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I METODY WSPOLCZESNE]
APOLOGETYKI

WSTEP

Bp Robert Barron (ur. 1959), amerykanski biskup, filozof i teolog, a przy tym
publicysta o wyraZznym zacieciu apologetycznym, wskazuje na pilna potrzebe obro-
ny chrzescijaristwa. Chodzi o stworzenie ,przekonujacej apologetyki dla podstawo-
wej narracji wiary” (Barron, 2019, s. 241). Czemu ma sluzy¢ ten powr6t? Hierarcha
wyjasnia to nastepujaco: ,konieczne jest pokazanie kulturze zyjacej naukami Sci-
stymi, ze jedynie transcendentalna i rozumiejaca przyczyna jest w stanie wyjasnic
to, co przypadkowe i dajace sie zrozumiec z naszego skoriczonego swiata. Kulturze
materialistycznej musimy pokazac, idac za stowami papieza Benedykta XVI, Ze Lo-
gos jest metafizycznie bardziej podstawowy niz byle materia. Kulturze sceptycznej
musimy pokazac, ze wiara w zmartwychwstanie Jezusa jest intelektualnie logiczna
i historycznie do obronienia. Konieczne jest pokazanie znudzonej kulturze, ze zy-
cie w Duchu jest wspaniata przygoda, korespondujaca z najglebszym pragnieniem
ludzkiego serca” (tamze, s. 241-242). O. Maciej Zigba (zm. 2020), potwierdzajac in-
tuicje bp Barrona, dodaje: ,konieczna jest dzisiaj madra, kreatywna apologetyka
nawiazujaca do najlepszych tradycji od sw. Justyna i Klemensa Aleksandryjskiego,
przez sw. Augustyna i Sw. Tomasza, po G.K. Chestertona i C.S. Lewisa” (Zigba, 2017,
s. 39). Dominikanin rozumie przez nia ,taka obrone prawd wiary oraz Kosciota, kté-



ra cechuje znajomos¢ wspélczesnej kultury i mentalnosci. Zajmuje sie ona analiza
i sposobami rozbijania falszywych stereotyp6w o chrzescijaristwie i Kosciele (stowo
»nowoczesna« ma zabezpieczy¢ przed - co jeszcze niekiedy sie zdarza - wyglasza-
niem z ambony filipik przeciw Wolterowi, Renanowi, Marksowi czy tez Satre’owi -
postaciom obojetnym dzisiejszym stuchaczom). Postugujac sie racjonalng argumen-
tacja, precyzyjnym, ale plastycznym jezykiem (kultura obrazu, nie stowa pisanego),
starannie unika klerykalizmu” (Zigba, 1997, s. 142-143).

Od korica XX wieku mamy do czynienia z powrotem apologii/apologetyki.
Zjawisko to bywa okreslane mianem ,renesansu apologii” (zob. Artemiuk, 2016).
Chodzi w nim - zauwaza H. Seweryniak - o ,skojarzenie pewnego nurtu konserwa-
tywnego czy neokonserwatywnego we wspdlczesnej filozofii, publicystyce i dzien-
nikarstwie z apologia, pradem mysli filozoficznej, teologicznej i literackiej, ktéry
towarzyszyl formowaniu sie zrebé6w Europy czy kultury euroatlantyckiej. Od lat
osiemdziesiatych XX wieku w Europie i Ameryce duza popularnoscia ciesza sie
publikacje i programy telewizyjne, w ktérych daje sie odpdr prowokacjom i atakom
ze strony nowej lewicy, promuje sie tradycyjne wzorce moralne, rodzinne i wy-
chowawcze, osmiesza eksperymentowanie na obszarze dogmatu, etyki katolickiej
i liturgii. Reakcja ta przyjmuje postac¢ waznego sporu cywilizacyjnego. Uczestnicza
w nim mysliciele, ktérzy, troszczac sie o przyszlosé naszego swiata, bronia princi-
piéw prawego sumienia oraz pisza mocne teksty i tworza przekonujace programy
telewizyjne o demograficznym samobéjstwie Europy, o ekspans;ji islamu, o dziwac-
twie pomyslow »malzenistw dla wszystkich« czy adopcji dzieci przez pary homosek-
sualne, o dramacie zalegalizowanej eutanazji. Obrazem, sfowem i piérem zmagaja
sie oni o madre, oparte na tradycji i wymaganiach, wychowanie, o zdrowa moral-
nosc¢, o patriotyzm polegajacy na umilowaniu swojego kraju, o uczciwa ekologie,
o prawa sztuke i dobre maniery. Chociaz publicysci, filozofowie i teologowie z tego
nurtu rzadko uwazali sie za apologetéw, niekiedy zapewne z powodu negatywnych
konotacji terminu »apologetyka« jako zacieklej obrony »starego porzadku, skojarze-
nie z apologia narzucalo si¢ samo. Tym bardziej, ze wystarczylo nieco tylko odku-
rzy¢ tak naprawde nigdy niezapomnianych prekursoréw tego stylu myslenia, takich
jak Chesterton czy Lewis, ktérzy apologetami chetnie sie nazywali” (Seweryniak,
2020, s. 9-10).

Podejmujac analize wspolczesnej obrony chrzescijanstwa i cywilizacji na
niej ufundowanej, pragne zdefiniowac podstawowe pojecia, takie jak apologia i apo-
logetyka, ukazac ich oryginalnosc i przechodniosé, wskazac¢ na najwazniejsze kie-
runki/nurty wspélczesnej apologii/apologetyki oraz metody, jakimi postuguja sie
apologeci.



APOLOGIA I APOLOGETYKA - PROBA DEFINICJI

Oba terminy pojawiaja si¢ obok siebie i sa uzywane niejednokrotnie za-
miennie. Kard. W. Levada (zm. 2019) w pazdzierniku 2010 jako éwczesny prefekt
Kongregacji Nauki Wiary podczas migdzynarodowego sympozjum ,Biblia a mo-
ralnos¢” odbywajacego si¢ w Lublinie wyraznie zwrdcil uwage na potrzebe po-
wrotu do obrony chrzescijanistwa, ktéra okreslit mianem nowej apologetyki. Ro-
zumial przez nia jasna i pozbawiona agresji odpowiedZ na zarzuty podwazajace
katolicka wiare. Koscidl, zdaniem kardynala, tej nowej formy obrony potrzebuje
natychmiast (Levada, 2010). Jej fundamentem pozostaje zdanie z Pierwszego Listu
sw. Piotra Apostota (1 P 3,15), zmienia sie natomiast kontekst obrony. ,W czasach,
gdy ja zdobywalem swoja edukacje”, wyjasnia hierarcha, ,a bylo to przed Soborem
Watykariskim II, zadanie apologetyki okreslano jako obrone wiary przed swieckim,
niekatolickim swiatem. Wydaje mi sie, ze takie rozumienie apologetyki jest nadal
przydatne. Czutem, Ze moge swiadomie poruszac sprawy wiary z ludzmi, ktérzy
ja kwestionuja. Sadze, ze umiejetnosé takiego wlasnie méwienia o swojej wierze
zostala zepchnieta po Soborze Watykariskim II na drugi plan. Stalo sie to z kilku
powodéw. Po pierwsze, zmienil sig¢ sposéb katechetycznego przepowiadania, wiara
nie byta juz przedstawiana z taka jasnoscia, np. w formie pytan i odpowiedzi. Poja-
wila sig tez perspektywa ekumeniczna, w ktdrej szukalisSmy porozumienia z innymi
chrzescijanami. Pojawil sie dialog migdzyreligijny, w ktérym zalezalo nam na poro-
zumieniu z innymi religiami. Te czynniki spowodowaly ostabienie przepowiadania
w stylu apologetycznym. Ale dzi§ mamy wielu katolikéw, ktérzy nie znaja swojej
wiary. Katolicy, takze ci piastujacy wysokie stanowiska w spoleczenstwie, wykazuja
sie pewna niesmialoscia, gdy zapytamy ich o to, czym jest ich wiara, jaka jest jej
wartosé we wspoélczesnym swiecie. Wlasnie dlatego sadze, ze potrzebujemy nowe-
go przyjrzenia sie apologetyce. Jestesmy dzis w nowej sytuacji, pojawiaja sie nowe
pytania, na ktére trzeba odpowiadac i wierni musza by¢ na to przygotowani. W tym
sensie uwazam, ze potrzebujemy nowej apologetyki” (tamze). Kard. W. Levada tak
wlasnie okresla wspélczesna obrone chrzescijanstwa. Nawiazuje ona do dawnej
apologetyki, ale jest r6wnoczesnie nowa, bowiem od czaséw Vaticanum II zmienit
sie kontekst, w jakim egzystuje wiara.

Abp R. Fisichella (ur. 1951) réwniez nazywa wspédlczesna obrone chrzesci-
janistwa apologetyka (okreslenie apologia nie pojawia sie w jego refleks;ji) i okresla
tym terminem jeden z dwdch wymiaréw teologii fundamentalnej (Fisichella, 2014,
s. 21-22). ,Nie bedziemy zastanawiac si¢ — wyjasnia - nad kwestia terminologicz-
na, czy sensowniejsze jest uzycie nazwy »teologia fundamentalna« czy »apologety-
ka«. Ta ostatnia zakorzeniona jest w walce teologii broniacej swoich prawd i orez
swej polemiki kieruje ku innym obszarom refleksji intelektualnej. Wydaje sie, ze



lepiej bedzie trzymac sie z dala od anachronicznych dywagacji. Termin teologia
fundamentalna narodzit si¢ na tle doswiadczeni apologetyki, poniewaz ta nazwa
lepiej wskazuje na wieloptaszczyznowosc tej materii, jej wzorce teologiczne oraz
jej podstawowe zadanie, jakim jest dostarczenie calej teologii narzedzia epistemo-
logicznego. W mojej pracy badawczej i wykladowej chcialem zawsze odréznié dwa
elementy w obszarze jednej i tej samej dziedziny: apologetyczny i dogmatyczny.
Sadze, ze odréznienie to narzuca sie¢ samo ze wzgledu na szczegdlny przedmiot
teologii fundamentalnej oraz ze wzgledu na jej adresata. W odréznieniu od teologii
dogmatycznej, ktdrej partnerem w dialogu jest osoba wierzaca, poszukujaca zrozu-
mienia tego, w co sie wierzy, poczawszy od auditus fidei, teologia fundamentalna
kieruje sig¢ ponad wierzacymi ku »innemu« pod wzgledem wiary. Pierwszemu proé-
buje przedstawi¢ argumenty wzmacniajace jego wiare, drugiemu natomiast musi
pokazac objawienie i wiare jako cos radykalnie nowego, co niesie ze soba ostatecz-
na odpowiedZ na pytanie o sens, zamieszkujace serce kazdego czlowieka. Rozréz-
nienie miedzy tymi dwoma momentami nie jest bez znaczenia i ma ono bezposred-
nie konsekwencje, jesli chodzi o zawartosc i metode teologii fundamentalnej, o ile
pozwoli sig¢ ona okreslic przez swego adresata i bedzie odpowiadac na jego pytania
i poszukiwania. To jest wlasnie ta r6znica spojrzenia, ktéra uzasadnia rozréznienie
dwéch wyzej wymienionych wymiaréw - apologetycznego i dogmatycznego - re-
spektujac ich metodologiczna odrebnosc i nie odbierajac im niczego z ich charakte-
ru dyscypliny czysto teologiczne;j. Jezeli »teologia fundamentalna« jest jedynie pew-
nym aspektem »teologii«, to nie moze ona przyjac innej epistemologii, jesli nie chce
stracic¢ swego teologicznego charakteru. Wymiar apologetyczny musi by¢ wlaczony
do szerszego horyzontu teologii bez zadnej epoché co do Zrédet i metody wlasciwe;j
samej teologii” (tamze).

Niezbedne rozréznienie terminologiczne i poglebiona refleksje metodolo-
giczna spotykamy u H. Seweryniaka (ur. 1951). Plocki teolog zauwaza, ze miedzy
oboma terminami, czyli apologia i apologetyka, istnieje wyrazny odcien znacze-
niowy, ktéry ,kazda z tych nazw posiada i warto go wyczuc” (Seweryniak, 2013,
s. 227). I tak ,apologetyka zajmuje sie badaniem negatywnego kontekstu wiary,
tworzeniem usystematyzowanej argumentacji wobec najbardziej charakterystycz-
nych atakéw przeciwnikéw Kosciola w dziejach oraz refleksja nad wartoscia ich
argumentéw, takze w innych wyznaniach, religiach i ideologiach. W historii mysli
chrzescijanskiej apologetyka (w kregu protestanckim zwana czesciej polemika) byta
nawet wazna dyscyplina studiéw. Traktowano ja jako nauke o charakterze przed-
teologicznym, a zatem nieodwotujacym sie do argumentacji z Pisma Swigtego (zob.
dicta probantia), z Ojcow Kosciola, czy do rodzaju sylogizméw, opartych wyltacznie
na przestankach teologicznych. Laczyla w sobie formulowanie argumentéw bronia-



cych prawd wiary Kosciola z ich metodycznym wyktadem oraz refleksja nad ich
rodzajem i sita. Dodajmy, ze tam, gdzie uzasadnienie nadprzyrodzonego charak-
teru Objawienia chrzescijaniskiego, takze metodami teologicznymi, i dialogu (a nie
obrony, odpierania zarzutéw), stawia si¢ na pierwszym miejscu, mamy do czynienia
z teologia fundamentalng” (tamze, s. 227-228).

Z kolei ,apologia”, wyjasnia dalej plocki teolog, ,to intelektualne i praktycz-
ne uzasadnienie oraz obrona nadprzyrodzonego charakteru Objawienia chrzesci-
janiskiego w aktualnym kontekscie i przestrzeni. Rézniloby ja zatem od apologetyki
to, ze nie jest ona systematyczna, metodyczna refleksja naukowa, lecz warunkuje ja
potrzeba zmagania sie z aktualnymi argumentami przeciwnikéw, odpierania zarzu-
tow formulowanych tu i teraz, rozprawiania si¢ z przesladowcami. W praktyce to
rozréznienie moze byc sztuczne: zwykle za praca apologety stoi jakas, chocby ukry-
ta, refleksja nad obiektywna wartoscia formutowanych przez niego argumentéw”
(tamze, s. 228). Nalezy jednak pamietac, ze r6znica miedzy apologia i apologetyka
jednak jest i lezy przede wszystkim po stronie formy. ,(...) Dla tozsamosci apologii”,
podkresla H. Seweryniak, ,nieodzowne jest zmaganie sie o prawde wiary tu i teraz,
uzasadnienie wiary w aktualnym kontekscie, Zywe i odwazne reagowanie, wcho-
dzenie w spor, polemike, debate, dyskusje. Pospiechowi odpowiedzi towarzyszy:
logika, zelazna sp6jnosé, a nawet pewna ostrosé. Inng cecha formalna apologii jest
odwotywanie si¢ do sily paradoksu, spokojnego humoru, narracji i metafory. Miej-
scem jej przekazu nie jest najczesciej sala uniwersytecka, katedra i dzieto naukowe,
lecz debata, dyskusja, homilia, kazanie, publicystyka polemiczna, felieton, mowa
obronna, oficjalny (lub nieoficjalny) protest, dobrze zorganizowany, przemyslany
pochdd, happening itp.” (tamze).

Dlatego apologie, jak definiuje ja H. Seweryniak, mozna okreslic¢ jako ro-
dzaj gotowosci intelektualnej, ,ale gotowosci rozumianej jako postawa straznika -
do czuwania i obrony (por. 1P 3,15-16)” (tamze, s. 229). Jej moca jest prawo, sila
argumentéw, racje i motywy. Nie ma w niej miejsca na ktamstwo, agresje czy tez
przemoc fizyczna. W tej przestrzeni takze obowiazuje zasada milosci nieprzyjaciét
(tamze).

Zatem jaka ostatecznie powinna byc¢ katolicka apologia? Z pewnoscia nowa,
tak jak nowa ewangelizacja i jej oddana na stuzbe. Jesli tak, to nalezaloby - jak czyni
to plocki teolog - poszerzyc jej przestrzein. Dlatego nie moze by¢ ona ,rozumiana
tylko jako intelektualne i praktyczne uzasadnianie oraz obrona nadprzyrodzonego
charakteru Objawienia chrzescijaniskiego; nie mozna w niej widzie¢ tylko dziedziny
chrzescijariskiego zaangazowania intelektualnego, polegajacego na formulowaniu
i obronie racji wiary, motywéw nadziei i postaw milosci agape. Ma to by¢ - bardziej
konkretnie - dokonywana w aktualnym kontekscie czasu i przestrzeni, zdroworoz-



sadkowa i praktyczna obrona podstaw naszej cywilizacji, zbudowana na rozumie-
niu rzeczywistosci jako stworzonej i odkupionej, na poszanowaniu godnosci osoby
ludzkiej, prawa do wolnosci (w tym prawa do wolnosci religijnej), a takze na zako-
rzenionych w chrzescijaristwie podstawowych wartosciach, takich jak: wiez mito-
sci Boga i czlowieka, pokdj, uznanie naturalnej réznicy plci, nierozerwalnosc¢ mat-
zenstwa miedzy kobieta i mezczyzna, troska o rodzine, stuzba dobru wspdélnemu
przez prace i twérczosé, sprawiedliwosc, prostota i umiar. A zatem stuzba na rzecz
obrony naszej cywilizacji, obrony przed jej samozaglada, a nie apologia uprawiana
dla niej samej, dla pokonania przeciwnika, dla smakowania zwyciestwa nad nim,
dla odgradzania si¢ od grzesznego swiata, dla formowania katolickiego skansenu”
(Seweryniak, 2014, s. 14-15).

W refleksji nad metodologia apologii H. Seweryniak zmierza do wypraco-
wania koncepcji maksymalnie najtrafniejszej, ktéra syntetycznie wyrazilaby istote
obrony. W drugiej z zaproponowanych definicji mozemy dostrzec wyrazne roz-
szerzenie przestrzeni apologijnej. Kontekst i aktualnos¢ pozostaja niezmiennymi
elementami, podobnie strona intelektualna i praktyczna apologii. Przedefiniowany
zostaje przedmiot obrony. Juz nie tylko chodzi o nadprzyrodzony charakter Obja-
wienia, historycznosc Jezusa, istnienie Kosciola, czyli rzeczywistos¢ stricte chrze-
Scijariska, ale takze o strzezenie fundamentéw samej cywilizacji, na ktérej zbudowa-
ne jest ludzkie zycie. Plocki teolog, w swojej najnowszej pracy (Seweryniak, 2018),
charakteryzujac fenomen nowej apologii, podaje jej trzy konstytutywne cechy: po
pierwsze, broni ona ,ogromnego obszaru wyjasniania i rozumienia swiata, czlo-
wieka ijego egzystencji” (tamze, s. 12); po drugie, jest odpowiedzia na zmasowany
program ,nowej lewicy” (tamze, s. 14-16), potezna anty-ewangelizacje i ,dyktatu-
re relatywizmu”; po trzecie, ,uprawiaja ja przede wszystkim wybitni dziennikarze
i publicysci lub naukowcy (filozofowie, teologowie, prawnicy, psychologowie, so-
cjologowie, medioznawcy) o zacieciu publicystycznym, medialnym, a takze dobrze
wiadajacy piérem lub oswojeni z nowymi mediami politycy konserwatywni (tamze,
s. 16). Sama za$ apologie H. Seweryniak definiuje nastepujaco: ,dokonywana w ak-
tualnym kontekscie czasu, intelektualna i praktyczna obrona cywilizacji euroatlan-
tyckiej, ufundowanej na: chrzescijanskiej koncepcji osoby ludzkiej, szacunku dla
praw czlowieka, uznaniu naturalnej réznicy plci, niepodwazalnosci malzenistwa
miedzy kobieta i mezczyzna i stworzonej przez nich rodziny oraz respektowaniu
najwyzszej wartosci zycia ludzkiego od poczecia do naturalnej smierci” (tamze).

Akcent polozony przez H. Seweryniaka na fundamenty cywilizacji lacin-
skiej pozwala dostrzec calosciowy wymiar apologii. Jej obrona nie dotyczy jedy-
nie przestrzeni eklezjalnej, ale obejmuje cala rzeczywistos¢ stworzona. Pojecie
obrony podstaw cywilizacji i specyficznych wartosci chrzescijarniskich, jakie pro-



ponuje plocki teolog, zdaje sie¢ by¢ komplementarnym ujeciem wspélczesnej apo-
logii. Czy w takim razie w metarefleksji nad apologia jest jeszcze miejsce na inna
koncepcje? Inspirujac sie pionierskimi badaniami nad wspdlczesnymi apologiami
H. Seweryniaka, pragne zaproponowac wlasna, opisowa definicje. Konstruujac ja,
zwroce uwage na trzy wymiary nowej apologii: kontekst, metode oraz przedmiot
(zob. Artemiuk, 2016, s. 175-215).

Nowa apologie definiuje w nastepujacy sposob. Rodzi sie ona w plynnym
Swiecie, ktéry rozmywa i poddaje dekonstrukcji podstawowe pojecia, jest on zdomi-
nowany przez dyktature politycznej poprawnosci, wiesci przegrana Boga i zmierzch
christianitas, porzuca przy tym metafizyke i oglasza tryumf nieokreslonosci; swiat
ten jest rownoczesnie zmeczony bezideowoscia i teskni za powrotem do trwalych
wartosci; nie potrafi jednak porzucic¢ ciemnosci i otworzy¢ sie na swiatto, cechuje
go bowiem utrata wiary w prawdy transcendentne i nieufnosé¢ wobec religii, nie-
rzadko identyfikowanych z fundamentalizmem i przemoca.

Nowa apologia, ksztalttujac sie w takim kontekscie, podejmuje intelektualna
i praktyczna obrone. Jej przedmiotem jest najpierw czlowiek, widziany w biblijnej
perspektywie stworzenia - grzechu (upadku) - odkupienia przez Chrystusa — danej
przez Niego ewangelii Zycia i zbawienia. Wspdlczesna apologia staje sie zatem obro-
ne jego tozsamosci, ktéra wyraza sie w pamieci historycznej, odpowiedzialnosci za
swoje czyny, nienaruszalnosci zycia oraz kulturze ukazujacej druga przestrzen. Obok
czlowieka ksztalttujacego cywilizacje drugim wymiarem nowej apologii jest obrona
obecnosci chrzescijanistwa w Swiecie. Realizuje sie ona w boju o chrzescijariska du-
szg, uzasadnieniu ewangelicznego katolicyzmu, wykazaniu racjonalnosci chrzesci-
janstwa oraz szukaniu przestrzeni dla preewangelizacji. Trzeci krag nowej apologii to
obrona istotnych tresci samej wiary i odparcie zarzutéw uderzajacych wprost.

A zatem nowa apologia chce ocali¢ czlowieka, broniac jego tozsamosci,
argumentuje za sensem obecnosci chrzescijaristwa w swiecie i zmagajac sie z za-
rzutami przeciwko Chrystusowej wierze, dostarcza racji przemawiajacych za nia.
Realizujac wlasna misje, wychodzi zdecydowanie poza przestrzen typowo religijna
i doskonale porusza sie takze w ,swieckiej” rzeczywistosci. W ten sposéb staje sie
nurtem szerszym, ponadkonfesyjnym lub niekonfesyjnym, ale katolicyzm traktuje
zawsze jako swoje Zrédlo, Zyciodajne podloze, pojawiajace si¢ w horyzoncie uza-
sadnienia. Géwnym zadaniem nowej apologii pozostaje niezmiennie obrona nad-
przyrodzonego charakteru chrzescijaniskiego objawienia w aktualnym kontekscie,
ale réwniez jasne rozeznanie tego kontekstu. Realizujac wlasna misje, formutuje
ona racje wobec zarzutéw pochodzacych z zewnatrz (apologia ad extra) oraz szu-
ka niezbednych argumentéw tak, by mozna bylo budowac wlasna pewnosé wiary
(apologia ad intra).



Dlaczego wspoélczesna apologie okreslamy mianem nowej? H. Seweryniak
jako pierwszy, laczac ja z dzielem nowej ewangelizacji’, postuzyt sie analogicznym
sformutowaniem: skoro méwimy o nowej ewangelizacji, to réwniez powinnismy apo-
logie nazywac nowa. Czy jednak jest to wystarczajace uzasadnienie? Wspélczesna
apologia nie odcina si¢ od dziedzictwa przeszlosci, ale czujac sie¢ spadkobierczynia
dawnych mistrzéw, szeroko nawiazuje do tradycji. Jest jednak nowa i tak powinny-
Smy ja okreslaé, przynamniej z kilku powoddéw. Po pierwsze, powrécita po pétwieczu
nieobecnosci; po drugie, poszerzajac obszar aktywnosci, nie ogranicza sie jedynie do
obrony chrzescijanistwa, ale pragnie ocali¢ cywilizacje stworzona; po trzecie, znako-
micie rozpoznaje wspélczesny kontekst (nowe sytuacje, o ktérych wspominat kard.
W. Levada); po czwarte, cechuje ja bogactwo form; po piate, stajac wobec nowych
pytan (sformulowanie kard. W. Levady), nie uchyla sie od odpowiedzi.

Interesujace spojrzenie na badane zagadnienie posiadaja twércy okresla-
jacy systematyczna obrone chrzescijaristwa mianem apologetyki. Naleza do nich
A. E. McGrath, P. Kreeft, G. Koukl. Przyjrzyjmy sie ich definicjom.

Wedlug A. E. McGratha (ur. 1953), apologetyka to taka dziedzina mysli
chrzescijanskiej, ,ktéra koncentruje sie na uzasadnianiu podstawowych zagadnien
wiary chrzescijaniskiej oraz ich skutecznym przekazywaniu swiatu niechrzescijan-
skiemu” (McGrath, 2020, s. 11). Jej celem jest ,przemiana wiernych w myslicieli,
a myslicieli w wiernych. Angazuje ona nasz rozum, nasza wyobraZnie i nasze naj-
glebsze tesknoty. Otwiera serca, oczy i umysly” (tamze). Ponadto, ,wystawia i glosi
zasadnosc intelektualna, bogactwo wyobrazeniowe oraz duchowa glebie Ewangelii
sposobami, ktére moga trafia¢ do naszej kultury” (tamze). Zdaniem A. E. McGratha
»apologetyke nalezy postrzegac nie jako obronna i wroga rekcje przeciwko swiatu,
lecz jako upragniona sposobnos¢ pokazywania, chwalenia i prezentowania skarb-
nicy chrzescijanskiej wiary. Zacheca ona wiernych do uswiadamiania sobie swojej
wiary, jak réwniez wyjasniania i zachwalania jej ludziom spoza Kosciota. Ma na
celu prezentowanie intelektualnego, moralnego, wyobrazeniowego i relacyjnego
bogactwa wiary chrzescijariskiej - czesciowo po to, aby dodawacé wiernym otuchy
i pomaga¢ im w rozwijaniu wiary, ale przede wszystkim po to, by umozliwic¢ oso-
bom spoza wspélnoty wiary dostrzezenie porywajacej perspektywy, ktéra zajmuje
centrum chrzescijanskiej Ewangelii” (tamze).

1 ,Nowa ewangelizacja”, zdaniem abp R. Fisichelli, przewodniczacego Papieskiej Rady ds. Krzewienia Nowej
Ewangelizacji, ,0znacza nowe metody, nowy zapal, nowy entuzjazm w misji Kosciota, ktéra jest zawsze ta sama.
Mozna by zamienic termin »nowa ewangelizacja« na »ewangelizacja nowag, aby wyrazic to, ze ewangelizacja zawsze
jest misja Kosciola, bo jest jego natura. Ale trzeba ja prowadzi¢ w nowy sposéb, bo ludzie wspélczesni sg inni, nowi,
panuje odmienna kultura, nowa mentalnosc” (Fisichella, 2011); zob. Dyk (2015), Sienkiewicz (2015).



Angielski teolog, definiujac wspdlczesna postac¢ obrony chrzescijaristwa,
zauwaza, ze w apologetyce ,chodzi o obronge prawdy z lagodnoscia i poszanowa-
niem. Celem apologetyki nie jest zrazenie ani ponizenie ludzi spoza Kosciotla, lecz
pomaganie im w otwieraniu oczu na realnosé, wiarygodnosc i adekwatnosé wiary
chrzescijaniskiej” (tamze, s. 15). A. E. McGrath wskazuje réwniez na trzy zadania,
przed jakimi stoja dzisiaj apologeci. Sa nimi obrona, zachwalanie oraz przektada-
nie. W przypadku obrony apologetyka wykrywa przeszkody dla wiary oraz podaje
odpowiedzi w celu ich przezwyciezenia. Najpierw jednak nalezy znalez¢ odpowie-
dzi dotyczace wiary dla siebie samego: ,Apologetyka ma wchodzi¢ dalej i glebiej
w wiare chrzescijariska, odkrywajac jej bogactwa” (tamze, s. 17-18). W tym zadaniu
stojacym przed apologetami wazne jest, ,aby chrzescijanie pokazywali, Ze rozumie-
ja te obawy, i nie uwazaja ich tylko za argumenty do tatwego i prostego odrzucenia”
(tamze s. 18). Zdaniem angielskiego teologa osobista postawa i charakter sa w apolo-
getyce tak samo istotne, jak argumenty i analiza. Mozna przeciez ,broni¢ Ewangelii
bez zajmowania postawy obronnej” (tamze).

Drugie zadanie polega na zachwalaniu. Realizujac je, odbiorcy maja uswia-
domic sobie ,prawdziwos¢ i sensownosé Ewangelii” (tamze). Z apologetyki nalezy
wydobywac jej silnie pozytywny wymiar. Polega on na ,prezentowaniu calej atrak-
cyjnosci Jezusa Chrystusa tak, aby osoby pozostajace poza wiara mogly zaczac poj-
mowac, dlaczego zastuguje On na tak szczegdlna uwage” (tamze).

Trzecie zadanie to przekladanie. Wynika ona z konstatacji, ze ,wiele zasad-
niczych idei i zagadnienl wiary chrzescijanskiej jest prawdopodobnie nieznanych
dla sporej grupy odbiorcow” (tamze, s. 19).

Wedlug A. E. McGratha apologetyka zajmuje si¢ trzema istotnymi zagad-
nieniami. Po pierwsze, rozpoznaje zastrzezenia lub trudnosci dotyczace Ewange-
lii, odpowiada na nie i pomaga w przezwycigzeniu tych przeszkod dla wiary. Po
drugie, przekazuje i dzieli sie zachwytem nad wiara chrzescijariska po to, by inni
mogli odkry¢ jej sile stuzaca przemianie czlowieka. Po trzecie, przektada dogmaty
wiary, czyli ttumaczy i wyjasnia, dokonuje zatem hermeneutyki podstawowych idei
wiary chrzescijariskiej na jezyk wspotczesnego czlowieka (zob. tamze, s. 21). O co
zatem idzie w apologetyce, co jest jej idea przewodnia? Angielski teolog podkre-
sla, ze w apologetyce chrzescijariskiej chodzi o powazne i ustawiczne zajmowanie
sie ,pytaniami ostatecznymi”, stawianymi przez kulture, grupe ludzi lub jednostke
w celu ukazania, ,w jaki sposéb wiara chrzescijariska moze udziela¢ sensownych
odpowiedzi na takie pytania” (tamze). Ponadto, ,apologetyka oczyszcza grunt pod
ewangelizacje, tak jak Jan Chrzciciel przygotowatl droge na przyjscie Jezusa z Naza-
retu” (tamze).



P. Kreeft (ur. 1937) i R. K. Tacelli w pracy ,Podstawy apologetyki chrzesci-
janiskiej” stwierdzaja, ze wprawdzie ,apologetyka jest tez jak wojna, poniewaz dwo-
je przyjaciol, wiara i rozum, maja wspdlnych wrogéw” (Kreeft, Tacelli, 2020, s. 25),
a ,argumenty apologetyczne sa jak broni” (tamze), to ,jednak walka toczy sie prze-
ciwko wierze, nie za$ przeciw niewierzacym” (tamze). I dodaja: ,celem apologetyki
nie jest zwyciestwo, lecz prawda. W tej walce obie strony wygrywaja. »Najlepszym
sposobem na pokonanie wroga jest uczynienie go swoim przyjacielem«. Zachecamy
krytykéw, sceptykéw, niewierzacych i wierzacych innych religii do podjecia z nami
dialogu [...], by wspdlnie poszukiwac prawdy [...]” (tamze, s. 25-26). ,Jedna z nielicz-
nych rzeczy w zyciu, ktéra nie moze z cata pewnoscia wyrzadzi¢ nikomu krzywdy,
jest (w konicu) uczciwe poszukiwanie prawdy” (tamze, s. 26).

Z kolei G. Koukl (ur. 1950) zauwaza, ze ,apologetyka nie ciszy si¢ zbyt do-
bra renoma wsréd tych, ktérzy nie sa jej wielbicielami. Apologeci z definicji bronia
wiary. Obalaja falszywe idee, tepia spekulacje przeciwne poznaniu Boga. Wielu
ludziom te slowa kojarza sie z walka: zbudujmy barykade, podniesmy zwodzony
most, bagnet na bron. Laduj! Cel! Pal! Nic zatem dziwnego, ze zaréwno wierza-
cym, jak i niewierzacym apologetyka kojarzy sie ze starciem. Obroricy nie bawia sie
w dialog, ale staja do walki” (Koukl, 2020, s. 25). G. Koukl proponuje jednak inng
metode: ,choc toczy sie realna walka, nasze potyczki powinny przypominac raczej
rozmowy dyplomatyczne niz desant w Normandii. [...] chcialbym nauczy¢ sie dy-
plomacji i zaproponowac metode, ktéra nazwatbym modelem ambasadora. Podej-
Scie to opiera sie bardziej na przyjaznej ciekawosci - bedacej rodzajem spokojnej
dyplomacji - niz na konfrontacji” (tamze).

KIERUNKI WSPOLCZESNE] APOLOGII/APOLOGETYKI

Niezaleznie od przyjetej definicji, analizujac nowa apologie/apologetyke,
nietrudno dostrzec jej obszary zainteresowan (zob. Artemiuk, 2016, s. 219-241; Ar-
temiuk, 2020). Najnowsze badania pozwalaja wyréznic¢ oryginalne nurty wspélcze-
snej apologii/apologetyki: antropologiczny, historyczny, kontekstualny, chrystolo-
giczny, teistyczny i niekonfesyjny, ktére pojawiaja sie¢ wsrod apologetéw.

Nurt antropologiczny. Obrona czlowieka jest bardzo wyraznym nurtem
wspélczesnej apologii. Dzieje sie tak przynajmniej z kilku powodéw. Po pierwsze,
dlatego, ze pozbawia sie go wlasciwej mu tozsamosci i podejmuje dyskusje nad isto-
ta czlowieczenistwa. Przesunigcia terminologiczne wynikaja najczesciej z biezacych
sporéw antropologicznych. Staja ich odbiciem, w efekcie czego podejmowane sa
proby dekonstrukcji podstawowych pojeé antropologicznych. Chodzi o ich redefini-
cje, czyli sfomulowanie istoty czlowieczenistwa na nowo, w odmiennych, zmieniaja-



cych sie warunkach i kulturze, ktére maja istotny wplyw na cztowieka. Najlepiej to
wida¢ w sporze o rozumienie plci.

Nurt historyczny. Obrona historycznosci chrzescijaristwa jest wazna przy-
najmniej z kilku powodéw. Po pierwsze, wspdlczesni apologeci, odpierajac zarzu-
ty zwolennikéw tezy o nietrwalym i tymczasowym charakterze wspélnoty Jezusa,
ktéra wedtug nich byla raczej ruchem spontanicznym i charyzmatycznym niz gru-
pa, z ktdra laczyc¢ nalezy geneze Kosciola, wskazuja na istniejaca ciaglosé miedzy
Chrystusem, gloszonym przez Niego krélestwem i pierwotnym chrzescijanistwem.
Po drugie, badania historyczne wskazuja na realnosé chrzescijaristwa. Po trzecie,
wykazanie historycznosci Kosciota poprzez odwotanie sie do jego wczesnej tradycji
jest szczegdlnie istotne.

Nurt chrystologiczny. Wspélczesni apologeci podejmuja obrone Jezusa
,Srodkami i stowami dziennikarskimi” (Messori, 1994, s. 8), towarzyszy im jedna
wyrazne zaciecie naukowe (zob. Messori, 2009, s. 325). V. Messori te procedure
nazywa ,okradaniem profesoréw”; ,cytujac ich oczywiscie”, wyznaje wloski dzien-
nikarz, ,jestem im wdzieczny, poniewaz bez ich pracy takze moja praca nie byla-
by mozliwa, nigdy jednak nie chcialem zajac¢ miejsca na katedrze” (tamze, s. 326).
V. Messori celowosc tej apologii uzasadnia w nastepujacy sposéb: ,co do Jezusa wy-
powiedziano juz wszelkie mozliwe hipotezy, (...) zarzuty zostaly juz obalone, potem
na nowo powstaly, znéw je odrzucono, i tak w nieskoriczonos¢” (Messori, 1994, s. 13).
Jednak od czaséw oswiecenia ,kwestionuje sie to, co dotad bylo faktem ustalonym
nawet w najbardziej ostrej i agresywnej polemice. Chodzilo o wiare w szczegdlny
zwiazek pomiedzy czlowiekiem a Jezusem i Bogiem, o uznanie Go za Chrystusa,
za oczekiwanego przez Izrael Mesjasza” (tamze, s. 13-14). Wsp6lczesna apologia Je-
zusa, koncentrujac sie na wykazaniu historycznosci Jezusa oraz uzasadnieniu Jego
boskosci, obejmuje przynajmniej kilka wymiaréw.

Nurt kontekstualny. Nowa apologia ma pelna swiadomos¢ historyczno-spo-
tecznego kontekstu. Chrzescijaristwo, zanurzone w ziemskiej rzeczywistosci, do-
$wiadcza jej zmiennosci, wylaniania sig¢ nowych pradéw, staje takze przed rézno-
rodnymi wyzwaniami.

Nurt teistyczny. Apologeci tego nurtu, bronigac Boga, zmagaja sie przede
wszystkim z nowym ateizmem. Znakomicie uchwycil dzialania nowych ateistow
niemiecki teolog G. Lohfink (zob. McGrath, 2008; Striet, 2008; Bokwa, Jagodzinski,
2011). Niczym misjonarze, ,naukowcy, publicznie gloszacy ateizm, pisza ksiazki —
stajace sie szybko bestsellerami - skierowane przeciw chrzescijaiistwu. Maja oni
wiele do powiedzenia w telewizji. Wszedzie propaguja swoja teorie Swiata i doma-
gaja sie na caly glos, aby ona stala sie panujaca. Oni tez rezerwuja tylko i wylacznie
dla siebie prawo ttumaczenia calej rzeczywistosci. Przemysl, zorganizowany wokét



kultury, siega chciwie po ich argumenty. Ma wielki zotadek. Caly czas potrzebuje
pozywki. Laknie réwniez takiego tematu, jak »ateizm«” (Lohfink, 2009, s. 17). Jaki
cel stawiaja sobie nowi ateisci? Chodzi im przede wszystkim o wyrugowanie ze
Swiata ,niebezpiecznej glupoty”, jaka jest religia. Czynia to w imie nauki i huma-
nizmu. W tym celu organizuja sie¢ w zwiazki i systematycznie podejmuja walke
z religijnymi zabobonami. Przedstawiaja przy tym religie jako trucizne, ,ktéra za-
wsze wnosita do swiata gwalt, terror i zniewolenie” (tamze, s. 18). Zdaniem nowych
ateistéw, ,kto wierzy w Boga, ten nie tylko jest w bledzie, ale jest tez zaslepiony
i cierpi urojenia” (tamze, s. 19). Wierzacy stanowia dla spoteczeristwa bardzo nie-
bezpieczna kategorie, dlatego ,koniecznie potrzebuja pomocy, ktéra wyzwoli ich
z narzuconych przez wiare zachowan” (tamze). Jakimi argumentami postuguja sie
nowi ateisci? W zasadzie wykorzystuja stare slogany, podgrzewane biologia ewolu-
cyjna. Bog jest dla nich projekcja; czlowiek powstal w wyniku ewolugji; cierpienie
przeczy istnieniu Boga; religie generuja jedynie przemoc; dobro pochodzi z nas;
Biblia jest prymitywna; nie ma innego zycia poza ziemia.

Nurt niekonfesyjny. Ponadkonfesyjnosc lub niekonfesyjnosc oznacza obec-
nosc nowej apologii w przestrzeni catkowicie swieckiej. Apologeci, uprawiajac obro-
ne spraw fundamentalnych, staja po stronie zdrowego rozsadku, prawdy, uczciwo-
Sci czy sprawiedliwosci. Traktuja przy tym katolicyzm jako swoje naturalne podlo-
ze, fundament, na ktérym jest zbudowana cata cywilizacja. Dlatego odwotuja si¢ do
niego. Wartosci chrzescijariskie pojawiaja sie zawsze w horyzoncie uzasadnienia.

METODY APOLOGETYCZNE

Jak uprawiac dzisiaj apologie/apologetyke? Bp Barron skiania sie za kard.
Dolanem do podejscia, ktére okresla mianem ,ortodoksji afirmatywnej”. Oznacza
ona akcent polozony raczej na to, wobec czego Kosciét méwi ,tak”, anizeli ,nie”.
,Przyjalem”, wyjasnia amerykarski hierarcha, ,takze patrystyczna metode szuka-
nia semina Verbi (ziaren Stowa), sladéw i ech Ewangelii, ktére mozna znaleZz¢, cze-
sto w znieksztalconej formie, w niskiej i wysokiej kulturze wspétczesnej” (Barron,
2019, s. 368).

W obronie chrzescijanistwa, jak proponuja H. Seweryniak i P. Artemiuk,
chodzi o uprawianie apologii w dialogu. Dialogicznosé okazuje sie cecha nowe;j
apologii. Jak ja rozumiem? Chociaz jedna z przyczyn powrotu apologii bylo ,zme-
czenie” dialogiem, nie oznacza to, ze jej twércy catkowicie wykluczyli tego rodzaju
postawe. Wrecz przeciwnie, dialogicznosc jest obecna w wielu wymiarach wspol-
czesnej apologii. Najpierw pojawia sig w samej metodzie apologijnej. Oznacza cie-
kawos¢, chec poznania, otwartosé, zainteresowanie swiatem. Nowi apologeci jawia



sie jako twoércy doskonale zorientowani we wspoélczesnosci. Swobodnie poruszaja
si¢ w réznorodnych obszarach kultury. Ich konserwatyzm nie ma nic wspélnego
z zamknieciem sie, odejsciem w ,cisze klauzury”, ale jest glosem obrony rozbrzmie-
wajacym w zgietku tego swiata. Rzeczywistosc nie przeraza ich, nie jest tez dla nich
jedynie miejscem dzialania sil zla, dlatego nie buduja muréw, ktére pozwola im
zachowac nieskazitelnosc. W swiecie szukaja sladéw Boga i wskazuja na istnienie
wewnetrznego logosu, przy pomocy ktérego czlowiek moze porzadkowac stworzo-
na rzeczywistosé. Unikaja alternatywy: albo dialog, albo apologia. Nie chca tylko
bronic lub tylko dialogowac. Nowa apologia jest dla nich ,apologia w dialogu”. I tyl-
ko w ten sposéb, wedlug nich, mozna ja dzisiaj uprawiaé. Taka postawa pozwala
im ,uniknaé kojarzenia apologety z pewna forma zawzietosci, fundamentalizmu;
tego, co ks. Pasierb nazywatl »twarza stezala i zacieta«. Zreszta wielcy apologeci
wspolczesni: Chesterton, Frossard, Zychiewicz, Messori, Weigel styna z intelektual-
nej bystrosci, a jednoczesnie z poczucia humoru, inteligentnej ironii i dystansu do
siebie, radosci zycia i otwartosci. Czuje sig, ze kochaja ten swiat, orientuja sie w nim
ijego przemianach, rozumieja go, umieja wchodzic¢ w dialog z kultura wspélczesna,
nie potepiaja jej w czambul, pamietaja, ze swiat - nawet taki jak nasz - pozosta-
je nie w szponach szatana, lecz w objeciach Bozej Opatrznosci i Milosierdzia. To
wszystko wyrazalo sig u nich w pogodnej wierze, rozumieniu kultury wspélczesnej
i umiejetnosci dialogu z nia, solidnej argumentacji, pewnej anglosaskiej jowialnosci
i »francuskim« dowcipie, ktérym wrecz skrzyta sie i skrzy ich twérczosé” (Sewery-
niak, Artemiuk, 2016, s. 8).

A. McGrath, ktéry najwiecej uwagi poswigca metodzie wspoélczesnej apo-
logetyki, podkresla, ze w uprawianiu apologetyki wazne jest rozumienie wlasnej
wiary, rozumienie odbiorcéw, jasny przekaz, znajdowanie punktéw stycznych,
prezentowanie calej Ewangelii oraz praktyka. Wlasne rozumienie wiary ma miec
,zabarwienie apologetyczne” (McGrath, 2020, s. 35). Co oznacza, ze apologeta ma
,powiazaé najwazniejsze zagadnienia wiary z ludZmi” (tamze) i ,wlaczy¢ do nich
ich doswiadczenia i idee” (tamze). ,Oznacza to, ze powinnismy starac si¢ patrzec
na wiare z perspektywy osoby z zewnatrz, pytajac, jak na zasadnicze aspekty Ewan-
gelii mégtby reagowac niewierzacy, zamiast skupiac sie na dyskusiji, ktéra mogliby
miedzy soba prowadzic chrzescijanie” (tamze). Rozumienie odbiorcéw to drugi ele-
ment apologetycznej strategii. Kazda z oséb, zauwaza angielski teolog, ,ma swoje
wlasne pytania, zastrzezenia i trudnosci, ktérymi trzeba sie zajac, podobnie jak ma
wlasne »punkty stycznosci« i okazje do przekazania wiary” (tamze). Kolejna kwe-
stia to jasny przekaz. Oznacza przelozenie wiary na jezyk, ktéry jest dla odbioréw
jasny, to znaczy prezentowanie Ewangelii w sposéb zrozumiaty dla danej epoki.
Znajdowanie punktéw stycznych to czwarty punkt metody apologetycznej. Chodzi



w nim o odnalezienie tego, co w kulturze wspdlczesnej i ludzkim doswiadczeniu
wspdlne, styczne z Ewangelia. ,Naszym zadaniem”, wyjasnia A. E. McGrath, ,jest
préba zintensyfikowania tych swiadectw (w naturze, spoleczeristwie czy tez ko-
deksie moralnym) i uzycie ich jako punktu stycznego, aby glosi¢ chrzescijariska
Ewangelie” (tamze, s. 36). Prezentowanie calej Ewangelii, piaty element strategii,
to troska, by przekaz podstawowych tresci nie byl zubozony. Apologeta powinien
skrupulatnie odrézniad, co jest oredziem chrzescijaniskim, a co jego wlasnymi po-
gladami: ,Jesli nie uda nam sie tego uczynic, to bedziemy prezentowac naszym od-
biorcom nie chrzescijariska Ewangelie, lecz tylko te jej aspekty, ktére akurat uwaza-
my za wazne i interesujace” (tamze, s. 36-37). Ostatni, szésty element, to praktyka.
O to przede wszystkim chodzi w apologetyce. Nalezy podejmowac dzialania apolo-
getyczne w codziennosci. ,Apologetyka jest zaréwno nauka, jak i sztuka. Nie chodzi
w niej o wiedzg, lecz o madrosé” (tamze, s. 37).

A. E. McGrath, kreslac metodologie apologetyki, zauwaza, ze ,mozna ja
przyréwnacé do odsuwania zaslon, zeby ludzie mogli dojrzeé, co znajduje sie za
nimi, podnoszenie diamentu do swiatlta, by jego fasety zamigotaly i zaczety sie mie-
nic w swietle storica” (tamze, s. 121). W apologetyce chodzi wigc o ustawianie bram
do wiary, czyli otwieranie drzwi, odsuwanie zaston, obracanie czegos do swiatla.
Wszystko po to, by ukazac rzeczy z wiekszg ostroscia. Wedlug angielskiego teologa
apologetyka ,zajmuje si¢ budowaniem mostéw pozwalajacych ludziom przejsc ze
Swiata, ktéry juz znaja, do takiego, ktéry musza odkryc. Zajmuje sie pomaganiem
w odnajdywaniu drzwi, o ktérych byé moze nigdy nie wiedzieli, aby pozwoli¢ im
przez nie zajrzec i wejs¢ do swiata, ktéry przekracza wszystko, co mogliby sobie
wyobrazic¢. Apologetyka otwiera oczy i drzwi, ustawiajac bramy dla wiary chrze-
Scijaniskiej”. Oczywiscie, nie zawsze tak wygladata obrona chrzescijaristwa. Zdecy-
dowanie czesciej apologetyka, odpowiadajac na racjonalistyczna kulture, stosowata
argumenty po to, by wykazac¢ zgodnos¢ wiary z rozumem. Kryterium prawdy bylto
dla oponentéw najwazniejsze, dlatego taka metode przyjmowali apologeci. Wspél-
czesna apologetyka, nie rezygnujac z argumentowania, ktére jest jej integralnym
elementem, w obliczu stabniecia racjonalizmu w kulturze, odwotuje sie do innych
metod apologetycznych. Po pierwsze, stosuje wyjasnienie (brama pierwsza), czyli
chce, broniac chrzescijaristwa, o nim powiedziec. Wyjasnia, na czym ono polega
(zob. tamze, s. 124). Po drugie, stosuje argumentacje (brama druga), to znaczy chce
w sposéb rozumowy przedstawiac racje na rzecz Boga. Jest to klasyczne podejscie
apologetyczne. Po trzecie, opowiada historie (brama trzecia). Ponowoczesnosc kla-
dzie duzy nacisk na opowiesé. Rezygnujac z wielkich narracji, charakterystycznych
dla czaséw nowozytnych, chetnie wraca do opowiesci biblijnych. Postugujac sie
kategoria mitu, apologetyka wykorzystuje te ponowoczesna tgsknote za nowa for-



ma i opowiada historie, ktéra daje odpowiedzi na cztery zasadnicze kwestie: kim
jestesmy? Gdzie jestesmy? Co jest nie tak? Jakie jest rozwiazanie? Po czwarte, apo-
logetyka postuguje sie obrazami (brama czwarta). W epoce ponowoczesnej to obra-
zy, a nie slowa, staja sie najwyzsza forma komunikacji. Apologeci, wiedzac o tym,
ucza sie ,zamieszkiwac obraz, manipulujac nim i sprawdzajac, czy dobrze pasuje
do realiéw naszego swiata” (tamze, s. 143). Poza wspomnianymi bramami istnieje
jeszcze wiele innych podejsé majacych potencjat apologetyczny. Sa nimi filmy, po-
ezja, dziela sztuki. Z pewnoscia zostana wykorzystane przez kolejnego pokolenia
apologetéw.

Wspolczesna apologie/apologetyke cechuje zréznicowana metodologia.
W najnowszych publikacjach najmocniej dochodzi do glosu metoda ,ortodoksji
afirmatywnej” (R. Barron), ktéra zbliza sie do dialogicznie uprawianej apologii
(H. Seweryniak, P. Artemiuk). Podobnie uprawianie apologetyki postrzega
A. E. McGrath. W swoich dzietach konsekwentnie realizuje wtasny projekt obro-
ny chrzescijanistwa, ktéry charakteryzuje rozumienie wlasnej wiary, rozumienie
odbiorcow, jasny przekaz, znajdowanie punktéw stycznych, prezentowanie calej
Ewangelii oraz praktyka.

Z.AKONCZENIE

Wspdlczesna obrona chrzescijanistwa przybiera wieloraka postac oraz jest
réznorodnie definiowana. Najczesciej nazywa sie ja apologia, nowa apologia lub
apologetyka. Wymienione terminy, zachowujac swoja oryginalnosc i wyrazny za-
kres znaczeniowy, wskazuja takze na przechodnios¢. Dlatego niejednokrotnie sa
uzywane zamiennie. Obserwowany renesans apologii to polimorficznosé nurtéw
i liczne grono apologetéw uprawiajacych obrone chrzescijanistwa i cywilizacji na
niej ufundowanej. Okreslajac kierunki wspétczesnej apologii oraz metody apologe-
tyczne, ukazalem oryginalnosc¢ wspétczesnej obrony chrzescijaristwa.
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SUMMARY

In the article, the author analyzes the contemporary defense of Christi-
anity and the civilization founded on it. It defines basic concepts such as apology
and apologetics, shows their originality and transitivity, also points to the most
important trends/trends of contemporary apology/apologetics and methods used
by apologists.
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DA RIO DE JANEIRO

A MEDELLIN: LA NASCITA
DELLA TEOLOGIA
POST-CONCILIARE
LATINOAMERICANA

Papa Francesco definisce la teologia latinoamericana post-conciliare un
“dono, che & destinato ad arricchire la Chiesa universale” (Papa Francesco, 2017,
s. 25-26). Negli ultimi decenni, infatti, siamo spettatori di come la Chiesa in America
Latina sia passata, usando la terminologia di Methol Ferré, da essere Chiesa “ricet-
tiva” ad essere Chiesa “protagonista” (Methol Ferré, Metalli, 2006). Questo processo
non & una novita nella storia del cattolicesimo: nei primi secoli, le protagoniste dei
concili furono la Chiesa di Alessandria e la Chiesa di Siria; poi, per dare solo alcuni
esempi, nei secoli XV e XVI le Chiese protagoniste erano la spagnola e I'italiana che
furono le grandi artefici del Concilio di Trento. In seguito il Vaticano II vide come
protagoniste la Chiesa francese e la tedesca. Oggi, I’elezione al soglio pontificio di
un figlio dell’Argentina, propone alla Chiesa universale la Chiesa latinoamericana
come nuova protagonista. Questo articolo vuole essere un aiuto ad accogliere me-
glio il “dono” rappresentato dello sforzo teologico latinoamericano sbocciato dopo
il Concilio. Quest’articolo, che in gran parte & un astratto di un mio lavoro prece-
dente sulla teologia post-conciliare latinoamericana (Campagnaro, 2020, pp. 29-48),
si soffermera sugli inizi di questa esperienza teologica (dalla prima Conferenza del
Consiglio episcopale latinoamericano di Rio de Janeiro del 1955 alla seconda, avve-



nuta nel 1968 a Medellin) e analizzera gli eventi ecclesiali e sociali piu significativi
di questo periodo che ebbero un fondamentale influsso sul pensiero teologico lati-
noamericano.

L.A CONFERENZA DI RI0 DE JANEIRO E LA NASCITA DEL CELAM

11 periodo in esame lo facciamo iniziare dalla Conferenza di Rio de Janei-
ro, voluta da Pio XII nel 1955 il quale gia nel 1934 come delegato pontificio ri-
mase impressionato dal Congresso Eucaristico Internazionale che ebbe luogo allora
a Buenos Aires (Carriquiry, 2005), dove poté constatare la vitalita di quella gio-
vane Chiesa come pure rendersi conto di prima persona della necessita di un’opera
evangelizzatrice organizzata a livello nazionale e continentale. Pio XII era anche
consapevole della necessita che la Chiesa iniziasse un processo di interazione delle
diverse chiese nazionali tra di loro e con il papato. Come ricorda Methol Ferré, Pio
XII era cosciente che la centralita dell’Europa era sulla via del tramonto e che le
chiese periferiche erano cresciute in numero e vitalita. Lo dimostra il messaggio di
Natale del 1945 dove il Pontefice creo 32 nuovi Cardinali tra cui ben 5 dell’America
Latina. Proprio in quel messaggio Pacelli affermo che “non poche regioni in altri
continenti hanno da molto tempo sorpassato il periodo della forma missionaria del-
la loro organizzazione ecclesiastica, sono rette da una propria gerarchia e danno
a tutta la Chiesa beni spirituali e materiali, mentre prima soltanto li ricevevano”
(Pio XII, 1945). Esattamente nello spirito di questo messaggio Pio XII prese la sto-
rica decisione di convocare la Conferenza di Rio de Janeiro che mettera le basi alla
nascita della Conferenza Episcopale dell’America Latina (CELAM).

Papa Pacelli nomino Presidente della Conferenza il Cardinal Piazza e gli
indirizzo una lettera apostolica, Ad Ecclesiam Christi, nella quale, esortati i vesco-
vi latinoamericani a una cordiale e ordinata collaborazione, suggeri loro i temi da
trattare (scarsita di preti, istruzione religiosa, sfide sociali come quella della poverta,
la questione degli indios ecc.). La Conferenza di Rio passd comunque alla storia
per il Titolo XI, dov’é auspicata la prima e singolare forma di “collegita episcopale”
recepita poi dal Concilio Vaticano II: si trattava di un permanente Consiglio Episco-
pale Latinoamericano composto da rappresentanti delle Conferenze episcopali na-
zionali (uno per ciascuno, designato dalla medesima), con lo scopo “di studiare gli
argomenti che interessano la Chiesa in America Latina; coordinare le attivita; pro-
muovere e aiutare Opere cattoliche; preparare nuove Conferenze dell’episcopato
latinoamericano, quando saranno convocate dalla Santa Sede (Editrice Missionaria
Italiana [EMI], 1995, p. 110)”. La Conferenza di Rio segno 'inizio di un nuovo perio-



do per la Chiesa latinoamericana, estremamente vitale e creativo®. Il CELAM nasce
dunque con una spiccata vocazione continentale ed ebbe, come sottolinea Methol
Ferré (2006), 'obbligo di comprendere I'insieme dell’America Latina nel contesto
del mondo e di estendere la coscienza di una missione unitaria in tutti gli angoli del
continente (Methol Ferré, Metalli, 2006). 11 filosofo uruguaiano definisce il CELAM
un “acceleratore” del processo di riunificazione a livello ecclesiale e latinoamerica-
no, cosi come il fu Pio XII per I'Unione europea (Methol Ferré, Metalli, 2006).

La Conferenza di Rio che come disse Giovanni Paolo II, apri “il cammino
alla Nuova Evangelizzazione del Continente” (Giovanni Paolo II, 1995), si concluse
ad appena quattro anni dall’annuncio d’indizione, da parte di Papa Giovanni XXIII,
del Concilio Vaticano IT (25 gennaio 1959). In quegli anni la Chiesa latinoamerica-
na, spinta pastoralmente dall’evento di Rio de Janeiro, si trovo ad affrontare sfide
sociali e politiche che, anche se diverse in ogni paese, avevano come comune de-
nominatore il desiderio di una liberazione politica che portasse finalmente la tanto
aspirata giustizia sociale. In quegli anni, infatti, molti cattolici dell’America Latina
come ricorda Napidrkowski (2016), si convinsero che la speranza basata sui progetti
politici per aiutare i paesi in via di sviluppo (il cosiddetto desarrollismo) fosse una
grande illusione. La strategia di mercato preparata per i paesi in via di sviluppo ne-
gli anni ‘50, che presumeva la loro crescita economica, alla fine contribul ad aumen-
tare la disparita economiche. In questo modo aumento il divario tra ricchi e poveri:
viene meno la classe media ed i poveri diventano ancora piu poveri. Oltre a cio,
in questo periodo, aumenta la dipendenza dell’America Latina dalle corporazio-
ni internazionali e dai mercati dell’Europa occidentale. In questo contesto sociale
precario che non puo non influire nell’azione pastorale della Chiesa, avvennero
degli eventi ecclesiali rilevanti, che aiuteranno a trovare una risposta alla domanda
pastorale che, dopo Rio de Janeiro, si ponevano i teologi latinoamericani: “come
dire al povero, a cui sono imposte condizioni di vita che esprimono una negazione

1 Cosi, il 15 novembre 1958, ad appena un anno dalla nascita ufficiale del CELAM, Giovanni XXIII descrive
I'importanza di questa nuova istituzione: “Per continuare poi I'opera della Conferenza di Rio de Janeiro — che

offri magnifico esempio di cordiale collaborazione fra i Vescovi dell’intero continente, ed alla quale non manco la
partecipazione di rappresentanti dell’Episcopato di altri Paesi ad esso fraternamente legati, in particolare delle
due Nazioni iberiche — e per tradurre in atto le conclusioni in essa approvate, sorse il « Consiglio Episcopale
Iatino-americano », con lo scopo di esser « organo di contatto e di collaborazione fra le Conferenze Episcopali
dell’America Latina »; proseguendo cioeé lo studio di problemi che a tutte interessano ed agevolandone cosi I'esame
pit particolareggiato da parte di ciascuna di esse; dando maggiore impulso ed efficacia alle attivita cattoliche nel
continente, mediante un opportuno loro coordinamento; promovendo e sostenendo iniziative ed opere che, almeno
in maniera indiretta, tornino di comune interesse per i popoli dell’America Latina. (...) La filiale devozione, poi,
dell’Episcopato latino-americano verso la Cattedra di Pietro, capo e centro dell’orbe cattolico, Ci rende sicuri

che ogni Nostro desiderio, ogni Nostra indicazione troveranno sempre in esso un’eco amorevole e fedele”
(Giovanni XXIII, 1958).



dell’amore, che Dio lo ama? (...) Come trovare un linguaggio su Dio in mezzo al do-
lore e all’oppressione in cui vivono i poveri dell’America Latina?” (Gutierrez, 2012).

I. pONTIFICATO DI GIOVANNI XXIIT

Un evento fondamentale per la storia della Chiesa fu I'elezione al soglio
pontificio di Papa Giovanni XXIII (1881-1963). Il piti grande contributo giovanneo &
rappresentato senza dubbio dal Concilio Vaticano II. Le finalita assegnate all’Assise
Conciliare, elaborate in maniera compiuta nel discorso di apertura dell’11 ottobre
1962, erano originali: non si trattava di definire nuove verita, ma di riesporre la
dottrina tradizionale in modo pit adatto alla sensibilita moderna. Nella prospettiva
di un aggiornamento riguardante tutta la vita della Chiesa, Giovanni XXIII invitava
a privilegiare la misericordia e il dialogo con il mondo, piuttosto che la condanna
e la contrapposizione, in una rinnovata consapevolezza della missione ecclesiale
che abbracciava tutti gli uomini. In quest’apertura universale non potevano essere
escluse le varie confessioni cristiane, invitate anch’esse a partecipare al Concilio
per dare inizio ad un cammino di avvicinamento. Nel corso della prima fase si
poté costatare che la volonta di Giovanni XXIII che il Concilio fosse veramente
deliberante; egli ne rispetto le decisioni dopo che tutte le voci ebbero modo di espri-
mersi e di confrontarsi (Osservatore Romano, 2000). Quest’importante opera rifor-
matrice nasce nel pensiero del futuro Papa Roncalli gia dai tempi del suo servizio
diplomatico in Francia. Egli, infatti, fu nominato nel 1944 da papa Pio XII nunzio
apostolico a Parigi ed ebbe modo di conoscere di persona il movimento di Nouvelle
théologie, un’originale sforzo teologico che si stava dirigendo verso una maggiore
apertura della Chiesa al mondo, verso la sua uscita dall’isolamento e 'avvicinamen-
to all'uvomo moderno, ai suoi dilemmi e alle sue difficolta in un mondo che stava
cambiando velocemente (Napiorkowski, 2016). Rappresentante eccellente di questa
corrente teologica fu il domenicano Yves-Marie Congar che con il suo libro “Vera
e falsa riforma nella Chiesa” (2015) diede un contributo fondamentale alla rifles-
sione ecclesiologia, pneumatologica ed ecumenica del dopoguerra. Quest’opera fu
al centro di molte polemiche nel primo dopoguerra; come ricorda Alberto Melloni
(2004), il libro completato nel 1947 nel clima palpitante della Parigi della Mission
de France e di un cattolicesimo vivace in cerca di soluzioni teologiche nuove, non
viene pubblicato subito in quanto finisce nel mirino del Sant’Offizio. 11 libro verra
pubblicato solo dopo il Concilio nel 1967; Congar (2015) si rende conto allora che
“quel certo modo di affrontare la realta-Chiesa” (come scrive nell'introduzione del
1967) manteneva forte il suo valore soprattutto alla luce dell’assise conciliare: “quel
certo modo” consisteva in una riforma non come adeguamento pavido alla monda-



nita che nel pluralismo ideologico perde di vista la verita, ma come ricerca della
fedelta al Vangelo nel tempo che con tempo parla e che cura le sclerosi istituzionali
e politiche di cui nemmeno la Chiesa & immune (Melloni, 2015). Congar, che subi
molte umiliazioni e ristrettezze da parte della Santa Sede a causa delle sue teorie
di riforma, vide premiati i suoi sforzi teologici quando I’ex nunzio a Parigi, che quel
libro aveva letto, annunciava la convocazione di un concilio generale, aperto alle
altre chiese. Congar sarebbe stato nominato fra i periti della commissione teologica
preparatoria. Come osserva Melloni (2015), Giovanni XXIII con il suo discorso ini-
ziale “Gaude mater Ecclesia” inizio il concilio dell’aggiornamento, che era la “vera
riforma” di cui nel 1950 Congar ne intuiva la possibilita come qualcosa collocato
in un domani che allora appariva lontanissimo. E indubbio che I'esperienza inter-
nazionale di Chiesa di Papa Giovanni e soprattutto il suo incontro con i teologi
francesi della Nouvelle théologie siano stati d’ispirazione per I'indizione del Conci-
lio. I rappresentanti della Nouvelle théologie, infatti, non solo influirono su pensa-
tori come K. Rahner, E. Przywara, E. Schillebeeckx, J, Ratzinger, ma prepararono
anche schemi alternativi ai documenti conciliari rispetto alle proposte conservatrici
dei teologi romani nell’ambito, per esempio, della comprensione della Rivelazione
divina, della Chiesa, del posto e del significato dei laici, dell’ecumenismo, del rap-
porto con le altre religioni (Napiérkowski, 2016).

Quanto esposto sopra conferma come il pontificato di Papa Giovanni e il
suo coraggio apostolico di iniziare un processo di riforma profondamente cattolica,
rimanga un momento fondamentale per la nascita della teologia post-conciliare suda-
mericana. Fu lo stesso Roncalli che incontrandosi con i vescovi latinoamericani poco
dopo la sua elezione al soglio pontificio, il 15 novembre 1958 in occasione del terzo
incontro del CELAM per i 100 anni del Pio Collegio Latinoamericano, sottolineo I'im-
portanza della Chiesa in America Latina e indico le direttive da prendere in conside-
razione per un’evangelizzazione adeguata. Evidenziando I'importanza dell’America
Latina il Santo Padre ricordo che: “nelle vaste regioni del Continente americano
a sud del Rio Grande vivono oggi oltre 160 milioni di cattolici, che costituiscono
poco meno di un terzo del mondo cattolico e che per la continuita geografica delle
Nazioni ove abitano, per I'unita o somiglianza dell’idioma, per la comunanza di
sangue, di tradizioni, di storia, sembrano davvero costituire un blocco compatto sul
quale brilla — segno e fattore di piu intima e profonda unita — il vessillo della Croce
che sopra di esso ha da secoli inalberato la Chiesa Cattolica Apostolica Romana”
(Giovanni XXIII, 1958). Il Papa, inoltre, ai vescovi riuniti fece presente quali mez-
zi fossero necessari per portare il Vangelo in modo efficace tra la popolazione lati-
noamericana: innanzitutto, “una chiara visione della realta delle cose, in tutti i suoi
aspetti, nei suoi progressi e nei suoi eventuali regressi”; poi “un piano di azione



aderente alla realta, avveduto nei propositi, razionale nella scelta dei mezzi da im-
piegare”, infine una “coraggiosa esecuzione del piano tracciato (...) senza lasciarsi
disarmare dalle difficolta” e “una larga e cordiale collaborazione” non solo con i piu
vicini alla Chiesa ma anche con “quanti siano in grado e mostrino la volonta di
prestare un aiuto fraterno, oggi cosi indispensabile per I'’America Latina” (Giovanni
XXIII, 1958). Questo discorso di Giovanni XXIII che invitava anche i pastori ad
avere lungimiranza e pazienza nell’aspettare i frutti del nuovo approccio pastorale
iniziato con la Conferenza di Rio e la nascita del CELAM, resta di fondamentale
importanza per gli sviluppi del pensiero teologico di questo continente.

LA RIVOLUZIONE CUBANA

In questo contesto ecclesiale si inserisce, in modo particolare per la Chiesa
in America Latina, la sfida lanciata dalla rivoluzione cubana®una rivoluzione non
solo politica, che ebbe conseguenze ideologiche e teologiche significative in tutto
il continente latinoamericano. Non & questo il luogo per un esame approfondi-
to delle cause e dello svolgimento degli avvenimenti cubani, ci basti menzionare
alcune conseguenze che questa rivoluzione ebbe per il pensiero filosofico e teo-
logico. Innanzitutto attraverso questa rivoluzione avviene una rilettura latinoame-
ricana della filosofia marxista. Come giustamente afferma Methol Ferré (2006, p.
79), “il marxismo latinoamericano ha il volto della rivoluzione cubana”. Secondo
il filosofo uruguaiano, infatti, il comunismo ortodosso di obbedienza sovietica e
sempre stato relativamente poco significativo in America Latina, salvo che per le
elites universitarie e nei circoli intellettuali europeizzanti. La Rivoluzione Cubana,
quest’evento contemporaneo al Concilio Vaticano 11, per Methol Ferré (2016) & cio
che rende veramente significativo il marxismo in America Latina. La rivoluzione
cubana, di fatto, rappresenta il ritorno dell’ America Latina sulla scena continentale
e mondiale come una questione unitaria, per la prima volta dopo il ciclo delle indi-
pendenze nazionali; Fidel Castro contemporaneamente diviene il nome di maggior
influsso, di piu estesa ripercussione che mai ci sia stato nella storia contemporanea
dell’America Latina. Con la rivoluzione cubana, asserisce Methol Ferré (2006), si
produce, per la prima volta, un evento latinoamericano in quanto tale che si ri-
percuote sulla totalita della regione e la “incendia” con la velocita del fuoco nella.

2 Il termine “rivoluzione cubana” indica il rovesciamento del dittatore cubano Fulgencio Batista da parte

del Movimento del 26 di luglio, spesso abbreviato in “M 26-7” e I'ascesa al potere di Fidel Castro. Il termine & anche
usato per indicare il processo, ancora in atto, che tenta di costruire una societa tendenzialmente egualitaria secondo
i principi marxisti, messo in atto dal nuovo governo cubano dal 1959. Per approfondire: (Skierka, 2008).



La lotta tra Cuba e gli Stati Uniti & paragonata dal filosofo uruguaiano alla lotta tra
Davide e Golia: nessuno stato latinoamericano avrebbe potuto allora venire in aiu-
to ai rivoluzionari cubani. Fidel Castro per sopravvivere dovette allearsi all'Unione
Sovietica, il che genero un processo di intensa diffusione del marxismo in tutta
I’America Latina. Di fronte all’evidente ingiustizia sociale dell’isola cubana nel
primo dopoguerra, dove pochi ricchi legati al potere neo-coloniale, possedeva la
gran maggioranza dei beni e dei mezzi di produzione e i poveri braccianti cubani
morivano letteralmente di fame, il “sogno” cubano di un’indipendenza effettiva dai
neo-coloni che riportasse la giustizia sociale divenne come un’onda anomala che
percorse tutto il continente in lungo e largo. Fidel Castro e Che Guevara rappre-
sentano le due estremita dell’America Latina: Cuba a nord, e I’Argentina a sud. La
simbiosi Che-Fidel & stata una sintesi che ha legato tra loro i due estremi geografici
del continente (Methol Ferré, Metalli, 2006). La storia politica di Cuba fu dunque
un evento “fonte” che ispiro politica, cultura e teologia. Proprio in questo contesto
nasce la teologia della liberazione, negli echi della rivoluzione cubana, che fu por-
tatrice di una carica simbolica di enorme portata. Methol Ferré fa notare come
Cuba sia l'ultimo paese dell’America Latina ad ottenere I'indipendenza nel 1895
quasi settant’anni dopo il resto del continente® Gli Stati Uniti intervennero a favore
di Cuba, non per appoggiare I'indipendenza ma per realizzare 1'obbiettivo strate-
gico della presidenza Jefferson di annettere Iisola. Gli Stati Uniti sostenettero la
separazione di Cuba dalla Spagna aprendo cosi di fatto la strada all’lemendamento
Platt che trasforma la nuova Repubblica in un vero e proprio protettorato degli Sta-
ti Uniti. La rinuncia a questo emendamento & recente, del 1934. Il valore simbolico
dell’evento cubano viene, dunque, dal fatto che Cuba rappresenta il momento della
ritirata spagnola e I’avanzata dell'imperialismo statunitense sull’America Latina.
Di qui I’enorme forza di mobilitazione che la rivoluzione cubana irradio (Methol
Ferré, Metalli, 2006).

I1. Concirio VaTicano 11

Infine, momento fondamentale non solo per la teologia latinoamericana ma
per tutta la Chiesa universale, fu il gia piti volte menzionato Concilio Vaticano II.
Sarebbe necessario uno studio a parte per esaminare I"'ampiezza teologica e pasto-

3 La prima repubblica indipendente fu I'Ecuador, nel 1809, poi la Colombia e il Cile nel 1810. Seguono Paraguay

e Venezuela, nel 1811; Argentina nel 1816. Nel 1821 diventano indipendenti la Repubblica Dominicana, il Peri, le
repubbliche dell’America centrale (Nicaragua, Honduras, Guatemala e Panama); I'anno dopo, il 1822, tocca a Messico
e Brasile, quindi a El Salvador nel 1823 e a Uruguay e Bolivia nel 1825. (Methol Ferré, Metalli, 2006).



rale data dai documenti conciliari; per motivi di sintesi ci limiteremo ad analizzare
tre punti chiave elencati da uno dei piu illustri rappresentanti della teologia del
popolo, I'argentino Juan Carlos Scannone, che furono poi d’ispirazione per la teo-
logia latinoamericana postconciliare: il cambio del paradigma teologico, il cambio
del metodo e la cosiddetta “opzione per i poveri” (Scannone, 2017).

In quanto a cambio di paradigma teologico, & da notare che ’aggiornamen-
to auspicato dal Concilio Vaticano II, si manifesto fin dagli inizi dell’assise, quando
nella prima sessione un’ampia maggioranza di Padri conciliari sollevo obiezioni
sui documenti previ preparati dalla Curia romana sotto la direzione del Cardinal
Alfredo Ottaviani, prefetto di quella che oggi & la Congregazione per la Dottrina
della Fede. Giovanni XXIIT accolse la richiesta dei Padri e fece rivedere gli schemi
preparatori. Le osservazioni dei Padri conciliari miravano proprio a contestare un
paradigma teologico puramente deduttivo e statico che dava agli schemi preparato-
ri un carattere astorico e atemporalmente univoco. Come ricorda Scannone (2017),
gli schemi romani non tenevano conto della nuova coscienza storica della cultura
e della filosofia occidentali, né dagli avanzamenti in questo campo gia realizzati da-
gli studi biblici, patristici e liturgici. I documenti preparatori erano inoltre lontani
dalla visione di Giovanni XXIII circa una lettura credente dei segni dei tempi e il
corrispondente “ordine del giorno” teologico e pastorale della Chiesa in un mondo
cambiato e in rapida evoluzione. Tutto cio, afferma Scannone (2017), implicava una
visione storica della realta. La differenza tra questi due diversi approcci al paradig-
ma teologico & evidente se si confronta la Gaudium et spes (GS) con il documento
preparatorio - scartato dai Padri conciliari - intitolato De ordine morali christiano,
che difendeva un ordine oggettivo e assoluto, non tenendo conto sufficientemente
della realta o oggettivita dei fattori umani soggettivi e storici (Pinto de Oliveira,
1995). Il nuovo paradigma teologico che porta il Concilio e che si evince appunto
in modo particolare nella GS, & invece etico fondamentale, non negativo ma po-
sitivo perché orientato dai principi di dignita e responsabilita umane. Nella GS
la teologia non & soltanto il discorso su Dio, ma anche sul suo operato e sulla cura
che il suo operato mostra per 'uvomo (Cuda, 2018). E, dunque, un paradigma sto-
rico, che riconosce le realta storiche della pluralita di popoli e culture, cosi come
delle strutture sociali, politiche ed economiche (Scannone, 2017).

Questo cambio di paradigma porta con sé, inevitabilmente, un cambio di
metodo teologico, non piu esclusivamente deduttivo ma che ha come luogo erme-
neutico la situazione storica, sociale e culturale. E il metodo della GS che deriva
a sua volta al metodo che Giovanni XXIII attribuisce in Mater et Magistra alla



dottrina sociale della Chiesa: vedere, giudicare, agire* Questo metodo fu assun-
to piu tardi dalle conferenze generali dell’episcopato latinoamericano a Medellin,
Puebla e Aperecida. Come osserva Scannone (2017), tale metodo serve alla Costi-
tuzione pastorale per scrutare e interpretare alla luce del vangelo (pertanto, teolo-
gicamente) i segni dei tempi, intendendo quest'ultimi non solo come caratteristiche
dell’epoca (GS 4), ma come segnali “della presenza o del disegno di Dio” (GS 11)
in essa. Per cio risulta possibile, senza toccare la verita delle dottrine, reinterpre-
tarle nella fedelta e nella creativita, trovando in esse sfaccettature ed esplicitazioni
non scoperte fino a un determinato momento storico e culturale (Scannone, 2017).
Il cambio di metodo nato dalla riflessione conciliare non viene a cambiare le dot-
trine, la aiuta a reinterpretarle in fedelta creativa secondo un’ermeneutica analogi-
ca che risponde alla lettura dei segni dei tempi alla luce della Parola di Dio vissuta
e letta nella tradizione della Chiesa.

L’OPZIONE PER I POVERI

L’ “opzione per i poveri” fu un tema che in verita non venne trattato dal
Concilio in profondita (se non in alcuni punti: LG 8c, GS 63, 69, 88), ma ebbe un pal-
lido inizio appunto durante I’assise conciliare per poi svilupparsi prepotentemente
a partire dalla Conferenza di Medellin. Come fa notare Scannone (2017), nei primi
anni del dopo Concilio, la Chiesa d’America Latina e Caraibi cerco di applicare
il metodo di GS alla propria circostanza storica, leggendo a livello regionale i segni
dei tempi di cui tanto parlava la Costituzione pastorale; da questo sforzo pastorale
ne usci 'opzione preferenziale per i poveri realizzata a Medellin (1968) e formulata
esplicitamente a Puebla (1979). Quest’ “opzione preferenziale” non & una novita as-
soluta per ’America Latina: I i poveri ci sono sempre stati e la Chiesa, con maggiori
e minori risultati, ha sempre cercato di venire in loro aiuto. La novita consiste nella
forte presa di coscienza dell’ingiustizia strutturale che & causa di poverta, e del
corrispondente protagonismo dei poveri nella societa e nella Chiesa. Questa novita,
come gia accennato, va collegata all’agenda ancora non conclusa del Vaticano II.
Giovanni XXIII gia nel suo radiomessaggio del’11 settembre 1962, a poco meno
di un mese dall’inizio del Concilio, affermava: “In faccia ai paesi sottosviluppati la
Chiesa si presenta quale &, e vuol essere, come la Chiesa di tutti, e particolarmente

4 “Nel tradurre in termini di concretezza i principi e le direttive sociali, si passa di solito attraverso tre

momenti: rilevazione delle situazioni; valutazione di esse nella luce di quei principi e di quelle direttive; ricerca

e determinazione di quello che si puo e si deve fare per tradurre quei principi e quelle direttive nelle situazioni,
secondo modi e gradi che le stesse situazioni consentono o reclamano. Sono i tre momenti che si sogliono esprimere
nei tre termini: vedere, giudicare, agire.” (MM 217).



la Chiesa dei poveri” (Giovanni XXIII, 1962). Questo invito del Papa venne accolto
dal Cardinal Lercaro durante il suo discorso alla prima sessione del Concilio. Egli
propose che questo diventasse il “gran tema del Concilio”, dicendo con decisione:
“Se in verita la Chiesa, come si & detto molte volte, & il tema di questo Concilio, si
puo allora affermare, in piena conformita con I’eterna verita del Vangelo, e nel mede-
simo tempo in perfetto accordo con la situazione storica presente: il tema di questo
Concilio & la Chiesa nella misura in cui essa & specialmente la Chiesa dei poveri”
(Gauthier, 1965, p. 164). Accanto a questi due decisi interventi di massimi esponenti
della gerarchia ecclesiale, nacque uno dei pit importanti gruppi conciliari extra au-
Iam del periodo conciliare®. I1 26 ottobre 1962, infatti, presso il collegio belga in via
del Quirinale si riunisce il gruppo “Jésus, I'Eglise et les Pauvres®”, alternativamente
chiamato “la Chiesa dei poveri” con chiaro rimando al radiomessaggio pontificio.
Nonostante tanti sforzi per far si che la tematica dei poveri fosse adeguatamente
trattata durante il Concilio, essa tuttavia non ricevette il rilievo dovuto e sperato da
molti Padri conciliari. Lo storico Giuseppe Alberigo arrivo a dire che la “principale
omissione del Concilio fu I'impegno con i popoli poveri, come aveva chiesto Giovan-
ni XXIII, e la poverta della Chiesa” (Scannone, 2017; za: Corbelli, 2010, p. 191). L’ap-
plicazione del metodo teologico di GS in America Latina, regione allo stesso tempo
cristiana e povera, nella sua lettura continentale dei segni dei tempi, venne a rime-
diare questa omissione. Come ricorda Scannone (2017), il tema biblico del “volto del
povero” fu assunto prima a Puebla (1979) dall’episcopato latinoamericano, a partire
dal suo utilizzo da parte della teologia e dalla filosofia della liberazione. Il tema
dei poveri venne poi rinnovato e arricchito storicamente con nuovi volti di poverta
nelle conferenze di Santo Domingo (1992) e Aparecida (2007) (Rojas, 1998), dove si
parla degli esclusi e degli “scartati”. I1 Concilio Vaticano 11, dunque, anche se non
tratta direttamente del problema dei poveri, con il suo carattere pastorale e aperto

5 Questi gruppi, privi di riconoscimento ufficiale da parte dell’Ordo Concilii, sono di grande importanza per la
diffusione delle idee tra i padri - che iniziano cosi a conoscersi - e il coordinamento delle varie correnti presenti in
seno all’episcopato mondiale. Il lavoro per gruppi informali nasce dalla necessita di avere una struttura d’incontro
pit ristretta e dalla partecipazione pitt efficace; offre ai membri pitt eminenti la possibilita di canalizzare al meglio
le proprie forze per influire maggiormente sul concilio; & fonte di coesione vista I'omogeneita di vedute tra i membri.
(Orselli, 2014).

6 In vista dell'apertura del Vaticano II Paul Gauthier, il promotore di questo gruppo, nel mese di maggio 1962 redige
un dossier dal titolo “Jésus, I'Eglise et les pauvres”. Inizialmente indirizzata all'arcivescovo Hakim. Questi, ricevuta la
nota, ritiene necessario trasmetterla ai padri conciliari e richiede la presenza di Gauthier nel suo seguito. Il dossier,
visto e approvato da Hakim e Himmer congiuntamente, approfondisce il rapporto tra Gesu e i poveri per poi spostarsi
sul rapporto tra i poveri e la Chiesa, giungendo infine all’analisi della realta attuale attraverso I'esperienza nazarena
dei Compagnons e della Fraternité Amos. Sin dall’ottobre 1962 la nota viene fatta circolare tra i padri conciliari,
trovando interesse da parte di vari vescovi. Il desiderio di dare spazio in concilio alla tematica della poverta li porta

a riunirsi, come gia accennato, al collegio belga fin dall’apertura della prima sessione. (Orselli, 2014).



non solo a temi strettamente religiosi ma anche - soprattutto nella GS - alla societa,
alla cultura e alla politica, ispira, grazie pure al cambio di metodo teologico di cui
abbiamo accennato, I'episcopato latinoamericano a definire 'opzione preferenziale
per i poveri un’assoluta urgenza per la Chiesa. Infatti, se la promozione sociale & un
elemento essenziale dell’evangelizzazione, non vi & evangelizzazione se questa si
limita solo ai suoi aspetti specificamente religiosi e culturali (Scannone, 2017).

L.A CONFERENZA DI MEDELLIN (1968):
UNA CHIESA POVERA, MISSIONARIA E PASQUALE

Il teologicamente vivace periodo post-conciliare arriva al suo apice nella
IT Conferenza generale del CELAM a Medellin dal 26 agosto al 7 settembre 1968
che ebbe come tema “La Chiesa nell’attuale trasformazione dell’America Latina alla
luce del Concilio”. Questa Conferenza avviene in un momento delicato per il conti-
nente latinoamericano, in quanto la gia precaria situazione sociale degli inizi degli
anni '60 stava ulteriormente degradando. Come ricorda Vanzan (1995), dei 270 mi-
lioni di abitanti del continente ben il 60% si trovava sotto dittatura militare; inoltre
la crescita economica era di appena 6 dollari all’anno per abitante (quando in Euro-
pa erano 60 e negli USA 150). Nel 1968, quando inizia la Conferenza, si & davanti ad
una situazione sociale drammatica: 150 milioni di latinoamericani sottoalimentati,
50 milioni di adulti analfabeti, 15 milioni di famiglie senza tetto, pit del 17% della
popolazione senza sicurezza sociale. In questo contesto di emergenza sociale al
Chiesa latinoamericana prende coscienza dell'urgenza di un impegno sociopolitico
per i cristiani. Varie Chiese locali (Cile, Ecuador, Venezuela, Brasile, Costa Rica,
Colombia...) pubblicano importanti documenti, appoggiando la creazione di movi-
menti sociali d’ispirazione cristiana, alimentano la formazione di partiti politici che
promuovono le necessarie riforme strutturali. Tutto questo movimento riformista
risulta pero insufficiente e troppo debole nei confronti delle potenze neocapitaliste
oltre tutto sopportate dai regimi militari. E in questo modo che nascono le prime
teorie rivoluzionarie d’ispirazione marxista e, in campo teologico, le idee pastorali
che sfoceranno nella teologia della liberazione (Vanzan, 1995). Percio, quando il
24 agosto 1968 a Medellin (appena dopo il XXXIX Congresso eucaristico interna-
zionale celebratosi a Bogota e concluso dal Papa) Paolo VI apri con un discorso la
IT conferenza generale, le attese e le tensioni, nella societa e nella Chiesa, erano
numerose (Vanzan, 1995).

Il discordo con il quale Paolo VI inaugurd nella Cattedrale di Bogotd la
IT Conferenza del CELAM, fu atteso da tutti con grande trepidazione: nel difficile
momento in cui si trovava il continente latinoamericano, vi era da una parte chi



auspicava che il Papa stigmatizzasse definitivamente ogni ipotesi di rivoluzione,
e dall’altra che aspettava (ed era la maggioranza) una definizione puntuale delle
condizioni che avrebbero potuto giustificare scelte di tipo insurrezionale, anche per
circoscrivere I’ambito di applicazione del famoso numero 31 della Populorum Pro-
gressio’. Nonostante alcuni si sentirono delusi dal mancato accento rivoluzionario,
il discorso di Paolo VI resta una pietra miliare per la Chiesa in America Latina. Esso
fu un intervento molto ampio che conteneva I'indicazione di un triplice indirizzo:
spirituale, pastorale e sociale (EMI, 1995).

In quel momento di cambiamento e di “riflessione totale” Montini tratteg-
giava quella che doveva essere l'attitudine dei pastori, soffermandosi in primo luogo
sulla necessita di una profonda vita interiore. I vescovi, infatti, devono essere i pri-
mi a testimoniare con la vita la loro appartenenza a Cristo. In quanto all’indirizzo
pastorale, il Papa basandosi sulla GS, ricordava come la missione piti importante
della pastorale dovesse essere quella di mostrare la carita verso Dio e verso 1'uo-
mo. Il Papa esprimeva inoltre le proprie preoccupazioni per una secolarizzazione
convertita in modello ed ideale e per la contrapposizione tra una chiesa “carismati-
ca”, spontanea e spirituale ed una chiesa “istituzionale”, “comunitaria e gerarchica,
visibile e responsabile, organizzata e disciplinata, apostolica e sacramentale”, consi-
derata come un’espressione superata del cristianesimo.

Fu pero soprattutto 1" “indirizzo sociale”, come fa notare Scatena (2007),
a deludere quanti aspettavano dal Papa parole di apertura. Riprendendo il filo
conduttore del discorso di apertura della Conferenza Paolo VI ribadi sostanzial-
mente la chiara posizione critica dinanzi alle ingiustizie sociali del continente,
a partire dalle prospettive tracciate dal pit recente magistero pontificio, cosi come
da alcuni documenti dell’episcopato latinoamericano. Infine il Papa riproponeva il
tema della poverta della Chiesa, definendola una testimonianza di fedelta evangeli-
ca e una condizione essenziale per dar credito alla propria missione, per poi riaffer-
mare la necessita di favorire qualsiasi onesto sforzo per la promozione dei poveri e
di tutti coloro che vivono in condizioni di inferiorita umana e sociale.

7 Ciriferiamo in particolare al passaggio che forse piu di ogni altro trovo risonanza in diversi ambienti cattolici
latinoamericani, in cui la condanna della soluzione insurrezionale trovava una qualche deroga in caso di “di una
tirannia evidente e prolungata che attenti gravemente ai diritti fondamentali della persona e nuoccia in modo
pericoloso al bene comune del paese” (PP 31). Queste espressioni, senza precedenti in un documento pontificio,
mostravano una certa vicinanza tra magistero romano e le riflessioni teologico-pastorali che nascevano dalla
situazione di profonda trasformazione sociale in atto nel continente Sudamericano. Come affermo I’ Arcivescovo
brasiliano Helder Camara, la Populorum Progressio era “I'enciclica che ci mancava” e per questo divenne subito un
fondamentale punto di riferimento per i vescovi dei diversi paesi latinoamericani che in essa trovarono la conferma
della necessita di quei processi di riforma gia avviati e I'imput per la ricerca del modo pitt appropriato di rapporto con
I'inquieta societa latinoamericana (Scatena, 2007).



La Conferenza di Medellin si sviluppo, dunque, in un clima di grande zelo
spirituale e teologico, in quanto non si trattava solo di applicare la dottrina del
Concilio Vaticano II alla realta latinoamericana, ma di arricchire la dottrina conci-
liare a partire dalle sfide che la realta di ingiustizia sociale del continente poneva.
I1 Vaticano II fu orientato fondamentalmente a rispondere alle domande dell'uomo
moderno dal punto di vista dei paesi piu sviluppati e del loro compito verso i popoli
dei paesi piu poveri; la Conferenza di Medellin completava il Concilio, in quanto
trattava del problema dell'uomo partendo dai poveri (Rojas, 1998). Come afferma
Gutierrez (2012, p. 83), “il Vaticano II parla del sottosviluppo dei popoli partendo
dai paesi sviluppati e in funzione di quanto quest'ultimi debbono fare per i primi;
Medellin cerca di vedere il problema partendo dai paesi poveri: per questo li definis-
ce come popoli sottoposti ad un nuovo tipo di colonialismo. Il Vaticano II parla di
una chiesa nel mondo che descrive con la tendenza a mitigare i conflitti; Medellin
dimostra che il mondo in cui la Chiesa latinoamericana deve essere presente si trova
in pieno processo rivoluzionario. Il Vaticano II traccia le grandi linee di un rinnova-
mento della chiesa; Medellin indica le norme per una trasformazione della chiesa in
funzione della sua presenza in un continente di miseria e ingiustizia”. L’assemblea
di Medellin, fu dunque un’autentica Pentecoste per la Chiesa dell’America Latina,
come la defini Lauzarro Ricketts nel chiudere i lavori della Conferenza: essa venne
percepita come un avvenimento salvifico, che aveva consegnato I'immagine di una
chiesa dal nuovo volto (Scatena, 2007) che “nell’America Latina si presenti sempre
piu nitido il volto di una Chiesa autenticamente povera, missionaria e pasquale [...]
impegnata nella liberazione di tutto l'uomo e di tutti gli uomini” (EMI, 1995, p. 182).

Tutti gli interventi fatti durante la Conferenza confluirono in un documento
finale composto da 16 documenti raggruppati in tre nuclei: Promozione umana:
Giustizia, Pace, Famiglia e demografia Educazione, Gioventu; Evangelizzazione e
crescita della fede: Pastorale popolare, Pastorale di élite, Catechesi, Liturgia; Strut-
ture della Chiesa: Movimenti laicali, Sacerdoti, Religiosi, Formazione del Clero, Po-
verta della Chiesa, Pastorale d’insieme, Mezzi di comunicazione sociale. Medellin
non ebbe la pretesa di dire tutto, ma apri cammini di speranza e di impegno, rifletten-
do sulla scia del Vaticano 11, sulle esigenze poste alla chiesa dall’essere sacramento
di salvezza in una situazione storica di marginalita e ingiustizia (Scatena, 2007). In
questo senso Medellin completava il Concilio: nella conferenza colombiana infatti
avvenne, in misura evidentemente diversa, qualcosa di simile a quello che si era
verificato al Concilio: cercando di tracciare delle linee pastorali si sviluppo di fatto
una feconda riflessione teologica, che coniugo in modo decisivo la dimensione cris-
tologica della poverta come la dimensione storica affermando il nesso essenziale tra
sequela di Cristo e I'opzione per il povero. “L’Episcopato latinoamericano - afferma



il documento finale - non puo restare indifferente di fronte alle tremende ingiustizie
sociali esistenti nell’America latina, che mantengono la maggioranza delle nostre
popolazioni in una dolorosa poverta [...]. Un sordo lamento promana da milioni di
uomini, i quali chiedono ai loro pastori una liberazione che non arriva da nessuna
parte” (EMI, 1995, p. 242). Ecco che allora si evincono i due concetti principali della
Conferenza di Medellin: 'opzione per i poveri e la liberazione. Per motivi di brevita,
non & possibile trattare tutti i temi della Conferenza. Ci soffermeremo brevemente
su questi due, poverta e liberazione, che diverranno fondamentali per lo sviluppo
successivo della teologia latinoamericana.

Riflettendo sul luogo sociale dell’annuncio del Vangelo, per renderlo efficace
nelle concrete circostanze storiche dell’America Latina, Medellin trovo nei pove-
ri un “luogo” privilegiato in cui Dio si rivela nella sua prossimita e a partire dal
quale la chiesa del continente era chiamata a rinnovare il proprio volto, assumendo
chiaramente i lineamenti di una chiesa piti povera e servitrice slegata dal potere
temporale e da ogni forma di clericalismo (Scatena, 2007). Il capitolo quattordici del
documento finale & dedicato, appunto, alla poverta della Chiesa; li vi leggiamo: “La
Chiesa in America Latina, date le condizioni di poverta e di sottosviluppo del conti-
nente, avverte I'urgenza di tradurre questo spirito di poverta in gesti, atteggiamenti
e norme che facciano di essa un segno pit luminoso e autentico del suo Signore. La
poverta di tanto fratelli invoca giustizia, solidarieta testimonianza, impegno, sforzo
e superamento perché si compia pienamente la missione salvifica affidatele da
Cristo” (EMI, 1995, p. 244). Partendo appunto dai poveri la chiesa latinoamericana
avrebbe potuto assumere i tratti di una chiesa pasquale, portatrice di un messaggio
e di una testimonianza di vita in una realta di oppressione e di morte. A Medellin la
poverta nella Chiesa e la presenza del Cristo nei poveri - su cui il Vaticano II aveva
sorvolato - si configurarono come un nodo cruciale dell’esperienza e della rifles-
sione cristiana, come fonte di ispirazione e di impegni concreti. Per una giusta com-
prensione del termine “poverta”, il documento finale al capitolo quattordici riprende
e ufficializza il triplice significato di questo termine gia proposto da Gutierrez (2012).
La chiesa & dunque chiamata, partendo dalla propria poverta spirituale, a vivere
anche la poverta come impegno e a venire in aiuto a tutti coloro che soffrono toccati
dal male della poverta. Quest’opzione per i poveri ha rappresentato un filo rosso
nella storia postconciliare della chiesa latinoamericana, assumendo a Medellin e
poi a Puebla quel posto di rilievo e quel mordente che hanno rappresentato il suo
contributo pit importante alla coscienza cristiana contemporanea (Scatena, 2007).

Il secondo grande tema che fa da sfondo a tutti i capitoli del documento
finale & quello della liberazione integrale: essa vuole essere qualcosa di piu di un
mero superamento della dipendenza economica, sociale e politica. Si tratta essen-



zialmente di vedere il divenire dell'umanita come un processo di emancipazione
dell’'uomo nel corso della storia, orientato verso una societa in cui l'uomo & libero da
ogni servitl, soggetto al proprio destino (Gutierrez, 2012). Medellin quando parla di
liberazione la intende in modo integrale, cioé concernente tutto 'uomo: liberazione
dal peccato, liberazione per grazia, liberazione come opera redentrice di Cristo, libe-
razione dalle strutture di peccato, liberazione escatologica. Medellin mette in primo
piano la liberazione teologica, quella dal peccato che sola puo essere fondamento
certo di una liberazione integrale.

Cercando di sistematizzare la riflessione sul concetto di liberazione a Me-
dellin, si puo affermare che esso viene usato in tre modi diversi che corrispondono
al gia citato schema vedere-giudicare-agire. Liberazione significa, in primo luogo,
una maniera nuova di vedere le cose a partire dalla fede e dalla incarnazione della
Chiesa nella situazione del povero. In secondo luogo, la liberazione & una forma di
riflessione teologica che si concretizza nella teologia della liberazione. In ultimo la
liberazione, riferita all’agire, significa impegnarsi in una pastorale liberatrice, cioe
un’attuazione storica della chiesa che cerca di compier la sua missione privilegian-
do i poveri (Rojas, 1998). Come afferma il documento finale, “il particolare mandato
del Signore di “evangelizzare i poveri” deve indurci ad una distribuzione degli
sforzi e del personale apostolico che dia preferenza effettiva ai settori pit1 poveri e
bisognosi (EMI, 1995, p. 244)".

La conferenza di Medellin, dunque, nata in un preciso contesto ecclesiale,
teologico-dottrinale e sociale, sistematizza per la prima volta la teologia della libe-
razione che fu il grande contributo in questione di metodo alla teologia universale
(Arenas, 2007). Il termine liberazione, era la categoria coniata in contrasto a quella
classica dello sviluppo, utilizzata nei modelli economico-sociali di quel tempo, seb-
bene il Documento finale si riferisse a entrambi.

Infine & da notare come Medellin dimostri nei suoi risultati, non solo una
maturita teologico-dottrinale locale, ma diventi una chiesa che supera la “cristia-
nita” (Cavanaugh, 1994) con la sua comprensione dualistica, assumendo sul solco
del Concilio, ’autonomia delle realta terrene con la propria consistenza; fu cio che
fece sl che la Chiesa latinoamericana usci da Medellin rinforzata di fronte al cam-
biamento sociale, prendendo le distanze dal potere secolare e dalle oligarchie lati-
noamericane. A Medellin la chiesa riceve un’analisi strutturale del neocolonialismo
che ha colpito internamente ed esternamente i paesi poveri aumentando il divario
di disuguaglianza. Questa Conferenza divenne il luogo dove ascoltare il grido dei
poveri e comprendere in modo nuovo la legittimita ecclesiastica nel processo di
liberazione delle comunita cristiane del Continente (Arenas, 2007).



Le Conferenze di Rio de Janeiro e di Medellin rappresentano un movimen-
to teologico sui generis che nel suo valore collegiale anticipa il Concilio Vaticano
IT e nella sua spinta missionaria e caritativa, lo completa. Queste due conferenze,
inoltre, sono un esempio illustre di come l'inculturazione del vangelo possa essere
d’ispirazione alla realizzazione di modelli pastorali nuovi, dinamici e creativi. (Cam-
pagnaro, 2020, pp. 29-48)
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THE BIRTH OF
POST-CONCILIAR LATIN
AMERICAN THEOLOGY

SUMMARY

In recent decades, from a theological point of view, the Church in Latin
America has gone from being a “receiving” church to being a “protagonist” church.
This happened thanks to the dynamic development of a new way of practicing
theology. Latin American post-Conciliar theology presents a new existential, keryg-
matic and methodological approach based on a wise balance (hermeneutic circle)
between orthopraxis and orthodoxy. The article presents and attempts to critical-
ly analyze the most important events of the period from the first Latin American
Episcopal Conference in Rio de Janeiro in 1955 to the second in Medellin in 1968,
which laid the foundations for the birth of post-Conciliar Latin America theology:
the rise of CELAM, the choice of John XXIII, the Cuban Revolution and the Vati-
can Council IT and especially the Constitution Gaudium et Spes, which introduces
a new theological paradigm that recognizes the historical realities of pluralism of
nations and cultures, as well as social, political and economic structures. Undoubt-
edly, the election of Cardinal Bergoglio as Pope is a “sign of the times” that makes
the richness and freshness of Latin American theological reflection powerfully join
the world theological discourse.
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WPLYW PROGRAMU
ULOZYC ZYCIE Z BOGIEM
NA PRAKTYKE
PRZYGOTOWANIA

DO SAKRAMENTU
BIERZMOWANIA

W PARAFIACH

Bierzmowanie jest sakramentem, ktéry zrobil bezprecedensowa ,kariere”.
Widac to przede wszystkim w historycznym oddzieleniu czesci rytéw od chrztu
swietego w poczatkach Kosciota, w rozwoju towarzyszacej im liturgii oraz w rozwo-
ju teologii, ktérej zadaniem bylo uzasadnienie tworzacej sie praktyki (Kaczmarek,
2015, s. 28-67). Teza o wyjatkowej ,karierze” bierzmowania odnosi si¢ do jeszcze
jednego aspektu, a mianowicie do rozwoju, jaki przeszed! ten sakrament w ostat-
nich dekadach. Bierzmowanie jest dzisiaj jednym z sakramentéw, ktéremu poswie-
ca sig najwiecej uwagi i ktéry wymaga niezwyktego duszpasterskiego wysitku,
zwiazanego z katechetycznym przygotowaniem mlodziezy do jego przyjecia, ktdre,
jak méwi Katechizm Kosciota Katolickiego, jest konieczne jako dopeinienie taski
chrztu (KKK 1285).

Temat ten podejmuja rézne srodowiska: rodzice, katecheci, duszpasterze,
wspolnoty, osoby bezposrednio przygotowujace mlodziez do tego sakramentu oraz
ci, ktérzy odpowiadaja za ten proces z ramienia Kosciola z Konferencja Episkopatu



Polski na czele, czego wyrazem sa wskazania KEP z 2017 r. (Konferencja Episko-
patu Polski, 2017). Przygotowywane sa réwniez przez rézne wydawnictwa pomoce
katechetyczno-duszpasterskie majace sluzy¢ w parafialnej praktyce przygotowania
do bierzmowania.

Stad w niniejszym artykule zostana najpierw przedstawione gléwne zato-
zenia katechezy przygotowujacej do bierzmowania, ktére sa zawarte w aktualnych
dokumentach Kosciota, po czym podjeta bedzie préba klasyfikacji programéw
i dostgpnych na polskim rynku materiatéw katechetycznych wykorzystywanych
w przygotowaniu do tego sakramentu. Po wstepnej ich ocenie autor dokonat wyboru
jednego z nich i postanowil przeprowadzic analize programu Wydawnictwa Jednos¢
pt. Ulozyc zycie z Bogiem wraz z dotaczonym pakietem materialéw, ktére zacze-
ty sie ukazywac sukcesywnie od jesieni 2017 r., zaraz po wprowadzeniu nowych
wytycznych Episkopatu. Jego pomystodawca, autorem i jednym z redaktoréw jest
ks. Krzysztof Mielnicki. W tym celu zostana wykorzystane przeprowadzone przez to
wydawnictwo badania sondazowe. Na zakoriczenie zostata podjeta préba opisania
wplywu, jakie mialy one na praktyke przygotowania do bierzmowania w parafiach.

1. PRZYGOTOWANIE DO BIERZMOWANIA W DOKUMENTACH KOSCIOLA

Dokumenty Kosciola oraz liturgiczna ksiega Obrzedow bierzmowania w wie-
lu miejscach podkreslaja nieodzownosc przygotowania do sakramentu bierzmowa-
nia i domagaja sie, aby bylo ono ,dobre”, ,odpowiednie”, ,staranne”, ,nalezyte”,
,dostosowane do sytuacji” (OB 3, 12). Dyrektorium Kosciota katolickiego w Polsce
i Podstawa programowa katechezy Kosciota katolickiego w Polsce zwracaja uwage
na koniecznosé ,,zaprogramowania” owego przygotowania (PDK 103, 107; PPK, s. 93).

Nowa Podstawa programowa katechezy Kosciota katolickiego w Polsce
z 2018 roku porzadkuje to stwierdzenie i wlasciwie je formuluje: przygotowanie
do bierzmowania ma realizowaé funkcje wtajemniczenia, wykorzystujac przy tym
osiagniecia uczniéw zwigzane z nauka religii w szkole (PPK, s. 93). Dodaje zarazem,
ze program dziatari katechetycznych do bierzmowania powinien by¢ wszechstron-
ny i réznorodny oraz okresla jego stale elementy: srodowisko formacji - parafia,
formy przygotowania - spotkania w matych grupach, spotkania ogélne wszystkich
kandydatéw, celebracje w kosciele, praca w grupach, dzialania o charakterze cha-
rytatywnym. Jezeli chodzi o element tresciowy dziatan katechetycznych, autorzy
nowej podstawy programowej przypominaja, ze ma on byc skorelowany z tresciami
nauki religii w szkole i podkreslaja, ze priorytety tych dziatann powinna cechowac
formacja, przezyciowosc¢ i wspélnotowosc. To one maja odrézniaé katecheze para-
fialna od szkolnego nauczania religii.



Bardziej szczegélowe wytyczne dotyczace programowania katechezy do
bierzmowania znajdujemy we Wskazaniach Konferencji Episkopatu Polski doty-
czqcych przygotowania do sakramentu bierzmowania z 2017 roku. Obejmuja one
wskazania organizacyjne, metodyczne oraz dotyczace tresci, a takze propozycje za-
gadnien zwiazanych z przygotowaniem do sakramentu bierzmowania.

Wskazania organizacyjne sa uszczegélowieniem zasad zawartych w pod-
stawie programowe;j. Z kolei wytyczne dotyczace tresci obejmuja kerygmat, wpro-
wadzenie we wspdélnote Kosciola oraz wymiar mistagogiczny sakramentéw reali-
zowany na trzech plaszczyznach: celebratywnej, misteryjnej oraz egzystencjalnej.
Znajdujemy tam réwniez tematy do realizacji w ramach spotkan z rodzicami. We
wskazaniach metodycznych podkreslono, zeby w katechezach parafialnych nie
koncentrowac sie na przekazie wiedzy oraz stosowac przede wszystkim metody
biblijne i liturgiczne, odrézniajac je w ten sposéb od zajec szkolnych. Celebracjom
liturgicznym powinien towarzyszy¢ odpowiedni znak, ktéry mlodziez przyjmie,
w czym wyrazi sie wymiar przezyciowy celebracji. Poza tym wazny jest udziat w li-
turgii, w zyciu parafii, w dniach skupienia oraz rekolekcjach wyjazdowych. W ra-
mach realizacji zagadnienl zwigzanych z przygotowaniem wyrézniono piec etapow
formacji zakoriczonych celebracjami. Towarzyszy¢ im maja dziela apostolskie, ktére
powinna podjac¢ mlodziez.

W ten sposob zostaly stworzone ramy oraz okreslone istotne elementy pro-
gramu katechezy do bierzmowania dla autoréw pomocy katechetycznych przygoto-
wywanych w wydawnictwach, ktére wykorzystuja prowadzacy przygotowanie do
bierzmowania w parafiach.

2. POLSKIE PROGRAMY KATECHEZY PRZYGOTOWUJACE]
DO BIERZMOWANIA

Biorac pod uwage najnowsze wskazania polskich biskupéw, programy moz-
na podzielic¢ na te, ktére wiernie odwzorowuja wytyczne Episkopatu oraz te, kté-
re zawieraja tylko niektére ich elementy, gdyz zostaly zredagowane jeszcze przed
uchwaleniem zalecen. Do pierwszej grupy naleza czestochowski program Mocni
Duchem, program osrodka lubelskiego Nowe Zycie oraz program kieleckiego wy-
dawnictwa Ulozyc zycie z Bogiem.

Poruszajac sie¢ w obrebie katechezy parafialnej i analizujac dostepne od
2010 roku programy katechezy do bierzmowania, sktaniam si¢ do zaproponowania
nastepujacej ich klasyfikacji ze wzgledu na przyjete w nich zalozenia, realizowane
funkcje katechezy, tresci i sposéb realizacji:



a) programy o charakterze dydaktyczno-pamieciowym (np. katechizmy
bierzmowanych, ktére zawieraja wiadomosci katechizmowe dotyczace
wiary, moralnosci, liturgii, modlitwy i Kosciota ujete w forme zestawu
pytan i odpowiedzi);

b) programy o charakterze dydaktyczno-formacyjnym, np. czestochowski
Mocni Duchem wydany pod redakcja ks. Romana Ceglarka (2017) czy
Youcat polski Bierzmowanie (2015);

c) programy o charakterze kerygmatyczno-ewangelizacyjnym, np. zielono-
gérsko-gorzowski Zycie Boze (2017) czy gliwicka propozycja Mlodzi na
progu (2018);

d) programy o charakterze inicjacyjno-mistagogicznym, np. kielecki Utozyc
zycie z Bogiem (2018) czy lubelski Nowe zycie (2018).

Powyzszy podzial nalezy traktowaé umownie, gdyz elementy dydaktyczne,
kerygmatyczne, ewangelizacyjne, formacyjne, inicjacyjne i mistagogiczne czesto
wystepuja obok siebie i przeplataja sie ze soba, przez co nie da sie ich w akademicki
sposéb wyodrebnié. Mozna jednak w poszczegélnych programach dostrzec domi-
nujaca role poszczegélnych z nich.

3. METODOLOGIA BADAN

Badania sondazowe zostaly przeprowadzone w celu okreslenia wpltywu
programu Ulozyc zZycie z Bogiem, wydanego pod redakcja ks. dr. Krzysztofa Miel-
nickiego i mgr lic. Eweliny Parszewskiej, na praktyke przygotowania do sakramentu
bierzmowania w parafiach. Ich zadaniem bylo uzyskanie odpowiedzi na naste-
pujace pytania badawcze: czy prowadzacy zauwazaja u siebie jakosciowa zmiane
w pracy? Czy dzieki tym materialom jest ona tez zauwazalna u kandydatéow do
bierzmowania? Czy te materialy maja wplyw na jakosc przygotowania i pracy z kan-
dydatami na poziomie wiedzy, sposobu organizacji i przebiegu spotkarn, a takze do-
stosowania do odbiorcy proponowanych w pakiecie materiatéw i zawartych w nich
tresciach, metodach, formach pracy?

Do przeprowadzenia badan zostaly wykorzystane nastepujace materialy
wchodzace w sktad pakietu propozycji przygotowanych przez Wydawnictwo Jed-
nosc¢ do programu Ulozyc Zycie z Bogiem: celebracje przed bierzmowaniem, prze-
wodnik do celebracji przed bierzmowaniem, przewodnik do spotkan przed bierzmo-
waniem, indeks kandydata do bierzmowania w dwdch alternatywnych wersjach,
plyta zawierajaca piesni i piosenki, strona internetowa www.bierzmowani.pl oraz
bezplatna aplikacja na urzadzenia mobilne dla kandydatow.



Adresatami badani byly osoby odpowiedzialne za przygotowanie do sakra-
mentu bierzmowania, korzystajace z programu Ulozy¢ Zycie z Bogiem, a zwlaszcza
katecheci i animatorzy. Grupa badawcza sktadala sie ze 112 0séb, sposrdd ktérych
76,8% bylo mezczyznami, natomiast 23,2% kobietami. Wszyscy w r6zny sposib
zwiazani byli z procesem przygotowania do bierzmowania. Najwieksza grupe re-
spondentéw stanowili ksieza katecheci (24,1%), ksieza odpowiedzialni w parafii
za ten sakrament (21,4%), katecheci/katechetki (18,8%) oraz proboszczowie parafii
(18,8%). Mniej reprezentatywni byli katecheci, bedacy zarazem animatorami grup
do bierzmowania w parafii (8,9%). W niewielkim stopniu w badaniu wzieli udzial
ksieza, pomagajacy w inny sposéb w parafii (2,7%), animatorzy grup przygotowuja-
cych sig do bierzmowania (1,8%), siostry zakonne katechetki (1,8%), siostry zakon-
ne animatorki grup (0,9%) oraz bracia zakonni katecheci (0,9%).

Z powyzszych danych wynika, ze kwestionariusz ankiety dotart do jej za-
mierzonych adresatéw, czyli katechetéw i animatoréw przygotowujacych do sakra-
mentu bierzmowania.

Pod wzgledem wielkosci miejsca zamieszkania najwieksza czes¢ respon-
dentéw stanowili mieszkaricy wsi i osad (38,4%), matych miast i osad do 5 tysiecy
mieszkaricéw (15,2%) oraz miast od 100 do 500 tysiecy mieszkaricéw (15,2%). W na-
stepnej kolejnosci znalazly sie osoby z miast liczacych od 5 do 25 tysiecy (11,6%)
iod 50 do 100 tysiecy mieszkanicow (10,7%). Z miast z ludnoscia od 25 do 50 tysiecy
(7,1%) oraz powyzej 500 tysiecy (1,8%) pochodzila najmniejsza czesé oséb biora-
cych udziatl w ankiecie.

Szczegdlowa analiza charakteru osrodkéw duszpasterskich, z ktérymi zwia-
zane byly osoby z grupy badawczej wskazuje na to, ze najwiekszy odsetek stanowity
parafie wiejskie (40,2%). Na drugim miejscu znalazly sie parafie srednie w matym
lub duzym miescie (19,6%). W dalszej kolejnosci byly to parafie wiejsko-podmiejskie
i srednie w wielkim miescie (po 9,8%), male w matym lub srednim miescie (8,9%)
oraz duze w matym lub duzym miescie (6,2%). Najmniej licznie byly reprezentowane
parafie wielkie w wielkim miescie (3,6%) i male w wielkim miescie (1,8%).

Na potrzeby niniejszego artykutu zastosowano metode analizy danych za-
stanych, ktére zostaly udostepnione autorowi artykutu przez Wydawnictwo Jed-
nosc z Kielec. W celu pozyskania danych postuzylo sie ono metoda sondazu, do
ktérej wybrano technike ankiety. Narzedziem zastosowanej techniki byt kwestiona-
riusz ankiety. Zawieral on 50 pytan otwartych i zamknietych oraz czes¢ informa-
cyjna. W wiekszosci z nich postuzono sie 7 stopniowa skala Likerta. Dzigki tej stra-
tegii pomiarowej zar6wno pozyskiwano wiedze o stopniu akceptacji interesujacych
zjawisk, proceséw i cech dotyczacych przygotowania do bierzmowania w oparciu
o program Ulozyc zycie z Bogiem, jak réwniez mierzono postawy wobec konkret-



nych jego elementéw oraz oddzialywar i probleméw, ktére wynikaly z zastosowa-
nia go w konkretnych okolicznosciach.

Zbieranie danych empirycznych zostalo przeprowadzone na przelomie
wrzesnia i pazdziernika 2021 r. Kwestionariusz ankiety dostepny byt w formie elek-
tronicznej poprzez usluge Google Dysk. Wyniki byly automatycznie zbierane w for-
mularzu programu Microsoft Excell oraz przedstawiane przy pomocy wykresow.

4, ANALIZA PRZEPROWADZONYCH BADAN

4.1. Program do bierzmowania UloZy¢ zycie z Bogiem

Program do bierzmowania Ufozyc¢ zycie z Bogiem stawia sobie za cel zbudo-
wanie osobistej wigzi mtodych ludzi z Duchem Swietym juz na etapie przygotowa-
nia do sakramentu bierzmowania. Jego przyjecie, stanowigce umocnienie w wierze,
ma stanowic inspiracje do poglebiania i intensyfikowania przyjazni z Bogiem, czyli
uktadania z Nim codziennego zycia. W pelnej wersji program przewiduje 31 spo-
tkan formacyjnych, w tym 5 celebracji, ktére zamykajq kolejne etapy formacji. Prze-
widziane sa réwniez spotkania dla rodzicéw na kazdym z etapéw przygotowania
(Mielnicki, Parszewska, red., 2018, s. 5).

W sktad pakietu materialéw do programu wchodza: Celebracje przed
bierzmowaniem, zawierajace teksty modlitw i czytan liturgicznych; Przewodnik
do celebracji przed bierzmowaniem ze szczegdlowymi scenariuszami, jak maja one
przebiegac; Przewodnik do spotkan przed bierzmowaniem, ktéry zawiera z kolei
scenariusze spotkan formacyjnych dla mlodziezy i ich rodzicéw; indeks kandyda-
ta do bierzmowania w dwdéch wersjach do wyboru: Niezbednika bierzmowanego,
w ktérym znaleZ¢ mozna podstawowe tresci i elementy przygotowania do sakramen-
tu oraz Pomocnika bierzmowanego, stanowigcego poszerzenie tresci Niezbednika
o materialy do przemyslenia; ptyta z piesniami i piosenkami do wykorzystania oraz
strona internetowa www.bierzmowani.pl wraz z aplikacja na urzadzenia mobilne
stanowiace pomoc w organizowaniu grup, planowaniu spotkan i celebracji (Miel-
nicki, Parszewska, red., 2018, s. 5n). Program nie przewiduje zadnych zeszytéw cwi-
czeni ani notatnikéw, gdyz jedynym ,podrecznikiem” jest Pismo Swiete (Mielnicki,
Parszewska, red., 2018, s. 8).

Program jest w pelni zgodny z aktualnymi wskazaniami Episkopatu Pol-
ski dotyczacymi przygotowania do sakramentu bierzmowania z dnia 14.03.2017 r.!

1 Wskazania Konferencji Episkopatu Polski dotyczqce przygotowania do przyjecia sakramentu bierzmowania z dnia
17 marca 2017 r. zostaly umieszczone jako aneks w Przewodniku do spotkari przed bierzmowaniem (Mielnicki,
Parczewska, red., 2017, s. 275-283).



(Mielnicki, Parszewska, red., 2018, s. 7). Zaniepokojenie budzi dosc staba ich zna-
jomosc¢ w gronie osob objetych badaniem ankietowym, ktére sa przeciez odpowie-
dzialne w parafiach za ksztalt przygotowania mtodziezy do tego sakramentu. Jedynie
19,6% respondentéw zna je bardzo dobrze, 31,3% - dobrze, natomiast 27,7% - raczej
dobrze. Az 13,4% badanych nie potrafilo wypowiedziec sig na temat ich znajomosci,
4,3% stwierdzilo, ze raczej ich nie zna, 2,7% - nie zna, a 1,8% utozsamilo sie z odpo-
wiedzia, ze ich ,w ogdle nie zna”.

Az 75,9% respondentéw pracowalo wczesniej na innych materiatach przy-
gotowujacych do bierzmowania. Mieli wigc mozliwos¢ poréwnania ich z pakietem
Ulozyc¢ zycie z Bogiem. Zostat on bardzo wysoko oceniony: 42,9% ocenito go zdecy-
dowanie pozytywnie, 42% pozytywnie, a 8,9% raczej pozytywnie. Natomiast 4,5%
nie wyrazilo swojego zdania, a po 0,9% ankietowanych wybralo odpowiedzi: ,ra-
czej negatywnie” i ,negatywnie”. Warto podkreslic, Ze nie byto ocen zdecydowanie
negatywnych.

Ogromna wigkszos¢ oséb ankietowanych ogélnie bardzo dobrze ocenita
pakiet materiatéw Ulozyc¢ Zycie z Bogiem, przy czym 42,9% zdecydowanie pozy-
tywnie, 42% pozytywnie, 8,9% raczej pozytywnie. Grupa, stanowiaca odsetek 4,5%
ogolu badanych wstrzymata sie od oceny, natomiast po jednej osobie dokonato
negatywnego i raczej negatywnego wartosciowania. Respondenci zostali réwniez
poproszeni o ogdlna ocene materialéw drukowanych programu i materialéw wirtu-
alnych programu. W obu przypadkach 4,5% badanych pozostata niezdecydowana
co do ich oceny, jedna osoba wybrala raczej negatywna note. Pozostale osoby od-
powiedzialne za przygotowanie do bierzmowania wyrazaly sie o nich pochlebnie.
W przypadku materiatéw drukowanych najwiecej oséb ocenilo je zdecydowanie
pozytywnie (43,8%), niewiele mniejsza grupa - pozytywnie (40,2%) oraz czesc an-
kietowanych - raczej pozytywnie (10,7%). W przypadku badarn materiatéw wirtu-
alnych, oceny przedstawialy sie nastepujaco: 40,2% - zdecydowanie pozytywnie,
38,4% - pozytywnie i 16,1% - raczej pozytywnie. Tak wysokie ogdlne recenzje pro-
gramu oraz przygotowanego pakietu materialéw sktaniaja do wniosku, ze odpowia-
da on w wysokim stopniu na zapotrzebowania oséb odpowiedzialnych za przygoto-
wanie miodziezy do sakramentu bierzmowania w parafiach, zwlaszcza katechetéw
oraz animatoréw.

Respondenci ocenili program Ulozyc Zycie z Bogiem réwniez w zakresie
relacji jego jakosci do ceny, przy czym jako wyznaczniki jakosci przyjeto: atrakcyj-
nosc graficzna materialéw oraz dostosowanie jezyka i tresci Niezbednika, Pomoc-
nika i strony mobilnej do wieku uzytkownika. Ocena wypadta bardzo korzystnie
dla wydawnictwa: 50% ankietowanych wyrazito opinie, ze atrakcyjnos¢ materiatéw
znacznie przewyzsza ich cene, 37,5% bylo zdania, Ze sa one adekwatne, zas 8%



uznalo, ze atrakcyjnosc¢ materialéw raczej odpowiada ich cenie. Tylko 2,7% ankie-
towanych nie skorzystalo z wyrazistych ocen, a po jednym glosie otrzymaly oceny:
,materialy w ogdle nie sa warte ich ceny” oraz ,materialy raczej nie sa warte ich
ceny”. Kwestia ceny nie jest najwazniejszym argumentem, ale na pewno sprzyja
w podejmowaniu decyzji o zastosowaniu tych materialéw w parafii.

4.2. Przewodnik do spotkar przed bierzmowaniem Ulozy¢ zycie z Bogiem

Pierwszym analizowanym elementem pakietu Ufozyc Zycie z Bogiem jest
Przewodnik do spotkari przed bierzmowaniem. Zawiera on scenariusze 26 spotkari
z kandydatami do bierzmowania oraz 5 spotkan z ich rodzicami, ktére nalezy zre-
alizowac podczas 5 etapéw formacji do bierzmowania.

Struktura kazdego spotkania dla mlodziezy jest zbudowana na trzech sta-
tych elementach. Pierwszy z nich zatytulowany jest ,Tu i teraz” i proponuje sie
w nim réznorodne dynamiki i animacje, ktére w razie potrzeby mozna opuscic. Ich
celem jest pomoc w nawiazaniu relacji, wprowadzenie radosnej i przyjaznej atmos-
fery wsréd uczestnikéw oraz zaprezentowanie pewnych zachowan, postaw i war-
tosci obecnych w codziennym zyciu, do ktérych nawiazuja kolejne czesci spotka-
nia. Centrum drugiej czesci, ,B6g méwi”, stanowi uroczyste odczytanie fragmentu
Pisma Swietego, ktéry nastepnie jest rozwazany przy zastosowaniu réznorodnych
form i metod pracy. Trzecia czesé, ,Do mnie”, zawiera aktywnosci, ktére maja do-
prowadzi¢ uczestnikéw do pogtebionej refleksji nad rozwazanymi prawdami i od-
niesienia ich do wtasnego zycia. Przewidziane sg réwniez rézne formy modlitwy na
zakoriczenie spotkania (Mielnicki, Parczewska, red., 2017, s. 7n).

W poszczeglnych scenariuszach spotkan okreslono tez najwazniejsze za-
lozenia: mysl przewodnia, stowa klucze, metody i techniki pracy oraz to, co nalezy
przygotowac do spotkania (Mielnicki, Parczewska, red., 2017, s. 12-217) .

Spotkania z rodzicami skltadaja sie z kolei z trzech modutéw: ,Razem z Bo-
giem”, ,W codziennosci” oraz ,Na wspdlnej drodze wiary”. Pierwszy z nich polega
na wystuchaniu i rozwazeniu Stowa Bozego w kontekscie relacji rodzica z Bogiem.
Drugi modut sktadajacy z si¢ z dwéch czesci - ,Obrazek z zycia” oraz ,Praktycz-
nie rzecz ujmujac” - nawiazuje do doswiadczen wiary w codziennym zyciu, ktére
maja stluzyé ukazaniu jej prawd. Trzeci z moduléw odwoluje si¢ do rodzinnego
przezywania wiary i Kosciota. Sklada sie on z dwdch czesci: ,Wierzyc¢ z dzie¢mi”,
,Zadanie do wykonania”. Klamra spinajaca spotkanie jest modlitwa oraz spiewy.
Autorzy opracowali réwniez cele poszczegélnych spotkan oraz okreslili, co nalezy
przygotowad. Dzieki temu, ze maja one strukture modutowa, mozna je dostosowy-
wac do mozliwosci i potrzeb konkretnej grupy rodzicéw (Mielnicki, Parczewska,
red., 2017, s. 229=-271).



Osoby biorace udzial w badaniu dokonaly szczegélowej oceny przewodni-
ka. Na pierwszy plan wysuwa sie¢ przede wszystkim bardzo wysoka ocena zapro-
ponowanego w programie modelu przygotowania do bierzmowania poprzez udziat
miodziezy w spotkaniach w matych grupach. Az 62,5% respondentéw ocenilo to
rozwiazanie zdecydowanie pozytywnie, 23,2% pozytywnie, a 9,8% raczej pozytyw-
nie. Tylko 3,6% nie mialo jasnego zdania na ten temat, a jedna osoba utozsamita sig
z odpowiedzia raczej negatywna. Dodac nalezy, ze 70,5% grupy badawczej realizo-
walo spotkania w matych grupach, zas 29,5% nie korzystata z tego sposobu pracy
z kandydatami do bierzmowania. Sama tematyka spotkan jest réwniez postrzegana
pozytywnie, tak jak w przypadku formy spotkan w grupach, z ta réznica, ze zmie-
nila sie proporcja czesci wynikéw afirmatywnych: 42% to odpowiedzi zdecydo-
wanie pozytywne, zas 43,8% - pozytywne. Sposréd zaproponowanych w kafeterii
stwierdzenl zdanie ponad polowy respondentéw (53,6%) najpelniej odzwierciedla-
fa opinia, ze ,wielos¢ tematéw spotkani daje interesujace mozliwosci wyboru”, zas
dla 35,7% przewodnik ,to bardzo duza pomoc”. Jedynie 6,2% ankietowanych nie
korzystalo z tych materialéw. Jedna osoba (0,9%) wybrala odpowiedz, ze ,zaden
z tematéw nie zainteresowal mlodziezy”. W grupie badawczej 3,6% czlonkow wy-
razilo przekonanie, ze ,brakuje waznych tematéw”. W tym kontekscie ciekawe sa
odpowiedzi na dwa pytania otwarte w ankiecie dotyczace tresci Przewodnika do
spotkani przed bierzmowaniem.

W opinii ankietowanych wsréd wielu réznych tresci przewodnika znalazty
sie takie, ktdre szczegdlnie zainteresowaty mtodziez. Najwieksza grupe (13,6%) sta-
nowily tematy zwiazane z Kosciotem przede wszystkim w aspekcie wspélnotowym
oraz miejsca mlodych w tej wspdélnocie?. Kandydaci do bierzmowania zwracali réw-
niez uwage na zagadnienia dotyczace wiary (10,9%), a zwlaszcza jej przezywania
w codziennym zyciu (10%). Réwnie duze bylo zainteresowanie tresciami dotycza-
cymi grzechu, nawrécenia, Bozego Mitosierdzia i sakramentu spowiedzi (10%), jak
réwniez kwestie dotyczace Ducha Swietego i sakramentu bierzmowania (9,1%).
Swiadczy to o tym, Ze autorzy programu dobrze zdiagnozowali zainteresowania
mlodych ludzi w aspekcie wiedzy religijnej i we wilasciwy sposéb odpowiedzieli
na nie w przygotowanych przez siebie materiatach stuzacych przygotowaniu do
sakramentu bierzmowania.

Wsréd brakujacych tematéw wymieniono: kwestie zwigzane z zacho-
waniem wobec wspélczesnych zagrozen wiary oraz tematyke swiadkéw wiary,
zwlaszcza wsréd miodych, czy relacji religijnych w rodzinie. Oprécz tego w ankie-

2 Jeden z respondentéw napisal: ,W tym roku duza uwage poswiecilismy Kosciotowi ze wzgledu na istniejaca
sytuacje i przedstawianie Kosciota w mediach. To spotykalo si¢ z duzym zainteresowaniem mlodych”.



tach znalazly sie pojedyncze odpowiedzi, ze w materiatach za malo jest zagadnieri
zwiazanych z rokiem liturgicznym, tresci pomocnych w wyborze patrona czy prak-
tycznych wskazéwek o przyjmowanych sakramentach, jak réwniez dotyczacych
ksztaltowania duchowosci. Wskazywano réwniez na inne szczegélowe tresci’®. Nie-
liczne wypowiedzi postulowaly obrazowanie prezentowanych tresci przyktadami,
koniecznosc przektadania tresci teologicznych na egzystencje oraz wiecej zadan do
samodzielnej pracy, np. lamigtéwki, wpisywanie tekstéw, praca z podrecznikiem®.
Niektére osoby podkreslaly role prowadzacego, ktéry ma mozliwosé uzupetnia-
nia tresci na biezaco, a takze trudnosci ze strony uczestniczacych w spotkaniach®.
Niektére z powyzszych opinii wynikaja z pobieznej znajomosci Przewodnika do
spotkari przed bierzmowaniem, gdyz sygnalizowane tresci sa w nim umieszczone.
Jednak zauwazone przez uczestnikéw badania braki oraz wymienione propozycje
moga sie przyczynic¢ do optymalizacji materialéw w nastepnych wydaniach.

Zaproponowany w przewodniku i przedstawiony powyzej schemat spotkar
otrzymal pozytywne opinie, przy czym 32,7% respondentéw ocenilo go zdecydowa-
nie pozytywnie, 42,7% pozytywnie, 15,5% raczej pozytywnie. Jedynie 6,4 % bylo
niezdecydowanych, zas 3,2% mialo raczej negatywne zdanie na ten temat. Schemat
ten odpowiada sprawdzonej w katechetyce metodzie ,widzie¢, oceniaé, dziatac”
i ma wymiar egzystencjalno-biblijny, ktéry jest niezwykle istotny w inicjacyjno-mi-
stagogicznej orientacji katechezy do bierzmowania.

Ankietowani mieli réwniez mozliwos¢é swobodnego wyrazenia swoich ogél-
nych uwag o Przewodniku do spotkari przed bierzmowaniem. Byly one w ogrom-
nej wiekszosci bardzo przychylne. Nie mialo uwag 20 oséb. Wprost pozytywnie
wypowiedziato sie 31, podkreslajac, zZe jest to dobra i cenna pomoc w odpowied-
nim, dostosowanym do danej grupy prowadzeniu spotkan do bierzmowania oraz

3 Naleza do nich: subkultury, okultyzm, nowa ewangelizacja, sad ostateczny i mozliwosci wiecznego potepienia,
seksualnosc, stworzenia Swiata przez Boga jako punkt wyjscia do rozwazania tematu mitosci, odpowiedzialnosci,
odrzucenia przez czlowieka Bozego planu itd.

4 Obrazuje to wypowiedZ: ,Za malo propozycji dla miodziezy, za duzo tresci do przekazania”.

5 Swiadcza o tym wypowiedzi: ,Moim zdaniem tresci przewodnika daja tez mozliwosci dopowiadania ze strony
prowadzacych, a wiec nie widzg jakichs szczegélnych brakéw tematycznych”; ,Bylo wiele pytari, kim jest Bog,

o dowody na istnienie Boga. Mimo, ze przygotowuja si¢ do bierzmowania, to oni ciagle szukaja, pytaja, maja wiele
pytan i watpliwosci. Moze warto pomyslec o kilku takich tematach dodatkowych w zaleznosci od grupy dotyczacych
takich zagadnien”; ,Trudno powiedziec, problem chyba w duzej mierze lezy po stronie odbiorcéw”.



w prowadzeniu w wierze mlodego pokolenia®. Poza tym pozwala ona w odpowied-
ni sposéb realizowaé wskazania Episkopatu Polski dotyczace przygotowania do
bierzmowania. Zwracano réwniez uwage na przejrzystos¢ i wyczerpujace opraco-
wanie tematéw. Wsréd odpowiedzi znalazlo sie réwniez 12 wypowiedzi krytycz-
nych. Prezentowaly one opinie, Ze jest zbyt wiele tresci i nie zawsze we wtasciwy
sposéb zostaly wyrazone’, a niektére metody pracy sa zbyt trudne do zrealizowa-
nia®. W jednej z odpowiedzi stwierdzono, ze sa ,malo zyciowe”. Wsréd komentarzy
znalazly sig¢ réwniez propozycje dla autor6w omawianych materialéw, dotyczace
formy ich wydania oraz rozwiazan metodycznych®.

4.3. Przewodnik do celebracji przed bierzmowaniem Ulozyc zycie z Bogiem
Autorzy programu Ufozyc Zycie z Bogiem okreslaja celebracje jako jego
trzon i zasadniczy element. Do kazdej z nich kandydaci do bierzmowania przygo-
towuja sie przez cykl 5 lub 6 spotkani w malych grupach. Uczestniczac w celebra-
cjach, przyjmuja oni chrzescijariski kerygmat, co ma ich doprowadzi¢ do osobistej
relacji z Chrystusem i otworzy¢ na przyjecie Ducha Swietego. Przyjazny klimat i dy-
namika spotkan, a takze zadania apostolskie, ktére sa proponowane kandydatom,
powinny im pomdéc w uksztattowaniu pozytywnych wiezi z parafia tak, by poczuli
sie za nig odpowiedzialni i znaleZli w niej miejsce dla siebie. W kazdej z celebracji
obecne sa kolejne symbole Ducha Swietego (golebica, woda, ogieri, wiatr, olej), kté-
rych znaczenie odkrywaja kandydaci (Mielnicki, Nosek, Parszewska, 2017c, s. 5).

6 Obrazuja to m.in. nastepujace wypowiedzi: ,Przewodnik zawiera wiele propozycji, ktére pozwalaja temat
dostosowac do danej grupy”, ,(...) mozna elastycznie dobierac tresci”, ,Uwazam go za §wietna pomoc. Prowadzacy
spotkania otrzymuje gotowy material, bardzo czytelny i wyczerpujacy do poprowadzenia spotkania”, ,(...)
systematyzuje tematy poruszane z mlodzieza”, ,Bardzo pomocny, ulatwial przygotowanie. Dobrze mi si¢ prowadzilo
spotkania. Duzo ciekawych pomystéw, oryginalnych. To na mlodych ludzi dziata. Niestandardowe podejscie,

ujecie tematu”, ,Ciekawa propozycja na spotkania, szczegélnie moze byc przydatna pomoca dla »poczatkujacych«
animatoréw”, ,Jest tez pomocny poprzez podanie konkretnych pomystéw i metod”.

7 Warto przytoczy¢ nastepujace odpowiedzi: ,Przewodnik jest przejrzysty, ale zawiera zbyt duzo tresci na jedno
spotkanie”, ,Duzo tresci - lepiej rozlozy¢ przygotowanie na kilka lat, w innym wypadku trzeba wybiera¢”, ,W moim
przypadku program realizowany jest w formie konferencji ogélnej z elementami pracy w grupach - nie ma mozliwosci
przygotowania w matych grupach, cho¢ cata grupa liczy w ostatnich latach ok. 25 oséb. Wigkszos¢ tematéw domaga
sig czegsciowego »okrojenia« ze wzgledu na niewystarczajaca ilosc czasu. Nalezy zwrécié uwage, ze miodziez coraz
czesciej nie potrafi jeszcze wykorzystac umiejetnosci abstrakcyjnego myslenia, a poréwnania symbolowe sa bardzo
czesto brane zbyt dostownie”.

8 Potwierdzajg to m.in. nastepujace wypowiedzi: ,Propozycje przygotowywania pantomim czy inscenizacji sa
w moim odczuciu zbyt pracochlonne i praktycznie niemozliwe do realizacji. Potrzebowalbym propozycji prostszych
form”, ,Niektére metody trudne do zrealizowania w wiekszej grupie”.

9 Propozycje ankietowanych byly nastepujace: ,Od strony technicznej wygodniej byloby, gdyby byt w formie
skoroszytu z odpinanymi stronami”, ,Prosze w kolejnej edycji zamiescié tamigléwki, uzupetnianki, krzyzéwki,
wpisywanie tekstow, plyte CD z piosenkami”, ,Wigcej odniesien interaktywnych”.



Do kazdej z celebracji przygotowano scenariusz, w ktérym okreslono cele,
konieczne do przygotowania srodki oraz szczegélowo przedstawiono jej przebieg.
Celebracje charakteryzuje pogladowosc i przezyciowosé. Wiasciwe miejsce znala-
zlo w nich Stowo Boze oraz adoracja Najswietszego Sakramentu czy krzyza (Miel-
nicki i in., 2017c, s. 6).

Przeprowadzone badania obejmowaly réwniez ocene tego elementu ma-
teriatéw, jakim jest Przewodnik do celebracji przed bierzmowaniem. Udzial pro-
centowy os6b niezdecydowanych oraz wyrazajacych opinie raczej negatywna na
jego temat jest ten sam, co w przypadku Przewodnika do spotkari przed bierzmo-
waniem (odpowiednio 3,6% i 0,9%). Pozytywna ocena drugiego elementu pakie-
tu Ulozyc¢ Zycie z Bogiem obejmowata 51,8% odpowiedzi zdecydowanie pozytyw-
nych, 30,4% pozytywnych i 13,4% raczej pozytywnych. Niestety, tylko w mniej
niz polowie parafii prowadzone byly celebracje dla mlodziezy. Jedynie w 17%
zaproponowano mlodziezy wszystkie z nich, tak jak przewiduje przewodnik, zas
w 38,4% przeprowadzono je, ale byly one nieco zmienione w zakresie tresci i for-
my. W 23,2% wykorzystano kilka z nich lub tylko jedna. W niektérych parafiach
(8,9% ankietowanych) zapraszano miodziez na celebracje, ale odbywaly sie¢ one
wedlug zupelnie innych schematéw. W kwestii ogélnych uwag do przewodnika do
celebracji, sposréd oséb, ktére zdecydowaty sie udzieli¢ odpowiedzi na to pytanie,
20 nie mialo zadnych uwag, zas w przypadku 26 byty to pozytywne glosy. Podkre-
slano w nich, ze sa one integralnym elementem formacji oraz stanowia duze ula-
twienie na plaszczyznie wspélpracy z proboszczem. Zauwazono, ze stanowia one
poglebienie tematu, a takze umozliwiaja faczenie tresci wiary z liturgia Kosciota®.
Sa tez dobrym podsumowaniem kolejnych etapéw przygotowania. Ankietowani
akcentowali réwniez ich aspekt przezyciowy oraz umiejetne polaczenie symboli
ze Slowem Bozym™.

W siedmiu wypowiedziach pojawily sie glosy krytyczne lub proponujace
pewne modyfikacje. Zwracano w nich uwage, ze celebracje sa dodatkowym nabo-
zenstwem, w ktérym kandydaci musza obowiazkowo uczestniczyc. Poza tym poja-
wiaja sie trudnosci w przypadku duszpasterzy w samodzielnych placéwkach oraz

10 Warto przytoczyc chocby taka opinie: ,Celebracje sprawiaja, Ze przygotowanie do przyjecia Sakramentu nie
sa suchg informacja, ale pozwalaja wprowadzic mlodziez w przestrzen liturgii i pokazuja duchowy wymiar tego

wydarzenia”.

11 Swiadcza o tym nastepujace wypowiedzi: ,Uwazam, ze celebracje sa przygotowane bardzo starannie. Podoba
mi sie wykorzystanie symboli, elementy dramy-pantomimy i dowartosciowanie aspektu przezyciowego, jak réwniez
umiejetne polaczenie ich ze Stowem Bozym, adoracja, modlitwa. Strzat w dziesiatke”, ,Bardzo pozytywne. Ciekawe
scenariusze, wiele interesujacych rekwizytéw, profesjonalnie opracowane pomoce dla prowadzacego”.



watpliwosci co do miejsca odgrywania pantonim. Byly tez opinie o koniecznosci
podania kilku wariantéw celebracji oraz zrezygnowania z niektérych tresci®.

Wprowadzenie celebracji lub innych wydarzen pomaga mtodym w doswiad-
czeniu wiary i przezywaniu wlasnej religijnosci. Dlatego stanowig one konieczny
element przygotowania do bierzmowania. Takie zdecydowane przekonanie wyra-
zilo 63,4% respondentéw, zas 30,4% udzielito odpowiedzi ,raczej tak”. Stanowisko
obojetne przyjeto 1,8% ankietowanych, identycznie jak w przypadku odpowiedzi
,trudno powiedziec”, zas opinie umiarkowanie negatywne (,raczej nie”) stanowily
zaledwie 2,7% ich ogdlnej liczby.

Badanie wykazalo, ze celebracje nie sg jedyna forma proponowana kandy-
datom do bierzmowania, ktéra ma umozliwic im przezycie wlasnej wiary i doswiad-
czenie spotkania z Bogiem. Organizuje si¢ dla nich réwniez adoracje i wieczory
uwielbienia (33,9%), rekolekcje ewangelizacyjne dla mlodziezy na terenie parafii
(8,9%), wyjazdy ewangelizacyjne (6,2%), zamiejscowe rekolekcje i spotkania ewan-
gelizacyjne (6,2%), spotkania modlitewne i grupy mtodziezowe (0,9%), wspdlnoto-
we prace na rzecz wilasnej parafii (0,9%), domowe spotkania modlitewne w rodzinie
(0,9%) oraz inne formy (15,2%). Sa jednak parafie, ktére niczego wigcej mlodym
ludziom nie umozliwiaja. Swiadcza o tym odpowiedzi: ,nie bylo takich propozycji”
(11,6%) lub ,celebracje sa wystarczajace” (14,3%).

4.4. Niezbednik bierzmowanego

Kolejnym analizowanym elementem pakietu materialéw do programu
Utozyc zycie z Bogiem jest Niezbednik bierzmowanego, bedacy forma indeksu do
bierzmowania. Jego autorzy podkreslaja, ze wszelkie wymagania dotyczace wiedzy
i potwierdzania udzialu w praktykach religijnych maja poméc mitodym ludziom
w otwieraniu sie na Ducha Swietego, ktéry chce ich doprowadzic¢ do szczesliwego
zycia (Mielnicki, Nosek, Parszewska, 2017a, s. 5). Wartoscia Niezbednika bierzmo-
wanego jest to, ze poszczegdlne praktyki zostaly ukazane w perspektywie relacji,
jaka czlowiek nawiazuje w nich z Bogiem, np.: udzial w spowiedzi nazwany jest
spotkaniem z milosiernym Ojcem w sakramencie pokuty (Mielnicki i in., 2017a,
s. 6). Zawiera on tez podstawowe wiadomosci z tzw. ,Matego Katechizmu”, ktérych
opanowanie ma swiadczy¢ o znajomosci wiary (Mielnickiiin., 2017a, s. 20-29) oraz

12 Przejawialo sig to w nastepujacych odpowiedziach: ,Bardzo dobry pomysl, jednak jako proboszcz na
samodzielnej parafii, niegrajacy na gitarze i nieposiadajacy organisty sadze, ze brakowato plyty z piosenkami do
nauczenia”, ,Bylbym za tym, aby zmieniono scenariusze, jesli chodzi o kwestie zwigzane z postugiwaniem sie
rekwizytami czy pantomimami. Lepiej bedzie, gdy te elementy beda odbywac sie poza swiatynia, np. w salce”,
,Kontynuowanie celebracji z podaniem kilku wariantéw”, ,Za duzo tresci do przekazania przy celebracjach
liturgicznych”.



zestaw 100 pytan i odpowiedzi, ktére kazdy bierzmowany powinien znac (Mielnic-
kiiin., 2017a, s. 30-49). Na korcu znajdziemy przewodnik po liturgii bierzmowania
(Mielnicki i in., 2017a, s. 50-55), wyjasnienie biblijnych symboli Ducha Swigtego
oraz modlitwy do Niego (Mielnicki i in., 2017a, s. 56-61).

Wyniki przeprowadzonych badan wskazuja, ze az 89,3% os6b odpo-
wiedzialnych za przygotowanie do bierzmowania wykorzystywata Niezbednik
bierzmowanego. Jedynie 10,7% nie siegneto po niego. Autorzy programu Ulozyc
zycie z Bogiem zdecydowali sie¢ odejs¢ od nazwy ,indeks do bierzmowania”, kté-
ry nazwali ,niezbednikiem”. 70,3% respondentéw ocenilo ten zabieg zdecydowa-
nie pozytywnie, a 18% raczej pozytywnie. Nie bylo zadnych negatywnych wypo-
wiedzi na ten temat, jedynie 9,9% ankietowanych stwierdzilo, ze jest to obojetne,
a 1,8% - ,trudno powiedzie¢”. Ogélnie Niezbednik bierzmowanego jako element
przygotowania do bierzmowania zebrat w wigkszosci pozytywne recenzje: 50,5%
to zdecydowanie pozytywne oceny, 33,3% - pozytywne i 7,2% - raczej pozytywne.
5,4% ankietowanych nie mialo zdania na ten temat, a 3,6% wyrazito sie o nim ra-
czej negatywnie. Kwestia sprawdzania uczestnictwa kandydatéw do bierzmowania
w praktykach religijnych jest w wielu srodowiskach dyskusyjna, ale przeprowa-
dzone badania wykazuja wciaz bardzo duzy odsetek, bo az 83,7% jej zwolennikéw,
w tym 42,3% zdecydowanie ja aprobuje, 31,5% - aprobuje, a 9,9% raczej aprobuje.
Niezdecydowanych gloséw bylo 7,2%, zas negatywnych 9%, z czego 5,4% raczej
negatywnych. Ciekawe odpowiedzi pojawily sie przy pytaniu o traktowanie przez
mlodych sprawdzania uczestnictwa w praktykach religijnych poprzez potwier-
dzanie ich pieczatka, podpisem lub wpisem. Okazuje sig, ze z perspektywy oséb
odpowiedzialnych za przygotowanie do bierzmowania nieco wiecej niz poltowa
kandydatéw jest pozytywnie nastawiona do tej praktyki: 25,9% postrzega ja zdecy-
dowanie pozytywnie, a 32,1% raczej pozytywnie. Raczej negatywnie podchodzi do
niej 16,1% kandydatéw, zas 7,1% zdecydowanie negatywnie. Dla 7,1% to obojetne,
a 25,9% nie mialo sprecyzowanego zdania. Jeszcze bardziej interesujace okazuja sie
szczegdlowe wypowiedzi dotyczace powyzszych ocen, ktére wyrazaja stojace za
nimi motywacje. Wedlug 27,7% ankietowanych jest to potwierdzenie ich checi przy-
jecia bierzmowania. W opinii 22,3% respondentéw mlodzi traktuja to jako zachete
do uczestnictwa®, a 17%, uwaza, ze widza w tym potwierdzenie swej religijnosci.
Jedna osoba stwierdzila: ,Mysle, ze traktuja to tak samo, jak sprawdzanie obecnosci
na lekcjach w szkole, czyli jako cos normalnego”. Wsréd negatywnych gloséw do-
minuje poglad, ze mlodzi traktuja to jako forme przymusu (20,5%), a nawet jako na-

13 W jednej z odpowiedzi podkreslono, ze ,powinna byc to forma zachety do uczestnictwa, bardzo duzo zalezy od
sposobu wytlumaczenia i sprawdzania”.



ruszenie wolnosci (2,7%). Nie miato sprecyzowanego pogladu na ten temat (,trudno
powiedziec”) 6,2% ankietowanych, 1,8% nie korzystalo z Niezbednika bierzmowa-
nego, a dla 0,9% bylo to obojetne.

Powyzsze wyniki oznaczaja, zZe miodziez nie musi mie¢ od razu negatyw-
nego nastawienia do kontroli ich uczestnictwa w réznych formach praktyk religij-
nych, a moze im ona nawet poméc na drodze duchowego wzrostu.

W omawianej ksiazeczce znajduje sie réwniez wzér pisemnego zgloszenia
do uczestnictwa w przygotowaniu do bierzmowania oraz deklaracja jego rozpocze-
cia. W zamysle autoréw takie rozwiazanie ma motywowac miodych ludzi do ak-
tywnosci religijnej. W opinii badanej grupy tak wlasnie sie dzieje. Nie byto bowiem
odpowiedzi zdecydowanie negatywnych, a jedynie 8,9% wypowiedzialo si¢ raczej
negatywnie na ten temat. Raczej pozytywnie postrzega to 36,6% respondentéw,
a 32,1% - zdecydowanie pozytywnie. Pozostali to osoby niezdecydowane - 12,5%
(,trudno powiedziec”) i optujacy za stwierdzeniem, zZe jest to obojetne — 9,8%.

Niezbednik bierzmowanego, jak wspomniano wyzej, zawiera réwniez okre-
Slony zakres wiedzy katechizmowej w formie pytan i odpowiedzi, ktéry kandydaci
do bierzmowania powinni opanowac. Ponad polowa uczestnikéw badania (51,4%)
wyrazilo poglad, ze liczba pytari jest optymalna. Dla 34,2% wielo$¢ pytari daje moz-
liwos¢ selekcji. Jedynie 3,6% uwaza, ze liczba pytan jest zbyt duza. Pozostate osoby
nie maja zdania na ten temat (5,4%) lub nie korzystali z tej czesci materialow (4,5%).

Ankietowani zostali réwniez poproszeni o wyrazenie ogélnych uwag doty-
czacych Niezbednika bierzmowanego. Czgs¢ z nich nie miata zadnych uwag, a inni
wyrazali ogélnie swoje pozytywne oceny. Wsréd wypowiedzi warto wyréznic te,
ktére podkreslaty, ze jest to ciekawa forma przygotowania do religijnej dorostosci,
zawiera najwazniejsze rzeczy i nie kojarzy sie od razu negatywnie z indeksami,
tym bardziej jesli w odpowiedni sposéb przedstawi sie jego role'. Uwagi krytyczne
dotyczyly zbyt trudnego jezyka w katechizmie oraz zbyt wielkiej ilosci pytan. Byty
rowniez glosy, ze Niezbednik bierzmowanego sprawdza sie tylko w jednorocznym
cyklu przygotowania do bierzmowania.

14 Znalazlo to wyraz w nastepujacych wypowiedziach: ,Ogélnie niezbednik jest bardzo potrzebny. Zeby miodziez
nie odbierata go jako formy przymusu, nalezy odpowiednio przedstawic to, dlaczego zapraszamy do uczestnictwa

w nabozeristwach. Poza tym daje on jakis obraz poszczegdlnych kandydatéw. I, jak sama nazwa wskazuje, pokazuje,
co tak naprawde jest podstawag relacji z Panem Bogiem i niezbedne do swiadomego wlaczenia sie w Zycie Wspdlnoty”,
,Bardzo mi si¢ podoba przede wszystkim to, ze tabelki z potwierdzeniem uczestnictwa w praktykach religijnych
zostaly zatytulowane w odniesieniu do istoty tych praktyk, np. spotkania z mitosiernym Ojcem w sakramencie
pokuty. Jedyne, co bym dodat, to wzér rachunku sumienia do spowiedzi. Bytaby to dobra pomoc dla kandydatéw”.



4.5. Pomocnik bierzmowanego

Pomocnik bierzmowanego stanowi poszerzenie tresci Niezbednika bierzmo-
wanego o materialy sktaniajace do glebszej refleksji. Obejmuje 6 obszaréw: ,start” —
uczestnicy sa zacheceni do zastanowienia sie nad tym, co im pomaga w rozwoju, a co
przeszkadza; ,refleksja” nad motywami przyjecia sakramentu bierzmowania; ,osoby”
mogace wesprze¢ mlodego cztowieka na drodze przygotowania do tego sakramentu;
»2wiedza” dotyczaca wiary, ktéra ma sie¢ wyznawac i ktérej broni¢ po bierzmowaniu;
»czas dla Boga”, ktéry nalezy wygospodarowac oraz ,dzialaj!”, czyli zaproszenie do
uktadania zycia z Bogiem (Mielnicki, Nosek, Parszewska, 2017b, s. 4n).

Korzystato z niego 61,6% ankietowanych. W przypadku oceny zacieka-
wienia mlodziezy segmentem samowiedzy na temat zainteresowan, wad, talentéw
i preferowanych wartosci 28,7% badanych okreslito je zdecydowanie pozytywnie,
32,7% pozytywnie, a 18,8% raczej pozytywnie. Stosunkowo duzo os6b w poréw-
naniu z poprzednimi pytaniami nie mialo sprecyzowanego stanowiska w tej kwe-
stii (14,9%), 4% wyrazilo opinig raczej negatywna, a 1% zdecydowanie negatywna.
Drugim elementem tresciowym Pomocnika bierzmowanego sa wskazéwki do wy-
boru swiadka do bierzmowania. Zainteresowanie nimi ze strony mlodziezy zostalo
podobnie ocenione, z tym, ze zwiekszyta sie do 33,7% liczba ocen zdecydowanie
pozytywnych. Oceny pozytywne stanowily 30,7% ogétu, zas raczej pozytywne
18,8%. Osoby, ktére nie potrafily utozsamic si¢ ani z pozytywnymi, ani z negatyw-
nymi odpowiedziami stanowily 10,9%. Raczej negatywnie postrzegalo t¢ kwestie
4% badanych, zas zdecydowanie negatywnie 2%. Trzecim elementem tresciowym
branym pod uwage w ankiecie byly wskazéwki do wyboru patrona bierzmowania.
W tym przypadku bylo najwiecej zdecydowanie pozytywnych ocen jesli chodzi
o zainteresowanie mlodziezy tymi wskazéwkami - 38%. Pozytywnie postrzega je
28% badanych, zas raczej pozytywnie 20%. Niezdecydowanych bylo 10% oséb, zas
4% respondentéw ocenia je negatywnie (2% - raczej negatywnie, 1% - negatywnie,
1% - zdecydowanie negatywnie).

Powyzsze wyniki zwracaja uwage na bardzo duze zainteresowanie mto-
dych kwestiami bezposrednio zwiazanymi z przyjmowanym sakramentem, jakimi
sq wybér swiadka i patrona.

4.6. Platforma www.bierzmowani.pl

Portal jest platforma komunikacyjna oraz baza przydatnych informacji,
materialéw i sprawdzonych rozwiagzan. Oferuje on szeroki wachlarz mozliwosci
osobom odpowiedzialnym za przygotowanie mlodziezy do przyjecia sakramentu
bierzmowania, katechetom, duszpasterzom, rodzicom, samym kandydatom, ale
tez swiadkom bierzmowania, a nawet zaproszonym na uroczystosc¢ gosciom. Jedna



z nich jest zorganizowanie grupy przygotowujacej sie do bierzmowania i skomu-
nikowanie si¢ z jej czlonkami poprzez udostegpnianie im materialéw, planowanie
spotkan czy przypominanie ich terminéw. Uzytkownicy portalu poznaja bierzmo-
wanie od strony wymagan Kodeksu Prawa Kanonicznego, a takze zaleceri Konfe-
rencji Episkopatu Polski. Zapoznaja sie tez z poradami dotyczacymi praktycznej
strony przygotowarn do sakramentu i procedurami obowiazujacymi w kosciele przy
zatatwianiu formalnosci. Poza tym moga zaopatrzyc sie w réznorodne materiaty do
prowadzenia celebracji, spotkani w grupach i pracy indywidualnej kandydata, jak
rowniez zakupic pamiatki na uroczystosc przyjecia sakramentu bierzmowania. Bar-
dzo pomocna jest wersja portalu przygotowana specjalnie na smartfony (Mielnicki,
Parczewska, red., 2017, s. 8n; www.bierzmowani.pl).

W ostatniej czesci kwestionariusza ankiety zadano uczestnikom badania
pytania zwigzane z platforma bierzmowani.pl i aplikacja na telefon przygotowa-
na do programu Ulozyc zZycie z Bogiem. Prawie wszyscy stwierdzili, ze jest ona
przydatna w przygotowaniu kandydatéw do bierzmowania w parafii. Jedynie 4,4%
bylo zdania przeciwnego. Platforma zostala bardzo pozytywnie oceniona w gru-
pie badanych: 42,3% wyrazito zdecydowanie pozytywne zdanie, 36% pozytywne,
16,2% raczej pozytywne. Tylko 0,9% respondentéw wyrazito ocene raczej negatyw-
na, a 4,5% nie wyrazito jednoznacznej opinii. Jesli chodzi o ocene zainteresowania
samej mlodziezy platforma, to wypada ona o wiele gorzej. Pomimo, iz przewazaja
opinie pozytywne (prawie 73%), to jednak ich intensywnos¢ jest na bardzo podob-
nym poziomie: 24,3% badanych wyrazito zdecydowanie pozytywne oceny, 25,2%
- pozytywne i 23,4 - raczej pozytywne. Wigcej niz w poprzednich pytaniach jest
0s6b niewyrazajacych swoich opinii - 15,3% oraz tych, ktérzy wskazuja negatyw-
ne spostrzezenia: 8,1% raczej negatywne, 2,7% - negatywne i 0,9% zdecydowanie
negatywne. Mlodziez, ktérej zaproponowano korzystanie z platformy bierzmowani.
pl, powinna sie na niej zarejestrowac. Sposéb rejestracji kandydatéw do bierzmo-
wania 31,5% os6b odpowiedzianych za bierzmowanie postrzega zdecydowanie po-
zytywnie, a 38,7% raczej pozytywnie. Brakuje zdecydowanie negatywnych ocen,
zjedynie 1,8% jest raczej negatywnych. Nie ma skrystalizowanej opinii na ten temat
17,1% respondentéw, zas 10,8% nie korzystato z platformy. Dla wielu oséb z grupy
badawczej platforma moze przyczynic si¢ do tego, ze mlodzi beda poszukiwac in-
formacji o religii w sieci. W sposéb zdecydowany taki poglad wyrazito 29,7% osab,
za$ 46,8% skorzystalo z odpowiedzi ,raczej tak”. Niewielki odsetek respondentéw
uwaza (9%), ze raczej tak nie bedzie, a tylko 0,9% utozsamilo si¢ z odpowiedzia:
,zdecydowanie nie”. Osoby, ktérym trudno bylo wybrac jakakolwiek z wypowiedzi,
stanowily 13,5% grupy badawczej.



W pytaniu otwartym na temat ogélnych uwag o platformie bierzmowani.pl
oprécz stwierdzen o ich braku lub ogélnych pozytywnych wypowiedziach warto
skupic sie na tych, ktére w bardziej szczegétowy sposéb odnosza sie do przedmioto-
wej kwestii. Podkresla sie¢ w nich, zZe jest ona konieczna i adekwatna ze wzgledu na
sposéb funkcjonowania mlodych i ich stalej obecnosci w przestrzeni wirtualnej®.

5. WPLYW PROGRAMU ULOZYC ZYCIE Z BOGIEM
NA PROCES PRZYGOTOWANIA DO BIERZMOWANIA

Przeprowadzone badanie sondazowe wykazalo, ze korzystanie z materia-
t6w programu Ulozy¢ zycie z Bogiem mialo wieloaspektowy wplyw na proces przy-
gotowania do bierzmowania tak od strony prowadzacych, jak i uczestnikéw. Przede
wszystkim ulatwily one prace prawie wszystkim osobom przygotowujacym mlo-
dziez do bierzmowania (95,6%). Ponad polowa respondentéw wyrazita taka opinie
w spos6b zdecydowany (54,5%), 30,4% zgodzito sie z tym stwierdzeniem, a 10,7%
udzielito odpowiedzi ,raczej tak”. Niezdecydowanych bylo zaledwie 3,6%, a tylko
jedna osoba nie zgodzita sie z tym pogladem (0,9%).

Osoby odpowiedzialne za prowadzenie przygotowania do bierzmowania
zauwazyly réwniez, ze ich przejscie na korzystanie z pomocy wchodzacych w sktad
pakietu materialow Utozyc zycie z Bogiem mialo pozytywny wplyw na samych kan-
dydatéw i ulatwilo im przygotowanie do sakramentu bierzmowania. O zdecydo-
wanie pozytywnym wplywie méwito 39,6% respondentéw, o pozytywnym - 36%,
a o raczej pozytywnym 17,1%. Niezdecydowanych odpowiedzi bylo 3,6%, raczej
negatywnie ocenilo je 2,7%, zas negatywnie 0,9%.

Kolejng ptaszczyzna wplywu omawianych materialéw byla kwestia wiary
kandydatéw do bierzmowania. Wedlug 36,6% ankietowanych materialy oddziaty-
waly zdecydowanie pozytywnie na wiare mlodych ludzi, 35,7% o0séb stwierdzito,
ze mialy pozytywny wplyw, a 16,1% raczej pozytywny. Zadnego zdania w tej kwe-
stii nie wyrazito 8% oséb, a 3,6% udzielila odpowiedzi raczej negatywnej.

Respondenci zauwazyli réwniez korzystny wplyw analizowanego progra-
mu na poglebienie wiedzy religijnej kandydatéw. W zdecydowany sposéb wypo-
wiedzialo sie na ten temat 39,3% badanych, 42,9% wyrazito si¢ o nim pozytywnie,
a 10,7% raczej pozytywnie. Jasnego zdania nie wyrazito 5,4%, zas dwie osoby (1,8%)
raczej nie zauwazyly takiego wplywu.

15 W jednej z odpowiedzi mozna przeczytac: ,Pomyst stworzenia platformy komunikacyjnej, bedacej réwniez baza
przydatnych informacji, materialéw i pomystéw, uwazam za bardzo trafiony. Tym bardziej, ze moga z niego skorzystac
nie tylko sami kandydaci, ale réwniez osoby zaangaZowane w ich formacje, rodzice, sSwiadkowie, a nawet goscie!”.



Z perspektywy oséb przygotowujacych do bierzmowania program Utozyc zy-
cie z Bogiem wplynal réwniez na wzmocnienie praktyk religijnych kandydatéw oraz
stanowil skuteczna zachete do ich podejmowania. Zdecydowanie pozytywnie okresli-
fo ten wplyw 43,8% respondentéw, pozytywnie 30,4%, za$ raczej pozytywnie 16,1%.
Bez zdania bylo 5,4% badanych, a 4,5% wyrazilo si¢ na ten temat raczej negatywnie.

Program Wydawnictwa Jednos¢ stanowi tez zachete i wprowadza mtodych
na droge dalszego rozwoju religijnego. W sposéb zdecydowany utozsamia sig z tym
stwierdzeniem 35,7% ankietowanych, pozytywnie ocenia to 33%, a raczej pozytyw-
nie 19,6%. Dla 7,1% oséb z grupy badawczej niemozliwe bylo wyrazenie klarowne-
go stanowiska, a 4,5% ocenito ten wplyw raczej negatywnie.

Innym aspektem, ktéry pozytywnie zostal oceniony przez respondentéw,
jest wplyw programu Ulozyc¢ Zycie z Bogiem na zaangazowanie mlodziezy w zycie
parafii, zwlaszcza w grupy parafialne. Stanowi on dobra zachete do aktywnego
uczestnictwa w zyciu Kosciola: 37,5% ocenilo te zachete zdecydowanie pozytywnie,
34,8% pozytywnie, zas 15,2% raczej pozytywnie. Zadnej opinii nie wyrazito 8,9%
badanych, a 3,6% ocenilo te kwestie raczej negatywnie.

Analizujac wplyw programu kieleckiego na sposéb przygotowania do
bierzmowania w parafiach, warto postawi¢ réwniez pytanie o mozliwosci dostoso-
wanie tej propozycji programowej do konkretnej wspdlnoty w zaleznosci od jej wiel-
kosci, potrzeb i mozliwosci organizacyjnych. Okazuje sie, ze 33% ankietowanych
ocenilo zdecydowanie pozytywnie taka mozliwosé, 39,3% pozytywnie, a 15,2%
raczej pozytywnie. Grupa 8,9% ankietowanych nie dokonata Zadnego wartoscio-
wania, 2,7% wyrazilo si¢ raczej negatywnie, a jedna osoba negatywnie. Zgadza sie
to z zalozeniami Przewodnika do spotkari przed bierzmowaniem, w ktérym cze-
sto proponowane jest przekazanie tych samych tresci réznymi metodami, co daje
mozliwo$¢é wyboru i dostosowania sposobu prowadzenia spotkania do konkretnej
grupy uczestnikéw. Mozna pominac te metody, ktére sa zbyt trudne do zrealizowa-
nia, nie tracac przy tym waznych tresci. Wszystkie proponowane materialty mozna
wykorzystywac w calosci lub dobiera¢ odpowiednio do potrzeb konkretnej grupy.

W ankietach poddano réwniez ocenie jezyk zastosowany w materiatach
oraz komunikatywnosé ich tresci. Wynik badan jest bardzo zadowalajacy, gdyz
48,2% wyrazilo sie¢ o nich zdecydowanie pozytywnie, 37,5% pozytywnie, zas 9,8%
raczej pozytywnie. Tylko 2,7% nie miato sprecyzowanego zdania w tej kwestii,
a 1,8% wyrazilo sie raczej negatywnie. Dzigki tak wysokiej ocenie mozemy stwier-
dzié, ze odpowiedni jezyk i komunikatywnosc tresci wplywaja pozytywnie na zro-
zumienie ich przez mlodziez oraz sprzyjaja ich interioryzacji.

Program wplywa tez na polepszenie udzialu rodzicéw w przygotowaniu
do bierzmowania. Stanowi on dobra baze do wspélpracy z rodzicami w kwestii



ksztaltowania religijnosci kandydatéw do bierzmowania. Zdecydowanie pozytyw-
nie okresla taka mozliwosc 34,8% respondentéw, 32,1% pozytywnie, a 18,8 raczej
pozytywnie. Nie ma okreslonego zdania w tej kwestii 8,9% badanych, zas 4,5%
wypowiedzialo sie raczej negatywnie, a jedna osoba negatywnie.

W kontekscie stabej znajomosci wsréd ankietowanych Wskazari Episkopa-
tu Polski dotyczaqcych przygotowania do sakramentu bierzmowania wprowadzenie
w parafiach programu Ulozyc Zycie z Bogiem sprawia, ze w praktyce sa one jednak
stosowane. Program zmienia wigc rzeczywistos¢ duszpasterstwa katechetycznego
w parafii zgodnie z ich zalozeniami. Jest to istotny rezultat skorzystania z materia-
16w z omawianego programu. W szczegdélach przejawia sie to wfakcie, ze realizowa-
ne sa wskazania organizacyjne dotyczace rodzajéw spotkan (spotkania w matych
grupach pod kierunkiem animatoréw, celebracje, spotkania z rodzicami), ich ilosci
i formy. Poza tym wiernie realizowane sa wskazania dotyczace tresci (kerygmat
chrzescijaniski, sakrament chrztu wprowadzeniem w liturgie Kosciota, mistagogia
sakramentu pokuty i pojednania, Eucharystii i bierzmowania), a w szczegdlnosci
zostaje ukazany wymiar mistagogiczny na trzech ptaszczyznach: celebratywnej, mi-
steryjnej i egzystencjalnej. Nie bez znaczenia jest réwniez korzystanie ze wskazan
metodycznych oraz rzetelna realizacja zalecanych etapéw formacji.

6. ZAKONCZENIE

Badanie sondazowe zostalo przeprowadzone w czasie trwajacej pandemii
oraz po okresie zdalnego nauczania. Respondenci zwrdcili uwage, iz w takich oko-
licznosciach w przyttaczajacej wiekszosci parafii proces przygotowania do bierzmo-
wania byl skrécony do koniecznego minimum z uwzglednieniem wytycznych wiadz
panistwowych i koscielnych. W wielu zostal odlozony w czasie. W zwiazku z tym
nie mozna bylo skorzysta¢ w pelni z programu Ufozyc Zycie z Bogiem, a zwlaszcza
z aplikacji na smartfony. Niemniej jednak pakiet materialéw zostal przyjety bardzo
pozytywnie i zyskal wysokie recenzje. Swiadczy to, Ze odpowiada on w wysokim
stopniu na zapotrzebowania oséb odpowiedzialnych za przygotowanie mtodziezy
do sakramentu bierzmowania w parafiach, zwtaszcza katechetéw oraz animato-
row. Okazal si¢ niezastapiona pomoca na drodze przygotowania do sakramentu
bierzmowania mtodych ludzi. Opisany powyzej wplyw, jaki wywart on zar6wno na
prowadzacych, jak i na mlodziez jest dowodem, ze program ten jest dobrze przemy-
slany i skonstruowany. Zawiera wszystkie konieczne elementy, zgodne z wytyczny-
mi Konferencji Episkopatu Polski. Ich implementacja w poszczeg6lnych parafiach
jest pozadanym rezultatem programu.



Wyniki przeprowadzonych badan wskazujg, ze znaleziono odpowiedzi
na postawione pytanie badawcze. Dzigki zastosowaniu materialéw drukowanych
i wirtualnych programu prowadzacy zauwazyli u siebie jakosciowa zmiane w pracy
z mlodzieza przygotowujaca sie do bierzmowania. W znaczacy sposéb ultatwity im
one réowniez prace. Mozliwosé spotkant w mniejszych grupach przyczynita sie do in-
dywidualizacji przekazu wiary i nawiazania lepszych relacji z mlodzieza. Ze wzgle-
du na wielos¢ tresci i metod mozna je wykorzystywac w calosci lub dobiera¢ odpo-
wiednio do potrzeb konkretnej grupy. Pakiet materialéw stal sie tez dobra baza do
wspolpracy z rodzicami kandydatéw w zakresie ksztaltowania religijnosci ich dzieci.

Dzigki tym materialom zauwazono réwniez zmiane jakosciowa u kandyda-
tow do bierzmowania: na plaszczyznie ich wiary i dalszego rozwoju duchowego,
wiedzy i praktyk religijnych, a takze ich zaangazowania w zycie wspdlnoty. Przede
wszystkim autorzy programu Ulozyc zycie z Bogiem dobrze zdiagnozowali zainte-
resowania mlodych ludzi w aspekcie wiedzy religijnej i we wlasciwy sposéb odpo-
wiedzieli na nie w przygotowanych przez siebie materiatach sluzacych przygoto-
waniu do sakramentu bierzmowania. Dzieki temu kandydaci byli zainteresowani
przekazywanymi tresciami i otwarci na ich gtebsze odkrywanie. Sprzyjata temu tez
komunikatywnos¢ jezyka przekazu zastosowanego w materiatach. Sposéb organi-
zacji przygotowania do bierzmowania w oparciu o spotkania w matych grupach
przyczynit sie do wigkszej ich aktywizacji oraz sprzyjal ksztalttowaniu umiejetnosci
komunikowania sie i rozmawiania o swojej wierze. Zaproponowane celebracje wply-
nely pozytywnie nie tylko na poglebienie tematu, ale takze umozliwily laczenie tre-
$ci wiary z liturgia Kosciola. Staly sie tez dobrym podsumowaniem kolejnych etapéw
przygotowania. Istotng zmiana zwiazana z Yaczeniem symboli ze Stowem Bozym
bylo wprowadzenie elementu przezyciowego, ktéry sprzyjal interioryzacji tresci wia-
ry oraz umozliwial im przezycie wlasnej wiary i doswiadczenie spotkania z Bogiem.
Takie ukierunkowanie celebracji w polaczeniu ze schematem spotkann w matych
grupach, odpowiadajacym sprawdzonej w katechetyce metodzie: ,,widziec, oceniac,
dziatac¢”, zaakcentowalo wymiar egzystencjalno-biblijny, ktéry jest niezwykle istotny
w inicjacyjno-mistagogicznej orientacji katechezy do bierzmowania. Stanowi to bar-
dzo wazny rezultat wprowadzenia programu Ulozyc¢ zycie z Bogiem.

Zmiana nazwy indeksu na ,niezbednik” wplyneta na pozytywne nastawie-
nie mlodziezy do kontroli ich uczestnictwa w réznych formach praktyk religijnych,
a nawet dostrzezenie w nim pomocy na drodze duchowego wzrostu. Dzieki jego
poszerzonej wersji, tzw. ,pomocnikowi” zauwazono bardzo duze zainteresowanie
mlodych kwestiami bezposrednio zwiazanymi z przyjmowanym sakramentem, ja-
kimi sa wybdr swiadka i patrona.



Waznym rezultatem korzystania z programu: Ulozyc¢ zycie z Bogiem jest
réowniez wprowadzenie platformy bierzmowani.pl oraz aplikacji na smartfony,
ktére pozwalaja kandydatom i osobom odpowiedzialnym na lepsza komunikacje
miedzy soba oraz szybki dostep do omawianych i przezywanych tresci. Sa one ade-
kwatne do sposobu funkcjonowania miodych i ich stalej obecnosci w przestrzeni
wirtualnej.

Rezultaty stosowania omawianego programu w parafiach wyrazaja sie
w zwigkszeniu efektywnosci procesu przygotowania do bierzmowania, a przede
wszystkim w wiekszym zaangazowaniu kandydatéw i rodzicéw w ten proces oraz
glebszej refleksji mlodych nad swojg wiarg oraz umocnieniem dzieki Duchowi
Swietemu, zazylosci z Chrystusem i Kosciolem, co jest przeciez jednym z nadrzed-
nych cel6w wszelkiej dzialalnosci katechetyczne;.

Bibliografia:

Franciszek (2013). Adhortacja apostolska Evangelii gaudium. Citta del Vaticano.

Kaczmarek, R. (2015). Model katechezy przygotowujacej do bierzmowania w Polsce
i w Niemczech. Katowice: Wydawnictwo Emmanuel.

Obrzedy bierzmowania dostosowane do zwyczajow diecezji polskich (2019). Kato-
wice: Wydawnictwo Ksiegarnia Swietego Jacka.

Katechizm Kosciota Katolickiego (1994). Poznani: Wydawnictwo Pallotinum.

Mielnicki, K., Parszewska, E. (red.) (2018). Uozy< zycie z Bogiem. Przewodnik do
spotkari przed bierzmowaniem. Kielce: Wydawnictwo Jednosc.

Mielnicki, K., Nosek, B., Parszewska, E. (2017a). Utozy< zycie z Bogiem. Przewodnik
do celebracji przed bierzmowaniem. Kielce: Wydawnictwo Jednosc.

Mielnicki, K., Nosek, B., Parszewska, E. (2017b). Niezbednik bierzmowanego. Kiel-
ce: Wydawnictwo Jednosé.

Mielnicki, K., Nosek, B., Parszewska, E. (2017c). Pomocnik bierzmowanego. Kielce:
Wydawnictwo Jednosc.

Konferencja Episkopatu Polski (2001). Dyrektorium katechetyczne Kosciola katolic-
kiego w Polsce. Krakéw: Wydawnictwo WAM.

Konferencja Episkopatu Polski (2017). Wskazania Konferencji Episkopatu Polski do-
tyczaqce przygotowania do przyjecia sakramentu bierzmowania.

Konferencja Episkopatu Polski (2018). Podstawa programowa katechezy Kosciota
katolickiego w Polsce. Czestochowa: Wydawnictwo Swigty Pawet.



THE INFLUENCE OF
THE PROGRAM “ULOZYC
ZYCIE Z BOGIEM”
(ARRANGE LIFE WITH
GOD) ON THE PRACTICE
OF PREPARATION FOR
THE SACRAMENT

OF CONFIRMATION

IN PARISHES

SUMMARY

Confirmation is one of the sacraments that receives the most attention to-
day. It requires extraordinary pastoral effort related to the catechetical preparation
of young people to receive it. That is why the author in the article presents the main
guidelines of catechesis for confirmation, contained in the current documents of
the Church. Then he classifies programs and catechetical materials used in prepa-
ration for this sacrament. In the main part of the article, he analyzes the program of
the “Jednosc¢” publishing house, entitled Ulozyc zycie z Bogiem (Arrange Life with
God), based on the results of surveys carried out by this publishing house. Indivi-
dual elements of the package of materials prepared for this program are thoroughly
described and assessed. The article ends with an analysis of the influence of the
program on the catechetical and pastoral practice of preparation for confirmation
in parishes.
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KARL RAHNER AND THE
PRACTICAL THEOLOGY

Karl Rahner is undoubtedly one of the most prominent systematic theolo-
gians of the 20th century. Far less, however - especially with the passage of time
- is known even among theologians that he also made an important contribution
to the theory of science in the discipline of pastoral theology, primarily through
the leading conception and edition of the “Handbuch der Pastoraltheologie”, which
was published in the years 1964 to 1972 in five volumes (resp. six subvolumes) by
Herder Verlag, Freiburg in Breisgau (Arnold et al., 1964-1972)". But this is closely
related to Rahner’s fundamental interest in pastoral issues. His preoccupation with
the problems of practical theology is not to be seen as an erratic block within his
work but as a continuation of his consistently practice-oriented theology. According
to Karl Lehmann, his close working colleague and assistant at the University of Mu-
nich, dogmatic, spirituality and pastoral care are to be understood as “an ever-living
triangular relationship” in Rahner’s work (Lehmann, 2004, p. 3).

When Rahner had published the anthology “Sendung und Gnade” in 1959,
in which he had already presented explicitly “contributions to Pastoral Theology”
(so the subtitle) (Rahner, 1988), the Herder publishing house asked him for his
thoughts on a practical theological handbook. In November 1960, the Innsbruck
theologian presented a draft with the title “Uber Plan und Aufbau eines Handbuchs
der Pastoraltheologie” (i.e. “about the plan and structure of a handbook of pasto-
ral theology”) to potential co-workers at the Herder publishing house for appraisal

1 See the (nearly) complete edition of Rahner’s works: Lehmann et al., 1995-2018. Rahner’s essays from the
“Handbuch der Pastoraltheologie” as well as on the foundation of pastoral theology (see below) are contained in
volume 19 (,Selbstvollzug der Kirche. Ekklesiologische Grundlegung praktischer Theologie®, 1995). Cf. August
Laumer, 2010. Rahner preferred the term practical theology, while Franz Xaver Arnolf insisted on pastoral theology.
Finally, an agreement was reached on the compromise title, which combines both names. Ibid., p. 286f.



(Laumer, 2010, p. 143-175). In this typewritten manuscript,? he already outlines the
central concerns of a renewal of the discipline, as they were later implemented in
the “Handbuch der Pastoraltheologie”. This early draft, as well as the contributions
in the handbook itself and three other essays that appeared between 1966 and 1969
(Rahner, 1966, p. 285-309; Rahner, 1968, p. 48-64; Rahner, 1969, p. 617-638), show in
great continuity how Rahner understood the discipline of pastoral theology.

1. RAHNER’S CONCEPTION OF PASTORAL THEOLOGY

In the 1960 concept, after introductory remarks, Rahner gives a comprehen-
sive definition of pastoral theology:

In this draft of a handbook presented here, the PTh [pastoral theology] is
understood as that theological (that is, scooping from the sources of revelation,
standardized by the magisterium, preceding methodically, building up systemati-
cally, using secular knowledge like any other theological discipline) science which,
according to the scientific, namely theological analysis of the concrete (and legally
not yet adequately captured) respective situation of the church, develops the prin-
ciples (and as far as possible concretizes them into imperatives) according to which
the church actualizes her own essence in this particular (i.e. present) situation and
thus performs her activity of salvation. (Rahner, 1960, p. 4f; cf. Lehmann, 1995-
2018, vol. 19, p. 6f)

This complex definition has two main components: On the one hand the
church, on the other hand the respective present situation in which the church
actualizes her enduring essence.’ If one wants to briefly summarize Rahner’s con-
cept of the discipline and bring it down to a short formulation that goes back to
himself, then one can say: He sees pastoral theology as the theological science of the
church’s self-fulfilment, which has ever now been abondoned.* Rahner interprets

2 The 38-page manuscript ,Uber Plan und Aufbau eines Handbuches der Pastoraltheologie® is preserved in the Karl-
Rahner-Archiv, Munich (KRA I F 291a). Parts of it (p. 21-33) are included in Lehmann, 1995-2018, vol. 19, p. 30-34.

3 The distinction between “principles” and “imperatives” that Rahner had worked out in an earlier study (Rahner,
1957, p. 325-339; then with two other essays once again published in: Rahner 1965; included in: Lehmann, 1995-2018,
vol. 10, p. 322-420) is explicitly assumed here in this definition; in fact, however, he hardly refers to it in his further
explanations, and the boundaries between the two terms are even noticeably blurred. The differentiation between
“principles” and “imperatives” can therefore be neglected here.

4 Cf. e. g Lehmann, 1995-2018, vol. 19, p. 21 (resp. Arnold, 1964-1972, vol 1, p. 93): ,Die praktische Theologie als
wissenschaftliche theologische Lehre tiber den je jetzt aufgegebenen Vollzug der Kirche*.



this present situation (the “ever now”) as an immediate and inevitable call from
God to his church. Once again, in another way but also briefly, Rahner himself
formulates in the last volume of the “Handbuch der Pastoraltheologie”, the final lex-
icon volume of the compendium (in the article “Pastoraltheologie”): “What must the
church do today? This question encompasses the whole task of practical theology.”
(Arnold, 1964-1972, vol. 5, p. 394; Lehmann, 1995-2018, vol. 19, p. 490f)°. Therefore
according to Rahner, the basic theme and object of pastoral theology is what the re-
quired fulfillment of the essence of the church in the respective present situation is.

In order to understand this adequately, the implications contained in Rah-
ner’s definition of pastoral theology have to be noted, especially in his understand-
ing of the church as well as the present situation:

- The basic premise for Rahner’s definition of pastoral theology is the thesis
that a being realizes its essence in space and time and that this actualiza-
tion of the essence belongs to this essence of the being itself (and does not
have just an an accidental character and thus, as it were, exists separately
from it). The church therefore necessarily actualizes her - permanently giv-
en - essence in the respective history. She has to make it happen; because
that is fundamental to her nature. Rahner calls this realization, this neces-
sary historical actualization of her being, “Selbstvollzug” (“self-fulfillment”).

- This ecclesial self-fulfillment is the object, the “Materialobjekt“ (“material
object”) of practical theology. Therefore, this discipline is basically a sci-
ence of the church; pastoral theology is conceived here as an ecclesiologi-
cal science. In this vein, Rahner later parallels this subject area with dog-
matic theology: Just as it contains an “essential ecclesiology”, so practical
theology offers an “existential ecclesiology”.®

- According to Rahner, there is also a parallelism in relation to the field of
church history. This discipline is not just a delimited area of secular his-
toriography. Since it approaches its object with questions and aspects that
arise from dogmatic theology, the discipline of church history is also a spe-
cifically theological science. Consequently, Rahner concludes: ,If there
can be a science that really works theologically, which has the past of the
church as its field of study, then there must also be a really theological

5 The foreword by the editors (written by Rahner) to the first volume of the handbook already mentions as an all-
encompassing basic question of the subject: “What must the church do today?” Arnold, 1964-1972, vol. 1, p. 5-6, here:
p. 5; Lehmann, 1995-2018, vol. 19, p. 535.

6 However, Rahner always puts “existential ecclesiology” in quotation marks, in contrast to essential ecclesiology (cf.
e. g. Lehmann, 1995-2018, vol. 19, p. 48). So he is well aware of the unfamiliarity of this expression.



science that deals with the current situation of the church” (Rahner, 1960,
p. 7; cf. Lehmann, 1995-2018, p. 9). And that science is pastoral theology.

- Since the subject of pastoral theology is the church, the discipline relies
on the other theological disciplines. Dogmatic, moral theology and canon
law - basically the systematic theology - are therefore “presupposed basic
sciences” of pastoral theology. Pastoral theology repeats the research re-
sults of these disciplines only insofar, but then also without any hesitation,
as this is necessary for its scope of study. Occasionally, however, Rahner
continues, pastoral theology has to step in “supplementarily” instead of its
“basic sciences” and deal with questions that should actually be assigned
to systematic theology, but are not clarified there and only come into focus
due to the problems of pastoral practice (ibidem, p. 10f; ibidem, p. 13). It
is therefore to be concluded that pastoral theology also has a stimulating
function for dogmatic, moral theology and canon law.

- According to Rahner, the object of pastoral theology is fundamentally all ec-
clesiastical practices, the ecclesiastical self-fulfilment in its entirety: “If the
salvific activity of the church is the object of the PTh [pastoral theology], then
the whole self-fulfilment of the church must be the object of the PTh.“ (ibi-
dem, p. 5). Rahner explains what follows from this finding in a footnote to
this passage. For him, the subject of pastoral care is therefore not only the
clergy, but all believers: ,It would be wrong clericalism if one just wants to call
only the activity of the clergy pastoral care. Everyone bears a responsibility
(albeit specifically differentiated) for everyone. Everyone is in his own way
the keeper of his brother’, in this sense also his ‘shepherd’, nonetheless not as
his ‘master’ with actually sovereign authority” (ibidem, cf. ibidem, p. 8).

- If, however, pastoral theology has, as shown above, the entire ecclesiastical
realization as its object, then liturgical science, catechetics, homiletics, mis-
siology and caritas science must be understood as “inner moments of the
one pastoral theology”, i.e. as its doughter disciplines — which, according to
Rahner, does not exclude that these practical-theological sub-sciences can be
practised and taught separately for purely pragmatic-technical reasons (ibi-
dem, p. 10f; ibidem, p. 12f).

7 Cf. Lehman, 1995-2018, vol. 19, p. 7: ,Da das ganze Wesen der Kirche die geschichtlich greifbare (d. h. rechtliche
und sakramentale und gesellschaftliche) eschatologische Prasenz des Heiles in Christo (als Forderung, Angebot

und von Gottes Gnade schon verfiigte Erfiillung) in der Welt und fiir die Welt ist, kann und muf8 der ganze

aktuelle Selbstvollzug der Kirche (in sich, auf Gott, auf die Menschen als einzelne und als Gemeinschaft hin) als
,Heilstitigkeit’ (d. h. als Heilsschaffendes und Heilshaftes) der Kirche (sowohl als Anstalt wie auch als Heilsgemeinde)
bezeichnet werden.* Italics there.



- Besides the self-realization of the essence of the church - the material ob-
ject of pastoral theology - the second essential point in Rahner’s determina-
tion of the discipline is the present situation. The respective “present” must
be analyzed to find out how church practice currently is and how it is hav-
ing an impact, and what the church needs to do in the present. Therefore,
the analysis of the present situation is also an object of pastoral theology,
but in this case as the “Formalobjekt” (formal object). This formal object
indicates the aspect under which the material object - the self-fulfilment
of the church - has to be considered; because if it were about the church’s
self-fulfilment in the past, this would not be the subject of pastoral theology,
but of church history.

- This analysis of the present situation is the “core piece” of the discipline,
as Rahner writes; it is “something like the ‘fundamental theology’ of the
PTh [pastoral theology] and its ratio specifica” - its distinctive peculiarity
(ibidem, p. 6; cf. ibidem, p. 8). No other discipline can provide this analysis
of the present or has it as its subject: neither the systematic-theological dis-
ciplines (dogmatic, moral theology, canon law) nor the practical-theological
doughter disciplines (catechetics, religious education, liturgy, homiletics,
caritas science, missiology). The analysis of the present is the distinguish-
ing criterion in relation to all these disciplines, which according to Rahner,
is of central importance. Therefore, pastoral theology is also more than the
sum of its sub-disciplines and doughter disciplines because it thematizes
what is not dealt with in this way in the doughter disciplines: the self-fulfil-
ment of the church in the face of the current situation, as it results from the
analysis of the present (ibidem, p. 11f; ibidem, p. 13f).

- Pastoral theology must derive from this analysis of the present - and in it
going beyond its own dougther disciplines as well as the other theological
disciplines - an overall plan for the church’s self-fulfilment in view of the
present situation. To make things clearer, Rahner contrasts the terms “tac-
tics” and “strategy”, which come from the military field. He writes: ,One
could perhaps say in this regard: in the previous PTh [pastoral theology]
(even if one still takes into account some of the topics from canonical and
moral theology) it was actually only about the tactics of the action of the
church and even this only with regard to the action of the subordinate
organs of the church (the priest, the pastor), but not about the strategy of
the church in relation to the overall historical situation. Questions about
the great strategy of the church have hitherto been at most marginally
the subject of a theological discipline” (ibidem, p. 11; cf. ibidem, p. 14).



This point is very important to Rahner. The discipline pastoral theology
must not be content with ostensibly easy-to-handle “recipes” for pastoral
care, as he once wrote, that is, to be pleased with a mere “recipetology”
for pastoral care, especially only for pastors or clergy. Instead, the disci-
pline must take into account the fundamental premises and perspectives
of pastoral action - from the top church leadership in Rome to the actions
of individual Christians on site. An overall pastoral planning is necessary,
which is not only geared towards short-term purposes but also pursues
longer-term goals in a coherent manner. It also requires a comprehensive
theological clarification of what the church actually is and what she wants,
as well as a detailed analysis of the respective present situation in which
the - planned, coherent and long-term and therefore “strategically” orient-
ed - actualisation of the essence of the Church should happen.

It is therefore ultimately consistent that Rahner not only sees the realization
of the church in the present as an object of pastoral theology; but rather, he
deems overall planning necessary also for the self-fulfilment of the church
in the future. That is why Rahner even early provided for a corresponding
final chapter on when he was planning the “Handbuch der Pastoraltheolo-
gie” (ibidem, p. 33; ibidem, p. 40). Although he withdrew more and more as
an author as the work progressed, he wrote this final programmatic part in
the fourth volume of the handbook himself. This shows how important he
considered this chapter, which he entitled with the words: “The future of
the church has already begun” (Arnold, 1964-1972, vol. 4, p. 744-759). Here,
Rahner presents - probably as the first one - something like a pastoral fu-
turology, which was later attempted also by other theologians.
Methodically, the analysis of the present according to Rahner should be
carried out with the help of the secular sciences. “Ancillary sciences” of
pastoral theology are accordingly sociology, pedagogy, rhetoric, history,
psychology, etc. - “in short all secular anthropological sciences”. Neverthe-
less, as Rahner further emphasizes, this analysis of the present is decidedly
a theological one, because it illuminates the respective present essentially
through theological principles (Rahner, 1960, p. 6, 11; Lehmann, 1995-2018,
vol. 19, p. 8, 13). But how the relationship between empiricism and theology
should be concretely conceived, Rahner leaves it very unclear here.
Finally, for the structure of the handbook - which is also an essential in-
novation - Rahner dissented an orientation towards the traditional scheme
of the threefold office of teacher, priest and shepherd, because this was
“a historically and factually problematic tripartite division” that originally



stems from Protestant theology. It does not make it sufficiently clear who is
meant to be the bearer of this threefold office (again only the priest?); the
unity and the theological determination of these three offices are not suffi-
ciently demonstrated (ibidem, p. 17; ibidem, p. 18). Instead, already in the
first outline of the planned work, Rahner refers to the essential functions of
church (ibidem, p. 26; ibidem, p. 34). In the manual itself, he then initially
uses a six-part version,® which he soon traces back to the three basic func-
tions of liturgy, proclamation of faith and diakonia (Arnold, 1964-1972, vol.
1, p. 219; Lehmann, 1995-2018, vol. 19, p. 151)°.

Rahner’s approach became the conceptual basis of the “Handbuch der Pas-
toraltheologie”, which appeared in five volumes resp. six sub-volumes from 1964 to
1972. But how was the scientific reception of this ambitious work?

2. RECEPTION AND CRITICISM OF RAHNER’S APPROACH

With the “Handbuch der Pastoraltheologie” and the approach on which it is
based, Karl Rahner has undoubtedly made a significant contribution to the theoret-
ical foundation of this theological discipline. Nevertheless, this impressive compen-
dium was unexpectedly quickly forgotten."” Newer pastoral theological concepts
soon attracted greater attention, in particular the view of practical theology as an
action science developed by Rolf Zerfa following the American pastoral theologian
Seward Hiltner (Zerfa}, 1974; Zerfaf, 1973) . It was in particular the determination
of the relationship between empirical methodology and theological theory, which
turned out to be a weak point of Rahner’s conception. The analysis of the present
should be carried out with the help of the empirical sciences, particularly sociolo-
gy; at the same time, however, it is a decidedly theological analysis. This raises the
question of the relationship between empiricism and theology, specifically, whether
the former is not inadmissibly subordinated to the latter, so that theological theory
basically dominates and suppresses the empirical findings. This deficit in the meth-
odological justification aroused much criticism. In fact, Rahner’s descriptions of the
present situation in the handbook do not go beyond socio-philosophical analyses;
the empirical procedure and the relationship between theory and practice remain

8 ,Proclamation of the word, cult, the dispensing of the sacraments, ecclesiastical legal life, christian life in all its
breadth and caritas“. Arnold, 1964-1972, vol. 1, p. 216; Lehmann, 1995-2018, vol. 19, p. 148.

9 Rahner mentions here: “The proclamation of the word - eucharist - life of love”.

10 For reception and criticism see: August Laumer, 2010, p. 385-449.



unclear. But it was precisely in this that Zerfaf} tried to continue the practical theo-
logical conception.

The criticism also touched on the theoretical breadth of the extensive
“Handbuch der Pastoraltheologie”. Rahner’s background in systematic theology
might have certainly played a role here. Another allegation related to the ecclesio-
centricity of his approach. Above all, the term ,Selbstvollzug der Kirche“ (self-re-
alization of the church) suggests at first glance a self-reflection within the church,
a “circling around itself” of the church. On a closer inquiry however, it becomes
clear that this criticism is ultimately not applicable. This is because the abbreviated
formula ,self-fulfilment of church® - certainly also used by Rahner himself - actu-
ally means, as he explains several times, the “self-realization of the essence of the
church”. The essence of the church, however, also with Rahner consists precisely in
the service to and for this world, so it has an ecclesio-eccentric orientation. The mis-
sion of the church into the world and the missionary dimension of being a Christian
are also seen very well in the manual. Rahner tried to counter this ecclesiocentric
misunderstanding by making changes in the second edition of the first volume."

That notwithstanding, the question arises whether the formula “self-realiza-
tion of the church” already says all that is required. Rolf Zerfaf}, for example, asked
whether an “existential ecclesiology” actually already circumscribes the whole of
practical theology (Zerfal, 1974; Zerfaf, 1973, p. 92), i.e. whether this discipline
does not go beyond the interests of the church. Of course, behind “church” stands
the claim of the Christian message; because, according to Rahner, she is the escha-
tological, i.e. unsurpassable ,Bleibendheit“ (abidingness), the historical and social
presence of God’s self-communication in Jesus Christ (cf. Lehmann, 1995-2018, vol.
19, p. 51f, 69). But if there is a more fundamental point of reference than the church,
namely the self-revelation of God in Jesus Christ - in his life and deeds, in his mes-
sage of the kingdom of God, i.e. in his gospel - then one can ask whether it makes
sense to make the church so much the central norm of pastoral care and pastoral
theology. In other words: Even more important than the reference to ecclesiology
are undoubtedly the doctrine of God, Christology and soteriology. An ecclesiologi-
cal approach, as it has already come across several times in the history of pastoral

11 ,Das Wort ,Selbstvollzug' mufl in seinem formalen Sinn gelesen werden. Es impliziert keine ,Introvertiertheit der
Kirche, als ob ihr Tun sich letztlich auf sie selbst bezdge. Sie hat Gott anzubeten, dem Heil der Menschen zu dienen,
fiir die Welt da zu sein. Dieses alles ist gerade ihr Selbstvollzug, genauso wie ein Mensch sich gerade dadurch selbst
vollzieht, daf8 er durch Gott liebt und dadurch von sich wegkommt.“ Lehmann 1995-2018, vol. 19, p. 47. Italics there.



theology (cf. Graf, 1841; ; Noppel, 1949'?), must therefore be supplemented and ex-
panded into a theological-christological-soteriological conception. Otherwise there
is the risk, that building up the church gets so much into the forefront that the indi-
vidual relationship of man with God is no longer seen. In fact, the individual human
being in the “Handbuch der Pastoraltheologie” only comes into view in his or her
relationship to the church, not in his or her being a subject before God. This is all
the more astonishing as Rahner himself represented a clearly different perspective
in his basic theological approach, which in turn has given essential impulses for
contemporary pastoral theology.

3. KARL RAHNER’S IMPULSES FOR A MYSTAGOGICAL PASTORAL CARE

The experience of God is of central importance in Karl Rahner’s theologi-
cal works (cf. Vorgrimler, Rahner, 2004). What is essential is the understanding of
revelation: According to Rahner, God does not reveal anything or a series of truths,
but rather himself, as Rahner makes clear with the use of the term “self-communi-
cation”. Revelation “is God’s personal self-communication, the personal encounter
between God and man” (Greshake, 2019, p. 65)*. This corresponds to Rahner's
conviction that the human being can experience God in his resp. her life. However,
this requires a mystagogy that unlocks these experiences of God for people. Rahner
therefore repeatedly called for a “new mystagogy”*, and this postulation can prob-
ably even be viewed as the practical sum of his theoretical considerations on the
experience of God and his grace (cf. Laumer, 2010, p. 434). Regarding pastoral care,
he admonished finally in 1978: “But the fact remains: man can experience God for
himself. And your pastoral care should have this goal inexorably in mind at every
step. (Lehmann, 1995-2018, vol. 25, p. 302)"%.

12 Especially with Graf, who conceives practical theology as the “science of the church building herself into the
future”, but also with Noppel an ecclesiocentrism can be ascertained, which Rahner initially avoids by understanding
the discipline as the science of the self-realization of the essence of the church. But Rahner’s approach is more
sublime ecclesiocentric because it nonetheless focuses practical theology too much on the central principle of the
church.

13 Rahner himself writes 1984: ,Die eigentliche und einzige Mitte des Christentums und seiner Botschaft ist darum
fiir mich die wirkliche Selbstmitteilung Gottes in seiner eigensten Wirklichkeit und Herrlichkeit an die Kreatur, ist
das Bekenntnis zu der unwahrscheinlichsten Wahrheit, dafl Gott selbst mit seiner unendlichen Wirklichkeit und
Herrlichkeit, Heiligkeit, Freiheit und Liebe wirklich ohne Abstrich bei uns selbst in der Kreatiirlichkeit unserer
Existenz ankommen kann und alles andere, was das Christentum anbietet oder von uns fordert, demgegeniiber nur
Vorldufigkeit oder sekundédre Konsequenz ist.“ Rahner, 1984, p 110; cited in: Batlogg et al. (ed.), 22004, p. 301.

14 See the references at Laumer, 2010, p. 432-444.

15 Although the speech is initially addressed to the members of the order, Rahner’s demand as a stringent
conclusion from the central importance of the experience of God is of fundamental pastoral relevance.



Ultimately, however, Rahner’s remarks on this “new mystagogy” remain
fragmentary, as he himself admits®. But his suggestions have been taken up in prac-
tical theology since the 1970s, and with reference to further basic premises of his
theology, they have been expanded into systematic concepts of mystagogical pas-
toral care and mystagogical learning?. In particular, Rahner’s conviction that the
“natura pura” is only a theoretical construct and that human beings have always
been ,begnadet” (they have been given Grace) since the beginning of their exist-
ence, that is, related to God and his love (“iibernatiirliches Existential“ — supernatu-
ral existential) and surrounded by it (cf. Vorgrimler, 2004, p. 176), has gained impor-
tance here. To unlock this work of God in the respective life story, to discover the
traces of God in one’s own life, is therefore the central concern of a mystagogical
pastoral or a mystagogical religious education.

Karl Rahner contributed significantly to the scientific-theoretical founda-
tion of pastoral theology with his understanding of the discipline as a science of
the self-realization of the church in the respective current situation and with the
“Handbuch der Pastoraltheologie”, which he edited in a responsible position. No
less fruitful for pastoral theology, however, were his impulses for mystagogy, as was
his theological approach in general that the human being can experience God. But
it is precisely these impulses from Rahner that make it clear that practical theology
cannot limit itself to an “existential ecclesiology“, but must take man’s relationship to
God as the starting point and goal of its reflections and its options for pastoral action.

16 Karl Rahner in a letter to Klaus P. Fischer on September 1, 1973, reprinted in: Fischer, 1974, p. 400-410, here:
p. 407; included in: Lehmann, 1995-2018, vol. 22, p. 823-832, here: p. 830.

17 See for instance in the German-speaking area: Zulehner, 2002; included in: Lehmann, 1995-2018, vol. 28,
p. 245-333; Knobloch, Haslinger (ed.), 1991; Schambeck, 2006. An overview of other authors and literature is provided
by Nauer,2001, p 91-99; Laumer, 2010, p. 445f.
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KARL RAHNER
AND THE PRACTICAL
THEOLOGY

SUMMARY

It is surprising that Karl Rahner (1904-1984), as a systematic theologian,
provided essential impulses for practical theology. But he played an important role
in planning and editing the “Handbuch der Pastoraltheologie” (1964-1972). The ba-
sis for this work was Rahners view of practical theology as a science of the self-ful-
fillment of the church in the respective current situation. However, this ecclesial
conception of pastoral theology soon encountered opposition. On the other hand,
his demand for a “new mystagogy” was often taken up for concepts of mystagogical
pastoral care and mystagogical learning.
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1. INTRODUCTION

The Good Friday oration is one of the most important Church prayers and
has a universal character (Czaputa, 1931, 101; Gay, 1878, 502; Martini, 1837, 468;
Mazzinelli, 1870, 366; Pleszczyniski, 1908, 50; Wielki Tydzien, 1746, 166; Wielki
i swiety tydzien, 1843, 375). In this oration, the Church prays for her members
and those outside her community (Krukowski, 1869, 579; Wachowski, 1931, 26).
Until the 1950s, this oration was undisputable. But beginning with Ordo Hebdoma-
dae Sanctae Instauratus, all the prayers of the Good Friday oration were changed.
The greatest modifications are seen in the prayers for non-Catholics, Jews, and
non-Christians; however, the changes are also noticeable in the so-called orations
ad intra ecclesiam, and these should be analysed.

The main aim of this paper will be to juxtapose the differences between
the different Good Friday orations ad intra ecclesiam and discover the theological
character of the modifications through an analysis of the prayers. The sources will
be the following: Benedict XV’s Roman Missal, Ordo Hebdomadae Sanctae Instau-
ratus, Variationes in ordinem Hebdomadae Sanctae inducendae, and two typical



editions of the reformed Roman Missals of 1970 and 2002.* The paper will be divid-
ed into three parts. In the first, the orations from the collection ad intra ecclesiam
will be outlined. Then, the changes of the orations will be presented. The last part
will focus on the influence on the theological character of the orations.

2. THE GoOD FRIDAY ORATIONS AD INTRA
AND AD EXTRA ECCLESIAM

One way to structure the Good Friday orations is to divide them into those
relating to the Catholic Church’s relationship to herself (ad intra ecclesiam) and
those relating to the Church’s relationship to the world (ad extra ecclesiam) (Czer-
wik, 2001, 100-101; Czerwik, 2013, 94). The criterion of this division is membership
in the Catholic Church. Considering the prayers that belong to the first and second
collections, it should be noticed that there is a different structure to the Good Fri-
day orations in the traditional liturgical books and Paul VI’s Roman Missal. Before
the Second Vatican Council, the structure of the orations was as follows: (1) for
the Church, (2) for the Pope, (3) for the Clergy and Laity of the Church, (4) for the
Emperor, (5) for Those Preparing for Baptism, (6), for Those in Special Need (7), for
non-Catholics, (8) for the Jews, and (9) for non-Christians (Blachnicki, 1965, 91; Lijka,
2012, 112; Stryjakowski, 1888, 13). In the reformed Roman Missal, the structure of
the oration is: (1) for the Church, (2) for the Pope, (3) for the Clergy and Laity of the
Church, (4) for Those Preparing for Baptism, (5) for non-Catholics (6), for the Jews,
(7) for non-Christians, (8) for Those Who Do Not Believe in God (Ryan, 2003, 89),
(9) for All in Public Office, and (10) for Those in Special Need.?

Two important observations emerge from these juxtapositions. Firstly, in the
traditional structure of the Good Friday oration, there are six prayers ad intra eccle-
siam (the border of the division is the oration for non-Catholics, which opens a new
collection).? Secondly, in the reformed structure, there are at least five prayers ad
intra ecclesiam, and their precise number depends on the qualification of the ora-
tion for non-Catholics.* The prayers for Those in Special Need and for All in Public

1 These are the following sources: Missale Romanum, 1970; Missale romanum, 2002; Missale romanum, 2004; Ordo
Hebdomadae Sanctae, 1955; Variationes, 1965.

2 This number is not constant because the rubrics make it possible to add a special intention. See Adaszek,
Araszczuk, 1998, 30.

3 This interpretation can be proved by the structure of orations - in the last place, pagans, heretics, and schismatics
were mentioned after the prayers for the Emperor and the Oppressed. Apart from that, in 1955, the oration was titled

“pro fidelium necessitatibus,” which shows that the reformers considered that prayer an oration ad intra ecclesiam.

4 Some scholars divide the Good Friday oration into 5 + 5. See Krakowiak, 2017, 56-57.



Office (formerly for the Emperor) were transferred to the oration ad extra ecclesiam.
Referring to the second, it should be noticed that the prayer has not been proclaimed
since the beginning of the 19th century when the empire fell, and the emperor ab-
dicated (Berger, 1976, 126).° That is why the older textbooks stated that there were
eight Good Friday prayers (Wielki Tydzien, 1937, 78.). Although this oration was not
proclaimed, it did not mean that it was removed from the missals. It was printed in
the subsequent missals, including the one promulgated by Benedict XV.6

Thus, taking up the issue of the Good Friday oration ad intra ecclesiam,
the following prayers should be considered: for the Church, for the Pope, for the
Clergy and Laity of the Church, for the Emperor, for Those Preparing for Baptism,
and for Those in Special Need. Considering the practical (not theoretical) absence
of the prayer for the Emperor (for All in Public Office) in the traditional Catholic
liturgy and due to the detailed analysis of this oration prayer in another paper, the
oration for the Emperor (for All in Public Office) will be omitted here (Mielnik, 2019,
115-125).

3. CHANGES IN THE PARTICULAR ORATIONS AD INTRA ECCLESIAM

The analysis will be carried out in the following order. First, the modifi-
cations in the oration for the Church will be presented. Second, the changes in
the prayer for the Pope will be shown. Third, the modifications in the oration for
the Clergy and Laity of the Church will be discussed. Fourth are the changes
in the prayer for Those Preparing for Baptism, and finally, there are the modifica-
tions of the oration for Those in Special Need.”

a. Oration for the Church

In Ordo Hebdomadae Sanctae Instauratus, no change in the content of the
oration was made. The only modification was connected with the title of the ora-
tion. Every prayer had a title, and the first oration was called “pro sancta ecclesia”
(for the holy Church). In Variationes in ordinem Hebdomadae Sanctae inducen-

5 Another reason for not praying this oration was because it was outside the Austrian domination. See Baggs, 1839,
75; Guéranger, 1857, 534.

6 Some textbooks even had the information that this prayer should be omitted, as long as the bishops made decisions
concerning that issue. See Laciak, 1928, 17.

7 This succession is justified by the structure of the prayers in Benedict XV’s Roman Missal. The reason for
excluding the analysis of the oration for the Emperor was given earlier. Due to their desire for baptism, catechumens
are already joined to the Church in a spiritual way, and thus the oration for Those Preparing for Baptism should be
understood as an ad intra ecclesiam prayer. See Nowowiejski, 2001, 445.



dae, a small but noticeable change was introduced. In the intention of the prayer,
the phrase “subiciens ei principatus et potestates” (subordinating authorities and
dominions to him), which was between “custodire dignétur toto orbe terrarum” and
“detque nobis, quiétam et tranquillam vitam degéntibus,” was removed. In the typi-
cal edition of the reformed Roman Missal, the variant from Variationes in ordinem
Hebdomadae Sanctae inducendae was kept, but the end of the oration was modi-
fied. The phrase “Per eindem Déminum nostrum” was changed to “Per Christum
Déminum nostrum.” This modification is also present in the third typical edition of
the 2002 Roman Missal.

b. Oration for the Pope

The form of the oration was not changed in Ordo Hebdomadae Sanctae In-
stauratus. Only a title was added - “pro summo pontifice” (for the supreme pontiff).
In Variationes in ordinem Hebdomadae Sanctae inducendae, there was no modi-
fication (this document did not include the oration for Pope). Some minor changes
appeared in the first typical edition of Paul VI's Roman Missal. First, the oration
had a new title — “pro papa” (for the Pope). The phrase “ut christidna plebs, quee
te guberndtur auctoére, sub tanto Pontifice, credulitatis sue méritis augedtur” was
changed to “ut christidna plebs, quee te gubernatur auctére, sub ipso Pontifice, fidei
suee méritis augeatur.” Only two words were different - “tanto” was changed to
“ipso” and “credulitatis” to “fidei.” The end of the oration was also modified. The
phrase “Per Déminum nostrum” was changed to “Per Christum Déminum nostrum.”
The third typical edition of Paul VI’s Roman Missal has kept these modifications
and did not introduce any new ones.

c. Oration for the Clergy and Laity of the Church

In Ordo Hebdomadae Sanctae Instauratus, the only modification was in the
title of the oration - “pro omnibus ordinibus gradibusque fidelium” (for all offices
and states of the faithful). One should note the manner of the notation of the particu-
lar offices and states. In Benedict XV’s Roman Missal, they were written with capital
letters (for example, Episcopis, Virginibus), while in Ordo Hebdomadae Sanctae In-
stauratus, they were written with small letters (episcopis, virginibus). No modifica-
tions were introduced in Variationes in ordinem Hebdomadae Sanctae inducendae
(this document did not include the oration for the Clergy and Laity of the Church).
Very important changes appeared in the first typical edition of Paul VI's Roman
Missal. The intention was practically built ex nihilo. The phrase “Orémus et pro
émnibus Episcopis, Presbyteris, Diacénibus, Subdiacénibus, Acdlythis, Exorcistis,
Lectéribus, Ostidriis, Confessoribus, Virginibus, Viduis: et pro omni pépulo sancto



Dei” was changed to “Orémus et pro Episcopo nostro N., pro émnibus episcopis,
presbyteris, diacénis et pro 6mnibus ordinibus Ecclésiae, et univérsa plebe fidélium.”
Smaller modifications were made in the second part of the oration. The phrase “ab
émnibus tibi gradibus fidéliter servidtur” was changed to “ab émnibus tibi fidéliter
servidtur,” which means that the word “gradibus” was removed. The last element
“Per Déminum nostrum” was changed to “Per Christum Déminum nostrum.”

Slight modifications were introduced in the third typical edition of Paul
VI’s Roman Missal. The changes are related to two elements. First, besides the
letter “N” indicating the variable part of the oration, a footnote informed the reader
about the possibility of mentioning another bishop than the bishop of the place.?
Secondly, the phrase “et pro émnibus ordinibus” was removed. Due to this modifi-
cation, the phrase “Orémus et pro [...] diacénis et pro émnibus ordinibus Ecclésiae”
was changed to “Orémus et pro [...] diacénis Ecclésiae.” In the second part of the
oration, the phrase “exaudi nos pro univérsis ordinibus supplicdntes” was changed
to “exdudi nos pro ministris tuis supplicdntes,” changing the expression from “uni-
vérsis ordinibus” to “ministris tuis.”

d. Oration for Those Preparing for Baptism

In Ordo Hebdomadae Sanctae Instauratus, the content of prayer was not
changed. The only modification is related to the introduction of a title - “pro cat-
echumenis” (for catechumens). Two changes were introduced in the first typical
edition of Paul VI's Roman Missal. Firstly, the pronoun “nostris” was bracketed,
which suggested the possibility of omitting this word when proclaiming the oration.
Secondly, at the end of the oration, the phrase “Per Déminum” was changed to “Per
Christum Déminum nostrum.” The third typical edition of Paul’s Roman Missal has
no changes.

e. Oration for Those in Special Need

In Ordo Hebdomadae Sanctae Instauratus, the only modification was the
addition of a title - “pro fidelium necessitatibus” (in needs of the faithful). Several
noticeable changes were made in the first typical edition of Paul VI’s Roman Missal.
First, the title of the oration was altered - “pro tribulatis” (for the oppressed). Sec-
ond, the intercession was moved to the end of the Good Friday oration. Third, some
modifications in the content of the prayer were introduced. The phrase “vincula dis-
s6lvat” was changed to “vincula solvat.” The request “viatéribus securitdtem” was
added between the phrases “vincula solvat” and “peregrinantibus réditum.” Chang-

8 Here, the rubrics refer to point 149 of the General Instruction to the Roman Missal.



es are also evident at the end of the prayer. The phrase “infirméntibus sanitatem:
navigantibus portum salitis indtlgeat” was changed to “infirmédntibus sanitdtem
atque moriéntibus salutem indulgeat.” The invocation “Per D6minum nostrum” was
changed to “Per Christum Déminum nostrum.” No changes were introduced in the
third typical edition of Paul VI’s Roman Missal.

4., THEOLOGICAL CHARACTER OF THE CHANGES

Before explaining the modifications in individual prayers, it is important to
note the reappearing alteration at the end of the orations: the change of “Per Démi-
num nostrum” to “Per Christum Déminum nostrum” (Czerwik, 2001, 100; Uffizio,
1859, 348). This change may seem unimportant, but it makes a big difference - it
removes the Trinitarian formula that appears at the end of each oration. Through
the presence of such a formula, the participation of the Holy Trinity in the requests
was underlined. This modification harmonises with changes in the reformed Holy
Mass, which also weakened the Trinitarian meaning of the Catholic liturgy.’

At this point, the analyses will be carried out according to the order set in
the earlier part of the paper. Thus, the following orations will be discussed: oration
for the Church, for the Pope, for the Clergy and Laity of the Church, for Those Pre-
paring for Baptism, and for Those in Special Need.

f. Oration for the Church

As already noted, the biggest modification of this prayer was made in Varia-
tiones in ordinem Hebdomadae Sanctae inducendae. Contrary to appearances, this
is a very important shift. In 1965, the only modification in the Good Friday oration
concerned several prayers. In addition to the oration for the Church and the oration
for non-Catholics, the intercessions for the Jews and non-Christians were signifi-
cantly changed, i.e., all the prayers ad extra ecclesiam.® As the ad intra ecclesiam
prayer was changed, there must have been important reasons for that.

The excised phrase had an adverbial participle that introduces a subordi-
nate clause in this context. The presence of the participle forces one to find the
main clause and the verb to which this participle is related. This verb is “digné-
tur” introduces the subsequent verbs “pacificare, adundre, et custodire.” Here, the

9 Significant changes in the oration can be noted: Deus, qui humanae substantiae, Libera nos, and Perceptio
Corporis and the removal of such prayers as Suscipe, sancta Trinitas, and Placeat tibi. The Trinitarian character of
Holy Mass was also weakened by narrowing down the use of the preface of the Holy Trinity.

10 The prayer for Those Who Do Not Believe in God was introduced in 1970 in the reformed Roman Missal.



phrase “subiciens ei principatus et potestates” was added. It should be understood
as an extension of the manner in which God is to give his Church peace, unity, and
salvation. According to the meaning of the traditional oration, the way to ensure
peace to the Church is to subordinate authorities and dominions to her, i.e., tempo-
ral powers that may hinder her salvific mission.

The removal of this fragment changes the theological character of the
prayer in a very interesting way. This omission suggests that God can grant peace
to the Church without having to influence the temporal powers acting against the
Church. Moreover, it seems to imply the Church’s resignation from imperial aspira-
tions, manifested in her will to subjugate successive earthly powers. Theoretically,
the spiritual character of the Church has been emphasised to a greater extent.

g. Oration for the Pope

Firstly, one should note the slight, yet significant, modification in the title
of the oration. Introduced in Ordo Hebdomadae Sanctae Instauratus, the title “pro
summo pontifice” underlined the special character of the pope as the supreme head
of the Church. The change of the title in the first typical edition of Paul VI's Ro-
man Missal (pro papa) weakened the special character of the pope. It would have
seemed that it could not be so since the title “pope” is the normal title commonly
used for the Holy Father. In fact, this title in itself is not as strong as the term
“the highest pontiff” because the superlative distinguishes the Holy Father more
strongly from others. On the other hand, it is worth realising that the change of the
title could have resulted from such an obvious issue as the adaptation of the title to
the content of the prayer. Since the very beginning, the oration had read “Orémus
et pro beatissimo Papa nostro” not “Orémus et pro summo pontifice,” which would
additionally be confirmed by similar modifications in the other prayers (for All in
Public Office, for Jews, for Those Who Do Not Believe in Christ, for Those Who Do
Not Believe in God).

The next two modifications are cosmetic and are limited to exchanging two
words for other words, but one may wonder even more why the reformers wanted
to make such minimal changes. “Tantus” in Latin means “so much, so great,” while
“ipse” is a demonstrative pronoun, meaning “this.” Considering these linguistic nu-
ances, we can claim that the change of “sub tanto Pontifice” to “sub ipso Pontifice”
weakened the special character of the Holy Father. The modified oration simply
indicates to whom the content of the prayer refers, and in the traditional prayer, the
emphasis is his importance to the Church.

The explanation of the second change (“credulitatis” to “fidei”) is a little
more difficult. Both words are related to faith in Latin and can be translated as



“faith.” However, it seems that the term “credulitas” has a clearer connection with
such words as “gullibility” or “credulity.” Perhaps, having that in mind, the reform-
ers wanted to underline that Christians should grow in a faith that is not reckless
but strong, sincere, and thoughtful.

h. Oration for the Clergy and Laity of the Church

Out of the Good Friday orations analysed in this study, the intercession for
the Clergy and Laity of the Church underwent the greatest changes. The intention
was completely reworked, leaving no obvious link to the traditional variant. The
basic difference concerns the number of offices and states of the Church. In the tra-
ditional oration, twelve were mentioned (bishops, presbyters, deacons, subdeacons,
acolytes, exorcists, lectors, ostiaries, confessors, virgins, widows, layman). In the re-
newed prayer, there are three offices (bishops, presbyters, deacons), laypeople, and
all the offices of the Church in general® What is more, the office of the ordinary is
underlined, and his name is mentioned in the prayer like that of the pope, and since
2002, this has also been true of auxiliary bishops.

Theoretically, the explanation for this modification is relatively simple - af-
ter the Second Vatican Council, it was decided to remove the subdiaconate and
minor orders, so it was no longer necessary to mention them in the Good Friday
oration. This explanation is only convincing on the surface. The motu proprio
“Ministeria quaedam,” by which Paul VI removed the aforementioned orders
in the Roman Catholic Church, was not published until 15 August 1972, relatively
long after the publication of the first edition of Paul VI’'s Roman Missal.’* This kind
of change should have been done in the second typical edition of Paul VI’'s Roman
Missal, i.e., in 1975, rather than five years earlier.

Yet, another theoretical explanation could be offered. Paul VI might have
planned to remove the subdiaconate and minor orders in 1970, and the new version
of the prayer anticipated those actions. This interpretation is not convincing, either.
Why did such preparations concern the Good Friday oration and not the whole
Missal if that were the case? In the first typical edition of Paul VI’'s Roman Missal,
the ministry of the subdeacon is clearly written.”® Had Paul VI actually planned to re-
move the subdiaconate and minor orders in 1970, it would have been useless to write
out the rubrics to maintain the role of the subdeacon, especially since five years later,
in the second typical edition of Paul VI'’s Roman Missal, these rubrics were removed.

11 On the basis of the juxtaposition with the traditional version, confessors, virgins, widows can be present.
12 By motu proprio “Ministeria quaedam.” See Paulus VI, 1972, 529-534.
13 The analysis of the subdeacon in Paul VI's Roman Missal is presented in Mielnik, 2017, 38-50.



In the context of these modifications, it is worth noting a certain symbol-
ic aspect that was removed through the changes made. In the traditional oration,
a total of twelve states of the Church were mentioned, which evidently referred to
the twelve tribes of Israel and the twelve apostles. Thus, it is shown that the prayer
is offered for the whole Church without exception. In the new version of the inter-
cession, this symbolism does not appear due to a significant reduction of the states.

It is not easy to explain why the phrase “pro émnibus ordinibus” was omit-
ted in the third typical edition of the Roman Missal. In a sense, this omission speci-
fies for whom the Church prays in this oration. In this context, the modified version
of the prayer refers to the idea present in the traditional formula, where there were
no indefinite references, either, and all the particular states of the Church were
mentioned by name.

Further, the change of the phrase “omni pépulo sancto Dei” to “univérsa
plebe fidélium” is difficult to explain. The traditional oration firmly underlined the
sanctity of laypeople (the noun “sanctus”), while the new oration stresses their faith-
fulness (the nominalised adjective “fidelis”). Why was the term “omnis” replaced
with the term “universus”? Both terms appear in the oration, so the argument from
the linguistic harmonisation cannot be used in this case. The omission of the term
“gradibus” does not seem to change much in the theological meaning, either. The-
oretically, the universal character of the prayer was strengthened, but practically,
this universality is still present in the word “omnibus.” Replacing the phrase “pro
univérsis ordinibus” with “pro ministris tuis” modifies a little more because it weak-
ens the more official nomenclature of the ecclesial offices, thus laying a stronger
emphasis on the different ministries, not only the official ones.**

i. Oration for Those Preparing for Baptism

As for the oration for Those Preparing for Baptism, there is only one modifi-
cation - the inclusion of the possessive pronoun “noster,” referring to catechumens,
in brackets. The omission of this pronoun might have been dictated by the desire
to better fit the situation of the particular Churches. If there were catechumens in
a given community, adding this pronoun would show the connection between the
catechumens and that community. If a given Church had no people preparing for
baptism, the omission of the pronoun was to indicate all catechumens in the world.
In the traditional oration, in which the pronoun “noster” was always mentioned
when referring to catechumens, the fact that catechumens have a connection with
every community was more strongly emphasised, even if they were not preparing

14 The term “ordo” is used to describe the holy orders.



for baptism in one particular Church, and the prayer itself suggests the spiritual
unity of the whole Church.

j. Oration for Those in Special Need

The modification of the title of the oration was most probably connected
with the change of the structure of the Good Friday oration and the change of
the place of the oration for Those in Special Need. At first, this prayer was placed
within the oration ad intra ecclesiam, so the title (“pro fidelium necessitatibus”) was
adequate. After it was moved to the collection of the ad extra ecclesiam prayers, the
term “fidelis” ceased to be adequate for obvious reasons, which resulted in a change
of its name. It must also be stressed that, because of this change, the character of
the oration itself was dramatically altered - now, the beneficiaries of the oration are
no longer (only) Catholics in need but also religious dissenters and atheists.

As for the content itself, it is difficult to state whether replacing the verb
“dissélvat” with “solvat” introduces any important theological modification. Adding
the phrase “viatéribus securitdtem” does not seem to introduce any new theological
character, either. Placing this phrase before “peregrinantibus réditum” is intuitive
because then, two groups of people are juxtaposed. So, there is a thematic conver-
gence. Further modifications are more noticeable. The traditional phrase “navigan-
tibus portum salitis indilgeat” could be understood metaphorically as the achieve-
ment of salvation by Catholics. The new phrase (“moriéntibus salitem indilgeat”)
also expresses a similar sense, but it should still be remembered that the new place
of the prayer gives new meaning - Catholics pray not only for the salvation of their
fellow believers but for all dying people. It is worth emphasising that, according
to the content of this prayer, salvation is no longer achieved by belonging to the
Catholic Church, as in the traditional oration,” but is possible outside the Church.

5. CONCLUSION

The paper’s main aim was to juxtapose the differences between the differ-
ent versions of the Good Friday orations ad intra ecclesiam and establish the theo-
logical meaning of the modifications introduced in the orations through the analysis
of the prayers. The source materials were Benedict XV’s Roman Missal, Ordo Heb-
domadae Sanctae Instauratus, Variationes in ordinem Hebdomadae Sanctae in-
ducendae, and two typical editions of the reformed Roman Missals from 1970 and
2002. The study was divided into three parts. The orations from the collection and

15 This interpretation can be proved by the fact that this oration was structured in the ad intra ecclesiam prayers.



intra ecclesiam were outlined in the first. In the second, the changes to the particu-
lar orations were presented, and finally, the influence on the theological character
of the orations was shown.

In the light of the analyses, it is difficult to indicate any specific criterion
that would explain the modifications made in the orations in the ad intra eccle-
siam collection. Sometimes, the criterion of adapting to the new organisation of
the Church (oration for the Clergy and Laity of the Church), the state of a person
(oration for Those Preparing for Baptism), or a new understanding of the role of the
Church in the world (oration for the Church) was used. In other cases, some of the
modifications are difficult to explain unequivocally (oration for the Pope, oration
for Those in Special Need). Regardless, it should be noted that none of the Good
Friday orations remained intact, and the introduction of the 1955, 1965, 1970, and
2002 modifications, though the Solemn Intercessions were not changed for many
being centuries, clearly shows that once launched, the machine for reform cannot
be stopped. Therefore, it should be expected that in adapting to modern times and
circumstances, the present contents of the Solemn Intercessions at the Good Friday
celebration will change to some degree.
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THE GOOD FRIDAY
ORATION AD INTRA
ECCLESIAM

IN THE CONTEXT

OF THE POST-CONCILIAR
LITURGICAL REFORMS

SUMMARY

This paper aims to juxtapose the differences between the versions of the
Good Friday oration ad intra ecclesiam and unveil the theological character behind
these modifications by analysing the prayers. The source materials were Benedict
XV’s Roman Missal, Ordo Hebdomadae Sanctae Instauratus, Variationes in ordi-
nem Hebdomadae Sanctae inducendae, and two typical editions of the reformed
Roman Missals from 1970 and 2002. The paper is divided into three parts. In the
first, the orations from the ad intra ecclesiam collection are explained. In the sec-
ond, the changes to the orations are analysed. Finally, the influence on the theo-
logical character of the orations is presented. The analyses lead to the conclusion
that it is difficult to specify a single criterion for the modifications in the ad intra
ecclesiam collection. Sometimes, the changes resulted in a new organisation of the
Church (e.g., oration for the Clergy and Laity of the Church), a shift in a person’s
present state (oration for Those Preparing for Baptism), or a new understanding of
the role of the Church in the world (oration for the Church). Some modifications are
difficult to explain (oration for the Pope, for Those in Special Need).
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+/LACZENIE SERCA

Z. BOGIEM”, MODLITWA
W UJECIU SW. URSZULI
LEDOCHOWSKIE]

,Oremus - médlmy sig, nic lepszego radzic Wam nie moge” - pisze do
swoich duchowych cérek sw. Urszula Led6chowska (2000b, s. 34), zalozycielka
Zgromadzenia Siéstr Urszulanek Serca Jezusa Konajacego. Poswieca ona w swoich
pismach wiele miejsca tematyce modlitwy, jej wartosci i znaczeniu, gdyz jest gle-
boko przekonana, ze bez modlitwy nie moze by¢ mowy o zyciu dla Boga, o zyciu
chrzescijariskim. Niniejszy artykul ma na celu ukazanie, jak sw. Urszula rozumie
modlitwe, jak ja opisuje i na co ktadzie akcent, udzielajac zaleceni, wskazan i rad
dotyczacych zycia modlitwy. Zagadnienia te nie zostaly dotychczas podejmowane
w publikacjach'. Podstawowymi Zrédiami dla niniejszego artykulu sa dwa tomy
dzieta Rozmyslania oraz Pisma zakonne Urszuli Leddchowskie;j.

W POSZUKIWANIU DEFINICJI MODLITWY

W pismach swiegtej Urszuli Led6chowskiej znajduje sig¢ wiele sformutowan,
ktére charakteryzuja, czym jest modlitwa chrzescijariska i jaka jest jej specyfika.
W Rozmyslaniach matka Led6chowska (2000a, IT 12) okresla modlitwe w nastgpu-
jacy sposéb: ,Modlitwa to ztaczenie serca z moim Bogiem, to nieustanne obcowanie

1 Istnieje nastgpujaca: Wejman, 2015.



z Jezusem”. Zdanie to mozna potraktowac w jakims sensie jako definicje pozosta-
wiong przez sw. Urszule, gdyz wskazuje ono na istote modlitwy* Wedlug sw. Ur-
szuli modlitwa, odnoszac sie do relacji cztowieka z Bogiem, jest gteboka wiezia, jaka
istnieje miedzy Stworca i stworzeniem, jest ,dialogicznym spotkaniem czlowieka
z kochajacym Bogiem w Chrystusie” (Wejman, 2015, s. 15). W mysl powyzszego
okreslenia modlitwa nie jest jakas ,czynnoscia” wykonywana przez czlowieka wie-
rzacego; co wiecej: modlitwa nie ogranicza sie tez jedynie do spotykania Kogos,
ale odwotluje si¢ do bycia z Kims, ciaglego przebywania z Osoba Odkupiciela®. Jest
relacyjnym trwaniem czlowieka w jednosci z Chrystusem, oddajacym zycie dla zba-
wienia ludzi.

Matka Urszula wskazuje, ze wlasciwa perspektywa dla zycia modlitwy jest
swiadomosé, kim jest Tréjjedyny Bég i kim jest czlowiek, stworzony przez Boga
na Jego obraz i podobienistwo, odkupiony przez Chrystusa Jego drogocenna Krwia
iprzeznaczony do zycia wiecznego. Autorka Rozmyslari (Ledéchowska, 2000a, XI1 5)
pisze: ,Wszystko, co mam, czym jestem, zawdzigczam Jezusowi. On przyszed! na
Swiat, by nas obdarzy¢ ze swego nieskoniczonego skarbu task i bogactw”. Jedynie
majac na uwadze wielkie obdarowanie przez Boga, bedace udzialem czlowieka,
mozna zrozumied, ze modlitwa jest odpowiedzia mitosci na mitos¢ Boga. Ponadto,
,bez modlitwy nie ma zycia dla Boga, nie ma stuzby Bozej” (Led6chowska, 2000b,
s. 31). Modlitwa jest warunkiem koniecznym zycia chrzescijariskiego.

Wedlug sw. Urszuli prawdziwa modlitwa jest sprawa biblijnego serca*, musi
dotyka¢ wnetrza czlowieka, jego ducha, nie tylko uczu¢ czy zachowan zewnetrz-
nych. Wypowiadane stowa, przyjmowane postawy ciala pozostaja pustymi forma-
mi, jezeli nie angazuja tego osobowego serca. ,Zewnetrzne uczynki poboznosci,
modlitwy, Spiewy pobozne, adoracje, strojenie oltarzy — to wszystko dobre, jesli po-
chodzi z serca. Jesli zas to tylko forma zewnetrzna, ktéra duszy nie przerabia i do
Boga nie zbliza - to jest nic niewarte” - stwierdza jednoznacznie autorka Rozmy-
slari (Ledéchowska, 20004, VII 30). Matka przestrzega przed faryzejska ,modlitwa”
ust, ktdrej nie towarzyszy skupienie na Bogu, ktéra nie wiacza serca i ducha osoby
w spotkanie z Chrystusem (Ledéchowska, 2000a, IX 10). Dlatego matka Led6chow-
ska zwraca uwage, jak wazne jest, by w modlitwie pamietac, przed Kim sie staje, do
Kogo sig zwraca i z Kim si¢ wchodzi w relacje. W Rozmyslaniach pisze (Ledéchow-
ska, 2000a, VII 32):

2 Wielu autoréw zwraca uwage, ze zadanie zdefiniowania modlitwy - jako zjawiska zlozonego - napotyka na liczne
trudnosci, np. Spidlik, 1991, s. 218.

3 Podobnie charakteryzuje modlitwe Katechizm Kosciofa Katolickiego, 1994, nr 2558-2565.

4 Szerzej na temat biblijnego rozumienia serca w: Leon-Dufour, 1990, s. 871-874.



»1y, Jezu, jestes Bratem naszym, Czlowiekiem, jak i my, a zarazem
Bogiem wielkiego majestatu. Czy ja to rozumiem? Czy o tym pamigtam?
Ilekro¢ klecze u stép Tabernakulum, musze zawsze najpierw przypomniec
sobie i uprzytomnic, ze w tym malym domeczku mieszka Jezus — prawdzi-
wy Bog, tak wielki, tak potezny, tak swiety! (...) Jezus, Brat nasz, Czlowiek,
Syn Czlowieczy, podobny do nas we wszystkim oprécz grzechu”.

Gdyby modlacy sie czlowiek zawsze mial swiadomosé, z Kim przebywa,
gdyby zawsze pamietal o tym, kim jest Bég, gorliwsza bytaby jego modlitwa, go-
retsza milosé, glebsza adoracja. Zapominajac o sobie, cieszylby sie z przebywania
w obecnosci Boga (tamze).

Inne zdanie, ktére okresla z perspektywy relacji to, czym jest modlitwa
w ujeciu sw. Urszuli Led6chowskiej (2000b, s. 31) brzmi: ,Modlitwa jest mostem ta-
czacym doczesno$¢ z wiecznoscia, ziemie z niebem, czlowieka z Bogiem”. To obra-
zowe ukazanie tajemnicy modlitwy umozliwia wydobycie jej istotnych cech. Piszac
o moscie, sw. Urszula tworzy ilustracje solidnego tacznika pomiedzy dwoma aspek-
tami rzeczywistosci, ktére bez przyjecia taski Bozej sa sobie dalekie: doczesnoscia
i wiecznoscia, ziemia i niebem. Jednak modlitwa staje sie spéjnym polaczeniem
pomiedzy tym, co od siebie oddzielone. Istnieje ,most” bedacy darem Boga, ktory
scala to, co dotyczy ziemskiego bytowania czlowieka oraz to, co wieczne i niewi-
dzialne. Pomiedzy Bogiem a osoba ludzka istnieje niezmierzona ,przepasc” onto-
logiczna, jaka odréznia Stworce od stworzenia (Ratzinger, 1996, s. 41). Spotkanie
Boga z czlowiekiem dokonuje si¢ wlasnie dzieki temu, ze jest zbudowany przez
Boga ,most” - modlitwa, ktéra moze podja¢ w wolnosci swiadome stworzenie. Aby
wejs¢ na most, potrzebna jest wiara, ufnosc i mitosc. Dlatego sw. Urszula tak mocno
podkresla, ze modlic si¢ trzeba z wiara® - z wiara, ze Stwoérca jest obecny, ze On
widzi osobe i ze Jemu zalezy na kazdym czlowieku nieporéwnanie bardziej niz
komukolwiek innemu. Matka Led6chowska zaleca, by modli¢ si¢ z glebokim zaufa-
niem wobec Boga, w Nim caltkowicie pokladajac nadziejg; i z prawdziwa miloscia
polegajaca nie tylko na uczuciach i zewnetrznych gestach, ale bardziej na woli,
ktoéra pragnie poszukiwaé Umitowanego, oddawac Mu siebie i swoje sprawy. W ten
sposdb osoba stara sig¢ okazywac Bogu prawdziwa milos¢ nawet wtedy, gdy sie jej
nie odczuwa zewnetrznie, emocjonalnie (Ledéchowska, 2000b, s. 33).

5 U podstaw modlitwy znajduje si¢ wiara; czlowiek nie modlitby sie, gdyby nie wierzyl w Tego, do ktérego sie modli.
Wigcej na temat zwigzku modlitwy i wiary mozna znalezé w: Stomkowski, 2000, s. 201.



WIERNOSC I GORLIWOSC W MODLITWIE

Wedlug pism s§w. Urszuli modlitwa jest réwniez poszukiwaniem Jezusa, jest
przychodzeniem do Niego obecnego na rézne sposoby, a zwlaszcza w Najswiet-
szym Sakramencie (Pagacz, 2020, s. 183). To poszukiwanie ma byc nieustepliwe
i usilne, wytrwale i wierne, niezalezne od stanéw zewnetrznych i uczuciowych:
»Irzeba wolac, prosic, blagac i wytrwac w szukaniu Jezusa. Jezus z miloscia patrzy
na serce, ktére mimo oschlosci, braku uczug, szuka Go bezustannie i w tym szuka-
niu nie ustaje” (Ledéchowska, 2000a, I 21). Swieta Urszula wskazuje na znaczenie
pragnienia i tesknoty za Bogiem, a dazenie do bliskosci Umilowanego poréwnuje
do poszukiwarni czynionych przez oblubienice z Piesni nad Piesniami. Zacheca réw-
niez, by zwracac sie do Matki Najswigtszej, do anioléw, do swietych Parniskich i ,po-
ruszyc¢ cale niebo, prosi¢ dusze w czysccu, szukac, wolac: Jezu, gdzies Ty? Przyjdz,
bo dusza moja teskni za Toba!” (tamze). Ta postawa swiadczy o relacji petnej mitosci
do Pana Boga. Wedlug autorki Rozmyslari im wytrwalsze jest szukanie Jezusa, tym
Jemu milsza jest osoba otwarta na taske. Wazne wiec jest, by dazy¢ do Boga i nigdy
w tym nie ustawac.

Modlitwa, bedaca poszukiwaniem Boga, wymaga wiernosci i gorliwosci.
W tej kwestii sw. Urszula zwraca uwage przede wszystkim na znaczenie ludzkiej
woli (zdolnosci do decydowania) i rozumu (zdolnosci do poznania prawdy). Gor-
liwosé i wiernosé wyplywaja z decyzji trwania przy Bogu, niezaleznie od uczuc
czlowieka, jego stanéw emocjonalnych oraz od chwilowych, zmiennych upodobari.
Matka Urszula zaleca swoim duchowym corkom, by pytaly same siebie, jaka jest
ich gorliwos¢ w modlitwach, w nawiedzaniu Jezusa obecnego w Najswigtszym Sa-
kramencie i wyjasnia, ze nie chodzi o to, by w odprawianiu ¢wiczeri duchownych
zawsze czuc radosc i pocieche, ale by stale dbac o jak najsumienniejsze ich we-
wnetrzne wypelnienie, by nic z tego, co przepisane, nie opusci¢ samowolnie, bez
uzasadnionej racji i bez pozwolenia, by wykorzysta¢ w pelni czas zorganizowany
na modlitwe do autentycznego, osobowego przebywania z Bogiem. ,Musze wybic
sobie z glowy mniemanie, ze modlitwa zawsze musi by¢ dla mnie radoscia, stody-
czg” - przykazuje sw. Urszula (20004, ITI/IV 2). Wiernos¢ i wytrwalosc pozwalaja
przejsé ponad zmiennymi uczuciami, aby by¢ dla Boga. ,Chetnie czy niechetnie,
z pociecha czy w oschlosci, z latwoscia czy z trudnoscia” (Led6chowska, 2000a,
I 20) - nie to jest najwazniejsze w mitosci, w oddawaniu siebie Bogu w modlitwie.
,O Matko, naucz mnie szukac Jezusa w modlitwie - chocby bolesnej, cho¢ w naj-
ciezszej oschlosci — i wytrwacé w niej” - tymi stowami sw. Urszula (2000a, V 11)
zwraca sie do Maryi, proszac Ja o faske wiernosci. Prawdziwa mitos¢ jest gotowa na
jakis trud dla Umilowanego.



Matka Ledéchowska wskazuje na niebezpieczeristwo lekkomyslnego opusz-
czania modlitwy, gdy sprawia ona czlowiekowi trudnosc, gdy laczy sig z wysitkiem.
,Chcemy, by nas Jezus obdarzal swymi pociechami, zniechecamy sie, gdy zostawia
nas w oschlosci, gdy czujemy sie znudzone, zimne podczas modlitwy” - przyznaje
autorka Rozmyslari (Led6chowska, 2000a, XII 19). Przestrzega ona przed zawinio-
na oziebtoscia w modlitwie, podobnie jak przed swiadomie dopuszczana obojetno-
Scia, lenistwem, brakiem mitosci i dobroci (Ledéchowska, 2000a, I 19). Zaleca, by
nie poddawac sig i nie ustawa¢ w modlitwie, mimo Ze nie widzi si¢ jej zewnetrz-
nych, odczuwalnych owocéw. Matka (Led6chowska, 2000a, IT 27) modli sie stowa-
mi: ,Jezu, Przyjacielu mej duszy, wszak Ty chcesz mej swietosci, wiec zlituj sie, daj
taske: laske wytrwalosci i w modlitwie, i w dobru, i w powolaniu az do smierci”.
Zacheca, by stale prosi¢ Pana Boga, choc¢by catymi latami, o potrzebne taski.

Zalozycielka Zgromadzenia Siéstr Urszulanek Serca Jezusa Konajacego po-
daje rowniez konkretne wskazéwki, jak wytrwa¢ w modlitwie. Wyjasnia, ze aby
nauczyc sie dobrze modli¢, potrzeba z jednej strony taski Bozej, a z drugiej — dobrej
woli i pracy czlowieka. Z punktu widzenia wierzacego niezbedne jest pragnienie
i decyzja, by w ogéle wejsé w modlitwe. Akcentujac znaczenie silnej woli, matka
Urszula (Led6chowska, 2000a, ITI/IV 2) pisze: ,Na poczatku modlitwy poprosze
o pomoc do dobrego jej odprawienia i zrobie sobie mocne postanowienie: niech
kosztuje, co chce, postaram si¢ nie poddawac sig roztargnieniom, trwajac u stép tro-
nu Bozego, u st6p Jezusa i Maryi”. Wazne jest takze, aby czlowiek uswiadomit sobie,
ze zabiera sie ,do wielkiej rzeczy, do rozmowy z Bogiem” (tamze), gdyz to pomo-
ze mu w zachowaniu skupienia. Autorka Rozmyslari przyznaje wiec, ze modlitwa
czesto jest zwiazana z niemalym wysitkiem, stanowi umartwienie dla oséb o roz-
proszonym umysle, szukajacych ciaglych wrazen i nowych bodZcéw. Przyréwnuje
modlitwe do walki®, widzac w niej zmaganie, ktére im trudniej i ciezej przychodzi,
tym wieksze znaczenie ma u Boga (tamze).

Swieta Urszula w swoich pismach wielokrotnie wspomina o doswiadczeniu
modlacego sie czlowieka, ktéry czuje sie (w swoim ,ego”) niewystuchany, opusz-
czony czy wewnetrznie przygnieciony’. Stara sie przygotowac wierzacego na takie
trudne, osobiste chwile, gdy niekiedy Bég zdaje sie jakby nie odpowiadac na jego
usilne prosby. Wskazuje, ze trzeba umiec przyjac to milczenie Pana Boga, zgodzic sie,
ze czasami — bez winy czy zaniedbania czlowieka - ,zamiast pociechy [Bdg]| zesle
oschlosé, przygnebienie wewnetrzne i smutek duszy” (Ledéchowska, 2000a, IX 30).

6 Podobnie stwierdza Katechizm Kosciota Katolickiego, nr 2725-2745 i wyjasnia, w jakim sensie modlitwa jest walka.

7 Swieta Urszula tym samym porusza kwestie, ktéra szeroko omawiana jest w literaturze dotyczacej teologii i praktyki
modlitwy chrzescijariskiej. Zob. Lohfink, 2011, s. 93-121.



W takich sytuacjach - zdaniem matki Led6chowskiej (tamze) — najwazniejsze, by
sie nie zniechecac, nie oddalac si¢ od Chrystusa, nie opuszczac modlitwy i wiernie,
mimo braku pociech, spetnia¢ wole Pana Boga, nie uchylajac sie od swoich obo-
wiazkéw. Autorka Rozmyslari (Led6chowska, 2000a, VII 31) wyjasnia:

,Tak Jezus nieraz prébuje dusze dobrej woli - przychodza one do
Niego, prosza, blagaja, a On niby nie slyszy, nie zwraca uwagi na ich btagal-
ny glos. Wéwczas bél i zwatpienie wstepuja w te biedne, na pozér opuszczo-
ne dusze. Chwile to ciezkie, bolesne. Jedno wéwczas zostaje do czynienia
- nie opuscic sie w modlitwie. Im bardziej Jezus milczy, tym glosniej trzeba
wolac i blagac, nie ustgpowac i wytrwac. Ta bolesna wytrwalos¢ zawsze
wzrusza Jezusa”.

Swieta Urszula (2000a, X1I 5) zaleca wiec, by prosic i nie ustawac w goracej
modlitwie, a wtedy mozna spodziewac sie od Boga wszystkiego. Milos¢ wyrazona
w modlitwie nie sprowadza si¢ bowiem do zewnetrznych czy uczuciowych wrazen;
czasem potrzebna jest ciemnosc ludzkich zmysléw, emocji, zawieszenia osobistych
decyzji, rozumowan, w ktérych przewaza skupienie na sobie samym.

MODLITWA NIEUSTANNA I DUCH MODLITWY

W Rozmyslaniach matka Led6chowska przypomina stowa Ewangelii o tym,
ze zawsze trzeba sie modli¢ i nigdy nie ustawac (zob. Lk 18, 1). Do tego wigc za-
checa swoje corki duchowe, wskazujac im, by nie zadowalaly sie jedynie ¢wicze-
niami duchownymi i formami modlitwy okreslonymi przez Konstytucje, gdyz to
stanowczo za mato dla tego, kto mituje Boga. Nie namawia ich jednak do mnozenia
ilosci modlitw ani do przedtuzania czasu spedzonego w kaplicy. Swieta Urszula
(Led6chowska, 2000b, s. 32) przynagla, by starac sie o nieustanne zlaczenie we-
wnetrzne z Bogiem, ktére moze dokonac sie¢ przez czesta dobra intencje, czeste akty
strzeliste, gdy kieruje sie¢ mysl wsrdéd pracy do Boga. ,Oto szczescie duszy - to trwa-
nie w Bogu i z Bogiem. Wtedy wszystko, co ziemskie, wydaje sie tak male i nawet
wsrdd trosk, klopotéw, bied i cierpieri tego zycia promien z nieba, promien pokoju,
ufnosci i szczescia zawsze przyswieca” - pisze autorka Testamentu (tamze, s. 32-33)
Wskazuje, ze zlaczenie z Bogiem jest Zrédlem prawdziwej radosci (Pagacz, 2021a,
s. 156-159). Czlowiek zakorzeniony w Bogu dostrzega drugorzednosé i tymczaso-
wos¢ napotykanych probleméw, a zwracajac sie do Boga, znajduje w Nim zrédio
oparcia i pokoju serca wsréd przeciwnosci i zmieniajacych sie warunkéw.



Modlitwa nieustanna jest tym, do czego kazdy wierzacy ma dazy¢ (Spidlik,
1991, s. 224-225). Modlitwa taka prowadzi do tego, ze wierzacy modli si¢ nie tylko
wtedy, gdy kleczy w kaplicy, ale modli sie przy pracy, modli sie zawsze, zgodnie z za-
cheta Chrystusa®. Aby dojs¢ do takiego stanu, potrzeba taski Bozej, gdyz modlitwa
nieustanna jest w rzeczywistosci darem Boga, o ktéry warto Go prosi¢ (Ledéchow-
ska, 2000a, III/IV 8). Matka Urszula zaznacza, ze nie jest ona fatwa - wymaga od
czlowieka ciaglego otwierania si¢ na taske Boga i zdecydowanej woli kierowania
sig ku Bogu oraz wiernosci w podejmowaniu osobistego wysitku. ,W tej modlitwie
nieustannej i nieustannie ¢wiczy¢ sie nalezy, nie zniechecac sie, ze nie udaje sie
Wam tak, jak byscie chcialy, i znowu prébowac, i chcied, i starac sig, i Bég taskawie
przyjmie te prace - cho¢ nam si¢ wydaje bezowocna - bo z milosci podjeta!” (Le-
déchowska, 2000b, s. 33). Wedlug Swiqtej (Led6chowska, 2000a, XII 11) dopiero
modlitwa sprawia, ze czlowiek zyje naprawde, gdyz dusza zyje przez modlitwe.

Autorka Rozmyslari zacheca do modlitwy prostoty. Wskazuje, ze wspaniata
i niezréwnana modlitwa jest wymawianie Imienia Jezus. ,O, rzu¢my sie do stép
Jezusa, tulmy sie do Jego nég i powtarzajmy z cata mitoscia, na jaka zdoby¢ sie mo-
zemy: Jezu, Jezu, Jezu! Niech wymawianie tego Swietego imienia bedzie modlitwa
milosci, ufnosci, wiary, oddania sie Bogu na wlasnosc¢” - pisze sw. Urszula (Le-
déchowska, 2000a, I 1) i zwraca uwage, ze nawet zadna praca nie moze przeszko-
dzié¢ w tej krétkiej modlitwie. Imie Jezus jest sila i nadzieja czlowieka, na to Imie
zgina sie kazde kolano wszelkiego stworzenia (zob. Flp 2, 10). Autorka Rozmyslari
zaleca, by w Imie Jezusa przezywac cale zycie i rozpoczynac kazde dziatanie, zaan-
gazowanie i staranie:

,Z imieniem Jezus na ustach i w sercu zyjmy, umierajmy, bo w nim
jest sila i moc Boska; (...) ono zwalcza pokusy, odpedza niepokoje i troski,
podnosi dusze wysoko ponad marnosci tej ziemi, wskazujac zawsze, ze jej
celem nie ziemia, ale Jezus; Ze zyje nie dla ziemi, ale dla Jezusa; Ze cierpi nie
beznadziejnie, jak ci, co nie maja wiary, ale dla Jezusa; Ze dazeniem calego
zycia nie powinno by¢ upiekszenie sobie tego krétkiego pobytu tu, na ziemi,
ale wznoszenie si¢ na szczyty, az do stop Boga” (tamze).

8 Swigta Urszula zaleca, aby wykorzystywad na modlitwe réwniez te momenty i sytuacje, ktére zazwyczaj uwaza
sig za zmarnowany czas. Pisze w Testamencie: ,Czekajac, chodzac po ulicach z jednego miejsca na drugie, médlcie
sig, médlcie - to sa chwile, kiedy zwykle o niczym madrym sie nie mysli (...): albo trapimy sie troskami, albo
nierozsadnymi planami na przyszlosé. O wiele wigcej zrobicie, modlac sig”. (Ledéchowska, 2000b, s. 34).



Dlatego Matka Urszula zacheca, by jak najczesciej wota¢ do Chrystusa ta
,2modlitwa milosci”: Jezu, Jezu, Jezu!, a w ten sposéb czlowiek bedzie mégt modli¢
sie nieustannie.

Niezaleznie od tego, ze modlitwe nieustanna podtrzymuja wszystkie akty
strzeliste, nawet bardzo krétkie, oraz dobre intencje, z ktérymi wierzacy podejmuje
dziatania, modlitwa nieustanna domaga sie ponadto od czlowieka czuwania nad
soba, czy sie autentycznie trwa w relacji milosci do Pana Boga. Wedlug swietej Ur-
szuli (Ledéchowska, 2000a, VIII 29) ,czuwac” znaczy usilnie starac sie o trwanie
w obecnosci Bozej. ,B6g mnie widzi, B6g na mnie patrzy - ta sSwiadomos¢ ustrzeze
mnie od grzechu, doda odwagi do przezwyciezenia pokus i zlych sktonnosci, do
wiernosci w zachowaniu Reguty i Konstytucji, do gorliwosci w stuzbie Boga przez
modlitwe, w stuzbie bliZniego przez pokore” - pisze autorka Rozmyslari (tamze).
Zaznacza, ze pamie¢ o obecnosci Bozej, bedaca wyrazem rzeczywistego skupie-
nia, jest przestrzenia doswiadczania taski Bozej i pomoca w pracy wewnetrznej,
w duchowym wzroscie. Dlatego daje praktyczne rady: ,Prébujmy codziennie choc
pare razy - od jednego rachunku sumienia do drugiego, od jednego nawiedzenia
Najswietszego Sakramentu do drugiego — wznosic¢ serce do Boga goracym aktem
strzelistym” (tamze). Te zalecenia - zdaniem Swietej - maja na celu utatwienie czto-
wiekowi otwierania si¢ na zycie w milujacej obecnosci Boga.

Co wiecej, sw. Urszula zwraca uwage na konieczno$é wewnetrznego
umartwienia stanowiacego warunek kazdej autentycznej modlitwy®. Kto chce sie
prawdziwie modli¢, musi starac sie odrzucac wszystko to, co przeszkadza w relacji
z Bogiem: ,Bez umartwienia nie nauczymy si¢ dobrze modli¢, bo tylko duszom
umartwionym, a przez to samo uduchowionym, udziela Bég daru wyzszej modli-
twy, blizszego zlaczenia z Bogiem” (Led6chowska, 2000a, XII 13). Méwiac o umar-
twieniu, autorka Rozmyslari nigdy nie ma na mysli podejmowania nadzwyczajnych
pokut czy dodatkowych praktyk ascetycznych. Wedlug niej nie to stanowi funda-
ment prawdziwej modlitwy. Matka Urszula, wskazujac na koniecznosé umartwie-
nia, ma przede wszystkim na uwadze zdecydowane odejscie od tego wszystkiego,
co egoistycznie skupia czlowieka na sobie samym, na swoich nieuporzadkowanych
potrzebach, namietnosciach, zachciankach. Dlatego zaznacza:

,Wielka to rzecz - da¢ swojej duszy panowanie nad ciatem, po-
zwolid jej zyé w calej petni. Zyje dusza przez modlitwe, przez zlaczenie
sie z Bogiem, przez trzymanie w karbach swego ziemskiego ja. Trzeba tyl-

9 Swieta Urszula Ledéchowska podkresla scisty zwiazek pomiedzy modlitwa a asceza, o ktérym méwi chrzescijariska
tradycja, zob. np. Bouyer, 1982, s. 126-127.



ko nie dopuscié, by dusza wpadta w anemie duchowa, by cialo panowalo
jak pan wszechwladny. Dazyc¢ wiec musze nieustannie do uduchowienia
- niech zyje we mnie dusza” (Led6chowska, 2000a, XII 11).

Wyrzekanie sie nieuporzadkowanych pragnien i rezygnacja ze swoich samo-
lubnych korzysci otwiera cztowieka na Pana Boga. Umiejetnos¢ umartwienia swojej
woli sprawia ponadto, ze znikaja kl6tnie, wyjasniaja si¢ nieporozumienia miedzy
ludZmi, a panuje jednosc ptynaca z milosci do Jedynego. Wyrzekanie sig¢ wszystkiego,
co nie prowadzi do Boga, nalezy faczyc z jednoczesnym wybieraniem tego, co zbliza
do Niego. Matka Urszula (2000a, XII 13) zaleca wigc praktykowanie cnét i prawdzi-
wej milosci bliZzniego. Zacheca do sumiennej pracy, ktéra nieraz ciazy i nuzy, a do
ktdrej czasami trzeba sie przymuszac. Te wszystkie postawy i zachowania sprzyjaja
wewnetrznej dyscyplinie dla milosci, ktéra utatwia prawdziwa modlitwe.

»2Modlitwa sama nie wystarcza. By byla skuteczna, potrzeba ofiary” (Le-
déchowska, 2000a, VIII 10). To zalecenie swietej Urszuli staje sie¢ zrozumiate wta-
$nie w kontekscie tego, co zostalo powyzej przestawione. Matka Ledéchowska nie
naklania bowiem do podejmowania wyjatkowych pokut, lecz jednoznacznie ukazu-
je, ze prawdziwa modlitwa domaga sie postawy umartwienia wewnetrznego, czu-
wania nad swoim sercem i odrzucenia tego, co wyplywa z egoizmu. Modlitwie ma
towarzyszyc ofiara, rozumiana jako ewangeliczne zaparcie sig¢ swego ,ja” i swoich
nieuporzadkowanych potrzeb, aby otworzyc sie w ten sposéb na relacje z Trojca,
na Milosé. Modlitwa, zlaczona z ofiara z samego siebie, jest bliska Sercu Bozemu
i przynosi blogostawienistwo dla swiata (Pagacz, 2020, s. 179-186). W tym wlasnie
duchu $w. Urszula patrzy na kazda prace ludzka: jako na sposobnos¢ do rezygnacji
z siebie, do ofiary i stuzby. Taka prace autorka Rozmyslari réwniez uznaje za modli-
twe, o ile jest wykonywana z milosci do Boga, bez ambicji, bez lenistwa, doktadnie
i sumiennie (Led6chowska, 2000a, XI 10)™.

W swietle tych wskazan swietej Urszuli nie dziwi fakt, ze autorka Rozmy-
slari podkresla wartosé i znaczenie ducha modlitwy bardziej niz samej ,fizycznej”
modlitwy. Wedlug niej ducha modlitwy posiada ten, komu wystarcza Bég (Le-
déchowska, 2000a, I 18). Czlowiek, dla ktérego Bog jest wszystkim we wszystkich
(zob. 1 Kor 15, 28), otrzyma pokdj serca. ,,O, zebym tak chciala prosic, blagac o du-
cha modlitwy, to B6g by mi go dal, ale nie dosc goraco o to sie modle!” - pisze matka
Ledochowska (2000a, 1T 12). Dostrzega, ze czesto wielu szuka szczescia w tym, co
nie daje glebokiego zaspokojenia, lecz tylko chwilowa radosc. Dlatego poleca sio-
strom pytac siebie: czy i w moim sercu jest pragnienie spotykania Jezusa i trwania

10 Zagadnienie zwiazku modlitwy i pracy zostalo oméwione szerzej w: Wejman, 2015, s. 13-31.



przy Nim? Czy staram sie o to, by dojs¢ do tego zlaczenia si¢ z Panem, do ktérego
doszla oblubienica z Piesni nad Piesniami, gdy wolala: ,szukatam umilowanego me;j
duszy (...) znalaztam umitowanego mej duszy, pochwycitam go i nie puszcze”? (Pnp
3, 1.4) (Ledéchowska, 2000a, ITI/IV 60). Wedlug zalozycielki Zgromadzenia Siéstr
Urszulanek Serca Jezusa Konajacego duch modlitwy prowadzi do takiego ztaczenia
z Chrystusem, Ze nic nie jest w stanie czlowieka oderwac od Niego. Wtedy zadni lu-
dzie ani rzeczy nie przeszkadzaja w kontakcie z Bogiem, lecz przeciwnie - wszyst-
ko pomaga w wigkszej milosci i stuzbie Zbawicielowi. Osoba, ktérej serce nalezy
catkowicie do Boga, zyje oddana swemu Panu, Jezusowi Chrystusowi:

,Z Nim razem modli sig, a przez to modlitwa jej, jak dym kadzidla,
wznosi si¢ prosto do Ojca niebieskiego. Z Nim pracuje, a praca, choc cigzka
i meczaca, nie bedzie jej ciazyé, bo ma do pomocy Jezusa. Z Nim razem
cieszy sie w dniach jasnych i spokojnych, a radosc jej z Jezusem jest czysta
i Boza. Z Nim razem cierpi, a krzyze jej u stop krzyza zamieniaja sie w slo-
dycz. Z Panem obcuje z bliznim, a milos¢ bliZniego przez Jezusa i dla Jezusa
staje sig Swigta i nadprzyrodzona. Z Nim i przy Nim umiera, a Smierc¢ przy
boku Jezusa jest spokojna, pelna ufnosci, bo bedac z Nim w czasie docze-
snego zycia, bedzie z Nim i przez cala wiecznos¢” (tamze).

Swieta Urszula przypomina siostrom, by staraly sig o taka tacznosé z Jezusem. Co
wiecej, zaleca, aby o ducha modlitwy szczegdlnie prosi¢ Matke Zbawiciela (Le-
déchowska, 2000a, II 7), ktérej zycie byto wypelnione wstuchiwaniem sie¢ w Boze
zamysly, uwaznym zachowywaniem i rozwazaniem w sercu poruszen dawanych
przez Pana Boga. Przyklad obrazujacy, ze duch modlitwy jest czyms glebszym
i szerszym niz modlitwa w waskim znaczeniu tego stowa, stanowi modlitwa rézan-
cowa. Autorka Rozmyslari wyraznie podkresla, ze modlitwa ta nie polega jedynie
na fizycznym wymawianiu stéw i rozwazaniu tajemnic z zycia Chrystusa i Jego
Matki, lecz ,jest to modlitwa, ktéra w dalszym ciagu zyciem trzeba odmawiac¢” (Le-
déchowska, 2000a, X 3). Duch modlitwy rézaricowej nadaje stowom glebie, a rozu-
mowaniom - osobowa wieZz z Bogiem. Wprowadzanie w zycie postaw zawartych
w wydarzeniach ewangelicznych jest koniecznym przedtuzeniem i uzupelnieniem
modlitwy rézaricowej. ,Zycie moje ma by¢ rézaricem wprowadzonym w czyn” -
konstatuje sw. Urszula (tamze), zaznaczajac, ze takie zycie Scisle taczy czlowieka
z Bogiem, jest Jemu mile i zarazem pelne radosci i szczescia w Duchu Swietym.



MODLITWA PROWADZACA DO MILOSCI BLIZNIEGO

Wedlug wskazan sw. Urszuli autentyczna modlitwa nigdy nie zamyka oso-
by na drugiego czlowieka, lecz owocuje miloscia bliZzniego. Rozwijaniu tej tezy au-
torka Rozmyslan poswigca w swoich pismach wiele uwagi, podkreslajac, ze milosc
do bliZnich jest najpewniejszym wyrazem milosci do Boga (Led6chowska, 2000a,
XII 27). Matka Led6chowska powoluje sie na stowa Pierwszego Listu sw. Jana Apo-
stota: ,Kto nie miluje brata swego, ktérego widzi, nie moze milowac Boga, ktérego
nie widzi. Takie mamy od Niego przykazanie, aby ten, kto miluje Boga, milowat
tez 1 brata swego” (1] 4, 20-21). Wyjasnia, ze sprzecznoscia byloby deklarowanie
milosci do Boga, a zarazem lekcewazenie czy odrzucenie jakiegokolwiek czlowieka.
Zauwaza, ze jest to problem oséb ulegajacych wielkiej iluzji, oséb, ktére zyja w prze-
konaniu, ze kochaja Boga, poniewaz lubia ,sie modli¢” ze wzgledu na pocieszenia,
radosci i przyjemne doznania. Istota modlitwy nie jest jednak to, czy sprawia ona
czlowiekowi radosé (Ledéchowska, 2000a, XII 11). Wedlug sw. Urszuli egoistyczne
upodobania nie maja nic wspdlnego z prawdziwa modlitwa, ktérej wyrazem jest
zdolnosc¢ do czynnej i pelnej poswiecenia milosci Boga i bliZniego. Autorka Roz-
myslari (Ledéchowska, 2000a, XII 27) stawia wigc pytanie, pozwalajace rozpoznac
wlasciwe owoce modlitwy: ,Czy ja moge o sobie powiedzie¢, ze mam w sercu te
prawdziwa mitosé blizniego, ze ja okazuje czynami - uprzejmoscia, uczynnoscis,
wyrozumialoscia, dobrocia?”. Te cechy i postawy dojrzewaja na modlitwie, bedacej
przebywaniem z Tym, ktory jest Miloscia i Zrédlem wszelkiej autentycznej mitosci.

Swieta Urszula w swoich pismach niejednokrotnie przypomina, ze ,trze-
ba umiec Boga opuscic dla Boga” (Ledéchowska, 2000a, ITI/IV 1, XII 11; 2000b,
s. 82). Wskazuje w tym z pozoru paradoksalnym powiedzeniu, ze w niektérych
sytuacjach - z uwagi na milos¢ Boga i milos¢ bliZniego - jest usprawiedliwione,
a nawet konieczne, zrezygnowanie z modlitwy w danej chwili, gdy wymaga tego
rzeczywiste dobro drugiego czlowieka, ktére osoba jest w stanie wykonac jakby
dla samego Chrystusa. Wierzacy odchodzi wtedy od osobistego bycia z Bogiem na
modlitwie po to, aby spotkaé Stwérce dziatajacego w bliznim; kieruje sig¢ stowami
Chrystusa: ,Wszystko co uczyniliscie jednemu z tych braci Moich najmniejszych,
Mniescie uczynili” (Mt 25,40). Czlowiek, ktéry potrafi w taki sposéb postepowac,
wsluchuje si¢ w wezwania Boze, bez przywiazywania do swojej wlasnej wizji zycia
duchowego. Jednak opuszczanie modlitwy ze wzgledu na lenistwo, wygode czy
nieuporzadkowana milos¢ siebie samego nie jest w zaden sposéb usprawiedliwione
i - zdaniem $w. Urszuli (Ledéchowska, 2000a, III/IV 1) - nigdy nie powinno miec
miejsca. Autorka Rozmyslari wskazuje w tym kontekscie na subtelna pokuse uchy-
lania sie od modlitwy pod pretekstem milosci bliZniego. Zauwaza, zwracajac sie¢ do
siéstr: ,Czemu ja, ktéra tak umiem rozmawiac z ludZmi, ktéra nieraz tamie milcze-



nie, by gadac zupelnie niepotrzebnie o tym lub owym, czemu nie umiem rozmawiac
z Jezusem? On mi jest wiernym Przyjacielem, ktéry na pewno najlepiej mnie zro-
zumie we wszystkich mych trudnosciach i troskach” (Ledéchowska, 2000a, 1T 12).
Prawdziwa modlitwa jako spotkanie z Bogiem Tréjjedynym jest wlasnie przestrze-
nia rozeznawania oraz pozwala wyzbywac sie iluzji, pozoréw i namiastek milosci
po to, by zy¢ w prawdzie.

Modlitwa i relacja do Pana Boga sa — zdaniem sw. Urszuli - weryfikowane
przez stosunek do drugiego czlowieka, zwlaszcza do tego znajdujacego sig najblizej,
z ktérym dzieli sie zycie i codziennosé. Matka Led6échowska zwraca na to uwage
wielokrotnie, a w jednym z listéw do siéstr pisze o tym dobitnie, jednoznacznie
demaskujac falszywa, powierzchowna poboznosc:

,1y, ktéra szorstko, drwiaco, niegrzecznie obchodzisz sie¢ ze swoja
siostra, ktéra unikasz jej, zeby z nig nie méwié, zeby z nia nie miec do czy-
nienia, bo jej nie lubisz, Ty, ktdra tylko patrzysz, by cos ztego znalezc w swo-
ich siostrach, ktéra zawsze chcesz narzucac swoja wole, byleby nie stuchac
innych - nie mysl, ze kochasz Serce Jezusowe, bo lzy ronisz z rozczulenia
przy Komunii §wigtej! O nie, Ty nie kochasz czynem, a mitos¢ oparta tylko
na uczuciu - to barka mydlana bez wartosci i bez tresci” (Ledéchowska,
2004, s. 165).

Powyzsze stowa wyraznie ukazuja, jak gleboko matka Urszula wchodzi
w milosc¢ do Boga realizujaca sie¢ w milosci bliZniego.

Modlitwa jest umitowaniem Boga, jest wyrazem mitosci do Niego, a ,kto
kocha Boga, pragnie i innych do mitosci Bozej zachecic¢” (Ledéchowska, 2000a, X11
30). W ujeciu sw. Urszuli wlasciwa modlitwa przygotowuje do sluzby innym, do
poswiecenia dla bliznich w celu ukazywania dobroci samego Boga (Pagacz, 2021b,
s. 190-193). Dlatego zalozycielka Zgromadzenia Siéstr Urszulanek Serca Jezusa Ko-
najacego prosi szczegdlnie swoje duchowe cérki, aby staraly sie ,sita mitosci dusze
do Jezusa pociagac¢” (Ledéchowska, 2000a, XII 30) i by stawaly sie apostotkami
nie tyle stowem, co przyktadem, dobrocia, serdecznoscia i modlitwa. Nierozdzielny
zwiazek milosci do Boga i mitosci do bliZzniego jest nieodlaczna cecha duchowosci
matki Led6chowskiej, znajdujaca odzwierciedlenie w jej spojrzeniu na modlitwe.



»INAJLEPSZA” I ,NAJDOSKONALSZA” MODLITWA

W swietle tego, co zostalo wyzej przedstawione, warto wskazac, jaka mo-
dlitwe $w. Urszula uznaje za wzor i ideal, do ktérego nalezy zmierzad. Za najlepsza
modlitwe matka Ledéchowska uwaza zgadzanie sie z wola Boza (Led6chowska,
2000b, s. 49 i 79). Jak rozumiec to lakoniczne stwierdzenie? Zdaniem zalozycielki
Zgromadzenia Si6str Urszulanek Serca Jezusa Konajacego bez otwartosci na roze-
znawanie, osobiste szukanie i przyjmowanie woli Pana Boga oraz bez gotowosci
na jej wypelnianie nie mozna méwic¢ o prawdziwej milosci do Chrystusa - relaci,
ktora jest fundamentem kazdego rodzaju modlitwy. Dlatego sw. Urszula podkresla,
ze, aby dobrze sie modlic, trzeba ,opusci¢ swoje »ja« - to »ja« ambitne, egoistyczne,
samowolne, grymasne, obrazliwe” (Led6chowska, 2000a, VIII 17). Modlitwa wy-
maga zatem oderwania od ,samego siebie”, tzn. od swoich nieuporzadkowanych
pragnien, uczuc i upodoban, aby by¢ wolnym dla Boga i dyspozycyjnym na przyje-
cie Jego laski. W tym znaczeniu autorka Rozmyslari (Ledéchowska, 2000a, IX 20)
stwierdza takze, ze ,najlepsza stuzba Boza to niekoniecznie czuta modlitwa, ale
wierne wypelnianie woli Bozej”. Pragnienie czynienia tego, czego chce Bog, jest
przejawem prawdziwej mitosci do Niego: ,Nie w samych modlitwach, nadzwyczaj-
nych pokutach i cnotach zawiera sie moja swietosc, ale przede wszystkim w najsci-
Slejszym stosowaniu sie do woli Bozej” (tamze). ,Modlitwa”, ktéra nie taczy sie z go-
towoscia na wypelnianie pragnieri Pana Boga i na przyjmowanie Jego zamyslow,
jest jedynie pozorna poboznoscia, pusta forma zachowania - nie niesie ze soba
glebszego znaczenia.

Dla lepszego uzasadnienia i wyjasnienia istoty modlitwy matka Led6chow-
ska wskazuje na Chrystusa w Ogréjcu i Jego pragnienie realizacji woli Ojca: ,Oj-
cze moj, jesli to mozliwe, niech Mnie ominie ten kielich! Wszakze nie jak Ja chce,
ale jak Ty” (Mt 26, 39). Swieta Urszula, komentujac te ewangeliczne stowa Jezusa,
stwierdza: ,Oto najswietsza modlitwa. Z jednej strony najstraszniejsze cierpienie
na widok czekajacej Go meki, z drugiej zupelne zgadzanie sie na wszystko, czego
Bég zada” (Ledochowska, 2000a, X 14) i dodaje: ,,obym mogla nasladowac ten przy-
kiad!” (tamze). Modlitwa samego Chrystusa jest zatem stalym punktem odniesienia
w rozpoznawaniu prawdziwego oddawania sig¢ osoby Bogu. Autorka Rozmyslan
zapisuje nastepujace slowa skierowane do Zbawiciela:

,Jezu, chce pamietad, Ze nie powinnam modli¢ sig, by znalezé
w tym ukojenie, lecz bym coraz bardziej gotowa byta na spelnianie woli Bo-
zej. Niech nie odstepuje od modlitwy, choéby mi ona przychodzita z trudno-
Scia i zamieniala sie nieraz w cigezka walke. Nie nalezy pytac sie, co mi Bog
za te modlitwe da — modlic sie i nie ustawac, choc ciezko i trudno, choc bez



pociechy. O Jezu mdj, o jedno Cie blagam, daj, bym mogta z kazdej, chocby
najtwardszej modlitwy nabrac sily do spelnienia woli Bozej, nawet gdyby ta
wola cale moje »ja« miata przybic¢ do krzyza” (Led6chowska, 2000a, ITI/IV 9).

Ponadto sw. Urszula zwraca uwage swoim duchowym cérkom, by nie byly
przywiazane do ,swojej” modlitwy, tylko do woli Bozej, co sprawdza sie w sytu-
acjach, gdy dla waznej przyczyny trzeba opusci¢ modlitwe (Led6chowska, 2000Db,
s. 82). Zacheca je, by byly gotowe na wszystko, co moze przyczynic sie do chwaly
Bozej i dla dobra drugiego czlowieka, bez wzgledu na to, czy wydaje sie im to osobi-
Scie przyjemne i korzystne, czy tez nie (Led6chowska, 2000a, XII 11).

Natomiast, biorac pod uwage rézne rodzaje modlitwy, matka Ledéchowska
(2000a, VI 20) wyréznia sposréd nich modlitwe uwielbienia, uznajac ja za najdo-
skonalsza. Uzasadnia to tym, ze przez modlitwe uwielbienia modlacy sie zwraca sie
do Boga w sposéb bezinteresowny, skupiajac sie na Nim samym i na Jego chwale,
w oderwaniu sig od samego siebie. Jest to zatem czysta mitosé Boga. Czlowiek wie-
rzacy moze oddawac chwate Bogu i uwielbia¢ Go, gdy potrafi zapominac o sobie,
o swoich wlasnych matych radosciach i problemach, gubiac si¢ zupelnie w chwale
Boga. Modlitwa uwielbienia jest najdoskonalsza, poniewaz ,w niej wznosi sie dusza
do Boga, cieszy sie Jego wielkoscia, pieknoscia, swietoscia, a opromieniona, olsnio-
na swiattem Bozym, zapomina o sobie, zamienia si¢ w nicos¢, by B6g w niej byt
wszystkim” (tamze). Swigta Urszula podkresla, ze modlitwa taka sprawia trudnosé
osobom, ktdre sa zajete soba, skoncentrowane na sobie, szukajace siebie, swojego
zadowolenia, przyjemnosci i wlasnej chwaly. Przyznaje w szczerosci: ,my tak chet-
nie myslimy o sobie, ze jak tylko mamy opuscic siebie, by chwali¢ Boga, wnet sie
nam ta modlitwa przykrzy i wolimy wracac¢ do swego »ja«” (Ledéchowska, 2000a,
XI 28). Modlitwa uwielbienia prowadzi wlasnie do oderwania si¢ od swego ego-
istycznego ,ja”, a pozwala zanurzyc sie w chwale i mocy Bozej.

W modlitwie uwielbienia Boga w sposéb wyrazny wychodza na jaw czyn-
niki utrudniajace modlitwe, ktére w rzeczywistosci sa przeszkoda w kazdym kon-
takcie z Bogiem. Swigta Urszula wymienia wiele takich przeszkéd. Sa nimi przede
wszystkim nieuporzadkowane: mysli, pragnienia i uczucia; wszelkie zadze i namiet-
nosci, ktére zabieraja pokéj serca. Czlowiek bowiem czesto pragnie uznania, pierw-
szenistwa, rozglosu, pochwal, ma rézne ambicje. Wobec tego autorka Rozmyslari
(Led6chowska, 20004, I 18) pisze:

,Jesli zaraz nie oddalam takich pragnien, staja sie one coraz to sil-
niejsze i tak opanowuja dusze, ze odzywaja sie i w czasie modlitwy; i nigdy
spokoju nie daja. Tam znéw powstaje jakie$ pragnienie zmiany miejsca, za-



jecia i wygdd - i tak wgryza sie w dusze, Ze ta o niczym innym myslec juz
nie moze. Te pragnienia, zachcianki jakby gesta mgla zastaniaja duszy Boga,
juz ona Go nie widzi, nie pragnie”.

Swieta Urszula poleca wiec czuwac nad swoim sercem, aby méc usuwac
z niego to wszystko, co stanowi przeszkode w relacji z Bogiem. Przestrzega przed
kazdym grzechem, przed lenistwem odciagajacym od modlitwy, przed préznoscia
i checia przypodobania sie ludziom, przed interesownoscia, gadatliwoscia i ciekaw-
skoscia powodujacymi brak skupienia. (Ledéchowska, 2000a, ITII/IV 8, VII 27, VIII
22, IX 9, X 24). Zaleca, by nie ulegac¢ niepokojom i troskom, ktére nie pozwalaja
oddawac sie¢ w rece Ojca Niebieskiego (Leddchowska, 2000a, II 7).

Podobnie - zdaniem $w. Urszuli - w modlitwie adoracji Najswietszego Sa-
kramentu ujawnia sie w czlowieku to, co go jeszcze oddala od Boga. Matka Le-
déchowska (2000Db, s. 55) radzi, aby wytrwac i nie zniechecac sie swoimi staboscia-
mi, whrew temu, co moze wierzacego odciaga¢ od modlitwy: ,A gdy kleczysz przed
tabernakulum i nie wiesz, o czym myslec, i mysli Ci sie nie kleja, wtedy unizaj sie
przed Panem jak najglebiej: (...) cicho, pokornie wystawiaj swa nedze na dziala-
nie promieni mitosci wychodzacych z tabernakulum - i Jezus dusze Twa biedna,
jak slonce plétno, uczyni biala i piekna”. Modlitwa jest oddawaniem siebie Bogu,
otwieraniem sig¢ na dzialanie Jego taski i pozwoleniem Mu, aby On oczyszczat serce
czlowieka.

Modlitwa ma swa indywidualna dynamike rozwoju*, na ktéra wprowadza
siostry sw. Urszula. Jej uwagi i starania pozwalaja rozwijac sie¢ w mitosci Boga i bliz-
niego wilasnie poprzez zlaczenie z Bogiem. Powyzsze zestawienie jest w pewnym
sensie ,mapa” modlitwy przypominajaca, na co kladzie nacisk matka Ledéchowska.
Prawdziwa szkola modlitwy jest natomiast jej praktyka (Larranaga, 2008, s. 341-344).

*k%x

Reasumujac, analiza pism $w. Urszuli prowadzi do wniosku, ze zagadnie-
nie modlitwy jest dla matki Ledéchowskiej istotna kwestia, ktéra znajduje szerokie
omoéwienie w jej dzietach. Modlitwa jako zlaczenie serca z Bogiem i nieustanne ob-
cowanie z Jezusem to dla sw. Urszuli sprawa fundamentalna, bez ktérej nie mozna
wyobrazié sobie zycia chrzescijariskiego. To, co Swieta pisze o modlitwie, potwier-
dza chrystocentryzm jej zycia duchowego, w ktérym szczegélnie wiele miejsca znaj-

11 W swych pismach sw. Urszula nie charakteryzuje jednak poszczegélnych etapéw zycia duchowego czy kluczowych
momentéw w zyciu duchowym, omawianych przez wielu autor6w, np. Bernard, 1996, s. 95-127.



duja tajemnice: zycia, Smierci i zmartwychwstania Chrystusa, Najswietszego Serca
Jezusa i Eucharystii (Misiurek, 2001, s. 147-155). Zalozycielka Zgromadzenia Sidstr
Urszulanek Serca Jezusa Konajacego pojmuje modlitwe nie tylko w waskim sensie,
bioragcym pod uwage jedynie chwile spedzone w kaplicy przed Najswietszym Sa-
kramentem. Poza ta wazna strong ktadzie nacisk nie tyle na znaczenie wielu form
i rodzajéw modlitwy, lecz podkresla osobista wiez czlowieka z Bogiem, ktory jest
dawca zycia i wszelkiego dobrego dziatania. Takie rozlozenie akcentéw sprawia,
ze dla sw. Urszuli bardziej charakterystyczne jest méwienie o duchu modlitwy niz
o samej modlitwie w $cistym znaczeniu tego stowa.

Wskazania i rady sw. Urszuli odnoszace sie do modlitwy potaczone sa z in-
nymi zaleceniami dotyczacymi zZycia na co dzierl wiara, miloscia, w zawierzeniu
Bogu i w postudze drugiemu czlowiekowi. Matka Led6chowska patrzy bowiem na
osobe ludzka w sposéb integralny, zaznaczajac wspdltzaleznosé relacji: do Boga, do
blizniego i do samego siebie. Dazac do spdjnosci zycia, daleka jest od angelizmu,
gdyz zdaje sobie sprawe, ze pomijanie tego, co ludzkie, prowadzi do iluzji poboz-
nosci. Modlitwa jest dla niej wyrazem mitosci do Boga, milosci opartej na woli i ro-
zumie, a nie wylacznie na przelotnych uczuciach; jest ona zarazem weryfikowana
przez milos¢ do blizniego, ktéra przejawia sie umiejetnoscia rezygnacji ze swego
egoistycznego ,ja’, jest zdolnoscia do stuzby i twérczym wysitkiem wktadanym w to,
aby innych prowadzic¢ do Chrystusa.

Warto zauwazy¢, ze wskazania sw. Urszuli okazuja si¢ w pelni aktualne
i potrzebne zwlaszcza we wspélczesnym swiecie, pelnym pospiechu i rozproszen,
w ktérym zachowanie rownowagi pomigdzy modlitwa a dzialaniem sprawia trud-
nosci wielu wierzacym, w tym szczegélnie osobom konsekrowanym. Rozwazania
zalozycielki Zgromadzenia Siéstr Urszulanek Serca Jezusa Konajacego podpowia-
daja, w jaki sposéb rozeznad, czy praktykowana modlitwa ksztaltuje w czlowie-
ku fundamentalne postawy chrzescijariskie, czy uczy oddawania siebie catkowicie
Bogu, stawiania Go absolutnie na pierwszym miejscu i dazenia do zycia w Jego
milujacej obecnosci. Swigta Urszula zacheca i prowadzi do doswiadczenia Pana
Boga tu i teraz, w konkretnym kontekscie zycia, w rzeczywistosci takiej, jaka ona
jest, a nie takiej, jaka czlowiek chcialtby widzieé. Matka zapewnia, ze stuzba innym
motywowana miloscia jest nieodzownym elementem autentycznej modlitwy. Mo-
dlitwa pojmowana jako zlaczenie serca z Bogiem wskazuje na przesuniecie akcen-
téw z ,robienia czegos” w strone ,bycia” ze Stworca. Dzieki temu zaangazowania,
ktére podejmuje wierzacy, staja si¢ przede wszystkim promieniowaniem milosci
dawanej przez Boga, pociagajacym innych do Niego, co jest najwigkszym dzietem
ewangelizacyjnym.
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» 1 HE UNION OF HEART
WITH GOD”. PRAYER
ACCORDING TO SAINT
URSULA LEDOCHOWSKA

SUMMARY

The article presents the concept of prayer contained in the works of
St. Ursula Ledéchowska. It aims to show how the founder of the Congregation
of the Ursuline Sisters of the Agonizing Heart of Jesus defines prayer, how she
describes it and what she pays attention, giving recommendations, indications and
advices concerning the life of prayer. Saint Ursula underlines not so much the im-
portance of many forms and types of prayer, but she emphasizes the personal re-
lationship with God. This distribution of accents makes more characteristic for St.
Ursula to speak about the spirit of prayer than about prayer itself in the strict sense.
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DIE LEIBLICHE
DIFFERENZ UND STEINS
GESCHLECHTER-
-ANTHROPOLOGIE"

1. AKTUELLE GENDER-DEBATTEN UND STEINS
GESCHLECHTERANTHROPOLOGIE

,Jede Epoche hat — Heidegger zufolge - eine Sache zu ,bedenken’. Nur eine.
Die sexuelle Differenz ist wahrscheinlich diejenige unserer Zeit“, schrieb Luce Iri-
garay (1991, p.11) der Begegnung von ,Phdnomenologie und Geschlechterdifferenz*
ins Stammbuch. Judith Butler (1997a, 30) antwortete hierauf in ,Das Ende der Ge-
schlechterdifferenz?“, die Frage nach der Geschlechterdifferenz sei unentschieden
und unentscheidbar. Wie versteht die Phanomenologin Edith Stein diesen ,gender
trouble®, finden sich bei ihr Losungen fiir das Problem der sexuellen Differenz?

In herkémmlichen Anthropologien wurde innerhalb des Person-Seins des
Menschen die Vernunftfahigkeit einseitig betont. Zugleich wurde das Phédnomen
der ,Zweigeschlechtlichkeit“, verbunden mit dem Phédnomen der ,Unterschieden-
heit in der Leiblichkeit“, thematisch vernachldssigt (R. Giuliani 1997, 104-125).

1 Teile dieser Untersuchung, die hier jedoch inhaltlich tiberarbeitet wurde, wurden bereits ver6ffentlicht in: Knaup,
M. Seubert, H. (2018, p. 70-98).



So konnte sich z. B. auch bei Edith Steins Lehrer Husserl* ein verborgener Dua-
lismus einschleichen hinsichtlich der Bedeutsamkeit von Geschlechtlichkeit (Bei-
schlaf, Lust und Fruchtbarkeit). Selbst wenn ,Leiblichkeit* grundsétzlich als zur
Person gehorig behauptet wurde, fand das Phdnomen der Geschlechtlichkeit wenig
thematischen Raum und erfuhr eine Minderbewertung oder sogar Abwertung (G.
Haeffner 2000). Von der Seite der Phdnomenologie her haben sich aufier Stein nur
Merleau-Ponty, Sartre und Levinas mit der Geschlechterdifferenz beschaftigt, wenn
auch deren Perspektive zu Recht von Irigaray u. a. als einseitig kritisiert wird.?
Heute erleben wir in diesem Bereich eher eine Uberbewertung des Phanomens des
sexuellen Begehrens als ,verfehltes Absolutes” (Zizek 2020) - was die Kehrseite der
Medaille des vorherigen Verschweigens sein kénnte - bis hin zu einer Umwertung
in neuen Anthropologien.

Edith Stein selbst wird als Phdnomenologin, die Geschlechter-Differenz
thematisiert hat, selten vom philosophischen Feminismus oder den Gender Studies
wahrgenommen, es gibt aber Ausnahmen.* Z. B. zieht Haney aus ihrer Untersu-

2 Sepp (1997, p. 47-60) weist nach, dass bei Husserl neben den regionalen Ontologien (Anthropologie u.a.) auch die
systematischen Uberlegungen zu Einheit und Differenz fruchtbar gemacht werden kénnen, darunter eine Analyse
von Geschlechtsleben (Husserl, 1973, p. 593ff.). Ansonsten bleibt das Thema fiir Husserl ein ,Randproblem* wie
auch Geburt und Tod. Petr Urban verweist auf Husserls Krisis (Husserl, 1954, p. 191f.), es ginge darum, den Sinn

der sexuellen Differenz auf ihre Genese in unserer Lebenswelt nachzuverfolgen (Urban, 2016, p. 543). Intensiver
beschiftigt hat sich mit dem Phdnomen Leib. Phdnomenologie der Leiberfahrung bei Edmund Husserl K. Mansooreh
(2017). Die wichtigste Publikation zur Phanomenologie in diesem Bereich stammt von Gahlings (2016), in der auch
Stein zitiert wird.

3 Merleau-Ponty, 1966; Levinas‘ Phdnomenologie des Eros und seine Thematisierung des Weiblichen (Levinas,

1987, 1989). Dazu Kritik daran von Irigaray (1991) und von Linda Fisher (2000, p. 3-6), und Butler (1981, 1997b,
166-186). Merleau-Ponty neigt durch seine Verallgemeinerungen hinsichtlich von Subjektivitit dazu, die Erfahrungen
von Minnern als die von Menschen zu verstehen (E. Grosz, 1994, p. 103). Vgl. auch K. J. Morris, 2010. Vor dem auf
Deutsch erschienenen Sammelband Phdnomenologie und Geschlechterdifferenz (Stoller, Vetter, 1997), worin Edith
Stein fehlt, wurde bereits 1994 in den USA die Konferenz ,Feminist Phenomenology* veranstaltet (L. Fisher,

L. Embree, 2000), worin Stein sehr wohl einen Platz erhélt.

4 Erst seit den spédten 90er Jahren nehmen Phdanomenologen tiberhaupt das Problem der Geschlechterdifferenz
wahr, zuvor sei das Problem ignoriert worden, auffer von Frauen, wie Edith Stein, hebt Linda Fisher namentlich
hervor (Fisher, 2000). Haney (2000, p. 221) arbeitet Steins bisher von Feministen wie Phanomenologen ignorierten
Gewinn an differenzfeministischer Theorie heraus und stellt u.a. einen Vergleich mit Beauvoir an. Im von Landweer
und Marcinski (2016) herausgegebenen Band zu Feminismus und Phdnomenologie erhélt Stein einen Platz in der
Einleitung ,Feministische Phanomenologie: Leib und Erfahrung®, sie wird namentlich in einer Fufinote erwéihnt, aber
keine Publikation von ihr zitiert: ,Auch Edith Stein kann zur feministischen Phdnomenologie gezdhlt werden, wenn
sie auch eher einen Differenzfeminismus vertritt und weitaus weniger stark rezipiert wurde als Beauvoir.“ (Landweer,
Marcinski, 2016, 7-24, p. 10). - Bemerkenswert ist der Beitrag von Urban (2016), einem der wenigen Ménner, der sich
neben Harald Seubert mit Steins Geschlechteranthropologie beschiftigt, beide allerdings leider mit dem Schwerpunkt
auf dem Thema ,Frau®, statt die Andeutungen Steins fiir eine ,Phdnomenologie des Mannes“ weiterzudenken bzw.
die Geschlechterrelation in den Vordergrund zu stellen (Seubert, 2012, p. 71-86). Nagl-Docekal (1999, 2016, 32)

zitiert Stein immerhin, allerdings nur aus Zum Problem der Einfiihlung (ESGA 5) zur Leiblichkeit, nicht aber zur
Geschlechteranthropologie selbst aus Die Frau (ESGA 13). Vgl. auch Heindmaa (2018, p. 533-557).



chung der Geschlechter-Anthropologie Steins den Schluss: ,Her feminism reminds
us that post-modernism can take a Christian form“ (Haney 2000, 231). Umgekehrt
hélt Linda Lopez McAlister (1993, 76) die Scheu sdkularer Philosophen, Steins An-
satz zu rezipieren, fiir unbegriindet: Stein’s ,religious arguments and her philoso-
phical arguments are separable. They move on parallel but separable tracks and ar-
rive at the same conclusions. So [...] Stein’s philosophy of women can be studied by
secular feminist philosophers.“ Auch Ute Gahlings (2004, p. 155) bescheinigt Steins
Geschlechteranthropologie die Anschlussfahigkeit an heutige Debatten, da Stein
,eine Denkerin zwischen divergenten Positionen gewesen ist und bereits mehrdi-
mensional auf die Kategorie Geschlecht zugreift”, den biologischen Determinismus
ablehnt und die soziale und kulturelle Dimension von Geschlecht einbezieht.®

In herkémmlichen theologischen Anthropologien werden meistens nur die
alttestamentlichen Stellen zur Zweigeschlechtlichkeit (das Ehepaar Adam und Eva)
in die Analyse von leiblicher Differenz einbezogen. Stein hingegen reflektiert in-
novativ Jesu Neu-Ordnung des Geschlechter-Verhiltnisses, seine Einfithrung der
Institution der Ehelosigkeit (der ehelos-Lebende Jesus - der ,neue Adam“ - und
seine jungfrduliche Mutter Maria - die ,neue Eva“) und seinen differenzierten
Umgang mit beiden Geschlechtern in Fortfithrung, aber auch in Kontrast zur ji-
dischen Tradition.® Die phdnomenologischen Analysen, die Stein zur Differenz der
Geschlechtlichkeit vorgelegt hat, werden im Folgenden mit der Kritik von Seiten der
Poststrukturalisten, wie Michel Foucault, und Judith Butler ins Gesprich gebracht,
insbesondere zum Vorwurf der angeblich-christlichen ,Zwangsheterosexualitat*.

Auf unterschiedliche Gender-Theorien in der Folge Butlers” ldsst sich mit
Steins Geschlechter-Anthropologie antworten, wenn man den Geist-Seele-Aspekt
innerhalb der Leiblichkeit des Menschen als Mann und Frau untersucht. In Gen-

5 Steins Ansatz gilt als dritter Weg zwischen Konstruktivismus und Naturalismus (Urban, 2016, p. 541).

6 Eine Ausnahme bildet hier - zumindest was die Reflexion auf die Bréautlichkeit der Jungfréaulichkeit betrifft —

R. Aldana (2016, p. 11). Er interpretiert Gender-Theorien aus theologischer Perspektive als ein Gegeneinander von
Erl6sungs-Wahrheit (Gnade und Freiheit in Christus) und Schépfungs-Wirklichkeit (Gaben des Vaters): Postmoderne
post-christliche Denker wiirden zwar den Aspekt der Freiheit fiir den Menschen postulieren, jedoch ohne den
christlichen Hintergrund, dass man durch Christi Erlésung und die Gabe des Hl. Geistes zu einem ,neuen Menschen*®
wird. Die Freiheit durch Erlésung sei keine Freiheit von der Schépfung, im Sinne, dass mir keine geschopfliche
Abhingigkeit gegeben wire und keine Dankbarkeit gegentiber dem Schépfer fiir das eigene Sein (Aldano, 2016, p.
17) und damit Gehorsam gegeniiber seinen geschépflichen Vorgaben mehr notwendig wire, das ,datum naturale®
vielmehr zu iiberwinden sei. Freiheit und Gehorsam schlieen sich in Liebe nicht aus (Aldano, 2016, p. 12). Die
Erl6sung ist die zweite Schopfung, die Neu-Schopfung des Menschen in Christus, ohne die erste Schopfung zu
verabschieden, sie wird vielmehr verwandelt (Aldana, 2016, p. 61).

7 (Butler, 2003, 1990, 1995). - Bei Saskia Wendel (2015, p. 82-87, 2012, p. 317-336) fehlt leider die Potenzialitét zur
Mutter- bzw. Vaterschaft, die als Phdnomen nicht bedacht wird. Zur Differenz von Kérper und Leib fiihrt sie Stein an
(Wendel, 2012, p. 326), nicht aber zu geschlechteranthropologischen Fragen.



der-Theorien, die homoerotisches Begehren dhnlich stark wie Butler betonen, wird
einseitig die Geist-Seele-Seite des Person-Seins hervorgehoben durch die Betonung
des ,sexuellen lustvollen Begehrens“ als eines psychischen Vorgangs, wihrend zu-
gleich die Bedeutsamkeit der leiblichen genitalen Unterschiede und der Generativi-
tdt tendenziell abgewertet wird.?

Wird der Leib, wie Stein in der Tradition von Aristoteles und Thomas von
Aquin annimmt, als ,beseelt” verstanden, dann trédgt er einen Sinn in sich, dessen
symbolische und konkrete Bedeutung wir verstehen konnen. Oder ist der Leib ein
Korper, ein seelenloses Ding, das von auflen durch den Geist oder das Ich des Men-
schen ,besprochen® wird, wie im Konstruktivismus behauptet? Im letzteren Fall
steht das Ich dem Koérper wie einem unbeseelten Werkzeug gegeniiber. Stein geht
jedoch sowohl von einer Dualitdt von physisch-sichtbaren und psychisch-unsicht-
baren Prozessen im Menschen aus, als auch von einer aristotelisch-thomasischen
Dreiheit der anthropologischen Aspekte Leib, Seele, Geist, wobei die ,Seele” als ge-
fiihlsméfiges Vermittlungselement, auch ,Gemiit”, zwischen Leiblichkeit und Geist-
Vernunft verstanden wird (Stein 2005, Beckmann 2003, p. 187-209).

Von Butler (2013, p. 66) und anderen wird eine Auflésung der ,heterosexu-
ellen Matrix“ oder der ,Zwangs-Zweigeschlechtlichkeit“ gefordert, um den Leib neu
zu ,formatieren‘ und das homoerotische Begehren von Menschen in einer ,nicht-
diskriminierenden® Anthropologie verorten zu kénnen. ,Zwangsheterosexualitét”
sei ein ,System®, so Butler, ,in dem“ der Mensch als ,sexuelle Person nicht aufler-
halb der Begriffe der Heterosexualitét lesbar” sei. Nach Butler , gibt es* den Kérper
als biologisches natiirliches Geschlecht (,sex“) gar nicht, sondern der Kérper des
Ich sei immer schon - durch den Geist und Willen des Menschen - rollen-besetzt
(ge-gendert). Bisher habe man aber viele Rollen einfach iibersehen, z. B. die fiir
intersexuelle Korper (Butler, 1995) oder fiir homosexuelle Lebensweisen, in denen
die Zeugungs- und Empfingnisfahigkeit des Leibes gar nicht aktiviert wird.

Zuvor hatte bereits Foucault nicht nur eine ,Transformation der Phéno-
menologie“ (Waldenfels 1983, p. 488), sondern auch eine Umwertung des ,sexuel-
len Begehrens“ vorgenommen. Sowohl in Moraltheologie als auch in Sexualwis-
senschaft sei das Ziel eine ,Normalisierung” von Anders-Sexuellen im Sinn der

8 Vgl. hierzu H. Landweer, 1994, p. 147-176. ,Aber selbst bei einer maximalen Marginalisierung von generativen
Prozessen (etwa durch Retortenbabies) miissen noch die dazu notwendigen ,Beitrdgersubstanzen‘ unterschieden
werden - und das sind dann die Geschlechtskategorien. Alle anderen sozialen Kategorien sind entweder keine
Geschlechtskategorien oder aber Unterscheidungen, die von der Grundunterscheidung zweier Geschlechter abgeleitet
sind. Auch ein Programm der Vervielfiltigung der Geschlechter bleibt demnach auf die beiden Grundkategorien
angewiesen.” (Landwehr 1994, p. 154). Auch B. Waldenfels (1997, p. 61-86) argumentiert in diese Richtung: Differenz
geht der Identitét voran, erwéchst aus der Anrede des Fremden. Weitere Kritik an Butlers Theorie: Landweer, 1993,

p. 34-43; B. Duden, 1993, p. 24-33, K. Stock, 2020, p. 92-98, 2021. B. Griimme, G. Werner, 2020.



,Bio-Macht“ gewesen. In Foucaults Macht-Diskurs (1977, p. 167, 1987, p. 268) stellt
die ,Bio-Macht®, d. h., dass Sexualitdt im Dienst der Lebensweitergabe stehe, die
,<Hauptgefahr“ dar, gegen die es philosophisch anzudenken gelte.’

Denn homoerotisch-Empfindende und ,Anders“-Sexuelle wiirden ausge-
schlossen und damit abgewertet werden - oder sich zumindest so fithlen —, wenn
nur die zwei Kategorien ,Frauen sind die, die auf Ménner leiblich komplementar
sind und deren erotisches Begehren sich nur auf Ménner richtet und ,Méanner sind
die, die auf Frauen ...“ denkmdglich wéren. Solange vor dieser - anthropologischen,
zundchst nicht ethischen — Norm das Begehren, in der Diktion der Queer-Theorie
,desire“, einiger Menschen nicht als ,normal“ erschiene, wiirden diese vermeintlich
keine gesellschaftliche Anerkennung ihrer Art und Weise des sexuellen Begehrens
und Lebensstils erhalten, solange sie sich nicht auf das Gegen-Geschlecht beziehen
(Butler 2013, p. 64). Dieser Schmerz, anders - z. B. homoerotisch - zu empfinden,
als mein Leib es mir anzeigt, und als es der anthropologischen Norm unter den
Menschen im allgemeinen und der Mehrzahl von Kulturen® entspricht, fithrt zur
Strategie, jegliches Anders-Empfinden im Gender Mainstreaming® umzudefinieren
und die Norm der Zweigeschlechtlichkeit aufzulésen und damit eine ,Vergemein-
schaftung des Schmerzes“ zu erreichen.'”

Spezifische Aussagen zu ,Méannlichkeit“ und ,Weiblichkeit“ — der ,Mann ist
rational®, die ,Frau ist geftihlsbetont“ - werden zu Recht von Gender-Theoretikern
als zu vermeidender ,Essentialismus® kritisiert. Der Vorwurf des ,Essentialismus®
wurde allerdings zu einem ,Totschlag“-Argument, um in die Tiefe der Phdnomene
gehende Diskussionen zu vermeiden, wie Hilge Landweer nachwies (Landweer,
1994, p. 147, 150. Seubert, 2012, p. 79). Denn die Frage nach der ,Essenz” ist doch

9 Simone Beauvoir hatte diesen Sachverhalt, dass die Frau schwanger wird und nicht der Mann, zuvor als eine
Ungerechtigkeit der Natur, nicht des Mannes bezeichnet. (Beauvoir, 2000, p. 73).

10 Angefiihrt fiir die Ausnahme eines ,dritten Geschlechts® werden u.a. indianisch-nordamerikanische Kulturen
(Cameron, 2005, p. 123-127, S. Lang, 1990).

11 Nagl-Docecal liest ,gender mainstreaming* allein als Geschlechtergerechtigkeit, als ,komplexe Relation von Natur
und Kultur®, in der Rollen mit unterschiedlichen Schwerpunkten verteilt sein kénnen, eine Komplexitit, die auch
Stein dhnlich verstehen wiirde, trotz eines ,Wesens von Frau“ und ,von Mann®. Meistens tritt aber in der sex-gender-
Debatte die Grundlage von Natur stérker in den Hintergrund bis in die Bedeutungslosigkeit. (Nagl-Docecal, 2015,

p. 81, 83, 88). Sie vermischt naturalistische und naturrechtliche Argumente: dass es biologische Vorgaben gibt, meint
nicht, dass nicht auch sie eine Norm und Ethik benétigen, denn aufgrund der personalen Freiheit kann sich der
Mensch gemédfl oder entgegen seiner biologischen Geschlechtlichkeit entscheiden und dementsprechend handeln. Mit
Stein wiirde man sagen konnen, dass sich die Leiblichkeit der Frau auf bestimmte seelische Qualitdten auswirkt, die
ebenfalls natiirlich (nicht naturalistisch) zum ,Wesen der Frau“ gehoren, aber bewusst angenommen und verwirklicht
werden miissen, sie sind nicht instinktiv verankert. Stein wird explizit als Beispiel fiir Berufstétigkeit der Frau -
Wissenschaft als Beruf - genannt. (Stein, 2000, p. 93).

12 Landweer (1994, p. 156) spricht in diesem Zusammenhang vom ,Mythos einer vollstindigen Entsexuierbarkeit®,
einer ,vollstindigen Irrelevanz von Geschlecht®. (B. Beckmann-Zéller, 2018, p. 284-304).



zugleich der Kern der Methode Husserls, Philosophie als phdnomenologische We-
sensforschung zu verstehen.”

Die platten Zuschreibungen ,Frau ist“ und ,Mann ist“ sind allerdings zu
unterscheiden von der phdnomenologischen Frage nach dem ,Wesen der Frau“ und
,des Mannes* bei Stein. Sie differenziert nach der empirischen Phdnomenalitdt des
Biologisch-Leiblichen, die auch die seelische Innenseite des Leibes einbezieht. Die
fundamentalen Unterschiede in der leiblich-geschlechtlichen Vorgabe des Men-
schen pragen die seelisch-geistigen Qualitdten und umgekehrt, argumentiert Stein
in der Anwendung von Thomas von Aquins Prinzip anima forma corporis (Seele
als Wesensform des Leibes), d.h. es liegt nicht nur eine kulturelle Pragung durch
historisch relative Diskurse vor. Zugleich wiederum wird das Psychische der Person
durch bewusste oder unbewusste Willens-Entscheidungen aufgrund der Geistbega-
bung des Menschen mitgeprégt. Die leibliche Morphologie fiihrt Stein nicht dazu,
die Geschlechter auf soziale Rollen zu fixieren, was von ihren Kritikern befuirchtet
wird, d.h., sie vertritt keinen biologischen Determinismus. Allerdings betont sie an-
dererseits, dass das phdnomenologische ,Wesen der Frau“ aufgrund der Potenz zu
Empfangnis, Schwangerschaft, Geburt und Stillfahigkeit (Stein, 2000, p. 49) - selbst
wenn diese Potenz nie aktualisiert wird - den Schluss zulasse, ,Frau® im Allgemei-
nen wire - individuell mit grofen Abweichungen und Ubergingen - eher auf ande-
re Personen, auf eine besondere Gabe zur Einfithlung in Andere und insgesamt auf
Ganzheitlichkeit in ihrer seelisch-geistigen Haltung ausgerichtet (Stein, 2000, p. 9f.).
Das ,Wesen des Mannes*“ hingegen, gepragt durch die Stofkraft beim Geschlechts-
akt, seine Zeugungsfdhigkeit und zugleich die zeitliche Kiirze seiner Beteiligung
am Akt des Hervorbringens des menschlichen Lebens, sei eher auf Kampf, Schutz,
Eroberung und allgemein die ,Sache” und Spezialisierung, mehr als auf Ganzheit-
lichkeit, orientiert (Rehm, 2004). Stein geht von einer starken individuellen Varia-
bilitdt von Geschlechtlichkeit aus: Individuen sind fiir sie jeweils eine ,mehr oder
minder vollkommene Realisierung der Species*, ,sie prdgen jeweils den einen oder
den andern Zug stirker aus“; daher kénnen Frauen eine ,starke Anndherung an die
maénnliche Art zeigen und umgekehrt.“ (Stein 2000, 168).

Haney weist auf Steins Konzept von geistig-seelischer Komplementari-
tdt hin, durch die die Exzesse und Méngel der jeweiligen Extrem-Polaritdten von
Weiblichkeit und Méannlichkeit - jeweils auf die speziell-gegebene Kultur bezogen
- durch die ergdnzende Zusammenarbeit geziligelt bzw. positiv ergdnzt werden.

13 Fisher (2000, p. 3) weist auf diese grundsétzliche Kontroverse im Verhéltnis zwischen feministischer Philosophie
und Phidnomenologie hin: “Phenomenology is at bottom an essentialist doctrine, and given that eessentialism is a well-
known target of feminist criticism, this represents a major deterrent to any interaction beyond a critical one.”



Das sei moglich, da Médnner und Frauen voneinander lernen und im anderen Ge-
schlecht liegende Stédrken in die eigene Personlichkeit mit einbeziehen kénnen. Auf
diese Weise wiirden unterschiedliche Gesellschaftsbereiche positiv geschlechter-
gerecht geformt werden.* Es gehe nicht um die ,Vermédnnlichung der Frau“ und
,Verweiblichung des Mannes®, sondern um die ,Vermenschlichung” beider in der
ihnen jeweils vorgegebenen geschlechtlichen seelisch-leiblichen Konstitution (Ha-
ney, 2000, p. 234). Die ,vermenschlichte” Person kann dabei nicht ein ,geschlechts-
neutrales Subjekt” sein (Gahlings, 2004, p. 143).

In gegenwdrtigen anthropologischen Modellen im Anschluss an Butler er-
scheint das biologische Geschlecht jedoch als ausschliefilich sozial konstruiert und
damit ,flieBend” (Gerl-Falkovitz, 2009). Beeinflusst vom Dekonstruktivismus findet
bei Butler zwar nicht eine Leugnung des biologischen Geschlechtsunterschieds
statt, jedoch eine Leugnung der Bedeutsamkeit der leiblich-genitalen Unterschiede
zwischen den Geschlechtern und damit der Bedeutsamkeit der natiirlichen Frucht-
barkeit (Reproduktivitdt) — im Unterschied zur kiinstlichen Befruchtung - und der
nattirlichen Familie.® Nagl-Docekal (2016) kritisiert Butlers radikal-konstruktivisti-
sche These, indem sie fragt, ob auch die Zweigeschlechtlichkeit bei Tieren als , Effekt
des Diskurses“ verstanden werden solle. Wohl wurden ,ménnlich“ und ,weiblich®
und entsprechende Rollen in der Kultur-Geschichte des Menschen unterschiedlich
beschrieben, doch wird jeweils eine vorgegebene Leiblichkeit denkend erfasst. Das
misse man Butlers These entgegenhalten, da sie im politischen Anliegen, gegen
Diskriminierung von homoerotisch-Empfindenden vorzugehen, theoretisch undiffe-
renziert bleibe. (Nagl-Docekal, 2015, p. 82).

Ohne die Norm der Zweigeschlechtlichkeit ware alles sexuelle Begehren
(desire) gleich wertig, dann wire ,anders“ ebenfalls ,normal“ und damit jegli-
ches Begehren so individuell, dass es sich weder anthropologisch einordnen noch
ethisch beurteilen liee (C. Emcke, 2012). Es gibt sachliche Argumente, warum eine
spezifische Betonung des sexuellen Begehrens von einem erwachsenen Mann und
einer erwachsenen Frau als anthropologisch begriindete Normalitdt und, dieser
folgend, ethische Normativitét erfolgen sollte. Auch im Tierreich spricht man von
,Normalitidt“, wenn fiir einen Primaten Individuen des anderen Geschlechts An-
ziehungskraft haben, ,auf der die Fortexistenz der Gattung beruht®, erldutert Spae-
mann (2011, p. 97). Und wenn die Anziehungskraft fehlt,

14 Haney (2000, p. 221, 228) konstatiert, dass es theologisch gesprochen darum gehe, von den fiir das jeweilige
Geschlecht spezifischen Neigungen zur Siinde geheilt zu werden, was man sikular feministisch als das Uberwinden
der ménnlichen Hegemonie in der Moderne bezeichnen wiirde. (Haney, 2000, p. 232).

15 Vgl. zur zeitgendssischen Kritik an Gender-Theorien aus evolutionsbiologischer Sicht Kutschera (2016).



dann sprechen wir von Abweichungen, Anomalitdten oder Defek-
ten. [...] Ohne diesen Begriff des Normalen konnten wir nicht auf die Fra-
ge antworten, warum denn das Interesse des Kindes Vorrang haben soll
gegeniiber dem Interesse des Padophilen. [...] Das [...] Interesse an einem
normalen Leben ist ein normales Interesse, das Interesse des Pddophilen
ist es nicht.

Wenn nicht das Begehren von Mann und Frau, das auf leibliche Komple-
mentaritdt und von der teleologischen Bewegung her potenziell - oder retrospek-
tiv'® — auf Kinder und eine feste lebenslange Bindung aneinander (Familie) abzielt,
philosophisch und soziologisch-politisch gestiitzt wird, dann hat das zur Folge, dass
sich kein bestimmtes Geschlechterverhiltnis, eben weil es unzdhlige ,Geschlech-
ter” gebe”, einer neuen Generation anempfehlen oder politisch protegieren lief3e,
wie der Vorrang der ,natiirlichen Familie (Vater, Mutter und deren beider leibli-
che Kinder) als Keimzelle der Gesellschaft.’® In der Familien-Generationen-Gemein-
schaft lernt jeder Einzelne, sich in andere einzufiihlen. Aus dem Wir der Familie
prégt sich das Ich des Individuums aus, das somit lernt, sich aus Mitmenschlichkeit
flir andere - das Wir der Gesellschaft - zu engagieren.

Wahrend bei Emcke (2012) u.a. das sexuelle Begehren zentral fiir die Ge-
schlechterbeziehung angesetzt wird, setzte Stein den Begriff der ,Hingabe“ neben
den der ,sexuellen Lust® und der ,gesteigerten Bedeutung, die dem Erotischen und
Sexuellen iiberhaupt beigelegt” werde (Stein, 2000, p. 130). Mit Stein ldsst sich eine
bestimmte personale Art des geschlechtlichen Begehrens innerhalb des Phdnomens
von ,Liebe“ analysieren, in dem der Andere gerade nicht als Instrument oder Funk-
tion meiner Lustbefriedigung ,begehrt“, gewollt, gebraucht und sogar ,versklavt*
(Stein, 2009, 169) wird, sondern in der ich ihn als Person wahr nehme, von der ich
mich angezogen fiihle, die ich liebe, der ich mich und mein Leben hingebe und
mit der ich mir vertraute Intimitdt wiinsche: nicht nur die elterlich-bergende oder
geschwisterlich-freundschaftliche Umarmung, die Ndhe und Geborgenheit ohne
sexuelle Erregung sucht und auch zum Phdnomen von ,Liebe“ gehdrig verstanden
wird. In der sexuellen Liebe wird der Andere jedoch begehrt als Person, der ich

16 D.h. nach der Menopause.

17 Auf Facebook kann man mehr als 60 Geschlechter auswéhlen; vgl. das 87-Geschlechter-Modell von U. Teubner
(1993, p. 82-87).

18  Selbstverstdndlich ist auch deren Scheitern anthropologisch mit zu bedenken.



mich in der verbindlichen® geschlechtlichen Hingabe® schenke und von der ich im
Liebesspiel meine Lust als Geschenk annehme.

Wenn allerdings allein ,die Lust als Ziel der Beziehung angesetzt wird, stirbt
die Beziehung an sich, weil der Liebende nicht den Geliebten sucht, sondern sich
selbst“, beobachtet Aldana (2016, p. 31). Die Hingabe im Liebesakt impliziert vom
Phénomen her nicht nur die Lust des Momentes, sondern potenziell die Schmer-
zen der Schwangerschaft und der Geburt, und die Freude {iber das Kind. Von der
Geburt und ihren Schmerzen her, die permanent in der theoretischen Diskussion
zum sexuellen Begehren ausgeblendet werden*, wird der Unterschied in der Be-
deutung von ,Lust* und ,Hingabe“ deutlich. Phdnomenologisch erhellend ist fiir
diesen Unterschied speziell die Lust der homoerotischen Praxis, die immer folgen-
los bleibt, da sie auf natiirliche Weise keine nichste Generation nach sich zieht,
nicht jedoch folgenlos fiir die eigene leibliche Gesundheit, wie Médnnerérzte aufzei-
gen.” In der verbindlichen komplementédr-geschlechtlichen Vereinigung hingegen
kann - muss nicht - die Hingabe und Lust aneinander zur Entstehung von neuem
Leben und einer noch grofieren weiteren Forderung von Hingabe durch und an das
Leben einer neuen Generation (Kinder) fithren, zu neuem Geben und Empfangen
von selbstloser Liebe.?

Der Unterschied zwischen einem ,gesunden Appetit“ und einem Begehren,
das ein ,ungesundes Suchtverhalten“ darstellt, ist der des gierigen Verlangens, eine
innere Leere zu fiillen. Fiir Foucault ist es ,einzig noch die Sexualitit, die die von
Tod und Endlichkeit umgrenzte Leere auszufiillen vermag, in die der Mensch nach

19 ,Verbindlich, weil ein Kind, das selbst trotz Verhiitung im Liebesakt entstehen kann, einen bergenden Halt
seiner beiden es konstituierenden Identitdts-Anteile (Vater und Mutter) benétigt (die Familie), um selbst optimal durch
mitmenschliches Eintiben von selbstloser Liebe nicht nur biologisch geschlechtsreif, sondern auch psychisch-geistig
zur erfiillenden Hingabe der Liebe und der Griindung einer neuen Generation reifen kann.

20 Stein (2000, 167) nennt es die ,dienende Liebe“.
21 Eine Ausnahme bildet neben Gahlings (2016) A. v. Speyr (1969, p. 10).

22 Die medizinischen Folgen wie HIV- oder Syphilis-Erkrankungen und Krankheiten, die durch die Einfiihrung
des Penis in den Enddarm ebendort entstehen, weil ,der Anus fiir die Penetration nicht wirklich geeignet ist, der
Enddarm ist ein schlechter Ersatz fiir die Scheide der Frau®, so der Sexualmediziner und ,Méannerarzt“ Georg Pfau.
»Der Schliefmuskel des Enddarms kann bei widmungsfremder Verwendung ganz schoén leiden, denn schlieflich

ist er nicht geschaffen fiir das héufige Einfiihren eines Penis mit dessen mechanischen Bewegungen am Weg zum
Samenerguss.“ Pfau, Georg: ,Analverkehr macht auch Probleme®, in: http://www.gaymed.at/startseite_gaymed/
vorwort/tabuthema-po/ (19.3.2018), Hervorhebung BBZ.

23 Goertz unterstreicht die Lust- und Erlebnis-Orientierung versus die gegenseitige Hingabe in sexuell-
komplementérer genitaler Liebe an einander und an das zukiinftige Leben. Er sieht in Breitsameters Bezug auf eine
,minimale Ehe“ (reduziert auf Lust-Erlebnis) die Méglichkeit einer positiven ,Bewertung gleichgeschlechtlicher
intimer Liebesbeziehungen, zu denen das Erlebnis sexueller Sinnenfreude gehort*. (Goertz, 2017, p. 365, Breitsameter,
2017, p. 277).



dem Tode Gottes ,geworfen® ist.“** Das Phdnomen der empfindungsméfiigen ,Lee-
re” deutet auf Grundsehnstichte des Menschen nach Annahme, Geborgenheit, Ge-
sehen-Werden und Selbstwertbestdtigung. Wolfgang Berner zeigt, dass Menschen
solche psychische Motive, die in der Kindheit durch die Eltern nicht gestillt worden
waren, durch Sexualitdt zu reparieren versuchen.? Die duflere Form des Begehrens
verdndert sich folglich, wenn die innere Sehnsucht, das Motiv der mich treibenden
Gier, erkannt ist und in einem heilsamen Prozess zu einem wirklich ndhrenden
Appetit verdndert wird.

2. STEINS VORWEGNAHME DES SEX-GENDER-PROBLEMS

Uber das Phédnomen der Leiblichkeit* kommen die Eigenheiten der Ge-
schlechter, die ,Doppel-Species® (Stein, 2000, p. 167) des Menschseins, stdrker in
den Blick und damit die leibliche Unterschiedlichkeit bei gleichurspriinglicher
Gleichwertigkeit im Person-Sein. Trotz wesentlicher Gleichheit von Mann und Frau
finden sich die Unterschiede nicht nur in der Ergédnzung der primdren Geschlechts-
organe auf der Leibebene, sondern dariiber hinaus in unterschiedlicher Gewich-
tung der geistig-seelischen Kréfte, die Stein als ,Erkenntnis, Genufl und Gestaltungs-
macht” bezeichnet (Stein, 2000, p. 66-70).

Diese Krifte unterscheiden sich zum einen aufgrund geschlechtlicher und
zum anderen aufgrund individueller Differenz.?” Dieser Leib-Seele-Konnex ist nicht
nur einer Pragung durch Kultur von aufien her unterworfen, wovon die traditio-
nelle Sex-Gender-Theorie ausgeht. Vielmehr hebt Stein den stdrkeren Einfluss der
schon vorgegebenen seelischen Anlage der Frau bzw. des Mannes hervor.*

,Keine Frau ist ja nur ,Frau™ (Stein, 2000, 22), sondern zuerst Mensch,
dann Frau und Individuum, formuliert Stein. Umgekehrt gilt asymmetrisch fiir den
Mann: Kein Mann ist ja nur im abstrakten Sinne Mensch, er ist auch Geschlechts-
wesen Mann - und darin in seiner Perspektive auf die Ergdnzung aus der Sicht
der Frau angewiesen. Schon aus diesem Grund ist das ,Geschlechtswesen® nicht
zu destruieren oder in ein androgynes Geschlechtsneutrum zu tberfithren. Der

24 Nach Fink-Eitel, 1992, p. 91. Foucault, 1974, p. 51f.
25 Siehe auch W. Berner (2011), E.-V. Wendt (2009), B. Strauf et. al. (2010), D. Richter et. al. (2014).

26 Siehe dazu Stein (2014, 46-60; 2015, 83-90; 103-112; 2000, 56-78), Gahlings (2016), in der auch Stein zitiert wird,
und U. Jéger (2014).

27 Seihe Stein (2000, p. 167), Binggeli (2000) und Westerhorstmann (2004).

28 Dass hier Unschérfen in Steins Theorie zu verzeichnen sind, bemerkt Gahlings (2004, 148). An diesem Punkt des
ungekldrten Verhéltnisses von Seele auf Leib wiirde sicher feministische Kritik Anfragen haben.



Androzentrismus kann durch die Auflésung der Gleichung ,Mann gleich Mensch*“
aufgebrochen werden, um nach Stein zu einer ,heilsamen Zusammenarbeit der Ge-
schlechter im beruflichen Leben* zu gelangen.*

Wie Leiblichkeit auf Geist-Seele und umgekehrt Geist-Seele auf die Leiblich-
keit des Mann- bzw. Frauseins im intentionalen Leben wirken, fragt Stein in ihren
Miinsteraner Vorlesungen: durch die genetische Vorgabe (Sex) oder die soziale For-
mung durch Umwelteinfliisse in der Erziehung (Gender)? Die Geschlechterdiffe-
renz sei zu einem grofien Anteil - jedoch nicht vollstdndig - sozial verdankt (Stein,
2004, p. 142). Trotz ihrer Annahme einer ,Eigenart“ der Frau bzw. des Mannes, was
seit Simone de Beauvoir hinterfragt wird®, fixiert Stein weder Mann noch Frau auf
eine einzige Rolle, Lebensweise oder einen bestimmten Beruf (Stein 2000, 28).*
Zugleich bezieht sie theoretisch ,,Uberg'einge“ zwischen Mann und Frau ein, d.h.
naturwiichsige Abweichungen. Sie fithrt das gegenwértig populédre ,Intersexuali-
tdts-Argument” an. Es mache einen Unterschied, ob nun Mann und Frau jeweils
nur ein ,Typus® oder tatsdchlich eine ,Teil-Species” sind. Das entscheide dartiber,
ob ,unter gewissen Bedingungen die Uberfithrung des einen Typus in den andern
moglich” sei, denn ,selbst gegen die Unaufhebbarkeit der kdrperlichen Unterschie-
de lieBen sich gewisse Tatsachen - Zwitter*>- und Ubergangsformen - anfiihren.
(Stein, 2000, p. 152) Heute spricht man von Intersexuellen oder DSD-Menschen
(Disorders of Sex Development) (Kutschera, 2016, p. 218f.).%

Allerdings verweist Stein dann die Frage, ob es ein allen Individuen zu-
grundeliegendes Wesen entweder als Frau oder als Mann gébe, das auch nicht
durch ,eigene Betédtigung” (Stein, 2000, p. 152), d.h. durch Zugabe von Hormonen
und Operationen der Genitalien, verdndert werden koénnte, in den Zustédndigkeits-
bereich der formalen Ontologie. Sie schldgt also vor, dass man im Anschluss an
Aristoteles’ ,erste Philosophie” das Verhéltnis von Genus, Spezies, Typus und In-
dividuum kléren solle.** Obwohl sich Médnner um 1,5% biochemisch und physio-

29 Vgl. Stein (2000, p. 28f.), Gugutzer (2016, p. 113-134) und Ferran (2016, p. 197-216).
30 Vgl. Eifert et. al. (1996) und Beauvoir (2000).

31 Zu Steins Stellung als Frau in der Philosophie, zu ihrem Schicksal des Nicht- bzw. erst Spét-Rezipiertwerdens, zu
ihrem Einfluss auf Husserl als ,Verunreinigung“ der reinen Lehre des Meisters vgl. die Analysen von Wobbe (1994,
p. 15-68).

32 Echte Zwitter, z. B. Egel und Regenwiirmer, haben funktionstiichtige Hoden und Ovarien, das ist bei frither

so genannten menschlichen ,Zwittern“ nicht der Fall (Kutschera, 2016, p. 219).

33 Zu Intersexualitit (0,2-2%) Kutschera (2016, p. 213-226). Weitere DSD-Typen (Kutschera, 2016, p. 218f.)
und D.W. Bellot et al. (2015, 494-499); J. F. Hughes, D. C. Page, (2015, p. 1-21); ]. A. Graves (2015, p. 1-4).

34 Ebd. Vgl. S. Heindmaa, 2011, p. 131-155, die Stein zitiert und bearbeitet, (p. 134f. u. 139); und Heindmaa, 2006,
p. 216-242. Siehe auch S. Haslanger, 2000, p. 107-126; L. M. Lacoff, 2005, p. 17-39.



logisch von Frauen unterscheiden, konnen sie keiner je eigenen Spezies zugeord-
net werden, da nur beide miteinander fortpflanzungsfdhig sind. Man kann daher
tatsdchlich von einer Doppel-Spezies sprechen, da niemals eine XX-Person durch
Zufligung von Hormonen in eine XY-Person iiberfiihrt werden kann und die Be-
zeichnung von Typen ungeeignet ist. Daher bietet es sich an, entlang von aktuellen
naturwissenschaftlichen Erkenntnissen doch erneut die phdnomenologische Frage
nach dem ,Wesen des Mannes“ und dem ,Wesen der Frau“ zu stellen. Hier hilft eine
Unterscheidung Robert Spaemanns, ndmlich zwischen der ,Naturwiichsigkeit” (ein
dreibeiniger Hase®® oder beim Menschen Personen mit XXY- oder X0-Chromoso-
men-Satz) und der ,Natiirlichkeit” von zwei Geschlechtern, die miteinander fort-
pflanzungsfihig sind.

Stein schliefit an ihre philosophische Erarbeitung der Geschlechterdifferenz
die Uberlegung an, dass der Sinn und die Bestimmung von Zwei-Geschlechtlichkeit
tatsdchlich erst durch die Einbeziehung von theologischen Reflexionen deutlicher
werden (Stein, 2000, p. 167). Das gilt sowohl mit umgekehrten Vorzeichen fiir eine
dezidiert agnostische als auch fiir eine jiidische, islamische oder christliche Ge-
schlechter-Anthropologie und der jeweils daraus sich entfernenden sdkular-philo-
sophischen Variante.

3. ER-LOSUNG DER GESCHLECHTER: UBER NATURLICH-BIOLOGISCHE
GRENZEN HINAUSWACHSEN

,Erlosung“ der Geschlechter im christlichen Menschenbild meint laut Stein
im religiésen Sinn, dass Mann und Frau in der Nachfolge Christi nicht auf eine
einzige Geschlechter-Rolle festgelegt sind, sondern der Einzelne seine Berufung
individuell empfangt, zur Ehe oder Ehelosigkeit (Gerl-Falkovitz, 2013, p. 52-67).%
Anders als in Judentum und Islam bietet das Christentum eine alternative, defini-
tiv religios-gestiitzte Lebensweise zur natiirlichen Familie (Beckmann-Zoller, 2018,
p. 356-360). Die Jungfraulichkeit (von Mann und Frau, die jeweils ehelos - allein
oder in Gemeinschaften - leben,) wird in christlich-religiéser Deutung bréutlich
auf Christus hin gelebt, sie ist nicht asexuell, sondern suprasexuell (Balthsar, 1976,
p. 379). Stein analysiert, dass kulturgeschichtlich erst durch die neue Lebensform
der Ehelosigkeit eine Sicht auf die Individualitdt der Frau jenseits ihrer Geschlech-

35 R. Spaemann, (2019, p. 22; 2007, p. 330).

36 In dem Ausspruch Jesu zur Ehelosigkeit wird neben der frei gewéhlten Ehelosigkeit ,um des Reiches Gottes
willen“ auch angefiihrt: ,Denn manche sind von Geburt an zur Ehe unfihig, manche sind von den Menschen dazu
gemacht“ (Mt 19,12).



terrolle als Ehefrau und Mutter freigelegt werden und, weil sie religios gestiitzt war
(im Modell der gebildeten Ordensfrau, z. B. Hildegard von Bingen), anerkannt wer-
den konnte (Ranff 2017).%”

Dies ist ein wichtiger Einwand gegen das Missverstdndnis von angeblich
,christlicher* ,Zwangsheterosexualitdt“. Im christlichen (katholisch und orthodo-
xen) Verstdndnis liegt kein ,Zwang“ vor, die komplementér-geschlechtliche Ver-
einigung vollziehen und Vater oder Mutter werden zu miissen, um ein vollstdn-
diger Mensch im religiésen Sinne zu sein. Die Lebensform der Ehelosigkeit birgt
das Potenzial fiir Frauen, Kindern anderer Eltern gegeniiber ihre Miitterlichkeit
und anderen Méannern gegeniiber, z.B. im Beruf, ihre Potenz zur Gefdhrtenschaft
zu leben; wie auch fiir Ménner, ihre Viterlichkeit gegeniiber einer anvertrauten
Gruppe auszuliben. Dieses Ideal der Jungfrdulichkeit in symbolischer Bedeutung
lobt spéter die Feministin Luce Irigaray (1990, p. 116f.) als ,Intaktsein, Integritét,
Selbst-Gentigsamkeit“.*® Die ,Ehelosigkeit um des Reiches Gottes willen“ ldsst sich
sikular in der Triebsublimierung durch Philosophie und Wissenschaft verstehen
(Platon bis Freud).

Hier ist Foucaults Forschungsresultat zustimmend hervorzuheben, der
durch historische Konstrastierung zeigte, dass das System einer exklusiven Zweige-
schlechtlichkeit ohne Restkategorien und Ubergéinge (wie im christlichen Sinne die
Jungfraulichkeit) sich erst seit dem 18. Jahrhundert als Paradigma durchzusetzen
schien (Landweer, 1994, p. 163). Grund dafiir ist u.a. einerseits die Aufwertung der
Ehe gegeniiber dem Zolibat durch Martin Luther®’; andererseits stuft er die Ehe von
der Sakramentalitdt herab auf ein ,weltlich Ding", vergleichbar mit einem ,guten
Geschaft®. (Luther 1522) Zugleich verschwand der Zglibat als Lebensform im Pro-
testantismus.

4. SCHLUSS

Im Anschluss an Steins Geschlechter-Anthropologie kann man sagen: Zwar
bleibt der Mensch auf eine Geschlechts-Identitit festgelegt, die durch leibliche Vor-
gaben (Potentialitdt zur ,Circlusion®, Bini Adamczak, (Sanyal, 2018, p. 53) oder zur

37 Aldana (2016, p. 31-34) weist darauf hin, dass die ,Entdeckung der Frau als eine Art Vertreterin der absoluten,
nicht relativierbaren Liebe* eine biblische Entdeckung ist, da in Gen 2 nicht die Fruchtbarkeit, sondern nur die
Zweigeschlechtlichkeit erwédhnt sind, und die christliche Entdeckung der Beziehung Christus - Kirche.

38 Frauen sollten in jeder Lebensphase eine Doppelidentitit als Jungfrau und Mutter entwickeln, ,Jungfrau zu
werden“ bedeutet fiir sie in sikularem Sinn, dass Frauen zu jeder Zeit daran wirken, jegliche kulturelle und familidre

Fesseln von Leib und Seele abzustreifen.

39 Luther wollte sich auch zum ehelosen Stand &uflern, kam jedoch nicht dazu (U. Buske, 2018, 27f.)



Penetration; Empfangen oder Zeugen - mit bestimmten intersexuellen Ausnahmen
von der Norm) definiert ist, nicht aber definiert durch sexuelles Begehren*, eine
bestimmte Rolle oder den Familienstand. Die Geschlechter-Identitdt bleibt dabei
zugleich im Seelisch-Geistigen variabel, nicht absolut fixiert.

In ihrer Geschlechteranthropologie greift Stein auf das religiose Phdnomen
des Wirkens des Heiligen Geistes im Sinne einer metaphysischer Verdnderungskraft
zuriick, um zu zeigen, dass es dem Menschen mdoglich ist, iber die natiirlichen ge-
schlechtlichen Grenzen hinauszuwachsen, ohne die geschlechtlichen Unterschiede
zu vernachldssigen. So werden Mann und Frau in der Nachfolge Christi tiber die
natiirlichen Grenzen des Geschlechts hinausgehoben, da in ihnen ,die positiven
Werte der mannlichen und weiblichen Natur vereint sind“, so Stein.*' ,Das Heraus-
wachsen tber die natiirlichen Grenzen, das héchste Gnadenwirkung ist, kann aber
niemals erreicht werden durch einen eigenmdchtigen Kampf gegen die Natur und
durch Leugnung der natiirlichen Grenzen® (Stein, 2000, p. 78), sondern durch das
in-Freiheit-Zustimmen zum eigenen Leib und das Sich-Einordnen in ,gottgegebene
Leibvorgaben®, wie irritierend sie auch fiir die Geist-Seele sein mégen. Es kann
nicht Ziel des Lebens sein, durch Verletzungen und Irritierungen mit dem eigenen
Leib in Unfrieden zu leben oder dadurch andere bewusst zu provozieren.

In Steins Geschlechteranthropologie stehen Ehe und Ehelosigkeit ergdn-
zend als anthropologische Lebens- und Liebesmodelle nebeneinander. Familie und
Fruchtbarkeit werden in ihrer anthropologischen Normativitdt hochgeschitzt, aber
neben die Moglichkeit der ,geistigen Elternschaft® und ,geistigen Freundschaft” ge-
stellt; auch Stein als Ehelos-Lebende hatte in der Lebenspraxis ,geistliche Tochter*
und war durch ihre Werke (28 Bédnde der ESGA) geistig fruchtbar. Im Anschluss
an Steins Geschlechter-Anthropologie gibt es keinen ,Zwang®, die komplementér-
geschlechtliche Vereinigung als allein-mégliche Lebensform des Menschen zur
Verwirklichung seines Potentials zu betrachten; keinen Zwang, die Potenz zur se-
xuellen Vereinigung auch ausleben zu miissen; keinen Zwang, nur die aktualisierte
komplementér-geschlechtliche Vereinigung als einzig erfiillende Gestaltung von se-
xueller Identitdt werten zu miissen.

Aus dieser Freiheit, dass der Vollzug der komplementér-geschlechtlichen
Vereinigung in der Lebensform der Ehe nicht der einzig begliickende sei, bleibt

40 Die Richtung des Begehrens muss auflen vor bleiben, da sie vor allem in der Adoleszenz fluide ist und sich
dndern kann. Fir die christliche Ethik ist der Unterschied zwischen Gefiithlen / Anziehungskraft und tatsdchlich
vollzogenen Handlungen mafigeblich.

41 Darum ,sehen wir bei heiligen Médnnern weibliche Zartheit und Giite und wahrhaft miitterliche Fiirsorge fiir die
Seelen, die ihnen anvertraut sind, bei heiligen Frauen méannliche Kiithnheit, Festigkeit und Entschlossenheit.“ (Stein,
2000, p. 42).



einerseits die anthropologische Norm von Zweigeschlechtlichkeit erhalten, das Ge-
setz von Schonheit und Fruchtbarkeit. Zugleich bleibt andererseits die Freiheit, ihr
nicht im konkreten sexuellen Vollzug entsprechen zu miissen und dennoch das
Leben und die Liebe nicht zu verfehlen. Diese anthropologische Weitung beinhaltet
nicht eine Auflésung der Zwei-Geschlechtlichkeit und damit Abwertung der leib-
lich-sexuellen Differenz. Sondern die Differenz wird auf der anthropologischen
Ebene beibehalten, aus der jedoch nicht nur eine einzig mogliche ethische Norm
abgeleitet werden kann. Aus diesem anthropologischen Modell heraus sind sowohl
die ethischen Modelle von katholischer Sexualmoral (Ehe und Zolibat) als auch
von liberalen sexuellen Lebensstilen nebeneinander denkbar, ohne dass sie sich
(anthropo-)logisch widersprechen wiirden oder einander ,bekdmpfen‘ miissten. Das
katholische Miteinander von Ehe und Ehelosigkeit miisste in diesem anthropologi-
schen Modell nicht als ,Hass“ oder ,Abwertung“ eines Menschen, der sich nicht
vom anderen Geschlecht angezogen und nicht zum Vater- oder Mutter-Sein berufen
fiihlt, gewertet werden.

Eine alte Weisheit wirkt sich auflerdem in Steins Geschlechter-Anthropo-
logie aus: ein erfiilltes Leben stellt sich ein fiir diejenige Person, die den eigenen
leiblichen Vater ehrt, selbst wenn er nur Erzeuger war, und die eigene leibliche
Mutter, selbst wenn sie in den Augen des eigenen Ichs moralisch hinter den eigenen
Standards zurtiick bleibt; nicht Elter1 und Elter2 oder Samen-Spender und Ei- und
Leih-Mutter, sondern Vater und Mutter, die leiblichen Wurzeln der Identitat des Ich.
Wenn Denker der philosophischen Anthropologie ihren Forscher-Blick nicht nur al-
lein auf das eventuell intersexuelle oder potenziell homoerotisch-empfindende , Ich”
richten, sondern ,umkehren“ wiirden zum ,Wir“ der Eltern des ,Ich®, wire klar:
,Ich“ bin nur da, weil meine Eltern in komplementér-leiblicher Ergdnzung mich er-
moglichten. Die Zweigeschlechtlichkeit als anthropologische Norm anzuerkennen
- und zugleich nicht ihren komplementér-sexuellen Vollzug als unabdingbar zu for-
dern - ist damit ein Akt der Dankbarkeit fiir das eigene Leben mit der Folge, ,dass
du lange lebst und es dir gut geht in deinem Land.“ (Deut 5,16)
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THE BODILY DIFFERENCE
AND STEIN'S GENDER
ANTHROPOLOGY

SUMMARY

Edith Stein reflected the sex-gender-problem early in the 1920s and found
a ballance between biological, psychological and sociological influences on the per-
son. The meaning of the difference between the sexes is giving live, but the biolo-
gical state - from a Christian perspective - does not compulsorily lead a woman to
become a mother and a man to become a father. In the redemptional order establis-
hed by Jesus Christ there is the possibility to stay celebate and overcome the natural
border between the sexes in developping character traits as a woman that were for-
merly associated with men and vice versa. The live forms of marriage and celebacy
are equally valuable. That leaves an open space in the discussion of compulsory
heterosexuality, so that one does not have to devaluate two-gender-normativity nor
does one have to automatically follow biological presuppositions.
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AJIAM U EBA KAK
ITPOOBPA3 HOBOI'O
AJIJAMA Y HOBOW EBBI
(IO YYEHUIO CBATUTEJISI
WPUHES JIMOHCKOTO,
TEPTYJUIMAHA U CBSAITH-
TEJISI BAKTOPUHA
METABUICKOTO).

K BOITPOCY O TEOPUM
PEKANIUTYJISALIAM

B PAHHEXPUCTUAHCKOM
BOI'OCJIOBUU

«['maBHOE, YTO HY)KHO MOHSATH B CYIIECTBE XPUCTUAHCKOTO 3K3ET€TUIECKO-
r'0 METO/Ia, COCTOHUT B CJICAYIOMIEM: CyTh THUIIOJIOTUU HE B TOM, YTO OJHH OOpa3bl
TOJIKYIOTCS Yepe3 pyrue (Harmpumep, o0pasbl marpuapxoB depe3 odpa3 Xpucra),
HO B TOM, YTO 00pa3bl TOJIKYFOTCSI Uepe3 pealbHOCTh! «. ..B m3peueHusX [Iucanus —
Cam I'ocriozib. . .», — roBopurt ¢B. Adanacuii Benukuiiy (Makovetskiy, 2010, s. 64).



«[Iporutoe BCIOMHHAIOT JIHIIb [ TOrO, YTOOBI 00OOCHOBATh HAICKILY
Ha Oynyee. Kak bor yrBepaui yenoBeka B paro, Tak M3paunitio cieyer oxuiarh,
4yro OH OMSITH BBEIET €ro B HOBBIH pail. IMEHHO B 3TOM 3aKITIOYaeTCsl CYIIHOCTh
tunonorud. OHa COCTOUT B TOM, YTOOBI ITOKA3aTh B COOBITUSIX MIPOIILIOTO IPoodpas3
coOwITH Oymymiero. [...] Kak nmpekpacHo orMeTwi [onmensT, peus UaeT He O BO3-
Bpamienun (Wiederkehr), Ho o HoBoMm TBOperum» (Danielu, 2013, s. 22).

BBEJIEHHME

MHor#e CBSITBIE OTIbI ¥ LIEPKOBHBIE ITHMCATENN KaK JOHUKEHCKOTO (Harpumep, cBsi-
turesb Upuneit Jlnonckuit, Teprysman!, cesturens Bukropun [letasuiickuit u apyrue),
TaK ¥ MOCJICHUKEHCKOTO TIEPHOJIOB, UCTIONB3YSI TUIOIOTMUECKHUH, MM THUITOJIOTHYECKO-Ta-
MHCTBEHHBIN MeToj1 ToskoBaHust CesinenHoro [Tucanus, npuderany K TEOpUU peKaruTyIs-
1uu (o1at. recapitulation, OyKB. c)kaToe IIOBTOPEHHUE), YTOOBI IPHOTKPBITH TaiHY Y4eHHs 00
Aname u EBe kak mpoo6paszax HoBoro Anama n Hosoit EBbl. Kak BepHO yauT MUTpOTIONUT
Wnapuon (Andees), «COrIacHO 3TOi TEOPHH, BCE COOBITHS KU3HH XPUCTa pACCMaTPHUBAIOT-
Cs1 KaK TIOBTOPSIIOIIHE COOBITHS JKU3HH AJJaMa, TOJIBKO B 00paTHOM nopsiike. CMBICT TEOpHH
3aKJTI0YACTCS B CIEAYIOMEM: BCE TO, UTO AJaM JOJDKEH ObUT HCIIOJIHUTD, HO HE UCIIONHHIIL,
3a Hero MCIOJHMI XPHCTOC; BCsiKasl OMMOKa Ajama Obula McnpasieHa XpHUCTOM; BCSIKUH
rpex Anama Ob1 yBpadesan Xpucrtomy (Ilarion, 2020, s. 33-34). [TockonbKy «B cBOEH CyIII-
HOCTH T1aJICHUE YEJIOBEKa COCTOSIIO B TOM, YTO OH BOCCTAJI IIPOTUB OOTOJIMKOTO YCTPOiCcTBa
CBOTO cymiecTBa, ocraBui bora u boxkue u cBen cedst K 4MCTOI MaTtepyuu, K YUCTOMY YeJIo-
Beky» (Iustin, 2005, 64). CnenoBarensHO, UMEHHO bor (TouHee — Boro4esoBek) T0/KeH
OblT criacTh 4enoBeka. TeM He MeHee ceifuac CTaHOBUTCSI OYEBHIHBIM, YTO JTOHUKEHCKHE
XPUCTHAHCKHUE ITHCATENIN JIeNIalld 9TO C €JAWHCTBEHHOW IEJbI0 — TPHU3BaTh K MOKAasSHHIO
1 U3MEHEHHUIO KHU3HU KKIO0TO, )KUBIIIET0 KOTa-T100 Ha 3eMJIe, COITIACHO «3arloBeI» XpH-
cta Cracurens: «llokaiitech, 6o mpudmmsmnock LlapctBo Hebecroe» (Mo. 4, 17), nwm
«[lokaiitech u Bepyiite B EBanrenue» (Mk. 1, 15).

Haunoe yuenune Upunes JInonckoro (ok. 130/140 — 198), Tetysutuana (ok. 155/160
nocie 220) u Bukropuna IleraBuiickoro (ok. 230 — 303/304) BocxoauT k anoctoiry [TaBmy
(1 66/67/68)*, KOTOPBIIA MHOTOKPATHO €ro M3JaeT B CBOMX mocuanusx (cm.: Pum. 5, 14-15;

1 B Halem Uccie0BaHUH Mbl HCIIONb3YEeM IIIABHbIE XpUcToornueckue tpakrarsl «O miotun Xpucra» 1 «O BOCKpeceHuH
motn» Tepryinana, HarmucanHsie ocie 206 I, To eCTh B TOT MEPHOJ, KOTAA OH y)Ke Hadal yBIICKaThCs XapH3MaTHIHOM
cekToil — MoHTaHn3MoM (203/204 1), Ho ente He nopsal ¢ LlepkoBbio XprcToBoii (213 1). [ToaTOMY YCIOBHO MBI €70 IMEHYEM

LEPKOBHBIM IIACATEIIEM.

2 Tlo EBcesuto Kecapuiickomy (258/265 — 339/340) ka3Hb arocToia Hapoa0B COCTOSLIAck B 67-68 IT; 110 GakeHHOMY
Ueponumy Crpunonckomy (ok. 347 —419/420) — B 68 r; no cestureno Enndannto Kunpekomy (ok. 315 -403) —B 66
(Torkanevskiy, 2020, s. 130-131).



1 Kop. 15, 21-22, 44-47, 49; Kon. 3, 9-10; Ed. 4, 24 u np.). CyTh €ro 3aKito4aeTcs B TOM,
YTO TIEPBOBEPXOBHBI armoCTOJ IPOTUBOIMOCTABIISIET IBYX AJIAMOB — TOTO, KTO ITOTEPIIEI
nopaxkerue, u Toro, Kto onepsxan momayto mobdemy» (Danielu, 2013, s. 28). [Tostomy B Ilo-
cinannu K PumitsiHam anocrodn [aBern, roBopst o nepBo3iaHHOM Ajiame, HCTIONb3yeT TEPMHU-
HBI «IIPECTyILICHHE (TOPABOCI)» U «Ipex (Tapamtopa)», a o [ocnone Mucyce Xpucre —
TEPMUHEI «IIPOo00Opa3 (TOToG)» 1 «Omaromats (ydpiopa)»: «Ho ot Axama mo Moucest cMepTh
LIApCTBOBAJIA U HaJl HE COTPELIMBIIMMYU Ha Nojodue npectymieHus (tapofdcems) Anama,
KOTOpBIN ecTh Tpoobpas (tdmog) Mmeromero npuaru. Ho He Tak, Kak rpex (TopAamtmpLo)
— map Omaromatu (YGpiopo): u00 ecinr rpexoM (TOPUTTMLLOTL) OMHOTO MHOTHE YMEPIH,
Tem Oostee Onaronarhb (xapilg) boxxust n nap no Gmaroparu (y@pig) storo ogHoro Yesoseka,
Nucyca Xpucra, Bo MHOTHX TipenszodmnoBamm» (Pum. 5, 14-15) (Novyy Zavet, 2002, s.
481). B cBsi3u ¢ 3THM, «4epe3 TaKoe COOTHECCHUE BBICTPAUBACTCS! YAWBHUTEIbHAS Mapai-
JIeJb B MX JKU3HU M OTKPBIBAETCS CMBICI HUCKYIUTENLHOTO roaBura Mucyca Xpucra xak
pomoHavabHUKA HOBOTO YernoBedecTBa» (Leonov, 2016, s. 276). Kpome Toro, B [Tocnanuu k
Edecsnam (em.: Ed. 5, 25-26, 31-32) nepBOBEpXOBHBIN allOCTON PACIIUPSIET TPAHUIIB JaH-
HOTO y4eHHUs, To ecTh Hapaay ¢ HoBeim Anamom — Tocnionom HMucycom Xpucrtom BBOIUT
Hosyto EBy — Ilpecsstyto ey Maputo.

Takum 00pa3oM, B HaIIEM HCCIICTOBAHUHM MBI OTPAaHUYIUMCS HEKOTOPBIMHU JIOHU-
KEHCKUMH XPUCTHAHCKUMHU ITHCATEIISIMU, IPOAHAIN3UPYEM OT/ICNIbHBIE aCIIEKThI XPUCTOJIO-
TMYECKOro M OOTOPOIMYHOr0 YUeHHE OJJHOTO IPEKOsI3bIYHOTO aBTopa — MpuHes JInoncko-
IO U JBOUX JIATUHOS3BIYHBIX aBTOpOB — TepTyumana u Bukropuna IleraBuiickoro. Yo
kacaercsi MpuHesi, To, 10 y4eHHIO OOJBLIMHCTBA COBPEMEHHBIX HCCIIEIOBATENICH, TEOPHs
PEKAITUTYJISAIIME BIIEPBBIC B MOTHOM 00BEME BCTPEUAETCs B ero TBOpeHmsx®. Uro Kacaer-
cst Teprynmnmana n BukropuHa, TO 3TO €IMHCTBEHHBIE /IBa JIATHHOSA3BIYHBIX aBTOpA JOHU-
KEHMCKOro 1eproyia, B TBOPEHUSIX KOTOPBIX MPUCYTCTBYET JaHHas Teopusi. [loaTomy 1esbio
HAIIIeTO MCCIEI0BaHuS sBsieTcs yueHue o0 Aname n EBe kak mpoo6paszax Hosoro Amama
u Hosoit EBbl Mpunest JInuonckoro, Tepryminana u Bukropuna IleraBuiickoro kak cBoero
polia pa3BUTHE TEOPUH PEKAITUTYIISLIUH.

CBatuteab UPuHE JINOHCKNIA M TEOPUSI PEKAITATYJISILIMA

Wpuneii JInOHCKUH Kak BBIAAIONIHANCS OOrociioB BTOpoit monoBuHbI I Beka u 60-
peIl ¢ epechio THOCTUIN3MA B CBOMX couMHEHMsIX — «[IpotuB epeceit», mmm «O0nuaeHne

3 Ilpu 5TOM CreyeT UMeTh BBH/LY, YTO, BO-IIEPBbIX, «I1apauiesb Mex 1y AeBoi EBoit u Jleoit Mapueii, KoTopyio BIEpBbIe BBEI
cB. Myctun ®unocod (B tpakrare «/{uasnor ¢ Tpuponom-uyneem» — H. X.), c. Upuneii yrny6user eme Gomnbure» (Amfilokhiy,
2008, s. 24) 1, BO-BTOPBIX, 4TO «ATama CBT. MipuHeii HasbiBaeT npooOpa3oM XpHCTa, IOBTOPSISL U pa3BHBasi OOrocnoBue

cB. Menurona Capauiickoro (u3noxennoe B romunnn «O ayiie u tene» — H. X.) 06 uctopuyeckom pasButiu ot o0pasa K
peansHoCTH...» (Legeev, 2020, s. 173, Ne 5).



1 OIIPOBEPIKEHNE JDKEMMEHHOTO 3HaHMS» U «J]0Ka3aTrebCTBO anoCcTONBCKON ITPOIOBEAN —
apryMEHTHPOBAHO JIOKa3bIBaCT JIBE (DYHIaMEHTAIbHBIC HCTHHBI: BO-TIEPBBIX, UTO CYILIECTBYET
TONBKO oiH bor, kotopsrit «uepes Croe CroBo u Ceoro [Ipemympocts» (Irénée, 1982, s. 320)
(to ectb BMecTe ¢ CoiHOM Bokrnm u CBAThIM JlyXxoM) COTBOPHII MHpP U MEPBLIX JroAeH u,
BO-BTOPBIX, YTO 3TOT bOr MMeI eTMHCTBEHHBIH IIaH — «JIapOBaTh )KU3Hb TBOPEHHUIO, CO3/IAH-
HOMy WM 1yt Toro, 4TtoOs oHO mpuHMMano Ero mapen»» (Danielu, 2013, s. 44). B atom mpo-
SIBUJIACh, IPOSIBIISIETCSL U OyJIET NPOSIBISITCS JTI000BL BOXKHs KO BCceMy YeIoBE4eCKOMY POLY.

CornacHo yuenuto MpuHesi, «1aHbl ObUIN YEIOBEUECTBY YETBhIPE IVIABHBIX 3aBETa!
OfMH NpH AstaMe 1o 1oTorna, APYroi mocie rnoromna rnpu Hoe, TpeTnii — 3aKOHOIATETECTBO
npu Mowucee, 4eTBEpThIN ke — OOHOBJISIIOIIMK YeIOBEeKa M COKpallaroumii B cede Bce,
yepe3 EBanrenue, Bo3HOCS M Kak ObI Ha KPBUTbSX TonHUMast Jrofei B [lapctBo HebecHoe»
(Irénée, 1974, s. 168-170). lHpIMEU crtOBaMH, «CBSI3ys IIEPBOTO M BTOporo Axama, [bor] Bo
BTOPOM Aj1amMe BOCCO3/Ia€T CBATHIHIO IEPBOHAYAILHOIO TBOPEHUsI bokiero, KoTopyro otTpu-
1[aJI1 THOCTHKH, U CBSITBIHIO YEJIOBEYECKOTO TeJa, OUUIIIEHHOTO OT rpsizu rpexa. OIUH U TOT
e OTel — 1 COTBOPHUBILMI HAC B CaMOM Hadaie, u nocsutaronmii Ceoero Ceina EnuHo-
POIHOTO, KOT/Ia MPHUJIET TTOJHOTa BpeMeH, 4ToObl 00HOBUTH Hac» (Amfilokhiy, 2008, s. 24).
CrietoBaresbHO, HCTOPHS YEIOBEYECTBA TOMEIIACTCS B XPOHOJIOTMYECKOM OTPE3Ke, COCTOS-
MM M3 YETBIPEX 3aBETOB, MIIM U3 YETHIPEX MEPHOJIOB, KOTOPHIA coeAnHACT Anama (IIepBOro
yesioBeka) ¢ HoBbM AamoM (BTOpBIM YenoBekoM), wiu ¢ [ocnionom Mucycom Xpucrom.

IIpu sTOM BaxkHO uMeTh BBULY, 4T0o Mpuneil JInoHCKkuil, Beiesn 3a CBATUTENEM
®Deodunom AHTHOXHUHCKEM (KOTOpBIM B TpakTarte «K ABTONHMKY» BIEpBBIE 00 3TOM yIIO-
MHHAJ) YYUT O «MIaJCHYCCTBE», WIH «aeTcTBe» Anama u EBbl®, Tak kak «bor corBopmi
4eroBeyecTBo MiaeHreM, 1 OH He TpeOyeT OT Hero OoJiee, 4eM OHO MOXKET MmoHecTH, 1 OH
MIOHEMHOTY OyZIeT TpHydarh ero HecTu Oombiie, mo Coei Mynpoii mexaroruke» (Danielu,
2013, s. 47). B cBa3u ¢ atum, Hanpumep, Vpuneil ytepakaaet, uro, «bor, crienas uenoseka
BJIQ/IBIKOM (dominum) 3eMJI ¥ BCETO, YTO Ha HEil, OCTABUB €r0 KPOME TOTO U BIIAJIBIKOIO
(dominum) Tex, KOTOpBIE SABISAIOTHCS CIyraMu Ha Hell (To ects aHrenoB — H. X.). OqHako
Te 00Jaialii CBOMCTBEHHBIM UM COBEpIICHCTBOM, a Biajblka (dominus), TO €CTh YeloBeK,
ObUT MaJ1, 00 OH ObLT muTs (infans), ¥ I HETO MOITOMY HEOOXOIMMO OBLIO, BO33pacTasi,
nmocturathk coBeprreHcTBay (Irénée, 1995, s. 100). U «re Tompko Amam n EBa — 310 MITa-
JICHIIBI; CAMO TBOPEHHE ITPEOBIBAET B COCTOSIHUM MJIaJIEHUECTBA — TaK )K€, KaK 1 HCTOPHS)
(Iriney, 2020, s. 96). Takum o6pazom, l'ocrions exeHanpaBiIeHHO COTBOPUII IEPBBIX JIIOACH
HECOBEPIICHHBIMHU (KaK (PM3WYECKH, TaK M AYXOBHO), YTOOBI UX (DU3MUECKOEC U TYXOBHOE
B3pOCJIEHHE OBIJIO TIOCTENIEHHBIM. JTO, HAlPUMeEp, BUIHO U3 Toro, 4to Anama u Ey Vpu-
HEH OTHOBPEMEHHO MMEHYET MitajieHaMu («infantes») u Bramsikamu («dominiy).

4 WccnenoBarenu orMeyaro yetbipe hparmenta 1o nauHoit reme: Adv. haer. 111 22. 4; 111 23. 5; IV 38. 4; Dem. 12, 14 (cm,

Hanpumep, Iriney, 2020, s. 87, Ne 1). OfjHako B HAIIEM HCCIICAOBAHHHI MBI TIPOAHATH3UPYEM TOJIBKO OJUH (hPArMeHT.



Hcxons n3 3T0ro, BO3HUKAET €CTECTBEHHBIH BOIIPOC: MOYEMY NE€PBO3/IaHHBIE JIFOIU
COTPEIIIIN, HApYyIIMB €IWHCTBEHHYIO 3amoBens locmomuio (cM.: beit. 2, 16-17)? Ecin
BKparTIie pe3OMHUPOBATh ydeHHE JIMOHCKOTO CBATHUTENS, MBI IPHIEM K CIEAYIOIEMY 3a-
KJIFOUEHHMIO: «...AnaM n EBa Obutn coTBOpeHbl MilasieHIaMu. Mx ommOka Oblia omroKon
HeOpe)kHOCTH. [T1aBHBIN BUHOBHHK — 3Mei, Bpar 4eoBeKa, KOTOPbI JKejai mopadoTuTh
ero u oOMaHyTh ero. Amam u EBa — Ooree epTBbI, HeXeH BUHOBHEIC. VcKyTieHue B
OoJbLIEH CTENEHU SIBIISIETCSI OCBOOOK/ICHUEM, HEKEIIM YCTpaHeHNEM BUHBI. Bripouem, oHn
BCKOpE pacKasuIich. M3rHaHme u3 pasi 1 CMepTh — He HaKa3aHHUe, HO CPE/ICTBA CIIACEHHA. . .»
(Danielu, 2013, s. 47). CnemoBarensHo, Anam 1 EBa He MOIJIH HE COTPEIINTD, TaK KaK ObLITH
MIIaICHI[AMU; OHU TaK 7K€ HEe MOIIM UCTIPABUTH TO, YTO CIYYHUJIOCH B PAIO0.

OpHako, TO, 4TO HE CMOT cenaTh Ajnam — caenain HoBwiid Afgam, To eCTh mocie
Toro kak ['ocnons Uucyc Xpucroc cran borodenoBekom, OH criac Bce 4eI0BEYECTBO OT Tpe-
Xa M, KaK CJIE/ICTBUE, cMepTH. B cBsi3u ¢ atuM, Harpumep, Upuneit yreepknaer: «60 s
nokazai, yto CeiH boxwii, BHawane cymwii y OTiia, He [CylIecTBOBaTh| Havyal Toraa, Ho,
BOIUIOTHBIIINCH U CETABIINCEH YesoBeKoM, OH CHOBA Havyall [UIMHHBIA PS YEITOBEYSCKAX
[cymecTB] 1 cokpallleHHO JapoBall HaM CHAceHHe, TaK YTO MOTEepPSIHHOE HaMu B Aname,
TO eCTh OBITHE TI0 00pa3y W moaoouto boxkuro, Mbl ONATH TOMY4YHIH BO Xpucte Nucyce»
(Irénée, 1974, s. 342-244). Vinu B npyrom mecte Mbl gntaem: «M6o On npumen cnacta Co-
6010 Bcex; Bcex, roBOplo, KoTopble yepe3 Hero Bozpoxaatorcst B bora: mianeHues, nerei,
OTPOKOB, IoHOIIEH 1 cTapies. [loatomy OH mpomien depe3 BCe BO3PACTHI: CACTANCS Mila-
JICHIIEM ISl MII/ICHIIEB, U OCBSITHII HIX;, CIICJIAJICS MAJIBIM TSI MAJTBIX, M OCBSITIIT HMEFOIITIX
TaKoOW BO3pACT, BMECTE C TeM MOJaB UM IpUMep OJaro4ecTwsi, MPaBOTHI U IOCITYILAHUSL;
cJIeNaJicsl FOHOIIEH JIJIsl TOHOIIEH, SIBISISICH [T HUX 00pasiioM U ocBsimast ux i [ocmosa.
OH OBLT TaKoKe CTapIEM JUTA CTapIieB, Ja0BI IO BCEMY SBUTHCS COBEPIICHHBIM YIUTEIEM, —
HE TOJIBKO MO U3bSCHEHUIO UCTUHBI, HO U MO BO3PACTY, OCBsIIIIas BMECTE C TEM U B3POCIBIX
1 CITy’Ka JUIsl HEX 00pasiiom; 3ateM OH JO0IIesN 10 CMEPTH, Ja0bl OBITH TIEPBOPOXKICHHBIM W3
MEpTBBIX 1 IMETh BO BceM nepBeHcTBO (Ko 1, 18), 6p1Th HavansHukoM sxu3au (cp.: esH.
3, 15), nepgeiimmm Beex u npemmectByronmM Becem» (Irénée, 1982, s. 220-222). Takum
obpazom, ['ocnionp Mucyc Xpuctoc, mpoXKuBasi Ha 3eMJIe JKU3Hb OT POXKICHUS 0 CMEPTH,
ocestis1 Co00I0 BCe USITOBEUECTBO, UITH BCE YETTOBEUSCKIE BO3PACTHI.

Tem He MeHee Kak 00BSCHHUTH TO, 4TO JIMOHCKHI cBATHTENh UMEHYeT Xpucra Cra-
CHTeNIs cTapIieM, KOTOPbI MPHIES YTOObI CIIACTH CTapIIeB, €CIIH COIIACHO COBPEMEHHBIM
npomeram OH mpoxr Ha 3emiie «oT 35 mo 38 mer» (Ilarion, 2019, s. 33)? Bo-mepBhix,
«HCXOJIS N3 KOHTEKCTA Pa3BUTHUSI MBICIH CB. VpuHes, MOXXHO ¢ OOJIbIeli 101l yBEepeHHO-
CTH TIPEATOTIOKHUTD, YTO «CTapemy» B KOHKPETHOM CIydae Y HEero TOXKAECTBEH «BO3pPAcTy
COBEPIICHHOTO Y4uTeIs». To ecTh mozpasyMeBaeT 3penoro Myxa (rocie 30 1eT), mpruaem
B TIEPBYIO Ouepeb — AyXOBHO 3penoro Myxa (Adv. haer. 11 22. 4)» (Sidorov, 2011, s. 433,
Ne 2). U, Bo-BTOpBIX, «VIpHHEH cunTaeT Ha OCHOBAHMH MPEAAHHs CTApIEB, YTO XPUCTOC



JIOKHUJI JI0 TIPEKJIOHHOTO Bo3pacta. OH onmpacst Ha cioBa uyaeeB: «Tebe HeT emie 1AT-
necsita iet, — 1 Tol Bugen ABpaaman? (MH. 8, 57) — «CroBa 3TH MOTIH OBITh CKa3aHBI
TOJBKO TOMY, KTO TIPOKUJI COPOK JIET, HO €Ile He TOCTHUT MATAecaToro roga» — Adv. haer.
IT 22. 5-6» (Nikiforov, 2011, s. 437). CunTe3upyst 5TH 1Ba OTBETHI, MOXXHO C YBEpPEHHO-
CTBIO YTBEPIK/IaTh, 4TO XPHUCTOC, UCIIOIHKB BCE Tpe/IHAaYepTaHHOe AlaMy, cTai (pusndeckn
1 [yXOBHO 3PEJIBIM MYKEM.

[Ipu 3TOM Ba’)KHO UMETH BBHJIY, YTO INIABHOW OCOOEHHOCTBIO TEOPUH PEKAITUTYIISI-
MM, U3JI0KEHHOU B TpakraTtax «IIpotus epecei» u «Jloka3arenbCTBO alloCTOIBCKON MPO-
noBenm» Mpuaes JINOHCKOTO, SBIIETCS €€ CBSA3b C CHMBOJIMYECKOH apuT™onorueil: «Tak,
OHH YMEPJIH B TOT CaMblil JIEHb, B KOTOPBINA BKYCHIIH [3aMIPETHBIN TUI0/]] ¥ CACTAINCH TOTIK-
HHKaM CMEpTH, [IOTOMY 4TO JieHb TBOpeHHs1 ofnH. 0o cka3aHo: ObLT Beuep 1 ObLIO yTpO,
nenb onuH (BeIT. 1, 5). I B 3TOT camblif 1eHb, B KOTOPBIH OHH BKYCHJIH, B TOT H YMEPIIH.
[...] Y60, BoccTanoBss B Cebe Becero yenoBeka OT Hadala JIo KoHia, OH TOBTOPIII U €T0
cmepthb. [ToaTomy, oueBniHO, uTo T'ocnoss, moBuHysch OTILYy, MPUHSIT CMEPTh B TOT JICHb,
B KOTOpBIH ymMep Anam, HenociymHelid bory. [...] Boccranosmsas B Cebe 310oT AeHB, [0-
CIIOJIb ITPUILIEIT Ha CTPaJIaHUE B JICHb Ha KaHyHEe CyO0OTBI, TO €CTh B ILIECTOH IEHb TBOPEHUS,
B KOTOPBIH U CO3/1aH uelioBek, — uepe3 CBoe CTpajjaHue aapysi eMy HOBOE CO3JjaHHe, TO €CTh
[ocBoboxkmenne] ot cmeptm» (Irénée, 1969, s. 290-292). CnexoBaTenbHO, B MIECTOH JCHB
Bor corBopun Anama u EBy; oHu Hapymmnu equHCTBeHHYH0 Ero 3amoBens (cM.: BeIT. 2,
16-17) u B 5TOT %€ AeHb poauiics u moctpaaan [ocnoas Uncyc Xpucroc.

Kpome Toro, punei, ucrnonb3ys TUIOIOTHYECKUI METOA TOJKOBaHUs CBsILEH-
Horo [lucanus, mapamnenusm Anam-XpuCToc AONONHAET napajuienu3smom Ea-Mapust:
«Coo0pazHo ¢ atum 1 Mapus JleBa okasbiBaeTcsi nociyiiHoi (obaudiens), korja roBo-
put: Ce, pada I'ocnomust; na 6ymer Mue o cnoBy TBoemy (JIk. 1, 38). EBa ke [Opina] He-
nociymHa (inobaudiens), n0o He okaszana nociymianus (non obaudiuit), korma ObuIa erie
neBoi. Kak oHa, umest my»a Anama, HO Oyaydd emie JAeBoi, — 100 06a oHU ObLTH Haru
B paro 1 He cTeiamuch (BEIT. 2, 25), Tak Kak He3aI0Mr0 Iepet TeM CO3IaHHbIe, OHU HE IMe-
JIM TIOHSITHSL O POXKACHMU JICTEH, a Ha/UIeKaJlo UM CHavasla CO3PETh M IIOTOM YMHOXKHTHCS,
— craja HernocayIHo# (inobaudiens) u cienanack TPHYHHON cMepTH (Mortis) U 1 ceOs,
U JUTS BCETO POJia YeJIOBEYESCKOT0; Tak M Mapwsi, nMest IpeaHa3HaueHHOTO MY>Ka, HO OCTaBa-
sch JleBoro, [crarna] nociyIHoi, cienainack npuunHoi criacenwus (salutis) v st Cedst u 1is
Bcero poja uenoBedeckoro» (Irénée, 1974, s. 438-440). Takum oOpazom, Mpuneit JInoHckwid,
WCIIONB3Ys MPOTHBOIONIOKHYO TEPMHIHOJIOTHIO (HEMOCTyIIHAsS-oCIynHas («inobaudiens-
obaudiens»), cMepTb-criacenue (mors-salus)), IPUXOIUT K BBIBOJLY, YTO BCE TO, YTO HE COBEP-
Iuia ¥ Hapymuia jiesa Ea coBepimia u He Hapymuia [Ipecssaras Jlesa Mapusi.

[TomBoms UTOT, CIEMYeT OTMETUTb, UTO «XOTsI XPHUCTOC OBLT SBICH U TPeIp300pa-
KeH yxe B Berxom 3asere (yiroam oxxunanu Ero enie B BeTX03aBETHbIE BpeMeHa), HO TOJIBKO
B HoBoM 3aBeTe MpoH301LI0 JIEHCTBUTENFHOE MPHUILIECTBHE XPUCTA U CBS3aHHOE C 3THM



BOCCTaHOBJIEHHE. ITO 03HayaeT, uto Jloroc boxuii ctan B CBoeM BormionieHuu [ 1aBoii Bu-
JTUMOTO M MaTepHaJIbHOTO MHpa U Tpeskae Bcero Imasoit Llepksu, Tak uto OH npuBIeKaeT
Bce k Cebe. DTo MPUBOINUT K BOCCTAHOBIICHNIO TBOPEHHMS M Mamero Axama. Takum oOpa-
30M, OH BOCCTaHABIMBACT U UCLENAET BCIO UCTOPUIO MUPA U YEJIOBEUECTBA, OT Havyaja Jio
koHI1a, yepe3 Xpucra — [maBy Bcero» (Khayntaler, 2020, s. 135). B cuty sToro moasur Ho-
Boil EBbl — IlpecBsroil JleBbl Mapuu MOXKET OCMBICIISATBCS TOJIBKO Yepes noasur Hosoro
Anama — Tl'ocniona Mucyca Xpucra.

TEPTYJIUIMAH U TEOPUSI PEKAIINTYJIALINN

Teprynnuan Kak TEepBbIA JIATHHOS3BIYHBIN OorocioB koHma II — nauama 111 BekoB
1 TaKxke OOpell C epechi0 THOCTHUIM3MA B CBOMX couMHEHMsIX — «O mrotm Xpucray
1 «O BOCKpECEHNH TIOTH» — 0C000€ BHUMAHHUE Y/IeISIeT TEME CIIaCEHMsI U, COOTBETCTBEH-
HO, 3aIl[UTE IJIOTH, TaK KaK «IJIOTh OKA3bIBACTCS TECHO CBA3AHHOM ¢ cOOBITHEM, OOECTIeun-
BAIOIIMM CITACEHUs YeJIOBEKa: Beb ecM Obl XpUCTOC HE 00aiall MOUTMHHON deIoBede-
CKoii 1oTht0, OH He MOT OBl HCKYIIUTH YesioBeka» (Moreskini, 2011, s. 254). B cBsizu ¢ a1nMm,
HarpuMep, oH yTBepxkaet: «llo3toMy m MBI Hammcanu counHenue “O ot Xpucra”,
B KOTOPOM YTBEPXKIAaeM €€ JeHCTBUTEILHOCTD MPOTHB J0KA3BIBAIOIINX €€ TMPU3PAYHOCTh
U ee YeJI0BEYECKYIO PUPOJLY IPOTUB MIPU3HAIOIINX €€ 0COOCHHOE CBOMCTBO, TaK 4TO XPH-
croc 1o npaBy HasbiBasl CeOst yenoBekoM U CoiHoM uenoBedeckum» (Tertullianus, 1906,
S. 26). IHpIMU CITOBaMU, «eMHCTBEHHAS ITPUYHHA, IT0 KOTOPOH XPHCTOC CTall YeTOBEKOM
— 9TO CIIACEHHUE YeJIOBEKa M BOCCTAHOBJIEHHE TOTO, YTO 11ornoio. [Torud yenosek, mostomy
CJIe/IOBAJI0 BOCCTAHOBHTH UYelloBeKa uepe3 To, 4to0bl Cam bor cran uenosekom. Tak Xpu-
CTOC BO3BECTHJI MUPY M MCTIOIHWII BENUKHHA coBeT bora OTia 0 BOCCTaHOBICHUH YENIOBEKA
(De carne Chr., 14)» (Fokin, 2005, s. 126). CnenoBarenbHO, INIaBHas IIPUYMHA [0 KOTOPOH
Borutotwiicst ChiH Boxkuit — criaceHnue yesioBeKka U BCero 4eI0BEUeCKOro poja.

PazBuBas Temy criacenust, TepTy/uinaH, UCTIONB3Ys THITOJIOTHYECKUI METON TOJ-
kxoBaHMsl CBsmenHoro IlucaHus, coenuHsieT BOEIUHO MNapayuieau3Mel Anam-Xpucroc
n EBa-Mapmust: «3emist Obuta elie AeBCTBEHHA, €Ile HE BCIaXWBAJaCh M HE 3acEBaJIach
(cp.: BeIT. 2, 5); U3 Hee, Kak MBI y3HaJIM, YEJIOBEK ObLI crienan [0crosoM ayIo KHUBOO
(BeIt. 2, 7). U ecitu TOBOpUTCS, YTO NMEPBBIA AllaM 13 3€MIIH, TO BTOPOMY, WJIH TTOCIIEAHE-
My Anamy (cp.: 1 Kop. 15, 45), xax cka3ai arnocTo, Mo3ToMy TOXE TT000aI0 pOAUTHCS OT
Bora n3 3emii, TO €CTh U3 TIJIOTH, €IIIe HE PACKPBITON ISl POKACHHS, B TyX KUBOTBOPSIIIHIA.
U Bce xe, — 1adbl 10 KOHIIA UCTIOJTHUTD IIPUMEP UMEHN AJlaMOBa, — MOYEMY artoCcTol NMe-
HyeT Xpucta Anamom, ecin YenoseuectBo Ero Obi10 He 3eMHOT0 octonHcTBa? Ho u TyT
pasyM moATBepkaaeT, uto bor ocBoboamt u3 mieHa oopa3 u nomodbue Ceoe (cp.: BrIT. 1, 26),
IUICHHBIE JIbSIBOJIOM, COBEPILMB OTBeTHOE JielicTBre. V0o B EBy, 110 Tex nop zieBy, BKpajioch
CJIOBO, IPUUMHSIONIEE CMEPTh; PABHO B JIEBY HOJDKHO ObLTO BoiTH 1 CitoBo boxbe, coznato-



111e€ KM3Hb, — J1a0Bbl TO, YTO Yepe3 3TOT MOJI TOJBEPIIIOCH IIOTHOEIIH, Yepe3 TOT e 11071 ObUIO
HalpaBJIeHO K criaceHuto. EBa nosepuia 3mero; Mapust nosepuiia ['aBpunity. ['pex, koTopblit
OJTHA COBEPIIIMIIA, IOBEPHB, PyTasi, MOBEpHB, 3artammiay (Tertullien, 1975, s. 280-282). Ta-
KUM 00pa3om, «rocie Mpunes npesxae Bcero TepTysuinaH, KOTOPBIH TOYHO ClIEyeT TPpajau-
LIMH, TIOKa3bIBAET HAM XPUCTa, poAUBIIErocs oT [leBbl, kKak AjjaM — OT JIEBCTBEHHOM 3eM-
mm...» (Danielu, 2013, s. 59). Kpome Toro, criaceHne BCero 4eoBe4ecTBa COBEPIIAIOCH, TaK
kak nociyianueM [pecssitoit JleBsl Mapuu ObIIO yCTpaHEHO HETIOCTyIaHne AeBbI EBBI.

IlomBons UTOT, CleMyeT OTMETHTH, YTO IS JI0Ka3aTeIbCTBA UCTUHHOCTH YeJo-
BEUCCKOM MPHUPOIBI XPHCTa, KOTOPYIO OCTIAPUBAIN JOKETHI, TepTy/uInaH MPHIIeT K OTPH-
L[AHUIO NPHCHOAEBCTBA JIeBbl Mapuu 1 HacTauBall Ha TOM, yTo OHa B CBOEM POXK/IECTBE
HCTUHHO cTaya Matepbto, niepectas ObIiTh J{eBoii (De carne Chr. 23). B 3ToM OH YKIOHHII-
sl OT MPaBOCTIABHOTO y4eHUs 0 boxwueit Marepn, KoTopoe B TO BpeMs eIle He OBLIO YeT-
Ko chopmyrpoBano. OHAKO OH ObLT YOCKICH, YTO TOJBKO TaK MOXKHO OBUIO OOBSICHUTH
THOCTHKaM, YTO XPHCTOC 00JIEKCS B HCTHHHYIO YeJIOBEUECKYIO TUIOTh, a HE MOJ00ue IIo-
. Bmecte ¢ Tem Teprymimnan yTouHser, yTo XpUCTOC poauiicst OT mioTh Cestoil [leBbl
0e3 yuactust myxckoro cemenu (De carne Chr. 19)» (Sidorov, Dobrotsvetov, Fokin, 2019,
s. 236). CnenoBarensHo, BorutotuBiuiics Cein boxnit — T'ocriogs Mucyc Xpucroc — nc-
TUHHBIN Bor 1 ucTuHHbIN yenosek, nuin borouenosek.

CBATUTEJDL BuktorPuH IIETABUIICKUIA
U TEOPUSI PEKATIUTYJISILIUU

Bukropun [letapuiickuii kak MEpBHIH JaTHHCHKUH ToMKoBaTens CasmnienHoro [1u-
CaHMS W OIWH M3 JIATHHCKUX OOTOCIOBOB BTOpOH monoBHHEI Il Beka B CBOMX COUYMHEHU-
ssx — Tpakrar «O coTBopeHHH Mupay» u pparmMeHT «O KU3HU XPUCTA» — COCIUHSET BO
€JIMHO TPHU DK3ETETUKO-O00TrOCIOBCKHUE TEMBI — CHMBOJIUYECKYIO apUTMOJIOTHIO, XPHUCTO-
JIOTHIO U COTEPHOJIOTHIO. VICXOAS M3 ATOTO, «UCIIONB3YsI CHMBONIMKY 4Hcia 7, Buktopua
ITeraBuiickuil u3naraer u CBOO KOHUENUI0 CBSIIEHHONW UCTOPUHU, B KOTOPOW CIIACUTENb-
HbIe nestHusT boxkin BO XPpHUCTE CUMBOJIMYECKU CBS3BIBAIOTCS C COOBITUSAME TBOPCHHS MHPa
U TIaICHUS TIePBBIX Jtozieil. Takum 00pa3oM OH PacKphIBACT CMBICT COOBITHIA €BaHTEIILCKOM
UCTOPHH Kak mpennpuHstoro borom BoccranoBnenus naamero Anama (ut Adam illum...
reformaverit — De fabr. mundi 9) u ciaceHHs Bcero TBapHOro Mupa (atque universae suae
creaturae subveniret — Ibidem)» (Fokin, 2004, s. 461). B cBsi3u ¢ 3TuM, Hanpumep, OH
yTBepiKaact: «J[is Toro, 4ToObl BOCCO3MaTh AaMa uepe3 CEIMHUILY, a TAKKE MPUNATH Ha
nomors Bcemy CBoeMy TBOpeHHIo, [bor] coBepmmn 3To mocpeactBoM poxeHust ChiHa
Cpoero Mucyca Xpucra, ['ocriona Hammero» (Victorinus, 2017a, s. 299). Mnu B qpyrom me-
CTE MBI UUTAEM: «...[CYILIECTBYET] UeThIpe MOKOJIEHHs Hapo/10B: oT Ajxama 10 Hos, ot Host
1o ABpaama, oT ABpaama a0 Mowuces, or Mowuces 1o Xpucra ['ocriona, CeiHa boxwus. ..»



(Victorinus, 2017a, s. 296). CrnenoBareibHo, BUKTOPUH CIPaBEIJIMBO CUYUTALT, YTO OIaro-
naps poxxaeHuto 'ocnona Mucyca Xpucra Hadajaoch CllaCEHUE BCETO YEJIOBEUYECKOT0 pojia.
Pa3BuBas XxpucTonoruto u corepuonoruto, Bukropun IleraBuiickuii B TOIKOBaHUU
«Ha OrkpoBeHue» coenuHsieT Bo eanHo nporeuee ¢ oyaymum: «M or Uucyca Xpucra,
Koropslii ecTb cBUETENH BEpHBIN, epBeHel] u3 MepTBhIX (OTkp. 1, 5). B yenoseke Boc-
npuasToM OH Jaj CBUACTETIHCTBO B MHPE, IIOCTPAIaB B KOTOPOM, OCBOOOIMII HAC OT Ipexa
CBOCIO KPOBBIO H, TIOOCIMB ajl, IEPBBIN BOCKpeC 13 MepTBBIX (cp.: OTKp. 1, 5), u cmepmo
nao Hum bonee ne oyoem eracmeogamsv (Pum. 6, 9), Ho B Ero mpaBieHue 1napcTBo Mupa
66110 paspymeHo. X Ou codenan Hac yapcmeom u ceaujentuxamu (Omkp. 1, 6), TO ecTh
BCSIKYIO LIEPKOBb BEPHBIX, KaK TOBOpHT arioctoi [letp: Poo ceamotl, yapcmeennoe cesuyen-
cmeo (1 Iletp. 2, 9). Bot, naer ¢ obmakamu, u yBugat Ero Bce Haposs! (Otxp. 1, 7). Tot, kTO
B TICPBOM BOCITPHUHSTOM UEIIOBEKE MPHUIIIEH B TaifHe, Yepe3 MaJioe BpeMs IPUICT B BEITMIUH
u ciase, 4ToObl cyauTh siBHO» (Victorinus, 2017c¢, s. 112). B nononHeHue K 3TOMy B Tpak-
Tate «O COTBOPEHUM MUy OH yKa3bIBacT B KaKOIl IeHb HEIENU JOJDKHO CIydnuThes BTo-
poe npumectBe XpuctoBo: «! moromy JlaBua B mectoM mncaiMe mpocut [ocmona mpexe
BOCHMOTO JiHs, 400l OH He 6 eHese u e 6 spocmu Ceoetl oonuuan unu cyoun e2o (Ic. 6,
1-2). 9T0 MOUCTUHE BOCBMOM JIEHb TOTO OY/IYIIIETO Cy/Ia, KOTOPBIN OyJIeT BBIHECEH 3a Mpeie-
JIBI TIOPSIKA YCTpOeHHs cemMutbl» (Victorinus, 2017a, s. 297). Takum o6pazom, Buktopun
CBHJICTEIILCTBYET, YTO CYIIECTBYET J[BA JWAMETPAIBLHO IPOTHUBOIIOIOKHBIX MPHUIIECTBHS
Xpucra Cracutens, To ecTh nepBoe, korga OH MpHUIIeN, 9TOObI CIIACHTH MEePBO3AAHHOTO
YeJIOBEKa U €ro MOTOMKOB M BTOpoe, Koraa OH MPHAET, YTOOBI CyTUTh BCE YETIOBEYECTRO.
[Tpu 5TOM Ba)KHO UMETH BBUJLY, YTO, COINIACHO Y4eHHMIO [leTaBuiickoro cBiTHTEIS,
B 3eMHOM xu3HH [IpecBaroit [lersr Mapun u I'ocrioga Uucyca Xpucta ObUH BaXKHBIC, HITH
DJTaBHBIC THU — OJlaroBeIleHne, 3a9aTre, pOKICHNE, CMEPTh U BocKpeceHue: «KTo Takim
o0pa3oM Hay4eH B 3akoHe boxkrem, kto ncrionnen Jlyxom CBATBIM, Jja HE IPE3PUT CEPALIEM
Toro, uto aHren 'aBpumi GmaroBectBoBai Jlese Mapmun (cm.: JIk. 1, 28) B TOT e 1eHb,
B KOTOpHIi pakoH coBpati EBy; [lyx CesaToit npeunctonamt J{eBy Mapuio B TOT e JICHB,
B KoTophIii [Xpucrtoc] corBoprit cBet; OH 00paTuiics B IUIOTh B TOT JKE JCHb, B KOTOPBII
COTBOPWII 3eMTio U Boxy; OH oOpaTnics B MOJIOKO B TOT K€ JICHb, B KOTOPBIM COTBOPHUII
3Be3bl; OH 00paTIiICsS B KPOBb B TOT XK€ JICHD, B KOTOPBIA 3eMIISI U BOJA TIPOM3BEIIH CBOH
nopoxenust; OH 00paTuiICs B TIOTh B TOT )K€ JICHb, B KOTOPBII BO3IBUT YEJIOBEKA U3 3€M-
i, XpUCTOC POITUIICS B TOT XK€ JICHb, B KOTOPBIN 00pa3oBai yenoBeka; OH mocTpagain B TOT
K€ JIeHb, B KOTOPBIi mman Anam; OH BOCKpEC U3 MEPTBBIX B TOT K€ JICHb, B KOTOPBIA COTBO-

5 Jlarunckoe BeIpaxkeHue «pro die octauoy (OyKB. «3a BOCBMOI JICHB») B TEKCTE Ticanma B3aT0 n3 CenTyarnHTsl, Iie eMmy
COOTBETCTBYET BBIPAKEHUE «OTEP THiG 0Y00NG» (OyKB. «3a BOCBMOM [JIeHB|»), B TO BpeMs KaK B IPEBHECBPEHCKOM TEKCTE CTOUT
peakuii TepmuH «sheminithy», IPONU3BOAHBIN OT YKCIIA KBOCEMbY U MPEATIOIOKUTEILHO 03HAYAOIIMI HEKHI BOCBMUCTPYHHbIH
My3bIKaJIbHBIH HHCTPYMEHT.



put ceer»? (Victorinus, 2017a, s. 299). Mnu B apyrom Mecte Mbl untaem: «13 gero ciemyer,
yto ['ocmons OBLT 3a4at B TOT e JICHb, B KOTOPBIN 1 Bockpec» (Victorinus, 2017b, s. 303).

HUcxons uz storo, ['ocoas Nicyc Xprctoc poauiicst B mecToit 1eHb, koraa bor (Tod-
Hee — bBor Oten u CoiH Boxkwit®) co3man «6ecuncieHHOe» YKCIIO aHTEIOB U apXaHTeNloB,
a TaKke mepeoro yenoseka (Victorinus, 2017a, s. 296, 298-299); O ymep B ceIbMOi ICHb,
xorna bor nepecran TBopuTh 1 Korna Anam u Ea HapyIIwiM eqUHCTBEHHYIO 3anoBenb bo-
JKHIO, @ TAKXKE B 3TOT JICHb COBepIIIock Onaroserienue [Ipecssroit Jleest Mapuu (Victorinus,
2017a, s. 296, 298-299); T'ocnioas Mucyc XpucToc BOCKpPEC U3 MEPTBBIX B BOCBMOI JIEHb, KOT-
na bor corBopui cBET, IBEHAAIATH aHTEJIOB JIHS U ABEHA/IATH AHTEIIOB HOUH, & TAK)KE B ATOT
JIeHb coBepiioch 3adarue [Ipecesiroit Jlesr Mapuu (Victorinus, 2017a, s. 295, 298-300).
CrenoBarensHO, 371eCh BUKTOPHH, HCTIONMB3Ys TUIOIOTMYECKUI METO ] TOTKOBaHMs CBSIICH-
Horo [Tucanwsi, CHMBOIMUYECKH COSAMHSET criacuTenbhble nestanst CeiHa boxnst ¢ TRopeHneM
MHpa U najieHneM nepsbIx Jironeit (cM.: Khandoga, 2015, s. 132-134, 141-143).

Kpome ToOrO, 3m€ch BBICTpamMBaeTCs IENbIA PSAA COOTBETCTBHI. Bo-mepBbIX,
B TPETHH JIeHb, Koraa borom coszmaercst mioTh 3eMiIM — cyIa (ee TKaHb) 1 Mops (€€ KpOBb
Y UHBIE XKUAKOCTH), Xpuctoc CriacuTesb CTAaHOBUTCS TUIOTHIO (BEPOSTHO, CEMEHEM IUIOTH).
Bo-BTOpBIX, B 4eTBEPTHIH JeHB, KOTia borom TBOpHUTCS yHa C €€ TYCKJIBIM MOJIOYHBIM CBE-
TOM u 3Be3nHbII Mieunsnif [1yTs, OH mprHUMAaET BU KaK OBl MOJIOKa. B-TpeThux, B MATHII
JieHb, korna borom co3paroTcst HOCUTENU KPOBH, TO €CTh XKUBOTHBIE, Xpuctoc Cracuteinb
CTaHOBHTCS B HEKOTOPOM POJIE TIOXOKUM Ha KPOBb. M, B-ueTBEpTHIX, B IIIECTOH JICHb, KOTIa
«m3 mpaxa 3eMHoro» (BrIT. 2, 7) Borom TBopuTCs MepBEIii uenoBek OH 001eKaeTcs B IUIOTh.
BesycnoBHO, 3Ta KOHIIENIMA CBA3aHA C TEOPUEH peKaUTYNALUH, COIIACHO KOTOPOH IIaB-
HYIO €€ MBICITh — «XPpHCTOC — IVIaBa cracaeMoro genoedecTBay (Veronese, 2004, s. 187)
— IleraBuiickuii CBATHTENH 3aMMCTBOBaN y aroctoia Ilaema (cMm., Hamp.: Pum. 5, 14-15)
u Upunes Jlnonckoro (cm.: Irénée, 1969, s. 290-292), a Takxke ¢ aHTHYHOW MEUIITHCKON
Teopueii o passutuu 3mOprona (cMm.: Congourdeau, 2007. s. 227), BCTpeUaroIyrocs, Ha-
npumep, y onakenHoro AsryctuHa ['ummonckoro (em.: Aurelius, 1865, s. 39), s koToporo
TaKKe 0CO0YI0 BAXKHOCTh UMEJIO YUCIIO CEMb M YeThIpe dTarna (PopMHUpOBaHHs SMOPHOHA.

Tem ne menee Buxropun [erasuiickuii Bo ¢pparmente «O xu3nn Xpucray domee
MOZIPOOHO PACKPBIBACT YUEHHE O BAYKHBIX JHAX B 3eMHOM xm3HH [ocniona Nucyca Xpucra:
«BoceMmbIx Kanenn stHBaps poauicsa ['ocnons Ham Mucyc Xpucrtoc npu koHcynax Cynbu-
in 1 Kamepune n OH KpecTHIICS BOCBMBIX W sTHBAps MU KOHCYIax Banepuane n Azuatu-
ke, OH mocTpaan necsTeIX KaneH 1 anpens npu koacynax Hepore 111 u Banepun Meccane,
OH BOCKpec BOCBMBIX KaJICH/] allpests IpH BbIIIeyKa3aHHbIX KoHcynax» (Victorinus, 2017b,
s. 303). IIpo 310 ke, HO IPYTUMU CIIOBaMH YuTaeM B Tpakrare «O COTBOPEHHUU MHUPay:

6 Bce neino B oM, uto Bukropun [leraBuiickuii kak CTOpOHHUK OMHMTapHU3Ma, cmelnnBas Bropoe u Tpetse Jluma Cesroit
Tpowsl, mucain o boxecrsernoit Jontie — Bore Otiie n bore Coine (Khandoga, 2020, s. 162-163).



«OH Tarxe ucnonHser CBOIO UeIOBEUECKYIO MPUPOLY YUCIOM CEMb: POJKAECHHUE, MIIaIeH-
YEeCTBO, OTPOUYCCTBO, FOHOCTh, MOJIOJIOCTh, 3PENIOCTh, cMepTh» (Victorinus, 2017a, s. 299).
Takum 00pa3oM, 37ech YIIOMHHAETCS €Ie OJMH IVIaBHbINH eHb — Kpemenne Xpucra Cria-
curenst. OHaKo JUIsl HaC 0CO0YI0 BXKHOCTB MPEJICTABISIIOT APYTHE 1B IHS — JICHb POYKJIe-
HUS U 1eHb cMepTH [ocroga Mucyca Xpucra, Tak Kak HCXO/I U3 HUX OH JKWJI Ha 3eMJie ¢ 9 T.
mo P. X. (Bpems ympasnenus WUyneeir opauHapHbIMEA KoHCyaaMu KBuHTOM CynbnmmmeM
Kamepunom u I'aem [Tormmuem Cabunom) mo 58 . mo P. X. (Bpemst ynpasnenus: Wyneeit
opauHapHbIMU KoHCyaMu Hepornom Knasauewm Llesapem ABrycrom I'epmannkom u Map-
koM Banepuem Meccanom Kopsurom), To ectb 49 et (cm.: Dulaey, 1993, s. 139-140), uto
PaBHO ceMH TepuosaM 1o ceMs JieT (cM.: Marin, 2004, s. 203).

Uro s>trM xoTen coodmuTh [leTaBuiickuii cBatuTens? Kak cpaBeyinBo cuuTaet
Paiixo bpatox, «“coBeprieHHas” mudpa ceMpb YIpaBiseT He TOTBKO JKU3HBIO YeTIOBEYECTBA
Ha rpuMepe XpucTa, HO M KHU3HBIO KaXKJ0T0 YeJloBeKa, N00 OHa, 110 CYILIECTBY, Pa3/ieisuiach
Kak JPeBHUMH TpencTaBuTesiMu (I MmmokpaToM), Tak M XPUCTHAHCKUMH MBICTUTEIIMH
(Mpureem) Ha cemb niepuonos (Bratoz, 7999, s. 309)». [Tpu 5ToM cienyeT UMETh BBHIY, 9TO
XOTS B 3HAUUTENbHOM crenenu Bukropun IleraBuiickuil nponomkaer aunuto Mpunes Jlu-
OHCKOT'0, HO M@y HUIMH €CTh OIPE/ICIICHHOE PACXOXK/ICHNE, TaK Kak MIprHeH HacCuNThIBaeT
TITh TIEPHOJIOB B )KM3HU KKIOTO UenoBeka (cM.: [rénée, 1982, s. 244). Onnaxo ms Bukro-
pHHa HEOOXOIMMO CEMb TIEPUOJIOB, TaK KaK KaX/IbIi N3 HUX OH COEUHSET C COOTBETCTBY-
foIMM JHeM TBopeHus (cM.: Victorinus, 2017a, s. 298). JIpyruMu ciioBamu, «XpUCTOC OC-
BT B Cebe Bce acmeKThl YeI0BeueCcTBa, BOCTIPUHSB MX; OH ObUT MOJTHOCTHIO YEIIOBEKOM,
YTOOBI TIOJIHOCTBIO criacTH yesioBeka. Ho 970 emie He Bce. OH BOCIPHHUMAET YEI0BEYECTBO
HE IPOCTO KaK HACATbHYIO CYIIHOCTh, OH cooupaeT B Cebe 4eI0BeUeCTBO KaK KOHKPETHYIO
COBOKYITHOCTB, TO ecTh OH Oeper Ha CeOst OTBETCTBEHHOCTh 3a BCE YEIOBEUECTBO, TAKOE,
KakiM OHO OBbUIO M3HA4YajbHO, CO BCEMH €ro rpexaMu, 4ToObl CIIPaBUTh U BOCCTAHOBUTH
ero B Cebe...» (Danielu, 2013, s. 51). CnenoBarenbHo, [ocnons Mucyc Xpucroc mpoxui
Ha 3eMJIC TIOJTHOIIEHHYIO YeJIOBEYECKYIO JKH3Hb PaBHYIO JKH3HH JF000TO IPYroro YeIoBeKa,
YKMBILIETO KOT/Ia-7H00.

[TomBozast WTOT, ClemyeT OTMETUTh, 4TO «OeccropHo, Buxropun IleraBuiickwuii
3HaNI, 9t0 Mncyc Xpucroc mpoxxmin Ha 3emie 33 roma (ComTacHO MPaBOCIABHOM Tpaau-
i — H. X.), a ve 49 ner. Bukropus, ynomuHas o 7-mu nepuozaax o 7 yer Criacutens
xak HoBoro Amama (cm.: 1 Kop. 15, 45), mpruncisieT K HUIM poXJICHHE U CMEPTh, KOTOPHIC
B JICHCTBUTEIILHOCTH SIBIISIOTCSL OAHOEBHBIMU coObITHSIMU. Taknm obpaszom, Nucyc Xpu-
CTOC MPOXMII 35 JIET, TO €CTh 5 NEPHUOIOB I10 7 JIET, YTO OUYEHb OJIM3KO K OOLIEU3BECTHOMY
Ero Bospacty» (Khandoga, 2019, s. 196). Kpome Toro, 3toii mudpoii Bukropun IleraBuii-
CKHH MOATBEPANII COBPEMEHHBIE MOJICYETHI (O KOTOPBIX MBI YIIOMHHAJIH BBIIIE), TO €CTh, YTO
Tocrions Mucyce Xpucroc npoxkuit Ha 3emite 35 net (cm.: Ilarion, 2019, s. 33).



3AKJIOUEHUE

VYyenne 06 Aname u EBe kak mpoo6pazax HoBoro Anama u Hooit EBbI (Tak Ha-
3bIBacMasi TEOPHsl PEKANMMTYISIINN) BIIEPBBIC BCTpEUaeTcs B MOCIaHMsAX aroctona Ilasma.
PackpbIBasi m1aBHYI0 0OCOOEHHOCTH ITOTO Y4EHHMs, IEPBOBEPXOBHBII arloCcToll COOOIIALT,
YTO HEMOCIYIIaHWe U TpeX, KoTopble coBepmmmm Anam u Ea, ucnpaswim HoBbrid Axam
u Hosas EBa (cm.: Pum. 5, 14-15). B pesynbrare 3Toro BMecto cMept Anama u EBBI 1 ux
MIOTOMKOB (T10 TEJIECHOMY POXKICHHIO) YeJIOBEYECTBO MOJIyIHIIo OecMmepTre, HaunHast ¢ Ho-
Boro Aiama u HoBoit EBbI 1 X TOTOMKOB (110 TyXOBHOMY POXKJeHHIO). B mocnemyromem K
yaennto 06 Aname u EBe kak mpoo6pazax HoBoro Anama u Hosoit EBbl mpuberanu, Harpu-
Mep, AoHUKelckue xpuctuanckue nucarenu: Mpuneit JInonckuit, Tepryminan u Bukropun
IleTaBuiickuii.

PazpabarsiBast Teoputo pekanutymsimy, Vpuaeit JInoHCKH B CBOMX COYHHCHU-
ax — «IIpotuB epeceit» u «Jloka3aTeabCTBO aOCTOIBLCKON MPOMOBEIN» — HCHOIB30BaI
nocianus arocrona IlaBna u Tnmonoruueckuit MetTos ToakoBanus CesiienHoro [lucanus.
JIMOHCKMI CBATHTENb YUWII, BO-TIEPBBIX, YTO B TOT AEHbH (TO €CTh B IISATHUILY), B KOTOPBIHA
ponuncs Anam, ponwics Hoseiid Anam, umu T'ocniogs Mucyc Xpucrtoc; Bo-BTOpBIX, B TOT
JIeHb (TOo ecTh B cy000TY), B KOTOPBI AllaM HapyIui €IWHCTBEHHYIO 3aroBeab Boxkiio
(cm.: BrIT. 2, 16-17), moctpanan BoruotuBimiics CeH boxwii. Kpome Toro, To, 4To He nc-
nosiHWia JieBa EBa, Oylyuu HEMoCIyIIHOM, TaK KaK Chella 3alpeTHBIHN IO/, — UCHOJIHHIA
JleBa Mapus, Oyryun MOCITyIITHOM, Tak Kak poauia ['ocnona Mucyca Xpucra.

Crenyst TpaguLuK B U3JI0KEHUN TEOPUH PAKAUTYISIUK, TepTynauaH B TpakTare
«O mnotu XpucTa» UCTIONb3yeT nociaanus anocrona I[lasna, TBopenus Mpunes JInoHcko-
TO ¥ THIIOJIOTHYECKO-TANHCTBEHHBIA MeTox TonkoBaHus CesmeHHoro ITucanms. Ilepsorit
JIATHHCKNI OOTOCIIOB B CBOEM COYMHEHHMHM MPHOETal K aHaJoOTHAM: IepBas — HeoOpabo-
TaHHast 3eMJIsI, TO €CTh, TaK KaK IepBbIi A1aM ObUT COTBOPEH U3 HE0OpabOTaHHOM 3eMIIT —
BTtopoit Anxam Takke ObIT COTBOPEH U3 HEOOpaOOTaHHOH 3eMITH, Wik poaucs oT [IpecBsrToii
JeBbl Mapuu; BTopast — YCNBIIIAHHOE CJIOBO, TO €CTh, TAK KaK YEPE3 YCIIBIIIAHHOE CIOBO
nepBast EBa corpemmna — Bropas EBa Taxoke yepes ycrbllIaHHOE CJIOBO HE COTrpellIua,
WK CTaJla IPUIMHON CIIACeHHS BCETO YeIOBEYECKOTO Poja.

PazpabarsiBast Teopuro pexanuTyisanun, Buktopus [leraBuiickuii B cBOUX COUMHE-
HsIX — «O coTBopeHnu Mupa» U «O KHU3HU XPUCTa» — ONUPAIICS Ha MOCIAHUS aloCcToIa
[TaBma, TBopenust Mpunest JIMOHCKOTO M THITOJIOTHYECKUNA METOJ] TOKOBaHUS CBSIIIEHHOTO
IMncanus. IleraBuiickuii CBATUTEND YUIII, BO-TIEPBBIX, YTO B TOT ACHB (TO €CThH B MISATHHILY),
B KOTOpBIN poauics Anam, poauics Bomtotusimiicss CeiH boxuil; BO-BTOPBIX, B TOT JIEHb
(TO ecTh B cy000TY), B KOTOpBIi Anlam 1 EBa Hapylmiy eJMHCTBEHHYIO 3aMl0Beh boXHIo
(cMm.: BrIT. 2, 16-17), coBepuriiock OiaroBemnienue [Ipecssaroii JeBsl Mapun u mocTpanan
Tocnons Uucyc Xpucroc; u, B-TPEThUX, B TOT JCHB (TO €CTh B BOCKPECCHHUE), B KOTOPBII
Bor Orent u Cein bokuii coTBOpHiTH CBeT, coBepuIiock 3adarue [Ipecssroii Jlesr Mapum,



BOCKpec u3 MepTBUX Borutotusiuiica CoiH boxuii u Bropoit pa3 OH mpuuieT Ha 3eMIo,
YTOOBI CyIUTH BECh YETOBEUCCKUI POJI.

Bibliografia:

Amfilokhiy, (Radovich), mitr. (2008). Istoriya tolkovaniya Vetkhogo Zaveta. Moskva:
Izdatel’skiy Sovet Russkoy Pravoslavnoy Tserkvi.

Aurelius, Augustinus. (1865). De diversis quaestionibus octaginta tribus liber unus.
W:J.-P. Migne (red.), Patrologiae cursus completus. Series latina. T. 40 (s. 11-100).
Paris.

Bratoz, R. (1999). Il cristianesimo Aquileiese prima di Constantino fra Aquileia
e Poetovio. Udine; Gorizia: Instituto Pio Paschini; Instituto di storia sociale e
religiosa.

Congourdeau, M.-H. (2007). L’embryon et son dme dans les sources grecques
(VLe siécle av. J.-C.-V-e siécle apr. J.-C.). Paris: Association des amis du Centre
d’histoire et civilisation de Byzance.

Danielu, Zh. (2013). Tainstvo budushchego: Issledovaniya o proiskhozhdenii
bibleyskoy tipologii. Moskva: Izdatel’stvo Moskovskoy Patriarkhii Russkoy
Pravoslanoy Tserkvi.

Dulaey, M. (1993). Le Fragment chronologique de Victorin de Poetovio et la
culture grecque aux confis de I'Empire dans la seconde moitié du III-e siécle.
Augustinianum 42, s. 127-145.

Fokin, A. R. (2004). Viktorin Petavskiy [Petaviyskiy]. W: Patriarkha Moskovskogo
i vseya Rusi Alekseya II (red.), Pravoslavnaya entsiklopediya. T. 8 (s. 458-461).
Moskva: Tserkovno-nauchnyy centr «Pravoslavnaya entsiklopediya».

Fokin, A. R. (2005). Latinskaya patrologiya. T. 1. Period pervyy: Donikeyskaya
latinskaya patrologiya (150-325 gg.). Moskva: Greko-latinskiy kabinet Yu. A.
Shichalina.

Ilarion, (Alfeev), mitr. (2019). Iisus Khristos: biografiya. Moskva: Molodaya gvardiya;
Poznanie.

Ilarion, (Alfeev), mitr. (2020). Svyashchennomuchenik Iriney Lionskiy i ego
duxovnoe nasledie. W: Mitropolita Ilariona (Alfeeva) (red.), Svyatitel’ Iriney
Lionskiy v bogoslovskoy traditsii Vostoka i Zapada. Materialy V Mezhdunarodnoy
patristicheskoy konferentsii Obshchetserkovnoy aspirantury i doktorantury
imeni svyatykh Kirilla i Mefodiya (Moskva, 19-21 aprelya 2018 g.) (s. 26-
39). Moskva: Obshchetserkovnaya aspirantura i doktorantura im. svv. Kirilla
i Mefodiya; Poznanie.

Irénée, de Lyon. (1969). Contre les hérésies. Livre V. W: A. Rousseau, L. Doutreleau,



C. Mercier (red.), Sources chrétiennes. T. 153 (s. 10-467). Paris: Cerf.

Irénée, de Lyon. (1974). Contre les hérésies. Livre ITI. W: A. Rousseau, L. Doutreleau
(red.), Sources chrétiennes. T. 211 (s. 16-491). Paris: Cerf.

Irénée, de Lyon. (1982). Contre les hérésies. Livre II. W: A. Rousseau, L. Doutreleau
(red.), Sources chrétiennes. T. 294 (s. 22-367). Paris: Cerf.

Irénée, de Lyon. (1995). Démonstration de la prédication apostolique. W: A. Rousseau
(red.), Sources chrétiennes. T. 406 (s. 82-221). Paris: Cerf.

Iriney, (Stinberg), ep. (2020). «<Mladenchestvo spaseniya»: eshche raz o kontseptsii
mladenchestva Adama i Evy u svyatitelya Irineya Lionskogo. W: Mitropolita
Ilariona (Alfeeva) (red.), Svyatitel’ Iriney Lionskiy v bogoslovskoy traditsii
Vostoka i Zapada. Materialy V Mezhdunarodnoy patristicheskoy konferentsii
Obshchetserkovnoy aspirantury i doktorantury imeni svyatykh Kirilla i Mefodiya
(Moskva, 19-21 aprelya 2018 g.) (s. 85-100). Moskva: Obshchetserkovnaya
aspirantura i doktorantura im. svv. Kirilla i Mefodiya; Poznanie.

Iustin (Popovich), prp. (2005). Filosofskie propasti. Moskva: Izdatel’skiy Sovet
Russkoy Pravoslavnoy Cerkvi.

Khayntaler, T. (2020). Osobennosti khristologii svyatitelya Irineya Lionskogo. W:
Mitropolita Ilariona (Alfeeva) (red.), Svyatitel’ Iriney Lionskiy v bogoslovskoy
traditsii Vostoka i Zapada. Materialy V Mezhdunarodnoy patristicheskoy
konferentsii Obshchetserkovnoy aspirantury i doktorantury imeni svyatykh Kirilla
iMefodiya (Moskva, 19-21 aprelya 2018 g.) (s. 131-149). Moskva: Obshchetserkovnaya
aspirantura i doktorantura im. svv. Kirilla i Mefodiya; Poznanie.

Khandoga, N. A. (2015). Khristologiya i soteriologiya svyatitelya Viktorina
Petaviyskogo v kontekste tolkovaniya Shestodneva i Apokalipsisa. Tserkov’
ivremya 2 (71), s. 129-148.

Khandoga, N. A. (2019). Vazhnye dni v zhizni Gospoda lisusa Khrista (po ucheniyu
svyatitelya Viktorina Petaviyskogo). Tserkov’. Bogoslovie. Istoriya. Materialy VII
Vserossiyskoy nauchno-bogoslovskoy konferentsii (Ekaterinburg, 8-10 fevralya
2019 g.) (s. 191-196). Ekaterinburg.

Khandoga, N. A. (2020). Pnevmatologiya svyatitelya Viktorina Petaviyskogo:
binitarizm, subordinatsionizm ili samostoyatel'naya Lichnost’? Materiali III
Mizhdunarodnoi naukovo-praktichnoi konferenctsii «Aktual’ni pitannya
bogoslov’ya ta istorii Tserkvi» (Xarkiv, 5 listopada 2019 r.) (s. 158-165). Kharkiv.

Legeev, M., svyashch. (2020). Svyatitel’ Iriney Lionskiy u istokov bogosloviya istorii.
W: Mitropolita Ilariona (Alfeeva) (red.), Svyatitel’ Iriney Lionskiy v bogoslovskoy
traditsii Vostoka i Zapada. Materialy V Mezhdunarodnoy patristicheskoy
konferentsii Obshchetserkovnoy aspirantury i doktorantury imeni svyatykh
Kirilla i Mefodiya (Moskva, 19-21 aprelya 2018 g.) (s. 169-183). Moskva:



Obshchetserkovnaya aspirantura i doktorantura im. svv. Kirilla i Mefodiya;
Poznanie.

Leonov, V., prot. (2016). Osnovy pravoslavnoy antropologii: Uchebnik. Moskva:
Izdatel’stvo Moskovskoy Patriarkhii Russkoy Pravoslanoy Tserkvi.

Makovetskiy, E. A. (2010). Nachala tolkovaniy: Anagogiya, upodoblenie Bogu
i lerarkhiva v tipologicheskikh tolkovaniyakh Svyashchennogo Pisaniya.
Sankt-Peterburg: Filosofskiy fakul'tet Sankt-Peterburgskogo gosudarstvennogo
universiteta; Akademiya issledovaniya kul’tury.

Marin, M. (2004). Note sul simbolismo aritmologico di Vittorino di Petovio. W:
S. Santelia (red.), Italia e Romania. Storia, cultura e civilta a confronto. Atti del
IV Convegno di Studi italoromeno (Bari, 21-23 ottobre 2002) (s. 195-205). Bari:
Edipuglia.

Moreskini, K. (2011). Istoriya patristicheskoy filosofii. Moskva: Greko-latinskiy
kabinet Yu. A. Shichalina.

Nikiforov, M. V. (2011). Iriney, ep. Lionskiy (Lugdunskiy). W: Patriarkha
Moskovskogo i vseya Rusi Kirilla (red.), Pravoslavnaya enciklopediya. T. 26
(s. 422-441). Moskva: Tserkovno-nauchnyy tsentr «Pravoslavnaya entsiklopediyan.

Novyy Zavet. (2002) = Novyy Zavet na grecheskom i russkom yazykakh. Moskva:
Rossiyskoe Bibleyskoe obshchestvo.

Sidorov, A. I. (2011). Svyatootecheskoe nasledie i tserkovnye drevnosti. T. 2:
Donikeyskie ottsy Tserkvi i tserkovnye pisateli. M.: Sibirskaya blagozvonnitsa.
Sidorov, A. 1., Dobrotsvetov, P. K., Fokin, A. R. (2019). Patrologiya: Uchebnik. T. 1:

Tserkovnaya pis’mennost’ donikeyskogo perioda. Moskva: Poznanie.

Tertullianus. (1906). De carnis resurrectione. W: A. Kroymann (red.), Corpus
scriptorum ecclesiasticorum latinorum. T. 47 (s. 25-125).Vindobonae; Lipsiae.

Tertullien. (1975). La chair du Christ. W: J.-P. Mahé (red.), Sources chrétiennes.
T. 216 (s. 210-309). Paris: Cerf.

Torkanevskiy, A. A. (2020) Khristianstvo v Rime v I - seredine II v. Minsk: Minskaya
duxovnaya akademiya.

Veronese, M. (2004). Radici culturali di Vittorino di Petovio. W: S. Santelia (red.),
Italia e Romania. Storia, cultura e civilta a confronto. Atti del IV convegno
di studi italo-romeno (Bari, 21-23 ottobre 2002). Bari.

Victorinus, Poetovionensis. (2017a). De fabrica mundi. W: R. Gryson (red.), Corpus
christianorum. Series latina. T. 5 (s. 295-300). Turnhout: Brepols.

Victorinus, Poetovionensis. (2017b). De vita Christi. W: R. Gryson (red.), Corpus
christianorum. Series latina. T. 5 (s. 303). Turnhout: Brepols.

Victorinus, Poetovionensis. (2017c). In Apocalypsin. W: R. Gryson (red.), Corpus
christianorum. Series latina. T. 5 (s. 110-265). Turnhout: Brepols.



ADAM AND EVE

AS PROTOTYPES OF NEW
ADAM AND NEW EVE
(ACCORDING TO

THE TEACHING OF SAINT
IRENAEUS OF LYON,
TERTULLIAN,
VICTORINUS OF
POETOVIO).

TO THE QUESTION
ABOUT THE THEORY

OF RECAPITULATION

IN EARLY CHRISTIAN
THEOLOGY

SUMMARY

The doctrine of Adam and Eve as prototypes of New Adam and New
Eve (the so-called theory of recapitulation) was first encountered in the epistles
of the apostle Paul. Revealing the main feature of this teaching, the supreme
apostle reports that the disobedience and sin that Adam and Eve committed
were Ccorrec ted by New Adam and New Eve (see: Rom. 5, 14-15). As a result,
instead of the death of Adam and Eve and their descendants (by bodily birth),
humanity received immortality, starting with New Adam and New Eve and their
descendants (by spiritual birth). Subsequently, the pre-nicene christian writers,



for example, Irenaeus of Lyon, Tertullian and Victorinus of Poetovio, resorted to
the doctrine of Adam and Eve as prototypes of New Adam and New Eve.

Developing the theory of recapitulation, Irenaeus of Lyon in his works —
«Against heresies» and «Proof of the apostolic sermon» — used the epistles of the
apostle Paul and the typological method of interpreting Holy Scripture. The saint
of Lyon taught, first, that on that day (that is on friday), on which Adam was born,
New Adam, or the Lord Jesus Christ, was born; secondly, on that day (that is on
saturday), on which Adam violated the only commandment of God (see: Gen. 2,
16-17), the incarnate Son of God suffered. In addition, what the virgin Eve did not
fulfill, being disobedient, since she ate the forbidden fruit, the Virgin Mary did,
being obedient, since she gave birth to the Lord Jesus Christ.

Following tradition in the presentation of the theory of cancer-capitulation,
Tertullian in his treatise «On the flesh of Christ» uses the epistles of the apostle
Paul, the works of Irenaeus of Lyon and the typological-mysterious method
of interpreting Holy Scripture. The first latin theologian in his work resorted
to analogies: the first is an uncultivated land, that is, since the first Adam was
created from an uncultivated earth — the Second Adam was also created from an
uncultivated earth, or was born from the Blessed Virgin Mary; the second — the
heard word, that is, because through the heard word the first Eve sinned — the
second Eve also through the heard word did not sin, or became the cause of the
salvation of the entire human race.

Developing the theory of recapitulation, Victorinus of Poetovio in his
works — «On the creation of the world» and «On the life of Christ» — relied on
the epistles of the apostle Paul, the works of Irenaeus of Lyon and the typological
method of interpreting Holy Scripture. The saint of Poetovio taught, first, that on
that day (that is on friday), on which Adam was born, the incarnate Son of God
was born; secondly, on that day (that is on saturday), on which Adam and Eve
violated the only commandment of God (see: Gen. 2, 16-17), the Annunciation
of the Blessed Virgin Mary took place and the Lord Jesus Christ suffered; and,
thirdly, on that day (that is on the resurrection), on which God the Father and the
Son of God created light, the conception of the Blessed Virgin Mary took place,
the incarnate Son of God rose from the dead and the second time He will come to
earth to judge all human genus.
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ANTRONOMIA TEOLOGICA

“L’'umanita & entrata in una nuova era in cui la potenza della tecnologia
ci pone di fronte a un bivio” (Francesco, 2015, p. 102). Esiste un rischio concreto
e reale nel tempo che viviamo: quello di vivere in una immagine della realta che
non consiste piu della realta vera e propria. Invece Bernard Lonergan (2001) ci ha
insegnato che per fare teologia il dato di realta sia il punto di partenza ineludibile
senza il quale, semplicemente, non facciamo piti né teologia né alcuna scienza, ma
operazioni di carattere ideologico o, come soleva dire uno dei miei maestri nei primi
anni di studi teologici, esercizio di pie intenzioni.

Il dato di realta da cui mi pare ineludibile partire oggi € la condizione digita-
le, come evidenziato dal Papa. La condizione umana &, ormai, una condizione digi-
tale (cfr. Benanti, 2016; Sequeri, 2015), una “digitalizzazione del tutto” (cfr. Brynjol-
fsson, McAfee, 2015). Nascere, vivere e morire in questo tempo avviene in un am-
biente culturale, sociale e di credenza ove le tecnologie emergenti rappresentano
un elemento di discontinuita globale con il mondo che abbiamo conosciuto sino ad
ora’. Anche Il Magistero ha sottolineato tale condizione con alcuni pronunciamenti
recenti e ad altri piti in una significativa continuita di riflessione ed ha individuato
il fatto che la questione non attiene solamente alle comunicazioni sociali, ma ha una
portata ben pit ampia e significativa. In questo senso possiamo ricordare tra gli
ultimi il Documento finale del Sinodo dei Giovani ove si legge

L’ambiente digitale rappresenta per la Chiesa una sfida su molte-
plici livelli; & imprescindibile quindi approfondire la conoscenza delle sue

1 Una rapida rassegna di analisi di questo tempo & rinvenibile in Lanza, Berman, 2016.



dinamiche e la sua portata dal punto di vista antropologico ed etico. Esso
richiede non solo di abitarlo e di promuovere le sue potenzialita comunica-
tive in vista dell’annuncio cristiano, ma anche di «<impregnare» di Vangelo
le sue culture e le sue dinamiche (Sinodo, 2018, n. 145)

ed ancora che “il Sinodo auspica che nella Chiesa si istituiscano ai livelli
adeguati appositi Uffici o organismi per la cultura e 'evangelizzazione digitale, che,
con 'imprescindibile contributo di giovani, promuovano l'azione e la riflessione
ecclesiale in questo ambiente” (Sinodo, 2018, n. 146). Sulla medesima linea si muo-
ve il Direttorio per la Catechesi che al tema del digitale non solo riserva specifici
capitoli, ma lo riprende tanto nelle premesse generali quanto in diversi numeri al-
trove collocati. Si tratta di un tema fondamentale perché mette in gioco questioni
cruciali, a partire da quelle antropologiche come il nostro essere naturali, ma non
pit pienamente naturali, e il fatto di essere naturalmente tecnici, creatori da sempre
di tecnologia ed affidati, da sempre, alla tecnologia per poter sopravvivere prima
e vivere poi.

Se ne vogliamo dare un inquadramento teologico biblico possiamo sempli-
ficare dicendo che si tratta della ritraduzione del mandato contenuto nel libro della
Genesi di dare il nome a tutte le cose, come diretta conseguenza dell’essere imago
dei. Dalla palafitta alla stazione spaziale internazionale il salto & enorme, ma af-
fonda le radici sempre nella medesima questione squisitamente antropologica, che
ha interessato la teologia da sempre?® Per queste ragioni la trasformazione digitale
o rivoluzione digitale non deve interessare solamente la teologia morale e la dottrina
sociale della Chiesa ma, proprio per il suo impatto globale sulla persona e dunque
sulla societa e la Chiesa, & in realta questione che tocca tutta la riflessione teologica.
E tocca innanzitutto il nostro modo di leggere e studiare la Scrittura o, per meglio
dire, gli elementi che emergono dalla Scrittura e che poniamo a fondamento della
nostra riflessione teologica. Come scriveva Silvano Fausti (2008): “La parola & come
il sole: fa vedere ma non e facile da guardare. L'uso che ne facciamo non basta per
capirla. L’esperienza diventa tale quando é riflettuta, compresa ed espressa”.

Oggi ritengo sia necessario e doveroso rileggere la Parola tenendo ben pre-
sente i perimetri del tutto nuovi in cui ci troviamo nella condizione digitale e rivalu-
tare quanto la tecnologia attraversi continuativamente il dato biblico arricchendolo
e permettendo cosi a noi oggi di rileggerlo con attenzione. Tale urgenza emerge
anche dalla tendenza, che prende sempre pit piede, di saccheggiare la Scrittura
e la cultura religiosa per leggere la condizione digitale in chiave laica e con intenti

2 Una storia che non possiamo in questo spazio neppure riassumere per sommi capi.



apologetici, piti 0 meno dichiarati, da parte della cultura tecnica: un simile uso e
abuso di un quadro di riferimento religioso e teologico tenta infatti di sdoganare un
pensiero tecnico che ipotizza e preconizza scenari futuri ove l'integrazione uomo
macchina diviene un percorso in qualche modo ineludibile, e propone una sote-
riologia tecnologica affascinante ed accattivante, ma per noi palesemente proble-
matica. Una sorta di trascendenza tecnologica si affaccia all’orizzonte, utilizzando
categorie teologiche e religiose trasposte in modo immaginifico nella robotica e nel
mondo dell’intelligenza artificiale. Tale operazione, viva soprattutto nel mondo an-
glosassone e che affonda le sue radici nella teologia riformata - non nel senso che
da questa & sostenuta, ma che questa in qualche modo & anch’essa saccheggiata
- non contribuisce ad una visione di questo tempo appropriata dal punto di vista
teologico e credente’. Tuttavia, pur nella criticita, questa tensione culturale rivela
un elemento di verita: la cultura occidentale, nel cui alveo le tecnologie emergenti
sono nate e crescono, a discapito di una narrazione laicista o ideologica, & certa-
mente impregnata del pensiero religioso che ha le sue radici nella Scrittura e nella
tradizione delle Chiese.

Fatte queste dovute premesse & possibile partire nel nostro breve itinerario
dalla cristologia, dalla rivelazione di Cristo nelle forme e con le modalita in cui essa
si & data. Dobbiamo rilevare come rispetto ai temi qui in parola vi & un dato del-
la Scrittura sostanzialmente inevaso dalla ricerca esegetica e teologica, perlomeno
nelle forme attuali e per quanto mi & stato possibile indagare. Ben lungi dal voler
intraprendere qui tale indagine, per la prospettiva assunta merita tuttavia mettere in
rilievo una situazione presupposta e decisiva. Rileggiamo il dato biblico

In quel tempo Gesl, venuto nella sua patria, insegnava nella loro
sinagoga e la gente rimaneva stupita e diceva: «Da dove gli vengono questa
sapienza e i prodigi? Non & costui il figlio del falegname? E sua madre, non
si chiama Maria? E i suoi fratelli, Giacomo, Giuseppe, Simone e Giuda? E le
sue sorelle, non stanno tutte da noi? Da dove gli vengono allora tutte queste
cose?». Ed era per loro motivo di scandalo. (Mt 13,53-58).

Oltre ai rapporti famigliari e sociali ben noti ai suoi interlocutori, che col-
locano Gesti nella ferialita del suo tempo, anche il suo mestiere - falegname nella
traduzione corrente - crea imbarazzo e viene addirittura utilizzato dai suoi detrattori
come argomento contro la possibilita che egli possa essere un rabbi o un profeta.
Il termine usato nei testi evangelici (Mc 6,3 e Mt 13,55) & tékton, il cui ventaglio

3 Benche di qualche anno fa resta di notevole interesse e visione Geraci, 2010.



semantico va da artigiano a lavoratore del legno, parimenti riferibile a scalpellini
e costruttori sino a coloro che sono maestri in tali mestieri/arti. La traduzione latina
della Vulgata usa il termine faber che ricalca il medesimo ventaglio di significati.
L’uso di tékton rimanda ad un testo interessante del libro dell’Esodo che elogia gli
artigiani che hanno costruito la tenda del convegno e 'arca dell’alleanza

Vedete, il Signore ha chiamato per nome Besalel, figlio di Uri, figlio
di Cur, della tribu di Giuda. L’ha riempito dello spirito di Dio, perché egli
abbia saggezza, intelligenza e scienza in ogni genere di lavoro, per ideare
progetti da realizzare in oro, argento, bronzo, per intagliare le pietre da
incastonare, per scolpire il legno ed eseguire ogni sorta di lavoro artistico.
Gli ha anche messo nel cuore il dono di insegnare, e cosi anche ha fatto con
Ooliab, figlio di Achisamac, della tribu di Dan. Li ha riempiti di saggezza
per compiere ogni genere di lavoro d’intagliatore, di disegnatore, di ricama-
tore in porpora viola, in porpora rossa, in scarlatto e in bisso, e di tessitore:
capaci di realizzare ogni sorta di lavoro e di ideare progetti. (Es 35,30-35).

I creatori di tecnologia, addirittura per mandato divino e per scopi sacrali,
sono parte integrante della storia della salvezza, ne sono uno dei meccanismi, e ad
essi a cui la Scrittura riserva spazi consistenti e dettagliati. (Pinto, 2019).

Ritornando alla pericope relativa a Gestl, nonostante quanto evidenziato
sia patrimonio assodato della teologia, il fatto che egli sia stato cresciuto da un
falegname e che lui stesso lo sia stato & una indicazione mi pare sino ad oggi non
particolarmente considerata come preziosa e significativa. Al di 1a del certamen-
te importante rilievo legato al fatto che il Figlio di Dio abbia lavorato, nobilitando
cosl ulteriormente questo aspetto della vita umana, tuttavia & ugualmente interes-
sante che egli abbia fatto un certo e specifico lavoro. Ed & di particolare interesse
in questo frangente della storia. Senza indulgere in un inutile concordismo, o in
una dannosa allegoresi, & tuttavia un fatto che il lavoro specifico testimoniato dalle
Scritture sia stato, tra quelli dell’epoca, uno tra quelli a piu alto tasso tecnologico e
di fatto, fuori del novero dei lavori legati ad un altro grado di istruzione, il piu intel-
lettuale di tutti. Insomma, Gest ha usato tecnologia ed egli stesso ne ha fabbricata
e progettata: ed era esperto di quella tecnologia che costruisce tanto I’architrave di
una casa quanto una croce. Cosi come per 'umanita nel suo complesso, il lavoro
ha avuto per Gesu una funzione importante nella sua scoperta vocazionale, nella
sua auto comprensione come uomo e de relato come Dio. Non & dunque un pas-
saggio azzardato dire che l'uso e la creazione di tecnologia hanno avuto un peso
nel percorso di autocomunicazione di Dio, nel processo che ha permesso a Gestu di



appropriarsi pienamente della sua identita e della missione ad essa correlata. Infatti
l'essere figlio del falegname non si pone in antitesi al suo essere figlio di Dio, come
invece denunciano i suoi detrattori di Nazareth: al contrario esiste una circolarita
di vita, di missione e dunque un contenuto rivelativo tra nel fatto di essere figlio di
Dio secondo lo Spirito e figlio del falegname secondo la carne. Giovanni Paolo II
ebbe a scrivere che

La comunione di vita tra Giuseppe e Gesu ci porta a considerare
ancora il mistero dell’Incarnazione proprio sotto I'aspetto dell'umanita di
Cristo, strumento efficace della divinita in ordine alla santificazione degli
uomini: «In forza della divinita le azioni umane di Cristo furono per noi sa-
lutari, causando in noi la grazia sia in ragione del merito, sia per una certa
efficaci» (Giovanni Paolo II, 1989, p. 27).

Dungque il lavoro di falegname di Giuseppe e di Gesu sono strumento effi-
cace della santificazione: possiamo dunque supporre che I'uso e I'esercizio dell’in-
telletto umano in un ambito tecnologico siano anch’essi strumento di santificazione
e di scoperta vocazionale. Partendo da questo assunto possiamo indagare la tra-
sformazione tecnologica trattenendo un elemento strutturale di potenziale positivita
residua, al netto di ogni altra possibile considerazione di dettaglio. Il compito della
teologia in questo frangente storico pud dunque essere quello di indagare le interse-
zioni tra adesione del singolo al proprio battesimo e della Chiesa al proprio mandato
nella condizione digitale e nel contempo dialogare con il mondo rispetto al governo
della condizione digitale, affinché rispetti la dignita fontale dell’essere umano e la
sua primigenia vocazione nel tempo.

Cambiando scenario ed in una prospettiva piu sociale, constatiamo che la
tecnica affascina e preoccupa, inducendo le persone in qualche modo a schierarsi
spesso tra entusiasti e luddisti, tra oppositori feroci e sostenitori apriori. I contributi
di filosofi, sociologi, antropologi e tecnologi sono stati molti e diversi in questo ulti-
mo decennio. Gli scenari evocati sono differenti ed i titoli di alcuni saggi significativi
che possiamo citare sono di per sé gia evocativi e rivelativi: Hello world. Essere uma-
ni nell’era delle macchine (Fry, 2019), Dominio e sottomissione. schiavi, animali,
macchine, intelligenza artificiale (Bondei, 2019), Il capitalismo della sorveglianza.
Il futuro dell'umanita nell’era dei nuovi poteri (Zuboff, 2019), Internet non salvera
il mondo (Morozov, 2014) da una parte e dall’altra Quello che vuole la tecnologia
(Kelly, 2011) o Reti di indignazione di speranza (Castell, 2012) a cui aggiungere tutti
i contributi dei diversi guru della Silicon Valley.



Siamo dunque ad un cambio d’epoca, per citare la fortunata espressione
di papa Francesco che & divenuta locuzione quasi pop. Un cambio d’epoca con le
molte ambivalenze che abbiamo in estrema sintesi segnalato, che ricalcano per mol-
ti tratti e molti aspetti 'ambivalenza cruciale che segna la condizione dell'umano
di sempre, ben evidenziata da San Paolo nella lettera ai Romani (Rm 8, 19 e ss.).
E 'ambivalenza del bene e del male che ci abita e con cui dobbiamo fare i conti.
Proprio in questa ambivalenza & possibile recuperare la ricchezza della dimensione
cattolica impegnata a trattenere il suo et ef a discapito dell’aut aut. Figli della dina-
mica cristologica umano divina, diventa decisivo nella condizione digitale recupe-
rare una dimensione dinamica che trattenga il bene e combatta il male, che ricerchi
I'umano autentico nella consapevolezza che & solo nel divino che si puo trovare
salvezza. Come opportunamente ha notato von Balthasar (2017) “Il male ha sempre
qualche cosa da fare con della potenza, con il dominio di poteri naturali presenti
nelle cose come nello spirito stesso dell'uomo, in vista di qualche sopraffazione.”
E “la rivoluzione tecnologica, di potere e di potenza ne esprime davvero molto ed
ovunque come abbiamo sottolineato” (Durante, 2019).

11 rischio che la teologia corre oggi rispetto a questi temi & quello di chiu-
dersi molto in fretta in un giudizio a priori sostanzialmente negativo evidenzian-
do piu i rischi e i pericoli, senza mantenere una visione maggiormente equilibrata
e propositiva, anzi profetica. Scriveva de Lubac:

La vita dello spirito, nella misura in cui si sviluppa, va inevitabil-
mente a urtare contro nuovi dati che generano nuovi problemi. Si presen-
tano nuove soglie che bisogna varcare, senza sapere in quali orizzonti ci
spingono a penetrare. Tornare indietro, arrestarsi soltanto, & impossibile...
Che Dio ci impedisca di confondere la routine delle nostre abitudini mentali
con la Sua Verita (Lubac, 1989).

Vale per noi il monito del Concilio:

Gli strumenti della comunicazione [a cui associamo senza partico-
lari forzature quanto in questo contributo andiamo descrivendo] possono
certamente dare un grande apporto al rafforzamento delle relazioni umane:
ma se la preparazione morale e intellettuale e deficitaria, oppure manca la
buona volonta, il loro uso puo raggiungere l'effetto contrario, creare cioe
maggiori incomprensioni e maggiori dissensi fra gli uomini, con conseguen-
ze deleterie. (Pontificia Commissione, 1971, 9).



E invece la teologia cristiana e soprattutto quella cattolica che ha nativa-
mente uno sguardo positivo nei confronti della tecnologia laddove, invece, altre
tradizioni possono essere piu propense a ravvisarne solo i guasti.

Che cosa & I'uvomo? Molte opinioni egli ha espresso ed esprime sul
proprio conto, opinioni varie ed anche contrarie, secondo le quali spesso si
esalta cosl da fare di sé una regola assoluta, o si abbassa fino alla dispera-
zione, finendo in tal modo nel dubbio e nell’angoscia (Paulo I, 1965, 12).

Dobbiamo trovare una risposta per questo tempo affinché le tensio-
ni contrapposte, che si riverberano anche nella vita ecclesiale, non generi-
no strappi e fughe, indietro o in avanti. Lo possiamo fare perché, benché
la cosa continui a stupirci, Dio si & curato di noi. “Che cosa & mai 'uvomo
perché di lui ti ricordi, il figlio dell'uomo perché te ne curi?” (Sal 8,5; cf Sal
144,3; Gb 7,17).

Il contributo di equilibrio che possiamo in queste note dare si puo porre
proprio al centro della querelle tra tecno entusiasti e luddisti. Possiamo attestare il
nostro ragionare la dove la teologia biblica dell’Antico Testamento indaga il rappor-
to uomo natura, uomo cultura e dunque uomo tecnologia e che parte da un presup-
posto, anche se di primo acchito di sapore luddista, ben radicato nell’antichita non
solo giudaica. Secondo tale visione il buono ed il giusto appartengono al passato,
il divenire del tempo & di fatto una corruzione progressiva. Cio di cui I'essere uma-
no ha bisogno ¢ stato posto da Dio all'inizio della storia, di Ii in poi I’essere umano
corrompe e si corrompe. Troviamo analoghe considerazioni anche nella mitologia
extrabiblica: si pensi, ad esempio, ad Esiodo che divide la storia in eta dell’oro, ar-
gento, bronzo e ferro.

Possiamo chiederci se tale visione puo essere strumento di equilibrio rispet-
to all'idea di progresso e di innovazione in cui noi tutti siamo oggi culturalmente
immersi. Una visione che prospetta una crescita continua e si chiede non se qual-
che cosa possa avvenire, se un traguardo possa essere raggiunto e superato, ma
semplicemente quando. Il futuro per i contemporanei & 'eta dell’oro e nel futuro
soprattutto la tecnica sara capace di portare all'umanita quella conoscenza e quella
strumentazione che permettera di vivere sempre meglio, fisicamente e socialmente.

Come si tengono insieme queste posizioni? E soprattutto come & possibile
leggere questo tempo in modo teologicamente corretto ed affidabile senza chiudere
la questione in una condanna senza se e senza ma, o facendo finta che la teologia
dell’Antico Testamento non dica quel che dice?



Entriamo pitt nel vivo della questione partendo dal racconto delle origini
contenuto in Gen 1 - 12, che evidenzia un assottigliarsi progressivo della vita delle
persone che passa da millenni ad un massimo di 200 anni, limite poi ineguagliato,
neppure da Mose che muore a 120 anni. L’assottigliarsi dei giorni corrisponde, sem-
pre nel racconto delle origini, con il prendere corpo della tecnica e della tecnologia.
L’esatto opposto di quanto oggi la cultura ritiene e peraltro con buone argomenta-
zioni statistiche. La quasi immortalita a-tecnologica delle origini viene oggi sostitui-
ta da una quasi immortalita toti-tecnologica del futuro prossimo venturo, cosi come
argomentato dalle teorie transumaniste che vedono nella commistione uomo mac-
china, o meglio nella sostituzione delle parti caduche dell'umano con inserti cyborg
il futuro se non il salto della specie umana (Grion, 2021). Come uscire dall’impasse?
Vi sono alcune correnti, anche teologiche, che leggono questo processo con una
sorta di circolarita: la tecnologia recupera I’eta perduta restituendola all'umano.
In qualche modo queste correnti di pensiero ricalcano quanto gia Francesco Baco-
ne (ed. 1965) aveva teorizzato “Con la scienza e la tecnica ’essere umano recupera
il dominio sulla natura che la colpa originale aveva precluso. La salvezza resta un
esito della fede, ma la trasformazione della «terra perché dia pane da mangiare»
¢ prerogativa degli sforzi umani”. Ci muoviamo in direzioni differenti.

Ben sappiamo che I’Antico Testamento ha la funzione di preparare la ve-
nuta di Cristo che ne porta a compimento il senso ed il significato. Allora la con-
traddizione tra le visioni puo rappresentare non un problema, ma quella dialettica
che & necessaria ad ogni generazione per indagare il proprio presente, giudicarlo e
governarlo. Una visione promettente & iconicamente rappresentata in Assisi nella
basilica superiore del Sacro Convento. La mano di Giotto e della sua scuola dipin-
gono sulle volte diversi cicli di affreschi tanto della vita di Gesu quanto della vita di
San Francesco. In particolare puo colpirci come in corrispondenza dell’altare siano
rappresentati, specularmente sulle volte opposte, da una parte I'episodio della co-
struzione dell’arca e dall’altra quello delle nozze di Cana. Nella scena della costru-
zione dell’arca, Noe & assiso su di un trono che & anche cattedra e da le istruzioni
per la costruzione. In uno scorcio dell’affresco si nota una mano benedicente da cui
emana lo Spirito del Signore che ispira Noe nel dare tali istruzioni. Quindi i progetti
dell’arca vengono da Dio. Sulla volta opposta sono bene evidenziate le giare per le
abluzioni rituali che Gesui fa riempire dai servi per trasformare il contenuto nel vino
molto buono che rallegra le nozze. In questo caso ad essere in trono/cattedra &€ Gesu
stesso invitato dalla Vergine Maria ad agire. E lui che da le istruzioni per la “costru-
zione” della nuova arca della salvezza, 'acqua che diventa vino e salva le nozze,
acqua e vino che prefigurano quell’acqua e quel sangue che sgorgano sul Golgota
dal costato (Benedetto XVI, 2006, p. 205) e che sempre la Tradizione della Chiesa



ha letto come simboli e pit che simboli delle due tavole di salvezza del battesimo
e dell’eucarestia (Crisostomo, 1998).

La composizione dei luoghi e degli affreschi ci restituisce una risposta teo-
logica efficace al dilemma da cui siamo partiti. Come strutturare la tecnologia a ser-
vizio della Salvezza senza mistificarne il senso affidando ad essa il compito di sal-
varci? Il buono ed il giusto appartengono al passato nel senso che appartengono alla
decisione praeter aeterna di Dio di creare il mondo prima e di salvarlo dopo la cadu-
ta poi. L’arca rappresenta la tecnologia come strumento rivelativo di tale intenzione
primigenia e fontale. L’arca & manifestazione del volere divino, della sua paterna
predisposizione per 'umanita - Dio fornisce lo schema costruttivo (hardware) e le
modalita di utilizzo del manufatto realizzato dall'uomo, ossia in quale modo e con
quale ordine ’arca dovesse essere riempita (software). Tale decisione di salvezza si
& manifestata lungo il corso del tempo per trovare compimento con l'incarnazione
e la salvezza portata dal sacrificio di Cristo. La tecnologia, che bene appare nella
storia della salvezza, & cosi a servizio di tale prospettiva e non ne diviene il sostitu-
to. Nell’episodio di Cana avviene precisamente questo processo. Lo strumento - le
giare - viene redento dalla parola divina che lo conforma alla missione propria
del Figlio, strappandolo se necessario alla sua funzione primigenia, ancorché in
qualche modo sacralizzata. Le giare sono tecnologia che la parola divina modifica
mettendole al servizio della salvezza piti e meglio di quanto, in effetti, fossero gia
a servizio di quella missione. Infatti vi & nel brano in esame materialmente il com-
pimento dell’opera di salvezza preconizzata nel Primo Testamento. Le giare usate
da Gesu, come ci ricorda il testo evangelico, erano quelle destinate alle abluzioni
rituali, dunque originariamente destinate a pratiche finalizzate alla salvezza. Gesu
porta la salvezza piena che non passa piu da un rituale, da un sacrificio o da leggi
di purita di qualche fatta, ma dalla sua stessa presenza, dal suo essere agnello del
riscatto. Tuttavia il compimento non elimina il mezzo tecnico, continua ad utilizzar-
lo dandogli, pero una diversa teleologia cosi da farne strumento escatologico pieno.

Per riassumere dunque la nostra posizione possiamo affermare che la tec-
nologia potrebbe se non addirittura dovrebbe essere strumento di salvezza in un
pitt ampio disegno di salvezza voluto e sostenuto da Dio stesso. Tale ruolo non puo,
pero, mai essere assolutizzato ma sempre sottoposto ad una performativita decisiva
della parola di Cristo che non modifica le funzioni della tecnica ma ne indirizza gli
scopi ed il senso ultimo che & sempre un senso penultimo, non finalmente soteriolo-
gico. Benedetto XVI (2009, p. 77) ha scritto

La dimensione spirituale deve connotare necessariamente tale svi-
luppo [della tecnica] perché possa essere autentico. Esso richiede occhi



nuovi e un cuore nuovo, in grado di superare la visione materialistica degli
avvenimenti umani e di intravedere nello sviluppo un «oltre» che la tecnica
non pud dare. Su questa via sara possibile perseguire quello sviluppo uma-
no integrale che ha il suo criterio orientatore nella forza propulsiva della
carita nella verita.

In questa prospettiva la tecnologia non & mai neutrale, ma assume sempre
un connotato pro o contro la salvezza, nella sua dimensione strumentale e cultura-
le. Essa rientra nel piano della salvezza, ma nella misura in cui essa & pensata ed
orientata secondo il cuore di Dio.

Tuttavia affinché queste espressioni non siano meri desideri & necessario,
ritengo, dare loro forma pit concreta. Sulla scorta di quanto sino ad ora esposto,
possiamo dunque e finalmente venire al titolo di questo contributo che, contraria-
mente a quanto si possa pensare di primo acchito, non & un refuso. Antronomo
¢ un neologismo coniato insieme ad alcuni amici e studiosi per delineare una me-
taconoscienza che incorpori il sapere scientifico tecnico con il sapere umanistico
ed anche teologico, che sostenga le nuove necessarie professionalita a sostegno del-
la trasformazione digitale. L’antronomia e I’antronomo hanno come fine quello di
mettere I'umano come norma, di portare nella condizione digitale I'istanza dell’u-
mano e dell'umanita. In quest’alveo si puo collocare una ulteriore determinazione
dell’antronomia che &, appunto, I'antronomia teologica. Il presente articolo cerca
di delineare l'opportunita di tale filone di pensiero se non la sua necessita in un
contesto sociale e storico ove il fatto credente viene potentemente investito dalla
cultura tecnica e da un vivere sociale che si incardina sempre piu sulla trasforma-
zione digitale come abbiamo avuto modo di illustrare. L’antronomo & prima di tutto
una figura professionale poiché siamo convinti che una concreta e reale cultura
capace di stare al passo con la rivoluzione digitale non possa che passare attraverso
la cultura generata dall’impresa. A ben guardare, infatti, la cultura tecnica e piu in
generale la cultura della condizione digitale & generata dalla visione e dall’azione
delle grandi imprese tecnologiche. Pur senza rinunciare alla capacita di fare cultu-
ra della compagine ecclesiale in se stessa, diventa oggi necessario, in un processo
che intende la sinodalita anche extra moenia e non solo ad intra, come ineludibile
in alleanza chiesa-societa, come alleanza chiesa-impresa, nel generare una cultura
adatta al tempo che viviamo. Il dialogo Chiesa mondo si fa concreto nel momento in
cui il mondo assume un’istanza che & centrale per la Chiesa ma parimenti & centrale
per il mondo, la posizione dell'umano nella condizione digitale. Senza rinunciare ad
essa me neppure anche senza rinunciare all'umano nelle sue prerogative fondanti
e decisive. La teologia, in questo processo, pud giocare un ruolo importante nel



dialogo serrato con gli altri saperi, nel portare il proprio contributo e nel rivedere
essa stessa le sue determinazioni, sfidando, come & doveroso che faccia, la pastorale
nell’essere capace di seguire ed interpretare i segni dei tempi. La novita del presente
consiste nel fatto che anche la cultura laica deve comprendere questi medesimi se-
gni per non lasciare che il mondo, semplicemente, accada. L’agora & aperta: questa
volta, almeno un po’ Paolo potra essere ascoltato per qualche minuto in pit.
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THEOLOGICAL
ANTHRONOMY

SUMMARY

The human condition is now a digital condition, a “digitization of the whole”.
The digital environment represents a challenge on multiple levels for the Church; it
is therefore essential to deepen the knowledge of its dynamics and its significance
from an anthropological and ethical point of view. It is also necessary to reread the
Bible keeping in mind the completely new perimeters in which we find ourselves in
the digital condition and to re-evaluate how much technology continuously crosses
biblical data, enriching it and thus allowing us today to reread it carefully. With the-
se premises, the contribution proposes the figure of the anthronome. Anthronomy
and the anthronome have the aim of putting the human as a norm, of bringing the
human and humanity into the digital condition.
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ELEMENTI

PER UN APPROCCIO
BIBLICO-TEOLOGICO
AL TEMA DELLA
COMUNICAZIONE

Trattare in modo esaustivo della visione biblica e teologica della comunica-
zione & un’impresa improba, dal momento che, in un certo senso, tutta la Scrittura
e tutta 'opera teologica sono evento di comunicazione. In questo contributo, pertan-
to, scelgo alcuni elementi fondamentali, cercando di ricavarli da alcuni passi biblici
particolarmente significativi a questo riguardo. Dapprima cerchero di mettere in
luce alcuni tratti essenziali della Parola di Dio (§ 1), per poi mostrare in che senso
Cristo, Parola incarnata di Dio, si riveli come «perfetto comunicatore» (§ 2). Il terzo
passaggio considera rispettivamente la difficolta della comunicazione fra gli uomini
e quella connessa all’annuncio del kerygma evangelico (§ 3). Infine, proporro qual-
che breve riflessione conclusiva (§ 4).

1. DIO PARLA: LE DIMENSIONI FONDAMENTALI
DELLA PAROLA DIVINA

Fin dall’inizio della Bibbia, Dio parla. La parola & lo strumento del comuni-
carsi di Dio in senso forte, poiché & una parola (dabar) mediante cui Dio crea (bara):
«egli parlo e tutto fu creato, comando e tutto fu compiuto» (Sal 33,9). Il parlare



di Dio & creativo in senso forte, assoluto: istituisce una realta altra da sé. E quan-
to emerge dal primo racconto della creazione che apre il libro della Genesi (Gen
1,1-2,4a): mediante il suo fiat Dio realizza quanto dice. L’analisi attenta di questo
racconto, scritto durante o alla fine dell’esilio babilonese e risalente alla cosiddetta
tradizione sacerdotale, mostra come la parola di Dio dia ordine al caos mediante
un processo di separazione: separando Dio crea (cf. Beauchamp, 2005). La paro-
la, dunque, proprio perché consente una distinzione, proprio perché affermando
una cosa la separa da cio che nega (omnis determinatio est negatio), de-finisce la
realta e la istituisce. La distinzione & al servizio della creazione. Non solo: la parola
che distingue e, distinguendo crea, & anche una parola che ritorna su se stessa, su
quanto ha operato. L’espressione che accompagna la parola creatrice di Dio - «e Dio
vide che era buono/bello» — manifesta il compiacimento per quanto la distinzione,
l'ordine strutturato del cosmo esprime. In tal senso la parola di Dio & anche sempre
approvazione alla creazione, € il si pronunciato a un mondo altro da sé, e dotato di
un’intima e armonica strutturazione®.

Proprio perché Dio ha di fronte a sé una creazione altra, allinterno della
quale 'uomo emerge quale imago Dei, partner capace di liberta e di risposta libera
a lui, Dio si puo rivolgere all'uomo mediante una parola (logos) che si fa dialogo
(dia-logos). E in fondo cid che esprime la struttura dell’«alleanza» che dice I'incon-
tro fra due liberta. La liberta infinita di Dio si rivolge alla liberta finita dell'uomo, da
lui stesso istituita, e corre tutto il rischio di una liberta consistente, che puo volgersi
drammaticamente contro Dio?. Dramma radicale, poiché Dio non & solo colui che
fonda la liberta dell'uomo, ma la libera (si pensi al racconto dell’Esodo) perché essa
si possa esercitare veramente. L’alleanza ha forma di parola: Dio si rivolge all'uomo
o meglio al suo popolo e de-finisce, analogamente al processo creativo illustrato
sopra, le condizioni della liberta, cid che & nell’ordine della creazione e della vita
e cio che le & contrario. Si pensi, in tal senso, alle «dieci parole» (dekalogos) che,
pronunciate da Dio, devono essere assunte, in risposta, dalla liberta dell'uomo.

Il fatto che Dio si rivolga all'uomo, alla sua liberta, implica che egli possa
rendersi comprensibile, parli attraverso parole autenticamente umane. Lo esprime-
va in maniera molto limpida Giovanni Paolo II (1979) in un suo discorso:

la stessa Parola divina dapprincipio si & fatta linguaggio umano,
assumendo i modi di esprimersi delle diverse culture che, da a Abramo
al Veggente dell’Apocalisse, hanno offerto al mistero adorabile dell’amore

1 Su tutto questo cf. anche il mio: Zamboni (2020b, 30-34).

2 Su questo mi permetto di rimandare a Zamboni (2020a, 485-490).



salvifico di Dio la possibilita di rendersi accessibile e comprensibile alle ge-
nerazioni successive, malgrado la molteplice diversita delle loro situazioni
storiche.

Il Papa esprime qui quanto aveva gia ricordato la Costituzione concilia-
re Dei Verbum a proposito della «<ammirabile condiscendenza (condescensio)» di
Dio, citando a sostegno una mirabile espressione di Giovanni Crisostomo che parla
dell’adattarsi (attemperatio) di Dio nel suo parlare all'uomo. Per concludere poi in
questi termini: «Le parole di Dio infatti, espresse con lingue umane, si son fatte simi-
li al parlare dell'uomo, come gia il Verbo dell’eterno Padre, avendo assunto le debo-
lezze dell’'umana natura, si fece simile all’'uomo» (Concilio, 1965, 13)°. Giovanni Cri-
sostomo parla qui di synkatdbasis, ovvero del movimento solidale (syn) di discesa,
di abbassamento (katdbasis) verso la condizione umana, inevitabilmente limitata.

Vi & infine un’altra dimensione essenziale del comunicare divino quale
emerge della Scrittura. Il comunicare divino, abbiamo ricordato, & creativo in senso
radicale; & in relazione a una liberta altra, assolutamente reale; & necessariamente
condiscendente e solidale. Il comunicare di Dio & anche, e qui tocchiamo il vertice
della rivelazione biblica, comunicar-si, @ comunicazione di se stesso all’'uomo e alla
creazione. E stato Karl Rahner, come noto, ad esprimere con estrema forza il concet-
to di «autocomunicazione» di Dio. Egli intende il termine «in un senso strettamente
ontologico», il che significa che «cio che viene comunicato o partecipato & realmente
Dio nel suo essere» (Rahner, 1990, 163). Questa autocomunicazione significa che
«Dio pud comunicarsi in se stesso al non divino, senza cessare di essere la realta
infinita e il mistero assoluto e senza che I'uvomo cessi di essere 'esistente finito,
distinto da Dio» (Rahner, 1990, 166). Si sottolinea cosi la capacita di Dio di donarsi,
di manifestarsi, di comunicarsi all’altro senza che per questo ’altro sia fagocitato
nell’essere di Dio e, insieme, il fatto che Dio, pur comunicandosi, rimane sempre
un mistero, un mistero assoluto che trascende I'uomo. Il vertice assoluto dell’auto-
comunicazione di Dio, del suo effettivo dar-si, & nell’incarnazione, nell’evento cioe
in cui Dio, nel Logos, assume in sé la sarx dell'uomo (Gv 1,14). Ecco perché I'incar-

3 «Nella sacra Scrittura dunque, restando sempre intatta la verita e la santita di Dio, si manifesta I’ammirabile
condiscendenza (condescensio) della eterna Sapienza, “affinché possiamo apprendere 'ineffabile benignita di Dio

e a qual punto egli, sollecito e provvido nei riguardi della nostra natura, abbia adattato il suo parlare (et quanta
sermonis attemperatione usus sit) (cf. S. Giovanni Crisostomo, In Gen. 3,8 (om. 17,1): PG 53,134)". Le parole di Dio
infatti, espresse con lingue umane, si son fatte simili al parlare dell'uomo, come gia il Verbo dell’eterno Padre, avendo
assunto le debolezze dell'umana natura, si fece simile all'uomo» (Concilio, 1965, 13).



nazione appare come il fondamento radicale della comunicazione®. L’'incarnazione
¢ fondamento del comunicare non nel senso debole dell’informare, del notum fa-
cere, ma nel senso forte del com-municare, del mit-teilen: & radicale comparteci-
pazione, solidarieta. Su questo senso forte, ontologico, si puo radicare il senso di
comunicazione inteso come «far sapere», «<rendere noto».

2. CRISTO, IL «<PERFETTO COMUNICATORE»

11 discorso sull'Incarnazione conduce a prendere in esame la figura di Cri-
sto come emerge dal Nuovo Testamento. Nel documento Communio et Progressio
del 1971 Cristo & definito come «perfetto comunicatore»®. Non vi & dubbio che nei
Vangeli emerga la grande efficacia della comunicazione di Gesu, che «insegnava
come uno che ha autorita» (Mt 7,29), a tal punto che le guardie inviate per arrestarlo
sono costrette a riconoscere: «Mai un uomo ha parlato cosi!» (Gv 7,46). Si tratta di
un’autorita che viene da altrove, non da sé. Se egli puo affermare di essere la Verita
(cf. Gv 14,6) e perché cio che dice, quello che comunica, non lo dice da sé stesso, ma
a partire dal Padre che opera in lui e attraverso di lui (cf. Gv 14,10). Un’indicazione
preziosa: I'autorita autentica, anche nel contesto della comunicazione, non & mai
semplicemente autoreferenziale, essa si fonda su qualcosa che ci precede, anche se
poi questo va certo assunto e fatto proprio. Torniamo alla parola autorevole di Gest.
La sua autorita & riconosciuta, ma per supremo e drammatico paradosso la sua pa-
rola non & accolta, & rigettata. Supremo paradosso: il Logos viene fra i suoi eppure
i suoi non lo accolgono (cf. Gv 1,11). Da qui scaturisce una dialettica fra autorita e
rifiuto, fra verita e incredulita che percorre il tessuto narrativo dei Vangeli e si ri-
vela, tra gli altri, in due modelli comunicativi attestati rispettivamente dai Sinottici
(le parabole) e dal Quarto Vangelo (il fraintendimento e l'ironia). Essi ci consentono
di verificare in che senso valga la definizione, di primo acchito un po’ astratta, di
Cristo come comunicatore perfetto.

4 Su questo aspetto, cf. Douyére (2013, 31-56). L’articolo & reperibile online: https://journals.openedition.org/
questionsdecommunication/8331. Dello stesso autore si leggera con profitto un altro testo che offre uno sguardo
panoramico sul rapporto fra cristianesimo e comunicazione: Douyére (2017, 25-46).

5 Cf. Pontificia Commissione (1971, 11): «Durante I'esistenza terrena Cristo si & rivelato il perfetto Comunicatore. Per
mezzo della Sua incarnazione, Egli prese la somiglianza di coloro che avrebbero ricevuto il Suo messaggio, espresso
dalle Sue parole e da tutta 'impostazione della Sua vita. Egli parlava pienamente inserito nelle reali condizioni

del Suo popolo, proclamando a tutti indistintamente I'annuncio divino di salvezza con forza e con perseveranza e
adattandosi al loro modo di parlare e alla loro mentalita». Cf. Haring (1989, 190-192).



2.1. Le parabole, «frontiera dell’Evangelo»

Un grande esegeta e vescovo italiano, Vittorio Fusco, ha dedicato studi
particolarmente acuti al tema delle parabole®, inserendosi nel filone interpretativo
inaugurato da Adolf Jiilicher che si concentra sul meccanismo argomentativo della
parabola, la quale dev’essere vista nel suo complesso e nella sua logica interna per
poter cogliere quel messaggio centrale che deve poi essere trasferito nella vita reale.
In tal senso la parabola va ben distinta dall’allegoria’. Rifacendosi all’episodio di
Davide che viene ripreso dal profeta Natan dopo il suo peccato di adulterio (con
Betsabea) e di omicidio (di Uria), mediante la parabola dell'uomo ricco che prende
I'unica pecora dal gregge del povero per accontentare un ospite (cf. 2Sam 12,1-4),
Fusco definisce cosi la parabola:

& un racconto fittizio utilizzato in funzione di una strategia dialo-
gico-argomentativa che opera in due momenti: dapprima sollecitando, in
base alla logica interna del racconto, una certa valutazione (“Quell’'uomo
e degno di morte!”) e trasferendola poi, in forza di un’analogia di struttura,
alla realta intesa dal parabolista (“Sei tu quell'uomo!”) (Fusco, 1988, 1085).

A partire da qui si vede come la parabola non sia un semplice raccontino
edificante, un apologo di verita universali, ma sia anzitutto un racconto con una
logica interna che conduce I’ascoltatore (o il lettore) a una certa conclusione e non
a un’altra. Il racconto, con la sua conclusione, dev’essere applicabile alla vita re-
ale: dev’essere cioe possibile operare il trasferimento, anche se non deve essere
immediato per non perdere I'effetto sorpresa, per non poter essere scoperto prima
del tempo. L’ottimo sarebbe che I'ascoltatore o il lettore non sospetti minimamente
all’inizio dove il narratore lo vuole condurre.

Tale procedimento narrativo & assunto da Gesu per parlare del Regno di
Dio, per comunicarne la realta trascendente. Per questo, il linguaggio parabolico
e, a detta di Bruno Maggioni, caratterizzato da tre proprieta: & inadeguato, per-
ché assunto dal linguaggio quotidiano, chiamato a rappresentare realta invisibili
e trascendenti come quella del regno di Dio; & aperto, capace di alludere al regno,
di additarlo; & linguaggio che costringe a pensare, poiché va oltre I'ovvio, inquieta
(cf. Maggioni, 2003, 8).

6 Mi avvalgo qui di Fusco (1988, 1081-1097).

7 Fusco riporta come esempio il commento di Sant’ Ambrogio alla parabola del figliol prodigo nel quale emerge
il tentativo di comprendere il significato di ogni particolare: la veste nuova rappresenta la grazia di Cristo, I'anello
l'autenticita della fede, il vitello grasso Cristo stesso che nell’eucaristia si fa nostro cibo (cf. Fusco, 1988, 1083).



Per questo le parabole sono ambivalenti: rivelano, ma al contempo occulta-
no. Non a caso, quando Gesui racconta la parabola del seminatore, aggiunge un’e-
nigmatica affermazione che risale al profeta Isaia: «<Ed egli diceva loro: “A voi & stato
dato il mistero del regno di Dio; per quelli che sono fuori invece tutto avviene in
parabole, affinché guardino, si, ma non vedano, ascoltino, si, ma non comprenda-
no, perché non si convertano e venga loro perdonato”» (Mc 4,11-12). Tale formula
sembra legare il discorso sulle parabole alla finalita di non comprensione o di non
comunicazione operata da Gesu. In realta si tratta di una formula che non rimanda
intenzionalmente a una finalita: Gest non racconta parabole per impedire la con-
versione. Quella frase finale in realta esprime semplicemente una constatazione:
citando Is 6,9-10 I’evangelista vuol dire che ¢ inevitabile, secondo la logica attestata
dalla Scrittura, che vi sia opposizione al messaggio di Gesu, che non vi sia conver-
sione ma incomprensione. Questo perché, come osservano giustamente Donahue
e Harrington «il mistero del regno che nel Vangelo di Marco provoca la cecita
e la sordita e il paradosso della volonta di Dio manifestata nella croce di Gesu»
(Donahue, Harrington, 2006, 131).

Dunque perché Gesu parla in parabole? Da un lato certamente per co-
municare, ovvero per esprimere la trascendenza di Dio con parole umane. Qui
si rivela in linea con la grande tradizione della parola di Dio che vuole suscitare
la comprensibilita nell’ascoltatore. In secondo luogo perché vuole coinvolgere
l'ascoltatore nella verita: la verita non & semplicemente comunicata da Gesu
all’ascoltatore; essa riveste un carattere relazionale, necessita cioe il coinvolgi-
mento dell’ascoltatore o del lettore nella verita che ascolta. La verita testimoniata
dalla Bibbia & sempre relazionale, a partire dalla sua radice trinitaria ovvero, in
altri termini, si esprime sempre in un contesto di alleanza. In terzo luogo, proprio
la citazione di Isaia ci dice che le parabole eccedono, si inseriscono in una logica
di trascendenza, di spaesamento, di contrasto, di alternativa rispetto all’ovvio.
Proprio perché interpellano la liberta dell'uomo, le parabole si pongono - e qui
torniamo alla proposta di Fusco - come «frontiera del Vangelo», come discorso
universale e al tempo stesso proposta di una logica alternativa rispetto a una vi-
sione semplicemente mondana:

Le parabole non sono dunque né il centro o I'essenza dell’evangelo
- sia come unico linguaggio capace di mediare il regno (Fuchs), sia come
semplice variante figurata di altri linguaggi non figurati (allegorismo antico)
- né all’'opposto un corpo estraneo in mezzo al materiale evangelico, iso-
labile e fruibile, prescindendo dall’evangelo, in letture “secolari” o “poliva-
lenti”. Piuttosto, esse vanno viste come la frontiera dell’evangelo: frontiera



mobilissima su cui I’evangelo, senza mai cessare di essere dono inaudito,
messaggio che viene da Dio e non dagli uomini, si rivela pero veramente ri-
volto agli uomini, capace di farsi carico dei loro interrogativi e di assumere
tutto quanto ancora resta in loro di capacita di camminare verso la verita.
Gesu certo non ¢ riducibile a Socrate, ma non & neppure estraneo a Socrate,
non ¢ da meno di Socrate (Fusco, 1988, 1093-1094).

2.2. Per una comprensione autentica: fraintendimento e ironia giovannea

Se si legge con un po’ di attenzione il vangelo di Giovanni, si rimane colpiti
da quante volte i personaggi che incontrano Gesu lo fraintendano. Gesu cioé fa
un’affermazione, normalmente ambigua, e l'interlocutore risponde fraintendendo,
cioeé comprendendo I'affermazione in un altro senso rispetto a quello inteso da Gesut
oppure non comprendendo affatto.

Per fare un paio di esempi, il dialogo di Gesu con la Samaritana & centra-
to sul tema dell’acqua, ma mentre Gesu parla dell’acqua viva che lui da - e che
& simbolo dello spirito e della rivelazione divina - la donna di Samaria intende
sempre l’acqua materiale che si attinge dal pozzo. Nel dialogo con Nicodemo Gesu
parla della necessita di rinascere dall’alto, cioé dallo Spirito, e Nicodemo, uno
dei maggiorenti di Israele, comprende che deve nascere un’altra volta: «Come
puo nascere un uomo quando & vecchio? Puo forse entrare una seconda volta nel
grembo di sua madre e rinascere?» (Gv 3,4). Gli esempi si potrebbero moltiplicare,
tanto che potremmo dire che praticamente tutti gli interlocutori di Gesu cadono
nel fraintendimento. E un modo per dire I'incredulita (che in Giovanni si concen-
tra sulla figura teologica de «I Giudei» che esprimono l'incredulita pitt generale
del mondo), in modo analogo a quanto detto sopra rispetto al messaggio delle
parabole. Incredulita e durezza di cuore oppure semplicemente estraneita alla
rivelazione. E dunque necessita di pervenire alla fede, alla luce che solo le parole
di Gesu offrono (cf. Gv 8,12).

Il fraintendimento serve a svelare meglio la portata delle parole di Gest,
a favorire la decisione di aderire alla sua parola: in tal senso dev’essere superato.
Esso mostra come di fronte alla parola di Gest I'interlocutore sia sempre inadeguato
e quindi debba sentirsi in «crisi», svelato nella sua menzogna - anche la categoria
della crisi & decisiva: «e il giudizio (krisis) & questo: la luce & venuta nel mondo,
ma gli uomini hanno amato pit le tenebre che la luce, perché le loro opere erano
malvagie» (Gv 3,19). Si tratta anche del passaggio, per riprendere la categoria di



Mc 4,11, dall’essere “di fuori” all’essere “di dentro”, del passaggio da una compren-
sione superficiale, esterna di Gesl, a una comprensione interna, nel mistero®.
Analoga al fraintendimento & la cosiddetta ironia giovannea che secondo
alcuni e addirittura la chiave di volta della rivelazione, il modo in cui si da la rivela-
zione nel Quarto Vangelo. L’esempio tipico ¢ il capitolo 9 di Giovanni, in cui si rac-
conta non solo della guarigione operata da Gest nei confronti di un cieco nato, ma
viene messo in scena anche un lungo dialogo fra il cieco guarito e i farisei, nel quale
il primo assume il ruolo dell' «ironista», mentre gli altri sono le vittime dell’ironia.
Il dialogo tra i farisei e il cieco nato, anzi I'interrogatorio a cui quest'ultimo & sotto-
posto, culmina nella domanda ironica del cieco risanato che, all’ennesima richiesta
di raccontare quello che gli & successo, conclude: «Ve I'ho gia detto e non avete
ascoltato; perché volete udirlo di nuovo? Volete forse diventare anche voi suoi disce-
poli?» (9,27). Ironia della sorte (appunto!), si scopre che i veri ciechi sono i farisei:

Gesu allora disse: “E per un giudizio che io sono venuto in questo
mondo, perché coloro che non vedono, vedano e quelli che vedono, diven-
tino ciechi”. Alcuni dei farisei che erano con lui udirono queste parole e gli
dissero: “Siamo ciechi anche noi?”. Gesu rispose loro: “Se foste ciechi, non
avreste alcun peccato; ma siccome dite: “Noi vediamo”, il vostro peccato
rimane” (9,39-41).

Qui si vede come il vero ironista & Gesu stesso: & lui che svela in modo
ironico la presuntuosa pretesa dei farisei e la capovolge: proprio perché pretendono
di vedere, essi sono i veri ciechi. Non possono percio giudicare il cieco nato perché
lui ora ha riacquisito la vista, & nella luce, mentre essi rimangono nelle loro tenebre.

L’ironia di Gesl, secondo Valerio Mannucci, passa per mille sfumatu-
re — moquerie charmante, falso candore, freddo sarcasmo, ironia quasi insolente
(cf. Mannucci, 1993, 74-75) - ed & finalizzata anzitutto a smascherare la pretesa
intelligenza degli interlocutori, la presunzione di sapere, il pregiudizio verso le cose
di Dio e degli uomini (cf. Mannucci, 1993, 74). Ma, al contrario di quella di Socrate
I'ironia giovannea non ha semplicemente uno scopo negativo o demistificante. Cer-

8 Spesso questo passaggio avviene solo dopo, nella risurrezione. Si veda per esempio I'episodio della purificazione
del tempio, con il fraintendimento della parola di Gesu che dice: «Distruggete questo tempio e in tre giorni lo fard
risorgere» (Gv 2,19). I giudei rimangono al senso ovvio, letterale, della parola tempio, mentre Gesti intende il tempio
del suo corpo: «ma egli parlava del tempio del suo corpo. Quando poi fu risuscitato dai morti, i suoi discepoli

si ricordarono che aveva detto questo, e credettero alla Scrittura e alla parola detta da Gesu» (Gv 2,21-22). La
comprensione avviene solo alla luce della risurrezione: il fraintendimento, dunque, per essere superato, ha bisogno
di tempo, di un tempo “favorevole”. Un tempo che offre nuova luce, e dunque anche di memoria, di custodia delle
parole di Gesu.



to, anche questo. Ma c¢’e di pil, ¢’ un intento positivo: coinvolgere il lettore - quindi
anche noi oggi - e farlo passare a un livello superiore, pit profondo, nell’intelligenza
della parola di Gesu. E cosl introdurre il lettore nella cerchia di coloro che credendo
in Gesu possano davvero comprendere (crede ut intelligas)®.

3. LA DIFFICILE COMUNICAZIONE: L’ALTERITA DELL'INTERLOCUTORE
E L’ECCEDENZA DEL KERYGMA EVANGELICO

Da quanto detto a proposito dello stile comunicativo di Gesu, sia nell'utiliz-
zo del procedimento parabolico, sia nel fraintendimento e nell’ironia che costellano
i suoi dialoghi, emerge chiaramente come la comunicazione risulti sempre difficile.
Non & immediata; richiede anzi una distanza, necessita di un salto. La struttura
comunicativa di Gest, e cosi giungiamo a questo terzo punto, rivela, a ben vedere,
caratteri che appartengono ad ogni comunicazione umana e, a fortiori, all’lannuncio
del messaggio evangelico. E di questi due aspetti che ora si deve trattare prendendo
spunto rispettivamente dall’episodio veterotestamentario della torre di Babele (Gen
11,1-1) e dalla figura dell’apostolo Paolo, 'annunciatore per eccellenza del Vangelo.

3.1. Da Babele a Pentecoste

L’interpretazione tradizionale legge il testo di Gen 1,1-11 come una puni-
zione di Dio a fronte del tentativo dell'umanita di costruire una torre che si innal-
za verso di lui. Gli uomini trasgrediscono i loro limiti, cercano di sfidare Dio e di
farsi un nome, manifestando cosi una sorta di orgoglio prometeico. Ma Dio scende
per vedere il progetto e decide di punire la tracotanza degli uomini, disperdendoli
e confondendo le loro lingue. André Wénin tenta un’altra interpretazione a partire
dal contesto in cui si trova il brano (cf. Wénin, 2008, 153-162). Infatti, poco prima
nel libro della Genesi troviamo una lista delle nazioni e questa varieta & presentata
come una benedizione (Gen 10,1-32). Perché allora inserire qui il racconto di Ba-
bele, il cui punto di partenza & l'unita del genere umano e il punto di arrivo una
dispersione interpretata come effetto dell’intervento divino di punizione?

Ora, secondo Wénin, gia nel versetto iniziale («tutta la terra aveva un’unica
lingua e uniche parole»: v. 1) si suggerisce non tanto l'unita delle lingue, quanto
piuttosto I'uniformita, I'assenza di distinzione; impressione confermata dal v. 3 in

9 «Come il “fraintendimento” (...), anche I'ironia & progettata allo scopo di includere i lettori nel circolo degli
“insiders”, cioé dei credenti che possono comprendere “dal di dentro”. Essa non ha lo scopo - come I'ironia di Socrate
- di far emergere la verita che inchioda l'interlocutore nella sua ignoranza, bensi di esporre la verita e di includere
T'interlocutore nel circolo di coloro che I'hanno riconosciuta e accolta» (cf. Mannucci, 1993, 80). Sull’ironia socratica
imprescindibile & il rimando a Kierkegaard (2018).



cui si rappresentano gli uomini intenti a dirsi 'un l'altro la stessa cosa («venite,
facciamoci mattoni e cuociamoli al fuoco») in una ripetizione pappagallesca, a cui
nessuno obietta. Insomma, «tutti sembrano inglobati in questo “noi” di stampo auti-
stico» (Wénin, 2008, 156)%°. Questi uomini, poi, cuociono mattoni: il testo suggerisce
che essi compiono quest’azione ancor prima di avere un progetto. Si tratta percio di
un lavoro ripetitivo, da schiavi, come quello che faranno gli israeliti in terra d’Egitto.
Un’altra sfumatura: usano mattoni e non pietre, come per evidenziare il carattere
uniforme della costruzione, la sua “razionalita” geometrica. Questa attivita sfocia
poi in un progetto, quello di costruire una citta con una torre «la cui cima tocchi il
cielo» (v. 4). Costruire una citta & un fatto non solo tecnico, ma presuppone un’idea
politica; la torre non & solo un punto di riferimento visibile, ma & probabilmente un
tempio, ha una dimensione religiosa. La torre ha la «cima» nei cieli: ma il termine
si puo leggere anche come «capo», nel senso che quella torre e quella citta hanno
bisogno di un capo politico, uno che dia compimento al progetto politico di questi
uomini'. L’invito «facciamoci un nome» (v. 4) alluderebbe cosi a una sottomissione
volontaria a un capo, per paura di essere dispersi sulla faccia della terra. Sono gli
uomini che vogliono farsi un nome: essi non lo ricevono, ma vogliono crearselo da
sé, per la paura di venir dispersi e cosi perdere la propria identita. Il progetto di cui
qui si parla & dunque il totalitarismo, che scaturisce, da un lato, dalla paura di un
popolo e dalla sua diffidenza verso la alterita e, dall’altro, dall’abilita di un capo che
sfrutta questa debolezza per farsi un nome e esercitare il potere.

A questo punto si pone 'intervento di Dio (11,5-9). Potremmo pensare che
Dio “sacralizzi” il progetto degli uomini, insediandosi lui stesso alla sommita della
torre. Invece il progetto totalitario & in radicale contraddizione con il piano di Dio
che fin dalle prime pagine della Genesi, come si & visto sopra, & all'opera «nel distin-
guere, nel separare, in modo che possa costruirsi un’armonia ricca della diversita,
grazie a dei legami di alleanza che rispettino le differenze» (Wénin, 2008, 159). Ecco
perché Dio interviene a fermare questo processo di uniformita che altro non & se
non un progetto di morte. Confondendo le lingue degli uomini, Dio nega il sogno
di una uniformita autosufficiente e afferma come vitale I'alterita, la differenza. Da
qui la conclusione di Wénin, che sottolinea un elemento decisivo per ogni comuni-
cazione:

10 Secondo Silvano Petrosino Babele si puo descrivere in questo modo: «tutti insieme, ma sempre e solo perché
mossi da ununica pulsione, da quell’“attivita macchinale”, per dirla con Nietzsche, che spinge ciecamente verso
un’unica citta, una sola torre, un’unica lingua, all'insistente ricerca di un solo nome» (Petrosino, 2007, 25-33, qui 29).

11 Per Wénin si pud pensare a Nimrod di cui si & fatto cenno in Gen 10,10.



Avvalorando la diversita, [Dio] accentua la difficolta di qualsiasi co-
municazione, in modo tale che nessuno creda di comunicare o di essere
in comunione, se non ha innanzitutto accolto I'alterita dell’altro, se non ha
accettato e attraversato le sue differenze, rispettandole (Wénin, 2008, 161)*.

Tradizionalmente si ritiene che il superamento di Babele avvenga nell’even-
to della Pentecoste (At 2,1-13), tanto che il percorso di una corretta comunicazione
si potrebbe definire come il passaggio «da Babele alla Pentecoste»®. Nella Penteco-
ste, infatti, il dono dello Spirito dato agli apostoli & quello di potersi esprimere in
altre lingue, in modo che tutti possano comprenderli nella loro lingua nativa: non
siamo in presenza di una lingua universale, neutra, ma della valorizzazione di ogni
lingua nella sua peculiarita. Si tratta di un evento in cui non si annulla la differen-
za, ma si manifesta anzi un’unita che & compiuta rivelazione della differenza. Basti
qui citare un passaggio particolarmente felice di un’omelia pronunciata dall’allora
cardinale Ratzinger nel duomo di Speyer il 3 giugno 1990:

I'unita creata dallo Spirito Santo non ha assolutamente a che fare
con |'egualitarismo, che era invece il modello di Babilonia: la cultura tecnica
dell’'unita. Mentre a Babilonia, secondo il racconto biblico, si voleva imporre
a tutti una sola lingua, gli apostoli parlano in ogni lingua e l'unita dello Spirito
risulta proprio dalla pluralita della comprensione (Ratzinger/Benedetto XVI,
2006, 61).

A partire dal sommario richiamo a questi due episodi biblici, appare come
la comunicazione fra gli uomini sia sempre segnata da difficolta, ma al tempo
stesso sfidante. Appare faticosa, ma necessaria. E la fatica di superare le barriere
linguistiche vale in un certo qual modo quale paradigma per ogni comunicazio-
ne che ci mette di fronte all’alterita dell’altro, al suo sfuggire alla nostra “presa”.
In tal senso la laboriosita che implica lo studio di una lingua straniera e la fati-
cosa introduzione a una cultura diversa porta ad evidenza la dinamica di ogni
comunicazione: se vuole essere autentica non puo in un certo senso che essere
faticosa, perché implica di tenere conto della diversita dell’altro, prevede tempi lun-
ghi di studio, di comprensione, di ingresso progressivo nel mondo vitale dell’altro.

12 Nella stessa linea si esprime Priotto (2007, 11-19). Sull’episodio, si vedano anche Ska (2003), Mello (2004).

13 Cf. il forum organizzato dalla Rivista di teologia morale 46 (2014)182 dal titolo «Da Babele a Pentecoste. Per una
teologia ed etica del dialogo nel mondo contemporaneo», con interventi di Accattoli (2014), Bartolomei (2014), Zucal
(2014), Coccolini (2014), Lorenzetti (2014), Zamboni (2014).



Ci mette in guardia, pertanto, da una comunicazione facile, ovvia, dalla tentazione
di una comunicazione senza mediazione. L'unita che la comunicazione auspicabil-
mente istituisce passa allora necessariamente per il riconoscimento dell’alterita e
il rispetto della differenza.

3.2. Paolo e la «parola della croce»

Paolo rivela, anche nel suo stile, un’attenzione al rapporto fra la cultura
pagana e la novita cristiana, fra I'inculturazione che presuppone l'accettazione
di una serie di categorie intellettuali, di tradizioni culturali proprie del mondo anti-
co, e la proclamazione dirompente del kerygma evangelico.

In At 17,16-34 troviamo Paolo all’areopago di Atene, il luogo del confronto
intellettuale per eccellenza con la tradizione pagana pit nobile e attrezzata della
grecita pagana. In questo contesto Paolo utilizza con maestria risorse della argo-
mentazione ed eloquenza del suo tempo cercando non solo di accattivarsi la sim-
patia e la benevolenza dei suoi interlocutori ma anche di aprire uno spazio perché
I’annuncio del kerygma possa essere realmente compreso ed eventualmente accol-
to. L’episodio si conclude, come noto, con la frase ironica (ancora una volta!) degli
astanti: «quando sentirono parlare di risurrezione dei morti, alcuni lo deridevano,
altri dicevano: “Su questo ti sentiremo un’altra volta”» (At 17,28). Da qui l'idea
che l'esperienza di Atene segni una cocente sconfitta nell’attivita missionaria di
Paolo. In realta, a ben vedere, I’episodio rappresenta un modello di inculturazione
del messaggio cristiano che lo rende ancora attuale. Dopo aver condotto un ragio-
namento di ordine filosofico, arricchito dalla citazione di un poeta pagano (cf. At
17,28: «...come hanno detto anche alcuni dei vostri poeti: “Perché di lui anche noi
siamo stirpe”»), Paolo invita alla conversione, ovvero all’adesione del messaggio
evangelico ma in una modalita sapienziale e in una forma retorica che incrocia
il mondo culturale pagano (a prescindere dalle differenze fra il Paolo delle lettere
e il Paolo degli Atti). Da qui il significato profondo dell’episodio narrato da Luca,
il quale

se non rimodella in modo creativo la filosofia greca, fa pero qual-
cosa di pitt importante: la riconosce come un partner legittimo con cui dia-
logare nell’approccio a Dio. Egli non trova necessario condannare “i vostri
poeti” allo scopo di asserire la verita del Vangelo. Il cercare “a tentoni” Dio
da parte di tutti gli uomini - espresso in una statua o in un monumento
religioso, nella poesia o nella filosofia - puo servire come base per ascoltare
“il Signore del cielo e della terra”. Luca non costruisce o canonizza una “te-
ologia naturale”; egli mostra semplicemente Paolo che raccoglie le incipienti



brame di questo popolo “straordinariamente religioso” e le dirige verso il
proprio obiettivo (Johnson, 2007, 270)*.

Ma anche nel Paolo delle Lettere possiamo rinvenire una tensione feconda
fra paideia ellenistica e parresia evangelica. Come nota Emmanuel Dumont (cf.
2003, in particolare 377-379), Paolo assume termini propri della retorica classica
(ethos: la condotta dell’oratore; logos: la forza dell’argomentazione; pathos: suscita-
re i sentimenti in vista della persuasione) e li trasforma in modo radicale. Si consi-
deri questo passo:

Anch’io, fratelli, quando venni tra voi, non mi presentai ad annun-
ciarvi il mistero di Dio con l'eccellenza della parola o della sapienza. Io
ritenni infatti di non sapere altro in mezzo a voi se non Gesu Cristo, e Cristo
crocifisso. Mi presentai a voi nella debolezza e con molto timore e trepi-
dazione. La mia parola e la mia predicazione non si basarono su discorsi
persuasivi di sapienza, ma sulla manifestazione dello Spirito e della sua
potenza, perché la vostra fede non fosse fondata sulla sapienza umana, ma
sulla potenza di Dio (1Cor 2,1-5).

Rispetto all’ethos, considerato da Aristotele come il pitt potente mezzo per-
suasivo, Paolo sostituisce alla figura del predicatore quella del Messia: lui si presen-
ta come debole (1Cor 2,3) mentre si fa forte della potenza del Messia. Ma anche il
logos deve essere risemantizzato. Il grande pericolo & la sophia logou - la sapienza
del discorso che rende vana, che svuota la croce di Cristo (1Cor 1,17). Il Iogos au-
tentico - e il solo salvifico - & il logos tou staurou. Cio che conta e far emergere la
potenza di Dio: «Il nostro Vangelo, infatti, non si diffuse fra voi soltanto per mez-
zo della parola, ma anche con la potenza dello Spirito Santo e con profonda con-
vinzione: ben sapete come ci siamo comportati in mezzo a voi per il vostro bene»
(1Ts 1,5). Paolo non condanna I’arte oratoria in sé, ovvero la tecnica della comuni-
cazione; egli stesso la utilizza in modo sapiente. Si pensi, per esempio alle pagine
piene di ironico disprezzo di sé (1Cor 4,6-13; 2Cor 11,1-12,10) finalizzate a confutare
chi & gonfio di sé, mentre solo la forza di Dio, che si mostra nella debolezza
(2Cor 12,5. 9-10), & salvifica. Non solo: Paolo rivendica la sua capacita di adattarsi ai
diversi interlocutori (1Cor 3,1-2; 9,19-23), il che & un’espressione della carita.

14 Sirealizza qui quanto chiede la Prima lettera di Pietro (3,15): «pronti sempre a rispondere a chiunque vi domandi
ragione (logon) della speranza che & in voi».



L’importante, per Paolo, & che la tecnica comunicativa non ostacoli in
nulla lo scandalo della croce, che rimane eccessiva, perché divina. Nessuna tec-
nica retorica puo rendere pienamente comprensibile una realta che viene da Dio,
dalla sua trascendente alterita, e interpella cosi radicalmente la liberta dell'uomo.
Una teologia della comunicazione, per Paolo, & possibile solo a partire dalla croce
(cf. Dumont, 2003, 384)*. La croce che si fa parola (la «parola della croce»: 1Cor 1,18)
¢ al tempo stesso croce della parola: crisi, giudizio posto nel cuore di ogni comunica-
zione perché rispenda in essa la dynamis della trascendente Parola divina®®.

L’annuncio della Parola & rivolto ad ogni uomo. La comunicazione dell’E-
vangelo e universale, certo, ma come afferma Olivier Abel una tale universalita
riveste un carattere particolare. Essa, infatti, € metaforica, poiché si esprime in pa-
rabole, in metafore, sotto forma di racconto; in tal senso non si da intuizione diretta,
im-mediata, della Parola di Dio (si potrebbe qui completare parlando della “struttura
sacramentale” della comunicazione di Dio). E poi reiterativa, nel senso che non &
cumulativa, astratta, come la conoscenza matematica. Occorre appropriarsene, rico-
minciando sempre di nuovo. E un immer wieder: ogni generazione deve riscoprirla,
con la persuasione che lo Spirito guida alla verita tutta intera (cf. Gv 16,13). Infine, &
resistibile: non si impone come una verita scientifica, una legge cogente, ma si offre
alla liberta, e quindi anche al rifiuto (cf. Abel, 2004).

4. ALCUNE TESI RIASSUNTIVE

A questo punto si possono trarre alcune conclusioni generali sulla comuni-
cazione, dal momento che la Scrittura e la riflessione teologica, oltre a riflettere sul
mistero di Dio, intendono portare una luce decisiva sulle realta di questo mondo.
Saranno formulate come delle tesi brevi, che intendono riassumere quanto detto fin
qui, ma aprire anche spazi di riflessione ulteriore.

a) Nella comunicazione, oltre a dire qualcosa, si dice sempre anche qual-
cosa di sé, si da se stessi. Lo si & visto in riferimento a Dio, che comunica sempre
se stesso (autocomunicazione), donandosi all'uvomo per ammetterlo alla comunione

15 «Une théologie de la communication découle d'une théologie de I'histoire sous le signe de la Croix» (Dumont,
2003, 384).

16 Si veda anche quanto scrivevo nel mio saggio: Zamboni (2007, 124-125) a proposito della dialettica fra Iogos e
stauros, fra 'annuncio di salvezza proclamato dall’Apostolo e I'evento scandaloso della crocifissione del Kyrios.



con sé (cf. Concilio, 1965, 2)". Lo si potrebbe rinvenire anche nella figura del profe-
ta, che & chiamato a portare una parola (pro-phemi) che sovente prende carne nella
sua stessa persona. Si pensi, solo per fare qualche esempio a Osea, che deve sposare
una prostituta (cf. Os 1,2), a Geremia, chiamato invece a non sposarsi (cf. Ger 16,1-
2), a Ezechiele, che non deve fare lutto per I'improvvisa scomparsa della sposa (cf.
Ez 24,15-18) (Settembrini, 2010, 1090). Quanto piti una comunicazione & autentica e
profonda, tanto pitu essa tocca la “carne” di colui che comunica.

b) L’autorita della comunicazione non ¢ mai solo in colui che comunica:
essa viene da altro, anzi dall’Alto. Lo si & visto nella pretesa veritativa di Gesu:
il suo essere la Verita (Gv 14,6) deriva dal rapporto col Padre suo, da cui tutto riceve.
La comunicazione & autorevole in quanto vissute nell’orizzonte di una verita non
semplicemente posseduta ma radicalmente donata. Non solo: I’autorita si puo eser-
citare se tocca veramente le corde dell’interlocutore. Analogamente alla donna di
Samaria dopo il dialogo con Gesti («Mi ha detto tutto quello che ho fatto»: Gv 4,39),
il destinatario di una comunicazione autorevole dovrebbe poter confessare con me-
raviglia di essere stato raggiunto da una parola viva, che lo tocca intimamente; che
in questa comunicazione “ne va di lui”.

c) Ogni comunicazione presuppone la liberta dell’aliro e ne corre il
“rischio”. Se Dio ha voluto correre il rischio della liberta dell'uomo per poter essere
conosciuto e amato liberamente (cf. Ricoeur, 2001, 149)*, anche nei rapporti di
cui facciamo esperienza quotidianamente la qualita della nostra comunicazione &
direttamente proporzionale al rispetto della liberta dell’altro, anzi alla sua cordiale
accoglienza. Come emerge da quanto si & detto a proposito delle parabole di Gesu e
dalla krisis generata dalla sua parola, la comunicazione reclama un coinvolgimento
libero ed & percio sempre esposta al rischio del fraintendimento, dell'indifferenza,
dell’opposizione.

d) La comunicazione é inevitabilmente difficile; la presunta immediatezza
o trasparenza della comunicazione é una tentazione pericolosa. Lo si & visto in
particolare nel racconto biblico della torre di Babele, in cui la facilita e uniformita
della comunicazione & a servizio di un progetto totalitario e chiuso in se stesso.
Lo denuncia con estremo rigore il filosofo Byung-Chul Han che mostra come nessu-

17 «Piacque a Dio nella sua bonta e sapienza rivelarsi in persona e manifestare il mistero della sua volonta (cfr. Ef
1,9), mediante il quale gli uomini per mezzo di Cristo, Verbo fatto carne, hanno accesso al Padre nello Spirito Santo e
sono resi partecipi della divina natura (cfr. Ef 2,18; 2Pt 1,4). Con questa Rivelazione infatti Dio invisibile (cfr. Col 1,15;
1Tm 1,17) nel suo grande amore parla agli uomini come ad amici (cfr. Es 33,11; Gv 15,14-15) e si intrattiene con essi
(cfr. Bar 3,38), per invitarli e ammetterli alla comunione con sé» (Concilio, 1965, 2).

18 «Peut-étre faut-il croire que Dieu, voulant étre connu et aimé librement, a couru lui-méme le risque qui s’appelle
I'Homme» (Ricoeur, 2001, 149).



na parola domini nel discorso pubblico quanto il termine “trasparenza”: un termine
apparentemente positivo che nasconde in realta il rischio di un livellamento asso-
luto, la negazione di ogni differenza, la violenza di una uniformita estesa in ogni
aspetto del vivere. «La societa della trasparenzay, scrive, «& un inferno dell’ Uguale»;
«l’obbligo di trasparenza riduce 'uomo a un elemento funzionale di un sistema»
(Han, 2014, 10-11). In tale societa la comunicazione & senza alcuna trascendenza
e si degrada percio a pura “informazione”. La societa della trasparenza & vuota, non
ha spessore; per riempire il vuoto moltiplica la massa di informazioni che perd non
fanno altro che rendere piu evidente - e piu desolante - il vuoto stesso (cf. Han,
2014, 64-70).

e) Ogni comunicazione ha a che fare con un “segreto”, ospita un nucleo
irriducibile di incomunicabilita. In una conferenza del 1997, Jacques Deridda ha
riflettuto con grande acume sul fenomeno odierno della mondializzazione televisiva
e sul ruolo giocato in essa dalla religione, soffermandosi in particolare sulla reli-
gione cristiana, dalla spettacolarizzazione della fede nel mondo dei telepredicatori
protestanti americani all'uso della potenza della tecnologia mediatica da parte di
Giovanni Paolo II. Richiamando I’episodio biblico del cosiddetto sacrificio di Isacco
(Gen 22,1-19), Derrida si interroga su quel che Dio abbia potuto dire ad Abramo
e ipotizzando, «con assoluta certezza e senza bisogno di sapere altro, che avra do-
vuto significare un qualcosa che sintetizzerei cosi: “soprattutto niente giornalisti”
(surtout pas de journalistes!)» (Derrida, 2014, 6). Si tratta, a ben vedere, del ricono-
scimento che ogni comunicazione, tra uomo e uomo e, a fortiori, tra Dio e I'uvomo,
ha sempre qualcosa che sfugge alla nostra presa, ha un elemento ineffabile, trascen-
dente, altro.

Quest'ultimo punto ci pone nel cuore del tema oggetto di queste riflessioni.
Viene ad evidenza come la comunicazione sia un vero e proprio mistero. F trascen-
dente, poiché sfugge ad ogni presa definitiva, e al tempo stesso sfidante, perché
reclama un sempre di pit: un’attenzione inesausta alla voce della verita e un’acco-
glienza cordiale dell’alterita dell’altro, di ogni altro.
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ELEMENTS FOR

A BIBLICAL-THEOLOGICAL
APPROACH TO THE ISSUE
OF COMMUNICATION

SUMMARY

This article aims to provide the basic elements for a theology of communi-
cation. To exhaustively deal with a biblical and theological vision of communication
is a daunting task, since, in a certain sense, all Scripture and all theological work is
an event of communication.

In this contribution, the author seeks to derive fundamental elements from
particularly significant biblical passages in this regard. In the first place, he highli-
ghts characteristics of the Word of God, through which God creates the world and
communicates himself to humankind. Next, he clarifies the sense in which Christ,
the incarnate Word of God, reveals himself as the “perfect communicator” and he
studies the narrative mechanisms and the theological value of parables and Johan-
nine irony and misunderstanding. Then he considers the difficulty of human com-
munication relying on the biblical episode of the Tower of Babel, and connects this
to the proclamation of the evangelical kerygma, to which the figure of the Apostle
Paul bears particular witness.

At the conclusion of the article, the author proposes some general conside-
rations on communication. The author formulates these as “brief theses”, which not
only summarize the itinerary undertaken but also intend to open space for further
reflection.
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"IN SAECULO

ET EX SAECULO".
CHARACTERISTICS OF
THE SECULAR INSTITUTES

INTRODUCTION

“Come, follow me!” (Mk 1, 17) - These words, with which Jesus Christ called
the first apostles to follow Him more closely, have lost nothing of their relevance
or effectiveness. In various forms, people consecrate their lives to God in order to
“attain to perfect love in the service of the Kingdom of God and, having become
a radiant sign in the Church, to announce the heavenly glory” (c. 573 CIC/1983).

Again and again there have been modifications of existing forms of insti-
tutes or ways of consecrated life, such as the eremitical life, which emphasizes
prayer and reparation (cf. Ghirlanda, 2006, p. 190s). Or the monastic life that then
emerged, which, among other things, strives above all for poverty, dying to the
world and contemplation of divine things (cf. ibid., p. 190). Often, all these forms
sought to provide answers to the various spiritual or even material concerns, needs
or questions of the time. Secular institutes also try to meet this demand by living
‘in saeculo et ex saeculo’. They represent a newer and often unknown way of con-
secrated life in the history of the Church, whose characteristic and mission Pope
Francis formulated thus (2017, p. 10): “Ihr sollt auf das Geheimnis Gottes achten,
um zu erkennen, wo er sich offenbart: aufmerksam fiir die Welt mit einem in Gott
versenkten Herzen”. But how is this connection possible? The following article
would like to make a small contribution to answering this question according to the
canonical norms.



I. DEVELOPMENT AND HISTORICAL OVERVIEW

Beginnings and first legal regulations

Secular institutes, unlike religious congregations or other forms of conse-
crated life’, do not have a very long history. Their specific vocation to a life in a sec-
ular institute is a gift of God from the recent past and developed in a more concrete
form only in the 20th century (cf. Paolis, 2010, p. 615).

However, precursors similar to the form of life in today’s institutes emerged
earlier. In the 18th and 19th centuries, various movements and groups sprang up,
united in the longing for a consecrated life and simultaneous apostolate in the
world. “Cio che oggi & detto il ‘carisma degli Istituti secolari’: consacrazione a Dio,
secolarita, apostolato” (Beyer, 1954, 51). Two examples of such early communities
may be mentioned: in 1844 Sophie Prouvier founded the Institute of the Vierges
de Jésus et Marie, whose members lived either in community or outside with their
families and promised a life according to the three evangelical counsels.? In 1865,
Catarina Volpicelli founded the Institute of the Servants of the Sacred Heart of
Jesus in Naples, which provided two options for attachment. The Servants lived
in community according to the three evangelical counsels, and the so-called Ob-
lates, who did not live in community but either alone or in their families, but also
committed themselves to adopting the three counsels. The life ideal of combining
consecrated life in the world was revolutionary at the time and therefore required
special legal regulations to enable and protect this way of life (cf. Paolis, 2010, 616).

Before the CIC/1983, there was no overall set of rules that legally regulated
the characteristics of secular institutes. Pius XII. (1947) was the first to recognize
secular institutes under canon law with the Apostolic Constitution Provida Mater
Ecclesia of 2 February 1947 and to place them on a legally independent foundation,
although due to the novelty of secular institutes much had not yet been clarified or
even developed, so that this can be seen as a first step (cf. Pollak, 2006, 1465). How-
ever, this was soon consolidated by means of the Motu Proprio Primo feliciter of
Pius XII. of 12 March 1948, which above all addressed the characteristic of worldli-

1 One example is the life as a hermit, whose beginnings lie in early Christianity and before the emergence of
monastic associations (cf. Aymans, Morsdorf, 1997, p. 550s).

2 For other communities founded at that time, see Lefebvre, 1989, p. 17-20. Some authors see traces of the future
secular institutes even earlier. Lefebvre counts among these the foundation of the Ursulines by St. Angela Merici
in Brescia in 1535, which wanted to counter cultural, political and economic changes, as well as a progressive
de-Christianisation, by means of a consecrated life to transform and infuse these challenges with the Gospel of
Christ (ibid., p. 17); “C’est pourquoi elle s’éloigne de la voie monastique et adapte la vie de consécration a Dieu aux
conditions ordinaires de I’existence” (ibid.).



ness or secularity as well as the apostolate on the basis of the principle in saeculo et
ex saeculo (Pius XII., 1948). In addition, Pius XII. pointed out that the legislation of
the institutes of religious could not be applied to the secular institutes (cf. ibid., II1.).
Nevertheless, for the sake of uniformity, these were placed under the “Sacred Con-
gregation for Religious” (cf. ibid., V). Only a few days later, the regulations of Primo
feliciter were further supplemented by the Instruction Cum Sanctissimus by the
Sacred Congregation for Religious and Secular Institutes of 19 March 1948, which
took up and deepened some of the themes of Primo feliciter and Provida Mater
Ecclesia.

These three sets of rules together formed the legal foundation for secular
institutes before the CIC/1983.

II. SECULAR INSTITUTES ACCORDING
TO THE CURRENT CANONICAL SITUATION

After the brief introductory overview of the first legal regulations, the char-
acteristics and canonical norms of secular institutes will now be presented on the
basis of the current legal situation according to the CIC/1983. Secular institutes
are dealt with in Lib. II. Pars II1I, Sectio I, Tit. III. of the CIC/1983 in 21 canons,
namely in cc. 710-730. Since secular institutes are also institutes of consecrated
life, however, not only these specific regulations apply to them, but also the Nor-
mae communes omnibus Institutis vitae consecrate of cc. 573-606 (cf. Primetshofer,
Ordensrecht, p. 204), which will not be dealt with in more detail here due to the
subject matter.

Definition according to c. 710 CIC/1983

The introductory c. 710 CIC/1983 contains a definition of secular institutes
with significant information on the aim and tasks of secular institutes:

“Institutum saeculare est institutum vitae consecratae, in quo christifideles
in saeculo viventes ad caritatis perfectionem contendunt atque ad mundi sanctifica-
tionem praesertim ab intus conferre student”.

This definition contains the fundamental characteristics that can be seen as
cornerstones, so to speak. First of all, these are two essential elements, namely the
consecrated life of the members in itself (vitae consecratae) and the simultaneous
life in the midst of the world (in saeculo viventes). Furthermore, the two funda-
mental aims of secular institutes are mentioned, which are the striving for perfec-
tion in charity (ad caritatis perfectionem contendunt) and the endeavor to sanctify
the world, especially from within (ad mundi sanctificationem praesertim ab intus



conferre student) (Meier, 2015, p. 881). While the former, striving for perfection, is
basically the primary aim of all consecrated persons and, by extension, of all believ-
ers, the latter, sanctifying the world from within, is a distinct characteristic of the
members of a secular institute.

Way of life and tasks of the members

The starting point and basis for the members of a secular institute are
the characteristics and aims mentioned in c. 710 CIC/1983. The consecrated life
according to the evangelical counsels binds them more closely to the following
of Christ and the foundation of the consecrated state. But what distinguishes the
members of a secular institute above all is their simultaneous life in the midst of
the world. According to c. 714, they are to live a life in the ordinary conditions of
the world, and this is possible either alone or in one’s family or together with oth-
er members in a fixed community. This will be determined decisively according to
the institute and its constitutions, and already here a diversity becomes apparent
on the one hand, which is usually excluded in a monastic association, and on
the other hand also a very significant difference. Meier (ibid.) correctly notes that
,die Nichtexistenz eigentlicher Kloster als Folge der Welthaftigkeit der Sdkularin-
stitute Konsequenzen in anderen Bereichen hat“. It matters whether the member
works entirely for the Institute and its apostolates or whether he or she pursues
a work outside the Institute, how the financial obligations are regulated, whether
the apostolate is characterized by everyday work or above all in special forms of
apostolate initiated by the Institute, or whether both are to be fulfilled together,
etc. The range is wide and cannot be mentioned exhaustively, since each institute
can be oriented differently.

By living in the world, the members of a secular institute do not live in
seclusion, do not receive a religious name and do not wear spiritual garb. Both are
due to the fact that they should strive “ad instar fermenti, omnia spiritu evangelico
imbuere satagunt ad robur et incrementum Corporis Christi” (c. 713). This precludes
a certain outward secrecy, which is in principle common to all secular institutes.®
The members are to live their consecrated state not by outward signs, but by the
hidden life of the Gospel and of following Christ in their daily life in the world. This
is their way of proclamation. Some institutes devote themselves either entirely or
alongside their professional work to one or more specific apostolates or activities,
such as in schools, in residential homes, conducting retreats, youth work, adult

3 ,Dies schliefit nicht aus, dass es einzelne Sikularinstitute gibt, die ein klosterdhnliches Gemeinschaftsleben fiihren;
dies ist jedoch gegeniiber dem Regelfall atypisch (vgl. dazu ca. 714)* (Primetshofer, 2003, 204)



catechesis, street mission, supporting the respective diocese by taking on spiritual
offerings, etc. Again, there is a great variety here (cf. Meier, 2015, p. 883).

The members of secular institutes are either lay or clerical. Among the laity
there are male and female secular institutes, mixed institutes are rather the excep-
tion. Clerics can be full members with incardination in an institute, provided this
has the right of incardination, or they join an institute as diocesan clerics, which
is often done through a priestly community belonging to the institute. Usually it is
diocesan priests who join a secular institute. Other faithful who are not members
may join or be associated with the institute.

Establishment and dissolution

For the establishment of a secular institute, cc. 710-730 do not provide for
their own regulations, so that the norms of general law are to be applied. As with all
communities, the beginning of a secular institute lies in an association of some be-
lievers who wish to live a life according to the evangelical counsels and at the same
time live in the world. As a rule, these persons are united by a common spirituality
and a certain charism which they want to realize together. The fact is that before
any church-official foundation, it has to be examined over a certain period of time
whether the prerequisites for establishing a secular institute are met.

First, the community is established as a private association and is deter-
mined according to the provisions of cc. 321-329. After a period of granting and con-
solidation, the diocesan bishop establishes it as a public ecclesiastical association
according to the norms of the cc. 312-320. The last stage in the foundation process
is the foundation as a secular institute by the diocesan bishop in whose territo-
ry the institute is to be established. The latter must first consult the Congregation
for Institutes of Consecrated Life and Societies of Apostolic Life (cf. Meier, 2015,
p- 885). Only with the papal decree of recognition is he allowed (cf. c. 579) to estab-
lish a secular institute (cf. Primetshofer, 2003, p. 207).

The establishment of a secular institute in all steps is within the competence
of the diocesan bishop in whose territory the institute is located. The abolition, on the
other hand, is not within his competence, but within the competence of the Apostolic
See, both if it should be an institute of papal law and of episcopal law (cf. ibid.).

Leadership

C. 717 contains concise information on the heads of secular institutes, so
that these norms are of a very general nature and the majority is standardized in
the Constitutions. This includes the regulation of the manner of leadership, also of
his deputy, his election or appointment as well as the term of office. These points



mentioned by § 1, which are to be defined in more detail by the proprietary law,
apply to all levels of management, consequently from the head of a concrete branch
of the institute or the associated members up to the highest institute management.
Henseler therefore sees in c. 717 § 1 ,lediglich eine Art Inhaltsangabe dessen, was
die Konstitutionen enthalten miissen“ (Henseler, 1986, c. 717, 1).

A more precise norm is contained in § 2 of c. 717, which requires final in-
corporation into the institute for the highest head of the secular institute. § 3 again
contains another more fundamental norm for this, which requires the head to be
concerned about maintaining unity in the spirit of the institute and promoting the
active participation of the members. The life of the Institute should therefore be
characterized by the preservation of fellowship, unity in spirit and the cultivation of
genuine fraternity. A decisive criterion with regard to the scope of leadership also
lies, on the one hand, in whether the members live in community or alone and, on
the other hand, whether in one case or the other, the leader determines the mem-
ber’s profession and place of work or whether leadership is predominantly limited
to the spiritual sphere (Meier, 2015, p. 886).

For the question of the powers of the leaders, the norms of c. 596 §§ 1 and
3 are binding, but again with reference to the general rules and the Constitutions.
Jurisdictional power for the forum internum and externum, as § 2 provides for the
clerical religious institutes under papal law, is therefore ruled out for the secular
institutes (cf. Primetshofer, 2003, p. 207).

Asset management

In the area of asset management of secular institutes, the CIC does not con-
tain any specific regulations, but instead refers in c. 718 to the general provisions
of Liber V of the CIC/1983 De bonis Ecclesiae and to those of the proper law of the
institute concerned. The provisions of Liber V apply because secular institutes are
public juridical persons and therefore their property is also ecclesiastical property
according to c. 1257 § 1 (cf. ibid., p. 209).

Depending on the organisation of the institute, the proper law has greater
or lesser latitude. For it makes a difference whether the members live together in
community or whether they live alone and have to provide for their respective
livelihoods there. In this context, a distinction must also be made as to whether
members are entirely in the service of the institute and work for it or whether they
freely choose a profession and pursue work outside their institute. The proprietary
right must therefore also regulate the economic obligations, both of the members
towards the institute and, conversely, the obligations of the institute towards the
members. In this respect, precisely because of the proper constitutions, it can guar-



antee a corresponding flexibility, so that the institutes ,je nach ihrer Eigenart und
ihrem spezifischen Charisma in der Lage sind, auch die zeitlichen Dinge auf ihre
Bediirfnisse zugeschnitten zu regeln“ (Henseler, 1986, c. 718, 1). In this context, if
not regulated by state law, adequate social welfare and other insurances must also
be provided by the institution (cf. Primetshofer, 2003, p. 209). Regardless of the
concrete regulations of the individual institutes, the guiding principle is that the en-
tire administration of the institute’s assets must always “paupertatem evangelicam
exprimere et fovere debet” (c. 718).

Spiritual directives

Since the members of secular institutes are also consecrated persons and
live in a spiritual state, it is indispensable to lead a corresponding religious-spiritual
life (cf. c. 710). This necessity is also considered by the legislator, who, analogous to
religious institutes, also provides a kind of catalogue of spiritual obligations for the
members of secular institutes in c. 719.

According to this, members should carefully take time for prayer, contempla-
tion of Holy Scripture, retreats as well as for other spiritual exercises specific to the
institute in accordance with its own law (cf. c. 719 § 1). This certainly includes spe-
cial prayers or devotional forms which the respective founder has prescribed and
which are characteristic of the individual institute. In addition, daily attendance
at Holy Mass should be part of the spiritual programme as a source and strength.
For priests who are members of a secular institute, therefore, the daily celebration
of Holy Mass applies, “quantum fieri potest” (c. 719 § 2) (cf. ibid., p. 208). This
norm of c¢. 719 § 2 therefore goes beyond the norm of c. 904, which applies to all
priests, namely, that only frequent celebration is ordered (Sacerdotes ... frequenter
celebrent), while daily celebration is merely recommended, albeit insistently (immo
enixe commendatur celebratio cotidiana).

In addition to Holy Mass, the frequent reception of the Sacrament of Pen-
ance is also part of the spiritual programme of the members. The addition of “libere”
in c. 719 § 3 gives an important indication that the members of the institute are free
to choose their confessor according to ¢. 991 and have no limitation in this. Accord-
ing to Primetshofer (2003, p. 208), this also applies if the institute has a confessor or
spiritual rector. What is decisive is the extent to which forum internum and forum
externum interlock or are separated.

Finally, c. 719 in § 4 mentions the “necessarium conscientiae moderamen”,
the necessary guidance of conscience or spiritual accompaniment. Here too, the



members are free to choose their spiritual director (“libere”)*, but they can ask for
spiritual advice and guidance from their superiors if they wish. It is possible that
spiritual direction is even more important in secular institutes than in religious in-
stitutes. Because of life in the world, and perhaps the lack of a monastic community
life, it is all the more necessary for orientation to have spiritual direction that gives
advice, including on how to combine action and contemplation, which is especially
peculiar to secular institutes (cf. ibid.).

The spiritual duties set forth here have their counterpart in those of reli-
gious institutes (cf. cc. 663, 664 and 630 § 5). In comparison with these, it is noticea-
ble that some elements are not mentioned in the list in c. 719, namely: contemplation
(c. 663 § 1), reception of Communion and adoration (c. 663 § 2), celebration of the
Liturgy of the Hours (c. 663 § 3, devotion to Mary, among other things by praying
the Rosary (c. 663 § 4) and daily examination of conscience (c. 664) (cf. ibid.).

Admission and incorporation

In principle, what applies to any institute of consecrated life applies to ad-
mission to a secular institute: according to c. 597, any Catholic may be admitted,
provided there is right intention, the qualities required by common law and proper
law are present, and there is no impediment (§ 1). In addition, an appropriate period
of preparation is obligatory (§ 2). The qualities mentioned in c. 597 are taken up by c.
721, which stipulates that the candidate cannot be validly admitted to the aforemen-
tioned period of preparation if he or she is not of age, is bound by a sacred bond to an
Institute of Consecrated Life or a Society of Apostolic Life, or if there is a marriage
bond. The Constitutions of the Institute may impose further obstacles and condi-
tions. In addition to these legal requirements, the candidate for admission must also
have the appropriate maturity to be able to adopt the Institute’s way of life with all
its rights and obligations. This is indispensable (c. 721 § 3). The existence of this ma-
turity and personal ability is also shown by the probationary period which begins
after the admission examination. Admission to this is decided by the higher leader(s)
together with the Council, according to the rules of the Constitutions (cf. c. 720).

The probationary period lasts at least two years (cf. c. 722 § 3) and is intend-
ed to help candidates to examine their vocation to a life in the institute in question
and to practise the spirit and way of life of the institute (cf. c. 722 § 1). This pro-
bationary period corresponds to the novitiate among the religious (cf. c. 646). The
institute, on the other hand, is obliged to instruct the candidates in the evangelical

4 ,Die Freiheit in Bezug auf das Bufisakrament ebenso wie in Bezug auf die Gewissensfithrung ist durch das
zweimalige libere’ in den §§ 3 und 4 unterstrichen“ (Henseler, 1987).



counsels and to orientate the life as well as the apostolate to be assumed towards
them, namely “adhibentes evangelizationis formas, quae instituti fini, spiritui et in-
doli magis respondeant” (c. 722 § 2).

After the probationary period follows the phase of prima incorporatio, pro-
vided the applicant is judged suitable and wishes to continue formation in the in-
stitute (cf. c. 723 § 1). According to § 2, this first incorporation is always limited in
time and covers a period of at least five years (quinquennio non brevior). During
this time, formation continues in the spirit of the institute (cf. c. 724). Ultimately,
formation and the deepening of the divine vocation are not limited to the phases
of incorporation, rather it is a lifelong task and formation to live in the discipleship
of the Lord. In this context, Meier recommends - and this is undoubtedly not only
justified but also sensible - that the members who have taken on the temporal bonds
be provided with a leader who acts as a teacher and contact person and accompa-
nies them on the way to final incorporation. Moreover, it is advisable to have this
training phase in a common house of the Institute. This is because ,eine Priifung
und Auswahl von Kandidaten allein durch Kurse, Tagungen, Wochenenden und ge-
legentliche Besuche scheint nur schwer denkbar® (Meier, 2015, p. 887). Only ,durch
Fernkurse und den sporadischen Kontakt des Einzelnen mit der Leitung und durch
jahrliche Exerzitien wird kaum eine solche Erziehung und Formung zu erreichen
sein, wie sie flir die Sékularinstitute gefordert ist, deren Mitglieder lebendige Zellen
der Kirche bilden und die sie umgebende Welt auf ihre Weise evangelisieren sollen®
(ibid.). It could not be said more aptly. Therefore, the formation phase during the
temporal bonds is especially important (cf. c. 724 § 2).

After the expiry of the temporary integration, the member is free to leave
the institute (cf. c. 726 § 1) or to be admitted for permanent integration (c. 723 § 3).
This requires a determination of eligibility and the consent of the institute’s man-
agement and its council, in accordance with regulations governing the institute’s
own right (cf. c. 720). Otherwise, the management may, after consulting the council,
refuse a member admission to final incorporation for just cause (cf. c. 726 § 1). The
CIC/1983 equates incorporatio definitiva with incorporatio perpetua here in terms
of legal effects (cf. c. 723 § 4). For the member of the institute, definitive incorpora-
tion means the assumption of both rights and duties.

Like the religious, members of secular institutes promise a life of celibacy,
poverty and obedience. The assumption of the council of celibacy or a chaste way
of life is the same as for the members of the institutes of the religious. However, in
the case of members of secular institutes, the vow of celibacy does not constitute
a separative impediment to marriage, since c. 1088 only means the impediment
arising from the public and perpetual vows of a religious institute (cf. Primetshofer,



2003, p. 212). In contrast, there may be differences in the scope of the other two
councils. An important criterion might be the form of the institute’s life, in terms of
whether the members live together in a house or each alone. This already results
in more intensive or less intensive physical community life. Obedience obliges the
members to follow the instructions of the Institute leadership in matters concerning
the Institute. Here, too, the question arises of the decision-making power of the lead-
er vis-a-vis the member. It must be regulated in the constitutions how and to what
extent obedience is to be rendered (cf. ibid.).

The situation is similar in the case of living in poverty, where it also plays
a role whether the member lives alone or in community and also whether he or
she pursues an activity outside the institute or works entirely in the service of the
institute. In both cases, the member is obliged to make a financial contribution to
the Institute, which may then be higher or lower, but in any case, even if they live
alone, members should live simply and not contradict the ideal of poverty (cf. Meier,
2015, p. 888).

Resignation, dismissal and transfer

There are three possibilities for leaving the secular institute: resignation,
dismissal and transfer to another institute, a religious institute or a community of
apostolic life. “Die hier getroffenen Regelungen stimmen mit denen bei den Religio-
seninstituten in den angegebenen Parallelkanones substantiell iiberein“ (Henseler,
1987, c. 726, 1). Withdrawal from the institute may be effected after the expiry of the
temporary incorporation either voluntarily and without further action on the part
of the member, or on the part of the institute’s management, if just cause is shown,
by not admitting him to final incorporation in the institute (cf. c. 726, § 1). If the
member wishes to leave the Institute prematurely before the expiry of the period of
temporary incorporation, he or she may apply for an indult to leave to the supreme
head of the Institute, who shall grant it with the consent of his or her council. How-
ever, there must be a serious reason for granting it (cf. c. 726 § 2).

Apart from during the temporal, a member may also wish to leave the Insti-
tute voluntarily after its final incorporation. To do so, it first requires its own person-
al examination coram domino. If the decision to leave is firm, the indult to leave is
not given by the supreme director of the institute, but, in the case of an institute of
pontifical law, requires a request to the Apostolic See, which then grants the indult
to leave (cf. 727 § 1). According to the Apostolic Constitution Pastor Bonus Art.
108 § 1, the competent dicastery of the Roman Curia is the Congregation for Insti-
tutes of Consecrated Life and Societies of Apostolic Life. In the case of institutes of
episcopal right, the diocesan bishop issues the indult of resignation (cf. c. 727 § 1).



In the case of a cleric incardinated to the institute, the rule under c. 693 (cf. c. 727
§ 2) applies, according to which the indult of resignation may only be granted when
the cleric is incardinated to a diocese or at least admitted to it on probation. It is
important that the cleric is truly incardinated to the institute and not merely incor-
porated, as Henseler (1987, c. 729, 8) points out: "Die Inkorporation, die durch die
Profess geschieht, betrifft jedes Mitglied. Die Inkardination, die durch die Diakonat-
sweihe geschieht, und die die vorausgegangene endgiiltige Bindung an das Institut
(also die endgiiltige Inkorporation) voraussetzt, betrifft nur die Kleriker, die durch
eben diese Weihe zu Klerikern werden. ... Das Mitglied eines Sdkularinstituts kann
nun gemaf 266 § 3, 715 § 1 und 727 § 2 einerseits Mitglied eines bestimmten Insti-
tuts sein, dem es inkorporiert ist, andererseits aber der Ditzese inkardiniert sein.”
In each of the cases mentioned, the member’s indult of resignation extinguishes all
ties and associated rights and duties (cf. c. 728).

Apart from voluntary resignation, a member can also be dismissed by the
management of the institute. Henseler agrees that c. 729, which regulates compul-
sory and punitive dismissal, ,fast nur vom Verweis legt, was allerdings recht um-
stdndlich geschieht® (ibid., c. 729, 4). For the dimissio, appropriate grounds are
required, which must be precisely standardised by the general law as well as by
the institute’s own law. A member must be dismissed according to general law if he
has obviously fallen away from the Catholic faith (cf. c. 694 § 1, n. 1). This would
additionally bring about the penalty under c. 1364 § 1. Or it would be dismissed
if a marriage was attempted (cf. c. 694 § 1, n. 2). This would result in the interdict
latae sententiae (cf. c. 1394 § 2). In both cases, the superior, together with his coun-
cil, must gather evidence to establish and prove the facts. In addition to these two
grounds, offences committed can also justify compulsory withdrawal from a secular
institute, as can be seen from c. 729, which refers to c. 695. These offences are those
under cc. 1397, 1398 and 1395. Some latitude rests with the superior in relation to
the offences of c. 1395 § 2, where, depending on the facts and evidence present,
he may consider whether dismissal is compulsory or whether there may be other
means and ways of reforming the offending member and of restoring justice and
reparation. No reference is made to c. 696 for further grounds for dismissal, but the
Constitutions of the Institute may lay down further grounds for dismissal in addi-
tion to those laid down by general law (cf. Primetshofer, 2003, 215), but provided
that they are “proportionate graves, externae, imputabiles et iuridice comprobatae”
(c. 729). The procedure for dismissing a member on any of the possible grounds just
mentioned must be conducted according to the norms of cc. 697-700.

The third possibility to leave the secular institute is to transfer to anoth-
er secular institute. According to Aymans-Morsdorf (1997, p. 707), conversion is



»die rechtlich geordnete Ausgliederung eines Mitgliedes aus seinem bisherigen Ver-
band bei gleichzeitiger Aufnahme in einen anderen kanonischen Lebensverband.
Er kann stets nur aufgrund der Initiative des Mitgliedes erfolgen“. The norms of
cc. 684 §§1, 2 and 4 and c. 685 apply to the transfer, to which c. 730 refers. Accord-
ingly, the same regulations and procedures apply here as for members of a religious
institute. In the case of a transfer from a secular institute to a religious institute or
to a society of apostolic life, permission is required from the Apostolic See, which
gives appropriate instructions to be followed depending on the individual case.
A three-year probationary period is furthermore obligatory (Primetshofer, 2003,
p- 172). The same procedure applies to transfers from a religious institute or a soci-
ety of apostolic life to a secular institute (cf. c. 730).

Affiliation of other believers

C. 725 allows secular institutes to associate other believers through bonds
defined in the Constitutions, so that they may likewise strive for evangelical per-
fection and share in the mission and apostolate of the institute. The proper law
must define the manner of this associatio, which can vary greatly depending on
the institute. As a rule, all the faithful of any state and age who wish to strive to
live the spirituality in the different ways and states of life and to be united with
the members of the Secular Institute can join (cf. Stoffel, Weigand, 2006, p. 1467).
This bond can be limited to a purely spiritual level, e.g. through the performance
of certain prayers or participation in retreats, but it can also include regular meet-
ings, lectures and participation in concrete works of the apostolate. It would also
be conceivable to found a support association that financially supports the Institute
(cf. Meier, 2015, p. 889). Sometimes there are own family circles, youth movements
or a priestly community.

These forms of affiliation and attachment to a secular institute have similar-
ities to the so-called world oblates, who live in attachment to a monastic monastery
and “ihr Leben in der Welt im Geist der Ordensregel gestalten wollen. Sie gehdren
der Gebetsgemeinschaft des Klosters an und nehmen z. T. auch an deren geistlichen
Privilegien teil” (Haering, 2006, 964). The so-called Third Orders, which are affiliated
to the mendicant orders, should also be mentioned here as a counterpart (cf. ibid.).

Conclusion

In the history of the Church, secular institutes are a form of consecrated
life that only came into being in the last century, which is why the official Church
documents are very obscure. The characteristic of the members of the secular in-
stitutes is the so-called worldliness or secularity, which means that the members



live in the consecrated state, but at the same time pursue their work, tasks and dai-
ly obligations in the world. They are to be distinguished from consecrated virgins
because members of secular institutes are always bound to a concrete community.
This community life can be closer or wider, depending on whether all members live
together in one house or whether each member lives alone and the bond is limited
to regular meetings. There is no particular prototype among the secular institutes,
as the design of the individual institutes can vary greatly and the constitutions leave
much room for manoeuvre. What all institutes have in common is the realization of
consecrated life in the world, without living in seclusion, without a religious name
and spiritual garb, which thus fundamentally distinguishes them from institutes of
religion. Members can be lay and clerical, other believers can join the institute in
different ways. Admission and incorporation into a secular institute takes place in
a manner analogous to incorporation into a religious institute, although admission
to the secular institute takes a longer period of time until final incorporation. This
is probably due to the test of the ability to live a life of action and contemplation,
which is a special challenge of life in a secular institute.

It can therefore be summarized that secular institutes remarkably unite dif-
ferent components of consecrated life and perhaps also derive their attraction from
this. This can be summarized from the many institutes that have come into being
and the growing numbers of members.
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"IN SAECULO

ET EX SAECULO".
CHARACTERISTICS OF
THE SECULAR INSTITUTES

SUMMARY

Secular institutes are a form of consecrated life that only came into being in
the last century and therefore do not have a long history. For this reason, there are
also only a few canonical and ecclesiastical documents. Since the characteristics
of secular institutes, in contrast to traditional monastic communities, are rather un-
known, this article aims to contribute to making them somewhat better known and
to present the regulations on various elements, such as spirituality, community life,
governance and asset management. However, the codified norms only form a legal
framework here, which leaves concretisation to the institutes’ own regulations, so
that there is a wide range. What all institutes have in common, however, is the con-
nection between action and contemplation, which is also their main characteristic.
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INTRODUCTION

The word used for investigation in Greek is skepsis. Those who investigated
the possibility of the knowledge of anything referred to themselves as sceptics in
ancient times. They sometimes also address themselves as ephektikoi which means
‘people who suspend’ and by suspension, they meant the suspension of epistemo-
logical judgment of any investigative action carried out by them. They refrained
from propounding theories of knowledge or denying the possibility of knowledge
being found. The main tenets of ancient sceptics are investigation, belief, suspen-
sion of judgment, appearances and criterion of truth. Philosophical concepts like
doubt, knowledge, certainty, justified belief were of less significance to them. For
these ancient sceptics nothing can be known (Lee 2005). To claim that nothing can
be known is in itself a demonstration of certainty, that is why Bett asked “[How]
can the sceptics say anything meaningful about their philosophy without asserting
anything about how things are” (Bett 2013)? Castagnoli said that the sceptics are
self-refuting, inconsistent, and self-contradictory (Castagnoli 2010). No matter how
well sceptical arguments are rehearsed and structured, real-life adherence to these
sceptical arguments always proof unsuccessful (Johnson 2001).

After the ancient or pre-Socratic sceptics, there is another group called the
Academic Scepticism. This is Plato’s academy which was now headed by Arcesi-
laus who reintroduced the old Socratic axiom of examining everything in order
to uproot falsehood from our belief system (Cicero, Acad. I1.74, 1.46). This scep-
tical school was dedicated to a lifestyle guided by reason (Cooper 2004b, Vogt
2013). The Academy is known for three philosophical methods: firstly, The Method



which scholars often refer to as The Dialectical Method (Couissin 1929). This meth-
od which draws its inspiration from Socrates, usually begins by asking someone
a question, and then the person’s answers or premises are further used to examine
the person’s views on the subject matter. Phrases like: “so, such-and-such is not
so-and-so” or “according to your premises, such-and-such follows” are often found
in this method. Secondly, the Criterion of Truth which was a major point of disa-
greement between Arcesilaus and Zeno. For Zeno, knowledge and virtue are attain-
able with the use of reason and intellect which are part of our human nature. For
Zeno, knowledge is ultimately within the reach of human beings. Arcesilaus of the
Academy accused Zeno of his overwhelming optimism about the human ability to
acquire knowledge (Frede 1983). This disagreement between Arcesilaus and Zeno
led the Academy to the question of the criterion for reaching truth or establishing
knowledge. The words kanén meaning (measuring stick) and kritérion were intro-
duced in establishing what can be considered truth or knowledge. In this context,
criterion is the yardstick used for testing against the non-existence or unattainable
claim of truth about reality. For the Stoics represented by Zeno, they argued that
the criterion of truth is a certain kind of impression called cognitive impression
(phantasia kataléptiké)— this is the norm that is innate in the practice of believing
that only the truth should be believed. Zeno argues that there are many impressions
but only some are cognitive impressions (the truth). The Academy questioned the
possibility of this kind of cognitive impression. For the Academy, all impressions
could be phenomenologically indistinguishable from cognitive impressions, thereby
creating room for the misrepresentation of impressions that are not cognitive as cog-
nitive impression. Thirdly, the Action, which results from the Stoics’ accusation of
the Academy’s inability to act due to their suspension of epistemological judgments.
For the Stoics, the mind has three possible movements namely: impression, assent,
and impulse (Plutarch, Col. 1122a-d). Impression is assented to by an agent that D
is a must-do and this assent is an impulse for an action to be carried out on D and
in the absence of no external interference, this action is executed (Inwood 1985).
The Stoics’ philosophy holds that assent is the bedrock of every action and without
assent there can be not action. There is no room for determinism of an action by the
Stoics (Bobzien 1998). Arcesilaus and the sceptic Academy argued to the contrary
that there can be an action without assent (Plutarch, Col 1122A-d), and so you do
not have to belief that the action done is to be done. This is like saying rational be-
ings act like irrational animals.

Plotinus, on the contrary, differed from the Academy, he believed in the
possibility of knowledge and in his theory of knowledge treated perception and
memory. In treating perception and memory, Plotinus, started by stating what per-



ception and memory is not. Perceptions are not imprints or seal-impression on the
soul or mind. Likewise, memory is not the retention of information or impression on
the mind or soul. For Plotinus, perception is grasped when the object of perception
is in the direct line of vision. For perception to happen, there must be a vision and
for vision to happen there must be a distance between an agent who sees and the
object seen. In like manner, in the vision of the mind, there is a distance between
the mind and the incorporeal object seen by the mind, therefore the perceptions
are not imprinted on the mind because distance is needed for vision to take place
(Ennead 6.1). Impression is not made on the mind because it will mean the mind is
not active in the process of knowing but to the contrary the mind is active therefore
the mind seeks for vision and not the impression of the object made on the mind.
Intellectual knowledge, comes from the soul not by impression by from within and
not from without.!

It is on this background of the sceptics’ denial of knowledge, truth and cer-
titude that Augustine began his thoughts on knowledge. For Augustine, knowledge,
truth and certainty are attainable to humans. He demonstrated his counter-argu-
ment through his treatment of three types of visions: corporeal vision (visio corpo-
ralis), spiritual vision (visio spiritualis), and intellectual vision (visio intellectualis),
fundamental for the processes of knowledge acquisition of a created rational being.

THE TRUTH, THE MIND AND THE INTELLECT

For Augustine, truth is contained within itself and every intellectual being’s
intellect has the capacity for knowing the truth.? Augustine asked a question that
if two persons say two things and they both recognised that what they said is true,
how did they arrive at that knowledge of the truth? The truth of what they both ex-
pressed is not in the persons who expressed them, but in a higher Being who afford-
ed them the truth.® Therefore, the truth is not originated in any created being but

1 See Plotinus, Ennead V1.2 yvédon twv mpayudtwy mov avijkovy otov A1avooduevo dev cuvodedetol oe kavévay ttoto falud
OO OVTIKTUTTO 1] EVIDTWON: EPYOVTaL UTPOTTA, OVTIOETa, (G EK TV £00, 0€ avTifEon e Ta. aloONTHPIa. AVTIKEIUEVA TTOV EIval
PVOOTE WG 06 EEW. EYOVY O EUPATIKG, TOV YOPOKTIPO TOL TIPALEIS? eivar TPALEIS e THY aLOTNPOTEPN EVVoIa, YIOTi 1 TPOELEVDT
T00¢ fipioketor otny woyl, koi kabe évvoia avtig s Atovonuikig taéng eivar n woyn yio. v Tpadn we.

2 See Augustine, De Trinitate XIV.VIL.9 “[Veritas inveniri potest] in ipsa veritate, lux mentis”, De civitate Dei XII.3
“est enim mens intellectualis luminis capax, qua discernimus iustum et iniustum”.

3 See Augustine, Confessiones XI11.XXV.35 “Si utrumque videmus verum esse quod dicis, et verum est etiam quod
dico; ubi si quaeram, hoc videmus? Non video in te, nec tu in me, sed utrumque videmus in incommutabili veritate,
quae est altior mentibus nostris ... lucem a Domino Deo nostro”, De magistro XI1.40 “Ea quae mente cernimus,
recta in ipso veritatis lumine interiori praesentia percipimus, si quid verum cernitur, docetur, ipsas res ab intus Dei
illustratione manifestatas”.



can be attained by a created being through divine aid. In the process of acquiring
truth, it is not the light or the truth that the mind beholds that is responsible for the
errors that the mind may make about the truth. Our cognitive process occurs in this
manner: just as the bodily eyes need light to be able to see corporeal things clearly,
so also does the eyes of the mind need divine Light to be able to perceive intelligible
realities. The bodily eyes are designed to see material objects, while mental eyes are
design to see intelligible things. Without the divine Light or illumination, the mind
cannot attain the truth.* Certainty in the truth in out the created mind and intellect
has ascertained is only possible with the grace of divine illumination.’®

AUGUSTINE ON THE THREE TYPES OF VISIONS

Augustine in his De genesi ad litteram, discussed three types of visions,
namely: visio corporalis (corporeal vision), visio spiritualis (spiritual vision), visio
intellectualis (intellectual vision). Simply put, visio corporalis is the physical image
or sight we have of corporeal objects. Visio spiritualis is the incorporeal image or
sight we have of things that have images or shapes. Visio intellectualis is the sight
of those things without images, knowing things as they really are without the aid of
an image. To further explain what these visions mean, Augustine, quoted Matthew
“You shall love your neighbour as yourself” (Matthew 22:39). The visible alphabets
and words forming the quote are the visio corporalis, the image of a neighbour is
the visio spiritualis, and vision love which is without an image is visio intellectu-
alis.® The highest form of vision, in this case, knowledge, is the visio intellectualis.
This is the kind of knowledge possessed by the angels. The true knowledge of things
free from the aid of images. It is the kind of knowledge that guarantees correct
interpretation of things, it is the knowledge per true definition.” This visio intel-
lectualis does not begin with the senses but it begins in the intellect, and seeks to
contemplate things in their truest form. Augustine, further gave two instances from

4 See Augustine, De magistro X1.38 “Qui nos docet, id est Christus, est sapientia, quam quidem consulit omnis
anima rationalis. Si autem anima quandoque fallitur, hoc non fit propter defectum veritatis consulentis, sicut non ex
aliquo defectu lucis extra nos oculi corporis falluntur”, De Trinitate X11.XV.24, XV.XXVII.50

5 Ibid. XV.XXVIL50 “Lux illa interioribus oculis nostris patefacta est haec et alia quae similiter certa sunt”.

6 See Augustine, De Genesi ad litteram XI11.X1.22: cum enim legitur: diliges proximum tuum tamquam te ipsum,
corporaliter litterae videntur, spiritaliter proximus cogitatur, intellectualiter dilectio conspicitur. sed et litterae absentes
possunt spiritaliter cogitari et proximus praesens potest corporaliter videri, dilectio autem nec per substantiam suam
potest oculis corporis cerni nec per imaginem corpori similem spiritu cogitari, sed sola mente, id est intellectu,
cognosci et percipi (cf. also 12.VI.XV).

7 Ibid. XI1.XI.22 and XIL.XIV,29: intellectualis autem visio non fallitur; aut enim non intellegit, qui aliud opinatur
quam est, aut, si intellegit, continuo verum est; 12.XXV,52: at vero in illis intellectualibus visis non fallitur.



the scriptures to substantiate his thought on intellectual vision. Paul’s rapture to the
third heaven (2 Corinthians 12, 2-4; De Genesi ad litteram 12, 1, 1- 12, 5, 14) and
Moses’s face-to-face encounter with God (Exodus 33, 11-23; Numbers 12, 8; De Gen-
esi ad litteram 12, 4, 9; 12, 27, 55-12, 28, 56). For Augustine, there were no images
involved in these experiences, so that they meet the basic criterion for intellectual
vision.

The intellectual vision, though it deals with things without images, celestial
things as already mentioned, it also has another function which is related to imag-
es. When the vision of corporeal objects meets the physical sight, an image of the
physical object is formed in the spirit of the agent with the vision. If the agent of
the vision is irrational (beasts), the image formed, does not ascend further from the
spirit of the agent but if the agent is rational, the image formed in the spirit of the
agent of the vision, ascends to the intellect of the agent. The intellect immediately
seeks the understanding of the image formed.? The intellectual vision gives the tru-
est meaning to the image of the spiritual vision. The knowledge of intellectual vision
is infallible. This may lead one to conclude that, the angels possessing intellectu-
al vision through divine illumination, possess infallible knowledge of things made
known to them by God. This is the background that led to Augustine’s thought on
knowledge in general but in this paper, we will concern ourselves with Augustine’s
theology on the knowledge of the angels.

DIVINE ILLUMINATION

Divine illumination will help us to understand the knowledge of the angels
as treated by Augustine. What then is divine illumination? Divine illumination is
the process of knowledge assisted by the divine grace. It is the divine that aids the
intellectual created being to attain certain knowledge and certainty of knowledge.
The attainment of this kind of knowledge is not from anything without but from the
divine who is within. Socrates said “I have a divine or spiritual sign which Meletus
has ridiculed in his deposition. This began when I was a child. It is a voice, and
whenever it speaks it turns me away from something I am about to do, but it never
encourages me to do anything” (Apology 31.d). This is Socrates talking about how he
receives divine illumination on what to do and things to avoid from a divine being.

8 Ibid. XXI.X1.22: nam cum aliquid oculis cernitur, continuo fit imago eius in spiritu. ... et siquidem spiritus
inrationalis est, veluti pecoris, hoc usque oculi nuntiant; si autem anima rationalis est, etiam intellectui nuntiatur,
qui et spiritui praesidet, ut, si illud, quod hauserunt oculi atque id spiritui, ut eius illic imago fieret, nuntiaverunt,
alicuius rei signum est, aut intellegatur continuo, quid significet, aut quaeratur, quoniam nec intellegi nec require
nisi officio mentis potest.



Plato also favours the concept of divine illumination when he spoke about the soul
recollecting things about the world of Forms, suggesting that there is some form of
divine deposit of knowledge that comes in the form of recollection. Aristotle like-
wise echoed this concept when he said “This intellect is separate, unaffected, and
unmixed, being in essence activity [...]. It is not the case that it sometimes thinks
and at other times not. In separation it is just what it is, and this alone is immortal
and eternal” (De anima I1I 5, 430a17-23). Plotinus, is not excluded from this line of
thought. For him, his theory of divine emanation where the One begets Intelligence,
Intelligence begets, Soul and Soul, begets souls demonstrates the sharing of divine
light from the One to the Intelligence, and the Intelligence in turn shares the light
with the Soul etc. The truth which the divine light brings is from itself and not from
any other being (Ennead [.I1.1.4, .IV.XVI.10-13).

Augustine was a great proponent of divine illumination, for him the
mind is sometimes enlightened by the divine Light which is not the mind itself,
and in this way, the mind participates in the truth, because the mind is not the
truth itself. “You will light my lamp, Lord. None other than you is teacher of the
truth, wherever and from whatever source it is manifest” (Confessiones IV.XV.25,
V.VL.10). This means that angels and humans can participate in the truth when
the divine Light shines truth in their minds. Augustine mentioned something sim-
ilar to Plotinus and Socrates’ experiences about the knowledge received from the
divine Light assisting the mind to know what is good which should be pursued
and what is evil which should be avoided. The good angel’s reception of divine
illumination helped them to turn towards God who is the supreme Good. Augus-
tine said “Truth [or knowledge], when did you ever fail to walk with me, teaching
me what to avoid and what to seek [...]. Without you I could discern none of these
things” (Ibid. X.XL.65).

The big question about divine illumination with regards to the angels would
be, how does divine illumination influence the independent minds of the angels?
This may happen in two ways: first, the angels know themselves and other creatures
by looking at them and knowing them (visio spiritualis) and when they turn to God,
He shows them how they and other created things really are in the beatific vision
(visio intellectualis), this will be a direct knowledge from God to them about them-
selves and other created things. The second way in which the divine Light impress-
es upon the angelic intellect is by God not directly providing them with the direct
truth, but He gives them insight into the truth, thereby leading them to arriving at
the truth. This is how the angels enjoy divine illumination. This instance cited by
Augustine further expresses the second point on how the angels are enlightened.
“If we both see that what you say is true, and we both see that what I say is true,



then where do we see that? Not I in you, nor you in me, but both of us in that unal-
terable truth that is above our minds” (Ibid. XII.XXV.35).

Augustine says only God can teach the angels the truth. The angels may
learn things by themselves or be told things by higher angels but if they do not
understand what they are told it remains only a belief, truth is reached when they
understand what has been communicated to them. “When I speak the truth, I do
not teach someone who sees these truths. For he is taught not by my words but by
the things themselves made manifest within when God discloses them” (De mag-
istro X11.40). Whether the angels knew something by turning to themselves or had
been told by higher angels, this part is not irrelevant in this process of arriving at
knowledge. This first part in the process of knowledge is only but an idea that is
only verifiable in light of God’s illumination. Therefore, Illumination is that which
aids the angelic epistemological process from just an idea or a belief to true knowl-
edge. Illumination provides justification (Stanford.edu 2020). This invariably means
that the evil angels lack true knowledge because they do not have access to divine
illumination for the verification of their ideas or beliefs. For Augustine, the fallen
angels have bodies and he says that true knowledge transcends knowledge gained
through the body.’

VESPERTINE (COGNITIO VESPERTINA)
AND MATUTINE (COGNITIO MATUTINA) ANGELIC KNOWLEDGE

By vespertinal and matutinal angelic knowledge we mean evening and
morning knowledge of the angels. Where does this idea come from? What do we
mean by vespertine and matutine knowledge of angels? To begin, let us first see
some verses from Genesis 1 about creation:

And God said, “Let there be light”; and there was light. And God
saw that the light was good; and God separated the light from the dark-
ness. God called the light Day, and the darkness he called Night. And there
was evening and there was morning, one day. And God said, “Let there be
a firmament in the midst of the waters, and let it separate the waters from
the waters.” And God made the firmament and separated the waters which

9 See Augustine, Eighty-three Different Questions, q.9. omne quod corporei sensus attingunt, quod etiam
sensibile dicitur, incessanter mutatur.... Quod autem non est, percipi non potest; Percipitur enim quod in scientia
comprehenditur. Sed id quod continue mutatur, comprehendi non potest. Ergo non est expectanda pura veritas
a sensibus corporis.



were under the firmament from the waters which were above the firma-
ment. And it was so. And God called the firmament Heaven. And there was
evening and there was morning, a second day (Genesis 1:3-8).

From the text above, we can see the mention of the creation of light on the
first day of creation but sun and moon as we know it were created on the fourth day
of creation, so what light was created on the first day? Again, how can the author
of Genesis keep talking about evening and morning coming when sun and moon
were not yet in existence? And further, why is it that the author of Genesis does not
talk about night, why from evening he skips to morning when we know that after
evening comes night before morning comes?

Let us first attempt to answer the question about the light that was created
on the first day of creation before the creation of sun and moon on the fourth day
of creation. Augustine puzzled over what this light on the first day could mean.
What could this light be and how light would possibly be circling around the earth
that was still at this time formless (De Genesi ad litteram, V.1)? Augustine knew
that no explanation of a physical light would be sufficient enough because how can
we explain its periodic movement, so he said that this light is spiritual. This light
are the angels, the holy city of God composed of the angels and blessed spirits. It
is the city that the Apostle Paul spoke of when he said, ‘(that) Jerusalem which is
above is our eternal mother in heaven’ (Galatians 4:26); and in another place, ‘For
ye are all the children of the light and the children of the day’ (1 Thessalonians
5:5)” (De civitate Dei X1.7). The angels appear in Scripture as luminaries of light,
wisdom, and reason. Thus, light is primarily the brilliance of reason and wisdom
at the beginning of creation which permeates through all crevices of the creation
itself (Confessiones XII1.I11.4).

To answer the question about what we mean by vespertine and matutine
knowledge, and the movement of evening to morning during the days of creation,
let us analyse what Augustine thinks about this. For Augustine, the movement of
evening to morning is not simply the movement of light, but the movement of an-
gelic knowledge. Evening in the context of the Genesis’ creation account means the
angels’ knowledge about themselves and other created things. It is evening because
this knowledge is limited, imperfect, beclouded by the changeability of all created
things, obscure and they arrive at this knowledge only with their intellectual abil-
ities. Morning in the light of Genesis account is the knowledge of the angels about
themselves and about other creatures as they are in the mind of God (De Genesi
ad litteram, 1V.21.). It is morning knowledge because it is the knowledge not about
a particular creature but the essence of creatures and themselves, it is a perfect or



true knowledge, beclouded by nothing and they arrive at this morning not by their
intellectual abilities but by the grace of God. Morning knowledge is divine illumi-
nation, the knowledge impressed on the minds of the angels by divine Light, it is
outside the angelic intellect yet enriches the angelic intellect with authentic knowl-
edge. “If we both see that what you say is true, and we both see that what I say is
true, then where do we see that? Not I in you, nor you in me, but both of us in that
unalterable truth that is above our minds” (Ibid. XII.XXV.35).

Now that we understand what light is, the meaning of evening and morn-
ing, the meaning of vespertine and matutine knowledge of the angels, let us attempt
an answer to the question why “night” was skipped in the movement of days from
evening to morning without night in Genesis 1. To understand why night is skipped,
let us examine Augustine’s understanding of night in the context of Genesis 1. The
angels are the created light, God is the uncreated Light. The angels so long as they
are participating in the uncreated and unchanging Light — God, they remain light.
John says “the true Light which enlighteneth every man that cometh into this world”
(John 1:9). But when some of the angels decided to turn away from the true, uncreat-
ed and immutable Light, they became impure, they “are no longer light in the Lord,
but darkness in themselves, having been deprived of participation in eternal light”
(De civitate Dei X1.7). The fallen angels are no longer light but darkness and night.
Peter says, that certain angels sinned and were thrust down to the lowest parts of
this world; they are called darkness (2 Peter 2:4).

Wherefore, though light and darkness are to be taken in their literal
meaning in these passages of Genesis, ..., yet, for our part, we understand
these two societies of angels, ... the one dwelling in the heaven of heavens,
the other cast thence and raging through the lower regions of the air. ... For,
though it is the material works of God that are spoken of, they have certain-
ly a resemblance to the spiritual (De civitate Dei X1.33).

Having now understood that night or darkness means for Augustine the
rebellious angels who deserted the true Light, we can now discuss why night was
skipped in the movement of day from evening to morning. The angels are light and
evening is their natural knowledge while morning is their supernatural knowledge.
The movement of day — the angels’ movement from evening to morning is simply
an epistemological movement from their natural knowledge (vespertine knowledge)
to their supernatural knowledge (matutine knowledge) through the grace of God.
Since this is the case, it makes sense as to why night was skipped because night
which represents the fallen angels is not part of the epistemological process of the



knowledge of the angels. Light also means knowledge and night or darkness means
nothing or ignorance (De Genesi ad litteram 1V.23). So, night which means noth-
ing or ignorance cannot be included in the movement of the day from evening to
morning, because the evening knowledge of the angels is their natural knowledge of
themselves and other created things and morning is the upgrading of their natural
knowledge of themselves and other creatures. In other words, to move from ves-
pertinal knowledge to matutinal knowledge it makes no sense to have night before
morning because that will mean that, the angels lose their natural knowledge or
become ignorant of their natural knowledge before gaining supernatural knowledge
which is an upgrade of their natural knowledge, so how can there be an upgrade
of nothing or ignorance when it has been lost in the night? This is the reason why
there is no night but simply from evening to morning. The process of knowledge
is usually from ignorance (night) to natural knowledge (evening) to supernatural
knowledge (morning). This process is true for humans but for the angels it is from
natural knowledge (evening) to supernatural knowledge (morning). To think that
there should be night before morning, will mean the process of angelic knowledge
will be like: natural knowledge (evening) to ignorance (night) to supernatural knowl-
edge (morning). How absurd that will be? The angels do not forget so they cannot
lose their natural knowledge meaning night before gaining morning knowledge.
This movement from evening to morning is so because the angels made proper use
of the evening knowledge.

So, what constitutes evening knowledge for the angels? To fully compre-
hend Augustine’s thoughts about the vespertine knowledge of the angels, we have
to understand how he is influenced by the platonic epistemology on knowledge of
the material world and the world of Forms. Evening knowledge will be for platon-
ic philosophy, knowledge of the material world while morning knowledge will be
knowledge about the world of Forms. For Plato, the material world’s knowledge
is like people who are in a cave and seeing the shadow of things casted on the
walls of the cave by the sun but those shadows are not the real things, if the same
persons in the cave, leave the cave, they will see things as they really are because
the sunshine aiding their sight. So also, for the angelic evening knowledge, their
natural knowledge is imperfect, changeable, a shadow of the real thing. The angelic
intellect is like the human eyes, though it can see, the eyes need the aid of light
to see clearly. For whatever the eyes see in the dark, we are not sure of it unless
there is sufficient light to see it clearly. The angelic mind is like the human eyes that
needs the light to see clearly, and the light is the divine illumination. Therefore, the
evening knowledge of the angels is stained with obscurity. Only God is the true
source of knowledge, Augustine says “You will light my lamp, Lord. None other



than you is teacher of the truth, wherever and from whatever source it is manifest”
(Confessiones 1V.XV.25, V.VI.10).

Thomas Aquinas explained Augustine’s evening knowledge interpretation
of Genesis 1, as the knowledge of the created being as existing in its own nature, in
the consciousness of themselves. It is the essence subjected to the vicissitudes of ex-
istence, which results from the interaction of the principle, the idea, the form, with
the world, reality or matter (Summa Theologiae 1.LVII1.6). In normal day, it begins
with morning and ends in the evening but in the Genesis account, the day begins
in the evening and ends in the morning. Evening is the beginning of the process of
angelic knowledge and morning ends the cycle of angelic knowledge (Ibid.). If there
is evening knowledge, morning knowledge, and as we have said earlier that there
is no night knowledge because night means ignorance and ignorance cannot be
qualified as “night knowledge”, the next question is, is there noonday knowledge?
Aquinas says that: “Noonday is comprised under the name of day, as the middle
between the two extremes. Or else the noon can be referred to their knowledge of
God Himself, Who has neither beginning nor end” (Ibid.).

The next important question about the evening knowledge is whether there
is falsehood in the evening knowledge of the angels. Aquinas interpreting Augus-
tine’s evening knowledge, began first by citing Aristotle who said that the object
of the intellect is always true (De Anima iii, text. 26). Aquinas categorically stated
that there is no falsehood, error or deception in the mind of the angels; that is,
the evening or natural knowledge of the angels. He further added that error might
accidentally slip into this kind of knowledge but it does not happen as we under-
stand error happen to us mortals (Summa Theologiae 1.LVII1.5). Again, this evening
knowledge lacks no natural knowledge of anything created. In other words, any-
thing created celestial or mortal, all the natural knowledge due to these things is
knowable to the angels, there is no natural knowledge of a thing that is lacking in
this evening knowledge of the angels (Ibid.). This does not mean that the angels are
omniscient, there are things not knowable to them because this knowledge (divine
mysteries) are supernatural and they only know what God grants them to know.

So, what constitutes morning knowledge for the angels? Borrowing Platoni-
an language, morning knowledge is the knowledge of things as they are in the world
of Forms. For instance, when we see the shape of a square, we know that this shape
is a square and this is evening knowledge. But morning knowledge is the square-
ness of the square shape. Morning knowledge is the knowledge of that which makes
a square to be a square. A square is not simply the lines or the shape but the square-
ness imprinted on the lines or shape. That squareness is what morning knowledge
is. It is the knowledge of the squareness that makes us to recognise square shapes



wherever we see them. Morning knowledge is the knowledge of the primordial be-
ing of things, things as they exist in the Word (Summa Theologiae 1.LVIIL5).

The morning knowledge is unchanging, devoid of uncertainty, pure, and the
highest form of knowledge about created things. This knowledge is not communicat-
ed to the angels by audible words but by their presence in the beatific vision which is
the immutable truth — the only-begotten Word of God. The angels come to know the
members of the holy Trinity: The Father, the Word, and the Holy Spirit. They know
that the Trinity is undivided, three persons of one substance, one God and not three
Gods (De civitate Dei X1.29). The morning knowledge affords the angels to know
creatures not in themselves but by a better way — in the wisdom of God. They know
themselves better in God than in themselves (morning knowledge), while still having
the knowledge of themselves in themselves (evening knowledge) (Ibid.).

Morning knowledge is a medium of angelic knowledge through which the
divine Word makes known to the angels, the divine essence (Summa Theologiae
[.XXXIX.1). This supernatural knowledge obtained in the beatific vision, affords the
angels access to the knowledge of the divine essence itself (Ibid. I.LVIIL.6-7, I.LXII.1).

Aquinas, still on his commentary on Augustine’s matutinal knowledge,
maintained that, there is a relationship between the vespertinal knowledge and
the matutinal knowledge of the angels. For Bonaventure, the natural or evening
knowledge of the angels can only be called evening knowledge, when the angels
use this knowledge rightfully by not clinging to it, but in reference to their natural
knowledge of creatures and especially the knowledge of themselves lead them to
the praise of God (In Sent. I1.IV.II1.1 co., Opera omnia I1: 140). So, for Bonaventure,
evening knowledge necessarily leads to the praise of God (morning knowledge),
if it does not then it is not an evening knowledge. The appropriate use of angelic
intellect and natural knowledge, aided by the grace of God, will lead the angels to
gain God’s gift of supernatural morning knowledge (De veritate VII1.17, Summa
theologiae 1.LX11.4). This is why in the creation account in Genesis 1, morning is
not mentioned on the first day, because it was the day, the angels were created. The
moment the angels were created (“Let there be light ...”), and at that same instance,
the angels knew themselves by natural knowledge (“there was evening ...”). At the
next moment, with the help of grace, good angels used the appreciation of their
self-knowledge to praise God in beatific vision (“...and the morning was”). On the
other hand, demons did not return to God, but remain clinging to created reality,
especially themselves, and denying the final end of God.

The angelic matutinal knowledge does not come before the vespertinal
knowledge rather the opposite is the case. The vespertinal knowledge necessar-
ily leads to the matutinal knowledge. Though the angels may have both evening



and morning knowledge about themselves and other things, these two knowledges
are not one and the same. For Augustine says “there is a vast difference between
knowing anything as it is in the Word of God, and as it is in its own nature; so that
the former belongs to the day, and the latter to the evening” (De Genesi ad litteram
IV.24). The angels use both evening and morning knowledges simultaneously. The
fact that they are in heaven, in the beatific vision does not mean they do not use
their evening knowledge. Evening knowledge is referred to the morning knowledge
in the angels hence there is nothing to hinder both from being at the same time in
the angels (Ibid.).

THE KNOWLEDGE OF THE FALLEN ANGELS

Knowledge without love is of no use. The fallen angels do not use whatever
knowledge they possess in a charitable manner. To explain this point Augustine
quoted St Paul saying: “... all of us possess knowledge. Knowledge puffs up, but love
builds up”(1 Corinthians 8:1). The purpose of knowledge is to build up or improve
the one who possesses it and all around the person. The true purpose of knowledge
is achieved when it is used charitably but the absence of love makes the possessor
of knowledge proud, arrogant and foolish. This is exactly what the evil angels are,
they are proud, arrogant and foolish. Instead of these rebellious angels to let their
knowledge of God and of themselves lead them to love God, their knowledge made
them proud and full of themselves making think they deserve to be worshipped
like God is worshipped (De civitate Dei 1X.20). They use their knowledge to deceive
humans to worship them instead of leading humans to worship God, this act of
deception is an abuse of knowledge (Ibid. IX.18, IX.20). Knowledge appropriately
used in love necessarily leads to St Paul’s definition of love:

Love is patient; love is kind; love is not envious or boastful or arro-
gant or rude. It does not insist on its own ways; it is not irritable or resentful;
it does not rejoice in wrongdoing, but rejoices in the truth. It bears all things,
believes all things, hopes all things, endures all things (1 Corinthians 13:4-7).

The lack of love blended into the knowledge of the bad angels went a long
distance to determine the extent of these rebellious spirits’ knowledge about the
salvific mission of Christ on earth. They knew about Jesus and His redemptive mis-
sion but to what extent was this knowledge? Augustine began by quoting Mark
1:24 “What have you to do with us, Jesus of Nazareth? Have you come to destroy
us? I know who you are, the Holy One of God.” From this text Augustine remarked



that they knew who He is and about the redemptive mission but their knowledge
was tinted with the absence of love, because they knew of His power to punish
them but they do not know the power of His love and they do not love the power
of His holiness (De civitate Dei 1X.21). Jesus allowed them the knowledge of only
what He was pleased to let them know about His mission and He revealed to them
all but only what He deemed necessary for them to know (Ibid.). The nature of the
knowledge they had about His mission, was not like the knowledge the blessed
angels have about this same mission, which is the Word of God, who brings about
rejoicing and eternal life. What they knew was Jesus is the One who will strike with
terror all those who rebel against Him and set free all those, these demons have kept
under their tyrannical slavery (Ibid.). He did not reveal Himself to the devils in the
manner of divine illumination but through some temporal effects of His power. The
content of this knowledge given to the devils, does not contain Christ as the eternal
Life, and immutable Light which illuminates the soul but patches of evidences of
His mysteries which are discernible to all angels including the evil ones and even
humans. This knowledge possessed by them does not need divine illumination or
special revelation but it is a knowledge available to the common senses of both
human and angelic (good and bad). Even this knowledge made attainable to their
intellect can also be denied of them or made vague when Christ sees it fit. The
knowledge of mission of Christ becomes obscure and doubtful to them. An instance
of this obscurity and doubtfulness is when the prince of darkness tried to ascertain
if Jesus is the Messiah by tempting Him in the wilderness:

And the tempter came and said to him, “If you are the Son of God,
command these stones to become loaves of bread.”... Then the devil took
him to the holy city, and set him on the pinnacle of the temple, and said to
him, “If you are the Son of God, throw yourself down; for it is written, ‘He
will give his angels charge of you,” And ‘On their hands they will bear you
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up, lest you strike your foot against a stone.”” Jesus said to him, “Again it is
written, ‘You shall not tempt the Lord your God.””Again, the devil took him
to a very high mountain, and showed him all the kingdoms of the world
and the glory of them; and he said to him, “All these I will give you, if you
will fall down and worship me.”Then Jesus said to him, “Begone, Satan! for
it is written,You shall worship the Lord your God and him only shall you
serve.”Then the devil left him, and behold, angels came and ministered to

him (Matthew 4:3-11).



The ministration of the blessed angels to Jesus revealed to the sinner angels
that He is truly the Son of God. This the holy angels already knew of Christ in the
flesh but the evil angels did not until after the temptation (De civitate Dei 1X.21).

To clearly state Augustine’s epistemology of the evil angels, he is arguing
that the sinner angels can acquire and possess knowledge. The kind of knowledge
they have is only vespertine knowledge and not vespertine and matutine knowl-
edges because God is the only source of matutine knowledge and they have turned
away from God thereby denying themselves matutine knowledge (Confessiones
IV.XV.25, V.V1.10). They do not enjoy the grace of divine illumination (which is how
matutine knowledge is acquired) on their corrupted intellect unlike the blessed an-
gels and humans who enjoy the free gift of divine illumination (De magistro XI11.40).
Even the vespertine knowledge possessed by the demons is not open-ended, the ex-
tent of the knowledge they can acquire is greatly regulated by God, he only allows
them to know what He wants them to know according to His infinite wisdom and
providence (De civitate Dei 1X.21).

The acquired vespertine knowledge of the rebellious angels is used for the
sole purpose of destruction, theft, deception and death. Just as Jesus said in John
10:10: “the thief comes only to steal and kill and destroy; I came that they may have
life, and have it abundantly.” They use their knowledge to deceive mortals from fol-
lowing the true path that leads to God and lead them astray to worship themselves
the demons (Ibid. IX.2). The knowledge they possess makes them proud, arrogant
and foolish because they see themselves as omniscient while in reality even the ves-
pertine knowledge they possess is greatly limited when compared to the vespertine
knowledge of the glorious angels (Ibid. IX.21).

The evil angels are incapable of knowing the future or do not have knowl-
edge about the future. For Augustine, the devils do not have the knowledge of the
future because they were not aware of their future fall else, they would not have
fallen (XI.13). In fact, Augustine argued that the blessed angels were aware of their
preservation in the eternal blessedness and the evil angels were unaware of their
eminent fall, this shows that they do not have knowledge about the future (Ibid.).
This argument though weak because it makes the evil angels treated as second-class
citizens of heaven even before they fell but at least it shows they were not aware of
their fall else they would not have fallen (Ibid.). Again, if the evil angels knew their
future, they would not have tempted Jesus to be sure of who He is and they won’t
have tempted Judas to betray Jesus (Ibid. IX21).



THE KNOWLEDGE OF THE GLORIOUS ANGELS

The holy angels, unlike the evil ones have possession of both vespertine and
matutine knowledges. The vespertine knowledge they gained is through the use of
their intellectual powers when they turned to themselves, they knew themselves
and other created things (De Genesi ad litteram, 11.14). They understand themselves
and other created things with the natural use of their intellect. Matutine knowledge
is not gained by the use of their natural intellectual powers. This knowledge is
communicated to them by God, not by audible words, but by their presence and the
participation of their souls in the unchanging Truth — the only-begotten Word of
God. They come to know the eternal Word of God Himself, the Father creator of all
things, and the Holy Spirit. They acquire matutine knowledge through their partic-
ipation in the beatific vision, they come to know that the divine persons are Trinity
— indivisible, of a single substance, and that these persons are not three Gods but
one God. Their understanding of mystery of the Trinity and other divine mysteries
are higher than any evil angels’ understanding and human understanding of these
mysteries (De civitate Dei 1X.21).

The matutine knowledge of the angels is not just the revelation of divine
mysteries to them but also the improvement of the vespertine knowledge of the
blessed angels. The improvement of the vespertine knowledge happens in this
manner: all the created things that the angels know as they are in themselves is
improved because in the matutine knowledge, they know these things better by
knowing them as they are in the wisdom of God. For to know things as they are
in the mind of God is better than knowing things as they are in themselves (Ibid.
X1.29). They also, in the matutine knowledge, better their knowledge of themselves
by knowing themselves as they are in the mind of God (Ibid.). Another implication
of the matutine knowledge is that in the vespertine knowledge, the blessed angels
know the fallen angels as the fallen angels know themselves but with the possession
of the matutine knowledge, the blessed angels not only know themselves more than
the evil angels know them but also the blessed angels know the sinner angels more
than they know themselves.

In themselves, they have evening knowledge but in God, they gain morning
knowledge. How God created the world and what He had in mind is made known
to the good angels. The creation of the firmament that is the water between the one
above and the one below, which was called the heaven was made known to them
(Ibid.). The gathering of the waters below, the laying bare of the dry land, the cre-
ation of vegetation, the creation of the heavenly bodies: sun, moon, and stars, they
understand it all because of the beatific vision (Ibid.). The creation of animals out
of the waters, fowls, fish, and monsters of the deep; and of everything that walks



or creeps on the earth, and of man himself, who excels all that is on the earth — all
these things are known in one way by the angels in the Word of God, in which they
see the eternally abiding causes and reasons according to which they were made,
and in another way in themselves (Ibid.). In their evening knowledge they knew
these things but it was tinted with darkness “eveningness”. The morning knowledge
gives highest clarity to their understanding of these things.

THE ANGELS’ KNOWLEDGE OF CREATION

The holy angels have divinely illuminated knowledge about created things.
We relate to created things and our acquisition of wisdom from these things, lead
us to the knowledge and understanding of the invisible things of God, but the an-
gels from the moment of their creation enjoy the eternal Word Himself in holy and
loving contemplation. As they look down then on our world, they judge all by what
they see interiorly, approving virtue and condemning sin (De Genesi ad litteram,
I1.VIL.17). Though the angels are finite, they do not know God through creatures,
they know God directly. Though it is true that the final effect is not just a complete
erasure of the human’s participation in God as a creature, but it is more than that.
To the contrary, angels know God, and in him, they see creation.

The angels are created wisdom, who were created to constantly behold the
co-eternal Word, and through their contemplation of the Word and His rationes for
all creation, as they are ineffably in the Word, and so they become the first of all
creation to know the whole of creation (Ibid. IV.XXIV.41). “Let there be made” is
a reference to the eternal presence of all things created in the Word of God (Ibid.
I11.XX.31). So, Genesis continues with “and thus it was made,” which signifies that
spiritual creation contemplates in God’s word what it is about that God said “let
there be made.” These created minds are where the thing receives its first form: the
Word, who is Form itself in whom all things have form, enters the angels’ minds
through their eternal contemplation of him, so that the thing becomes more directly
knowable in their minds, an idea of the thing, through their contemplation of him.

THE DIFFERENCE BETWEEN THE BLESSED ANGELS’ KNOWLEDGE
AND THE EVIL ANGELS’ KNOWLEDGE

Having discussed at some length the knowledge of the good and evil angels,
itis fitting to differentiate the knowledge of the good and evil angels. To differentiate
their knowledge, Augustine began by identifying the object of their knowledges.
The object of the fallen angels’ knowledge is firstly themselves and other temporal



and changeable things. While the object of the knowledge of the blessed angels is
solely God — the unchangeable Truth (Ibid. IX.22). The demons strive after knowl-
edge that is inferior, mutable, material and transitory, created things are the object
of their knowledge. The holy angels turn to the knowledge that is eternal, divine,
supreme, immutable — God. The object of their knowledge is also the object of their
love. The fallen angels love themselves above God (pride), while the glorious angels
love God above themselves (humility). The blessed angels hold the object of the
sinner angels as cheap knowledge though they are not ignorant of these transitory
things. While the fallen angels are truly ignorant of the object of the blessed angels’
knowledge which is divine mysteries (Ibid.).

The evil angels can be said to have scientia knowledge which is a lower
level of knowledge according to Augustine as we have discussed above. This is an
indirect access to knowledge because it is knowledge gained from created things
as they are in themselves. The glorious angels have access to sapientia knowledge
which is the higher level of knowledge because this level of knowledge can only be
accessed through the Wisdom of God (De Genesi ad Litteram 111.XX.30). The sinner
angels’ knowledge is vulnerable to errors, falsehood and doubts (just like the devil
was doubtful about who Jesus is and that led him tempt Jesus in other ascertain who
Jesus is). Sinner angels’ knowledge is open to errors and falsehood simply because
they do not abide in the eternal Truth and therefore, they do not have access to
the wisdom of God which is true knowledge. The glorious angels’ knowledge about
themselves and other things, is immune from error, falsehood and doubts. Their
knowledge is absolutely certain because they gained it from the eternal Truth, the
Word of God — Knowledge itself (De civitate Dei 1X.22). It is only the knowledge re-
ceived of the Wisdom of God that is only free from error, falsehood and uncertainty:.

The angels whether good or evil, do have complete knowledge about the
future of things. For instance, Jesus said “But of that day and hour no one knows,
not even the angels of heaven, nor the Son, but the Father only” (Matthew 24:36).
This is to portray that the angels in heaven do not have all the knowledge about the
future of things let alone the fallen angels. The blessed angels know only what has
been revealed to them by God about future things. For Augustine, the rebellious an-
gels though they may have certain knowledge about the future of things more than
mortals, this knowledge is mostly vague and based on wide guesses (De civitate Dei
[X.22). According to Augustine, they predict the future based on how they wish
things happen, they predict their own intentions (Ibid.). But reality does not unfold
base on the wishes on the evil angels but solely according to the providence of God.

The demons can be deceived and they also deceive, while the holy angels
cannot be deceived and they do not deceive (Ibid.). The demons are deceived be-



cause their knowledge is based on temporal and transitory things. Their knowledge
of things is transitory, temporary and open to error and inaccuracy, this is the rea-
son why deception is possible for the demons. The good angels’ knowledge is not
based on temporary and mutable things but eternal and immutable things. Their
knowledge is not based solely on the knowledge they gained with the use of their
intellect, but more based on the divine illumination they received from God. This
is the sole reason why they cannot be deceived; their knowledge is always certain.
And they do not deceive because, they use their knowledge only to love, unlike
the evil angels who never use their knowledge to love but only to deceive, steal
and destroy (John 10:10). The changing of times, seasons and things is constantly
happening and to modify one’s knowledge and will to meet up with these changes
is open to fallibility. This is what the fallen angels experience. The upright angels
are permitted to participate in the wisdom of God with holy discretion to know the
changing of times, seasons and creatures even before they happen, this is the rea-
son for their infallibility (Ibid.).

CONCLUSION

We began the discussion about Augustine’s theology of angelic knowledge
by first of all looking at the circumstances that led to Augustine’s treatment of knowl-
edge in general. There were sceptics who challenged the possibility of knowledge;
that it was not possible to know anything or to arrive at truth. Academic Scepticism
was one of the major sceptics Augustine confronted about the possibility of knowl-
edge. Augustine argued that acquiring knowledge and knowing the truth is possi-
ble. We went on to discuss the issue of divine illumination as posited by Augustine,
how we not only use our intellect to acquire knowledge, but also, how we reach the
truth through divine illumination. We then looked at how Augustine outlined the
process or stages of acquiring knowledge: perception, imagination, thinking and
then scientia or Sapientia.

Augustine acknowledged that the angels are intellectual beings, capable
of acquiring knowledge and knowing the truth. The angelic knowledge can be
divided into two: the vespertine (evening) knowledge and the matutine (morning)
knowledge. The evening knowledge is the knowledge the angels (good and evil)
know about themselves and other things. This is the knowledge of things as they
are in themselves and this knowledge they arrive at with the sole use of their
intellectual faculty. This knowledge is not the perfect knowledge of reality, it is
fallible, tinted with doubts and errors, and it is transitory. The morning knowledge
on the other hand, is the blessed angels’ participation in the eternal wisdom of



God who gives them know that is truly perfect, immune to error, uncertainty,
eternal and immutable.

The knowledge used for everything but good purpose is an abuse of knowl-
edge. Such is the knowledge of the evil angels. The bad angels use their knowledge
only to kill, steal and destroy. They have knowledge but only angelic natural knowl-
edge (evening knowledge) and they do not have supernatural knowledge (morning
knowledge). These rebellious angels possess only the knowledge of things as they
are in themselves. Their knowledge does not make them wise; it rather makes them
foolish, arrogant and proud. There is vagueness, uncertainty, doubt and falsehood
in their knowledge. The natural angelic knowledge possessed by these foul angels
is regulated and supressed by divine discretion which means that these bad angels
have limited evening knowledge in comparison to the holy angels.

The good angels have not just natural angelic knowledge but also supernatu-
ral knowledge. They know things not just as they are in themselves but also as they
are in the mind of God. God communicates this knowledge to them not by the use
of audible words but by their participation in the glory of His divine wisdom. Their
vespertine knowledge is not suppressed by divine discretion. They understand the
mystery of the Trinity more than humans and the fallen. Their knowledge is not
vague, transitory or filled with uncertainty. They understand created things more
than the evil angels. They understand the mystery of the creation of the heavens
and earth more than the sinner angels.

Augustine compared the knowledge of the evil and holy angels. While the
fallen angels’ knowledge is opened to errors, doubts and falsehood, the knowledge
of the holy angels is certain, immune to errors, eternal and immutable. The fallen
angels do not know the future, they only predict the future based on their intellectu-
al power but most times they actually predict what they only wish to happen in the
future which is not true because their wishes do not influence future events which
is only determined by divine providence. The bad angels can be deceived and they
also deceive. This is deception to the evil angels is because their knowledge is entire-
ly dependent on transitory things and they use this uncertain knowledge of theirs
to deceive mortals as if they have certainty of knowledge. The reverse is the case
of the blessed angels which cannot be deceived and they do not deceive because
God is their source of knowledge and the knowledge they receive from God is true.
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AUGUSTINE ON ANGELIC
KNOWLEDGE

SUMMARY

Angelic beings are spiritual intellectual beings. They possess knowledge;
however, they are not omniscient. They are spiritual beings with limited knowledge
in comparison to God, which means they are not like God who is the fullness of
knowledge, they acquire knowledge. So, how do angelic beings acquire knowledge?
What is the source of their knowledge? What is the nature of the angelic beings’
knowledge? What can angelic beings know and not know? What do these spiritual
beings do with their angelic knowledge? Is there any difference between the fallen
angels’ knowledge and the upright angels’ knowledge? What is the object of these
spiritual intellectual beings’ knowledge? Augustine answered these questions in his
theology of angelic knowledge. Augustine treated the nature of the knowledge the
angels can acquire with their natural angelic faculty and the nature of the knowl-
edge they acquire through the grace of God. Divine illumination is equally enjoyed
by the angels and even more than humans do. The angels are lovers of the truth and
they seek the truth either with the appropriate or inappropriate use of their will.
The kind of knowledge they pursue determines their relationship with the creator.
Augustine outlined how knowledge separates the good angels from the bad angels.
These and more are what this paper seeks to explore.
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Niezbyt obszerna, ale wartosciowa i interesujaca praca ks. dr. Andrzeja Tuleja
sktada sie ze strony tytulowej, spisu tresci, wykazu skré6tow, wstepu, dziesieciu nienu-
merowanych paragraféw, zakonczenia, dwdch aneksow i bibliografii.

Dokument Papieskiej Komisji Biblijnej Interpretacja Biblii w Kosciele z 1993 .
podkreslit wielka wartos¢ metody historyczno-krytycznej, zachecajac do stosowania
w badaniach biblijnych zwtaszcza metody historii redakcji. Stusznie skr6towo odno-
towatl ks. Andrzej Tulej we Wstepie, ze metoda ta polega przede wszystkim na oddzie-
leniu materiatu z tradycji od elementéw pochodzacych od ostatecznego redaktora,
a nastepnie na wskazaniu idei teologicznych zawartych w obu warstwach. Do takich
analiz nadaja sie zwlaszcza teksty wystepujace w trzech Ewangeliach, do ktérych
naleza m.in. opowiadania o uciszeniu burzy na jeziorze.

Wstep zawiera wszystkie oczekiwanie elementy: wprowadzenie w proble-
matyke, metoda pracy, oméwienie literatury przedmiotu, postawienie problemu (za-



mieszczone przed przegladem literatury przedmiotu), wskazanie kolejnych etapéw
pracy badawcze;j.

W zakres metody historyczno-krytycznej wchodzi takze kwestia historycz-
nosci wydarzen oraz zaleznosci literackich. Autor zrezygnowal z badania historycz-
nosci cudu, ale poddatl analizie wplywy literackie na teksty Ewangelii. Uwzglednit
tradycje hellenistyczne, rabinistyczne (ktére sa pézniejsze od tekstéw Ewangelii)
oraz biblijne. Stusznie stwierdzit, ze autorzy Ewangelii zachowali mentalnosc biblij-
na, ale ich opowiadania maja oryginalny charakter. Najdoktadniej ukazatl zwiazki
tekstow ewangelicznych z opowiadaniem o Jonaszu w Jon 1. Doszed! do wniosku,
ze ,Jezus to nie tylko ktos wiecej niz Jonasz, ale takze wiecej niz hellenistyczni
cudotwércy. Wchodzi nie tylko w role béstwa opiekurnczego, ale co wigcej — w role
jedynego Boga Jahwe”.

Zgodnie ze wskazaniami metodologéw ks. Andrzej Tulej poszukuje pier-
wotnej formy opowiadania o uciszeniu burzy. Wskazuje i prezentuje trzy propo-
zycje pierwotnej wersji opowiadania, ktére zgtosili: B.M.F. van Jersel i A. Linmans,
X. Léon-Dufour, oraz R. Pesch.

Nastepny etap pracy Autora rozprawy to wyszukiwanie elementéw wpro-
wadzonych do trzech tekstéw Ewangelii przez ich redaktoréow. W tej czesci roz-
prawy znalazly sie najdokladniejsze analizy literackie. Ks. Tulej stwierdza np., ze
sposréd synoptykéw Marek najczesciej uzywa trybu przypuszczajacego (cohortati-
vus), co jest gtéwnym, ale nie jedynym argumentem za redakcyjnym charakterem
wersetu Mk 4,35. W obliczeniach tzw. czestosci oczekiwanej oraz odchyleni ks. Tulej
opiera si¢ na pracy B.M.F. van Jersela i A. Linmansa. Ks. Tulej skrupulatnie jednak
sprawdzal ich obliczenia, wykazujac, ze autorzy ci btednie obliczyli czestos¢ ocze-
kiwana w przypadku pierwszym dla Lukasza.

Bazujac na teorii dwoch Zrédet, ks. Tulej wskazuje elementy redakcyjne
Mateusza. Kolejno wylicza opuszczenia Mateusza w stosunku do tekstu Marka,
zmiany wprowadzone przez Mateusza, inna kolejnos¢ wydarzen, dodatek Mt 8,19-
22. Podobnie solidnie zajmuje sie tekstem Lukasza, wskazujac np. na to, ze Lukasz
usunal Markowy septuaginizm oraz ze Lukasz poprawial greke Marka.

W nastepnych paragrafach ks. A. Tulej odczytuje teologiczne przestanie
przekazu pierwotnego oraz trzech opowiadan: Marka, Mateusza i Lukasza. Wyniki
badani syntetycznie zostaly przedstawione w Zakoriczeniu.

W zestawieniu z opowiadaniami pozabiblijnymi i biblijnymi narracje
ewangeliczne sa bardziej oryginalne. W opowiadaniach hellenistycznych cudow-
ny czyn stuzyl podkresleniu cudownej mocy przez boga lub wtadce, natomiast
opowiadania ewangeliczne podkreslaja wiare uczniéw Jezusa. W opowiadaniach
rabinistycznych cud dokonywat sie za sprawa modlitwy osoby wstawiajacej sie



do Boga, natomiast w tekstach ewangelicznych Jezus ucisza burze wiasna moca.
Opowiadania Ewangelii sa realistyczne, Zywe, sprawiaja wrazenie bycia echem
relacji naocznych swiadkéw.

W Ewangelii Marka wydarzenie ma charakter epifanijny: Jezus manifestuje
swoja moc. Postawa Jezusa wskazuje na potrzebe glebokiej wiary i zaufania w Jego
moc. Opowiadanie Mateusza ma rys eklezjologiczny. Jezus wzywa do powtdrne-
go, poglebionego, bardziej radykalnego péjscia za Nim. Lukasz podkresla dobroc
i wspélczucie Jezusa. Bardziej widoczny jest zamiar misyjny.

Jak powinno byc¢ w biblistycznej rozprawie naukowej, ks. Andrzej Tulej
wszystkie analizy przeprowadzil na oryginalnym tekscie greckim. Wykorzystat
dosc¢ obfita literature, takze obcojezyczna, ale analizy literackie przeprowadzal sa-
modzielnie. Nalezy podkresli¢ duza kreatywnosc¢ Autora, ktéry w prezentowanej
rozprawie doszedl samodzielnie do wielu ciekawych wnioskéw.

Article submitted: 25.11.2021; accepted: 08.12.2021.



NOTY 0 AUTORAGH

O. Ovie Valentine Aghoghophia — augustianin, nalezy do prowincji ni-
geryjskiej tego zakonu, obecnie wspétpracuje z augustianami w Polsce, pomaga
w pracy duszpasterskiej w Rektoracie Obcokrajowcéw Anglojezycznych sw. Paw-
ta Apostota Narodéw w Warszawie. Jest doktorantem na Uniwersytecie Kardynata
Stefana Wyszyniskiego w Warszawie. Studiuje teologie dogmatyczna, specjalizuje
sie w angelologii i demonologii.

Ks. Przemyslaw Artemiuk — prof. ucz. dr hab., teolog fundamentalny,
ur. 1974. Adiunkt w Katedrze Teologii Fundamentalnej i Prakseologii Apologij-
nej WT UKSW w Warszawie, wykladowca w Wyzszym Seminarium Duchow-
nym w Lomzy oraz przewodniczacy Stowarzyszenia Teologéw Fundamentalnych
w Polsce. Autor m.in. ksiazek Renesans apologii (Plock 2016) oraz W obronie
spraw najwazniejszych. Szkice o apologii (Poznan 2019).

Ks. Roman Bartnicki — prof. dr hab., profesor nauk teologicznych,
biblista, ur. 1943. Studiowal na Wydziale Teologicznym Katolickiego Uniwersyte-
tu Lubelskiego (specjalizacja biblijna), a nastepnie w Papieskim Instytucie Biblij-
nym w Rzymie. W latach 1996-1999 byt rektorem Akademii Teologii Katolickiej
w Warszawie, przeksztalconej w Uniwersytet Kardynata Stefana Wyszynskiego
w Warszawie, ktérego rektorem pozostal do 2005 r. Konsultor Sekcji Nauk Biblij-
nych przy Episkopacie Polski. Od 2018 roku pelni funkcje redaktora naczelnego
»Warszawskich Studiéw Teologicznych”.

Beate Beckmann-Zoller — dr filozofii, specjalizujaca sie w filozofii religii,
ur.1966. Przewodniczaca Edith-Stein-Gesellschaft Deutschland, redaktor 7-tomo-
wego wydania ,Dziet zebranych” Edyty Stein.

Ks. Matteo Campagnaro — dr teologii pastoralnej, ur. 1982. Absolwent
Archidiecezjalnego Seminarium Misyjnego Redemptoris Mater w Warszawie, od
2012 r. pelni funkcje Sekretarza i Kapelana Arcybiskupa Metropolity Warszaw-
skiego oraz administratora Domu Arcybiskupéw Warszawskich. Autor ksiazki
o mysli dogmatyczno-pastoralnej ks. Luigiego Giussaniego (Wiara to fascynujqce



spotkanie, Warszawa 2017) oraz studium na temat posoborowej teologii Ameryki
Lacinskiej (Posoborowa teologia Ameryki Laciriskiej, Wroctaw 2020).

Ks. Robert Kaczmarek — dr teologii, ur. 1972. Wyktadowca katechetyki
i dydaktyki na Wydziale Teologicznym Uniwersytetu Slaskiego w Katowicach oraz
w Wyzszym Seminarium Ojcéw Franciszkanéw w Katowicach-Panewnikach; na-
uczyciel religii w VIII Liceum Og6lnoksztalcacym z Oddziatami Dwujezycznymi
im. M. Sklodowskiej-Curie w Katowicach, czlonek Stowarzyszenia Katechetykéw
Polskich, cztonek EuFRES (Europejskiego Forum Nauczania Religii w Szkotach),
ambasador Miedzynarodowej Sieci Pedagogicznej PILGRIM.

Nikolay A. Khandoga — specjalista w zakresie patrystyki tacinskiej, absol-
went Petersburskiej Akademii Teologicznej. Wyktadowca teologii w Pererwiriskim
Seminarium Duchownym w Moskwie. Penil funkcje redaktora prowadzacego
w teologicznym czasopismie naukowym Akta Pererviriskiego Seminarium Pra-
wostawnego. Od 2017 r. uczeszcza na studia doktoranckie z teologii (patrystyka
taciriska) w Ogélnocerkiewnym Studium Podyplomowym i Doktoranckim im. Sw.
Apostoléw Cyryla i Metodego w Moskwie.

Ks. August Laumer — prof. dr., profesor teologii pastoralnej na Uniwer-
sytecie Augsburskim, ksiadz diecezji ratyzbonskiej, ur. 1970. Jego zainteresowa-
nia naukowe obejmuja: fundamenty teoretyczne oraz historie teologii pastoralnej,
troske duszpasterska o chorych, zagadnienia zatoby, sakramentéw, malzeristwa
i rodziny oraz mlodziezy.

Andrea Michl - dr prawa kanonicznego, teolozka, ur. 1985. Studiowata
teologie katolicka w Ratyzbonie oraz w Rzymie, nastepnie kontynuowata studia
na Klaus-Morsdorf-Studium fiir Kanonistik przy Ludwig-Maximilians-Universitét
Munich. W 2015 obronita licencjat, a w 2020 doktorat z prawa kanonicznego. Od
2014 pracuje jako asystentka w Katedrze Prawa Kanonicznego na Klaus-Morsdorf-
Studium fiir Kanonistik. Specjalizuje si¢ w prawie malzeniskim, prawie karnym,
prawie proceduralnym oraz prawnymi aspektami relacji paristwo-Kosciol.

Dawid Mielnik — doktor nauk teologicznych w zakresie teologii biblijnej
(KUL, 2017) oraz doktor nauk humanistycznych w zakresie filozofii. Absolwent
teologii, nauk biblijnych, filozofii, filologii polskiej, edytorstwa i informatyki. Au-
tor siedmiu monografii naukowych, ponad 110 recenzowanych artykutéw nauko-



wych oraz trzech dziet z zakresu literatury pieknej. Redaktor 12 prac zbiorowych,
prelegent na ponad 40 konferencjach naukowych oraz organizator 20 migdzyna-
rodowych i 30 ogdlnopolskich konferencji naukowych. Kilkukrotnie wyrézniony
w konkursie ,,Studencki Nobel” na szczeblu lokalnym oraz ogélnopolskim. Zainte-
resowania badawcze: egzegeza biblijna, symbolika liturgiczna, relacje pomiedzy
Mszatem Jana XXIII a Mszalem Pawta VI, tradycyjny katolicyzm.

S. Malgorzata Pagacz USJK - doktor nauk teologicznych (Papieski Wy-
dziat Teologiczny w Warszawie), magister matematyki (Uniwersytet Jagielloriski),
licencjat z filozofii (Akademia Ignatianum w Krakowie), nalezy do Zgromadzenia
Siéstr Urszulanek Serca Jezusa Konajacego, ur. 1984. Prowadzi wyklady zlecone
na Uniwersytecie Kardynata Stefana Wyszyriskiego w Warszawie. Zajmuje sie¢
m. in. teologia zycia konsekrowanego. Jest odpowiedzialna za formacje mtodych
siéstr w swoim Zgromadzeniu. Opublikowata m. in. Zycie konsekrowane znakiem
nadziei dla wspolczesnego swiata w nauczaniu Kosciota od Soboru Watykariskie-
go II, Krakow 2019; P. Kiejkowski, M. Pagacz, Europa - humanizm - Zycie konse-
krowane. Wokét mysli J. Ratzingera/Benedykta XVI, Poznan 2021. Autorka ponad
20 artykuléw naukowych.

Ks. Luca Peyron — licencjat prawa kanonicznego, magister prawa, ur.1973.
Twoérca i koordynator ,apostolatu cyfrowego”, jednej z pierwszych katolickich
platform zajmujacych sie relacja wiary i swiata cyfrowego. Wyktadowca teologii
na Universita Cattolica di Torino oraz w Istituto Universitario Salesiano di Torino,
prowadzi takze warsztaty z duchowosci w turyriskim Universita degli Studi. Jego
zainteresowania naukowe koncentruja sie na relacjach miedzy spoteczeristwem,
wiara a swiatem cyfrowym. Wspélpracuje z licznymi portalami i czasopismami
w zakresie tej tematyki.

Ks. Stefano Zamboni — prof. teologii moralnej, sercanin, ur. 1974. Wy-
ktada teologie moralna w rzymskiej Akademii Alfonsjariskiej. Opublikowat m.in.
Teologia dell’amicizia, Bologna 2015 (Teologia przyjazni, Wydawnictwo Ksiezy
Sercanéw Dehon, Krakéw 2017); Desiderio e sequela. Breve introduzione alla vita
morale, Bologna 2019; Al cuore della creazione. Mistero di Cristo ed ecologia,
Roma 2020.
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	08_ROZDZIAL_Khandoga_v01
	09_ROZDZIAL_Peyron_v01
	10_ROZDZIAL_Zamboni_v01
	11_ROZDZIAL_Michl_v01
	12_ROZDZIAL_Aghoghophia_v01
	13_ROZDZIAL_Bartnicki_v01
	14_NOTY_v01
	15_SPIS_v01
	WST_COVER_2_2021_v02tyl



