy widzialem go jakby w ekstazie, w uniesieniu”.
+~Wydawalo sie, ze byl obecny przy tym, co opisywal”. ,By tak rzec, i skale
by skruszyl”. ,Bral w rece krucyfiks, a to przyciskajac go do piersi a to wy-
krzykujac i pokazujac jego rany, a to si¢ modlil; zdawalo sig, mozna by tak
rzec, ze sprawiat iz krzyz méwil, a on towarzyszyl mu w swym poboznym
placzem, wyrazajac ogrom czulos¢” (Lippi, 1999, s. 100-101).

Stanowilo to stala dynamike jego poruszajacego i madrego systemu przepo-
wiadania.

W swojej dzialalnosci apostolskiej, Pawel uczyl takiej medytacji réwniez
ksiezy i biskupdéw; takze przed nimi odkrywat tajemnice miltosci, druzgocacej ska-
mieniale rutyna i obojetnoscia serca, ktéra widzial w Ukrzyzowanym. Wiedzial, ze
nawrécony ksiadz staje sie najlepszym zaczynem mitosci Bozej wsréd wiernych.
Dlatego zachecal kaptanéw, by sami stawali sie propagatorami ekstatycznej mito-
Sci Bozej, objawionej na Kalwarii. Czesto ttumaczyl biskupom, ze ,Meki Jezusa nie
mozna pozostawic z racji slubu, ktéry skladamy. Jest tez ona podstawowym owo-
cem misji” (Sw. Pawet od Krzyza, 2007, t. I1, s. 84).

W przypadku Alfonsa M. de Liguori umilowanie zbawczej meki Pana znaj-
duje swoj wyraz nie tyle w kontemplacji, ktéra nie byta mu obca osobiscie, nie tyle
w kierownictwie duchowym, ile w przepowiadaniu, a wlasciwie w Alfonsowej roz-
budowanej i wielowymiarowej metodzie misji ludowych, gtoszonych dla biednego
i pozbawionego ,srodkéw zbawienia” ludu. Wyraz ten utrwala sie i przedtuza takze



w jego malarstwie, muzyce, piesniach i poezji, a zwlaszcza w jego pisarstwie’, sta-
nowiacym istotne i nierozlaczne dopetnienie dziatalnosci apostolskiej®. Wszystkimi
dostepnymi mu sposobami i srodkami Liguori zacheca odbiorce owych dziatan:
,Prosze cie, bys codziennie spogladat na Jego meke, gdyz w niej odnajdziesz wszel-
kie pobudki nadziei zycia wiecznego i milosci Boga, w czym zasadza sig¢ cate nasze
zbawienie” (de Liguori, 2011, s. 65).

Pisma duchowe Liguoriego sa z pewnoscia najbardziej ewidentnym swia-
dectwem jego swiadomosci, wyrazem jego doktryny duchowej, skoncentrowane;j
wokdt dziela odkupienia dokonanego przez Chrystusa na krzyzu. Zwlaszcza Alfon-
sowe medytacje pasyjne sa tego znakomitym potwierdzeniem, chociaz wlasciwie
zadne z dziel swietego nie jest pozbawione bezposrednich odniesien do tego argu-
mentu, nawet tak $cisle teologiczne jak stawna Theologia moralis (de Liguori, 1748;
jest to kompletny podrecznik teologii moralnej, stanowiacy najpelniejszy wyktad tej
nauki z punktu widzenia Kosciola katolickiego). Jako teolog i wybitny praktyk zycia
duchowego, Liguori jest bowiem przekonany, ze ,nikt nie moze sadzic, iz czego$
w zyciu dokonal, jesli nie ma w sercu Jezusa ukrzyzowanego” (de Liguori, 2011,
s. 65). Ukrzyzowany jest dla neapolitariczyka absolutnym centrum zaréwno doktry-
ny jak i chrzescijanskiej drogi duchowej, w ktdrej reprezentuje zaréwno punkt wyj-
Scia - wspomniane ,Zrédlo” zycia duchowego, jak i ostateczna perspektywe, pojeta
jako zjednoczenie z Osoba i dzietem zbawczym Chrystusa spelnionym na Kalwarii.

Droga duchowa, ktéra sw. Alfons proponuje stuchaczom i czytelnikom to
nie kontemplacja, lecz droga medytacji meki, ktérej warto przyjrzec sie uwaz-
niej, zar6wno pod wzgledem formy jaki i tresci. Ogdlnie rzecz biorac, Liguori poleca
medytacje, polegajaca na ,trwaniu u stép UkrzyZowanego i na rozwazaniu przede
wszystkim trzech rzeczy: Jego ubéstwa, pogardy i cierpien, jakich doznal, oraz na
stuchaniu lekcji, ktérych Jezus mu z krzyza udziela”. Wszystko to na podstawie
rozwazania opiséw zawartych w ewangeliach. Alfons dodaje od razu: , Ty takze mo-
zesz jeszcze miec nadzieje stania sig¢ Swietym, jezeli w podobny sposéb wytrwasz
w rozwazaniu tego, czego Odkupiciel dokonat i wycierpial dla ciebie. Pros Go, aby
ci udzielit swojej mitosci” (tamze, s. 66).

Przytoczony fragment Mifosci dusz - bez potrzeby cytowania dziesiatek in-
nych - znakomicie syntetyzuje koncepcje duchowa swigtego. Po pierwsze, wskazy-

7 Warto miec¢ swiadomos¢ réwniez drogi odwrotnej: pomijajac pozycje specjalistyczne i scisle naukowe, pisarstwo
swigtego, zwlaszcza gdy chodzi o pozycje ascetyczno-duchowe, pozwala z duzym prawdopodobieristwem dotrzec¢ do
jego przepowiadania i ostatecznie do jego osobistej duchowosci, zogniskowanej w zbawczym wymiarze krzyza.

8 Alfons Liguori jest autorem 111 pozycji ksiazkowych, matych (broszury o charakterze duchowym), wigkszych
(teologiczno-duchowych) i wielkich jak chocby pieciotomowa Theologia moralis, stuzaca przez ponad 150 lat za
podstawowy podrecznik dla teologéw i seminarzystow.



wana przez niego droga doskonalosci wiedzie do zbawienia i uswiecenia czlowieka
- jest to droga swigtosci. W istocie to sam Bog proponuje ,milosny plan uczynienia
czlowieka szczesliwym i zbawienia go przez Jezusa Chrystusa” (amoroso disegno di
render I'uomo beato e di salvarlo per mezzo di Gesti Cristo; de Liguori, 1880, t. VIII,
s. 838, 840). Jest to plan uswiecenia, otwarty dla kazdego, bez wyjatku:

Jest wielkim bledem to, co méwia niektérzy: Bég nie od wszyst-
kich zada swietosci. Wrecz przeciwnie - sw. Pawel stwierdza: ,Wola Boza
jest wasze uswiecenie” (1Tes 4, 3). Bég chce, aby kazdy byl swietym i to
w swoim stanie; zakonnik jako zakonnik, czlowiek swiecki jako swiecki,
kaptan jako kaptan, malzonek jako malzonek, kupiec jako kupiec, zZolnierz
jako Zolnierz, i tak mozna by wymienic¢ przedstawicieli kazdego stanu (de
Liguori, 2016, s. 83).

Alfons uwaza, ze Bozy plan zrealizuje sie w pelni i ostatecznie ,na koricu
dni, i wtedy [Bég] da poznac wszystkim ludziom w jak piegknym porzadku doprowa-
dzit do korica swoj plan, ktéry powzial od poczatku zbawienia ludzi przez Jezusa
Chrystusa, danego nam jako nasza Glowa i Odkupiciel” (de Liguori, 1880, s. 840)°.

Po wtdre, propozycja Alfonsowa polega na rozwazaniu ,tego, czego Odku-
piciel dokonatl i wycierpial” dla czlowieka, jednak nie wyczerpuje sie na poziomie
praktyk poboznosci, jak to sie zdarzato zwlaszcza w emocjonalnych, nasyconych
teatralnoscia nabozenistwach neapolitaniskich okresu baroku, lecz realizuje sie
w gleboko afektywnym zjednoczeniu z Chrystusem. Chodzi tu o mitosng medytacje
,tajemnic zbawienia”, w ktorej wierzacy nie polega wylacznie na wlasnym zaanga-
zowaniu, lecz otwiera sie na taske Boga. Nie bez powodu swiety zacheca: ,Pros Go,
aby ci udzielit swojej milosci”.

Trzeba zwrdcic uwage, ze autor ma tu na mysli medytacje dyskursywna —
przynajmniej w punkcie wyjscia - charakterystyczna dla wieku oswiecenia, ktéra
jednak nie powinna angazowac wierzacego w sposéb powierzchowny, ale za spra-
wa poruszer i o§wieceri Ducha Sw. ma dotrzed do glebszych poktadéw duszy, czyli
pobudzic wole. Dla Alfonsa to sprawa wielkiej wagi, gdyz wedlug niego

9 Ogolny zarys wizji alfonzjariskiej mozna by wyrazic w nastepujacy sposéb: Bog stwarza byty ludzkie by
zjednoczy¢ je z soba i uczynic szczesliwymi; dla nich stwarza wszystkie rzeczy. Grzech jednak wprowadza
nieporzadek i przerywa zwiazek ze Stworzycielem. Ludzie dochodza do tego, Ze zapominaja o ich Bogu; nawet
nieliczni, ktérzy go rozpoznaja, bardziej niz kochac¢ Go, odczuwaja przed Nim lek. Bg, aby pociagnac czlowieka
do komunii ze soba, decyduje objawic¢ swoja mitos¢ i zaczyna ogtaszac przyjscie nowych czaséw, naznaczonych
bliskoscig obcowania z Bogiem. Objawienie Jego projektu komunii realizuje sig z przyjsciem Syna Bozego, ktéry
wybiera twarde Zycie i gorzka smierc, aby objawi¢ swoja mitosc i swoja wole pozyskania mitosci czlowieka.



Swietosc i doskonalosé polegaja [wlasnie] na zaparciu sie siebie sa-
mego i na realizacji woli Bozej. [...] Tego bowiem powinnismy sie¢ w pelni
nauczyd, jesli chcemy by¢ swietymi - nie pelni¢ wlasnej, ale tylko Boza
wole. Cala bowiem tresé i istota wszystkich przykazan Bozych oraz rad
ewangelicznych zamyka si¢ w czynieniu i przyjmowaniu tego, czego Bog
chce i jak Bég chce. Prosmy wiec Pana, aby nam dat swieta wolnos¢ du-
cha... (de Liguori, 2016, s. 141).

To za pomoca woli poruszonej moca Ducha Swietego, cztowiek mituje Boga
i dazy do swietosci, odkrywajac prawde, ze ,cata swietosc i doskonaltosé duszy pole-
ga na umitowaniu Jezusa Chrystusa, naszego najwyzszego dobra i naszego Zbawi-
ciela” (de Liguori, 1962, t. I1, s. 54).

Autor poleca ,codzienne wpatrywanie sie¢ w meke Odkupiciela”, ,trwanie
u stép Ukrzyzowanego”, ,stuchanie lekgji, ktérych Jezus udziela z krzyza” i ich ,roz-
wazanie”. Ostatecznie wszystkie te elementy ogniskuja si¢ w medytacji stéw Ewan-
gelii, ktéra nie jest prostym opisem wydarzeri Wielkiego Tygodnia, lecz umozliwia
wejscie w Tajemnice zbawczej milosci Boga. ,Istnieje wiele pieknych i dobrych
medytacji, jakie na temat meki napisali pobozni autorzy; jednakze wieksze wraze-
nie na chrzescijaninie wywiera jedno jedyne stowo Pisma swietego niz sto, a na-
wet tysiac medytacji i objawien spisanych przez osoby pobozne” (de Liguori, 1761,
s. 438). Autor podkresla w tych stowach nieskoriczona wartos¢ rozwazania Ksiegi
Natchnionej, w stosunku do wszelkich innych rozwazan, sSwiadom, ze najwiecej za-
lezy od poruszen ludzkiej woli przez Ducha Bozego. Pewnie dlatego w medytacjach
pasyjnych, pisanych na potrzeby poboznych czytelnikéw, nie waha sie cytowac
i powtarzac przede wszystkim stéw Biblii: ,Nic bowiem nie moze bardziej zachecic
chrzescijanina do mitosci Boga niz samo stowo Boze zawarte w Pismie swigtym”
(de Liguori, 20186, s. 65).

Taka medytacja, wedlug Alfonsa, powinna przenikac¢ codziennosc¢ wierza-
cych, czyniac ich zycie droga uswigcenia, zjednoczenia z Bogiem. Aby rozwazanie
meki Zbawiciela weszlo w codziennos¢ zycia Ludu Bozego, Liguori proponuje za-
tem wiele praktyk, jak choéby napisane przez niego Nabozernistwo Drogi Krzyzowej
(Esercizio della Via Crucis), wydane po raz pierwszy w Neapolu w 1761 r., zbieraja-
ce osobiste uczucia duchowe swigtego. Stalo sie ono popularne w catych Wtoszech
i do dzis nalezy do najbardziej klasycznych tego rodzaju opracowan. Jak stwierdza
pierwszy biograf Alfonsa, o. A. Tannoia (1798-1800-1802, nr 34), az do 88. roku
zycia sam Alfons codziennie praktykowal te medytacje, wprowadzit jej zwyczaj
w domach zakonnych swojego zgromadzenia, a w ostatnim dniu misji ludowych
czy rekolekcji prowadzonych przez redemptorystéw polecit przeprowadzac zawsze



droge krzyzowa i erygowac jej stacje w parafiach, w taki sposéb, by wierni mieli do
niej swobodny dostep™.

Réwniez na potrzeby misji i rekolekcji sw. Alfons Liguori namalowat kolejny
obraz Chrystusa ukrzyzowanego, z ktérego rozdartych ran tryskaja obficie strzaly
milosci spadajace na ziemie. Zaopatrzy! go tez w napis zaczerpniety prawdopodob-
nie z dziel sw. Bonawentury: ,Z ran Ukrzyzowanego wydobywaja si¢ nieustannie
strzaly mitosci, ktére rania nawet serca z kamienia” (de Liguori, 2016, s. 93). Obraz
ten jest niezwykla wizualizacja meki Zbawiciela, w ktéra mialy wprowadzic wie-
rzacych najpierw slowa Ewangelii - pierwsze kazanie misyjne na temat mitosci
Boga, bylo wyglaszane zawsze przy tym obrazie i od tego momentu, w przeciagu
calych misji, zebrani mogli medytowac¢ Misterium Odkupienia przez te ikone. Na
zakoriczenie misji, przy wjezdzie i przy wyjezdzie z kazdej miejscowosci, stawiano
krzyz, upamietniajacy przezycie misji i wzywajacy do rozmyslan o milosci Bozej,
plynacej z krzyza.

Podobnie jak sw. Pawel od Krzyza, Liguori stawia na pierwszym miejscu
rozwazanie meki Panskiej, twierdzac, ze dla tego, kto chce kochac Boga i

pragnie zawsze wzrastac w Jego swietej mitosci, nie ma mysli bardziej
korzystnej niz rozwazanie meki Odkupiciela. Sw. Franciszek Salezy méwil,
ze ,Kalwaria jest géra tych, ktérzy kochaja”. Wszyscy milujacy Jezusa Chry-
stusa medytuja zawsze na tej gérze, gdzie nie oddycha sie innym powietrzem
jak tylko tchnieniem Bozej milosci. Patrzac na Boga, ktéry umiera z mitosci do
nas - umilowal nas i samego siebie wydal za nas (Ef 5, 2) - niemozliwe jest
nie kochaé¢ Go goraco. Z ran Ukrzyzowanego wydobywaja si¢ nieustannie
strzaly mitosci, ktére rania nawet serca z kamienia. Jakze szczesliwy jest ten,
kto w tym zZyciu przebywa nieustannie na Kalwarii! O blogostawiona géro,
o géro godna mitosci, géra droga, ktdz cie opusci! Géro ziejaca ogniem mitosci
rozpalajacym dusze, ktére na tobie wytrwale mieszkaja....

Do prowadzenia osobistej medytacji wierni byli oczywiscie przygotowy-
wani przez Alfonsa i jego wspétbraci, ktérzy uczyli prosty lud nie tylko modlitw
recytowanych, ale przede wszystkim ,modlitwy myslnej”. W wielu swoich dzietach
Swiety podaje podstawowe elementy proponowanej przez niego metody prowadze-
nia rozmyslania, a tych, ktérzy nie nabyli zdolnosci czytania zacheca do wspélnej
medytacji z rozwazan przez niego publikowanych, odczytywanych przez jednego

10 Panuje przekonanie, ze po sw. Leonardzie z Porto Maurizio, wlasnie §w. Alfons byt jednym z najwiekszych
propagatoréw nabozeristwa Via Crucis w XVIII w. we Wloszech (Beaufays, 1908).



z bardziej wyedukowanych wiernych. Niektére z tych tekstéw wierni we Wloszech
znali na pamiec (zwlaszcza Massime eterne) i recytowali jako modlitwy uswieca-
jace codziennos¢. Podobnie bywato réwniez z komponowanymi przez Liguoriego
poezjami czy piesniami, ktére do dzis sa Spiewane w calej Italii.** Alfons byl prze-
konany, ze

jesli ktos nie rozwaza odwiecznych prawd to, chyba tylko cudem
moze zy¢ po chrzescijarisku. [...] poniewaz, jesli nie podejmujemy rozmysla-
nia, brakuje nam swiatta i kroczymy w ciemnosciach. Prawd wiary nie wi-
dzi sie oczami ciala, ale jedynie oczami duszy, jesli ona je medytuje. Kto ich
nie rozwaza, nic nie dostrzega i kroczy w ciemnosciach, a wtedy, trwajac
w mroku tatwo przywiazuje sie do wszystkiego, co zmyslowe, a pogardza
tym, co wieczne (de Liguori, 2016, s. 89).

Alfons wprowadzit modlitwe myslna w swoim zgromadzeniu i propagowat
ja wsrod swieckich, byl bowiem swiadomy jej wagi na drodze doskonalosci. To
dzieki medytacji wierzacy moze osiagnac to, do czego wzywal sw. Pawet od Krzyza
- zejs$c¢ na poziom wlasnego wnetrza i cieszy¢ sie trwalym przebywaniem w Bozej
obecnosci.

Wedtug obu swietych medytacja pozwala rozwinac w cztowieku prawdziwe
zycie duchowe, osobowos¢ wrazliwa i dojrzata, ktéra coraz konsekwentniej dazy do
zjednoczenia z Bogiem, opierajac sie wielu czyhajacym niebezpieczeristwom i po-
kusom. Liguori i Danei sa tego swiadomi i ucza modlitwy nie tylko ksiezy i zakon-
nikéw, ale i swieckich wierzacych.

Kto nie praktykuje rozmyslania, nie dostrzega potrzeb swojej duszy,
nie zna niebezpieczenstw zagrazajacych jego zbawieniu ani srodkéw, ja-
kie powinien zastosowad, aby przezwyciezy¢ pokusy. I tak nie dostrzegajac
potrzeb, za ktére powinien sie modlic, zaniedbuje modlitwe i z pewnoscia
pojdzie na zatracenie (tamze, s. 92-93).

11 Liguori skomponowat wiele znanych do dzisiaj piesni w melodyce neapolitariskiej i w tymze dialekcie, ktére
stuzyly medytacji prawd wiary, a szczeg6lnie rozbudzeniu milosci do Boga ze wzgledu na ofiare zbawienia zlozonej
na krzyzu. Benedykt XVI podczas audiencji generalnej 30 I11 2011 r., przywolat stowa najstynniejszej koledy swietego,
skomponowanej w 1754 r. Tu scendi dalle stelle, ktéra jest dobrze znana i do dzisiaj spiewana w calych Wloszech.
Papiez Pius IX polecil przelozyd jej tekst na literacki jezyk wloski. Jest ona réwniez znana w ttumaczeniu polskim pod
tytutem Zstqpiles z gwiazd dalekich. Giuseppe Verdi powiedzial o niej: ,Bez tej koledy Boze Narodzenie nie bytoby
Bozym Narodzeniem”.



Medytacja nie moze sprowadzac sie tylko powierzchownej praktyki, musi
dotykac wnetrza czlowieka, dlatego sw. Alfons poleca praktykowac ja stale, najle-
piej codziennie.

Najwigksze zlo, ktére wynika z opuszczania rozmyslania, polega na
tym, ze bez modlitwy myslnej, nie mozliwa jest modlitwa prosby. W wie-
lu moich dzietach duchowych méwitem o koniecznosci modlitwy prosby,
a szczegblnie w poswigconej temu tematowi ksigzeczce zatytulowanej
O wielkim srodku, jakim jest modlitwa (tamze, s. 92).

Dlatego, zwlaszcza na poczatku rozwazan, swiety rekomenduje czeste
uswiadamianie sobie kruchosci wlasnego istnienia, marnosci swiata i przemijalno-
$ci zycia, a nawet wyobrazania sobie wlasnej Smierci. Wszystko po to, by nie ulec
iluzji osobistej mocy i wielkosci, pozby¢ sig ztudnej ufnosci we wlasne sity, ktéra
niesie codziennos$¢, aby stanac¢ w prawdzie i dotrzec do glebi duszy. Zacheca tez do
rozwazania prawd ostatecznych, myslenia o sadzie Bozym, ktéry czeka kazdego,
o piekle i o niebie, by nie zaniedbac¢ spraw najistotniejszych: troski o zbawienie
i 0 osobistg Swietosc.

W swoich rozwazaniach Liguori nie poprzestaje jedynie na dywagacjach
teologiczno-duchowych, przemawiajacych gtéwnie do umystu i majacych charakter
poznawczy, ale zawsze — nawet gdy chodzi o dzieta stricte teologiczne - zaopatruje
je w krétsze lub dluzsze modlitwy, skierowane wprost do Chrystusa oraz do Matki
Bozej. Maja one za zadanie budzenia w czytelniku gtebszych uczué, poruszenia
woli, czyniac z niego juz nie biernego obserwatora zbawczych wydarzen meki, ale
zaangazowanym uczestnikiem dialogu z Odkupicielem, sktadajacym siebie w ofie-
rze na krzyzu.

Z punktu widzenia zycia duchowego i nauki medytacji element ten ma nie-
zwykle istotne znaczenie, sprawia bowiem, ze wierny zachecany jest do wejscia
w zywa relacje z Chrystusem w Duchu Swietym, nawigzania z Nim wiezi osobi-
stej. Ten wlasnie aspekt zostal znakomicie zobrazowany w napisanej przez Alfonsa
w 1760 r. i skomponowanej na glosy i instrumenty smyczkowe medytacji muzycz-
nej nad meka Zbawiciela, zatytulowanej Duetto. Rozmowa duszy z Jezusem niosg-
cym swoj ciezki krzyz na zbolatych, poranionych barkach. Podobnie jak poezje sw.
Pawla od Krzyza, utwdr o niezwyklej ekspresji, uznany za niewielkie arcydzieto

12 Dzielo to zostalo docenione takze w aspekcie muzycznym przez takich znawcéw muzyki barokowej jak Max
Dietz, profesor estetyki muzycznej i historii muzyki Uniwersytetu Wiederiskiego i stawny dziewigtnastowieczny
muzykolog Angelo Tonizzo, zob. http://www.santalfonsoedintorni.it/duetto-anima-gesu-cristo.html.



sztuki barokowej, doskonale wyraza wyzej wskazane intencje autora. W dramatycz-
nej rozmowie z dusza pobozna, idacy na smieré¢ Odkupiciel wyznaje wole zlozZenia
siebie samego w ofierze w miejsce grzesznika, aby poruszyc jego serce i obudzic
jego milos¢:

Dusza: Dokad odchodzisz Jezu?

Jezus: Ide umrzec za ciebie.

Dusza: A wiec, umrzec za mnie
Odchodzisz, méj drogi Boze!
Ja tez chce po6jsé,
Chce umrzec z Toba!*®

W biografii Alfonsa, Tannoia wspomina, ze ten ekstatyczny duet autor po-
lecal wykonywac muzykom i spiewakom w czasie misji swietych jako intermezzo
miedzy wyktadem katechizmu i kazaniem, jak to sie stato - dla przyktadu - podczas
rekolekcji gloszonych przez niego w Neapolu, w stawnym kosciele la Trinita de’
Pellegrini.

O ile Pawet od Krzyza wprowadzal swych penitentéw w tajniki kontem-
placji biernej, Liguori — uzywajac tych samych praktyk pasyjnych - chcial poméc
wiernym koncentrowac pamigc i uwage na obecnosci Bozej i rozpalac¢ milos¢ czyn-
na do Ukrzyzowanego. Jedng z ulubionych, ktéra obaj swieci wiernie propagowali,
byl tzw. Zegar meki (Orologio della Passione), nabozenistwo pasyjne, znajdujace sie
juz od XVI w. w praktyce wloskich katolikéw i rozkladajace rozmyslania w ciagu 24
godzin kazdej doby - zwlaszcza podczas Triduum Sacrum™. Alfons zamiescit jego
tresc na poczatku swojego dzieta Mifosc dusz, a Pawet od Krzyza, wraz z czlonkami
zalozZonego przez siebie zgromadzenia, gorliwie proponowali je w czasie rekolekcji
w celu utatwienia wiernym medytacji nad poszczegélnymi wydarzeniami zwiaza-
nymi z meka Zbawiciela.

Swiety Pawet od Krzyza i sw. Alfons Maria de Liguori to $wieci, ktérzy
w epoce oswiecenia przyczynili sie dobitnie do tego, by nie stata sie¢ ona ,epoka

13 Calosc tekstu w oryginale: “Anima: Dove, Gesi, ten vai? Gesu: Vado a morir per te. Anima: Dunque per me

a morire. Ten vai, mio caro Dio! Voglio venire anch’io, Voglio morir con Te. Gestt: Tu resta in pace e intendi. L’amore
che ti porto; E quando sard morto, ricordati di me. Restane dunque, o cara, E in segno del tuo amore, Donami tutto
il core E serbami la fé. Anima: Si! mio Tesor, mio Bene, Tutto il mio cor ti dono; E tutta quanta io sono, Tutta son tua,
mio Re”, http://www.intratext.com/IXT/ITASA0000/_PON.HTM

14 Zob. https://gloria.tv/article/R1SeGRW89Vei4ShwYkUVAfsVV; http://www.pch24.pl/zegar-meki-panskiej—
podejmiesz-wyzwanie-,41984,i.html#ixzz5xA9mtubG.



rozumu” zamknietego na taske, by nie przeszla do historii, siejac spustoszenie de-
izmu, naturalizmu, indyferentyzmu religijnego i przesmiewczej krytyki Kosciota.
Uczynili to przede wszystkim dzigki zarliwej medytacji meki Chrystusa, przezywa-
nej w wierze, nadziei i mitosci. Osobiste doswiadczenia duchowe uczynili pézniej,
swiadomie, Zrédlem inspiracji dla innych, spragnionych nie tyle blyskotliwych dy-
wagacji racjonalistycznych luminarzy, co swiatta prawdziwego Umystu, Wiecznego
Logosu, ktéry stal sie czlowiekiem i umarl na krzyzu, aby czlowiek nie pozostat
samotna wyspa, lecz odnalaz! swoje niebieskie przeznaczenie. Jako misjonarze, re-
kolekcjonisci oraz pisarze duchowi poswiecali sig¢ bowiem usilnie otwieraniu umy-
stéw i serc na nadprzyrodzona laske, na nieslychang milos¢ Boga objawiona na
krzyzu. Charyzmat i zaangazowanie obu swietych znalazly swoja artykulacje w ma-
drych praktykach medytacyjnych, a nawet rozbudowanych systemach misyjnych,
proponowanych wiernym a pozwalajacym im podgzac¢ droga uswiecenia, ktéra do
dzisiaj stanowi trakt pewny i ugruntowany ku spotkaniu Tego, ktdry jest Droga,
Prawda i Zyciem.

Niniejsze studium pozwala wyciagnac¢ kilka istotnych wnioskéw. Pierw-
szym jest fakt, ze Zrédlem odkrycia i glebszego pojmowania tajemnicy meki Chry-
stusa przez obu $§wietych nie byly osobiste studia, czy inne inspiracje, lecz glebokie
osobiste przezycia i doswiadczenia duchowe, czesto natury mistycznej, ktére po-
zwolily odkry¢ ich zyciowe powolania oraz misje w Kosciele, kontynuowana przez
zalozone przez nich zgromadzenia zakonne - redemptorystow i pasjonistéw. Po
wtére, aby zrozumiec i odczytad, potwierdzic i umocnic przezyte oswiecenia, wspo-
mniani Swieci szukali pojec i obrazéw w dzietach innych swietych. Potwierdzili tym
samym zasade, ze to ,Swieci rodza swietych”, ich dziala bowiem stanowia niczym
niezastapiona inspiracje, Zrédlo wiedzy duchowej i pragnienia swietosci. Jak wyka-
zano wyzej, w obu przypadkach byly to zasadniczo dziela tych samych swigtych
i pisarzy koscielnych - Teresy od Jezusa, Jana od Krzyza, Franciszka Salezego i Jana
Taulera - odkrytych i pokochanych na drodze osobistego wzrostu duchowego jako
wzory doskonalosci chrzescijaniskiej, czyli swietosci. Pisma duchowe tych wielkich,
pomogly réwniez nalezycie wyartykulowac i przekazac innym nauke ptynaca z oso-
bistych doswiadczen sw. Alfonsa i Sw. Pawta. Niniejsze studium wykazalo jednak
takze réznice, wynikajace z osobistych przezyc i odmiennych perspektyw obu swie-
tych. Pierwszy interpretowal wlasne doswiadczenia i nauczanie mistrzéw ducho-
wych w perspektywie modlitwy czynnej, w ktérej przewaza szczere, afektywne
zaangazowanie ascetyczne i pelne milosci medytacje o charakterze dyskursywnym,
drugi nie wahat sie wprowadzac bardziej zaawansowanych w zyciu duchowym
wiernych réwniez w tajniki kontemplacji biernej. Obaj jednak koncentrowali swoja
doktryne duchowa na niestychanej milosci Chrystusa, objawionej na krzyzu.



W przypadku obu swietych, teologiczna wizja odkupienia byta bardzo po-
dobna i nie odbiegata zasadniczo od tej, ktéra obowiazywata w Kosciele powszech-
nym po Soborze Trydenckim. Wedtug niej naprawa grzechu pierworodnego wyni-
kata ze sprawiedliwosci, ktérej dopeinit Chrystus, umierajac za czlowieka na krzyzu.
Jednak w ich medytacjach o mece Pariskiej to milosc jest najistotniejszym motywem
zado$cuczynienia Boga. Wskazuje to, ze obaj mistycy swoja doktryna, wynikajaca
z osobistych przezy¢ wewnetrznych, wyprzedzili swoja epoke, znacznie wzbogaca-
jac dotychczasowa wizje duchowa. Najbardziej charakterystycznym elementem tej
spuscizny duchowej sa praktyki medytacyjne, te nowe i te odziedziczone z tradycji
poboznosciowej, ktére postuzyly Liguoriemu i Daneiemu do prowadzenia misji apo-
stolskiej wsréd ludu biednego o duchowo opuszczonego, niezauwazanego przez
propagatoréw i koryfeuszy ,epoki rozumu”. Praktyki te, czy nawet rozbudowane
systemy misyjne, skoncentrowane na ,mitosci ukrzyzowanej”, znacznie rozszerzyly
Kosciele ich misje, ktéra dzis kontynuuja zaloZone przez nich wspélnoty zakonne.
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THE PAS
SUMMARY

Meditation seems to be a modern phenomenon today, meanwhile its roots
go back to antiquity and for centuries it was developed and nurtured in the Church
as a way of union with God. Saint Paul of the Cross and Saint Alphonsus Maria
de Liguori, the most significant Saints of the Enlightenment, contributed to the fact
that it did not become only an “era of reason” closed to grace, an era of deism, na-
turalism, religious indifferentism and mocking criticism of the Church. Both Saints
brightened their times thanks to the fervent meditation of the Passion of Christ,
lived in faith, hope and love. They then made their spiritual experiences a source
of inspiration for others. As missionaries, retreat masters and spiritual writers, they
devoted themselves to opening minds and hearts of many to supernatural grace by
considering the incredible love of God revealed on the Cross. The article shows
how the charism and commitment of both Saints found their articulation in the
wise meditation practices and extensive mission systems proposed to the faithful
in order to support their journey to holiness as well as their unity with the One
who is the Way, the Truth and the Life.

Article submitted: 29.11.2019; accepted: 6.12.2019.
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