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DAS DANIELBUCH
UND DIE DANIELFIGUR
IN JUDISCHER,
CHRISTLICHER

UND ISLAMISCHER
TRADITION

1. EINLEITUNG

Der Danielexperte Koch verdffentlichte im Jahr 1985 einen englischspra-
chigen Beitrag (der 1995 auch auf Deutsch erschien) mit dem Titel: ,Is Daniel Also
Among the Prophets?“ (Koch, 1985, 1995). Versteht man diese Frage lediglich als
Anspielung auf die im Ersten Samuelbuch mehrfach gedufierte Frage: ,Ist auch
Saul unter den Propheten? (1 Sam 10,11.12; 19,24), greift sie allerdings zu kurz.
Denn die Frage: ,Ist auch Daniel unter den Propheten?”, bezieht sich zwar auch
darauf, ob die Figur des Daniel als Prophet verstanden wird, aber ebenso sehr geht
es darum, ob das nach Daniel benannte biblische Buch, dessen Protagonist er ist,
zu den prophetischen Biichern des Alten Testaments gehort oder nicht'. In Ausein-

1 Auf die sehr umfangreiche Frage nach der literarischen Gattung des Danielbuches, die nach Koch (1980, p.79)
jedenfalls nicht typisch prophetisch ist, kann leider nicht eingegangen werden. Je nachdem, ob der Erzihlteil oder
der Visionenteil als mafigeblich fiir das Verstdndnis des Buches angesehen wird, handelt es sich entweder um
Diasporaliteratur oder um Apokalyptik.



andersetzung mit dieser Frage soll zunédchst ein Blick auf die Stellung des Danielbu-
ches im Kanon geworfen werden. Im Anschluss soll dann nach der Beurteilung der
Danielfigur als Prophet gefragt werden. Dabei wird tiber friihjiidische und -christ-
liche Traditionen hinaus auch ein kurzer Blick auf die Danielrezeption im Islam
geworfen werden.

2. DAS DANIELBUCH

Welchem Kanonteil wird das Danielbuch zugeordnet?
PROPHETEN SCHRIFTEN
Septuaginta Tanach
z.B. Codex Vaticanus z.B. Codex Aleppo, Codex Leningradensis
Kanonlisten Kanonlisten
Melito (nach Eus.h.e. 4,26) Hieronymus, Prologus Galeatus
Origenes (nach Eus.h.e. 6,24ff) Talmud (bBB 14b)
Decretum Damasi (DH 179-180)
3. Synode v. Karthago (DH 186)

2.1 Hinfithrung

In der Septuaginta und den darauf aufbauenden Formen des Kanons christ-
licher Tradition steht das Danielbuch bei den Biichern der Propheten. Es gilt als
eines der vier grofen Prophetenbiicher und schliefit das Alte Testament ab, so z. B.
im Codex Vaticanus, der, anders als die Septuagintaausgabe von Rahlfs-Hahnhart,
weder der Susannaerzdhlung noch der Bel-und-Drache-Erzdhlung einen eigenen
Buchtitel gibt, sondern diese dem Danielbuch zurechnet. Im Tanach dagegen wird
das Danielbuch zu den Ketubim gezéhlt und steht hdufig zwischen den Megillot
einerseits und Esra-Nehemia und Chronik andererseits.

2.2 Das Danielbuch als Teil des Prophetenkorpus

2.2.1 Handschriften und Kanonlisten

Fir eine Einordnung des Danielbuches unter die Biicher der Propheten
als urspriinglichem Platz des Buches im Kanon hat sich vor allem Koch (1985,
p-119-120; 1995, p.3) stark gemacht. Er kann sich darauf berufen, dass kein ein-
ziges judisches Zeugnis vor dem 5. Jahrhundert n. Chr. daftir spricht, dass das
Danielbuch zu den Ketubim gehdrt hétte. Die Handschriften der Septuaginta sowie
alte Kanonlisten sprechen dagegen fiir die Einordnung Daniels bei den Propheten,



auch wenn die genaue Position des Danielbuches variiert (Brandt, 2001, p.187;
Tilly, 2007, p.37). Bei Eusebius (h.e. 4,26, 14) findet sich eine Kanonliste des Meli-
to von Sardes, welche Daniel bei den Propheten aufzihlt, aber Esdras scheinbar
ebenso (Ellis, 1988, 659). Eusebius (h.e. 6,24, 2; 6,25, 1-2) tiberliefert auch eine auf
Origenes’ Exposition zu Psalm 1 zuriickgehende Kanonliste hebrédischer Tradition,
welche einerseits (noch) keine klare Trennung zwischen Nebiim und Ketubim auf-
weist, andererseits das Danielbuch zwischen den jeremianischen Schriften und
dem Ezechielbuch nennt, was seine Deutung als Prophetenbuch nahelegt (Ellis,
1988, 661). Weitere Kanonlisten, welche das Danielbuch unter den prophetischen
Biichern auflisten, finden sich im ,Decretum Damasi“ aus dem Jahr 382 n. Chr.
(DH 179-180) und in Kanon 47 der 3. Synode von Karthago vom 28. August 397
n. Chr. (DH 186).

2.2.2 Flavius Josephus

Schon im 1. Jahrhundert n. Chr. liefert Flavius Josephus in Contra Apio-
nem (1,40) einen Uberblick iiber gbttlich inspirierte Biicher und spricht, ohne die
Namen einzeln aufzuzéhlen, von 13 Biichern der Propheten nach Mose und vier
Biichern mit Lobgesédngen auf Gott und Vorschriften fiir das Leben der Menschen.
Koch (1985, p.122; 1995, p.6) vermutet, dass die vier zuletzt genannten Biicher die
Psalmen, das Hohelied oder Ijob, die Sprichworter und Kohelet sein kénnten, dass
sich Daniel wegen der geringen Anzahl und der Inhaltsangabe ,Lobgesdnge“ und
,Vorschriften flir das Leben® aber nicht darunter befunden habe. Wenn, und das
sei bei Josephus, der Daniel in den Jidischen Altertiimern einen hohen Stellenwert
beimisst, nicht so unwahrscheinlich, dann miisse Daniel unter den 13 Biichern der
Propheten gesucht werden.

2.2.3 Ein Qumrantext

Die Einordnung des Danielbuches unter die Biicher der Propheten wird
auch schon durch 4Q Flor 2,3-4 nahegelegt, wo es heifit: ,wie geschrieben steht im
Buch Daniels des Propheten®, wobei streng genommen die Stellung im Kanon nicht
explizit angesprochen, sondern lediglich Daniel als Prophet gekennzeichnet wird
(Brooke, 1985, p.88, 93; Collins, 1993, p.52).

2.2.4 Erkldrungen

Dass das Danielbuch in jiidischer Tradition nicht bei den Propheten, son-
dern bei den Ketubim steht, erkldrt Bauer (1996, p.242-244) im Anschluss an Koch
(1985, p.126-128; 1995, p.11-12) mit einer im Judentum nach den jiidischen Kriegen
stattgefunden habenden kritischen Abgrenzung von Endzeitspekulationen einer-



seits und vom Christentum, welches sich auf die Stelle vom Menschensohn (Dan
7,13f) berief, andererseits. Durch die Verortung bei den Ketubim wurden die erzdh-
lenden Teile des Danielbuches stirker betont, wihrend die Visionen in ihrer Bedeu-
tung zuriickgedrdangt wurden. Bauer (1996, p.242; Brandt, 2001, p.111-124) datiert
die Entstehung des hebrdischen Kanons insgesamt erst ins 3. und 4. Jahrhundert
n. Chr. Die Frage, ob das Danielbuch von einem Kanonteil in einen anderen ver-
schoben worden sei, wie das Koch (1985, p.126-128; 1995, p.11-12) noch vermute-
te, stellt sich unter diesen Umstidnden nicht.

2.3 Das Danielbuch als Teil der Ketubim

2.3.1 Handschriften und Kanonlisten

Die altesten hebrdischen Bibelhandschriften, die das Danielbuch enthal-
ten, sind erst der Codex Aleppo aus dem 10. Jahrhundert n. Chr. und der Codex
Leningradensis aus dem Jahr 1008/9 n. Chr.2. Dort steht das Danielbuch bei den
Ketubim. Im Babylonischen Talmud findet sich im Traktat Bava batra (bBB 14b)
eine Liste der Nebiim und Ketubim. Daniel wird bei den Ketubim zwischen den
Klageliedern und Ester genannt. Die Entstehung des Babylonischen Talmuds wird
auf das 5. bis 8. Jahrhundert n. Chr. datiert (Helms, 2018; Koch, 1985, p.119; 1995,
p-3). Zwar zdhlt schon Hieronymus im Prologus Galeatus (Vorrede zum Buch der
Konige) die Biicher des hebrdischen Kanons auf und nennt Daniel im dritten Teil,
den ,Hagiographen®, zwischen Hohelied und Chronik, doch auch dieses Zeugnis
reicht nicht weiter als bis zum Ende des 4. Jahrhunderts n. Chr. zuriick (Ryle, 1895,
p-230, 299-301).

2.3.2 Erkldrungen

Auch wenn die Einordnung des Danielbuches unter die Ketubim erst fiir
das Ende der Spétantike nachgewiesen werden kann, passt sie dennoch zu géngi-
gen Entstehungstheorien des hebrdischen Kanons und des Danielbuches, welche
den Abschluss des Buches in das frithe 2. Jahrhundert v. Chr. datieren und seine
Zugehorigkeit zu den Ketubim damit erkldren, dass der Kanonteil der Nebiim zu
diesem Zeitpunkt schon abgeschlossen gewesen sei und somit kein weiteres Buch
aufgenommen werden konnte (Albani, 2010, p.34; Collins, 2014, p.565; Helms, 2018;
McDonald, 2017, p.283; Rendtorff, 2011, p.359)°. Schliefllich deutet nach Tilly (2007,
p.36) die recht freie Ubersetzung des Danielbuches in der Septuaginta darauf hin,

2 Der Codex Cairensis (895 n. Chr.), eine der &ltesten bekannten hebriischen Bibelhandschriften, enthilt das
Danielbuch nicht (Koch, 1985, 122-123; 1995, 7; Tilly, 2007, p.37).

3 Diese Datierung wird aber auch in Frage gestellt (Bauer, 1996, p.242; Brandt, 2001, p.111-124).



dass es zum Zeitpunkt seiner Ubersetzung noch nicht als inspirierter prophetischer
Text verstanden wurde, was auch fiir eine spdte Aufnahme in den Tanach spricht.

2.4 Ein Danielbuch in islamischer Tradition?

In der islamischen Uberlieferung war dem Namen nach ein ,Buch Daniel”
bekannt, ohne dass Einigkeit iiber den Inhalt dieses Buches geherrscht hitte. Ver-
schiedene apokalyptische, astrologische und meteorologische Werke beanspruch-
ten fiir sich Daniel als Urheber (Tottoli, 2012).

3. DIE DANIELFIGUR

Ist Daniel ein Prophet?
JA NEIN UNKLAR
4Q Flor 2,3-4 Talmud (bMeg 3a) Danielbuch
Mt 24,15 Talmud (bSan 93b,17-94a,1) 1 Makk 2,59-60
Flav. Jos.Ant. 10 einige schiitische Gelehrte 3 Makk 6,6-7
Hipp., Dan-Komm. 4 Makk 16,3.21; 18,13
SOR 20 1 Clem 45,6-8
Mekh], Traktat Pisha, Tust.dial. 32,2
Kap. 1
Pesikta, Kap. 4 zahlreiche Dan-Zitate im
Talmud
Al-Thalabi, Propheten-
erzdhlungen

3.1 Hinfiihrung

Im Zusammenhang mit der Frage nach der Stellung des Danielbuches im
Kanon steht die Frage nach der Beurteilung der Danielfigur als Prophet (Golinets,
2021a, 2021b). Im Buch selber wird er nie als solcher bezeichnet. In der friithesten
bekannten Rezeption des Danielbuches in 1 Makk 2,59-60 werden Daniel und die
drei jungen Ménner als vorbildliche leidende Gerechte geschildert, nicht jedoch
als Propheten, genauso in 3 Makk 6,6-7 und 4 Makk 16,21; 18,13 (vgl. 4 Makk 16,3).
Diese Linie der Danielrezeption fiihrt spéter z. B. auch 1 Clem 45,6-8 fort.



3.2 Die Danielfigur im Neuen Testament und friihen Christentum

Im Matthdusevangelium wird Daniel als Prophet bezeichnet (Mt 24,15 mit
Riickbezug auf Dan 9,27). Auch das Lukasevangelium kénnte Daniel als Propheten
verstehen, allerdings ist der Befund nicht eindeutig, da er nicht namentlich genannt
wird (Fitzmyer, 1985, p.1583)*.

Justin der Mértyrer rezipiert im Dialog mit dem Juden Tryphon die Visionen
des Danielbuches (insbesondere Dan 2; 7) und spricht vom ,Heiligen Daniel“ (Tust.
dial. 4,32). Da er sich einmal (Iust.dial. 32,3) auf Daniel bezieht, nachdem er kurz
zuvor von den ,euch [den Juden] heiligen und prophetischen Schriften® (Iust.dial.
32,2) gesprochen hat, versteht er folglich unter den ,heiligen und prophetischen
Schriften“ auch das Danielbuch. Daraus kann aber nicht mit Sicherheit geschlossen
werden, dass er es dem Prophetenkorpus zurechnet und in Daniel einen Propheten
im Sinne der anderen grofien Propheten sieht, denn dafiir miisste zuerst geklart
werden, wie weit oder eng Justins Prophetiebegriff ist und ob fir ihn die ,heiligen
und prophetischen Schriften” ein abgegrenzter Kanonteil neben anderen sind®. Zu
nennen wére auch noch der Danielkommentar des Hippolyt von Rom, welcher Da-
niel ganz klar als Propheten versteht.

3.3 Die Danielfigur im Judentum

3.3.1 Flavius Josephus

FlaviusJosephusnenntinden,Jiidischen Altertiimern*(10,246.249.266.269.280;
Tilly, 2007, p.48) Daniel mehrfach einen ,Propheten”und verweist auf die schrift-
liche Aufzeichnung der Weissagungen (freilich nicht des ganzen Buches) durch
Daniel selbst. Wenn Josephus iiber den angeblichen Besuch Alexanders des Grofien
in Jerusalem schreibt, erwéhnt er auch, dass diesem das Buch Daniel gezeigt wor-
den sei und Alexander sich mit dem darin genannten Griechen, der das Reich der
Perser zerstéren werde, identifiziert habe (Flav. Jos.Ant. 11,337). Wenn Josephus
schlieflich iiber die Tempelreinigung durch Judas den Makkabéer berichtet, ver-
weist er auch auf die ,Prophezeiung des Daniel, die dieser 408 Jahre friiher verkiin-
digt“ und in welcher er die Verwiistung des Tempels angekiindigt habe (Flav. Jos.
Ant. 12,322). Verschiedentlich wird auch in dem zweideutigen Prophetenspruch,
welchen Josephus im ,Jiidischen Krieg“ (6,312) als Anlass fiir die Erhebung der
Juden anfiihrt, eine Verheiflung des Danielbuches gesehen, z.B. Dan 7,13-14 oder

4 Vgl. Lk 18,31 — Dan 7,13; Lk 24,44 — Dan 9,25. Die verschiedenen Anspielungen auf das Danielbuch in der
Offenbarung des Johannes konnen hier leider nicht dargelegt werden, namentlich genannt oder als Prophet
bezeichnet wird Daniel dort aber nicht.

5 Er zitiert in der Folge neben verschiedenen Propheten auch die Psalmen Davids. (Iust.dial. 87,3).



9,26 (Koch, 1985, p.123; 1995, p.7-8). Bei der Beurteilung Daniels als Prophet muss
freilich immer mitbedacht werden, was Collins (1993, p.52) iiber Prophetie in der
Spétantike allgemein schreibt: ,The designation ,prophet’ was used broadly in late
antiquity and all sorts of writings were read as predictive. According to Josephus,
all Scripture was written by prophets (AgAp 1.37-38 §7).°

3.3.2 Verschiedene rabbinische Texte

Wie oben schon dargestellt, wird in 4Q Flor 2,3-4 Daniel als Prophet be-
zeichnet. In der judischen Weltchronik ,Seder Olam Rabba“ (Milikowsky, 1981,
p-353-354, 509, SOR 20; Stemberger, 2003, p.141-149) und im halachischen Mi-
drasch ,Melchita“ (Fischer, 1906, p.98-102; Stemberger, 2010, p.9, Mekh]J, Traktat
Pisha, Kap. 1, p.441; Winter, Wiinsche, 1909, p.2, Mekh], Parascha Bo, Eingang,
zu Ex 12,1) zum Buch Exodus, welche beide nach traditioneller Autorenzuschrei-
bung auf das 2. bis 3. Jahrhundert n. Chr. datiert werden, gilt Daniel als Prophet.
Ginzberg (2003, p.1095-1096) hat daraus die Schlussfolgerung gezogen, dass Daniel
im paldstinischen Judentum der tannaitischen und amordischen Zeit noch als Pro-
phet galt. Auch in der ,Pesikta“, deren Datierung ebenso unsicher ist, die aber in
ihren é&ltesten Teilen ins 5. bis 6. Jahrhundert n. Chr. zuriickgehen kénnte, wird ein
Danielzitat gebracht, um die Kraft der Propheten zu demonstrieren (Fischer, 19086,
p-99). Schlieflich nennt eine dem Codex Cairensis beigefiigte Prophetenliste Daniel
zusammen mit Haggai, Sacharja und Maleachi. Folglich gehort auch er zu den Pro-
pheten (Koch, 1985, p.122-123; 1995, p.7)".

3.3.3 Talmud

Im Talmud wird des Ofteren auf das Danielbuch Bezug genommen (Ginz-
berg, 1904)". Wichtig fiir die Frage, ob er als Prophet gilt, sind aber nur einige weni-
ge Stellen. Im Traktat Joma (bYom 76b-77a), wird zur Erkldrung der Mischna: ,Am
Vers6hnungstage ist das Essen, das Trinken, das Waschen, das Salben [...] verboten*
(mYom 8,1, after: Goldschmidt, 1930), auf Dan 10,3 verwiesen. Es folgen weitere Zi-
tate aus Dan 10,12; 9,23 (bYom 76b,8-9.11-12). Mdglicherweise wird an einer Stelle
(bYom 77a,2) auf den Konsonantentext von Dan 10,21 angespielt. Es folgen dann
Zitate aus Dan 10,13; 10,12 und 10,20 (bYom 77a,5.7-8). Warum hier gerade mit
dem Danielbuch argumentiert wird (und hauptsédchlich mit Dan 10), erschliefit sich

6 Anders im Talmud, wo Daniel ebenfalls zusammen mit Haggai, Sacharja und Maleachi genannt wird, aber explizit
kein Prophet ist (bSan 93b,17-94a,1; Fischer, 1906, 99-100).

7 Die einzelnen Schriftzitate wurde mithilfe der digitalen Ausgabe der Talmudiibersetzung von Steinsaltz (n.d.)
identifiziert.



nicht. Auffillig ist jedoch, dass die Danielstellen mehrmals mit Zitaten aus dem
Buch Ezechiel erldutert werden. Ob der Talmud hier an eine Tradition ankniipft,
welche Daniel als Propheten sieht, kann nicht mit Sicherheit entschieden werden.
Neben Ezechiel wird auch auf Psalmenstellen und andere Texte aus den Ketubim
zurtickgegriffen.

Im Traktat Megilla (bMeg 3a) wird ausdriicklich bestritten, dass Daniel ein
Prophet sei, dessen drei Begleiter (vgl. Dan 10,7), die als Haggai, Sacharja und Ma-
leachi identifiziert werden, seien dagegen schon Propheten.

Auch im Traktat Sanhedrin (bSan 92a-94a), dessen Mischna vom Anteil
Israels an der zukiinftigen Welt handelt, wird mehrfach mit Hilfe des Danielbu-
ches argumentiert. Zunédchst (bSan 92a,5) wird aus Dan 12,2.13 zitiert, dann (bSan
92b,10) allgemein auf die Erzdhlung von den drei Jiinglingen (Dan 3) angespielt
(wobei manchmal der Eindruck erweckt wird, auch Daniel wére dabei gewesen),
gefolgt (bSan 92b,10-11.13-15; 93a,1) von mehreren Zitaten aus diesem Kapitel (in
der Reihenfolge: Dan 3,33.5-6.2.12.27.21.25). Auch in weiteren Abschnitten des
Traktats (bSan 93a,2.8-11) spielt Dan 3 immer wieder eine Rolle, wobei die Anspie-
lungen nicht immer klar sind, daneben wird aus Dan 9,7 (bSan 93a,2); 2,46 (bSan
93a,11); 1,4.6 (bSan 93b,9.11) und 3,25.27 (bSan 93b,13) zitiert. In Zusammenhang
mit der Frage, ob Daniel ein Eunuch war, wird darauf hingewiesen, dass sein Name
zwar nicht durch Kinder, aber durch das nach ihm benannte Buch weiterlebt (bSan
93b,15). Schliellich wird anhand eines Zitates aus Dan 10,7 diskutiert, wer die dort
genannten Begleiter Daniels gewesen seien und die Antwort gegeben, es handelte
sich um Haggai, Sacharja und Maleachi. Diese waren Propheten, Daniel hingegen,
so heif’t es an dieser Stelle ausdriicklich, nicht (bSan 93b,17-94a,1; Fischer, 1906,
p-99-100). Auf die kanongeschichtlich relevanten Talmudstellen wurde bereits
oben verwiesen.

3.4 Die Danielfigur im Islam

3.4.1 Koran

Im Koran ist von Daniel, arabisch Daniyal, nicht explizit die Rede (Selig-
sohn, 1904; Tottoli, 2012). Allerdings hat Colpe (2007; Bobzin, 2007, p.168) gezeigt,
dass der koranische Begriff ,Siegel der Propheten” (Sure 33,40) auf Dan 9,24 zu-
riickgeht, wenngleich er nicht direkt aus dem Danielbuch, sondern aus seiner Ver-
wendung als christologischer Hoheitstitel iibernommen worden sein diirfte. Geiger
(1902, p.189-190; Bobzin, 2003, p.160; 2007, p.169-172) vertritt iberzeugend die
Meinung, dass - entgegen der Mehrheitsmeinung islamischer Ausleger - in Sure
85,1-9 eine Anspielung auf die Erzdahlung von den Jiinglingen im Feuerofen vorliegt.



3.4.2 Verschiedene Uberlieferungen und Prophetengeschichten

Jedenfalls ist Daniel aber in der islamischen Tradition bekannt, wobei die
mit seinem Namen verbundenen Uberlieferungen sehr verworren und teils wider-
spriichlich sind (Bobzin, 2003, p.160-161; Grotzfeld 1969; Tottoli, 2012). Gelegentlich
wird zwischen einem &lteren Daniel, der vor Abraham lebte (und moglicherweise
mit dem Daniel aus Ez 14,14.20; 28,3 identifiziert werden kann), und einem jiingeren
Daniel, der zur Zeit Nebukadnezzars lebte, unterschieden (Seligsohn, 1904; Tottoli,
2012). Da Erzdhlungen tiber Daniel, welche mehr oder weniger auf dem Erzdhlteil
des Danielbuchs sowie der Susannaerzdhlung und der Bel-und-Drache-Erzihlung
aufbauen, im Rahmen von ,Prophetengeschichten” iiberliefert sind, scheint Daniel
im Allgemeinen als Prophet gegolten zu haben. Tatsdchlich wird Daniel in den is-
lamischen Erzdhlungen aber eher als Weiser geschildert, worin konkret sein pro-
phetisches Wirken bestanden haben soll, bleibt unklar (Bobzin, 2003; Busse, 20086,
p-422, 426-430; Seligsohn, 1904; Tottoli, 2012; Wheeler, 2002, p.280-283)°. Erwah-
nenswert, weil tiber das biblische Danielbuch hinausgehend, ist noch ein auf Abu
Burdah zuriickgefiihrter Hadith, der eine an den dgyptischen bzw. Betlehemitischen
Kindermord erinnernde Geburtserzdhlung Daniels enthélt, womit Daniel quasi auf
Augenhohe mit Mose und Jesus gestellt wird (Wheeler, 2002, p.283).

3.4.3 Das ,Danielgrab“ in Susa

Ein wichtiger historischer Haftpunkt der islamischen Danieliiberlieferung
ist die angebliche Entdeckung seines Grabes in Susa durch Abu Musa al-Asch‘ari
638 n. Chr. Die Auffindung des Grabes ist historisch gut bezeugt und ebenso, wie
der spétere Kalif Ali ibn Abi Talib den darin befindlichen Leichnam aus der Ferne
zu demjenigen Daniels erklédrte. Dabei hielt Ali fest, dass Daniel ein Prophet, aber
kein Gesandter war (Bobzin, 2003, p.165, 2007, p.174; Busse, 2006, p.430; Seligsohn,
1904; Tottoli, 2012; Wheeler, 2002, p.282-283). Trotz dieser Festlegung Alis war
unter schiitischen Gelehrten spéater umstritten, ob Daniel ein Prophet gewesen sei
(Tottoli, 2012).

4. ERGEBNIS

Um zur Ausgangsfrage zuriickzukommen: ,Ist auch Daniel unter den Pro-
pheten?”, so fillt die Antwort ambivalent aus. In der christlichen Tradition gilt Da-
niel unangefochten als Prophet und das nach ihm benannte Buch zéhlt zu den vier
groflen Prophetenbiichern. In der jiidischen Tradition gibt es Spuren eines als Pro-

8 Auf die Spezifika des islamischen Prophetenbegriffs kann hier nicht im Detail eingegangen werden.



phet verstandenen Daniel im hellenistischen und paléstinischen Judentum. Durch-
gesetzt hat sich aber die Sichtweise des Babylonischen Talmud, der explizit bestrei-
tet, dass Daniel ein Prophet gewesen sei, und das Danielbuch bei den Ketubim
einordnet. In der islamischen Tradition gilt Daniel in der Regel als Prophet, iiber die
Art seines prophetischen Wirkens und den Inhalt des ihm zugeschriebenen Buches
herrscht aber keine Einigkeit.
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THE BOOK OF DANIEL
AND THE FIGURE OF
DANIEL IN JEWISH,
CHRISTIAN AND ISLAMIC
TRADITION

SUMMARY

A book and a character named ,Daniel“ are known in Jewish, Christian
and Islamic traditions. The book of Daniel is partly viewed as a prophetic book and
Daniel accordingly as a prophet, partly it is explicitly denied that the book and the
character ,Daniel“ are prophetic. A comparison of the different traditions helps to
identify lines of development.
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»wDUCH PANA JHWH
NADE MNA”. TOZSAMOSC
PROROKA W 1z 61,1-3

Autoprezentacja tajemniczego proroka w Iz 61,1-3 stanowi jedyna mozli-
wa wzmianke, ktéra miataby wskazywac na proroka/autora trzeciej czesci Ksiegi
Izajasza, tak zwanego Trito-Izajasza (Iz 56 - 66). Co ciekawe, ewangelista Lukasz
wklada w usta Jezusa stlowa z 1z 61,1-2, poddajac je pewnym redakcyjnym zmianom
i czyniac z nich Jego mesjariska mowe programowa (por. Lk 4,18-19)". Tym bardziej
wiec slowa, ktére prorok méwi o sobie, sa zastanawiajace. Czy autor wypowiedzi
w 1 osobie mial na mysli siebie samego, czy chcial zasugerowac czytelnikowi jakas
inna, tajemnicza postac? Czy chodzi tu o postac z historii Judy okresu perskiego,
czy eschatologicznej ery odnowy Izraela? Postac ta dokona rewolucyjnej przemiany
zycia mieszkanicéw Judy, dzialajac w imieniu i moca samego Boga.

1 Podstawa czytania Jezusa w nazareriskiej synagodze jest Iz 61,1-2, z ktérego usuniete sa dwa stwierdzenia: ,abym
opatrywal zlamane serca” oraz ,i dzieri pomsty naszego Boga, abym pocieszal wszystkich zalobnikéw”. Za to pojawia
sig stwierdzenie z 1z 58,6: ,abym odestal zniewolonych wolnymi”. Zastosowany jest tekst Izajasza w wersji LXX:
nvedpa kupilov &n &ug ol eivexey Expioév pe edoyyelicaosbon Ttwyols, dméoTalkéy pe, knpdiut aiyiedmTolg dpeoty kod Toproig
avapreyy, dnooteirat teBpavouévoug év apéoet, knpdém Eviavtov kupiov dektév (Duch Pana nade mna, Dlatego Mnie
namascit, abym zwiastowal dobra nowing ubogim. Postal Mnie, abym oglosit wieZniom wyzwolenie a niewidomym
przejrzenie, abym odsytat zniewolonych wolnymi, abym oglosit rok przychylnosci Pariskiej, Lk 4,18-19).



1. ProrocTtwo Iz 61,1-3
W JEGO KONTEKSCIE HISTORYCZNO-LITERACKIM

Iz 61,1-3 przynalezy do perykopy 61,1-11, ktéra stanowi caly rozdziat. O ile
w Iz 60 gléwnym moéwca byt sam Bég, o tyle w Iz 61 mowe podejmuje tajemni-
czy prorok. Komentatorzy proponuja rézne strukturyzacje tego krétkiego rozdziatu.
Claus Westermann wyszczeg6lnia dwie czesci: 1-3 oraz 4-11 (Westermann, 1969,
s. 365-368). John Goldingay postrzega Iz 61 jako tekst liturgiczny, w ktérym wersety
1-9 stanowia wyrocznig, a 10-11 odpowiedZ (Goldingay, 2014, s. 289). Cztery czesci
odnotowuje Edward J. Young: 1-3; 4-6; 7-9; 10-11 (Young, 1972, s. 458-465). Marvey
A. Sweeney widzi Igcznosé mowy namaszczonego z 1z 61 z Iz 62, odnoszac calosc
to kontekstu swiatynnego i misji najwyzszego kaplana (Sweeney, 2016, s. 316-317)%
Walter Brueggemann zauwaza jednak, ze tekst ten posiada ciekawa strukture na-
stepujacych po sobie stéw proroka i Boga (Brueggemann, 1998, s. 212)°. W werse-
tach 1-7 przemawia prorok*. Mozemy tu wyszczegdlnic wersety 1-3, gdzie pojawia
sie wyznanie proroka, ktéry oglasza swoje namaszczenie przez Boga i postanie
do szczegdlnej misji (Westermann, 1969, s. 365; Young, 1972, s. 458; Smith, 2009,
s. 632). Nastepnie prorok opowiada o przyszlych dzielach zbawienia - odbudowie
kraju, pomyslnosci i nowej godnosci ludu Boga - kaplanéw Pana (4-7). Dalej od-
zywa sig¢ sam Bég, ktéry uroczyscie oglasza nowe przymierze i blogostawieristwo
(8-9). Na koricu prorok oglasza radosc z powodu dziel Boga, obrazujac ja obrazami
zaslubin i obfitych plonéw (10-11) (Smith, 2009, s. 628-629).

Jest to poemat, ktéry powstal po wygnaniu babiloriskim i miat oglosi¢ nowy
poczatek odnowy Izraela, Syjonu i przymierza z Bogiem (Sweeney, 2016, s. 233). Ta
czesc Ksiegi Izajasza wedtug klasycznych modeli i badari biblijnych nalezy do tak
zwanego Trito-Izajasza, w ktérego sktad wchodza rozdzialy 56-66 (Childs, 2001,
s. 440; Blenkinsopp, 2008, s. 54-55; Slawik, 2019, 51). O ile wczesniejsze rozdzialy
(Deutero-Izajasz) 40-55 obfitowaly w oredzia pocieszenia i zachety do powrotu z wy-
gnania babiloniskiego, wspominaty perskiego kréla Cyrusa, o tyle w ostatniej cze-
sci ksiegi pojawiaja si¢ ponownie oskarzenia, problemy nier6wnosci spotecznej czy

2, The formal structure of the anointed one’s speech comprises five syntactically-discrete elements that proceed from an
announcement of the anointed priest’'s commission in 61:1-9 through the anointed one’s psalm of rejoicing in 61:10-11,
his pledge to Jerusalem to enable her restoration in 62:1-7, the presentation of YHWH’s oath in 62:8-9, and finally the
announcement of Zion’s restoration in 62:10-12. Insofar as the anointed one appears to be the high priest of the Jerusalem
temple, chs. 61-62 constitute the high priest’s speech that announces his commission by YHWH and his task to carry out
the restoration of Jerusalem so that it might once again serve as the holy center of creation and all the world”.

3 ,This first-person human agent speaks in verses 1-7 and verses 10-11. In the center of the chapter, however, there
is an oracle that has Yahweh speak in the first person (vv. 8-9). The variation of speakers (human speaker - Yahweh -

human speaker) indicates how intimately connected are Yahwistic resolve and human vocation”.

4 W 1QIs" po 61,7 znajduje sie odstep (Golgingay, 2014, s. 289).



oredzia sadu. Zmienia si¢ zatem kontekst historyczny i tematyczny przekazu. Nie
ma juz oczekiwania na powrét z wygnania, nie wspomina sie postaci kréla perskie-
go Cyrusa. Swiatynia jest juz niemal odbudowana, potrzeba ja jedynie wykoriczyd
i ozdobi¢ (por. Iz 60,13), natomiast mury Jerozolimy czekaja wcigz na odbudowanie
(por. 58,12; 60,10). Pojawia si¢ miedzy innymi problem relacji z cudzoziemcami (por.
56,1-7; 66,7-24), przemocy wobec stabszych i oskarzenia wystepnych (por. 57 - 58;
66,1-6), problem zachowywania szabatow (por. 58,13-14), kwestia przyszlego zba-
wienia (por. 57,14-21). Jest to obraz zycia wspdélnoty ludu Boga po wygnaniu i jej
probleméw (Knight, 1985, s. xii; Goldingay, 2014, s. 3). Paul D. Hanson zauwaza, ze
Iz 56-66 przedstawia trudne lata odbudowy, nawiazujacy do Ksiegi Aggeusza czas
pelen napieé, wrogosci, korupcji, kontrastujacy z pelnymi radosci zapowiedziami
odnowy w Iz 40-55 (Hanson, 1995, s. 186)°.

Teksty te stanowia kontynuacje wczesniejszych rozdziatéw ksiegi w no-
wych okolicznosciach zycia Judejczykdw, ktérzy pod wladza imperium Persji z po-
moca Ezdrasza i Nehemiasza odbudowuja po czasie wygnania babiloriskiego swoja
tozsamosc, wciaz oczekujac na realizacje proroctw Deutero-Izajasza (Blenkinsopp,
2008, s. 44; Goldingay, 2014, s. 1; Hung, 2015, s. 135). Uczeni datuja powstanie
tego zbioru na rézny czas (od VI do III/II w. przed Chr) (Blenkinsopp, 2008,
s. 27; Sweeney, 2016, s. 309). Mimo réznicy zdan egzegeci sa zasadniczo zgodni, ze
najstarszy material w trzeciej czesci ksiegi znajduje si¢ w rozdziatach 61-62 (Gol-
dingay, 2014, s. 6). M6éwiacy w nich podmiot nosi cechy jednostkowej postaci, co
najpelniej wida¢ w 61,1-11 i 62,1-7 (Pikor, 2009, s. 323). Jednoczesnie w strukturze
literackiej Trito-Izajasza rozdzialy te stanowia centralny punkt, wokél ktérego na-
stepnie, w sposéb koncentryczny, zostaly dodane nastepne, p6zniejsze teksty, ktére
poszerzaja rézne koncepcje teologiczne nauczania Izajasza (Schmitt, 2005, s. 332;
Hung, 2015, s. 136; Slawik, 2019, 53-54). Joseph Blenkinsopp zauwaza w Trito-Iza-
jaszu strukture piramidalna, ktérego szczyt stanowi wilasnie 61,1-3, w ktérym to
tekscie prorocki autor uroczyscie proklamuje swoja tozsamosé i misje (Blenkinsopp,
2008, s. 61), podobnie ujmuje te strukture John Goldingay, umieszczajac w central-
nym punkcie 1z 61,1-9 (Goldingay, 2014, s. 2).

Autorem zbioru Iz 56-66 moze by¢ jednostka, anonimowy prorok nazywany
umownie Trito-Izajaszem, czy tez wspélnota istniejaca po wygnaniu, w calosci badz
tez w jakies swojej czesci. Dlugie lata uwazano, ze autorem trzeciej czesci Ksiegi

5 ,These eleven chapters complement the bleak picture painted by the prophet Haggai. They describe bitter enmity
between rival groups in Judah. They make reference to civil and religious leaders who looked only after personal gain
and to a court system riddled with corruption. They reflect a low level of community morale and a vindictive spirit
that excluded the other nations of the world from any participation in God’s plan save destruction. The contrast in
tone between chapters 40-55 and chapters 56-66 is thus enormous”.



Izajasza byl niewatpliwie uczeni Deutero-Izajasza (Slawik, 2019, s. 51). Jednoczesnie
uczeni zauwazaja réznice w stylu i literackich kompozycjach wypowiedzi migdzy
drugim i trzecim Izajaszem. Trito-Izajasz mial stanowic nie tyle kontynuacje ty-
powego profetyzmu, ktéry polegal na przekazywaniu stowa JHWH, ile by¢ aktu-
alizacja spisanego juz stowa (Slawik, 2019, s. 53). Brevard S. Childs widzi w nim
profetycznego autora, ktéry kontynuuje misje Deutero-Izajasza, przekazujac proro-
cze Swiadectwo zamiaréw Boga wobec powstalej po wygnaniu wspdélnoty (Childs,
2001, s. 443-444). Prébuje sig nawet widzie¢ w Iz 61 kontynuacje Deutero-Izaja-
szowych piesni Pariskiego Stugi (1z 42,1-6; 49,1-6; 50,4-9; 52,13 - 53,12) jako ,piata
piesn” (Watts, 2005/25, s. 872; Kruger, 2002, s. 1555). Wedlug Johna D. W. Wattsa
autorem zaréwno Deutero- jak i Trito-Izajasza mialby byc syn Zorobabela, Meszul-
lam (Watts, 2005/24, s. xliv)®. Marvey A. Sweeney sugeruje kaptariska tozsamosc
autora trzeciej czesci Ksiegi Izajasza (Sweeney, 2016, s. 316-317). Wedlug Jakuba
Slawika mdégltby nim by¢ profetyczny uczony w pismie (Slawik, 2019, s. 105). Czy
jednak autor/redaktor wyroczni prorockiej w 1 osobie odnosi sie do siebie samego,
czy pragnie ukazac i zapowiedziec stuchaczom/czytelnikom kogos innego? Analiza
egzegetyczna Iz 61,1-3 pozwala dokonac préby identyfikacji tajemniczego proroka.

2. TeEksT 1z 61,1-37 1 JEGO ANALIZA EGZEGETYCZNA

W wersetach 1-3 przemawia tajemnicza postac, cztowiek, ktéry jest upo-
wazniony i zmotywowany do wykonywania glebokiej, przemieniajqcej pracy, dzieta
JHWH w spotecznosci Jego ludu. Nie znamy tozsamosci méwiacego. Mozna przy-
puszczad, ze jest to postac, ktéra posiada ogromny autorytet teologiczny, wystarcza-
jacy, by w decydujacy sposéb przeksztalcicé funkcjonowanie wylaniajacej sig wspdl-
noty judaizmu. Posta¢ posiada silne rysy prorockie (Blenkinsopp, 2008, s. 221).

6 ,Combining these studies shows that the book of Isaiah depicts its author as Meshullam son of Zerubbabel,

born and raised in Babylon, who went back to Jerusalem when Cyrus entered Babylon (48:16b), and was active

in Jerusalem after his father’s assassination there. He assembled prophetic stories about Isaiah son of Amoz
(36:1-39:8; 7:1-14; 20:1-6). Perhaps working with other writers, he created the magnificent Vision of Isaiah. In it,

he created a role for himself as a prophet using first-person dialogue through which he claimed particular credit for
interpretations that recognized the Assyrian invasions as being YHWH's work of judgment (5:1-7; 6:1-13) against
the whole land. He empathized with the sufferings of the peoples (21:1-17; 22:24; 24:16b). He identified himself with
the Babylonian Golah, the people in exile, in failing to see and hear YHWH’s call to be a servant (42:19b-21), but he
also claimed the presence of YHWH’s spirit (48:16b). He next appeared in Jerusalem to claim the place as YHWH’s
servant, but his claim was not well received (50:4-7). He took on the prophetic role of admonishing the people about
their place in the new order (61:1-3c¢) and actively promoted the place of the renewed city (62:1, 6). He depicted
himself as Israel’s spokesman in one last prayer for YHWH to restore the people to the privileged position of children
(63:7-64:11). He made cameo appearances in almost every act”.

7 Wiasne ttumaczenie tekstu hebrajskiego.



Inicjatorem podjetego tutaj ludzkiego powolania jest Bog, ktéry jest obecny, wzywa
i autoryzuje to, co ma nastapic. Posta¢ wypowiada si¢ w 1 osobie, méwi wiec od
siebie i o sobie. Mowa ta jest jednak efektem glebokiego dzialania Boga:

! Duch Pana JHWH nade mna,

poniewaz JHWH mnie namascit,

abym zwiastowatl dobra nowine® ubogim.

Postat mnie, abym opatrywat zlamane serca,

abym oglosil wigzniom wyzwolenie i zwiazanym otwarcie.

2 Abym oglosit rok przychylnosci Pariskiej

i dzien pomsty naszego Boga, abym pocieszyt wszystkich zalobnikéow.
* Abym dat optakujacym Syjon, abym dat im zaw6j zamiast popiotu®,
olej radosci zamiast zaloby,

szate piesni chwaly zamiast zgnebionego ducha,

i beda oni nazwani debami sprawiedliwosci,

plantacja Pana, aby sie wstawil.

Autoryzacja proroka dokonuje sie na dwa sposoby. Po pierwsze, zostaje wy-
mieniona obecnosé Ducha Pana, czyli w kontekscie Starego Testamentu sila Boga,
ktéra daje zdolnosé do dokonania radykalnej nowosci. Po drugie, pojawia si¢ akt na-
maszczenia, ktéry stanowi publiczny akt autoryzacji (Brueggemann, 1998, s. 213).
Gdy pojawia sie Duch Pana, od poczatku dziejéw swiata nastepuja niezwykle zmia-
ny. Duch unosi sig nad wodami podczas stworzenia (por. Rdz 1,2), rozdziela wody
eksodusu (por. Wj 14,21), opanowuje moca i odwaga Dawida (por. 1 Sm 16,13),
méwi przez jego natchnione stowa (por. 2 Sm 23,2), pobudza wygnaricéw do powro-
tu z Babilonu i odbudowy swiatyni w Jerozolimie (por. Ezd 1,5). Obecnos¢ Ducha
Pana wprowadza wiec zawsze nowos¢ w dzieje swiata i ludu Boga.

Akt namaszczenia natomiast to przekazanie wladzy i zadania. Byl to wy-
razny znak postania do okreslonej misji. Tak byto w przypadku arcykaptana (por.
Wj 28,41; Lb 35,25), krdla (por. 1 Sm 10,1; 15,1.17; 16,13; 1 Krl 1,39), czy tez meta-
forycznego namaszczenia proroka (por. 1 Krl 19,16.19) (Westermann, 1969, s. 365-
366; Lessing, 2014, s. 260). Namaszczenie Dawida taczylo si¢ wlasnie z obecnoscia
Ducha: ,Wzial wigc Samuel rég z oliwa i namascit go posrodku jego braci. Od tego

8 Czasownik 72 oznacza zaréwno ,zwiastowaé dobra nowine”, jak i ,zwiastowac, zanies¢ wiadomos¢”.

9 W tym zdaniu w jezyku hebrajskim pojawia si¢ powtdrzenie (dwa orzeczenia), ktérego brak w LXX. BT zmienia
czasownik o (dal, umiescil) na M (rozweselit). Tekst hebrajski poprzez powtérzenia zawiera tu paralelizm, ktéry
wzmacnia nastepujace dalej kontrastowe zestawienia oraz uwypukla adresatéw sléw proroka.



dnia duch Pariski opanowat Dawida” (1 Sm 16,13). Tajemnicze namaszczenie opisa-
ne w Iz 61,1 laczy sie jednak najwyrazniej z Iz 42, pierwsza piesnia Stugi Pariskiego
(Childs, 2001, s. 502), z ta r6znica, ze w przypadku Stugi sam Bég oglasza jego
namaszczenie i postanie: ,zestalem na niego mojego Ducha” (Iz 42,1) (Westermann,
1969, s. 365; Emmerson, 1996, s. 75). W 1z 61,1 oglasza to sam prorok, podobnie jak
w Mi 3,8: ,pelen jestem Ducha Pariskiego, sprawiedliwosci i mestwa, by ogtaszac
Jakubowi jego wystepki, Izraelowi — grzech jego”. Duch Pana spocznie réwniez
na ,odrosli” - Mesjaszu Dawidowym: ,Wyrosnie ré6zdzka z pnia Jessego, wypusci
odrosl z jego korzeni. I spocznie na niej Duch Pana” (Iz 11,2) (Watts, 2005/25, 5.872;
Slawik, 2019, s. 61). Izajasz uwypukla tez role Cyrusa. W 1z 45,1 B6g méwi o per-
skim krélu jako o ,swoim namaszczonym”, a w 44,28 nazywa go pasterzem, ktéry
wypelnia wole Boga i zezwala na odbudowe swiatyni. Jest on, podobnie jak me-
sjariski potomek Dawidowy z Iz 11,2 swoista paralela do ,namaszczonego” z Iz 61,1
(Watts, 2005/25, s. 872; Kruger, 2002, s. 1561; Hung, 2015, s. 136).

W Iz 61,1 sam prorok oglasza obecnos¢ Ducha. Tego rodzaju deklaracje
wskazuja na samoswiadomosc proroka co do swojej tozsamosci oraz zleconego przez
Boga zadania. Nie jest to jednak opis powolania, ktéry mozna znalezé w 1z 6; Jr 1,
ale bardzo osobiste zobrazowanie jego efektu (Childs, 2001, s. 503). Terminy i obrazy
obecne na samym poczatku tekstu wskazuja, iz mamy tu do czynienia z tajemnicza
postacia, ktéra laczy w sobie cechy réznych bohateréw: prorokéw, Dawida, Stugi
Pariskiego, mesjariskiego krdla, Cyrusa. O darze i obecnosci Ducha wspomina Ksiega
Izajasza w réznych miejscach, oprocz potomka Jessego (11,2) i Stugi Pariskiego (42,1)
Duch jest wylany na plemie Jakuba (44,2b-3), postany przez Boga otrzymuje Ducha
(48,16), Duch Pana jest nad Jakubem (59,21) (Childs, 2001, s. 503). Jednoczesnie nie
mozna zapominac, ze dar Ducha Bozego identyfikowany z wyjatkowymi postacia-
mi historii mial wedlug proroctwa Joela stac si¢ udzialem catego ludu Izraela: mez-
czyzn i kobiet, starcéw i dzieci, niewolnikéw i wolnych. Wylanie Ducha mozna tu
rozumied jako zapowiedZ powszechnego wylania i namaszczenia Duchem Swietym,
ktére mialo nastapi¢ w czasach eschatologicznych (por. J1 3,1-2). Jednak w Starym
Testamencie Duch Pana opanowywal cztowieka niejako ,od zewnatrz”, uzdalniajac
go do Bozych dziel, jakkolwiek grzeszna natura ludzka wciaz stawiata opér Duchowi
Pana. Stad Zaden bohater historii biblijnej nie mégt dokonac skutecznej przemiany
historii. Gary V. Smith zauwaza, ze prorocki bohater Iz 61 nie moze by¢ Zadna znana
postacia z wczesniejszej historii ani autorem ostatnich rozdzialow Ksiegi Izajasza.
Odnowa, ktdéra zapowiada, stanowi obraz dzialania Boga, ktére dokona sig¢ w escha-
tologii, ktéra opisuja rozdzialy 1z 60-62 (Smith, 2009, s. 631). Dlatego poszczegélne
opisy namaszczenia Duchem beda zapowiedzia ostatecznego wejscia Boga w swiat
i historie czlowieka oraz Jego przemieniajacego dzialania (Knight, 1985, s. 50-51).



Obecnosé Ducha, namaszczenie stanowig wstep do postania, istotnego ele-
mentu powolania bohateréw biblijnych. Prorok jest postany do konkretnych zadan,
ktére przejawiaja sie w dzialaniu. Pierwszym dzialaniem jest zwiastowanie dobrej
nowiny. Uzyty tu czasownik™ odwoluje nas wyraznie do poczatkéw Deutero-I1zaja-
sza, gdzie proklamuje si¢ dobra nowine o wyjsciu z wygnania i powrocie do Judy
(por. 1z 40,9; 2x). Skoro jednak wygnanie zakoriczyto sie i lud powrdcit z wygnania,
czy znéw trzeba oglaszac¢ dobra nowine? Byc¢ moze jednak w zapowiedzi Deutero-
-Izajasza nie chodzilo tylko o to, by wrécic i zy¢ pomyslnie na swojej ziemi. W ra-
dosnej zapowiedzi Bég zostat przedstawiony jako troskliwy pasterz, ktory prowadzi
swdj lud (Iz 40,10-11). A zatem dobra nowina polega na tym, ze lud bedzie w koricu
szed! za Bogiem, swoim jedynym pasterzem. Zwiastowanie dobrej nowiny pojawia
sie dalej w Ksiedze Izajasza (w sumie wystepuje 7 razy): na Syjon przybywa glosi-
ciel dobrej nowiny (41,27; 52,7 2x), do Jerozolimy przyniosa dobra nowine glosiciele
z daleka (60,6). Dobra nowina zostaje ogloszona ubogim, co oznacza ludzi udreczo-
nych réznymi brakami i cierpieniami, upokorzonych. Ale przede wszystkim sa to
ci, ktérzy oczekuja interwencji Boga, sprawiedliwosci i zbawienia eschatologiczne-
go krolestwa (Lessing, 2014, s. 260). Jest to wiec ogloszenie poczatku ,nowej ery”,
krélowania Boga (Smith, 2009, s. 634). Tajemniczy prorok w Iz 61,1 bedzie wiec
w pierwszym rzedzie dzialal przez slowo, oglaszanie dobrej nowiny, oczekiwanej
zbawczej interwencji Boga na rzecz ubogich. Jest to misja prorocka (Slawik, 2019,
s. 61). Nastepnie pojawiaja sie dalsze czynnosci wchodzace w skiad jego postannic-
twa. Prorok jest postany przez Boga, ktéry go namascit i autoryzowal. Jego gloszenie
i dzialanie nie jest jego inicjatywa. Wszystko co czyni, czyni w imie posylajacego,
ktérego reprezentuje.

Wersety 1-2 podaja szereg czynnosci proroka, ktére sa przedstawione w taki
sposéb, aby méc pasowac do wszelkich sytuacji ludzkich cierpien i brakéw (Smith,
2009, s. 634). Pierwsza czynnosc to opatrywanie ztamanego serca. Uzyty tu cza-
sownik w27 w koniugacji piel wystepuje w Biblii Hebrajskiej siedem razy i oznacza
opatrywanie, przewiazywanie czy bandazowanie. Co ciekawe, podmiotem dziata-
nia w szesciu tekstach jest sam Bog, ktory opatruje rany cztowieka, ludu (Iz 30,26;
60,1; Ez 34,16; Oz 6,1; Hi 5,18), a siédmy opisuje, ze choc tego nie uczynit czlowiek
(Ez 34,4), uczyni to ostatecznie Bog (Ez 34,16). Przedmiotem dziatania Boga sa ,zla-
mane serca”. Czasownik 12% w stronie biernej (koniugacja nifal) oznacza skruszo-
nych, ztamanych na sercu, na duchu, na rézne sposoby upokorzonych i przeslado-
wanych. Jest to sytuacja, w ktérej cztowiek pozostaje bezradny, pasywny w swo-
im zranieniu. W takim znaczeniu pojawia sie¢ w tekstach: Ps 51,19 (2x); Ps 147,3;

10 Czasownik 72 (piel: zwiastowac dobra nowing), w LXX oddaje to czasownik edayyerilw (ewangelizowac).



Iz 61,1 oraz Jr 23,9. A zatem to sam Bdg jest ostatecznie uzdrowicielem swojego
ludu, a dzielo postanego bedzie dzielem samego Boga.

Druga czynnoscia jest ogtaszanie wyzwolenia wigZniom. Uwigzionym pro-
rok oglasza uwolnienie. Hebrajskie stowo 7177 ,uwolnienie, odpuszczenie, przeba-
czenie” oznaczalo pierwotnie uwolnienie z osobistej niewoli. W tekscie Kpt 25,10
oglasza ono rok jubileuszowy, méwi o uwolnieniu z obcych rak posiadlosci grunto-
wej. Na mocy tego przepisu kazdy otrzymywal z powrotem to, co przedtem posia-
dal, a co utracil przez sprzedaz za dlugi. Niewolnicy otrzymywali wolnos¢. W roku
jubileuszowym kazdy mégt wiec powrdcic do swojej wlasnosci (Watts, 2005/25,
s. 873). Kiedy krél darowat ziemie swoim stugom, to byta ona ich wtasnoscia ,az
do roku uwolnienia” (1173 nW-7y¥), a potem zndéw miata wréci¢ do kréla (por.
Ez 46,17). W roku jubileuszowym obowiazywaty takze przepisy dotyczace odpo-
czynku ziemi. Sa one identyczne z tymi, ktére okreslaly zasady odpoczynku ziemi
w roku szabatowym. Czlowiek mial przypomniec sobie fundamentalna prawde, ze
wszystko nalezy do Boga. Nie wiadomo jednak, czy byly to tylko projekty na przy-
szle czasy mesjanskie i czy kiedykolwiek w biblijnym Izraelu taki rok jubileuszowy
z jego wymogami mial miejsce. Jest to raczej zapis idealnej, wrecz utopijnej rzeczy-
wistosci, ktéra miata stanowic swoisty ,powrét do raju”, do pierwotnej wolnosci
i doskonalosci. Walter Brueggemann laczy zapowiedz Izajaszowego wyzwolenia
z sytuacja zaleznosci i nedzy po powrocie z wyganiania babiloriskiego, opisanych
w Ne 5. Lamentujacy i zubozaly lud dopomina sie pomocy od bogatszych wiasci-
cieli i otrzymuje darowanie diugéw (Brueggemann, 1998, s. 225). Termin 1117 ozna-
cza tez ptaka - jaskétke, co wyraza ideg zwiastuna, poczatku nowej rzeczywistosci
(Knight, 1985, s. 54).

Trzecia czynnosé réwniez kieruje sie do uwigzionych, a dostownie do za-
mknietych w kajdanach, wieZniéw (2110%), ktérzy byli zmuszani do wykonywania
prac przymusowych. Zostaje im ogloszone ,otwarcie”. Termin ten opisuje na przy-
kiad kréla Sedecjasza, ktory zakuty w podwdéjne kajdany z brazu zostal uprowa-
dzony do Babilonu (por. Jr 52,11), lub kréléw ,zakutych w kajdany” w Ps 149,8.
Podobnie prorok Jeremiasz skuty faricuchami znajdowat sie w obozie w Rama (por.
Jr 40,1). Uwolnienie zamknietych, skutych w kajdanach to zadanie stugi Pariskiego
opisane w drugiej piesni. Jest on postany, aby ,rzec wieZniom - wyjdzcie!” (Iz 49,9).
Amnestia, uwalnianie wieZniéw taczyly sie réwniez z poczatkiem panowania nowe-
go wladcy. Wedlug 2 Krl 25,27 krél babiloriski Ewil Merodach w pierwszym roku
swego panowania utaskawil uwiezionego kréla Judy, Jojakina. By¢ moze inaugu-
racja nowej wladzy wiazata sie z jakims$ szczegdlnym ,jubileuszem”, rokiem taski
(Knight, 1985, s. 52). Krél perski Cyrus wydaje stynny dekret uwalniajacy wygnan-
céw okoto 50 lat po ich uprowadzeniu. Wedlug Ps 146,7 to Pan uwalnia wigZniow.



W syntagmie uzytej w Iz 61,1 wieZniowie w kajdanach zostaja dostownie
,otwarci”. Co ciekawe, uzyty tu czasownik oznacza najczesciej otwieranie oczu
(por. np.: 2 K1l 6,17.20; 2 Kxl 19,16; Hi 27,19; 1z 37,17; Dn 9,18). Inny niz zazwyczaj
zapis tego czasownika, wzmacniajacy jego znaczenie (,otworzyc szeroko”) spowo-
dowal, iz grecka wersja 1z 61,1 przettumaczyla to wlasnie jako ,niewidomym przej-
rzenie” (tvproig avapreyw) (Lessing, 2014, s. 262-263)". Otwarcie oczu niewidomym
jest to jednoczesnie czynnosé Stugi Paniskiego (I1z 42,7) i samego Boga (Ps 146,8), co
dokona sig¢ w czasach mesjanskich (por. 1z 35,5).

Czwarta czynnos¢ proroka wedlug Iz 61,2 to oglaszanie roku taski Pana.
Oznacza to, ze jest to czas, ktory szczeg6lnie przynalezy do Boga, w tym czasie On
szczegblnie objawia swoje dziatanie. Podobna idea pojawia sie¢ w pierwszej piesni
stugi Paniskiego: ,To méwi Pan: »W czas taski wyslucham ciebie i w dniu zbawienia
przyjde ci z pomoca«” (Iz 49,8). Rok taski oznacza faskawos¢ Boga wobec swego
ludu i przejawia si¢ w przyjeciu, akceptacji tego ludu.

Piata czynnos¢ precyzuje czwarta. Czas laski miat by¢ takze czasem odpla-
ty. Zostanie ogloszony ,dzieri pomsty naszego Boga”. Jest to dzialanie na zasadzie
procesu i wyroku sadowego, w ktérym skrzywdzony otrzymuje rekompensate (por.
Iz 34,8). Bog wystepuje przeciwko ztu, zatrzymuje je. Ta pomsta jest jednak przede
wszystkim rozumiana w kluczu tak zwanego ,Dnia Panskiego”, w ktérym Bég miat
objawi¢ moc swojej sprawiedliwosci i sad zaréwno wobec Izraela, jak i jego sasia-
déw (por. Iz 2,12; 13,6; J1 2,1). Claus Westermann prébuje interpretowac zapowia-
dana pomste jako pozytywny akt odnowienia Izraela (Westermann, 1969, s. 367).
Joseph Blenkinsopp oponuje jednak wobec takiej interpretacji, uwazajac, iz obec-
na w Starym Testamencie idea pomsty na wrogach Izraela stanowi oczekiwany
element scenariusza komnca czaséw (Blenkinsopp, 2008, s. 225). Niewatpliwie takie
byly oczekiwania zgnebionego i udreczonego ludu. W samej Ksiedze Izajasza po-
jawia sie jednak rozumienie ,pomsty” jako ,wykupu” dokonanego przez Boga: ,Po-
niewaz dzierl pomsty byl w moim sercu i rok wykupu nadszed!” (Iz 63,4). W para-
lelnym zestawieniu ,dzieri pomsty” Boga przedstawia sie jako ,odkupienie” (2°7383),
dzialania Boga jako ,goela”, odkupiciela swojego udreczonego ludu (Knight, 1985,
s. 56; Lessing, 2014, s. 264-265). Nie sposéb tez nie zauwazyd, ze laskawosé i akcep-
tacja rozciagaja sie na rok, a pomsta trwa jedynie dzien (Goldingay, 2014, s. 302;
Lessing, 2014, s. 264). Pomsta w Ksiedze Izajasza mogtaby sie odnosi¢ do wrogiego

11 ,Apparently -np9 is a bound (construct) form of the Qal infinitive construct. It is joined with magqeph (-) to a word
(i) that seems to be a reduplication of the last two consonants of the regular form of the infinitive construct, -nps, but
written plene, hence nip (instead of fp-). Some have suggested that nip arose by scribal error as dittography from -nip3,
but the harder text in the MT is more likely original. LXX Is 61:1 renders the phrase as kai Togroig avapreyty, »and to
the blind recovery of sight,« and Lk 4:18 quotes the LXX”.



Edomu, ktéry uczestniczyt w niszczeniu Jerozolimy wraz z Babiloriczykami. Lud
Izraela zawsze oczekiwal interwencji odplaty wobec swoich wrogéw i niszczycieli.
Szésta czynnoscia proroka w 1z 61,2 jest ,pocieszanie wszystkich zatobni-
kéw”. Pocieszenia doznaja tu ci ludzie, ktérzy wedtug uzytego terminu (2°22R) prze-
zywaja zalobe. Zaloba oznacza tu utrate bliskich, wlasnej ziemi, §wiatyni, monar-
chii. To bylo doswiadczenie wygnaricéw w Babilonie. W kontekscie Trito-Izajasza
Judejczycy powrdcili juz z wygania. A zatem ich zaloba moze oznaczac czas pokuty,
postu, w ktérym wspominaja tamte tragiczne wydarzenia. Jest to swoista liturgia
pokutna. Zaloba oznacza rzeczywistosé jakiejkolwiek glebokiej straty czy smutku.
Prorok zapowiada, ze czas smutku skonczy sie, bo zostana pocieszeni. Moze to by¢
pocieszenie poprzez stowa (por. Rdz 50,21), poprzez czyny pomocy (por. 42,11) czy
nawet milczenie (por. Hi 2,11) (Slawik, 2019, s. 68). Ale pelna pociecha jest dzietem
samego Boga, ktory przez usta Izajasza sktada ludowi obietnice: ,Jak kogos pociesza
wlasna matka, tak Ja was pocieszac¢ bede; w Jerozolimie zostaniecie pocieszeni”
(Iz 66,13; por 66,10). Prorok oglasza wiec, iz zostana zakoriczone problemy wynika-
jace z wygnania, destrukcji Krélestwa Judy. Widoczny jest tu dar powszechnej wol-
nosci ciata i ducha, ktéra Pan przygotowat dla swojego ludu przez swojego stuge.
Iz 61,3a podaje precyzyjny powdd zaloby i smutku - jest nim Syjon. Opta-
kiwanie Syjonu dotyczy wszystkich bolesnych doswiadczeni Jerozolimy i jej miesz-
kancéow. Miasto i Swiatynia zostaly zniszczone, elity wywiezione na wygnanie,
wielu zabitych czy polegltych w walce. Zrujnowanie Syjonu posiada réwniez wy-
miar duchowy. Dotyczy rzeczywistosci przymierza i zawiazanej z nim Bozej opie-
ki, blogostawieristwa dla dynastii i calego ludu. Wydaje sig, ze wszystko to leglo
w gruzach. Werset 3 stanowi swoiste podsumowanie, ktére buduja silne kontrasty
zbudowane za pomoca uzytego trzy razy terminu nin (zamiast), ukazujac, na czym
polega pocieszenie (Westermann, 1969, s. 369). Zamiast popiotu, ktéry byt znakiem
unizenia, postu, pokuty (por. iz 58,5; Jon 3,6), pojawia sie zawdj — ozdobne nakrycie
glowy, ktére nie moglo by¢ uzywane w czasie zaloby (por. Ez 24,17). Zawdj pojawia
sie natomiast w kontekscie zaslubin jako diadem bogatych kobiet czy oblubienca
(por. Iz 3,20; 61,10) badZ nakrycie glowy kaptanéw (por. Wj 36,35; Ez 44,18). Zalo-
zenie zawoju oznacza wiec koniec zaloby i radosne swigtowanie (Goldingay, 2014;
s. 304; Slawik, 2019, s. 69). Zamiast zaloby pojawi sie olej radosci, w ten sposéb
autor nawiazuje do radosci jezyka psalméw (por. Ps 45,8; 23,5; 133,2) (Childs, 2001,
s. 506; Goldingay, 2014, s. 506). Oliwa to jeden z wazniejszych produktéw Izraela,
pozytkowana jako pokarm, lekarstwo, materiat do podtrzymywania swiatta lampy,
kosmetyk czy produkt leczniczy. Kojarzy sie wiec z sytoscia, obfitoscia, radoscia,
Swiattem i pieknym zapachem perfum (por. Pnp 1,3; 4,10) (Slawik, 2019, s. 70). Na-
maszczenia dokonywano réwniez za pomoca oliwy. A zatem obraz ten moze ozna-



czac potwierdzenie wybrania i przymierza ludu Pana. To namaszczenie przynie-
sie wszystkim rados¢. Oprécz uroczystego nakrycia glowy pojawi sig szata piesni
chwaly, ktéra zastapi zgnebionego ducha. Szata ta ma wyrazac sytuacje czlowieka,
ktéry juz nie bedzie przygnebiony Zaloba, ale bedzie radosnie wielbil Pana swoja
piesnia. Ci, ktérzy zyja w smutku, sa zniecheceni, zdruzgotani, zostana ostatecznie
pocieszeni, ich los zostanie diametralnie zmieniony. Zostaje to opisane przez zmia-
ne zewnetrznej rzeczywistosci, zachowania i wygladu osoby (Smith, 2009, s. 636).

Konkluzja w 61,3b metaforycznie przedstawia adresatéw zbawienia jako
,deby sprawiedliwosci”. Termin 9% mozna przettumaczy¢ jako ,dab, terebint”, ale
tez ,sitacz”, ,przywoddca”, ,baran”. Tlumaczenie ,deby” sugeruje paralelny termin
roslinny ,plantacja”, ktéry pojawia sie¢ w tym samym wersecie (Goldingay, 2014,
s. 306). Oba terminy stanowia obraz zycia, nowosci, ktéra zwycieza bél zaloby oraz
wynika z Bozego dzialania. Wczesniejsza stabosé i ruina zostaja zastgpione moca.
Jednak dokonuje sie to stopniowo, powoli, tak jak kietkowanie i wzrost roslin, ktére
po czasie staja sie mocnymi drzewami (Childs, 2001, s. 506). Poczatek Ksiegi Izaja-
sza poréwnywal lud Bozy do debu ze zwiedlymi lisémi (por. Iz 1,30), zbawcze dzie-
o Boga catkowicie go odnowi i umocni (Brueggemann, 1998, s. 215)"*. Odnowienie
ludu i odzyskanej ziemi bedzie dzietem potegi Pana i objawieniem sie Jego chwaty
(por. 1z 60,21). Bég sprawia, ze Jego lud na nowo zakorzeni sie w Jego milosci, jak
mocny dab (Knight, 1985, s. 56). Sprawiedliwosc, ktéra okresla deby, jest zbaw-
czym dzietem Boga i istotnym przymiotem Stugi Pariskiego. Zostaje on wezwany
dla sprawiedliwosci (por. 42,6), Bog réwniez jemu czyni sprawiedliwosc¢ (por. 50,8),
a sprawiedliwy Sluga usprawiedliwi wielu (por. 53,11) (Watts, 2005/25, s. 675). Spra-
wiedliwos¢ Boga wobec Izraela dokona sie zatem poprzez misje Jego Stugi.

Celem misji proroka jest zatem pocieszenie i obudzenie nadziei na lepsza
przyszlosé, przygotowanie atmosfery radosci z odnowienia. Odnowa narodu sta-
nowi sedno oredzia Deutero-Izajasza. Tymczasem wygnancy powrdcili do swojej
ziemi, ale odnowa i przemiana sa ciagle nie zrealizowane. Rodzi sie jednoczesnie
pytanie, jak rozumie¢ wyzwolenie, uwolnienie, otwarcie czy pocieszenie. Czy jest
to dzialanie rozumiane jedynie dostownie, dotyczace ludzi doswiadczajacych mate-
rialnych brakéw, zaleznosci i niewoli? A moze chodzi tu o ich metaforyczne rozu-
mienie, takie, ktére dotyczy raczej duchowego stanu cztowieka? Dlatego w oredziu
Trito-Izajasza pojawia sie prorok, ktéry w imieniu Boga oglosit wypelnienie tych za-

12, They will be »oaks«, an image of sturdiness, durability, and resilience. The term is likely connected to the same term in 1:30,
where the failed Zion of preexilic Isaiah is an oak that withers and is without strength or vitality. When seen in relation to 1:30, the
image is of radical restoration to full strength. As a consequence of such restoration, the emerging community that benefits from
the gospel of jubilee will have the capacity and resolve to rebuild, restore, and repair the ruins of Jerusalem”.



powiedzi. Potrzeba bylo, aby lud poddat sie Bozemu prowadzeniu, aby doswiadczy¢
przemiany i odnowy. Jednak tak sie nie stalo, bo lud ciagle powracal do dawnych
grzech6w, udaremniajac wypelnienie obietnicy.

3. PODSUMOWANIE

Tajemniczy prorok zapowiada odnowe, ktéra dokona sie dzieki Bozemu Du-
chowi i postaniu przez Boga. Zapowiedz ta wpisuje sie w diugi ciag wczesniejszych
obietnic zbawienia Izraela, ktére na plaszczyznie Starego Testamentu wciaz ocze-
kuja na ostateczna realizacje. W zwiagzku z tym tekst ten pozostawia wiele pytan.

Perykopa uwypukla obecnosé Ducha Bozego i jego namaszczenie, ktéry
dziata poprzez ludzkiego posrednika. W ten sposéb Izajaszowa postac przejawia
podobienistwo do arcykaptana, Dawida, mesjariskiego kréla — potomka Jessego, czy
Stugi Panskiego. P6Zniejsza tradycja interpretacji zydowskiej, zapisana w targu-
mach, widziata w tajemniczej postaci z 1z 61 proroka, ktéry dziata poprzez Boze
stowo: ,,Prorok méwi: duch proroctwa wychodzacy od Pana Boga spoczal na mnie,
bo Pan mnie namascil, abym gtosit dobra nowine ubogim” (Iz 61,1 Targum). A zatem
jest to posrednik, ktérzy jest aktywny dzieki stowu Boga i w ten sposéb postrzegano
postac z iz 61 wiele wiekéw po spisaniu tych stéw. Tajemnicza postaé, ktéra zwia-
stuje dobra nowine, posiada zatem silny rys prorocki.

Poszczegélne zadania proroka wykonywane na korzys¢ ubogich, zranio-
nych, uwiezionych i zniewolonych identyfikuja proroka zaréwno z wtadca nowej
epoki, Sluga Panskim, jak i z dzialaniem samego Boga. W przywotanych tekstach
biblijnych to wlasnie sam Bég zapowiedzial skuteczna przemiane historii swojego
ludu, wyzwolenie, uleczenie, pomste czyli wymierzenie sprawiedliwosci, akcepta-
cje i przyjecie oraz ostateczne pocieszenie. Pojawia si¢ réwniez szerszy wymiar
tych obietnic, wykraczajacy poza granice etnicznego Izraela.

Proroctwo odnowy obecne u Trito-Izajasza 61,1-3 stanowi jedno z ostat-
nich takich obietnic obecnych w historii pierwszego przymierza. Patrzac na nie
w kontekscie perykopy 61,1-11, zauwaza sie, ze glos proroka przeplata sie z glosem
samego Boga, od ktérego pochodzi obietnica zbawienia. Odnowa ma doprowadzic¢
do zawarcia nowego przymierza, ktére zostalo opisane za pomoca metafory zaslu-
bin (por. 61,10). Patrzac na to proroctwo w kontekscie Trito-Izajasza, nie sposéb
nie zauwazy¢ dynamiki poszerzenia idei ludu Bozego. O ile w najstarszych frag-
mentach tej czesci Ksiegi Izajasza (Iz 61) obce narody maja stuzyé ludowi Pana
(por. 61,6), o tyle w p6zniej powstatych rozdziatach ksiegi (poczatek i koniec Trito-
-Izajasza) beda stanowic adresatow Bozych obietnic, dopuszczonych do wspdélnoty
kultu (,Dom méj bedzie nazwany domem modlitwy dla wszystkich narodéw”, 1z



56,7; ,Przybede, by zebrac¢ wszystkie narody i jezyki; przyjda i ujrza moja chwate”,
1z 66,18). A zatem ostateczna odnowa zapowiedziana w 61,1-3 przekracza historycz-
ny czas proroka dzialajacego po wygnaniu.

Rodzi si¢ jednoczesnie pytanie, jak rozumie¢ wyzwolenie, uwolnienie,
otwarcie czy pocieszenie. Czy jest dzialanie rozumiane jedynie dostownie, doty-
czace ludzi doswiadczajacych materialnych brakéw, zaleznosci i niewoli? A moze
chodzi tu o ich metaforyczne rozumienie, takie, ktére dotyczy raczej duchowego
stanu czlowieka?

Duch Pana uzdolni proroka do misji, ktéra bedzie gloszenie dobrej nowiny
ubogim, pocieszanie smutnych, opatrywanie ran serc, wyzwolenie wiezniéw. Opi-
sane czynnosci przedstawiaja jednak najpelniej dzialanie samego Boga. Stad tez
tozsamosc¢ méwiacej postaci, ktéra taczy w sobie cechy proroka, Stugi Panskiego,
namaszczonego krola — mesjasza, a jednoczesnie podejmuje dziela, ktére ostatecz-
nie i definitywnie mégl zrealizowac jedynie Pan Bég Izraela. W taki wlasnie sposéb
odczytal to proroctwo ewangelista Lukasz - to w Jezusie wypelnila sie obietnica
ostatecznej odnowy czlowieka, ktérej dokonat potomek Dawida, Mesjasz, doskonatly
Stuga Pana i jednoczesnie Syn Bozy.
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“THE SPIRIT OF THE LORD
JHWH IS UPON ME”.

THE IDENTITY OF THE
PROPHET IN IS 61:1-3

SUMMARY

The historical-literary analysis of the Book of Isaiah suggests that Isaiah 61
is the oldest chapter of the last part of the Book of Isaiah, known as Trito-Isaiah
(56-66). There are messages from the Babylonian exile that portray the post-exile
Jewish community. There is disappointment and at the same time anticipation of the
realization of earlier prophecies of restoration. In Isa 61: 1-3 there is a confession of
a mysterious figure sent by God. The hero, anointed with the Spirit of the Lord, he-
ralds a radical renewal of Israel. The exegetical analysis of the prophet’s individual
tasks allows him to be identified with various heroes of the biblical story (David,
the Messiah, the Servant of the Lord). At the same time, these activities were most
often attributed to God Himself. The eschatological renewal of Israel, which God
will accomplish, will also extend to other nations.
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MARTHA’S DIALOGUE
WITH JESUS (JOHN 11,21-27)
IN LIGHT OF THE PSALMS
OF LAMENT

Martha’s dialogue with Jesus is at the heart of the sign of raising Lazarus to
life in John’s gospel (Jn 11,1-54). Although Martha begins with a complaint about the
absence of the Lord (11,21), she ends with a profound confession of faith in Jesus
as the Messiah and the Son of the God (11,27). While it anticipates and explains
the significance of the sign that Jesus is about to accomplish’, the dialogue also
prefigures the evangelist’s purpose of writing the gospel (cf. 20,31). G. O’Day (2013,
pPp. 498-500) is the first Johannine scholar to analyse the structure of the dialogue
between Martha and Jesus (11,21-27) in line with the psalms of lament. In this pa-
per firstly we will study the structure of the dialogue between Martha and Jesus as
proposed by O’Day and then give its theological interpretation.

1 The evangelist generally describes the sign first, followed by the discourse that interprets the sign (cf. Jn 5,1-47;
6,4-14.26-71). In the healing of the blindman, the sign is interspersed with the discourse before and after (cf. 9,1-41).
In the case of the sign of raising Lazarus, however, the pattern is reversed wherein the discourse precedes the sign
(D’Souza, 2021, p. 135).



1. STRUCTURE OF THE DIALOGUE BETWEEN MARTHA AND JESUS

1.1 Exposition of the Structure Proposed by O’Day

O’Day analyzes the structure of Martha’s dialogue with Jesus in line with
the general structure of the psalms of lament? as proposed by C. Westermann
(1965, p. 64) in which the petitioner begins with a plea that gives way to praise in
the course of the psalm. Westermann enlists the constituent parts of an individual
lament psalm as: address - lament - confession of trust/assurance of being heard
- petition, and vow of praise®. O’'Day (2013, p. 498) sees a similar structure in Mar-
tha’s dialogue with Jesus which moves from complaint (v. 3) and petition (v. 21) to
confidence (v. 24) and confession (v. 26) in comparison with Psalm 13*. According-
ly, O’Day (2013, p. 498) proposes the structure with two parts that moves from plea
to praise. The plea section begins with the direct address to God (“Lord”, Jn 11,3.21)
which corresponds to the palmist’s address to God (“How long, O Lord”, Ps 13,1).
Itis followed by a complaint (“Lazarusisill”, Jn 11,3; “if you had been here” Jn 11,21)
that corresponds to the palmist’s complaint (“must I bear pain in my soul”, Ps 13,1-2).
The complaint gives way to petition (“but even now”, Jn 11,22) that corresponds
to the psalmist’s petition to God (“Consider and answer me, O Lord my God”,
Ps 13:3). The petition is strengthened by the motivation (“Whatever you ask, God
will give you”, Jn 11,22), which is also expressed by the psalmist (“lest my enemy”,
Ps 13,4). Based on this structure, O’Day insists that Martha’s words contain the
basic elements of the lament prayer. Just as the psalmist can simultaneously com-
plain about God’s absence and ask for God’s intervention, so also Martha, while
she complains about the absence of the Lord, seeks his intervention. O’Day goes on
to prove that the second part of Martha’s conversation with Jesus also mirrors the
praise section of the lament psalm. She sees a double ending in Martha’s lament
that contain two distinct words of assurance from Jesus, namely about her brother
(“your brother will rise”, Jn 11,23) and about himself (“I am the resurrection and
the life ... do you believe this?”, Jn 11,25-26). Martha responds affirmatively to both
(“I know my brother will rise in the resurrection on the last day”, Jn 11,24; “Yes,

2 W. Brueggemann (1995, p. 105) defines psalms of lament as a complaint which makes the shrill insistence that:
(1) the things are not right in the present arrangement; (2) they need not stay this way but can be changed; (3) the
speaker will not accept them in this way, for it is intolerable; and (4) therefore, it is God’s obligation to change things.
3 A. Weiser (1962, p. 67) lists the constituent parts of the structure of both community and individual laments as:
invocation - lamentation - supplication - motivation, and vow. However, scholars generally maintain that it is only

a basic structure which never becomes stereotyped, but depending on an individual psalm there could be variations.

4 O’Day follows the numbering of the psalms according to the Masoretic Text (MT) but in the Septuagint (LXX) it is
Psalm 12.



Lord, I believed that you are the Messiah, the Son of God, and the one coming
into the world”, v. 27). This twofold response is in consonance with the praise of
the psalmist (“I trusted in your steadfast love ... I will sing to the Lord”, Ps 13,5-6).
O’Day (2013, p. 499) contends that the abrupt shift in tone is typical of the lament
psalm and is normally explained by reference to the psalms as hymns in Israel’s
liturgy. In the context of the liturgy, a word of assurance may have been spoken
that reminded the psalmist of God’s promises, enabling the psalmist to end with
praise. Therefore, Martha, like the psalmist, moves from plea to praise, grounded
in the assuring presence of God.

One of the difficulties which is clearly visible is that O’Day (2013, p. 498)
includes the initial message sent by the sisters, “Lord the one whom you love is
ill” (Jn 11,3), as part of the lament. Accordingly, she sees a direct double address to
Jesus (“Lord”) followed by the complaint (“the one whom you love is ill”). However,
the message sent by the sisters cannot be part of the lament section as the basic
elements of the lament, since address and complaint are already contained in Mar-
tha’s dialogue with Jesus (cf. Jn 11,21). Moreover, the proposal cannot be accepted
for the following reasons: (1) while there is a direct address to Jesus, which is
normal in the case of psalms of lament (cf. LXX: Ps. 6,2; 12,2; 73,1), this cannot be
a reason to include it as a part of the lament. The direct address to Jesus using the
vocative/second person singular form “Lord” could be found elsewhere in John'’s
gospel with no particular significance of lament (cf. Jn 4,11.15.19.49; 5,7; 6,34);
(2) the clause, “the one whom you love is ill”, cannot be a complaint as held by
O’Day, but only a report probably sent through someone (“So the sisters sent a mes-
sage to Jesus ...”, Jn 11,3) without any apparent insistence or request. Moreover, the
message was sent by both sisters and not Martha alone; (3) one could also notice
a narrative gap between the message sent (v. 3) and Martha’s complaint about
the death of Lazarus (v. 21). When the sisters sent the message to Jesus, Lazarus
was only ill. But in the complaint of Martha there is the reference to the death of
Lazarus. This is because Jesus not only stayed back two days after he received the
news about Lazarus’ illness (cf. v. 7), but when he reached the place (Bethany), it
was already four days that Lazarus was in the tomb (v. 17). Therefore, from v. 3 to
v. 21 the narrative has moved to another level due to temporal changes (two days
and four days), spatial changes (from “across the Jordan”, 10,40 to Bethany, 11,17),
and Lazarus’ movement from the state of sickness to death.



1.2 Structure of Martha’s Dialogue with Jesus in Comparison with Psalm 13
Following is a slightly modified version of O’Day’s structure in comparison

with Ps 13 with two parts, from plea to praise.

Psalm 13 (LXX: Ps 12) Jn 11,21-27
from plea
Address How long, O Lord ...” (v. 2) “Lord...” (v. 21) “
“will you forget me forever? How
long will you hide your face from
? How 1 tIb i
. Tne oW Ong mus ear pa?n “if you had been here, my brother
Complaint in my soul, and have sorrow in C 1
would not have died.” (v. 21b)
my heart all day long? How long
shall my enemy be exalted over
me?” (vv. 2-3)
“Consider and answer me, O Lord
Petition my God! Give light to my eyes, or | “But even now” (v. 22a)
I will sleep the sleep of death,” (v. 4)
“and my enemy will say, ‘I have | “I know that whatever you might
Motivation | prevailed’; my foes will rejoice | ask God” God will give you.” (v.
because I am shaken.” (v. 5) 22b)
to praise
Words of
oras o “Your brother will rise.” (v. 23)
assurance
“But I trusted in your steadfast | “I know that he will rise again in
Words of L . »
trust love; my heart shall rejoice in | the resurrection on the last day.
your salvation.” (v. 6a) (v. 24)
“I am the resurrection and the
life. The one who believes in me,
Words of even though he die, will live, and
assurance everyone who lives and believes in
me will never die. Do you believe
this?” (vv. 25-26)
Words of “I will sing to the Lord, because | “Yes, Lord, I have believed that you
. he has dealt bountifully with | are the Christ, the Son of God, the
praise R L »
me.” (v. 6b) one coming into the world.” (v. 27)




From the above representation it is obvious that the lament progresses from
plea to praise. While the plea section moves from address/invocation to complaint/
lament and from petition to motivation, the praise section moves from words of
assurance and trust to praise of God.

The address or the invocation in the lament appears at the beginning and
is closely linked with the petition®. In the lament, the person usually addresses
God directly in the second person singular or in the vocative as “Lord” (Ps 13,2; Jn
11,21)°. The address implies a familiarity that is both personal and intense, express-
ing a fundamental trust and hope that the individual who invokes the name will
be heard. Therefore, the direct address presupposes proximity and familiarity with
the person addressed. Lament presupposes that it is addressed to someone named,
one who is known, one who is and has been close to the psalmist. With the name,
contact is made, and the other cannot help but hear.

The address is immediately followed by the complaint or lament. The very
fact that the complaint immediately follows the address shows the psalmist’s fa-
miliarity with God, since he can at once begin with a complaint’. Here, as in the
address, the accusation rests on great expectation and trust in God. By beginning
in this aggressive manner, the individual attempts to make God aware of the seri-
ousness of the situation in such a way that God would be forced to respond. The
complaint thus serves to seek God’s attention and prepares the way for the petition
which immediately follows (Leiter, 1995, p. 46). In the complaint of an individual

” “I” “
’

lament the first-person pronouns can be observed (“me”, my” in Ps 13,2-3; “my”
in Jn 11,21). Unlike the psalmist who complains to God about his own situation,
Martha’s complaint is directed to Jesus concerning her brother, and it underlines
absence and abandonment.

Based on this trust, which is the foundation of the lament, a specific pe-
tition is put forward. In the psalms of lament, the petition is normally introduced

with imperatives, whereby God is compelled to act. The petition could begin with

5 K. Koch (1969, p. 173) gives the usual progress in the psalms of lament: “To begin with all that is asked is that
the call be heard and the need recognized (Ps 5, ‘remember me’), then the divine intervention is entreated, and it
is stipulated which form it should take, ‘rebuke me not ... have mercy upon me’ (Ps 6). Finally, the point is reached
where the particular need is stated (‘heal me’, Ps 6)".

6 In certain cases, the address could be also in the 3™ person. For example, in Ps 142,1, the psalmist addresses God
in the 3" person: “With my voice I cry to the Lord”. But at a certain point the address changes to 2™ person: “I cry to
you, O Lord” (v. 5).

7 As in other individual psalms of lament, in Ps 13,2-3, the lament/complaint has three components: namely, God,
psalmist, and enemy. Accordingly, the complaint is generally directed against God, against the general situation of the
psalmist, and against the enemy. However, these three dimensions are not always obvious, and they do not occur in
every psalm of lament (Leiter, 1995, p. 46; Westermann, 1965, pp. 169-170).



expressions as: “consider and answer” or “give light” and so on (cf. Ps 13,4). The
petition, while mentioning the prevailing adverse situation, also insists that it would
not be too late for God to intervene; it also presupposes God’s capacity to change
the present situation. By asking God to respond to the situation, the petition appeals
to God’s sense of benevolence (Leiter, 1995, p. 47). In the case of Martha, the shift
from lament to petition is characterised by the use of the expression, “but even now”
(v. 22). Martha does not articulate her petition clearly, but she indirectly expects
from Jesus a certain kind of intervention (cf. also Jn 2,3). Generally, the petition
concludes with a purpose clause or a confession of trust which provides a reason
why God should act®. The purpose clause strengthens the petition by giving God
sufficient grounds to heed the petition. Martha’s petition, which seeks intervention
from Jesus, gives adequate motivation for such an intervention.

In some psalms of lament, at a certain point there is an internal transition
within the structure that shifts from plea to divine praise. This turning point re-
flects the reality of God’s intervention, when perhaps, the psalmist has received as-
surance that the lament and the petition have been heard (“God has spoken in his
sanctuary”, Ps 60,6; “I hear a voice I had not known”, Ps 81,5; “Let me hear what
the Lord God will speak”, Ps 85,8). It gives hope to the one praying even though the
situation has not concretely been transformed in a radical way. The sudden change
of mood from lament to praise is an interesting element within the structure of
a lament. Such a movement from plea to praise is the movement of faith in God. It
ranges from deep alienation and pain to profound trust, confidence, and gratitude
(Brueggemann, 2002, p. 7). The shift certainly presupposes an intervention on the
part of God, who answers the prayer of the psalmist. Although the manner of in-
tervention cannot be ascertained since it generally is not explicit in the psalms of
lament, nevertheless, it is evident in the change of mood of the psalmist and the
subsequent words of praise. The following are the possible reasons for such a tran-
sition. They include: (1) intervention by a cultic speaker: the lament would have
been answered by an authorised cultic speaker, either a priest or a prophet, with
the assurance to the worshipper in the form of an oracle. Therefore, the words
of praise towards the end of the psalm of lament could be a response to such an
oracle (Koch' 1969, p. 175; Mowinckel, 2004, p. 219); (2) unconscious psychological
change: the change from lament to praise could be the result of an unconscious
psychological change in the mind of the psalmist. Therefore, the sudden shift from
lament to praise is an inward process which transpires within the mind and soul

8 According to Westermann (1965, p. 57), normally its place is between the lament and the petition (cf. Pss 74,12;
115,9-11; 85,6), but it could also follow the petition or be bound up with it.



of the psalmist while the prayer is delivered to God (Heiler, 1932, pp. 259-260);
(3) direct intervention by God: it is God who directly intervenes through his words
in oracles to the one petitioning or lamenting. Therefore, God’s actual intervention
in the psalmist’s situation of distress is what prompts him to break suddenly into
praise. Accordingly, the psalmist has either received an answer from God, or his
situation has changed for the better, thus provoking a change in attitude (Kraus,
1986, p. 175); (4) praise as a rhetorical device: the situation and mood of the psalm-
ist does not change when the shift from lament to praise occurs. But the introduc-
tion of praise serves as a rhetorical device to motivate God to action. By expressing
trust in God’s deliverance and by promising to praise God when such deliverance
takes place, the psalmist encourages God to respond to the appeal. Therefore, the
vow of praise is conditional upon God’s deliverance (Cartledge, 1987, p. 86). In
other words, the psalmist promises something which God desires and the psalm-
ist hopes to maintain God’s attention by making this promise conditional upon
God’s response. As regards Martha’s dialogue with Jesus, however, there is a direct
intervention from Jesus with a double assurance (Jn 11,23.25-26), which results
in Martha’s affirmation of the longstanding Jewish hope of future resurrection
(v. 24) followed by the confession of faith in Jesus (v. 27), which corresponds to the
psalmist’s words of trust (Ps 13,6a) and praise of God (v. 6b) respectively. Just as
the psalmist has the first and the last words, so also it is Martha who initiates, and
she is the one who concludes.

Although Martha’s dialogue with Jesus has the form of a classical psalm of
lament or petition, there are some notable differences between them: (1) in the case
of the individual laments, it is only the psalmist who implores God, who is not phys-
ically present (Ps 13,2), but Martha has a direct face-to-face encounter with Jesus as
she personally meets him (Jn 11,20); (2) the psalmist addresses his lament to God in
the form of a continuous prayer. It is a type of monologue with no direct response
from God. The conversation between Martha and Jesus, however, does not have
the form of a prayer, but rather a dialogue. Every intervention of Martha is equally
reciprocated by Jesus with words of assurance (cf. Jn 11,23 and vv. 25-26); (3) in an
individual lament, the psalmist usually places before God his precarious situation
and entreats God for intervention. In contrast, the subject of Martha’s lament is the
death of her brother Lazarus, although Lazarus’ death does affect her insofar as he
is her brother.



2. THEOLOGICAL INTERPRETATION OF MARTHA’S DIALOGUE
WITH JESUS

2.1 Direct Address to Jesus as “Lord”

Martha begins her conversation with Jesus with an invocation “Lord”
(kbpie). Towards the end of her dialogue Martha will once again address Jesus as
“Lord” as she confesses her profound faith in him (cf. 11.27). In the former, it signi-
fies an invocation or a cry for help in a desperate situation of losing her only brother
(cf. also v. 32). It is like the cry of a believer to God, especially in times of trouble
and distress, who feels abandoned and isolated (cf. Joel 1,19; Hab 1,2; Ps 27,7; 86,3;
Mt 14,30). The invocation is made with the firm trust and confidence that the Lord
will hear the cry of his servant and that he will save him from distress (Ps 55,16;
91,15; Is 58,9; Act 2,21; Rom 10,13). Moreover, by addressing Jesus as “Lord” in her
confession of faith, Martha not only imitates Peter (6,68) and the healed blind man
(9,36.38), but also anticipates the highest post-Easter apostolic confession made by
Thomas (cf. 20,28) (D’Souza, 2021, p. 143). The significance of Martha’s address
to Jesus as “Lord” should be understood in the larger context of the gospel’. In
addition to her designation of Jesus as “Lord,” Martha also refers to Jesus as “Teach-
er/Master” (S1ddokodrog, Jn 11,28). Both “Lord” and “Teacher” are proper addresses
made by a disciple, especially in the context of the Last Supper and the post-res-
urrectional narratives. In fact, Jesus applies both these titles to himself during the
Last Supper in the context of the feet washing and the teaching on discipleship
(cf. 13,1314). Jesus manifests his dignity as Lord and Teacher in the humble service
of feet-washing and serving at the table (13,4-12; cf. also Lk 22,27). Martha also
identifies with her service at the table during another meal at Bethany (cf. Jn 12,2).
As a humble and faithful disciple, Martha perfectly imitates Jesus, whom she had
addressed as “Lord” and “Master” (cf. 12,26), and thereby she both exemplifies the
relationship of Christian discipleship and anticipates Jesus’ status as the glorified
Lord (D’Souza, 2021, p. 144).

9 Johannine scholars Moloney (1978, p. 199), Marcheselli, (2016, p. 204), and a few others maintain that the
designation “Lord” does not possess the value of a full christological title before the resurrection of Jesus. It merely
carries the connotation of “sir” and is used of a person regarded as being in authority. Therefore, Martha’s address to
Jesus as “Lord” should be regarded as a mark of respect.



2.2 Complaint in the Form of a Lament

Martha’s address to Jesus as “Lord” is immediately followed by a complaint,
“if you were here, my brother would not have died”®. These words have the char-
acter of a lament in its true sense as Martha suffers the grief and pain of bereave-
ment. She asserts the importance of the presence of Jesus that could have prevented
Lazarus from dying. Moreover, her words underline the anguished moments spent
in waiting for the arrival of the Lord in the backdrop of the message sent to him
(cf. 11,3). Martha’s lament has such an intensity that it presupposes Jesus’ intimate
rapport with her family. Such a rapport has the human element of “love” as its ba-
sis (cf, 11,3.5.11.36). Just as the psalmist verbally expresses his perilous condition
before God and seeks timely intervention, so also Martha places before Jesus her
sorrowful situation created by the death of her only brother. The absence of the
Lord was one of the pressing issues in the Johannine community that affected not
only the family of Bethany but also the disciples (cf. 16,20-22)"". Martha expresses
a twofold emotion. Firstly, her sorrow at the loss of her only beloved brother is an
expression of her grief. This sorrow is further manifested in the presence of many
Jews who had come to console the sisters (cf. 11,19.31). Mary’s sorrow was so in-
tense that not only the Jews were weeping but also Jesus himself was troubled (cf.
11,33) and was moved to tears (cf. 11,35). Secondly, the sorrow is further amplified
by the lack of an immediate intervention on the part of Jesus. That Jesus’ absence
was directly linked to Lazarus’ death can be explained as follows:

“Lord if you were here” (v. 21a) :><: Jesus said plainly, “Lazarus is dead” (v. 14)

“my brother would not have died” (v. 21b) “I am glad for your sake, that I was not there” (v. 15)

The above representation throws further light on how the death of Lazarus
directly depended on Jesus. On the one hand, Martha insisted on the crucial pres-
ence of Jesus when she says, “if you were here” which is directly contrasted with
Jesus’ deliberate decision not to be there (“that I was not there”, v. 15). On the other
hand, the consequence of such a decision, resulting in the death of Lazarus, is also

10 Structurally, this phrase belongs to the grammatical category of contrary to the fact or to an unreal condition. The
normal structure would be &i + indicative mood (aorist or imperfect tense) in the protasis and év + indicative mood
(secondary tense) in the apodosis (cf. also Jn 5,46; 9,33; 15,19) (Wallace, 1996, p. 694). Accordingly, Martha’s lament
also has two parts: (1) “if you were here” (protasis) and (2) “my brother would not have died” (apodosis). Here the
protasis represents the condition as not been realized and the apodosis likewise indicates the consequence of that
unrealized condition.

11 According to W. North (2013, p. 43), the constant persecutions have led to the hope for Jesus’ return, since there
is a very real danger that Jesus’ continued absence will cause a ‘falling away’. The prayer in Jn 17 is a true example of
how Jesus is praying for unity, including reference to secondgeneration believers (17,20-21).



directly linked to Jesus’ awareness of his death. Therefore, it was not the sickness
of Lazarus that decided his fate but the absence of the Lord. The absence of Jesus,
which led to the death of Lazarus and is now reflected in the words of Martha, is
also an anticipated ground for her belief.

2.3 Petition and Motivation

Martha’s complaint is immediately followed by a petition to which motiva-
tion is also added, “But even now whatever you might ask God, God will give you”
(11,22). The change of tone clearly shows that Martha has passed from lament to
petition. The shift presupposes a certain degree of faith in Jesus. The expression
“but even now” is a clear indication that Martha has moved from the past reality
to the present moment as such. Hence, the entire complexion of the scene changes
from grief and sorrow to that of confidence and hope. Furthermore, Martha high-
lights the “presence” of Jesus in contrast to his “absence”. The very fact that Martha
emphasises the present moment with the adverb “now” shows that she expects an
intervention by Jesus. Therefore, what was already a past possibility, now she con-
siders as a future probability.

Martha’s petition is strengthened by an affirmative statement of motivation.
The change is obvious in the use of the verb “to know”. Just as the absence of Je-
sus (“not being there”) resulted in the death of Lazarus, so now Martha “knows”
(believes’?) that the presence of Jesus could change the situation. She expresses her
firm knowledge about Jesus’ twofold role as the mediator between a believer and
God: (1) of asking God (“whatever you might ask God”) and (2) obtaining from God
(“God will give you”). It also underscores Jesus’ power of intercession that stems
from his role as the mediator®®. The implications of Martha’s statement should be
primarily analysed against the background of Jesus’ assurance to his disciples to-
wards the end of his farewell discourse (16,23). The two statements, when viewed
in parallel will reveal clear points of agreement.

John 11,22 Jn 16,23
“I know that whatever you might ask (aition) God” = “If you ask (aitgonte) the Father in my name”
“God will give (8dcet) you” = “He will give (8doet) you”

12 In John’s gospel, the verb “knowing” (0ida) is also used to indicate the process that leads to “believing” (motedm).
Therefore, “knowing” is closely linked to “believing” (cf. 4,42; 7,28-31; 11,42; 16,30; 19,35).

13 Johannine exegetes (Infante, 2015, p. 275; Marcheselli, 2016, p. 206; Waetjen, 2005, p. 277) maintain that Martha
sees Jesus as an intercessor before God. Therefore, they interpret her words against the background of Jn 9,31, where
it is generally held that the prayer of a righteous person is answered. Therefore, as a traditional Jew, Martha sees in
Jesus a righteous and pious intercessor, whose prayers would be answered by God.



The two statements agree with each other based on the themes of “ask-
ing” and “giving”**. Martha underscores the mediation of Jesus between God and
humankind. Correspondingly, Jesus invites the disciples to place their requests in
his name to the Father. Just as Martha expresses her confidence in the favourable

response of God when she says: “God will give you”, so also Jesus affirms such
a positive response, when he says: “He will give to you”. It is in the name of Jesus
that the disciples are exhorted to ask (cf. also 15,16; 16,24.26). Every intercession
by the disciples or a believer is always through Jesus. It is not to Jesus (“you will
ask nothing of me”, 16,23a) but in the name of Jesus to God/Father (“if you ask
anything of the Father in my name”, 16,23b). Martha, anticipates what Jesus would
promise to the disciples in his farewell discourse and thus underscores the twofold
implications of Jesus’ mediatory role: (1) that every intercession to God takes place
through the mediation of Jesus, and it is through him that God grants what is asked
for; and (2) such a mediatory role of Jesus presupposes a close relationship between
the Father and the Son, namely, his divine sonship (D’Souza, 2021, p. 151). Further-
more, Martha’s emphasis primarily is not on “asking” or “giving” but is on the per-
son “who is being asked” and “the one who gives”, namely God. Consequently, the
efficacy of such an asking and being given what is asked for depends upon the de-
gree of relationship Jesus possesses with God. It is a relationship of divine sonship
(cf. 3,16; 10,36; 11,4; 14,13; 17,1), of oneness with the Father (cf. 10,30; 17,11.21.22.23),
and Jesus’ identity as the one sent by the Father (cf. 5,36; 10,36; 11,42; 17,3).

2.4 Jesus’ Words of Assurance

Martha’s petition conjoined with the motivation gives way to the praise sec-
tion of the lament. As noted above, in psalms of lament, there is no direct interven-
tion on the part of God as it is only a monologue. Whereas Jesus responds to Martha
with a double statement of assurance (cf. 11,23.25-26). In the first statement, “your
brother will rise” (11,23), Jesus assures Martha with the hope that the death of her
brother is not a definitive death. Nevertheless, such a hope is built upon some ex-
pectations since Jesus does not specify when exactly Lazarus would rise. He neither
reveals the precise moment and the manner in which her brother would rise nor
specifies the person who would raise him. Therefore, Jesus’ assurance to Martha
can be interpreted in three ways (D’Souza, 2021, pp. 81-83): (1) Lazarus will come to

14 Martha uses the subjunctive form of the aorist verb for “asking” (aiton) God, just as Jesus in his exhortation to
the disciples uses the subjunctive form of the same verb for “asking” (aitionte) the Father. Likewise, there is a direct
correspondence between the result of “asking”, which is expressed in the future indicative, third person, singular
form of the verb “giving” (8doel).



life physically (resuscitation/re-animation) and regain his vital physical functions®.
In fact, this is how Jesus brings Lazarus back to life (cf. 11,43-44). Nevertheless,
it is not explicit from the outset if Jesus intended such a resuscitation for Lazarus;
(2) Lazarus will rise on the last day (future eschatology) which opens the dimension
of hope. In the discourse on the bread of life, Jesus mostly emphasises the resurrec-
tion on the last day (cf. 6,39.40.44.54) and thus confirms that he is the originator
of the eschatological resurrection; (3) Lazarus will rise in the immediate future
(realised eschatology) which is also highlighted in the revelation that Jesus gives
to Martha with a significant “I am” saying (cf. 11,25-26). By resuscitating Lazarus
from the dead, Jesus manifests himself as the giver of life (eternal) in the present to
Lazarus and to all those who believe in him.

2.5 Martha’s Words of Trust and Confidence

Jesus’ words of assurance help Martha to respond affirmatively with words
of trust and confidence that highlight her basic Jewish faith in the resurrection on
the last day. Her reply that begins with an affirmation “I know that” is not a direct
interpretation of Jesus’ statement. In fact, Jesus’ indefinite statement, “your brother
will rise” makes Martha hold on to her traditional Jewish belief about the resurrection
on the last day"’. Martha’s Jewish faith teaches her to believe that her brother will cer-
tainly participate in the promised resurrection on the last day (D’Souza, 2021, p. 85).

2.6 Jesus’ Words of Assurance in the Form of Self-Revelation and Promise

Jesus’ reply to Martha, more than a simple assurance, contains a profound
self-revelation and a promise of the gift of life (eternal) to every believer. This is the
climactic moment in the dialogue wherein Jesus reveals his identity through the fa-
mous £yd eipi saying as “the resurrection” and “the life” followed by a double prom-
ise (11,25-26). While Jesus emphasises the realised nature of the resurrection in the

15 This is similar to the raising of the son of the widow of Nain (Lk 7,11-15) and Jairus’ daughter (Lk 8,41-42.49-56; cf.
also Acts 9,36-42; 20,9-11; 1Kg 17,17-24; 2Kg 4,32-37; 2Kg 13,20-21).

16 Most scholars maintain that Martha misunderstood or misinterpreted Jesus’ use of the verb dvaotmoetot as
referring to resurrection on the last day. R. Culpepper (1983, p. 140) feels that Martha’s misunderstanding lies in her
failure to relinquish or modify the traditional futuristic eschatology for the Johannine realised eschatology. Moloney
(1996, p. 161) reads too finely into the statement of Martha when he says that Martha does not allow Jesus any space
to explain what he means. But she, by her “I know,” tells Jesus what resurrection means. Therefore, Jesus must seize
the initiative from the energetic Martha.

17 C. Barrett (1978, p. 395) and D. Carson (1991, p. 412) maintain that the resurrection on the last day was originally
not a part of the Jewish belief especially in the Pentateuch, but it came to be accepted especially by the Pharisees.
Martha being a Jew shared with Pharisaic Judaism a belief in the future resurrection, a view denied by the Sadducees
(cf. Mk 12,18-27; Act 23,8).



present, at the same time, such a promise does not exclude the resurrection on the
last day for which Martha had hoped. A. Lincoln (2005, p. 323-324) asserts that by
claiming to be the resurrection and life, Jesus declares himself to be the fulfilment
of the traditional Jewish eschatological expectations. It is in and through him that
both resurrection and life are made available in the present and are no longer re-
served only for the last day. According to J. Zumstein (2007, p. 373), the fullness of
life is offered to the believer not only as a hope to be realised after his death, but also
it is a gift received here and now in faith. The revelatory statement of Jesus could be
explained through a parallelism (D’Souza, 2021, pp. 88.198).

a condition the one who believes in me,
even though he might die,
I am the Resurrection

b promise will live

a condition and everyone who lives
and believes in me
I am the Life

b’ promise shall never die

Here the clause, “I am the resurrection” is linked to Jesus’ first condi-
tion-promise statement [a and b] as it underscores the gift of life (or the hope of the
resurrection) to the believer who is physically dead, including Lazarus. Correspond-
ingly, the clause, “I am the life” is linked to the second condition-promise statement
[a’ and b’] since it emphasises the gift of continued life to those who live spiritually
believing in Jesus. The concept of “resurrection” and “life” are interchangeable as
they point to the reality of life in Jesus. In each of the statements, the primary
emphasis is on “belief” as the condition [a and a’] upon which the promise of “life”
depends [b and b’]. Two categories of believers are mentioned: namely, one who
believes in Jesus but experiences physical death and one who lives the life of faith
in Jesus [a and a’]. Just as both are united by their continuous belief in Jesus, so also,
they will continue to share the life of Jesus in communion with him [b and b’]. In
other words, it is through their life of faith that they will participate in the saving
mission of Christ (cf. 3,1415; 12,32). Thus, Jesus promises that the eternal life which
symbolises the resurrection is already available here and now to the believer who
lives a life of faith in him. It is not threatened by physical death but contains in itself
the guarantee of the eschatological resurrection. Hence, although Lazarus has died
a physical death, such a death cannot interrupt in him the spiritual life lived in faith



as received from Jesus (D’Souza, 2021, p. 91). Jesus’ revelation is followed by a de-
cisive question to Martha, “Do you believe this?” which shows that this profound
revelation could only be accepted in faith.

2.7 Martha’s Words of Praise in the Form a Confession of Faith

Martha’s response, while it corresponds to the words of praise of the psalm-
ist, is also the highest confession of faith in Jesus. Martha not only accepts what
Jesus has revealed to her, but that revelation prompts her to confess Jesus as the
Messiah, the Son of God, and the one coming into the world. This confession marks
a notable shift in her perception of Jesus. The shift could be noted from her twofold
affirmation “I know” (cf. vv. 22.24) to “I have believed” (cf. v. 27). Similarly, this shift
refers to what Jesus could have done (cf. v. 21) or what Jesus could do now (cf. v. 22)
to what Jesus is in himself (“you are”, v. 27). Hence Martha’s confession should not
be considered only as her response to Jesus’ revelation but needs to be seen in the
larger perspective of her relationship to Jesus, which has shaped her belief in him.
It is very well expressed by her emphatic, “I have believed,” which emphasises both
the intensity and the continuous character of Martha’s belief in the present (D’Sou-
za, 2021, p. 96). The significance of Martha’s confession should be seen firstly, in
the background of the Jewish hostility against Jesus and all those who believe in
him. The episode of resuscitation of Lazarus is preceded by the threat to Jesus’ life
(cf. 10,31-39; 11,8) and is followed by the Sanhedrin’s decision to put Jesus to death
(cf. 11,46-54). It is in this context that Martha makes a solemn confession of faith un-
like many of the people and the authorities who though they believed yet failed to
confess due to the fear of being excluded from the synagogue (cf. 12,42). Secondly,
Martha’s confession appears in the context of the death of a loved one and the de-
lay in the coming of another loved one. The evangelist presents Martha as a symbol
of every believer who not only awaits the coming of the Lord in hope but confesses
him as the Messiah and the Son of God. Thirdly, Martha’s confession is significant
as it precedes the sign. In other words, Martha arrives at the perfect belief in Jesus
even before witnessing a sign®®. Moreover, her belief contrasts with those who did
not believe in Jesus even after witnessing many signs (cf. 12,37). While Martha
represents those who believe without seeing (cf. 20,29b), her faith foreshadows the
faith of every future believer in Jesus (cf. 17,20).

18 In John’s gospel there are at least four types of believers: (1) those who demand signs with no intention to believe in Jesus (cf.
2,18; 6,30); (2) those who see signs and still do not believe (cf. 12,37); (3) those who see signs and believe (cf. 2,11.23; 4,53; 7,31;
10,42; 11,45; 20,29a); and (4) those who believe without seeing the signs (cf. 20,29b).



CONCLUSION

The structure of Martha’s dialogue with Jesus resembles the general struc-
ture of the psalms of lament. The psalmist initiates his lament with a plea to God
and then ends with the divine praise. Likewise, Martha begins her dialogue with
a complaint emphasising the absence of the Lord which resulted in the death of
Lazarus, her brother, and then progressively moves from petition and trust to mak-
ing the highest confession of faith in Jesus. Although the reason for the shift from
plea to praise is not evident in a psalm of lament, it does presuppose a certain in-
tervention on the part of God. In the dialogue between Martha and Jesus, however,
the catalyst of change is the self-revelation of Jesus as the “resurrection” and the
“life” and the twofold promise of the gift of life to everyone who believes in him. It
prompts Martha to move from her initial faith of “hknowing” to the profound “con-
fessing” of Jesus as the Messiah and the Son of God. While this is the climax of
the theologically rich dialogue, it anticipates the faith of the Johannine community
which is expressed in the form a creed, wherein the evangelist invites every believ-
er to confess Jesus as the Messiah and the Son of God and thereby to receive the
gift of life in his name (cf. 20,31).
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MARTHA'’S DIALOGUE
WITH JESUS (JOHN 11,21-27)
IN LIGHT OF THE PSALMS
OF LAMENT

SUMMARY

First part of this paper is a study of the structure of Martha’s dialogue with
Jesus (John 11,21-27) in comparison with the lament psalm (Ps 13) as proposed by
G. O’Day. While the first part of the dialogue corresponds to the plea section of
a lament psalm with the constituent elements of address, complaint, petition, and
motivation (Jn 11,21-22), the second part mirrors the praise section of the psalm
which consist of words of assurance and divine praise (Jn 11,23-27). The second
part of the paper is a theological interpretation of the profound dialogue between
Jesus and Martha. While the dialogue explains in advance the significance of the
sign of raising Lazarus from the dead, it also highlights the progressive faith jour-
ney of Martha from the initial lament to the highest confession of faith in Jesus as
the Messiah and the Son of God.
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INTRODUCTION

Background. Two important cultural phenomena predominated in the twen-
tieth century. On one hand, the expansion of technopoly was growing, which based
its operation on instrumental rationality, and therefore affected destructively the
spiritual realm of man; on the other hand, there were attempts to apply the human-
istic and personalistic vision of entrepreneurship, based on axiological rationality,
to the economy. Studies and projects belonging to the humanistic stream are based
on the assumption that, at some point in history, human labor became deprived
of its human nature. Hermeneutical and phenomenological analyses allow insights
into the sources of this dehumanization. The humanistic vision of entrepreneurship
“materialized” over the twentieth century in the form of the social economy and
the humanization of work. The personalistic vision, in contrast, took the form of the
Christian corporate enterprise, servant leadership, personalistic entrepreneurship,
and the Economy of Communion. The essence of the personalistic approach, which
complements the humanistic approach, is to build a “community of work” that al-
lows personal development through work, as well as through cooperation.

Research aims. This article provides a comparative analysis of the techno-
cratic model of entrepreneurship, based on the homo oeconomicus concept and
social entrepreneurship, as opposed to the personalistic model of entrepreneurship,



based on the homo donator concept. The aim of this analysis is to search answer
to the research question: which concept of entrepreneurship and management best
serves human beings and helps in their development?

Methodology. The analysis uses the phenomenological praxeology me-
ta-method, i.e., a “phenomenological lens”, which connects hermeneutical and phe-
nomenological approaches. The phenomenological lens, by combining the ontolog-
ical with the ontic, allows a thorough study of the analyzed subject: an insight into
the subject from both the philosophical (ontological) perspective, as well as from
the perspective of the particular sciences (an ontic perspective). Ontological-ontic
coherence is the goal of the proposed method. Effective and ethical management
depends upon coherence (including comprehensibility, manageability, meaningful-
ness) between actions taken by the entrepreneurs and managers within an organi-
zation and that organizations outside stakeholders’ expectations.

Key findings. In technocratic management, the human being has been de-
prived of their transcendental dimension and reduced to one of the factors of pro-
duction. Personalistic phenomenology is able to not only challenge the basic concep-
tualization of utility in today’s modern, industrialized civilization, but also to reme-
dy civilization’s existing problems. Phenomenological methods allow for a thorough
exploration of the factors important for both the development of the human being
and the development of sustainable economic growth. The paper proposes person-
alistic entrepreneurship as an alternative to technocratic management, presenting
a new approach to company management. In contrast to the heartless technocratic
approach, personalistic entrepreneurship promotes the idea of human dignity as an
inviolable value, and proposes a new understanding of business, describing the com-
pany as a “community of work” that aims for co-existence, co-aspiration, and co-op-
eration between persons. At the very heart of personalistic entrepreneurship lies
the belief that entrepreneurs who see the deeper meaning of their activity—as in the
servant-leadership concept—are able to combine high economic efficiency of man-
agement with social sensitivity in their daily work as entrepreneurs and managers.

SOME WORDS ABOUT PHENOMENOLOGICAL PRAXEOLOGY

Phenomenological praxeology emerges, on the one hand, as a form of con-
tinuation and development of “philosophy of work” and, on the other hand, as a phe-
nomenological development of classical praxeology. Praxeology—from the Greek
praxis (mpé&c) and logos (Adyog)—is a field of research that seeks, through efficien-
cy, generalizations related to all forms of conscious and deliberate human action.
Praxeology constructs practical directives: i.e., recommendations on how to achieve



efficiency while avoiding failures in the operation. It develops concepts necessary
for these structures and forms a formal deductive system from them. Moreover, it
examines the determinants of efficiency of activities, and investigates the possible
causes of their successes and failures (Alexandre & Gasparski 2000).

In order to conceptualize the phenomenological approach to management,
a tripartite conceptual framework was created, consisting of the phenomenology
of life, the phenomenological praxeology, and the phenomenology of management
(Bombata 2014b). Anna-Teresa Tymieniecka’s phenomenology of life provides an
idea, a way of perceiving the world; phenomenological praxeology provides general
directives for an efficient operation, the most important of which is the ontolog-
ical-ontic coherence of human action; phenomenology of management combines
phenomenological, hermeneutic, and heuristic methods. Such a tripartite concep-
tual framework is the basis of ontological-ontic coherence of management—both in
a theoretical, as well as in practical, context.

The main instruments of phenomenological praxeology are the “phenom-
enological lens” and the “phenomenological perspective”, which focus on what is
ontological and what is ontic, respectively, in Heidegger’s sense of the terms (Heide-
gger 1996). The notion of the phenomenological perspective is wider, and includes
a greater time range than phenomenological lens; it is an approach similar to the
“hermeneutic circle”. Martin Heidegger’s phenomenology is one of the major inspi-
rations in the creation of a new paradigm of management: very useful in the anal-
ysis of the modern enterprise, which is a cog in the mechanism of turbo-capitalism
(Heil 2011). Heidegger states that a human being has a variety of ways to interpret
his existence—both ontological and ontic—and should make this interpretation:

Not only does an understanding of being belong to Da-sein, but this
understanding also develops or decays according to the actual manner of
being of Da-sein at any given time; for this reason it has a wealth of inter-
pretations at its disposal. Philosophical psychology, anthropology, ethics,
“politics”, poetry, biography, and historiography are pursued in different
ways and to varying extents the behavior, faculties, powers, possibilities and
destinies of Da-sein. But the question remains whether these interpretations
were carried out in as original an existential manner as their existential
originality perhaps merited. The two do not necessarily go together, but
they also do not exclude one another. Existential interpretation can require
existential analysis, provided philosophical knowledge is understood in its
possibility and necessity. Only when the fundamental structures of Da-sein
are adequately worked out with explicit orientation toward the problem of



being will the previous results of the interpretation of Da-sein receive their
existential justification. (Heidegger 1996, 16).

The phenomenological lens allows for a more accurate analysis of an object,
both from the philosophical (ontological) and the scientific (ontic) perspective. As
a meta-method, it gives a view of the object from different perspectives and acts as
a “binder”, linking diverse factors affecting the object under study. The phenomeno-
logical lens has different functions. It allows, for instance, for ordering achievements
of the theory of management in the following continuum: paradigm-theory-concep-
tion-rule-method-technique (fig. 1). A phenomenological lens shows that manage-
rial conceptions cannot be applied only partially, and cannot be connected with the
elements of other conceptions. As a result, we can conduct the research of organiza-
tions more rationally and improve organizational functioning at the same time.

Figure 1. Ordering function through the phenomenological lens
what is ontological what is ontic

paradigm  theory conception rule method technique

Source: Author’s illustration

The ordering function of the phenomenological lens is important in manage-
ment practice because it provides for the ontological-ontic coherence of undertaken
actions. Ontological-ontic coherence is a basic, practical directive of the phenome-
nological praxeology. There is a certain analogy to Aaron Antonovsky’s concept of
a “sense of coherence”, the key term in his salutogenic theory (Antonovsky 1979).
According to Antonovsky, the sense of coherence is the foundation of human health
and human activity, as it allows human beings to deal with stress, withstand vari-
ous hardships, and overcome possible disease more easily. The sense of coherence
has three components: comprehensibility, manageability, and meaningfulness. Sci-
entific research shows that people with a high sense of coherence undertake tasks,
and are willing to work intensively to accomplish them.

For successful and ethical management, it is necessary to find coherence
(comprehensibility, manageability, meaningfulness) between the business strategy
and the social expectations. One such coherency concept is the Economy of Com-
munion (Bruni 2002), which is both a philosophy and a management strategy at the
same time.



Phenomenology of management seeks to grasp the essence of managerial
action. The phenomenological vision of managerial work takes as its guiding prin-
ciple the idea: “to be somebody-to make something”. In seeking to answer ques-
tions about the essence of management, one finds the answers through Einfiihlung
(sensitivity, understanding) in being a manager (fig. 2). The two primary responses
from managerial literature are personalistic leadership (Bombata 2011) and servant
leadership (Greenleaf 1991).

Figure 2. Leadership through the phenomenological lens

what is ontological what is ontic

personalistic leadership servant leadership@

Source: Author’s illustration

Management practices should take into account the development of human
subjectivity, which involves the formation of the person through free and respon-
sible deeds. Managers should place their highest value on the search for meaning
and identity, and on exploring the mystery of human life. These aspects of human-
ity and the human being are emphasized by Max Scheler in his phenomenological
realism (Scheler 1987). He sees man as a vital dilettante (unlike animals) and a dec-
adent, who also transcends all— even his own life; this is the intention and gesture
of transcendence. One factor that can exceed biopsychic life is spirit, manifesting
itself in various intentional acts. The basis of the person is dynamic and acts, espe-
cially through the act of “moral flight” (Scheler 1987, 276). Access to the nature of
the entity itself is achievable only through the act of “moral flight”. In this act, the
whole man is involved as a spiritual person.

Scheler’s phenomenology potentially forms a solid basis of what we refer
to today as Emotional Intelligence, as a basis to more ethical behavior and integral
personal development, similar to the ancient Greek concern for promoting virtuous
character. Emotional life ought not be viewed as a chaotic impediment to reason,
but rather should be understood as a sort of “sixth sense”: what Scheler termed our
“Ordo Amoris” or “Logic of the Heart” (Scheler 1998, 25). Scheler’s phenomenology,
with its idea of “moral flight”, is one of the most important inspirations in ethical
leadership. Phenomenology of the management establishes this basic principle of
“moral flight”: i.e., it assumes that the development of the organization begins with
yourself. Access to the entity-in-itself is achieved by means of an act of “moral flight”.



This act involves the whole person, not merely psychophysically, but at the person’s
spiritual core. Phenomenological reflection leads to the conclusion that leadership
is not the exercise of power in the traditional sense. It is important that leadership
refers to people, not to things. A particular type of leadership - personalistic leader-
ship - occurs when leaders and their followers fall in each other’s relations, which
amounts to a higher level of morality (Bombata 2014a, 161).

HoM0 OECONOMICUS VERSUS HOMO DONATOR

The mainstream economy, based on the concept of homo oeconomicus, is
one of the causes of economic crises and growing disproportions in the income.
Classical economics cannot address problems such as the precariat, their senses of
exclusion, or their loss of a sense of meaning in life. Entrepreneurship, selfishly un-
derstood, leads to the deepening income gap between rich and poor people (fig. 3).
The group of the richest people, representing 1% of humanity, has more than 82%
of the world’s assets (Reward Work 2018).

Figure 3. The homo oeconomicus concept through the phenomenological lens

what is ontological what is ontic
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Source: Author’s illustration

The classical and neoclassical approaches to the concept of homo oeco-
nomicus have been repeatedly criticized on the basis of Catholic social teaching,
ordoliberalism, institutional economics, and social economy (Sen 2002; Sedlacek
2011; Bombata 2020; Gonzalez-Ricoy 2019). It appears that the classic and neoclas-
sical economy is not able to explain the actual choices made by entrepreneurs and
managers. Critics of the classically conceived homo oeconomicus have proposed
many alternative concepts. This article analyses two concepts based on the idea of
homo donator, i.e., a personalistic model of entrepreneurship and the social entre-
preneurship model, putting a special focus on the Indian model thereof. Entrepre-
neurship based on the idea of homo donator is aimed not only at achieving profit,
but also at empowering the organization’s stakeholders, limiting poverty and social
exclusion in society (fig. 4).



Figure 4. The homo donator concept through the phenomenological lens
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Source: Author’s illustration

The idea of homo donator opens the field for discussion not only about
the effectiveness of specific economic concepts, but also the adequacy of econom-
ic theories in relation to the real world (Godbout 2002). One of the inadequacies
of classical economic theories is not taking into account the moral dimension of
economic activity. It turns out that separating economics from ethics is one of the
reasons why economic theory is not rooted in the real world. Researchers note that
immoral management is the cause of cyclical economic and financial crises. R.E.
Freeman (1994) emphasized the need to reject the separation of economics and
ethics, maintaining that economic theories must take ethical values into account
in order to better organize human life. People who approve of the idea of a homo
donator can rise above egoism and share their material goods through a selfless gift.
Such a gift is an expression of solidarity with other people, a desire to help those
who need it. In the contemporary world, help for the needy is becoming more and
more common. This is the result of the growing awareness of rich people that the
goods they possess are only entrusted to them and, therefore, they should share
these goods with others (Carnegie 1889). Homo donator is a protagonist of a culture
of sharing, expressing a new vision of society, which is implemented most fully
within the framework of personalistic entrepreneurship, including the project of
the Economy of Communion.

SOCIAL ECONOMY

Social economy (social entrepreneurship) in economic practice appeared
in the nineteenth century, but as a scientific term began to function in the 1990s.
Since then, social entrepreneurship has become one of the key issues in economics
and the social sciences. The concept of social economy has been widely discussed
both in its theoretical and practical dimensions, as it stands in opposition to the idea
of a traditional economy concentrated only on gaining financial profits. The most
frequently cited theoretical assumptions of the social economy are its:



+ rejection of the reductionist concept of homo oeconomicus,

» focus on local environment,

+ emphasis on social capital as an important factor of development,
+ critical examination of the welfare state’s policy.

The social economy is identified with a solidary (or alternative) economy,
but these are not completely identical terms. The solidarity economy is based on the
exchange of gifts, assuming a future reciprocation by the recipient party (although
the gift is not conditioned on reciprocation). The concept of social economy differs,
though precisely how is the subject of numerous discussions. Some researchers
prefer to use the terms “social market economy” or “social entrepreneurship” over
the expression “social economy”. The CEP-CMAF (European Standing Conference
of Co-operatives, Mutual societies, Associations and Foundations) defines social
economy as a specific form of entrepreneurship, which is primarily assessed by
its contribution to the fields of solidarity, social cohesion, and local development
(Roelants 2006, 26).

In the Indian economic literature, the term “social entrepreneurship” is
commonly used as the equivalent of social economy. According to the frequently
cited definition by J.E. Austin (2006, 2), social entrepreneurship is an “innovative,
social value creating activity that can occur within or across the nonprofit, busi-
ness, or government sectors”. The definition by J. Mair and E. Noboa (2006, 122) is
also popularly quoted, where social entrepreneurship is an innovative, combined
use of resources in search of opportunities to create organizations and/or practices
that bring about and consolidate social benefits.

The social enterprise, according to M. Yunus (2010) is based on the follow-
ing principles:

« the enterprise’s goal is to eliminate poverty or achieve a different social
goal, e.g., to provide underprivileged persons access to education, health
care, new technologies, etc.,

+ the enterprise is not working to maximize shareholders profits, but must
be economically self-sufficient,

+ investors, after a set time, receive a return on expenses incurred to start
up the enterprise, profits generated in the following years remain in the
enterprise and serve its further development,

+ the enterprise operates on the principles of sustainable development,

- employees employed in a social enterprise receive payment in accordance
with the conditions of a specific country,

+ work in a social enterprise is the basis of a happy life.



J. Defourny (2001) emphasizes the dependence of social entrepreneurship
on economic factors. Social entrepreneurship is a permanent activity whose aim is
to produce goods or sell services. A social enterprise should be characterized by
a high level of autonomy. Defourny draws attention to high economic risk of such
an enterprise, which must be taken into account by its founders. In his opinion,
social entrepreneurship has much in common with traditional commercial activity
because its employees should be rewarded according to their involvement and their
qualifications.

The definitions of a social enterprise cited above indicate two main goals,
both of which should be taken into account: gaining profit and solving urgent social
problems. While operating, social entrepreneurs should take not only an economic
perspective, but a social one, taking into account existing social issues. Social econ-
omy is therefore a new vision of human economic activity, which leads to a change
in the positivist paradigm inherent in economic sciences: social enterprises are an
exemplification of a new humanistic-personalistic paradigm (Bombata 2014b).

The essence of the social economy is to take into account such values as
justice, solidarity, freedom, and social responsibility. The social economy is char-
acterized economically in terms of classical economy, bearing the economic risk
and using market mechanisms to achieve social objectives. Criteria of the social
economy include: a socially purposeful activity (providing services for community
members instead of performing instrumental role in the interest of external capital);
the civic nature of undertaken initiatives (shaping civic attitudes through actions
for people and activating local communities); a democratic management system,
conducted by participation (autonomous decision making, regardless of the capital
held by the shareholder or owner); the community nature of the ventures and the
distribution of profits for socially useful purposes.

The social enterprise is an entity that embodies the idea of social economy.
It is an enterprise because it produces goods and services in a stable way, and the
owners (shareholders) bear the economic risk and make autonomous decisions. The
social enterprise also has a social dimension, because it’s imperative is to provide
services to community members instead of being solely concentrated on gaining
profits. Moreover, the social enterprise uses social resources (donations, subsidies,
volunteering), develops community initiative, and does not make decisions depend-
ing solely on the amount of capital invested.

Social entrepreneurship has given a new dimension to business. It is a com-
bination of the traditional role of the entrepreneur with the care for various social
issues that occurs in the enterprise and its environment. There is a need for new
solutions to social problems that require different approaches (Bradley et al. 2012),



with governments and charities in developing societies left unable to solve all of
their social issues. Yet, new forms of social entrepreneurship are emerging. Social
entrepreneurs are considered to be moderators of social change, since they look for
better ways to solve social problems, thereby protecting social values.

INDIAN MODEL OF SOCIAL ECONOMY

India has 1.3 billion inhabitants, and is one of the fastest growing econo-
mies in the world. It is estimated that between 2007 and 2022, India’s per capita
GDP had increased by four times. In 2009, nearly 30% of people (around 400 mil-
lion) lived below the poverty threshold (below $1.90 per day). In 2015, this number
stood at 170 million people (12.4% of the population), but by 2018 it had decreased
to 73 million people (5.6% of the population), which represents a drop by 327 mil-
lion people (Kharas at al. 2018). The Indian social economic entities have played
a significant role in this process.

The Indian culture is characterized by a mix of spirituality, entrepreneur-
ship, and social commitment that creates a fertile ground for the development of
the social economic sector. This is evidenced by the actions of organizations such
as Muhammed Yunusaa and the Grameen bank in Bangladesh, the Nobel Prize for
Amartya Sen, and the ongoing success of Gujaratan cooperatives such as SEWA
(Self-Employed Women'’s Association) and Amul (which have particularly success-
ful over the last dozen years).

The Indian social economy has made significant progress in recent years.
It includes over 600,000 cooperative enterprises and 250 million users, making it
the largest social economy in the world. Social cooperative enterprises have a huge
range, covering 500,000 villages. They play an important role in the Indian econ-
omy, especially in the field of agriculture and crediting agricultural entrepreneur-
ship, distribution of agricultural production resources, storage of fertilizers, and
housing construction. These enterprises are active in promoting inclusive growth
(Taneja and Pstakia 2015). Multi-million investments in social enterprises and suc-
cesses such as Husk Power Systems, Rangsutra, dLight, Waterlife and Vaatsalya
Healthcare have made India an important market for the social economy.

In contrast to other countries, such as the United Kingdom, Italy, Korea
and Singapore, where programs are usually implemented by governments and large
private enterprises, India’s journey to the world of social entrepreneurship is guid-
ed by single individuals, characterized by exceptional vision and dedication. Ma-
hatma Gandhi is widely regarded as the father of Indian social entrepreneurship.
He advocated for environmentally friendly, sustainable development, which would



make the best use of local resources. Furthermore, he facilitated the empowerment
of rural inhabitants by implementing local initiatives and innovations in the form
of various cooperatives. Since social entrepreneurs can be described as visionaries
who solve old problems by employing new ways of thinking (Bornstein 2004), Gan-
dhi certainly can be considered one of them.

Gandhi supported the local home industry (Khadi), a self-sufficient and fam-
ily-owned farm. The Khadi movement was born in India in 1920, at the initiative
of Gandhi. Khadi aimed to activate professional communities, promote self-employ-
ment and develop small businesses in rural areas. An example of the use of local
resources is its “salt march” to Dandi, where Gandhi called for local salt production
after the British introduced a salt tax. Gandhi’s propagation of the Panchayat Raj
system, the empowerment of women and the ban on imports can be considered as
the seeds of social transformation, sustainable development, and self-sufficient local
communities (Rangnath 2014).

Verghese Kurien is one of the leaders of Indian social entrepreneurship, and
is called the “father” of the dairy revolution in India (Scholten 2010). It all began in
1946, when Tribhuvandas Kishibhai Patel established the Milk Producers Cooper-
ative in Kaira (the Gujarat Co-operative Milk Marketing Federation, Ltd., currently
known as Amul). But it was Varghese Kurien, who came from the USA after com-
pleting his master’s degree to start development of cooperative enterprises based
on household production. Amul is currently owned by 3.6 million milk producers
in Gujarat. Kurien'’s contribution to the social entrepreneurship movement in India
has been monumental. His visions, planning and implementation of projects, called
the “white revolution”, resulted in India developing from a country importing milk
into the world’s largest producer of dairy products. Kurien’s activity, lasting nearly
60 years, has resulted in the creation of around 30 institutions, such as GCMMEF,
the Institute for Rural Areas Management, Anand (IRMA) and the National Com-
mission on Dairy Products (NDDB).

Women in India are relatively disempowered and they enjoy somewhat
lower status than that of men. Access to education and employment are the main
enabling factors to empowering women (Nayak and Mahanta 2008; Kumari and
Malhotra 2019). The Association of Women Working Alone (SEWA), which was
founded in 1972 by Ela Bhatt, has become an extremely significant project for wom-
en’s empowerment in India. The association is a sort of trade union for women
who earn a living working as hawkers, home manufacturers, manual workers, and
service providers. The association focuses on improving the working conditions of
its members by influencing local policymakers. SEWA has about 315,000 members,
and is considered the first and largest group of trade unions in international social



sector. The association cooperates with many other sister institutions, such as with
banks providing funding for diverse social projects, including an academy conduct-
ing research on current social issues and one offering professional empowerment
training for members of the association (Baporikar 2017, 418).

SEWA is currently considered an international institution, working on be-
half of women and initiatives of workers’ movements around the world (Baporikar
2017, 419). The association supports the improvement of working conditions of wom-
en through, for example, assisting in gaining access to health care, and facilitating
self-employment by helping women obtain loans. SEWA played an important role by
negotiating with the Indian government while legislation aiming to foster women’s
self-employment and social entrepreneurship was being created. SEWA co-creates
an international network Women in Informal Employment Globalization and Organ-
izations (WEIGO), which supports the work of women in the social sector.

As a summary of this analysis, we can be state that the government of India
has been striving for inclusive growth (Sethy 2016), and that Indian social entre-
preneurs have a significant share in this process. However, the scholarship suggests
that more measures at the governmental level are needed to bring a large mass of
India’s economically deprived citizens into the inclusive growth agenda (Saji 2019).

THE PERSONALISTIC ENTREPRENEURSHIP-AN ENTERPRISE
AS A COMMUNITY OF WORK

Business management is not just an economic process. It is primarily a social
process. The economic goals of an enterprise cannot be implemented in violation
of the dignity of the human being. Entrepreneurs and managers in decision-making
processes should take into account human rights and dignity. Therefore, creating
conditions for the development of a person in an organization cannot depend on
the entrepreneur’s whim, but should be the basis of organizational culture. In the
extant literature, this type of organizational culture is called, variously: “people-ori-
ented culture”, “supportive culture”, “personalistic culture” or “sociocracy”.

Phenomenological personalism has special application of values in building
such an organizational culture, because it captures a worker not as an abstract
being, but as a conscious person, experiencing themselves and others. The person-
alistic approach to entrepreneurship is the closest managerial approach to the truth
about human beings, and thus is the most useful for the philosophical and ethical
analysis of a company striving to be understood as a “community of work”. As stat-
ed by M. Stepniak (2010), an enterprise can be understood as both a community of
persons and a community of work—persons who are:



employed in an enterprise [and ...] above all, persons created in
the image and likeness of God, possessing their dignity, free, capable of
taking various responsibilities and fulfilling them. They perform various
functions: owner, manager, administration employee, employee employed
in the production process. Everyone shares a common task, through which
they create a special kind of community-a community of persons. (Stepniak
2010, 157).

Personalism discovers and visualizes ideological threats (scientism, eco-
nomicism, technocracy), and at the same time indicates the criteria for fundamental
ethical principles that should be included in the basic assumptions of organization-
al culture. These criteria include personalism, subsiditarianism, participation, soli-
darism, organicism, and the common good. An enterprise in the personalistic view
is a community of persons (a community of work), performing specific tasks that
fulfil its mission, while also maintaining the basic principles of personalistic ethics
(solidarity, participation, subsidiarity, organicism) and serving with commitment to
all stakeholders of the organization. Enterprises accomplish this through personal-
istic leadership, spiritual leadership, and service leadership (fig. 5).

Figure 5. The personalistic entrepreneurship through the phenomenological lens
what is ontological what is ontic
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Source: Author’s illustration

Personalism also allows us to discover the sources of human depersonaliza-
tion in manufacturing processes. Employee depersonalization has occurred primar-
ily as a result of excessive employment of “material capital”, equating the human
being with one of the factors of production: the labor force. Gregory Gronbacher
(1998), the pioneer of the economic personalism, wrote that the human person lives
an economic life, but not only an economic life; it is not the most important part of
their lives and activities. Man lives, above all, in the moral dimension, and in this di-
mension he fulfils himself as a person. Gronbacher, referring to personalistic ethics,
states that the market is only a part of human reality and human action; therefore,
the logic of the market cannot become the universal logic of social action. Moreo-



ver, he does not hesitate to talk about market restrictions. Gronbacher distinguishes
eight principles of economic personalism:

1. Economy and dignity of the human person. The center of economic life
is a human person. The economy exists for a person, not a person for the
€conomy.

2. Human capital: creation and creativity. The first economic good is the hu-
man person.

3. Appointment to entrepreneurship. The liberation of human output for the
common good is the result of the acceptance of the fundamental vocation to
entrepreneurship, i.e., the creative use of human capital.

4. Integral human development. Productive activity and its result - wealth
created - must be subordinated to human goals.

5. Participation. All people have the right to economic initiative, to creative
work, to just payment and security, to decent working conditions, to free
association. In economics, a person is treated as an element of economic
forces. In this way, a person becomes a thing, an object.

6. Subsidiarism and the common good. According to these principles, a high-
er-level society should not interfere in the internal affairs of a lower-level
society, depriving it of its competence, but should support it only when it is
necessary.

7. Market restrictions. There are many dimensions of life that do not find a di-
rect expression on the market. The market, in order to function properly,
should be open to the influence of the moral and cultural institutions within
which it exists.

8. Solidarity and social justice. Preferential option for the poor and excluded.

The advantage of Gronbacher’s proposal is the chance to avoid simplifica-
tions that are a feature of many economic theories. The traditional economic ap-
proach, based on the concept of homo oeconomicus, cannot fully grasp the essence
of an activity as complex and diverse as entrepreneurship. It is important that en-
trepreneurship become a responsible activity, based on a good understanding of
various factors affecting economic processes.

The personalistic-phenomenological approach to entrepreneurship, follow-
ing Max Scheler, extends the economic approach of the moral dimension and adopts
as its basic principle of action “moral flight”: i.e., it assumes that the entrepreneur’s
or manager’s “improvement of organization” begins with improvement of them-
selves (Bombala 2014a). In the personalisticcphenomenological approach, “being an



entrepreneur” means, above all, “working on yourself”, which makes the idea “to
be a person-to do something” the guiding principle of management. This principle
is fulfilled in personalistic leadership and servant leadership, and entrepreneurship
understood in this way can be equated with virtue. A. Szafulski (2006) stated that
the virtue of entrepreneurship is its community thread: it assumes work, and ded-
ication, for someone. It also assumes the ability to work with someone when spe-
cific projects exceed the capabilities of an individual, and this is when the element
of cooperativity (community) is needed, understood as the ability to cooperate in
meeting the needs of other people.

].-ROBERT OUIMET’S PHILOSOPHY OF ENTREPRENEURSHIP
AS A PROMOTION OF HUMAN DIGNITY

J. Robert Ouimet’s (2010) new management philosophy is a good example of
personalistic entrepreneurship. Ouimet, president of Ouimet-Cordon Bleu, Ouimet
Tomasso, is a Ph.D. in Economic and Social Sciences. His doctoral thesis deals
with an experiment in the field of management, which for forty years was done in
Ouimet’s own company. The aim of the experiment was to discover management
instruments that would combine economic efficiency with satisfaction, and with the
development of employees. The experiment in Ouimet’s company was based on an
innovative model of management. Our project is an original document specifying
that the main goal of every person working in a company is to ensure safety and
happiness for his or her family. Our second goal is to ensure the economic profita-
bility of the company, which allows all employees to keep their jobs and, ipso facto,
guarantees the financial security of each employee’s family.

The key element in Ouimet’s concept is the “feedback loop of value”, which
allows for modelling of dynamics of values and anti-values in the working envi-
ronment. The values remain in constant motion. Most important are the values
obtained from parents, traditionally viewed as the faith, hope, and tenderness given
by the mother, and the courage, determination, and wisdom received from the fa-
ther. Anti-values include inclinations to pride, greed, envy, anger, etc.

In the practice and theory of management, there are two, competing con-
ceptions of human nature: the economic man concept (homo oeconomicus) and
the personalistic concept (homo donator). The first concept, dominated by homo
oeconomicus concept, treats a human being as a tool to achieve production and
profit. The second concept treats humans as beings gifted with needs requiring
satisfaction, and with talents requiring development. Our project overcomes the
barriers and integrates the concepts with each other (Ouimet 2010, 69). It consists



of two “Integrated Systems of Management Activities”, or ISMA. In the first system,
Economic ISMAI, the main elements are planning, organization, coordination, mo-
tivation, and control. In this system, a person is treated like an object, and people
are each perceived in the same way: as material resources (Ouimet 2010, 69).

Our project stabilizes the economic system by introducing Human IS-
MA(H), which supports the personal development of a person at work (fig. 6). IS-
MA(H) contains values grouped in 12 categories: dignity and freedom; peace and
serenity; fraternity and solidarity; humility; truth and authenticity; prudence and
discernment; the ability to listen and wisdom; justice and love; faith and hope; re-
sponsibility and courage; forgiveness and reconciliation; and finally, performance
and productivity (Ouimet 2010, 72).

Figure 6. Our project through the phenomenological lens

what is ontological what is ontic
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Source: Author’s illustration

Moreover, Ouimet discovered that the purpose of marketing in an enter-
prise is not only to develop techniques increasing profits, but also to serve consum-
ers better as a business. This attitude results in a new vision of enterprise orientated
towards its consumers’ needs:

I began [...] to discover that our company has served people and
that was why it was needed to create new products that would be those
people’s healthy nourishment at affordable prices. I began to understand
that the whole range of new products that we were working on was in-
tended for human beings who needed to be served and respected; that
not only the staff of the company is valuable, but also the consumers,
who are individuals to the same extent as all the co-workers of the com-
pany. [...] This conviction gave us a special spiritual strength to put even
more effort in developing new, improved products [..]. Such perception
of issues related to marketing gives soul to marketing. (Ouimet 2010, 60).



Figure 7. Marketing with the soul through the phenomenological lens

what is ontological what is ontic

Source: Author’s illustration

Ouimet’s statement that “such perception of issues related to marketing
gives soul to marketing” should not surprise, since the issue of “spirituality in man-
agement” is currently a subject of serious scientific analysis (Ashmos and Duchon
2000; Case and Gosling 2010). The concept of “marketing with the soul” is a version
of the well-known concept of relationship marketing, which penetrates deeper into
economic activity than traditional marketing (fig. 7). While all concepts belonging
to relationship marketing emphasize the importance of maintaining and enhancing
the relationship with customers and their partners, it is “marketing with the soul”
that goes most deeply into the main purpose of serving consumers responsibly, and
with commitment.

Figure 8. Ouimet’s biography through the phenomenological lens
what is ontological what is ontic
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Source: Author’s illustration

The reflection on the economic activity of man, which Ouimet (2010) in-
cluded in his biography, allows for in-depth analysis of the empathy in his existence,
and also in our own. When one puts Ouimet’s biography in a phenomenological
lens, one sees that he managed to overcome the traditional attitude of management
and make a “moral flight” (fig. 8). As a result of internal transformation, Ouimet
became a leader who serves. As a result of Ouimet’s moral growth, the company
evolved into a community of work. The result was an integrated system of co-man-
agement, in which human dignity and the value of work were respected. Phenom-
enological analysis confirms that Ouimet’s business philosophy is an excellent ex-
ample of leadership.



THE ECONOMY OF COMMUNION AS THE CROWNING ACHIEVEMENT
OF PERSONALISTIC ENTREPRENEURSHIP

The Economy of Communion (EOC) project, based on the idea of homo
donator, is the crowning achievement of personalistic entrepreneurship. EOC was
started by Chiara Lubich and the Focolare Movement in 1991, in Sao Paulo, Brazil.
Its aim was building a human society following the example of the first Christian
community in Jerusalem, in which “no one among them was in need” (Bruni 2002).
In this concept, managerial effectiveness is combined with solidarity towards the
poor and the needy. The human person is the core of all relationships inside and
outside the enterprise. The company’s mission is to strive for the integral develop-
ment of people—its stakeholders—while maintaining the principles of efficient oper-
ation. Entrepreneurship understood in this way requires changing the philosophy
of management and changing the traditional (technocratic) enterprise culture into
a personalistic culture. EOC enterprises shape the culture, which can undoubtedly
be called a personalist culture.

Figure 9. The Economy of Communion through the phenomenological lens
what is ontological what is ontic
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Source: Author’s illustration

The Economy of Communion is built on the foundation of Christian person-
alism: a human being created “in the image of God” has dignity and thus an undis-
puted primacy before capital and work (fig. 9). Hence, we have the moral obligation
to help other people living in material or spiritual poverty. In terms of personalism,
the enterprise is also a “moral agent”: i.e., it is morally obligated to provide help. En-
terprises in the economy of communion are not limited to traditional enterprises for
individual acts of philanthropy or financial support, but they create, in a systematic
and continuous way, solutions that give the beneficiaries the chance to definitively
escape poverty.

The Economy of Communion as a new management model is not the re-
sult of discussions by experts and heads of international corporations at confer-
ence tables, as are CSR programs. It is the result of the experience stemming from
the spirituality of the Focolare Movement, implemented since the 1940s in over
800 companies around the world. These enterprises are places to produce material



goods and to create jobs, as well as the tools for changing economic relations in the
world by taking into account various aspects of human activity: anthropological,
economic, cultural, and spiritual.

It is important to understand that the poor, to whom 1/3 of the company’s
profits are transferred, are its partners, important participants of the Economy of
Communion project, and constitute the company’s external stakeholders. They are
not only beneficiaries of help, but also bring into the community what they have
and what they can give to others: their talents, ideas, time, kindness, and prayer. It
should be emphasized that EOC companies operate in the same economic reality
as for-profit companies, under the same legal obligations and market conditions, but
maximizing profit is viewed as a means to achieve the lofty goal of reducing poverty
and spreading a new enterprise culture.

In the traditional approach, international institutions and various non-gov-
ernmental organizations are appointed to solve significant social problems. Chiara
Lubich, in the project of the Economy of Communion, points directly to enterprises
as (in a sense) the main sources of injustice in contemporary times. To encourage
changes in management style is to create opportunities for poverty reduction and
a more equitable distribution of wealth in the global economy.

D1SCUSSION AND CONCLUSIONS

Pope Benedict XVI, in the encyclical Caritas in Veritate (Benedict XVI,
2009: n.36), proposed the liquidation of the division of human activity into the pro-
duction sphere (production of goods), the political sphere (redistribution of goods),
and the philanthropic sphere. According to this postulate, the economic sector—
hence enterprises—should participate more in both the redistribution of goods and
philanthropy. Significant implementations of this idea have occurred in economy of
communion and social economy projects, as well as in practical usage of the extend-
ed CSR formula (e.g., in the Tata Group) (Mohapatra and Verma 2018). Promoting
the idea of a homo donator, i.e., introducing the logic of gift and the relationship of
brotherhood and a love for business, gives citizens an opportunity to solve social
problems and reduce poverty on a global dimension.

With the growing popularity of these types of practices, there are doubts
about their limits, e.g., the problem of an adequate definition appears. The division
of economic activities into for-profit and non-profit is inaccurate, since non-profit or-
ganizations also strive for profit; however, they give profit a different meaning than
in classical economics. It is interesting to propose the conversion of a non-profit
organization into more adequate “social-oriented organizations”. This proposal coin-



cides with the personalistic approach to entrepreneurship, in which an enterprise is
a community of people (community of work, church of work) that performs specific
tasks within the framework of the enterprise’s mission, while maintaining the main
principles of personalist ethics (solidarity, participation, subsidiarity, organicity)
(Bombata 2015; Chauhan and Das 2017).

The concept of a personalistic enterprise is related to the concept of “social
innovation”, which means cultural change. The personalistic project, promoting the
empowerment of employees, strengthens their sense of freedom, which is an indis-
pensable factor in fostering creativity, and important for the sustainable develop-
ment of any organization.

The personalistic model of entrepreneurship proposes a new approach to
company management. In contrast to the heartless technocratic approach, person-
alistic entrepreneurship promotes the idea of human dignity as an inviolable value,
and proposes a new understanding of business through understanding a company
as a “community of work” that aims for co-existence, co-aspiration, and co-operation
among persons. At the very heart of personalistic entrepreneurship lies the belief
that entrepreneurs who see deeper meaning of their activity—as evidenced by the
servant leadership concept—are able to combine high economic efficiency of man-
agement with social sensitivity in their daily work as entrepreneurs and managers.

The personalistic approach of entrepreneurship and management allows
for the formulation of the philosophical assumptions of management science. Ad-
ditionally, it provides practical directives and research methods. This is a serious
alternative to the technocratic concept of “one-dimensional man”, whose fatalism is
aptly described by Chantal Delsol:

Man of late modernity, obedient to commandment so as not to de-
fend either his own beliefs, or his own culture, or any spiritual value, does
not find another object of passion than to maintain a standard of living. In
fact, he has no choice, because if he advocates an idea other than economic,
he is considered a fanatic. (Delsol 2003, 149).

A personalistic concept of management proposes an approach to the study
and improvement of an organization that ensures the ontological-ontic coherence
of management in each of its various spheres (Bombata 2020). For effective and
ethical management, coherence is necessary between comprehensibility, manage-
ability, and meaningfulness. It is also necessary between the project and social
reality (social expectations). From this perspective, the phenomenological search
for the essence of management forms the context of leadership, and insight into



participants as a whole person (including their spiritual dimension) is important.
The phenomenological concept of leadership is a continuing development, emerg-
ing from the concepts of servant leadership, spiritual leadership, and personalistic
leadership (McLellan 2009; Crossman 2010; Howard 2020).
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»HOMO DONATOR” VERSUS
»HOMO OECONOMICUS”:
TWO VISIONS OF HUMAN
ACTION

SUMMARY

This article provides a comparative analysis between the technocratic mod-
el of entrepreneurship, based on the homo oeconomicus concept, and alternative
models, based on the homo donator concept: i.e., between a personalistic model of
entrepreneurship and a social model of entrepreneurship. A special focus is then
put on the Indian model of social entrepreneurship. The main theme of the analysis
is to search for an answer to the research question: which concept of entrepre-
neurship and management best serves the human being and helps in his or her

development?
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IMAGO DEI, ONTOLOGICAL
AND RELATIONAL
INTERPRETATIONS.
INTRODUCING EDITH
STEIN TO THE DEBATE

INTRODUCTION

The priestly account of creation, which states that human beings have been
created in the image and likeness of God (Gen 1:26-27), is the point of departure
for a long interpretative tradition which, at times, is rather polemical in character.
This can be seen for instance in the works of Epiphanius of Salamis who, in order
to preserve orthodoxy, refuses to consider the image of God as an object of research
(Epiphanius of Salamis, Panarion haer., 70.3.1 quoted in S. G. Hall, 2006, p. 37-38).
The refusal to specify what it means to be an image indirectly shows the importance
of the question. The image of God ultimately deals with the possibility of a personal
relationship between God and human beings, and thus can be considered a con-
cern for theology as a whole. As Gerhard Ebeling puts it, the doctrine of imago Dei
is a “point of intersection for all central themes of dogmatics” (My trans. of Ebeling,
1979, p. 376, quoted in Propper, 2012, 124-125").

1 In his introduction to the chapter, Propper quotes another author on the imago Dei, Hans Urs von Balthasar, who
compares the debate to a “battlefield” (125).



In this long-standing field of research, I shall adopt the customary terms of
classification, and shall speak of an ontological, a relational, and a functional in-
terpretation of the image (cf. De Cruz, De Maeseneer, 2014, p. 95-96). Although the
functional interpretation is of particular importance to me in the context of ecology
and the human role in the world, I shall concentrate here on the opposition, held by
many authors, between a ontological and a relational interpretation. Karl Barth is
very influent in this regard when he explicitly excludes human qualities as imaging
God, and identifies the image - following Martin Buber’s dialogical philosophy -
with relationality itself. Numerous authors are in accordance with the main point
of Barth’s view: that there is an opposition between an ontological and a relational
interpretation of imago Dei (D. J. Hall, 1986; LeRon Shults, 2003a; Cortez, 2010;
Henriksen, 2011). The ontological image is often seen to be static and, consequently,
to exclude relation (Aku, 2014). This is often due to a caricatural presentation of
the ontological interpretation (Pesch, 2006, p. 241)* and to an uncritical adoption of
dialogical philosophy, especially that of Buber and Levinas.

My own understanding of personal relation leads me to see the importance
of considering human capacities and qualities as conditions of possibility for per-
sonal relation. How could one conceive a personal relation without freedom, or
without love, or without mutual understanding? I shall therefore argue that a rela-
tional perspective on imago Dei presupposes an ontological perspective and I shall
adopt in the present contribution an approach similar to that of Norris W. Clarke
in his Person and Being (Clarke, 1993). Arguing from a philosophical perspective,
Clarke states that in recent times “the being of the person has been explained so
onesidedly in terms of relation and systems of relations that the dimension of the
person as abiding self-identity, interiority, and in-itselfness has tended to disappear
from sight, or at least lose all metaphysical grounding.” (Ibidem, p. 4f). Clarke also
notes the unhappy opposition between metaphysics and phenomenology: “Hence
we are faced, on the one hand, with a rich older metaphysical tradition of the per-
son that has left the relational dimension underdeveloped and, on the other, with
a more recent phenomenological tradition that has highly developed the relational
aspect but lost its metaphysical grounding.” (Ibidem, p. 5). From his philosophical
perspective, Clarke seeks to reconcile a classical metaphysical approach (the person
as substance) and a modern relational approach (the person as relation). Admitted-

2 This text is founded on an opposition between structural and relational approaches or even more on the
substitution of structural approach by a relational approach: “The only question is whether the usual picture of the
classical tradition, particularly in some protestant evaluations, might be a caricature, overlooking the not even hidden
relational elements in the scholastic statements.”



ly, the task is not easy. Nonetheless, I shall attempt to take on this same task here
from a theological point of view.

Although the value of human relationality is indeed to be emphasized,
I consider it to be a point of departure from which to reflect on what this relation-
ality presupposes, i.e. a human person in its uniqueness. To help me in this endeav-
our I turn to Edith Stein (1891-1942), a phenomenologist of Jewish descent. With
respect to the philosophers who contributed to the “turn to relationality” (LeRon
Shults, 2003b), Stein remained closer to Edmund Husserl. For Stein, human subjec-
tivity is a condition of possibility for intersubjective relation. As her philosophical
training began with a PhD on empathy I may suppose that emphasis on the value
of human subjectivity is not opposed to human relationality. Already in her early
work, but mainly after her baptism in the Catholic Church in 1922, she opens up
her phenomenology to concerns of ontology. One of her main concerns and a key
issue for her anthropology is the human person’s individuality. I shall see how this
emphasis on individuality is not opposed to constitutive relationality, but is rather
its condition. I shall first attempt to expose Stein’s understanding of the human per-
son’s individuality. I shall then consider how this view can be linked to the concept
of image as including two essential features: resemblance and relation to an origin.

PERSONAL INDIVIDUALITY

One possibility for emphasizing the value of relationality is to underline
the importance of life circumstances in the becoming of the person. Social, cul-
tural, religious, and family influences, as well as interpersonal relations in general
are determinant factors in the life of a person. When interested in a person, I am
much less interested in a substance than in a history, in the person’s encounters,
and lived experiences. The circumstances of a person’s life and his or her different
relationships are particularly important because they make the person who he or
she is, unique and irreplaceable. In this respect, it is striking to see that two authors
as different as Wolthart Pannenberg and Eberhard Jiingel approach the question of
individuality in the same manner. For both authors, it is precisely a person’s story,
his or her history, which makes up personal individuality. Thus Pannenberg affirms
in 1983 in the final chapter of his important theological anthropology that “History
is the principium individuationis [...] in the life both of individuals and of peoples
and cultures.” (Pannenberg, 1985, p. 485) Similarly, for Jiingel the implication of the
I'in history is such as to justify the following expression: “Tell me your story and
I'll tell you who you are” (My trans. of Jiingel, 2010, p. 415). In the same context, in
a footnote, Jlingel criticizes the expression individuum est ineffabile, saying that if



the individual could not be expressed in words, that would mean that the individual
could not be identified with his or her story, which can be told (Ibidem, n. 3).

When, with Pannenberg and Jiingel, I consider history as principle of indi-
viduation, I am considering what is self-evident, as it is impossible for history to re-
peatitself in a perfectly identical manner. Twins for example can never have exactly
the same history, because one of them was born before the other. They cannot both
occupy exactly the same space and consequently their perception is different. As
their lived experiences are different, their respective histories are also necessarily
different. What is of interest in their regard is whether or not their development is
entirely based on history. If this were the case, the twins would resemble at the
beginning of their life a tabula rasa which neutrally takes in different impressions.
In this perspective, the human subject, progressively conditioned by its context is,
so to say, the product of this context. One can then add, with Pannenberg, that it
is not only the events (Widerfahrnisse) of life that individualize, but it is also the
intentions and actions of the subject faced with these events. What then is the role
of the subject in the elaboration of its intentions and actions? To what degree is the
subject conditioned or even determined by history? Is there a place for the idea of
a qualified subjectivity concomitant to the consideration of its context?

I shall now proceed to approach these questions with Edith Stein. She
shows continual interest throughout her anthropological research in the human
person’s individuality which can be considered to be one of the central themes of
her work (cf. Betschart, 2016). This centrality has been recognized in secondary
literature in various PhD dissertations especially in philosophy. At times the accent
has been on medieval sources, such as Thomas Aquinas (Sarah Borden Sharkey
[2010], Rosa Errico [2011]) or Duns Scotus (Francesco Alfieri [2014]). An impor-
tant French contribution was published by Bénédicte Bouillot in which the author
is especially attentive to Stein’s early works and to her phenomenological sources
(Bouillot, 2015). Finally, only one PhD dissertation on the topic has been written
focussing on the theological dimension of Stein’s doctrine of individuality, and is
primarily concerned with her thought regarding the analogy between human and
divine persons (Betschart, 2013).

In the present contribution, I shall base my research on Stein’s early works
- referring specifically to her PhD on the problem of empathy and her Introduction
to Philosophy -, because, in these works, the main elements of her thought are
already present. As it is not possible here to consider Stein’s conception of individ-
uality in all its complexity, I shall focus only on the material or qualitative aspect
of the person’s individuality. Stein, like Pannenberg and Jiingel, is attentive to the
person’s background, to the circumstances and influences of personal history, and



to their impact on the development of the person. This can be seen in the following
quotation:

The individual with all his characteristics develops under the con-
stant impression of such influences so that this person has such a nature
because he was exposed to such and such influences. Under other cir-
cumstances he would have developed differently. There is something em-
pirically fortuitous in this “nature”. One can conceive of it as modified in
many ways. But his variability is not unlimited; there are limits here (Stein,
1989, p. 110).

Spatiotemporal variation and many other circumstances evidently imply
a considerable change as far as historical individuality is concerned, but, accord-
ing to Stein, such changes do not modify what she calls “the personal structure”
(Ibidem, p. 110) or the “kernel of the person [Kern der Person]” (Ibidem, p. 109). In
other words, history cannot be considered the sole principle of individuation, but
individual personal structure as interacting with the context must also be consid-
ered®. Stein’s interest in the individual structure of the person refers to a unique
manner of being in the world and, more precisely, in the world of values: The way
the person “feels” esthetical, ethical, personal or religious values and responds to
them personally (Bouillot, 2015, p. 103-124). Value feeling (Wertfiihlen) is important
because there is a correspondence between “feeling” something (for example the
beauty of nature, i.e. an esthetical value) and “the feeling” as revelatory of some-
thing in the structure of the person (Stein, 1989, p. 98-99).

For Stein, this structure does not only refer to properties of the character,
but she admits that there is a qualitative and irreducible element in every person:

Such an individuality “conditioned from outside” belongs also to the
character. And we know from our preceding considerations that the dispo-
sitions [Anlagen] of the senses and the intelligence belong to the exterior
conditions of its development. But besides, it has an “interior” determination,
which we designate as “personal singularity” [“persénliche Eigenart”]. The
original disposition of the character is distinguished from all other disposi-
tions of the person; in the sense that an ultimate, indissoluble, qualitative mo-

3 I am not dealing here with variations in sense-capacities (for example a more or less acute sense of vision), in
intelligence (the ability to grasp an idea more or less quickly) or in differences of memory, which can be explained by
genetics or neurosciences.



ment indwells in it, imbues it completely, and gives inner unity to the char-
acter and its difference from all others (My trans. from Stein, 2004, p. 134).

Stein, who begins by referring to exterior circumstances and to diversity
in dispositions of the senses and the intelligence, then moves on to consider “per-
sonal singularity” (persénliche Eigenart) as an “ultimate, indissoluble, qualitative
moment” which gives unity and coherence to the character of the person. This
qualitative moment is not an emergence of personal properties, but its indissoluble
foundation that determines its coherence. It doesn’t modify the personal structure
as such, but it is “a simple Quale, which impresses its stamp on the whole character
and every single lived experience [...]. It shapes [gestaltet] the person into a ‘homog-
enous personality’.” (My trans. from ibidem, p. 132)* And taking up the vocabulary
of the type already used in her doctoral work, she introduces the new element of

her conception in the following way:

The character of a person - although every person can be brought
under such a type - is not exhausted by being a singularization of a type,
but manifests in its entirety as well as in its singular properties and lived ex-
periences an “individual note”. It should be noticed that this “individuality”
or “personal singularity” manifests degrees [in its outer appearance], so that
not all show it in the same proportion (My trans. from Stein, 2004, p. 132).

The “personal note” (Ibidem, p. 132f, 142f, 147, 176) or - as she writes as
well - the “individual note” (ibidem, p. 133, 213) is not reducible to a more or less
general type, but is absolutely individual and therefore unutterable. The person
as an individual is not merely to be identified with his or her personal history or
founded on his or her personal dispositions, but is unified by an individual note,
and therefore the expression individuum est ineffabile applies well to human per-
sons, because there is no proper name which could do more than simply indicate
an individual. The individual note in question is not reserved to specific persons
with a marked character and to whom we may refer as “personalities” (Stein, 2004,
p. 103); it is a characteristic of every human person, independent of the way in
which this “personal note” is concretely manifested in life.

4  Stein takes up the term Quale (how) particularly in Potency and Act, where it always indicates the personal
individuality which qualifies the Quid (what) of the person constituted of faculties with their respective dispositions
(see Stein, 2009, p. 182-221, particularly p. 182 and 219). In Finite and Eternal Being, she adopts the Greek
terminology moiov (Quale) and ti (Quid). See Stein, 2002a), p. 86-87, 501.



How can Stein assume that there is an individual note if this note is not
necessarily manifested? In fact, not all lived experiences have a revelatory capacity
like love which gives access to the depth of the person:

We do not love a person because he or she does good. His value is
not that he or she does good, even if it perhaps comes to light in doing so.
Rather, he himself or she herself is valuable and we love him or her “for his
or her own sake.” And the ability to love, evident in our loving, is rooted in
another depth from the ability to value morally, experienced in the values
of deeds (Stein, 1989, p. 102).

For the first time in Stein I find here a draft of her thesis according to which
knowledge of somebody else can become perfect only in love, because love is rooted
in the depth of the person. This thesis is readopted in the Introduction to Philoso-
phy with respect to personal singularity accessible only through love: “If and how
I love somebody is based on the way in which his singularity [Eigenart] touches
mine, and this is something plainly singular as this singularity itself” (Stein, 2004,
p- 136). Further on in the text, Stein brings forth two examples of lived experiences
that actualize the whole personality and that, at the same time, express the individ-
ual note: “There are lived experiences - such as loving surrender [liebende Hing-
abe] or religious ecstasy [religidse Ekstase] — in which all the levels of the personal
I are ‘actualized’ (Ibidem, p. 176)°. Be it loving surrender to another human person
- e.g. her love for Roman Ingarden® - or a lived experience of a religious nature
called ecstasy, in both cases there is a personal relationship enabling one to know
the beloved person in his or her singularity.

Through my examination of Stein’s early works I have been led to an ap-
proach to individuation which differs from that of Pannenberg and Jiingel who
place emphasis on individuation by means of personal history. Without neglecting
the importance of history in the development of the person, Stein promotes the idea
that this development can be more or less in accordance with what she calls the
unfolding of the person and namely with the manifestation of personal singularity
in lived experiences. The conception of personal singularity (persénliche Eigenart)
as a qualitative, indissoluble moment designates an essential difference between all

5 Text before correction.

6 Stein calls Ingarden in a letter dated December 24, 1917: “My darling” (Stein, 2001, p. 67). In a later version, Stein
will eliminate loving surrender (liebende Hingabe) from the text, probably because of her experience of thwarted love
in her relationship to Ingarden.



humans. These differences point out that every human person is more than a mere
specimen of the human species, and has an irreplaceable value. Such differences
are also the condition of possibility for an alterity that is not just a fact of different
lived experiences, but is founded in the person.

THE IMAGE OF GOD AND THE PERSON’S INDIVIDUALITY

In the preceding development I have shown that a priori individuality is not
opposed to interpersonal relation, but is rather the guarantee of an alterity which in-
tegrates both the ontological and relational dimensions of personhood. I shall now
develop a reflection on imago Dei which establishes the same connection to both
ontological and relational interpretation. My starting point will be an important text
of Augustine, where he reflects on what it means to be an image in comparison with
likeness and equality (cf. Markus, 1864; Bochet, 2009; Boulnois, 2009):

Image and equality and likeness must be distinguished. For where
there is an image, there is necessarily a likeness, but not necessarily an equal-
ity; where an equality, necessarily a likeness, but not necessarily an image;
where a likeness, not necessarily an image and not necessarily an equality
(Augustine, 1982, p. 189-190)".

The main point here is that the concept of image necessarily implies like-
ness or resemblance (maybe even equality). In fact, in the case of total dissem-
blance nobody would speak of an image. But image also implies a relation to an
original of which it is a copy. Augustine showed this, in a preceding question, with
the example of a reflection, evoking a mirror which reflects the divine presence
(Bochet, 2009, p. 258).

If, in an image, there is both resemblance and relation to an origin, it is
not possible to oppose an ontological approach (which implies resemblance) and
a relational approach (which implies a creational and re-creational origin), because
the concept of image includes both approaches as conditiones sine qua non. I will
now endeavour to relate this Augustinian approach to Stein’s reflection in her ma-
jor work Finite and Eternal Being, written in the Carmel of Cologne between 1935

7 Latin text in De diversis quaestionibus LXXXIII, qu. 74, BA 10, 326-329: “Imago et aequalitas et similitudo
distinguenda sunt: quia ubi imago, continuo similitudo, non continuo aequalitas; ubi aequalitas, continuo similitudo,
non continuo imago; ubi similitudo, non continuo imago, non continuo aequalitas. Ubi imago, continuo similitudo, non
continuo aequalitas”.



and 1936. She develops her analogia personae starting with the book of Exodus:
maR R 78, I am who I am (Ex 3:14) (Stein, 2002a, p. 342)°. The biblical text is
interpreted by Stein in the Augustinian line, as a revelation of God’s name: I am.
God reveals himself as “being in person” or tri-personal being (Ibidem, p. 342, 355,
359), and, based on this revelation, the relation between Creator and creature is
conceived as an analogia personae®. In chapter seven on “The image of the Trinity
in creation” (Ibidem, p. 355-468), Stein speaks of an image not only for human be-
ings, but for all creatures and consequently for animals, plants and even inanimate
objects. In all creatures the two characteristics of the Augustinian image are to be
found: all creatures have God as their ultimate origin and all creatures bear a cer-
tain ontological resemblance to him.

Resemblance

For Stein, resemblance between God and human beings is in keeping with
the analogia personae and implies, like every analogy between Creator and crea-
ture a maior dissimilitudo®. Analogy has indeed been used in the development of
the concept of person - for humans, angels, and God - since Boethius (Boethius,
1973, p. 84, 1. 37). Stein’s approach to analogy is however original, because she
combines in her work scholastic and modern conceptions of the human person. It
is not possible here to consider all the implications of the analogy of person, but if
there is an analogy of person, then qualitative individuality of a human person must
find its original (Urbild) in God*. The qualitative individuality or the individual
note of a person is to be considered as an image or a reflection of the uniqueness
of divine nature. The particularity of this approach is that the image of God is not
primarily and uniquely to be considered in what persons have in common, but in
what makes them unique. The individual note cannot be explained with respect to
genes or circumstances of life, but refers to the subjective Geist in its individuality.
This does not mean that only the spiritual dimension of the person is image of God,

8 Stein mentions as another possible translation I will be that I will be, which might be closer to the imperfect tense
of the verb 77 used in Ex 3:14.

9 Even if Stein doesn’t use the expression analogia personae, the idea is present; see Tommasi, 2015, particularly
p. 267-68.

10 See IV Latran Council in DS 806.

11 The question of individuality in God includes a double aspect, i.e. numerical individuality and qualitative
individuality (in fact, the question of numerical and qualitative individuality is not present in this article). Numerical
individuality is attributed to the Trdger, i.e. the hypostasis, whereas qualitative individuality is attributed to nature.
This distinction allows for differentiation between the individuality of the divine persons, formally distinguished
through their mutual relations, and qualitative individuality of the unique divine nature.



excluding the lived body. It rather means that the person as incarnated is spiritual,
and its individual note can be manifest, for example, in a smile or in a gaze. The fact
that qualitative individuality is irreducible to something common indicates that the
value of the human person is not only to be seen as relative to the human species,
but is also to be seen, and perhaps even more fundamentally, as relative to the per-
son’s individual property.

The individual soul with its “unique” individuality is thus not some-
thing transitory, destined merely to impress upon itself for a limited span
of time the stamp of its specific particularity, and during this span of time
to hand on this specific particularity to its “progeny” so as to preserve it
beyond the duration of the life of the individual. Rather, the soul is destined
for eternal being, and this destination explains why the soul is called upon
to be an image of God in a “wholly personal manner.” (Stein, 2002a, p. 504)

The irreducibility of the human person to the human species manifests its
personal destiny and vocation in an eternal communion with God. The human per-
son is not simply a human exemplar, but it is, in a wholly personal manner, the im-
age of God. This idea is already present in earlier texts often with the light-metaphor
and, more precisely, with the idea that every person reflects in its individual note
a ray of the divine essence (cf. Stein, 2001b, p. 19; 2009, p. 401; 2005, p. 63). On the
one hand, the metaphor of the ray of light respects the distance between the Creator
and his creature, as the ray depends on, but is not identical with, its light-source. On
the other hand, the metaphor indicates an essential affinity between God and the
human person founded on a singular and irreplaceable relation, because of the sin-
gularity of the persons themselves. Stein quotes a passage of the book of Revelation
where it is said that the victor will receive “a white stone, with a new name written
on it, known only to the person who receives it.” (Rev 2:17) and she comments:

[A]re we not to assume that this name signifies a proper name [Ei-
genname] in the strict and full sense of the term, i.e., a name which enunci-
ates the innermost essence of the recipient and reveals to this recipient the
mystery of his or her being that is hidden in God? (Finite and Eternal Being
505 revised [423]).

If every person receives from God in his innermost essence a proper name,
and if this name expresses the image of God in a personal manner, it becomes even
more important to ask what makes unity among persons. Stein shows that individ-



uality does not imply individualism; in fact, ontological (and not only historical)
alterity is the condition of possibility for true complementarity in an interpersonal
relation. To go further it would be interesting to follow the developments of Christo-
logical reinterpretation of the imago Dei, because this would show how individual
notes are prefigured in the fullness of Christ’s human nature.

(Re-)Creational Relation

There is a second essential element of an image as stated in Augustine: re-
lation to an origin. What Augustine considers as the relation to an origin is present
in Stein’s work as relation between an Urbild (proto-image) and an Abbild (image
as a copy). The most fundamental relationship between Creator and creature is the
relation of creation, not only at the origin of the universe, but rather as a permanent
relation® that might be differently understood with a greater insistence on creatural
autonomy in Thomas Aquinas or with a greater insistence on dependence on God
in Bonaventure and Duns Scotus (Emery, 2013, p. 27-30, 30-34, 37-41). In every case
there is simultaneously the alterity or transcendence of God (as expressed in the
Hebrew %72 - barah, create - uniquely with God as subject) and dependence on
the creative origin. It is not a neutral relation, but a possibly “personal” relation, as
Guardini states in his The World and the Person: “Things originate by God’s com-
mand; the person by his call. But this means that God appoints the person as his
You - more precisely, that he determines himself as the You for humans.” (My trans.
of Guardini, 1952, p. 145).

The distinction between the creation by command and the creation by call
interprets the priestly text, where in Gen 1:28 God addresses his human creature
for the first time. He blesses man and woman and gives them their mission in cre-
ation. The image of God has to be read in this dialogical perspective in which God
and the human being are You for each other. If, in the priestly text, God calls the hu-
man person, nothing is said about an answer. Let us admit at least a capacity to an-
swer, because it would be nonsense to seek a dialogue with a creature ontologically
incapable of dialogue. For Thomas Propper, to be created as image of God signifies
to be capable of personal relation with him, and this capacity finds its realisation in
the covenant. Of course, the free human answer must be subordinated to historical
conditions, especially the fact of sin and of Christ’s liberation of humanity from
sin, so that the realisation of the possibility of a personal relation depends first on

12 See Thomas, ST 1, q. 45, a. 3 ad 1: “creatio active significata [i.e. to create] significat actionem divinam, quae est
eius essentia cum relatione ad creaturam” and ad 2 : “creatio passive [i.e. to be created] accepta est in creatura, et est
creatura”.



God himself. The idea of partnership or of covenant indicates the necessity for a dy-
namic relecture or an eschatological interpretation of the image. The eschatological
interpretation however presupposes a protological interpretation, i.e. the human
being’s creation as image of God."

Turning now to Stein, she does not address the question of the relation to
God directly in link with the question of the image. All the same, in her last work
Science of the Cross, she introduces the question of union with God distinguishing
three modes, essential union (or relation of creation), union by grace and union
by transforming love (Stein, 2002b). This tripartition, which appears several times
in John of the Cross’s work (1991, p. 163-164, 511, 713-714; San Juan de la Cruz,
2009, p. 227-228, 631, 870), helps to show the progression of union by love with
God inhabiting the human person. It is a progressive enrichment, or - to use the
phenomenological term - a “completion” (Erfiillung) of the relation between Creator
and creature. Stein writes:

It is the same one God in three persons who is present in each of
the three modes, and his immutable being is the same in all three modes.
Still the indwelling is different because that wherein dwells the one and
same, unchanged deity changes its mode of being each time. Thus the na-
ture of the indwelling is modified (Stein, 2002b, p. 175).

God is faithful in relation to his creation and his covenant, but this relation
changes when the human person is transformed. With Guardini, I have stated that
the relation of creation is, for a human person, a singular call seeking a personal and
singular answer in a common history. For Stein, this personal answer presupposes
a transformation of the person, the person’s assimilation to God. Although I cannot
expose here all the implications of this assimilation by transforming Iove and the role
of human freedom, it may suffice to recall that Stein’s view is in keeping with that of
the Spanish mystics John of the Cross and Teresa of Avila and with the tradition of
divinization. To consider how love and vulnerability are related in Stein’s approach
I may examine her very personal interpretation of the Cross as a place of union with
the Crucified and in him with the triune God and with all human beings. Stein writes:

13 Here, I agree with the analysis of LeRon Shults: “An eschatological interpretation does not exclude the other
interpretations but may incorporate and integrate them.” (LeRon Shults, 2003b, 237). LeRon Shults seeks to articulate
between image by creation and becoming image, but he does not do the same thing with respect to structural and
relational interpretations of the imago. According to him, the “turn to relationality” requires the substitution of

a structural interpretation by a decidedly relational interpretation. It is already clear that I am not in agreement with
this thesis.



[W]hoever, in deep recollection, enters into the attitude of the Sav-
iour on the cross, into the love that surrenders itself to the limit, will there-
by become united to the divine will, for it is the Father’s will-to-save that
Jesus fulfils in his love and surrender as Saviour. And one’s being will be
united with the divine Being, which is self-surrendering love: in the mu-
tual surrender of the divine Persons in the inner-trinitarian life as well as
its outward activity. For this reason, self-fulfilment, union with God, and
labouring for the union of others with God and for their self-fulfilment
belong inseparably together. It is the cross, however, that gives access to all
this (Ibidem, p. 284).

More than mere suffering, the Cross manifests both Jesus’s vulnerability
and his free, self-surrendering love. Vulnerability, freedom, and love in its highest
form of self-surrender are conditions for complete interpersonal union. Here again
I find the leitmotiv of personal individuality, because a person’s love, rooted in the
depth of the person, does not only reflect lived experiences, but also reflects the
person’s individual note. It is, so to say, a love coloured by personal individuality.
Love, on the one hand, seeks union, and seeks to overcome every dissemblance:
“the lover is transformed into the beloved”, Stein says, with John and Teresa. On
the other hand, however, love reveals the ultimate difference, not only the alterity
of another subject, but the individual note apparent in the person who loves, a per-
sonal qualitative alterity.

CONCLUSION

In conclusion, the two major results of the present essay may be summa-
rized as follows:

The first result touches on the complementarity between an ontological ap-
proach and a relational approach to the imago Dei. An image is composed of two
essential elements: resemblance, which may be linked to an ontological approach,
and relation to an origin, evidently linked to a relational approach. This integrative
interpretation of the imago Dei is an alternative to the very common opposition
which tends to consider an ontological approach as incompatible with relationality
and likewise incompatible with human becoming. First, this contribution focussed
on showing that the creation of an opposition between relationality and personal
being, present in several contemporary theological perspectives, does not allow for
the recognition of these two necessary conditions for every image: to resemble and
to be related to a prototype. I must therefore conclude that maintaining an ontologi-



cal interpretation of the imago Dei cannot necessarily lead to the exclusion of a rela-
tional interpretation. Second, an ontological interpretation of the imago Dei cannot
exclude a dynamic view of the human person because relations in general and the
relation with God in particular transform the person. This is particularly true for
loving relations directed to the person’s relational fulfilment, mainly introduced
with Stein’s Science of the Cross. A thorough theological study of this dynamic and
even eschatological aspect of the image of God would require an examination of
Paul’s reinterpretation of the image - Christ as image of God (2 Co 4:4; Col 1:15) and
human transformation in accordance with this image (Rm 8:29; 2 Co 3:18; Col 3:9f.).
As my focus in the present contribution has remained on the interpretation of the
imago Dei in reference to Genesis, my treatment of this second aspect of the image
of God has been very limited. The more modest aim here has been to emphasize
that an ontological account of the image of God is fully compatible with a transform-
ative account of the image by grace, and, further, that the ontological account even
requires the transformative account.

The second result of my research concerns personal individuality under-
stood with Stein in a qualitative sense as a condition of possibility for complemen-
tarity that is not only enrichment by other lived experiences, but an interpersonal
enrichment in a more fundamental, ontological sense. The focus on the person’s
individuality, which prima facie seems to be opposed to relationality, is on the con-
trary the condition for radical, ontological alterity in personal relations and at the
same time the condition for irreducible novelty. Moreover, personal individuality
in Stein’s sense cannot be discovered and lived out in an isolated, static manner,
but is found mainly in loving relationships with one another and ultimately with
God. This is another way to show the necessary interdependence between the on-
tological and relational interpretations of the imago Dei. In this sense, the turn to
relationality should seek to integrate rather than to contest an ontological approach
to the human person and to his or her subjectivity. In other words, I think it is both
possible and necessary to conceive the relation between subjects without refusing
to consider the subjects in relation. Both Clarke, quoted in the introduction, and
Stein, referred to throughout this paper, are able to offer an integrative view of
the human person and may help to better grasp the full meaning of the imago Dei.
Stein’s attention to the person’s individuality enables to discover the image of God
in what all human beings share, i.e. their uniqueness.
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IMAGO DEIL, ONTOLOGICAL
AND RELATIONAL
INTERPRETATIONS.
INTRODUCING EDITH
STEIN TO THE DEBATE

SUMMARY

The complex theological treatment of the person as imago Dei has focused
on ontological, functional, relational or eschatological interpretations, which either
belong or possibly belong to all human beings. It is however unusual to encounter
a reflection on the person’s intrinsic uniqueness as imago Dei. For Edith Stein in-
trinsic or a priori individuality refers to a unique quality of the person’s soul which
unfolds more or less fully in the unity of the person’s body-soul-spirit unity: «the
soul is destined for eternal being, and this destination explains why the soul is
called upon to be an image of God in a “wholly personal manner.”» (FEB 504 [422])
This ontological approach contributes to a consideration of interpersonal enrich-
ment through love, as a way to personal fulfilment and to complementarity through
communion. An ontological approach to personal individuality thus paradoxically
leads to the discovery of the existential primacy of relationality.
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AUTONOMOUS DRONE
WARFARE

Information technology, artificial intelligence, and robots are becoming in-
creasingly important in our society. This is also evident in the military field. Many
countries are equipping their armies with drones that can operate thousands of
miles away in autonomous or semi-autonomous mode. ,Whoever is the leader of
artificial intelligence [AI], will be the leader of the world,” Vladimir Putin said as
early as 2017 (cf. Columba Jerez, 2022)".

Recently, it has been known that, on March 27, 2020, a Turkish drone had
autonomously taken the decision to attack enemy troops in the Libyan war. The
drone decided the attack following its built-in algorithm, without waiting for any
human intervention (Apps, 2021; Lambert, 2020, p. 95). This news highlighted the
possibility of new war scenarios and fundamental changes in the nature of conflicts
(Asaro, 2012; Galliot, 2017; Tomasi, 2014). Russia is also suspected of using such
kind of robots in the current war against Ukraine (cf. Kallenborn, 2022; Pati, 2022).

The Catholic Church teaches that war ,is always a defeat for humanity,”
(Francis, 2013; 2020 [FT], n. 261; Paul VI, 1965) “the negation of all rights and a dra-
matic assault on the environment” (FT 257). Robotic warfare deepens this dehu-
manization and, therefore, cannot be promoted as a solution. To break the spiral of

1 In the recent phase of the war against Ukraine, started on 24.02.2022, Russia is reportedly using, among others,
Lantset kamikaze drones. Ukraine also uses various types of drones.



violence, we need to overcome the attitudes that have generated it and the injustices
that feed it. Francis of Assisi is an inspiring model about this.

The first part of this article examines some of the military drones currently
under development, indicating the challenges they present, especially from an ethi-
cal point of view. In the second part, it is noted that those who defend autonomous
military drones often have a negative anthropological conception that contradicts
the Christian vision of the human being. They also justify those drones by appeal-
ing to the Just War theory, which the Catholic Magisterium already considers im-
practicable. In the third part, Francis of Assisi is presented as a model of a pacified
society that paves the way for peace and promotes fraternal relations, instead of
considering war as inevitable.

1. WAR DRONES OR “KILLER ROBOTS”

When programming a military drone, it is possible to decide the type of
control that the human agent will exercise over its piloting and learning, even to
the point of making them highly autonomous (cf. Lambert, 2017, p. 18-20). Based on
the type of control, we can distinguish between military attack robots, that can act
in autonomous mode (LAWS: ,Lethal Autonomous Weapon Systems” [Vilmer, 2017,
p- 98]%), and other robotic military systems (RMS: ,Robotized military systems”).

It is important to distinguish between an automated system and an autono-
mous system. Both perform actions without the timely and direct intervention of a hu-
man agent, but those of the former are predictable and have been programmed, while
those of the autonomous system may be unpredictable and could eventually exceed
the objectives and actions initially set by the human programmer (Jurkovic, 2017).

There are also computerized robotic systems that operate in computer net-
works with viruslike techniques and that could lead to serious and unpredictable
cyber-wars. Such systems can spread false information to influence public opinion
and the outcome of election campaigns, manipulate the financial system for criminal
purposes, obtain sensitive information using deceptive methods, block the economic
system of an entire country, etc. The allegations of Russian interference in the 2016
U.S. presidential election are just one example (cf. Jamieson 2020; Davis, 2021).

RMS are managed by remote control. The human operator is the only one
who can make the ultimate decision to fire, as it is currently the case with intercon-
tinental missiles. Their offensive and defensive use is generally accepted without

2 The ,Lethal Autonomous Weapon Systems” (LAWS), are often called ,killer robots.” In a science fiction scenario,
one could think of absolutely autonomous LAWS, as designed and programmed by other machines..



major problems, provided that the decision is in accordance with the criteria of Just
War theory and that such human control is sufficient, adequate, and meaningful;
that is, the operator must have all the necessary information about the target, the
context, and the possible effects of the attack before deciding (Vilmer, 2017, p. 104).

A second category of RMS, closer to LAWS, are the semi-autonomous weap-
on systems, capable of individuating targets on their own, but continuously mon-
itored by the human agent, who can interrupt their actions at any time. It is now
accepted that the ethically valid use of these semi-autonomous weapons should be
restricted to defensive tasks, e.g., missile defense (Ibidem, p. 101).

The third category would be the LAWS, which are autonomous systems in
their operation and learning. For this reason, they are also referred to as ,innovative
LAWS.” It is not easy to determine who will be directly responsible for their actions
and their ,collateral effects.” The autonomy with which they act, once activated,
makes them suitable only for attacking material targets, such as systems that block
communications. However, the line between human monitoring and the total ab-
sence of such control is becoming increasingly blurred. (Ibidem, p. 110).

International law is expected to regulate the use of LAWS, but little pro-
gress has been made so far. The Convention on Certain Conventional Weapons
(CCW), held in Geneva on 21.12.2021 failed to reach an agreement?®.

1.1. The difficult task of programming these drones

It is very difficult to program these war robots. It would be even more dif-
ficult to provide them with effective ethical rules, something that currently seems
impossible (cf. Wallach, Allen 2010), because real circumstances are always com-
plex and ethics cannot be reduced to logic nor to an automated application of rules.
Moreover, the resulting algorithms presuppose a prior choice on the basic princi-
ples and on the type of ethics. Some suggest that utilitarian ethics would be the eas-
iest to be implemented in an algorithm, since quantifiable effects could be assigned
to each possible option (Bersini, 2018).

War situations are becoming increasingly complex. ,Collateral damage” has
increased exponentially in recent wars, resulting in numerous innocent casualties.
Fighters fire from populated areas and often use civilians as human shields. They
seek to make it difficult for the enemy to distinguish between combatants and ci-

3 The fear that innovative LAWS (sans ,controle humain significatif ,) arise has led to the fact that, in the United
Nations Convention on Certain Conventional Weapons (CCW), “la plupart des opposants veulent les interdire
préventivement”. Vilmer, 2016, p. 123. About LAWS in the CCW: https://www.un.org/disarmament/the-convention-on-
certain-conventional-weapons/background-on-laws-in-the-ccw/



vilians. Besides, it is not easy to determine, especially for a robot, whether enemy
soldiers have surrendered or are out of action, as well as to assess the proportional-
ity of the response (Vilmer, 2017, p. 108). Furthermore, the risk that hackers could
modify the LAWS and use them for large-scale terrorist attacks should not be un-
derestimated.

1.2. The dangers of robotic warfare

Once the war begins, the contenders seek to eliminate the enemy or reduce
him to impotence and, for this purpose, they do not hesitate to destroy human lives.
The fact of being robotized does not make war more respectful of human dignity,
since armed robots process everything coldly, as binary code, without mercy or
forgiveness.

Some authors argue that the use of robots would significantly reduce the
human cost of war (Kahn, 2020, p. 270), thus avoiding the protest movements that
condition the action of the government (Lambert, 2020, p. 95; Tomasi, 2017, p. 75).
Western countries are already orienting the development of their armaments in
this direction. This could lead to an arms race even more difficult to control than
the preceding cold war, that had been centered on atomic weapons. Armed con-
flicts could also increase, since the benefits that the aggressor countries expect to
achieve would compensate for the reduced costs that they would have to pay for
using armed force. With less expenses and less social contestation, the decision to
go to war would be easier to make and responsibilities more difficult to determine.

On the other hand, the absence of casualties on the robotized side would
provoke a desire for revenge on the other side, which could lead to more terrorism
and more guerrilla warfare.

“With increased globalization, what might appear as an immediate
or practical solution for one part of the world initiates a chain of violent and
often latent effects that end up harming the entire planet and opening the
way to new and worse wars in the future” (FT 259).

1.3. Throwing the stone and hiding the hand
We cannot abdicate our responsibilities, especially if the life or death of
many people are at stake. Kant stated that

“a person is a subject whose actions can be imputed to him. Moral
personality is therefore nothing other than the freedom of a rational being
under moral laws. [...] A thing is that to which nothing can be imputed. Any



object of free choice which itself lacks freedom is therefore a thing (res
corporalis)” (Kant, 2004, p. 30; Jurkovic, 2017).

The robot is a thing. Hans Jonas has also affirmed that “man is the only be-
ing known to us that can take responsibility.” (Salamander, 2008). Algorithms must
help us be more sensitive, attentive, and responsible, not the other way around.

The arms industry, however, is developing techniques that make it possible
to strike from very far away, without running the risk of being detected and shot
down. There are intercontinental missiles, pilotless drones, planes, and ships that
fire from enormous distances and altitudes. There are also anti-personnel mines
that kill long after being placed. It is easy to eliminate thousands of people when
previously they have been reduced to figurines on a computer screen. By avoiding
any kind of face-to-face relationship, the “other” is not seen as an ,alter ego” but as
an anonymous being, alien to oneself, and for whom I do not feel responsible.

LAWS can be used to avoid victims of one’s own and evade any responsibility
for those of others. The autonomy and learning capacity of these systems are a good
excuse. Collateral damages can be attributed to a drone malfunction, to the transmis-
sion chain, or to other causes that are difficult to verify (Ricoeur, 1995, p. 64).

Some types of robots are already being associated with insurances that of-
fer compensation for the damages they may cause, thus attributing to them a ficti-
tious legal personality and blurring the responsibility of those who have created,
programmed, and sold them (Lambert, 2017, p. 28). This strategy favors the abuse
and impunity of the real culprits.

2. BASIS FOR OVERCOMING THE NEW ARMS RACE

The use of LAWS is justified on the grounds that they would behave in
a more rational and balanced way than humans. Some people claim that such
combat robots would reduce the number of innocent lives and commit fewer war
crimes, as they would not be subject to human passions such as fear, revenge, or
hatred (cf. Arkin, 2009).

Eventually, with further developments in artificial intelligence, such ma-
chines could come to detect emotions and respond in a ,quasi-empathetic” mode.
Those who make these claims usually forget that empathy is much more than an
automated reaction. Only human beings are deeply moved by the pain of others and
capable of feeling the suffering of others in their own bodies. Without corporeality,
empathy is not possible (cf. Hoffman, 2002; Bacchini, 2013; Altuna, 2016).



2.1. Overcoming the negative anthropological conception

The arguments used to justify the LAWS are based on a negative anthro-
pological conception (homo homini lupus [Hobbes, 2021]), according to which the
human being would be unreliable and his actions would always respond to the
instinct of self-preservation®. Christianity, on the contrary, affirms that we are nat-
urally social (cf. Augustine, 1841-1846, vol. XLI, p. 376; Tomas Aquinas, 1967, 3.117,
4.54; 1994, q. 114, a. 1 ad 2).

We need to embrace a more positive anthropological conception. Indeed,
the above arguments for preferring the LAWS to humans can also be used in the
opposite sense. In the Christian perspective, human beings are intrinsically social,
capable of forgiveness and compassion, because they are endowed with a deep mor-
al sense and they are naturally inclined to avoid killing. Instead of delegating the
questions of life and death to machines, we must assume them responsibly, always
leaving open the possibility of forgiveness and self-giving. Lasting peace is built on
reconciliation, dialogue, and forgiveness, not on violence and oblivion.

“Forgiving does not mean forgetting. [...] Those who truly forgive do
not forget. Instead, they choose not to yield to the same destructive force
that caused them so much suffering. They break the vicious circle [...]. This
does not mean impunity [...]. Forgiveness is precisely what enables us to
pursue justice without falling into a spiral of revenge or the injustice of
forgetting” (FT 250-252).

Only human beings can build a community of values, fraternal and authen-
tically human. They cannot delegate this task to machines. The cold calculation
of LAWS, based on the principle of the maximum utility, could lead to atrocities.
Moreover, the mere presence of enemy LAWS could be used to terrorize the civilian
population and thus influence its leaders and fighters. The current International
Humanitarian Law (IHL) rejects this strategy that steals social peace and generates
permanent fear. “Arms, and especially the terrible arms that modern science has
provided you, engender bad dreams, feed evil sentiments, create nightmares, hostil-
ities [...]. They warp the outlook of nations.” (Paul VI, 1965, p. 880).

Moreover, the human being can bypass the logic of equivalence that gov-
erns justice to embrace gratuitousness and forgiveness, thus opening a future of
hope and fraternity.

4 This would be the basic principle of Western civilization. Adorno, Horkheimer, 1997, 29.



“Forgiveness belongs to an economy of the gift that reverses the
human logic of equivalence. [...] The ‘project’ of forgiveness is not to wipe
memory. It is not forgetting. On the contrary, its project, which is to over-
look the debt, is incompatible with that of overlooking what is forgotten.
Pardon is a kind of healing of memory, the end of mourning. Delivered from
the weight of debt, memory is freed for great projects. Pardon gives memory
a future.” (Ricoeur, 1995b).

2.2. The Just War theory is no longer valid

The negative anthropological conception has led to considering war as inev-
itable and, therefore, to justify the arms race. The Just War theory responds to this
conviction and affirms that, under certain conditions®, a defensive war is morally
acceptable if it is declared and carried out to restore peace and justice.

This theory is also invoked to justify and regularize the use of LAWS. To
the arguments used for nuclear deterrence, it is now added that these autonomous
drones could protect us from large-scale and intense attacks.

It is usually said that the Just War tradition was initiated by St. Augustine
and systematized by St. Thomas of Aquinas. Both authors, however, also condemn
war as a horrendous evil (Augustine, 2009, XIX, c. 7; XIX c. 15; IV, 6). St. Thomas
places it among the sins contrary to charity (Thomas Aquinas, 1994, q. 40). The
School of Salamanca applies this theory to the wars of colonization, thus using
a more rational criterion to justify war, instead of defending the fight against the
infidels for the simple fact of not belonging to one’s own religion (cf. Vitoria, 1959).

From the 16th-17th centuries onwards, sovereign states used this doctrine
as an excuse to justify their imperialism and their right to declare war, i.e., they
passed this doctrine from the moral level to the juridical level. Some documents of
the Catholic Magisterium have also appealed to this doctrine, but it has never been
assumed in a formal declaration by the Church. Other religions have held similar
positions (Himes, 2001).

“The Catechism of the Catholic Church speaks of the possibility of
legitimate defense by means of military force, which involves demonstrating
that certain ‘rigorous conditions of moral legitimacy’ [CCC 2309]. Yet it is easy
to fall into an overly broad interpretation of this potential right” (FT 258).

5 1. Legittima auctoritas, 2. iusta causa, 3. recta intentio, 4. debitus modus, 5. ultima ratio. Catechism of the Catholic
Church, [CCC], 1997, n. 2309; cf. O'Donovan, 2006; Winright, Johnston, 2015.



Among Catholics, the encyclical Pacem in Terris (John XXIII, 1963) marked
the end of the official references to the Just War theory (cf. Lorenzetti, 2013). Since
then, it is assumed that the destructive power of modern weapons prevents war
from being a proportionate response to redress injustice. This is even more evident
in robotic warfare, as the LAWS are incapable of applying the principle of propor-
tionality, that requires to take into consideration many elements. Moreover, today
war is not a lesser evil, but the greater evil.

“The development of nuclear, chemical and biological weapons, and
the enormous and growing possibilities offered by new technologies, have
granted war an uncontrollable destructive power [...]. In view of this, it is very
difficult nowadays to invoke the rational criteria elaborated in earlier centu-
ries to speak of the possibility of a «just war.»” (FT 258, cf. Francis, 2015).

Nowadays, there are alternative instruments to restore peace and justice
without resorting to war. It can therefore be said that the conditions that could jus-
tify the application of this doctrine are no longer possible. A similar argument has
been used to reject the death penalty. Pope Francis teaches that both (war and the
death penalty) ,are false answers that do not resolve the problems they are meant
to solve and ultimately do no more than introduce new elements of destruction”
(FT 255).

2.3. Fostering the culture of encounter

Today some countries try to justify a new arms race as a guarantee of peace.
They forget that new weapons lead to new wars and increase the risk of starting
them. Pope Francis has clearly asserted that the mere fact of possessing atomic weap-
ons is already immoral (Francis, 2019b). This statement can also be applied to LAWS.

Rather than saying ,.if you want peace, prepare for war” (,si vis pacem para
bellum”), we should say: ,If you want peace, prepare for peace,” favoring dialogue,
non-violence ,and the studied practice of brotherhood.” (Second Vatican Council,
1966 [GS]). Indeed, peace should not be reduced to the absence of war, the balance
of forces, and the terror of weapons. To be authentic, ,peace must be born of mutual
trust between nations” (GS 82; FT 262). On the contrary, ,war, is frequently fueled
by a breakdown in relations, hegemonic ambitions, abuses of power, fear of others
and a tendency to see diversity as an obstacle” (FT 256).

,<Every war leaves our world worse than it was before” (FT 261). We cannot
allow the screens of computerized systems and autonomous robots to alienate and
antagonize us. The Church teaches that the cultivation of the four fundamental



human relationships makes fraternity and lasting peace possible. Addressing UN
leaders, the Pope invited them ,to work together in promoting a true, worldwide
ethical mobilization which, beyond all differences of religious or political convic-
tions, will spread and put into practice a shared ideal of fraternity and solidarity.”
(Francis, 2014).

The absence of face-to-face contact favors impunity, irresponsibility, and
the spiral of violence. At the same time, it prevents empathy, mercy, compassion,
and the development of interpersonal relationships. The Pope insists that ,physical
gestures, facial expressions, moments of silence, body language and even the smells,
the trembling of hands, the blushes and perspiration that speak to us and are a part
of human communication” (FT 43).

It is worth recalling the importance that E. Lévinas attributes to the face-
to-face encounter. Moral behavior, he says, emanates from the simple presence of
the ,face” that serenely challenges me, without pressuring me with threats, gifts, or
compensations. The weakness of that naked face brings me out of indifference and
provokes in me a positive, welcoming response. Its nakedness opens me to welcome
that personal, mysterious, unassailable, and unique thou.

The face “resists possession, resists my powers. In its epiphany, in
expression, the sensible, still graspable, turns into total resistance to the
grasp |[...]. The face speaks to me and thereby invites me to a relation incom-
mensurate.” (Lévinas, 1968, p. 197-198; cf. Rocchetta, 1993, p. 817).

The naked face imposes itself and constitutes me as an ethical and respon-
sible subject. It makes me discover, within myself, an ,ontological hospitality” to-
wards the mystery of that personal being, towards the whole human family (Mura,
1982, p. 43; Lévinas, 1968, p. 40), towards God, and towards the whole of creation.

3. FRANCIS OF ASSISI, A MODEL OF FORGIVENESS
AND RECONCILIATION

Francis of Assisi can serve as an inspiration in facing the challenges of the
new wars®. In fact, he is universally recognized as a model of peace. ,He is loved not
only by Christians, but by many other believers and by people who, though far-re-
moved from religion, identify with his ideals of justice, reconciliation and peace.”
(John Paul II, 2002; Francis, 2019b).

6 We have developed this theme in other works. For example: Carbajo Nuiiez, 2008.



He himself was a direct witness of wars and tensions. He witnessed the
assault on the Rocca fortress (1198), seat of the representative of the Empire. He
also participated as a soldier in the civil war between nobles and bourgeois of Assisi
(1199-1200), falling prisoner. In the midst of that hostile environment, he never lost
his friendly disposition, always open to mercy and empathy. Thus, in the year he
spent in prison in Perugia, he was placed among the knights, ,because of his noble
manners.” (Armstrong, Hermann, Short, 1999, vol I1, p. 61-110, n. 4).

After being released, his father bought him a very elegant suit of armor to-
gether with the best possible horse, and encouraged him to enlist in a new war so
that he could become a knight. Shortly after setting out on the road to the new war,
he took pity on a poor soldier and gave him all his military equipment. Afterwards,
he perceived the voice of the Most High (Ibidem, n. 6), who granted him the grace
“to begin doing penance.” (Ibidem, vol. I, p. 124-127, n. 1).

For him, ,doing penance” is synonymous with ,showing mercy.” (Ibidem,
n. 2) His conversion is concretized in new relationships, based on gratuitousness
and pardon. He embraces poverty, but not as an exercise of self-perfection or self-ful-
fillment, but in a relational sense, so that nothing can prevent him from being a uni-
versal brother ( Ibidem, vol. I, p. 61-110, n. 35) 35).

His poverty is not a frustrating renunciation, but a path of freedom, be-
cause it enables him to establish authentic relationships. It is significant that, at the
beginning of his journey of conversion, he decides to replace his belt with a simple
cord (Ibidem, vol. I, p. 171-308, n. 22). Indeed, medieval clothing lacked pockets, so
the money pouch, the sword, and other personal items were carried in a series of
buckles attached to the belt. On the cord, however, such items could not be carried.

In situations of bitter hatred, such as the fifth crusade (Mylod, 2019; Tyer-
man, 2017), the story of the wolf of Gubbio (Armstrong, Hermann, Short, 1999,
vol 11, p.775-889, n. 21), or the conflict between the bishop and the mayor (Podesta)
of Assisi (Ibidem, p. 697-794 n.101), Francis felt compassion for both sides. Thus, he
overcomes the prejudices that block relationships. He does not limit himself to de-
nouncing violence but unveils the causes that provoke it and proposes a reciprocal
pact, between equals, to re-establish justice’.

Instead of excluding the aggressive wolf of Gubbio, he integrates it into the
community. The people of Gubbio repent of their sins and promise to feed the wolf,
while the wolf renounces to do them any harm. He also uses the way of beauty,
composing the last stanza of his Canticle of Creatures to overcome the hatred be-

7 To the techniques of conflict resolution (Fisher, Ury,1991, 15ss) Francis of Assisi adds the need for forgiveness and
mercy. Carbajo Nuifiez,2017, 188-189.



tween Bishop Guido and Podesta Opdrtolo (Ibidem, p. 111-230, n. 84). He had un-
derstood the power of the aesthetic gaze and the way of beauty (via pulchritudinis)
to resolve conflicts.

In the fifth crusade, he felt compassion towards both sides (Crusaders and
Saracens) and asked to meet the Sultan Mélek-al-Kamel amicably (Ibidem, vol I,
p- 578-589, n. 960; n. 30; vol I, p. 596-510, n. 11,3)°. He ,did not wage a war of words
aimed at imposing doctrines; he simply spread the love of God” (FT 4). For this
reason, he asks his friars that, when going among Saracens and other infidels, they
must not “engage in arguments or disputes.” (Armstrong, Hermann, Short, 1999,
vol I, p. 63-86, n. 16,6).

At a time when the promotion and financing of the crusades was a priority
issue for Christianity, it is striking that the Pope, accepting a request of Francis,
granted a new plenary indulgence to St. Mary of the Portiuncula (1216), focused on
reconciliation, and without requiring any material compensation (cf. Brufani, 2016;
Camere, 2017; Sensi, 2002).

CONCLUSION

Technology must be at the service of the human person, facilitating a life
more in keeping with our intrinsically social nature. It would be a sad paradox if,
instead of liberating, robots were to enslave us, hinder fraternal relationships, attack
privacy, and provoke new wars.

When autonomous machines manage important aspects of social life, there
is a risk of dehumanizing relationships and weakening universal fraternity. There-
fore, the development of LAWS that are completely autonomous in their actions and
learning should be prohibited. Every war is inhumane, but it will be even more so
if those who execute it are autonomous machines and nobody takes direct respon-
sibility for their actions.

Any weapons system with lethal capacity must remain under absolute hu-
man supervision. The responsibility for lethal actions performed by LAWS cannot
be diluted by using the subterfuge of involving a myriad of possible agents: pro-
grammers, technicians, malfunctioning of some parts.

The Church rejoices in technological advances and recognizes them as
fruits of the creativity with which God has endowed us (John Paul I1, 1981; LS 102).
Pope Francis lists, among them, the ,information technology and, more recently,

8 The meeting took place at the end of the first siege of Damietta (August 1219), in the month of truce that preceded
the resumption of hostilities. Ferrero, 2019.



the digital revolution, robotics, biotechnologies and nanotechnologies” (LS 102). As
a master of humanity, the Church also warns against the misuse of certain advanc-
es that can only be considered positive if they ,leave in its wake a better world and
an integrally higher quality of life” (LS 194).

Violence provokes more violence. Only gratuitousness and forgiveness can
lead to an authentic universal fraternity. Francis of Assisi shows us the way.
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AUTONOMOUS DRONE
WARFARE

SUMMARY

Recently, a military robot has autonomously taken the decision to attack en-
emy troops in the Libyan war without waiting for any human intervention. Russia
is also suspected of using such kind of robots in the current war against Ukraine.
This news has highlighted the possibility of radical changes in war scenarios. Using
a Catholic perspective, we will analyze these new challenges, indicating the anthro-
pological and ethical bases that must lead to the prohibition of autonomous “killer
robots” and, more generally, to the overcoming of the just war theory. We will also
point out the importance of Francis of Assisi, whom the encyclical Fratelli tutti has
proposed again as a model for advancing towards a fraternal and pacified humanity.
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LA DIGNITA UMANA

E LA RICERCA DEL SUO
FONDAMENTO.
CONSIDERAZIONI

A MARGINE
DALL’ENCICLICA
“FRATELLI TUTTI”

INTRODUZIONE

La questione della inviolabile dignita dell'uomo e dei suoi fondamenti rie-
merge con particolare forza in tempi di crisi, come quelli attuali. Stiamo indubbia-
mente vivendo una crisi sociale ed economica di portata mondiale, con ripercussio-
ni estese a livello globale. Si pensi alla pandemia da Covid-19, alla crisi ecologica,
alle pitt di quaranta guerre che da anni dilaniano 'umanita, a cui si & aggiunto il
recente conflitto in Ucraina nel cuore dell’Europa con le sue pesanti conseguenze
su tutto il mondo, specialmente sui pitt poveri.

Lo sgretolamento di punti di riferimento e di paradigmi consolidati che si
sperimenta in tempi di crisi, genera inevitabilmente un diffuso senso di smarri-
mento e di incertezza, rendendo piu facile cadere preda di manipolazioni di vario
genere. Difatti, come insegna la storia recente, i tempi di crisi sono stati il terreno sul
quale hanno potuto attecchire sistemi totalitaristici, erroneamente considerati quale



ancora di salvezza. Essi si sono invece rivelati assetati di potere e abili a reprimere la
liberta creando un clima di paura e diffidenza uniformante e disgregante la societa.

In questo clima, papa Francesco intercetta nell’Enciclica Fratelli tutti il reale
pericolo di manipolazione e riduzione o addirittura negazione della dignita umana
a cui anche oggi siamo fortemente esposti e ne individua un antidoto nella ricerca
del suo fondamento. Dal momento che intende rivolgersi non solo ai cristiani, ma in-
distintamente a tutti gli uomini “di buona volonta”, credenti e non - come dichiarato
all’inizio del testo (2020, n. 6') - &€ comprensibile che I’esortazione a ricercare il fon-
damento della dignita umana venga espressa in forma di domanda retorica, come
si legge al n. 207: “E possibile prestare attenzione alla verita, cercare la verita che
risponde alla nostra realta pit profonda? Che cos’e la legge senza la convinzione,
raggiunta attraverso un lungo cammino di riflessione e di sapienza, che ogni essere
umano & sacro e inviolabile?”. Per evitare fraintendimenti viene precisato che con il
termine verita si intende “anzitutto la ricerca dei fondamenti piu solidi che stanno
alla base delle nostre scelte e delle nostre leggi”. Presupposto imprescindibile & I’ac-
cettazione della possibilita dell’intelligenza umana di “andare oltre le convenienze
del momento e cogliere alcune verita che non mutano, che erano verita prima di
noi e lo saranno sempre. Indagando sulla natura umana, la ragione scopre valori
che sono universali, perché da essa derivano” (n. 208). Nel presente contributo ci
avvarremo pertanto del termine verita in questo significato.

Ancora nel n. 207 viene rilevato il nesso tra fondamento della dignita uma-
na e vita sociale:

Affinché una societa abbia futuro, e necessario che abbia maturato
un sentito rispetto verso la verita della dignita umana, alla quale ci sotto-
mettiamo. Allora non ci si asterra dall’'uccidere qualcuno solo per evitare il
disprezzo sociale e il peso della legge, bensi per convinzione. E una verita
irrinunciabile che riconosciamo con la ragione e accettiamo con la coscien-
za. Una societa e nobile e rispettabile anche perché coltiva la ricerca della
verita e per il suo attaccamento alle verita fondamentali.

1 “Le pagine che seguono non pretendono di riassumere la dottrina sull’amore fraterno, ma si soffermano sulla sua
dimensione universale, sulla sua apertura a tutti. Consegno questa Enciclica sociale come un umile apporto alla
riflessione affinché, di fronte a diversi modi attuali di eliminare o ignorare gli altri, siamo in grado di reagire con un
nuovo sogno di fraternita e di amicizia sociale che non si limiti alle parole. Pur avendola scritta a partire dalle mie
convinzioni cristiane, che mi animano e mi nutrono, ho cercato di farlo in modo che la riflessione si apra al dialogo
con tutte le persone di buona volonta”.



La significativa espressione “la verita della dignitd umana” evidenzia lo
stretto legame che intercorre tra dignita e verita intesa, per I'appunto, come fon-
damento. Non ¢, infatti, sufficiente - come vedremo meglio - affermare la dignita
umana “affinché una societa abbia futuro”, ma occorre sottomettersi “alla verita
della dignita umana”. Una societa & “nobile e rispettabile” se aperta a “coltivare la
ricerca della verita”.

Tale movimento di indagine conduce a scoprire sempre nuovamente e pit
in profondita le varie implicazioni delle ragioni ultime che fondano la dignita in-
violabile, prerogativa incondizionata di ogni essere umano, a prescindere dalle par-
ticolarita che lo situano nel tempo e nello spazio: doti e qualita, etnia, religione,
condizione di vita, salute, comportamento. La dignita umana non ancorata alle ve-
rita ultime, risulterebbe abbandonata alle fluttuazioni delle ideologie dominanti, dal
mainstream alle tendenze politiche populiste.

Nella consapevolezza della vastita e complessita del tema, il presente con-
tributo intende limitarsi ad offrire alcune riflessioni di taglio filosofico-teologico in
merito alla dignita umana e alla ricerca della suo fondamento. Ricerca la cui fatti-
bilita viene negata, al pari della stessa dignita umana e della sua universalita. Ci
sembra pertanto opportuno volgere 'attenzione, in primo luogo, alla questione circa
I'esperienza di dignita che accomuna in qualche modo tutti gli uomini.

L’ESPERIENZA DI DIGNITA INVIOLABILE

Con il termine dignita qui si intende il carattere di incomparabilita (Un-
vergleichbarkeit) e assolutezza (Unbedingtheit) di “un essere che non esiste ‘in
funzione di un altro essere, ma per se stesso (seinetwegen)’ come formulato da
Aristotele: una determinazione che nell’epoca moderna & stata assunta da Kant nel
suo concetto di “Selbstzwecklichkeit” (fine a se stesso)”, fa notare il filosofo tedesco
J. Splett in un suo contributo sulla dignita del nascituro (1992, p. 102).

In ogni persona alberga, in modo pitt 0 meno consapevole, la percezione
che 'vomo & custode di qualcosa di incomparabile, non misurabile né negoziabi-
le, che sfugge ad ogni tentativo di calcolo. E I'intuizione di una dignita assoluta e
inalienabile che per nessuna ragione puo essere calpestata, disconosciuta, disprez-
zata (Francesco, 2015, n. 22). “Ogni uomo sente che in lui vi & qualcosa che merita
rispetto, che va promosso, che & prezioso e non va distrutto. Questa percezione,
questo senso di dignita, & determinante dal punto di vista umano e dobbiamo cer-
care di comprenderne I'origine (...)” (1994, p. 4-5). Cosi scrive Jeanne Hersch, filo-

2 Qui, come anche di seguito, la traduzione & nostra dove non disponibile.



sofa svizzera di origine polacca, prima donna titolare di una cattedra ordinaria di
filosofia in Svizzera.

E possibile negare tale dignita, ma solo sul piano teorico, non su quello prati-
co. Infatti & sufficiente sperimentare sulla pelle cosa significhi subire una violazione
della propria dignita per arrivare a percepirla.

J. Splett nella sua Anthropo-Theologie, a partire da un’analisi fenomenologi-
ca della relazione con I'altro e rifacendosi anche al pensiero di E. Lévinas, conduce
a riconoscere che la percezione e I'esperienza della dignita inviolabile sorge per la
prima volta nell'incontro con l'altro. Di fronte al volto dell’altro si percepisce, di
fatto, che l'altro non puo essere trattato come un mezzo e tantomeno usato come
un oggetto. Si fa 'esperienza di essere interpellati e raggiunti nella coscienza da
una chiamata che ha la forza di un appello assoluto (Anspruch) che rende l'altro
inviolabile nella sua unicita e dignita e non strumentalizzabile né oggettivabile per
un fine differente.

Di fronte allo sguardo dell’altro da cui deriva un appello personale, si av-
verte che si dovrebbe (sollen®) rispondere in modo umano, cioé secondo verita. 11
motivo non e legato all’'obbligo (miissen) derivante da un imperativo categorico che
vieta di porre ulteriori domande sul perché (“si deve perché si deve”): qui invece la
motivazione e data dal fatto che

dovrebbe [soll] essere cosl e cioé non per motivi attinti altrove quan-
to piuttosto per il rango e la natura di questo stesso dovrebbe [Sollen]. — Dal
punto di vista linguistico la risposta non sembra essere molto diversa, ma in
realta in essa si dischiude qualcosa di imparagonabile, non un divieto tiran-
nicamente impotente a porre ulteriori domande, bensi una manifestazione
di qualcosa che in se stessa e ovvia: il bene (amore) dovrebbe esserci [soll
sein] perché e bene (Splett, 1974, p. 26)*.

Se allora & un’interpellazione assoluta - che rimanda alla presenza di
Dio - a fondare e a garantire la dignita inviolabile di ogni persona, vietando che

3 Va tenuto presente che la lingua tedesca conosce due termini diversi per il verbo dovere: miissen e sollen. Qui ci
limitiamo ad evidenziare che il primo ha piuttosto il senso di un’obbligazione legata ad una necessita contingente, il
secondo, di un dovere etico.

4 In questo caso riteniamo opportuno riportare anche la versione originale in lingua tedesca: ,Weil es so sein soll,
und zwar nicht von anderswo her, vielmehr aus dem Rang und Wesen dieses Sollens selbst. — Sprachlich scheint die
Antwort nicht viel anders zu sein, tatséchlich tut sich in ihr ein Unvergleichliches auf, nicht ein tyrannisch hilfloses
Verbot weiterer Fragen, sondern die Erscheinung eines in sich fraglos Selbstverstidndlichen: das Gute (Liebe) soll sein,
weil es gut ist”.



venga ridotta a mezzo per il raggiungimento di un altro fine, allora, nel momento in
cui al centro dell’incontro interumano non vi & la ricerca sincera della verita asso-
luta, l’altro puo facilmente essere strumentalizzato, non considerato per se stesso.

PERSONA, OVVERO LA DIGNITA DELLA RELAZIONE
CcoN DIO E CON GLI ALTRI

Come emerge anche dalla riflessione diJ. Splett di cui sopra, nella questione
del fondamento della dignita umana sono in gioco allo stesso tempo la possibilita di
un mondo pit fraterno come anche la realizzazione della singola persona alla ricer-
ca della felicita. Nella dignita infatti si evidenzia 'inscindibile congiunzione della
dimensione comunitaria con quella personale: 'una non si puo realizzare senza
Paltra®. Tale interconnessione emerge come un asse attorno al quale si snoda I'inte-
ra Enciclica sociale di papa Francesco, che avvedutamente declina i principi della
dottrina sociale della Chiesa nella concretezza del nostro oggi carico di nuove sfide.

L’essenziale intreccio tra le due dimensioni viene rilevato anche con le se-
guenti parole: “Ognuno & pienamente persona quando appartiene a un popolo, e al
tempo stesso non c’é vero popolo senza rispetto per il volto di ogni persona. Popolo
e persona sono termini correlativi” (Francesco, 2020, n. 182).

Il concetto di persona qui utilizzato contiene significativamente gia in se
stesso il riferimento al popolo, agli altri. J. Splett fa notare che ‘persona’ & un nome
di dignita (Wiirde-Name) (2015, p. 78). Esso ha una lunga e ricca storia e gode di un
notevole spessore di cui raramente si tiene conto nell’'uso quotidiano nei vari ambiti
e contesti: uno spessore nel quale la dimensione, per 'appunto, personale e quella
comunitaria risultano essere saldamente intrecciate (Greshake, 1981). E ormai sta-
to chiarito e comunemente riconosciuto che il concetto di persona ha fatto il suo
ingresso nella storia del pensiero attraverso la tradizione biblico-cristiana (Splett,
2015, p. 83). 11 concetto di persona affonda difatti le sue radici nella riflessione teo-
logica dei primi secoli, quando con grande impegno si & cercato il linguaggio adatto
per comunicare in modo comprensibile agli uomini del tempo la realta inedita del
Dio di Gesl, uno e trino, gia in se stesso relazione, comunione, amore tra le tre
persone diverse.

Il concetto di persona & stato pertanto riconosciuto idoneo per essere rivi-
sitato e riempito di significato nuovo (Splett, 2015, p. 78) alla luce del Dio di Gesu,
e assunto per significare la distinzione tra il Padre, il Figlio e lo Spirito Santo e in-

5 Significativamente la parola ‘dignita’ & una delle pit usate nell’Enciclica sulla fraternita e 'amicizia sociale. Esso
ricorre in ben 50 numeri, in alcuni anche piu volte.



sieme il loro essere in relazione, diversi e uniti. E rilevante che il termine sia stato
usato prima per dire la novita del volto di Dio rivelato nell’evento Gesu Cristo, e
solo in un secondo momento impiegato per dire la dignita e il mistero dell'uomo
(Splett, 2015, p. 82), il quale, creato ad immagine e somiglianza di Dio, trova il suo
compimento in un’esistenza spesa con e per gli altri, nella fraternita e nell’amicizia
sociale. Una storia, quella del concetto di persona, che mostra quanto I'immagine di
Dio e 'immagine dell'uomo, teologia e antropologia siano correlate. A tale proposito
Emil Brunner, teologo riformato svizzero scrive: “Per ogni cultura, per ogni epoca
della storia vale il principio: dimmi che Dio hai, e ti dird a che punto & la tua uma-
nita” (1965, p. 38s)°.

La realta del Dio unitrino, nella quale persona e relazione, unita e diver-
sitd sono cooriginari, offre la chiave e il fondamento per uscire da ogni possibile
contrapposizione e oscillazione tra individuo e collettivita, tra popolo e persona,
aprendo la via verso una comunione nella quale persona e comunita fioriscono
contemporaneamente. Significativamente, nel suo poderoso libro II Dio unitrino.
Teologia trinitaria, il teologo tedesco G. Greshake dedica un capitolo alla rilevanza
del mistero trinitario per la societa (1997, 2000, p. 533-571).

L’ ASSOLUTO, GARANTE DELLA DIGNITA DELL'UOMO

Il termine persona rinvia, pertanto, al fatto che la dignita dell'uomo & anco-
rata nell’Assoluto, nel suo essere creato ad immagine e somiglianza di Dio (Splett,
2015, p. 89) e in quanto tale collocato in una relazione stabile e continuativa con
Dio che lo interpella (creatio continua), mentre lo invia all’altro. Dio & pertanto il ga-
rante della sacralita della vita’, di quella dignita personale che nemmeno 'omicida
perde, come afferma papa Francesco nella sua Enciclica sociale:

11 fermo rifiuto della pena di morte mostra fino a che punto & possi-
bile riconoscere I'inalienabile dignita di ogni essere umano e ammettere che
abbia un suo posto in questo mondo. Poiché, se non lo nego al peggiore dei
criminali, non lo neghero a nessuno, daro a tutti la possibilita di condividere
con me questo pianeta malgrado cio che possa separarci (2020, n. 269).

6 ,Fir jede Kultur, fiir jede Geschichtsepoche gilt der Satz: Sage mir, was fiir einen Gott du hast, und ich will dir
sagen, wie es um deine Menschlichkeit steht*.

7 Nella sua Enciclica sociale (2020) papa Francesco piu volte usa tale espressione (nn. 195, 207, 277, 283).



Il caso estremo dell’omicida qui citato, contribuisce a portare alla luce una
verita fondamentale, e cioe che la dignita non dipende dalle qualita, dalle presta-
zioni morali dell'uomo, ma si fonda nell’Assoluto, &, per cosi dire, appesa alla me-
moria di Dio. La dignita non & qualcosa che 'unomo deve meritare, conquistare con
’esibizione delle sue qualita o con particolari prestazioni morali e religiose. Essa &
dono gratuito, incondizionato, da riconoscere e accogliere. Come la vita stessa. Non
siamo noi ad inventare o supporre la dignita umana (Francesco, 2020, n. 213).

Tutto nell'uomo é ricevuto, anche la dignita. Tale realta ci viene consegnata
dal testo biblico, dalla prima all’ultima pagina. La ritroviamo ad esempio nello stu-
pore del Salmo 8: “Che cosa & 'uomo perché te ne ricordi, il figlio dell'uomo perché
te ne curi?” (v. 5). L’espressione “figlio dell'uomo” evoca il fatto che nessun uomo ha
scelto di nascere, ma la vita I'’ha ricevuta gratuitamente, per iniziativa di altri, come
commenta B. Maggioni sottolineando che

la vita dell'uomo & una vita ricevuta. Per il salmo anche la digni-
ta dell'uvomo & una dignita ricevuta. Lo stupore che il salmista prova di
fronte all'uomo, non nasce dal fatto che 'uomo gli appare piu bello o pit
forte o piu intelligente delle altre creature, ma dal fatto che 'uomo & “piu
ricordato” e pit “curato” da Dio, dunque piti amato. La grandezza dell'uo-
mo ¢ gratuita: un dono prima che un diritto. L’'uomo trova il suo senso e
la sua dignita nella memoria di Dio (...). E 'amore di Dio che da dignita
all'uomo. L’esperienza piu profonda dell'uomo biblico & lo stupore di esse-
re ricordato da Dio: che cosa & 'uomo, perché ti ricordi di lui? (Maggioni,
2001, p. 35-36).

Anche tramite un percorso filosofico & possibile giungere a riconoscere la
struttura essenzialmente ricettiva della persona, come mostra il pensiero di J. Splett.

La comprensione teologica del termine persona consente, pertanto, di co-
gliere I'interconnessione tra la dignita inalienabile dell'uomo e la sua capacita di
autotrascendenza che implica ’apertura nei confronti di Dio e degli altri: una strut-
tura ‘trialogica’ che apre la via verso il compimento della sua umanita e “altissima
vocazione” (Vaticano 11, 1965, n. 22).

Al contrario, la chiusura, la costruzione di muri nel cuore e nella terra
(Francesco, 2020, n. 27) sbarrano tale strada provocando un regresso in umanita,
da persona a individuo. Un pericolo che I'enciclica sull’amicizia sociale intercetta
nell’odierna epoca globalizzata & proprio quello di “ridurre le persone a individui”,
rendendole cosi “facilmente dominabili da poteri che mirano a interessi illeciti” e
innescando un effetto disgregante (Francesco, 2020, n. 182). Sganciando la dignita



dell'uomo dal suo garante assoluto, si spalancano le porte alle varie forme di idola-
tria e, di conseguenza, a differenti riduzioni dell'umano.

Nell’Evangelii Gaudium, papa Francesco denuncia ad esempio l'idolatria
del denaro e certi modelli economici che restringono la grandezza dell'uomo al
suo essere consumatore, operando un disconoscimento della sua dignita. All’origine
della crisi economico-finanziaria vie & in realta “una profonda crisi antropologica:
la negazione del primato dell’essere umano!” (Francesco, 2013, n. 55), e pertanto la
violazione della sua dignita.

Dal quadro fin qui delineato, & gia possibile evincere la capitale importanza
della ricerca del fondamento capace di contrastare e bloccare ogni possibile forma di
sminuimento e strumentalizzazione della persona umana, che crea societa ingiuste.

Tratteggiamo ora due modalita di rinuncia a ricercare il fondamento della
dignita umana: la prima nega la possibilita di avere accesso ad un fondamento tra-
scendente; la seconda smentisce I'esistenza di una verita unica e assoluta.

Considerando gli effetti disumanizzanti e dissocianti di tali approcci, risalta
ulteriormente in controluce I'importanza vitale dell’esplorazione del fondamento
della dignita umana e la sua correlazione con la possibilita di realizzare una societa
fraterna.

L’ IMPERATIVO CATEGORICO E LA RINUNCIA
ALLA RICERCA DEL “PERCHE”

Coloro che negano a priori la sensatezza di qualsiasi affermazione metafi-
sica smentendo in tal modo anche la capacita di autotrascendenza dell'uomo, sono
incapaci di offrire un fondamento alle relazioni interpersonali. La dimensione tra-
scendente & imprescindibile per porre il fondamento della dignita dell'uomo e insie-
me di un’amicizia sociale inclusiva. La negazione della pensabilita e dicibilita di Dio
quale essere assoluto, si coniuga con I'impossibilita di parlare dell'uomo all’interno
di un orizzonte di senso capace di appagarlo in tutte le dimensioni della sua esisten-
za e di fondare la sua dignita.

Cio emerge, in particolar modo, nell’incapacita di fondare teoricamente il
perché di fronte al volto dell’altro ci si senta chiamati in modo assoluto ad agire
umanamente; la ragion pura giunge al massimo ad affermare categoricamente la
necessita, il dovere etico di agire bene nei confronti dell’altro, vietando goffamente
ogni ulteriore perché, ogni tentativo di ricercare le motivazioni fondanti la dignita
umana, che pur viene riconosciuta e affermata come realta che non pud mai essere
ridotta a semplice mezzo, ma sempre considerata come fine. L'imperativo categorico
si presenta obbligante in quanto fine a se stesso (miissen) (Splett, 1974, p. 26).



La negazione a priori di qualsiasi affermazione metafisica preclude la pos-
sibilita di accedere ad un fondamento che bloccherebbe sul nascere ogni tentativo
di riduzione. Tale approccio si mostra incapace di offrire le motivazioni ultime alla
convivenza nella diversita, negando I'apertura dell'uomo verso il trascendente che
invece nella Fratelli tutti viene spesso ribadita. Al n. 273 papa Francesco ricorda un
memorabile testo di Giovanni Paolo II. Si tratta di una citazione dell’enciclica Cente-
simus annus scritta nel centenario della prima enciclica sociale, la Rerum novarum
di Leone XIII che per il suo vigore vale la pena riportare per intero:

Se non esiste una verita trascendente, obbedendo alla quale 1'uo-
mo acquista la sua piena identita, allora non esiste nessun principio sicuro
che garantisca giusti rapporti tra gli vomini. Il loro interesse di classe, di
gruppo, di Nazione li oppone inevitabilmente gli uni agli altri. Se non si ri-
conosce la verita trascendente, allora trionfa la forza del potere, e ciascuno
tende a utilizzare fino in fondo i mezzi di cui dispone per imporre il proprio
interesse o la propria opinione, senza riguardo ai diritti dell’altro. [...] La
radice del moderno totalitarismo, dunque, & da individuare nella negazione
della trascendente dignita della persona umana, immagine visibile del Dio
invisibile e, proprio per questo, per sua natura stessa, soggetto di diritti che
nessuno puo violare: né I'individuo, né il gruppo, né la classe, né la Nazione
o lo Stato. Non puo farlo nemmeno la maggioranza di un corpo sociale, po-
nendosi contro la minoranza (Giovanni Paolo 11, 1991, n. 44).

Sono parole avvalorate dal fatto che sono scritte da un uomo che oltre ad
essere papa e intellettuale, in prima persona ha sperimentato I'impatto con I'’orrenda
forza manipolatrice e distruttiva - in particolare nei confronti delle persone e del
tessuto relazionale - di due sistemi totalitaristici, quello comunista e quello social-na-
zionalista.

LA RINUNCIA DISGREGANTE

Nell’epoca cosiddetta postmoderna - “che si pud concepire anche come pro-
testa contro le pretese totalizzanti della ragione” (Kasper, 1999, 2001, p. 272) - si
arriva invece a rinunciare al postulato dell'unitarieta a favore della pluralita e della
differenziazione, rinuncia che si riverbera anche sulla comprensione della verita.
Non si tratta solo del “pluralismo in quanto tale, poiché 'esperienza di pluralismo
caratterizza I'intera epoca moderna” (Kasper, 1999, 2001, p. 269). La novita del post-
moderno consiste “nel rifiuto consapevole del postulato dell'unitarieta. Il postmo-



derno non implica soltanto 'involontaria accettazione e tolleranza della pluralita,
ma comporta un’opzione di fondo a favore del pluralismo. Il postmoderno afferma
un modello pluralistico di razionalita: la ragione stessa & diventata pluralistica. Ve-
rita, umanita, giustizia si danno soltanto al plurale” (Kasper, 1999, 2001, p. 270).

I1 pluralismo relativistico della postmodernita bandisce dunque la possibi-
lita di una verita unica, mentre enfatizza le differenze che difende. La verita unica
e ritenuta ostacolo al dialogo che rimane tuttavia immaginato, in un contesto di
sostanziale indifferenza. L’approccio relativista appare tollerante nei confronti di
tutto e di tutti, ma in realta essa sfocia nella freddezza calcolatrice dell’individuali-
smo che si abbina con una mentalita indifferente che papa Francesco non manca di
denunciare nei suoi effetti disumanizzanti e disgreganti, evidenziando pero anche
il bene che & possibile compiere, come quando afferma che

I'individualismo consumista provoca molti soprusi. Gli altri diven-
tano meri ostacoli alla propria piacevole tranquillita. Dunque si finisce per
trattarli come fastidi e 'aggressivita aumenta. Cio si accentua e arriva a li-
velli esasperanti nei periodi di crisi, in situazioni catastrofiche, in momenti
difficili, quando emerge lo spirito del “si salvi chi puo”. Tuttavia, & ancora
possibile scegliere di esercitare la gentilezza. Ci sono persone che lo fanno
e diventano stelle in mezzo all’oscurita (Francesco, 2020, n 222).

L’individualismo con la sua indifferenza conduce inevitabilmente alla “cul-
tura dello scarto” (Francesco, 2014), diametralmente opposta rispetto alla “cultura
dell’incontro” (Francesco, 2020, n. 215)°.

Annotiamo a questo punto che appare sintomatica 1'odierna inclinazione
a sostituire il termine ‘dignita’ con ‘valore’, come segnalato da J. Splett (1992, p. 102).
Una tendenza apparentemente innocua che potrebbe passare inosservata, ma che
in realta puo avere delle conseguenze deleterie. In effetti, mentre il termine “digni-
ta” fa riferimento a una realta incommensurabile e assoluta, “valore” & un vocabo-
lo mutuato dall’ambito economico e indica una realta commensurabile e pertanto
relativa, passibile di oscillazione e dunque di grandezza variabile. Vengono meno

8 Va tenuto presente che il pluralismo non & solo un fenomeno epistemologico, culturale e sociale, ma riguarda la
stessa identita personale del singolo individuo. Iniziano ormai a circolare concetti come ‘disidentificazione’ e ‘identita
pluralistica’. Quello di ‘uomo senza qualitd’, descritto da Robert Musil come “uomo privo di nucleo essenziale,
uomo cui non ¢ dato... di cristallizzarsi in personalita ben definita”, & un connotato che caratterizza il nostro tempo”
(Kasper, 1999, 2001, p. 269-270). Una disgregazione che non riguarda unicamente il tessuto sociale ma la stessa
identita personale. I sociologici registrano infatti un’accentuata frammentarieta della vita dell'uomo contemporaneo,
tale per cui si & arrivati a parlare dell’“io dissipato” che vive nel disagio di non avere accesso ad un senso capace di

unificare i molteplici frammenti della sua esistenza.



I'incomparabilita (Unvergleichbarkeit) e I'assolutezza/ (Unbedingtheit) di cui sopra.
Avviene allora una valutazione approssimativa delle persone, in rapporto alla loro
intelligenza, cultura, bellezza, merito, prestazione, etnia, stato sociale, passaporto.

L’'unita di misura del valore viene stabilito a partire da certe idee, quasi sem-
pre contaminate da interessi parziali e pregiudizi, alle quali sottosta un’immagine
riduttiva se non distorta dell'umano. E anche I'utilizzo formale del termine dignita
anziché valore, non rende immuni da tale logica calcolatrice incapace di rispettare
la pari dignita di ogni essere umano. Una logica perversa che genera anche oggi
inaccettabili discriminazioni suddividendo gli uomini in categorie di serie A, B, C....
Si tratta di una forma mentis che ha dato vita ai peggiori sistemi totalitaristici e che,
nonostante tutto, il genere umano non si & ancora lasciato alle spalle. Riaffiora sem-
pre nuovamente, anche in modo subdolo, in forme e espressioni diverse, rivestite di
un presunto buon senso che arriva a legittimare scelte e comportamenti inumani e
sacrileghi.

Il caso dell’emigrazione evidenzia, a mo’ di lente di ingrandimento, come
una mentalita secondo cui alcune persone avrebbero piu valore di altre, finisce per
legittimare la strumentalizzazione politica e '’esclusione di certe categorie di esseri
umani creando disuguaglianze e ingiustizie sociali. La convivenza fraterna & mina-
ta alla radice.

Consapevole di tale fenomeno, papa Francesco sembra evitare di usare il
termine ‘migranti’ che potrebbe creare un certo meccanismo di spersonalizzazione,
prediligendo I’espressione ‘persone migranti’ (2020, n. 37, 41, 129).

Rinunciare per un motivo o per l'altro a ricercare il fondamento della di-
gnita, compito degno dell'umano, equivale ad esporre la dignita propria e altrui
al costante rischio del deprezzamento e della manipolazione. Lucidamente papa
Francesco mette in guardia di fronte alla possibilita che

i diritti umani fondamentali, oggi considerati insormontabili, ven-
gano negati dai potenti di turno, dopo aver ottenuto il “consenso” di una
popolazione addormentata e impaurita (...). E nemmeno sarebbe sufficiente
un mero consenso tra i vari popoli, ugualmente manipolabile. Gia abbiamo
in abbondanza prove di tutto il bene che siamo capaci di compiere, pero, al
tempo stesso, dobbiamo riconoscere la capacita di distruzione che c¢’¢ i noi
(2020, 1. 209).



PER RIPENSARE IL FONDAMENTO ALLA LUCE DEL D10 DI GESU

Riferendosi al concetto relativistico di verita che caratterizza I’epoca postmo-
derna, il teologo tedesco Walter Kasper fa notare la contraddizione insita nel pensie-
ro postmoderno. Infatti, “una tolleranza attiva, quella cioeé che non si limita alla co-
esistenza disinteressata, non potra mai fare a meno di un concetto di ‘unita’, poiché
soltanto entro tale orizzonte, si possono accettare le sollecitazioni che derivano da
altre liberta nella loro estraneita”. E appena prima sostiene che “ovviamente cio rie-
sce possibile soltanto quando si dispone di un punto di riferimento, di un criterio di
verita che valga per le differenti prospettive e le trascenda” (Kasper, 1999, 2001, 274).

Per la postmodernita, come abbiamo visto, a priori non & accettabile una
verita unica che si presenti come assoluta. Senza poter entrare maggiormente nella
complessita della questione, ci limitiamo a rilevare che tale rifiuto trova le sue ragio-
ni anche in una certa comprensione e immagine di assolutezza e unicita secondo
cui essa sarebbe monolitica, totalitaria e pertanto escludente tutto cio che non le &
conforme, imponendosi - talvolta pure con violenza - sulla realta nelle sue moltepli-
ci forme. In questo modo le diversita verrebbero penalizzate e, infine, uniformate da
una verita concepita come uniforme (unum), priva di differenze. Una verita assolu-
ta assorbirebbe con prepotenza le diversita, mostrandosi irrispettosa nei confronti
della molteplicita della realta.

A tale proposito ci sembra molto interessante la risposta di papa Francesco
ad una domanda proprio riguardo alla verita assoluta postagli da Eugenio Scalfari?,
giornalista e fondatore del quotidiano italiano (di indirizzo laico) La Repubblica:

(...) mi chiede se il pensiero secondo il quale non esiste alcun assolu-
to e quindi neppure una verita assoluta, ma solo una serie di verita relative
e soggettive, sia un errore o un peccato. Per cominciare, io non parlerei,
nemmeno per chi crede, di verita “assoluta”, nel senso che assoluto & cio
che ¢ slegato, cio che & privo di ogni relazione. Ora, la verita, secondo la
fede cristiana, & I’amore di Dio per noi in Gesu Cristo. Dunque, la verita e
una relazione! Tant’e vero che anche ciascuno di noi la coglie, la verita, e
la esprime a partire da sé: dalla sua storia e cultura, dalla situazione in cui
vive, ecc. Cio non significa che la verita sia variabile e soggettiva, tutt’altro.
Ma significa che essa si da a noi sempre e solo come un cammino e una
vita. Non ha detto forse Gesi stesso: “Io sono la via, la verita, la vita”? In
altri termini, la verita, essendo in definitiva tutt'uno con ’amore, richiede

9 Proprio durante la stesura del presente contributo, il 14 luglio 2022, viene comunicata la morte di Eugenio Scalfari
(1924-1922).



l'umilta e I'apertura per essere cercata, accolta ed espressa. Dunque, biso-
gna intendersi bene sui termini e, forse, per uscire dalle strettoie di una con-
trapposizione... assoluta, reimpostare in profondita la questione. Penso che
questo sia oggi assolutamente necessario per intavolare quel dialogo sereno
e costruttivo che auspicavo all’inizio di questo mio dire (Francesco, 2013).

Nella circostanza di un dialogo pubblico con un amico, il papa lancia I'im-
portante invito a rivisitare e ricomprendere lo stesso concetto di assolutezza alla luce
del volto nuovo del Dio di Gest, che smentisce di fatto 'immagine dell’assoluto della
postmodernita. Dio nella persona e storia di Gesu Cristo si &, di fatto, rivelato non
come una monade, ma come unitrino, unita nella diversita in se stesso. La sua on-
nipotenza & I'amore, come rivela massimamente lo spogliamento fino alla morte in
croce del Figlio di Dio (Fil 2,6-11). W. Kasper evidenzia che la cosiddetta assolutezza
della verita del cristianesimo™ va pertanto “compresa come un’assolutezza kenotica,
come l'assolutezza dell’autodonazione dell’amore e del servizio”, che, entrando in
dialogo con I'uomo, lo fa esistere nella sua unicita e diversita (Kasper, 2002, p. 5). E
una verita unica e universale che risulta essere lo spazio della massima unificazione
e diversificazione, il fondamento dell’esistenza e liberta dell'uomo, anche di coloro
che la negano.

Tanto sul piano trinitario che cristologico ci & dunque data e ci pre-
cede una comprensione di unita e definitivita che non & totalitaria, ma che
piuttosto lascia spazio all’altro e lo libera. Appartiene infatti all’essenza del
vero amore che esso unisca nella maniera pit intima, senza impossessarsi
dell’altro, ma conducendolo alla sua vera pienezza (Kasper, 2000, p. 29).

E in gioco la questione della verita dell'immagine dell’Assoluto, strettamen-
te legato all'immagine dell'uomo. In realta “ognuno di noi fa infatti esperienza di
immagini false, ma anche di immagini vere. £ necessario operare sempre nuova-
mente quello che il teologo evangelico Heinz Zahrnt definisce “una sorta di igiene
teologica” (1981, p. 42). Si tratta dell’invito “a vigilare sulle immagini che 'uomo si

10 Essendo un tema centrale del pensiero di Walter Kasper la relazione tra metafisica e storia, egli dedica ampio
spazio alla questione della pretesa di assolutezza del cristianesimo. A tale proposito egli chiarisce che “questo
concetto assai equivoco proviene originariamente dalla filosofia dell’idealismo e non dalla teologia cristiana e

percio & utilizzabile soltanto mediante una nuova interpretazione teologica. In sostanza con esso si intende che il
Cristianesimo riconosce in Gesu Cristo la definitiva ed essenzialmente insuperabile automanifestazione di Dio nel
suo amore per tutti gli uomini, amore che in quanto tale rivendica valore universale” (Kasper, «Cristianesimo», 127).
Ricordiamo che si tratta di una tematica a cui ha dedicato anche la sua Habilitationsschrift dal titolo: Das Absolute in
der Geschichte. Per uno sguardo sintetico sul tema si veda Kasper «Absolutheitsanspruch des Christentums».



fa di Dio, perché esse non nascano da interessi estranei all’autentico rapporto con
Dio, risultando dunque falsate. La teologia cristiana ha sempre difeso la capacita del
linguaggio umana di dire autenticamente Dio, ma ha anche custodito la costitutiva
trascendenza di Dio rispetto ad ogni immagine che I'uomo possa farsi di Dio stesso”
(Maggioni, Prato, 2014, p 75).

In questo senso proprio anche le negazioni e critiche possono spingere la
riflessione teologica a “ripulire” I'immagine di Dio e a riscoprire e comunicare la ge-
nuina verita, bonta e bellezza del Dio di Gest, fondamento della dignita inviolabile
di ogni persona.

CONCLUSIONI

Alla luce del Dio di Gesu ¢ pertanto possibile riconoscere che la ricerca del
fondamento assoluto della dignita umana non priva di nulla I'uomo e non lo mortifica,
ma, al contrario, sirivela come condizione di possibilita perla piena realizzazione della
persona e per una fraternita e amicizia sociale cosi come vengono declinate nell’Enci-
clica Fratelli tutti. Esso non annulla il vero, il bene e il bello vissuti in qualsiasi luogo
da qualsiasi gruppo o persona, credente o non, bensi lo valorizza e lo favorisce offren-
do le motivazioni pit profonde che consentono di non desistere dall'impegno a favo-
re della costruzione di un mondo pit aperto e umano, neanche di fronte a fallimenti
e a resistenze, come scrive papa Francesco nell’Enciclica Laudato si’ sulla cura della
casa comune, di cui Fratelli tutti rappresenta la continuita: “Coloro che s’impegnano
nella difesa della dignita delle persone possono trovare nella fede cristiana le ragioni
pit profonde per tale impegno”. (Francesco, 2015, n. 65).

Inoltrarsi nella ricerca della verita della nostra realta pit profonda, con-
sente, pertanto, di accedere alle motivazioni in grado di mettere in moto la persona
nella sua interezza, mentre riaccende quella passione per 'uvomo e per il mondo che
spinge a impegnarsi instancabilmente affinché ogni persona sia posta nelle condi-
zioni di poter vivere all’altezza della sua dignita umana in una societa fraterna che
non conosce esclusioni e caratterizzata dalla condivisione.

E dato allora di fare I'esperienza liberante di essere sollecitati a cercare in ogni
circostanza e contesto di compiere scelte utili a salvaguardare e promuovere la dignita
umana, e non per paura di “evitare il disprezzo sociale e il peso della legge, bensi per

11 A questo proposito rimane quanto mai valido il riconoscimento del Concilio Vaticano II riguardo all’ateismo e alla
possibile falsa immagine di Dio veicolata dalla stessa Chiesa, come si legge nella Gaudium et Spes 19: “(...) nella genesi
dell’ateismo possono contribuire non poco i credenti, nella misura in cui, per aver trascurato di educare la propria
fede, o per una presentazione ingannevole della dottrina, od anche per i difetti della propria vita religiosa, morale e
sociale, si deve dire piuttosto che nascondono e non che manifestano il genuino volto di Dio e della religione”.



convinzione” come scrive papa Francesco al n. 207 della Fratelli tutti (2020, n. 207).

La ricerca del fondamento dell'umano forma e affina anche il senso critico
che consente di smascherare “le varie modalita di manipolazione, deformazione e
occultamento della verita negli ambiti pubblici e privati” (Francesco, 2020, n. 208),
mentre sprigiona le energie e le risorse migliori per contrastarle.

Senza I’apertura a tale indagine, viene meno pure il fondamento per un dia-
logo sincero e costruttivo con tutti, condizione indispensabile per la costruzione di
un mondo pitt umano e fraterno che non conosca esclusioni, come spesso sottolinea
papa Francesco anche nella sua Enciclica sociale (2020) e come attesta il suo stesso
stile di vita (Salvarani, 2016).

Il riferimento al fondamento unico e assoluto fa, inoltre, maturare un pro-
fondo senso di appartenenza all'umanita intera che porta a rimanere in una ricer-
ca costante di come poter favorire a tutti i livelli legami di fraternita e di come sia
possibile prendersi cura dei pitt deboli e fragili. Ci si trova allora a vivere all’altezza
della dignita umana. Lo si pud anche cogliere dal commento alla parabola del
buon Samaritano (Lc¢ 10.25-37) che papa Francesco offre nel secondo capitolo della
sua Enciclica sociale. Egli, difatti, evidenzia che il racconto

non fa passare un insegnamento di ideali astratti, né si circoscri-
ve alla funzionalita di una morale etico-sociale. Ci rivela una caratteristica
essenziale dell’essere umano, tante volte dimenticata: siamo stati fatti per
la pienezza che si raggiunge solo nell’amore. Vivere indifferenti davanti al
dolore non & una scelta possibile; non possiamo lasciare che qualcuno ri-
manga ‘ai margini della vita’. Questo ci deve indignare, fino a farci scendere
dalla nostra serenita per sconvolgerci con la sofferenza umana. Questo &
dignita (2020, n. 63).
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HUMAN DIGNITY AND THE
SEARCH FOR ITS FOUNDA-
TION. CONSIDERATIONS
AROUND THE ENCYCLICAL
“FRATELLI TUTTT”

SUMMARY

In the encounter with the other, each person somehow perceives his or her
inviolable dignity, the safeguarding and promotion of which is an indispensable
condition for the realization of more fraternal and inclusive societies. In this di-
rection it is necessary to search the foundation of this dignity, as affirmed by Pope
Francis’ Encyclical “Fratelli tutti.”

Such a search cannot prescind from the concept of person, taken up in the
theological reflection of the first centuries to say the newness of the God of Jesus,
and only later used to tell who is the human being, whose creation in the image and
likeness of God grounds his inalienable dignity.

The denial of man’s capacity for self-transcendence and the existence of an
absolute foundation - imagined as totalitarian and repressing diversity - expose to
the danger of manipulation of what is human and disintegration of the social tissue.

Therefore, there emerges the need to revisit the concept of absoluteness in
the light of the God of Jesus, who is a relationship of love, unity in the diversity of
the three persons.
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CZLOWIEK - SUBIEKTYW-
NOSC - BOG. ZALAZKI
WSPOLCZESNE] FILOZOFII
EGZYSTENCJALNE]

U SW. AUGUSTYNA

Postawiony w tytule temat artykulu zrealizowany zostanie w oparciu o ana-
lize pogladéw swigtego Augustyna dotyczacych czlowieka w kontekscie doswiad-
czenia implikujacego doczesny i subiektywny aspekt istnienia. Egzystencjalna au-
tentycznosé autora odnoszaca sie do osobistych przezy¢ oraz jego wieloaspektowy
horyzont myslenia zespala dramat ludzkiego losu z doczesnymi problemami, ktére
okazuja sie nadal aktualne. Wazna racja sktaniajaca do podjecia powyzszych badan
jest — jak sie okazuje — niewyczerpana zywotnos¢ przemysleni biskupa z Hippony.
Analizy przeprowadzone w prezentowanym artykule stanowia prébe uzasadnienia
pytania o sens ludzkiego przezycia na tle jego antropologii.

Zycie i twoérczosé Augustyna wyznaczaja ciekawa koncepcje, w ktorej
punktem wyjscia jest przezycie i potrzeba relacji z Bogiem. Autor rozwaza tytuto-
we zagadnienie na tle dwdch rodzajéw doswiadczenia: subiektywno-egzystencjal-
nego oraz transcendentnego. Powyzszy podzial nie jest bez znaczenia, albowiem
Ojciec Kosciota taczy problem przemijalnosci istnienia z postawa przezwyciezania
samego siebie, potrzeba poszukiwania trwaltych wartosci oraz odnajdywania Boga
w trudnej sytuacji zyciowej. Ta ostatnia obejmuje pytanie o Jego istnienie w kon-
tekscie ludzkiej egzystencji. Mowa o podmiotowej (oddolnej) zasadzie rozumienia



rzeczywistosci, dzieki ktérej czlowiek jest zdolny do poznania natury o charakterze
nadprzyrodzonym. Punktem wyijscia dla analizowanego kierunku sa trzy istotne
pojecia, do ktérych nalezy problematyka drogi antropologicznej, subiektywnosc po-
znania oraz temat przemijalnosci aktualnego istnienia. I chociaz sam Augustyn nie
uzywa przywolanej terminologii, to jednak warto zwrécié¢ uwage na jego wnikliwe
przemyslenia, do ktérych nawiazuje wielu dzisiejszych badaczy. Zobaczmy, w jaki
sposéb nowozytne znaczenie drogi antropologicznej pokrywa sie z niektérymi teza-
mi Hipporiczyka.

DROGA ANTROPOLOGICZNA WYRAZEM NATURALNEGO PRAGNIENIA
POZNANIA BoGga

Przywolane zagadnienie, nazywane rowniez droga oddolna, stanowi alter-
natywe wobec filozofii ateistycznej. Podstawowym zalozeniem tego pogladu jest
racjonalne ukazanie mozliwosci oddolnego odczytania chrzescijariskiego Objawie-
nia w oparciu o egzystencjalny model podmiotowosci, ktéry wyrasta z wewnetrznej
kondycji cztowieka i polozenia, w jakim sig¢ znajduje (Vaught, 2004). Antycypacje
drogi antropologicznej mozemy odnalez¢ juz u schytku chrzescijariskiej starozyt-
nosci tj. w mysli biskupa z Hippony, ktéry w pewnym momencie zycia odczul po-
trzebe nawrdcenia. W swoich przemysleniach autor wyjasnia chec¢ poznania Boga
za pomoca dwdch kategorii, z ktérych pierwsza jest zachwyt wynikajacy z piekna
przyrody, natomiast druga jest czlowiek. Wymownie stwierdza: ,Sicut enim corpori
non hoc est esse, quod pulchrum esse (alioquin deforme esse non posset) ita etiam
creato spiritui non id est vivere, quod sapienter vivere; alioquin incommutabiliter
saperet. Bonum autem illi est haerere tibi semper, ne, quod adeptus est conversione,
aversione lumen amittat et relabatur in vitam tenebrosae abysso similem” (Augu-
stinus, 1841, Confessiones, X111, 2). Istota ludzka jest w pewnym sensie wrzucona
pomiedzy dwie skrajnosci, tzn. odczuwa niepojeta wielkos¢ wszechswiata, a takze
zdaje sobie sprawe z tego, ze jej byt jest uwarunkowany. Biegunowo$¢ pomiedzy
tym, co transcendentne, a tym, co skoriczone obejmuje wszystkie plaszczyzny zycia
(Vaught, 2005). Uzmystowienie tej prawdy stanowi punkt zwrotny, poniewaz wiel-
kos¢ i szlachetnosé polegaja wtasnie na tym, ze czlowiek rozpoznaje swojq niedole,
ktéra powoduje w nim chec przemiany: ,Noli esse vana, anima mea, et obsurdesce-
re in aure cordis tumultu vanitatis tuae” (Augustinus, 1841, Confessiones, 1V, 11).

Podtytulowe zagadnienie drogi antropologicznej jest jednym z terminéw
uzywanych w teologii fundamentalnej, a jej poczatek przypada na epoke nowo-
zytna. Przedmiotem badan dla tego kierunku jest analiza poznania naturalnego
czlowieka w jego relacji do swiata obejmujacej zaleznosc poznania Boga od antro-



pologii. Tego rodzaju refleksja doczekata sie kilku klasycznych ujec. Znakomitym
przyktadem sa prace B. Pascala oraz M. Blondela (Dzidek, Kamykowski, Napi6r-
kowski, 2004). To wlasnie w poklosiu ich przemysleri pojawila sie potrzeba reakcji
na niektére z nowozytnych pogladéw prébujacych wyeliminowac z filozoficznego
dyskursu pytanie o istnienie Boga, a co za tym idzie, o mozliwos¢ odniesienia wo-
bec Jego nadprzyrodzonosci.

Jedno z fundamentalnych pytan dotyczacych sensu ludzkiego zycia poja-
wia sie¢ w sposéb nieunikniony i dramatyczny wobec grzechu, a wigc upadku, ktéry
moze prowadzi¢ do smierci duchowej (Mt 10, 28). Za przyktad postuzy nam biblij-
na egzegeza przypowiesci o synu marnotrawnym. Augustyn oznajmia: ,Milowales
go, gdys mu dawal; jeszcze czulej mitowales wracajacego nedzarza. On przez to
odszedl, ze pograzyl sie w namietnosciach mrocznych, ktére zakryly przed nim
oblicze Twoje” (Augustyn, 1987, I, 18). Nasz autor posluguje sie alegoryczna inter-
pretacja Biblii, wedtug ktdrej, jak sie okazuje, doswiadczenie duchowego ubdstwa
moze byé poczatkiem relacji otwartosci na Stwérce. Swiety przypomina, ze mitosé
Wszechmogacego jest zdolna do pochylenia sig¢ nad kazdym synem marnotrawnym
i grzesznikiem. Przypowiesc¢ z Ewangelii wedlug sw. Lukasza sprawia, ze czlowiek
zaczyna widziec siebie i swoje czyny w prawdzie, nie mozna jednak méwic o zmia-
nie sposobu zycia bez swiadomosci potaczonej z praca nad samym soba i dobra
wola pojednania. Czytamy: ,Ibi enim [...] ubi compunctus eram, ubi sacrificaveram
mactans vetustatem meam, et inchoata meditatione renovationis meae sperans in te,
ibi mihi dulcescere coeperas et dederas laetitiam in corde meo” (Augustinus, 1841,
Confessiones, IX, 4). Slowa Augustyna pozwalaja odkry¢ ambiwalentna dynami-
ke: subiektywna wewnetrzna i obiektywna zewnetrzna. Ta pierwsza, subiektywna,
okresla status bycia ,Ja”, ktdre istnieje tu i teraz. Natomiast ta druga, obiektywna,
przejawia sig przede wszystkim w fakcie istnienia réznorodnych, a wigc bardziej
i mniej doskonatych bytéw. To wlasnie ich perspektywa (uwarunkowana i nietrwa-
Ia) polaczona ze swiadomoscia oraz intelektualna autorefleksja odsyta poszukujacy
podmiot ku rzeczywistosci nadprzyrodzonej. W ocenie filozofa czysto rozumowe
spojrzenie na swiat nie nasyci niepokoju zwiazanego z istnieniem (Tamze, I, 1).
Uczciwe spojrzenie na te kwestie obala pseudoracjonalnosc, ktéra, redukujac swiat
wylacznie do filozoficznego ratio, neguje horyzont obiektywnosci zewnetrznej. Ta-
kie stanowisko zazwyczaj przyjmuje forme filozoficznego ateizmu. Augustyn odrzu-
ca powyzszy poglad i dobitnie poswiadcza, ze czlowiek nie jest zdolny sam z siebie
odpowiedzieé na fundamentalne pytania o to, skad pochodzi i jaki jest cel ziemskiej
wedréwki. Ujmujac ludzki byt w sposéb komplementarny, dostrzega on naturalne
pragnienie nieskoniczonosci wyrazone w potrzebie wsparcia ze strony Boga i doda-
je: ,Convertisti enim me ad te, ut nec uxorem quaererem nec aliquam spem saeculi



huius stans in ea regula fidei...” (Tamze, X111, 12). Wobec tej postawy dramat istnie-
nia jest w ostatecznym rozrachunku twérczy, bowiem niepewnosé co do wlasnego
losu oraz przezywanie wewnetrznych konfliktéw zmuszaja cztowieka do bytowego
i moralnego rozwoju. Wedlug biskupa z Hippony jest to naturalne, poniewaz kazdy
potrzebuje w swoim zyciu takich wartosci, ktére beda trwale i niezmienne. Niekté-
rzy znawcy augustynizmu nazywaja przedstawione stanowisko droga niespokojne-
go serca (Kowalczyk, 1987). Warto przyjrzec sie, w jaki sposéb Augustyn nawiazy-
wat do subiektywnego odczucia jednostki przezywajacej wlasny los.

SUBIEKTYWNOSC I ANTROPOLOGIA ODDOLNA

Chrzescijaniski filozof podsuwa nam liczne przyktady uprawiania metafizy-
ki prowadzacej do Boga, jednym z nich jest ujecie teologiczne wychodzace od tema-
tu antropologii oddolnej. Rozwazmy szczegdlnie wypowiedzi Augustyna méwiace
o tym, ze poznanie czlowieka wyraza sie w jego subiektywnym doswiadczeniu (Ko-
walczyk, 1987). Czytamy: ,Nam neque colorem quem numquam vidit, neque figu-
ram corporis, nec sonum quem numquam audivit, nec saporem quem numquam
gustavit, nec odorem quem numquam olfecit, nec ullam contrectationem corporis
quam numquam sensit, potest quisquam omnino cogitare” (Augustinus, 1841, De
Trinitate, X1, VIII, 14). Nie ulega zludzeniu, ze w pojeciu filozofa swiat material-
ny jest niedoskonatly, zmienny i daleki od idealnej jednosci. Wiemy z autopsji, ze
brak realnego kontaktu z otaczajaca nas rzeczywistosciag oznaczaltby catkowita nie-
sprawdzalnosc wszelkich badan i twierdzen. Nasz pisarz nie odrzucat oczywistych
waloréw funkcji zmystéw, wedlug jego oceny wszystkie spostrzegane przedmioty
wchodza w zakres naszej percepcji, jednak o ich wartosci decyduje juz sama dusza,
to dzigki niej zdobywamy nieoceniona wiedze o swiecie (Tamze, XI, V, 9). W na-
uczaniu Augustyna realizm w ludzkim doswiadczeniu nie ogranicza sie wylacznie
do aspektéw zmystowo-somatycznych, to zaledwie pierwszy teoriopoznawczy krok
na drodze antropologicznej, ktérej punktem wyjscia jest subiektywne przezycie jed-
nostki. Przeciez proces zdobywania wiedzy nie jest oparty na samej percepcji, ale
przede wszystkim na wladzach umyslowych, a wiec aktywnosci myslenia dyskur-
sywno-analitycznego oraz funkcji pamieci. Dzieki nim czlowiek tworzy umyslowa
wieZ pomiedzy soba a Swiatem materialnym. Dysponujac podstawowymi i doswiad-
czalnymi wrazeniami tego, co zmyslowe, odczuwa on w sposéb krytyczny ontolo-
giczna niestatosc, ktéra prowadzi go do stawiania pytan o kres swojej ziemskiej we-
dréwki: ,Ecce sunt caelum et terra, clamant, quod facta sint; mutantur enim atque
variantur [...] Nec ita pulchra sunt nec ita bona sunt nec ita sunt, sicut tu Conditor
eorum, quo comparato nec pulchra sunt nec bona sunt nec sunt” (Augustinus, 1841,



Confessiones, X1, 4). W dalszej czesci pracy zobaczymy, w jaki sposéb filozof laczy
w jeden watek dwubiegunowosc¢ pomigdzy wewnetrznymi przedstawieniami doty-
czacymi Swiata a otwartoscia czlowieka na Boga wyrazajaca sie w transcendencji
przekraczania wlasnych granic.

Augustyn odkrywa tajemnicza obecnosé Boga u podstaw naszych potrzeb,
w jego mniemaniu dynamizm egzystencji wyrasta z glebi swiadomosci, zas osoba,
jako samodzielny podmiot, stanowi baze i centrum wlasnego bycia w swiecie (Dzi-
dek, 1998). Filozofia biskupa z Hippony znaczaco odbiega od nowozytnych, a takze
ponowoczesnych ujec¢ przedstawiajacych czlowieka jako wylaczny cel dla samego
siebie (O’Collins, Farrugia, 2002). Przeciez nasz autor, w duchu biblijnego eritis
sicut dii, polemizowal z odwréceniem obiektywnej hierarchii wartosci postawienia
czlowieka ponad Boga. Znamienne sa jego stowa: ,Owo wigc zlo, przez ktére czlo-
wiek, gdy poweZmie upodobania w sobie, jak gdyby sam byl swiattem, odwraca sie
od tego swiatla, w ktérym, gdyby upodobal sobie, sam sie swiattem staje...” (Augu-
styn, 2002, XVI, XIII). W swej tworczosci Ojciec Kosciota nie zapomnial réwniez
o tym, ze bez udziatu ludzkiej subiektywnosci nie daloby sie méwic o jakimkolwiek
poznaniu (si fallor sum). Wlasnie dlatego przekaz naszego filozofa okazuje sig bliski
mentalnosci wspoétczesnego czlowieka afirmujacego metody empiryzujace. Wielka
zasluga Augustyna bylo ukazanie wtasnej wrazliwosci religijnej w horyzoncie prze-
kraczania doczesnych granic. Przywolajmy wspomnienie jego nawrdécenia: ,I nagle
stysze dzieciecy glos z sasiedniego domu, nie wiem, czy chlopca, czy dziewczyny,
jak co chwila powtarza spiewnie taki refren: Wez to, czytaj! Wez to, czytaj! [...]. Zdu-
siwszy w sobie tkanie, podniostem si¢ z ziemi, znajdujac tylko takie wyttumaczenie,
ze musi to by¢ nakaz Bozy” (Augustyn, 1987, VIII, 12). Opisana wyzej historia po-
twierdza, ze problematyka powrotu do Boga (obiektywnie zewnetrzna) jest niero-
zerwalnie polaczona z subiektywnym przezyciem. Jeszcze raz dopusémy do glosu
naszego filozofa, niejako dopytujac: czy antropocentryczne podejscie przedstawia
sie jako proto-doswiadczenie w relacji do transcendencji? Augustyn oznajmia:
LW taki sposéb krok za krokiem moje mysli zmierzaly od rzeczy materialnych do
duszy poznajacej Swiat poprzez zmysly, a od niej do tej wewnetrznej mocy duszy,
ktérej zmysly przekazuja wiesci o faktach zewnetrznych” (Tamze, VII, 17). Ta au-
torska wyktadnia chrzescijariskiego subiektywizmu otwiera ludzka podmiotowosc
na autotranscendencje doswiadczenia osobowego Boga. Zastugujace na szczegdlna
uwage jest to, ze Augustyn nie wychodzi bezposrednio od depozytu wiary, lecz do-



chodzi do niej na drodze osobistego przezycia i filozoficznej refleksji'. Przekracza-
nie wlasnych granic posiada dwie zasadnicze odslony, jedna z nich jest mozliwosc
ogladania siebie w prawdzie, natomiast druga jest teoriopoznawcze wychylenie ku
obiektywnosci zewnetrznej. Augustyn puentuje: ,Ita etiam, cum aeternitas delectat
superius et temporalis boni voluptas retentat inferius, eadem anima est non tota
voluntate illud aut hoc volens et ideo discerpitur gravi molestia, dum illud veritate
praeponit, hoc familiaritate non ponit” (Augustinus, 1841, Confessiones, VIII, 10).
Przyktadem tego, o czym pisze filozof, jest nie tylko wolnos¢ rozumiana jako samo-
stanowienie, ale réwniez milosc, w ktérej chodzi nie o to, azeby cos sie skoriczylo,
ale przede wszystkim o stale poglebiana relacje. Augustyn glosi, Zze mozemy do-
Swiadczyc swoich wilasnych ograniczen, jednoczesnie zdajac sobie sprawe z tego,
ze swiadome ich przezwyciezanie jest pewnym sposobem na zmiane tego, co w na-
szym zyciu robimy.

Czy SW. AUGUSTYN BYL EGZYSTENCJALISTA?

Filozofia egzystencjalna jest dzisiaj jednym z najbardziej rozpoznawalnych
kierunkéw mysli wspolczesnej. Problem istnienia byl waznym tematem w docie-
kaniach wielu filozoféw i trudno nie wspomniec tu na przyktad S. Kierkegaarda
(Kierkegaard 1982, Palacz, 1987) M. Heideggera (Didier, 1992), J. P. Sartre’a, czy
dorobku teologéw takich jak R. Bultmann i K. Barth (Blackburn, 2004, Sartre 2007,
Heidegger 1994). Historia ukazuje nam wiele interesujacych koncepcji okreslanych
mianem filozofii egzystencjalnej. Zasadniczo spotykamy dwa sposoby postepowa-
nia (ateistyczny i antyateistyczny) jakie tradycyjnie podejmowano w rozwijaniu
refleksji na temat sensu ludzkiego istnienia. Niektérzy sposréd wybitnych repre-
zentantéw filozofii egzystencjalnej (B. Pascal oraz M. Blondel) byli ludZmi wielkiej
religijnej wiary, zas ich refleksja o ludzkim bytowaniu nie zamykata ich na wymiar
sacrum, czy wprost na osobowego Boga. Inni znani przedstawiciele tego kierunku
byli zadeklarowanymi ateistami, z ktérych przynajmniej jeden (J. P. Sartre) prezen-
towat takze antropocentryczna wersje egzystencjalizmu. Wspélna cecha tych my-
slicieli bylo to, ze bazowali na zasadniczej afirmacji Swiata i czlowieka wychodzac
od niedostatku otaczajacej nas rzeczywistosci i kruchosci bytu w obliczu smierci.

1 W eklezjologii Augustyna fundamentalnego znaczenia nabiera autorytet Objawienia, bowiem prawdy zawarte

w Ewangelii przekraczaja mozliwos¢ empirycznej sprawdzalnosci, stad ich przyjecie wymaga uprzedniego uwierzenia
lub zdania si¢ na powage nauczania Kosciola. Autor oznajmia: ,Auctoritas autem partim divina est, partim

humana: sed vera, firma, summa ea est quae divina nominatur” (Augustinus, 1841, De ordine, 11, 8, 27). Co wigcej,
chrzescijariski apologeta jednoznacznie potwierdza, ze czlowiek nie ma ani wplywu na tres¢ Objawienia, ani na
jakakolwiek zmiane w przekazie ksiag natchnionych (Augustyn, 2002, XI, 3).



Wtasnie te poglady okazuja sie paralelne z argumentacja Ojca Kosciota. W jego oce-
nie to wlasnie bycie w swiecie charakteryzuje sposéb istnienia obejmujacy realnosc
podmiotu przezywajacego wilasny los. Tego typu poglad opisuje F. Sawicki, ktéry
okresla mysliciela z Tagasty mianem pierwszego cztowieka nowoczesnego (Sawicki,
1987). W swych pismach Augustyn akcentuje horyzontalna antynomie wielkosci
i zmiennosci zycia, dobra i zla a takze nieoczekiwanych zdarzen losu, ktére tak
czesto nas zaskakuja. Wymownie stwierdza: ,To zZycie jest pelne niedoli, a pora
$mierci nieznana” (Augustyn, 1987, VI, 11). Trzeba pamietac, ze jego stanowisko
nie zaklada nihilistycznej postawy zobojetnienia wobec swiata wartosci. Zobaczmy
w jaki sposéb filozof podkresla pozytywny wymiar zycia. Wyraza to w nastepujacy
sposéb: ,O Panie Boze moj, to Ty mi dales jako dziecku zycie i ciato. Ty obdarzyles
cialo zmystami, wyposazytes je w czlonki i nadates mu witasciwe proporcje [...].
Ty jestes zyciem dusz, tym, co ozywia zycie. Zyjesz, o Zycie duszy mojej, wiasna
moca. Bo samym zyciem jestes, niezmiennym” (Tamze, I, 7; I11, 6). Co sig zas tyczy
wartosci oceny ludzkiej egzystencji, to zalezy ona od aspektéw moralnych, ktére sa
rozpatrywane w kategoriach realizmu ontologicznego. Za pomoca intelektu czlo-
wiek dostrzega Scisla relacje z otaczajaca go przyroda i poznaje samego siebie oraz
otoczenie, w ktérym zyje (Augustyn, 1953b, I, VII-16). Emocje z tym zwiazane nie
sa wylacznie wytworem ludzkiej wyobrazni, albowiem obok tych ostatnich wyste-
puja takze czynniki zewnetrzne. Nie sposéb nie uwzglednic waznej wypowiedzi
Augustyna opisujacej przezycie wynikajace z doswiadczenia smierci oséb bliskich.
Wzruszajace sa jego stowa: ,I stalem sig sam dla siebie wielkim problemem. Pytalem
ma dusze, dlaczego jest tak smutna i czemu tak strasznie mnie dreczy, a ona nie
potrafita mi na to odpowiedziec” (Augustyn, 1987, 1V, 4). Niektorzy augustynolodzy
wskazuja na pewna zbieznosé powyzszych pogladéw ze stanowiskiem M. Heideg-
gera. Taka teze glosi miedzy innymi S. Kowalczyk, ktéry uwaza, ze analizy niemiec-
kiego filozofa sa w duzym stopniu kontynuacja przemysleri zawartych w pismach
Hipponczyka (Kowalczyk, 1987, Heidegger, 1994, 2002). Niezaleznie od pewnych
podobieristw u obu autoréw istnieja nie mniej znaczace réznice, dla Augustyna
$mierc¢ obok aspektéw egzystencjalnych posiada takze znaczenie teologiczne. We-
dle jego stéw: ,Smiertelne twoje cialo bedzie naprawione i odnowione, i mocno
z toba zwiazane, a gdy umrze, nie pociagnie cig¢ z soba do grobu, lecz przetrwa
i pozostanie z toba przed obliczem Boga, ktdry trwa i pozostaje na zawsze...” (Au-
gustyn, 1987, 1V, 11; VIII, 6). Tak postawiony problem dotyczy przede wszystkim
rzeczywistosci metafizycznej, a wiec ukierunkowania problemu przemijalnosci zy-
cia na eschatologie (Kowalczyk, 1987). Jezeli méwimy o ontologii smierci, to tylko
w znaczeniu ziemskiego korica istnienia, po ktérym dzieje naszego zycia otrzymuja
wobec Boga pelny i nieodwracalny ksztalt. Takie ujecie powoduje, ze ludzkie byto-



wanie nabiera charakteru soteriologicznego, czyli odstania wazna prawde o tym, ze
bez Boga nie mozna ostatecznie wytlumaczy¢ celowosci stworzenia.

Na baczna uwage zastuguje takze wyeksponowany przez Augustyna te-
mat incydentalnych warunkéw egzystencji bedacych ttem dla ludzkiej niedogod-
nosci. Wiemy to z autopsji, ze czlowiek nie ma mozliwosci wyboru miejsca ani
czasu wlasnych narodzin, przeciez nikt z nas nie decyduje o swoich biologicznych
predyspozycjach, stad zaistnienie w Swiecie wymyka sie wolnosci rozumiane;j jako
wewnetrzna autonomia. Mimo tej trudnosci liberum arbitrium odgrywa kluczowa
role w podejmowaniu decyzji, gdyz dzieki niej czlowiek posiada mozliwos¢ samo-
okreslenia (Augustyn, 1990, 12). Nasz autor uznat za fakt oczywisty istnienie swia-
ta, opisujac realne doswiadczenie zycia. Augustyn nie afirmowat przy tym teorii
metempsychozy, opowiadajac sie raczej za poznawczym realizmem, pomimo iz
dopuszczal zjawisko Boskiej iluminacji. Punktem wyjscia jego rozwazan jest Swiat
ludzkiej osoby i trzeba zaznaczy¢, ze samo esse nie decyduje jeszcze o istocie dane-
go bytu. Stad tak wazna jest dla Augustyna kwestia rozumnej natury czlowieka, bez
ktérej nie mozna méwic o ludzkiej tozsamosci (Augustyn, 1987, VII, 17). Przeciez
zanegowanie myslenia na plaszczyZnie ontycznej spowodowaloby, ze sama mysl
bylaby niemozliwa do pomyslenia. Ta argumentacja stanowi Zrédlo pewnosci dla
istnienia aktéw Swiadomosci poznajacego podmiotu, takze tych omylnych i wiedzy
o tym istnieniu. Czytamy: , ... non omne quod vivit scire se vivere, quamquam omne
quod se vivere sciat, vivat necessario” (Augustinus, 1841, De libero arbitrio, VII-16).
Nie chodzi tu oczywiscie o konwencjonalne uzgodnienie mysli z otaczajaca nas
rzeczywistoscia, lecz o szczegdlny rodzaj refleksyjno-autonomicznego dyskursu,
ktéry odstania perspektywe ustosunkowania sie do otaczajacej nas rzeczywistosci.
Augustyn odwoluje sie do swiata ludzkiej osoby oraz wtasnych przezyc (Gilson,
1930). To prawda, zZe trudno jest wyrazi¢ aprobate na ograniczenie lub zamkniecia
horyzontu wlasnego istnienia w kategoriach egzystencjalnej frustracji wynikajacej
z obawy przed faktem przemijania.

Podsumowujac warto nadmienic, ze chrzescijariski apologeta zacheca nas
do tego, aby prowadzi¢ swoje zycie w ujeciu nieuwarunkowanej transcendencji.
Obranie tego kierunku jest zgodne z naszymi pragnieniami, jak réwniez z postulata-
mi rozumu, ktérego dzialanie nie ogranicza si¢ wytacznie do uzgodnienia poznania
z empiria, lecz wymaga racjonalnego odniesienia do aktualnych warunkéw zycia
i zaangazowania calej podmiotowosci. Autor nie przechodzi obojetnie obok proble-
moéw, ktére sg bliskie takze wspélczesnym filozofom. Wsréd nich mozemy wyréz-
nic¢ problematyke antropocentryzmu oraz realizmu egzystencjalnego. Nie chodzi
wiec o hermeneutyke doswiadczenia, lecz o ukazanie antropologicznych inklinacji
jednostki, ktéra swiadomie przezywa wtlasny los. Przeprowadzona analiza wybra-



nych aspektow doswiadczenia ukazuje ludzki byt jako uporzadkowana strukture,
ktéra sprzeciwia sig¢ wszelkim uproszczeniom. Warunek transcendencji taczy prze-
zycie obecnosci Boga z dzialaniem przekraczania samego siebie, wyrazajacym sie
w trosce o istnienie, ktére jest skoniczone i kruche. Stanowisko Augustyna moze
by¢ réwniez nazwane antropologia oddolna, poniewaz ludzkie doswiadczenie jest
czgsto uwarunkowane przez pryzmat tego, co dzieje sie tu i teraz. Ojciec Kosciota
koncentruje sie przede wszystkim na analizie egzystencji, w tym na problematyce
przemijania. Augustyn rozpatrzyl to zagadnienie nie wychodzac bezposrednio od
depozytu Objawienia tzn. odwolal si¢ gléwnie do doswiadczenia wewnegtrznego.
Wydaje sie czyms oczywistym, ze refleksja dotyczaca wiecznosci stanowi natural-
na potrzebe czlowieka, dlatego tez istnienie i egzystencja kieruja ludzkie serce na
soteriologiczny sens zwiazany z kresem ziemskiej wedréwki. Filozof argumentuje
na rzecz wzajemnej korelacji miedzy najglebszymi emocjami psyche a tym, na co
wskazuje chrzescijaniskie oredzie Objawienia, ktére ucielesnia ostateczny i pelny
sens egzystencji (Thonnard, 1954).
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HUMAN BEING - SUBJEC-
TIVITY - GOD. THE SIGNS
OF MODERN EXISTENTIAL
PHILOSOPHY

IN ST. AUGUSTINE

SUMMARY

The presented article will analyze the anthropological and cognitive aspects
of Augustine’s doctrine in the context of existential philosophy. Augustine’s doctri-
ne depicts a human being as a well-ordered structure that brings together various
distinct strands. Among them, one cannot ignore the subject of bottom-up approach
to anthropology, or the author’s stance on transcendence. The following article is to
discuss the main aspects of experience in human being, which are part of the sub-
ject of existential philosophy. Augustine’s conception could be called anthropology
of the thinking subject, as all our emotions tend to be conditioned through the prism
of what is happening here and now. The similarity of his views with the existential
movement lies in the fact that both trends focus on an individual going through
a crisis. From a philosophical point of view, Augustine concentrates on the analysis
our existence in conjunction with the issues of evanescence. The relevance of his
doctrine results from the fact that the author demonstrates the positive aspects of
human being, which comes from metaphysical source, that is, from God who is its
fullness and model in a completely unconditioned way.
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THE SYNOD 'WITH' YOUNG
PEOPLE (2018) PAVES

THE WAY FOR THE SYNOD
ON SYNODALITY (2023)

The announcement of a Synod of Bishops devoted to the synodality of the
Church has provoked various reactions. Some were delighted, if they were deeply
aware of the urgency of rediscovering the richness of synodality in order to over-
come the various crises that the Church must face (secularisation, abuses, de-insti-
tutionalisation, etc.). Others were more sceptical because of the method or the topic,
which seemed to invite the Church to focus on itself rather than on the challenges
of her mission.

In fact, what is interesting about the approach initiated by Pope Francis is
that he decided to deal with synodality within the framework of the Synod of Bish-
ops, which is an organ of episcopal collegiality. By doing so, he situates synodality
in its articulation with primacy and collegiality, not alongside them. This is a will
clearly assumed by the Pope who always states the structuring principles of the
Church’s synodality in his post-synodal exhortations. From Amoris laetitia (Pope
Francis, 2016a) to Querida Amazonia (Pope Francis, 2020) and Christus vivit (Pope
Francis, 2019), Pope Francis outlines the shape of a “synodal Church” and reminds
us that synodality works in the Church at the heart of a network of relationships
that is established among its members.

What we see in these post-synodal exhortations is consistent with the pro-
gramme that the Pope entrusts to the Synod of Bishops in his address of 17 October



2015 commemorating the 50th anniversary of the institution of the Synod of Bish-
ops. It is in this text that he establishes the programmatic principle that “a synodal
Church is a listening Church” (Pope Francis, 2015), making it clear that this synodal
nature of the Church implies that each element that structures the Church must be
permanently connected “to the basis”, that is, to the whole people. In so doing, he
invites the bishops gathered in Synod to think of themselves “with” the Christian
people and not only “for” them.

It is then that the Synod of 2018, whose theme was “young people, faith and
vocational discernment”, takes on a special significance: it makes a fundamental
transition from a Church for young people to a Church with young people. In this
way, it can be considered that this synod has a preponderant place in the reflection
and even more in the implementation of the Pope’s programme on synodality. It
then becomes possible to show the richness of the synodal process from a single
question: how does the Church talk about young people?

I. THE 2018 SYNODAL PROCESS THROUGH ITS TEXTS

The synodal process of 2018 is punctuated by four texts that show very well
how the passage from a reflection on mission “for” or among young people to a mis-
sion that can only be conceived “with” young people has taken place. According to
our initial hypothesis, this transition becomes apparent when we look at the way in
which each of the texts talks about young people.

1. Preparatory Document (2017 January 13")

This first text shows that the main challenge of the synod is the ability to
think of young people in the “we” of the Church in order to strengthen the capacity
of the whole Church to be a subject of transformation of the world through the
Gospel. In this sense, Pope Francis has assigned a clear objective to the synodal
process he has initiated, in line with his programmatic apostolic exhortation Evan-
gelii gaudium, to take the Church out of its established pastoral patterns. To do this,
it is a question of bringing into resonance and dialogue the capacity for renewal
brought by young people and the capacity for renewal of the Gospel itself. In order
to achieve this objective, the priority is to restore young people’s freedom of speech
and action, as well as their capacity for initiative, so that they become subjects of
change and allow the Church to experiment with new models of development.

However, the analysis of the Preparatory Document allows us to identify
tensions between the prophetic character of the approach and the culture (inertia?)
of the ecclesiastical institution. On the one hand, the document has a real breath of



fresh air in its willingness to recognise the way in which young people are actors
in the Church, calling for a two-way exchange in which it is as much a question of
“leading young people” as of “asking young people to help her [the Church]” (Syn-
od of Bishops, 2017, introduction). In this sense, the document recognises the full
capacity of young people for spiritual discernment so that, “By listening to young
people, the Church will once again hear the Lord speaking in today’s world” (Synod
of Bishops, 2017, introduction). Thus, young people are called to be “protagonists”
(Synod of Bishops, 2017, II1.1, I11.2) and “having access to ever-new opportunities”
(Synod of Bishops, 2017, 1.3). There is thus a recognition in the text that young
people are bearers of a faith experience that would be missing from the Church
if it were not expressed. But on the other hand, these affirmations - which contain
a real breath of fresh air - are as if undermined by the structure of a large number of
proposals, whether it is a question of the Church listening to young people or of the
Church learning from young people, it is a relationship of exteriority that is funda-
mentally maintained between “the Church” on the one hand and “young people” on
the other. For example, at the beginning of the second chapter, it is not only a matter
of “meeting” but also of “accompany and care for every young person”, stating: “We
cannot and will not abandon them to the isolation and exclusion to which the world
exposes them” (Synod of Bishops, 2017, II). Such paternalism influences the overall
perspective: when the second chapter of the document speaks of the gift of faith to
be transmitted to young people, it does so without leaving much room for the expe-
rience and witness of faith that these young people already bear. Such an external
relationship partially sterilises the reflection. This is the case, for example, when
the changes in the world are mentioned, as if the world described were only that
of young people. However, if today’s adults have structured themselves in a more
stable world, they are undoubtedly affected by the social, cultural and, more funda-
mentally, anthropological changes of contemporary societies.

This then seems to be the first challenge of the 2018 Synod: to invent a way
of thinking and speaking about young people that goes beyond this relationship
of exteriority, in a perspective that could be described as inclusive or cooperative.
This is the condition for these young people, of whom the Preparatory Document
speaks, to be able to benefit from the Church’s own dynamism and to make the
Church benefit from their capacity for transformation.

From this observation, a major ecclesiological question arises, that of the
participation of all the baptised in the life and mission of the Church. Indeed, the
tension present in the preparatory document for the synod engages the reception of
the Second Vatican Council when it presents the Church as the people of God, in
which each member is a full participant in the life and mission which the Church



receives from Christ and in which each member of the faithful is recognised as
a co-operator in this mission. The obstacle identified in the text is characteristic of
a representation of the Church based on its ecclesiastical structure, qualified by
Yves Congar as “hierarchiology” (Congar, 1964, p. 68), for which the clerical part
of the Church concentrates on itself the responsibilities in favour of the rest of the
people of God, qualified by its passivity. In the context of the Church’s mission, it is
a question of an articulation between teachers and taught, celebrants and assistants,
governors and governed, which in our case places the young people as the benefi-
ciaries of the Church’s action and not as its actors. This is a fundamental question
that affects not only young people, but also catechumens, laypeople, women... The
interest in thinking about this question from the point of view of young people is
that this category transcends the others, insofar as the term “young people” includes
clerics as well as lay people, newcomers to the faith as well as people with a Catho-
lic family tradition, men as well as women... Faced with the temptation to think of
young people in terms of their passivity, it is appropriate to affirm the principle ac-
cording to which all the gifts of the Spirit are found only in the Church as a whole,
in which Christ spreads them through the sacraments, foremost among which are
the sacraments of Christian initiation. Thus, the Church is incomplete if only one of
its members is forgotten and, a fortiori, if the voice of all the young people within
it is not taken into account. It will then be possible to recognise that taking into ac-
count the words of young people transforms the Church because these same young
people are the subjects of an authentic experience of faith.

The issue is therefore ecclesiological, but it is above all in the articulation
between theological development and pastoral action. It touches on the relationship
between the gift of faith, charisms and the life of the Church. In this sense, we
cannot act as if the gift of faith were first realised in favour of the Church as such
and then transmitted to young people, and we cannot reduce the mission to a care
of young people. It is therefore important to question the faith of young people and
the way in which it is expressed in the Church and participates in the charismatic
patrimony of the Church, even if, in the preparatory document, this only appears
in the form of a pastoral device which shows its limits. This makes it possible to
reformulate the challenges of the synod. First of all, it is a question of moving from
a conception of young people as the future of the Church or of society to a concep-
tion of young people as the present of the Church and of society’. In the same way,
it is a question of the Church moving from the desire to speak to young people to

1 See Pope Francis’ insistence in his homily at the WYD in Panama (“you are not the future but God’s hour”) and in
chapter 3 of the post-synodal Apostolic Exhortation Christus vivit, which is entitled “You are the “now” of God”.



the recognition of its vulnerability, which means that it needs the young people
who constitute it. To put it another way, it is necessary to leave the representation
of young people as objects of the Church’s solicitude and to recognise them as pro-
tagonists and subjects of the life and mission of the Church. Or, in pastoral terms,
to move from a pastoral care of supervision to a pastoral care of commitment and
participation.

Thus, to fail to speak about young people in the Church in an accurate and
balanced way is to run the risk of not allowing fundamental ecclesial developments.

2. Instrumentum laboris (2018 May 8')

In the working document of the synod fathers, we progressively witness
the overcoming of the gap between young people on the one hand and the Church
on the other. Of course, the divide persists, since we can still read: “Taking care of
young people is not an optional task for the Church” (Synod of Bishops, 2018a, n° 1)
or even “we are urged to listen to and look at young people in the real circumstanc-
es of their lives, and the actions of the Church towards them” (Synod of Bishops,
2018a, n° 4). In the same way, there are many expressions where young people
“expect the Church” and “ask the Church”, according to a linguistic structure that
keeps young people at a distance from the Church.

However, a real change of culture can be perceived, especially in the vocab-
ulary and grammatical structure itself. The Pope called for this, especially in 2016,
when he received the Charlemagne Prize. At that time, Pope Francis spoke power-
fully of the importance of young people for the future of Europe, recalling that “our
young people have a critical role. They are not the future of our peoples; they are
the present. Even now, with their dreams and their lives they are forging the spirit
of Europe. We cannot look to the future without offering them the real possibility
to be catalysts of change and transformation. We cannot envision Europe without
letting them be participants and protagonists in this dream.” (Pope Francis, 2016b).
Such a discourse was already in contrast with the perspective of the division be-
tween young people and the Church, on the one hand because of its content, which
emphasises the role of young people as subjects, agents of change and protagonists,
with an insistence on the vocabulary of participation, and on the other hand be-
cause of the very structure of the proposals: “not the future” but “the present”, or
again: “they are the ones who are already [...] in the process of”. Such a structure re-
duces the sense of exteriority and reinforces the full subject nature of these young
people. This is what we see in the instrumentum laboris, remarkably in the form
of quotes from the young people themselves: “We have been thrilled to be taken
seriously by the hierarchy of the Church and we feel that this dialogue between the



young Church and the old Church is a vital and fruitful listening process” (Synod
of Bishops, 2018a, n° 14)* In this kind of statement, it is never a question of young
people on one side and the Church on the other, but always of young people in the
Church, with others in the Church or of dialogue between members of the Church.

It is then confirmed that the challenge of the synod is a transformation of
the ways of expressing oneself. This transformation is accessible. It could be enough
to replace statements such as “With their presence and their words, young people
can help rejuvenate the face of the Church” (Synod of Bishops, 2018a, n° 1) by
“through their faith and participation in the life and mission of the Church, young
people can help rejuvenate the face of the Church ”. It would be enough to replace
“Church” by “leaders in the Church” or “other members of the Church”... But in
these apparently simple measures, a fundamental representation of the nature and
structure of the Church, as well as of its mission, is at stake, and a profound trans-
formation of the Church culture.

This transformation is urgent if we consider, for example, that in the second
part of the instrumentum laboris on faith and vocational discernment there is no
development on the faith of the young people themselves, which prevents us from
considering that the faith of today’s young people constitutes an expression of the
ecclesial faith adjusted to the contemporary conditions of belief. Thus, if the Church
does not take into account the faith of young people, it condemns itself to a pastoral
arrangement “for” young people. In the third part (“Paths of Pastoral and Missionary
Conversion”), it is a question of the Church “fulfilling its mission to young people”.
This is a departure from the previous two parts and a break in the structure of the
text. One would rather expect a section on how to fulfil a mission “with young peo-
ple” or how to take into account the specific evangelical dynamics of young people.
Here, once again, young people are seen as beneficiaries and not as actors in the
Church’s mission. However, it is not by renewing its youth ministry that the Church
will open up a path of pastoral and missionary conversion, but by benefiting from
the charisms of each member of the People of God, including young people.

This has an effect on the way the vocation to follow Jesus is presented in
Part 3. The discourse relies on the articulation between the vocation of the Church
and vocations in the Church, without taking into account the participation of all the
baptised in the life and mission of the Church. The relationship between charismat-
ic and hierarchical gifts is sketched out in No. 99, but the whole of Nos. 96-105 does
not take this dimension into account. Basically, the question is not one of vocation
as a personal call, but of the charismatic contribution to the life and mission of the

2 Here the Instrumentum laboris quotes a young person speaking during the preparatory meeting for the synod.



Church. To put it more simply, when a young person does not attend the Church,
the problem is not that he or she is missing a vocation, but that something of the gift
of the Spirit is missing from the Church. We find this, however, in no. 111, which
defines discernment as a lifestyle: the question of vocation is then involved in each
of the choices that a person makes in life, and not only in the choice of a state of life.

In the end, a reading of the Instrumentum laboris confirms the impressions
of the preparatory document and gives an impression of stagnation, while hinting
at the possibility of change.

3. Final document (2018 october 27)

The final document of the synod, that is the one that benefits most directly
from the life of the synod as such, makes an impressive reversal. This is seen first of
all in the awareness of the risk contained in the previous documents. Thus we read
that “the passive role given to the young within the Christian community” (Synod
of Bishops, 2018b, n° 53) is one of the reasons why young people are moving away
® or that “Young Catholics are not merely on the receiving end of pastoral activity:
they are living members of the one ecclesial body, baptized persons in whom the
Spirit of the Lord is alive and active. They help to enrich what the Church is and
not only what she does. They are her present and not only her future...” (Synod of
Bishops, 2018b, n° 54)*.

Moreover, the final document proposes a new way of talking about young
people: “The Church knows from experience that their contribution is fundamental
for renewal. Young people, in some respects, can be a step ahead of their pastors”
(Synod of Bishops, 2018b, n° 66). And this commits us to a new way of speaking
about the Church. Thus, in n° 92, it is the community, and not the Church, which
is “the prime subject of accompaniment”. In this community perspective, members
accompany each other®. Similarly, in n° 105, it is the “ecclesial community” which
is the “milieu of discernment”. We know that, in the history of ecclesiology in the
20th century, the passage from “Church” to “community” under the pontificate of
Pius XII is a fundamental ecclesiological marker which allows the passage from
a hierarchical-centred ecclesiology to a Church which lives only by the active par-
ticipation of all its members in its life and mission (Moog, 2006).

3 See in the same way in n° 54: “Sometimes the availability of the young meets with a certain authoritarianism and
mistrust from older people and pastors, who do not sufficiently recognize their creativity and who struggle to share
responsibility”

4 See Christus vivit n° 64.

5 Cf. Synod of Bishops, 2028b, n° 95 sq. sur “Community accompaniment, of groups and individuals”.



This is how the transition from “for” young people to “with” young people
takes place, allowing them to be recognised as “living members of the Church”
(Synod of Bishops, 2018b, n° 116). It then reads: “This is not about simply doing
something ‘for them’, but living in communion ‘with them’, growing together in un-
derstanding of the Gospel and in the search for more authentic ways of living it and
bearing witness to it. The responsible participation of young people in the life of the
Church is not optional, but it is a demand of baptismal life and an essential element
for the life of every community” (Synod of Bishops, 2018b, n° 116).

This fundamental change of perspective allows for a profound transforma-
tion of Christian communities through a greater recognition of the participation of
the baptised in the life and mission of the Church®, which resounds as a call for
a change of style: “The young ask the Church to offer a shining example of authen-
ticity, exemplariness, competence, co-responsibility and cultural solidity. At times
this request can seem like a criticism, but often it assumes the positive form of
personal commitment to a fraternal, welcoming, joyful and committed community,
prophetically combatting social injustice. Among the expectations of the young, one
that stands out particularly is the desire for the Church to adopt a less paternalistic
and more candid style of dialogue” (Synod of Bishops, 2018b, n° 57). And this is
allowed by young people because “it is not about creating a new Church for the
young, but rather rediscovering with them the youthfulness of the Church, opening
ourselves to the grace of a new Pentecost.” (Synod of Bishops, 2018b, n° 60). This
new perspective, which goes so far as to qualify - rather mysteriously - young people
as “theological arenas in which the Lord tells us some of his expectations and chal-
lenges for building tomorrow” (Synod of Bishops, 2018b, n° 64), refers with insight
to the figure of John, the young disciple who on Easter morning arrived first at the
tomb, before Peter, to conclude: “in the Christian community youthful dynamism
is a renewing energy for the Church, because it helps her to shake off anything
weighing her down or holding her back, so as to be open to the Risen Lord” (Synod
of Bishops, 2018b, n° 66)".

In this new perspective, the Church is invited to rediscover its synodality
through which it can “be and appear more clearly as the youth of the world” (Synod
of Bishops, 2018b, n° 118). One should then read for themselves n°121 and n°122 on
“the Synodal form of the Church” which emphasises the notion of listening: “A syn-
odal Church is a Church which listens, which realizes that listening is more than

6 Cf. Synod of Bishops, 2018b, n° 55.

7 Itis important to note that it is a question of inviting the Church to open itself to the Risen One, and not to the
world. Young people are not an access to cultural realities but to the kerygma!



simply hearing. It is a mutual listening in which everyone has something to learn.
The faithful people, the college of bishops, the Bishop of Rome: all listening to each
other, and all listening to the Holy Spirit”. It is clear, then, that the synodal form of
the church is the end point of the synodal process.

4. Post-synodal Apostolic Exhortation Christus vivit (2019 March 25™")

Logically, the apostolic exhortation Christus vivit, published by Pope Fran-
cis a few months after the ordinary general assembly of the synod, receives and
confirms the perspective we have just outlined. This is evident from the beginning
of the text, which indicates that it is addressed “to young people and to the entire
people of God”, and not to young people on the one hand and the people of God on
the other. This is reflected in the Pope’s desire to propose a words that “will echo
the myriad voices of believers the world over who made their opinions known to
the Synod” (Pope Francis, 2019, n° 4).

Generally speaking, the text is addressed to young people, but this does not
invalidate the findings presented above. On the one hand, it is also addressed to all
the people of God: “I am also addressing this message to the entire People of God”
(Pope Francis, 2019, n° 3). On the other hand, the sections explicitly addressed to
young people - which do not constitute the majority of the text - do not contain any
exclusive formulation. When the Pope says “I constantly urge young people not to
let themselves be robbed of hope” (Pope Francis, 2019, n° 15), It cannot be thought
that this invitation does not in any way concern the other members of the people
of God, not only as witnesses to hope, but also in the name of the responsibility of
adults towards young people. In the same way, “the great Message for all Young
People”which constitutes chapter 4 of the apostolic exhortation (111-133) : “God
loves you” (112), “Christ, out of love, sacrified himself completely in order to save
you” (118) and « He is alive! » (124) is a message that is not specifically addressed to
young people. The overall perspective of the text on this point is quite typical of the
evolution permitted by the synodal process. For the Good News that young people
are invited to hear for themselves within the people of God, so that their hearing
may transform their lives (134sq), becomes a good for the whole Church. Moreover,
the text repeatedly emphasises the responsibility of young people at the heart of the
people of God: “Young people can offer the Church the beauty of youth by renewing
her ability to “rejoice with new beginnings” (Pope Francis, 2019, n° 37). Thus, the
Pope does not assign a specific mission to young people other than to stimulate the
mission of the whole Church.

The post-synodal apostolic exhortation adds an interesting anthropological
perspective from number 160 : “Adults, too, have to mature without losing the val-



ues of youth”. It appears here that the transition from youth to adulthood is not
a complete break: “The experience of a youth well lived always remains in our
heart. It continues to grow and bear fruit throughout adulthood” (Pope Francis,
2019, n° 160). In the name of the unity of people in history, both their own and that
of the church community, youth cannot be separated from the rest of the people
of God because the adult members of the church have not broken away from their
own youth, which only wants to continue bearing fruit.

II. THE SYNODAL PROCESS THROUGH THE PROCESS

The texts elaborated in the framework of the synodal process outline a re-
markable progression of ecclesiological awareness which will become matrix and
open the way to the synod of synodality. It then becomes important to question
what made this awareness possible by returning to the process itself.

1. Ecclesial listening practices

Three original practices have left their mark on the synodal process: a ques-
tionnaire widely sent to young people around the world in 2017; a pre-synodal
meeting with young people from 19 to 24 March 2018, entitled “We talk together”,
indicating that the fundamental issue at stake in the synod was the Church’s capac-
ity to say “we”, to propose a “together” and to establish a dialogue; and finally, the
participation of young people in the synod itself, as listeners.

These three practices have made it possible to develop a culture of listening
which is reflected in the final document: the Church listens, it “allows the novelty
of young people’s questions to emerge” (Synod of Bishops, 2018b, n°8). This state-
ment is repeated in Christus vivit 38 with this imperative: “We need to make more
room for the voices of young people to be heard”. It is the implementation of this
capacity to listen that has favoured the passage from a Church “for” young people
to a Church “with” young people.

Educators know that such a pedagogy of listening requires particular at-
tention to how do young people do it? How they learn, how they feel, how they
appropriate, how they elaborate, how they exchange...? But it is not so much a ques-
tion of studying young people as of listening to them. This imperative of listening
shows that dialogue is the facilitating framework for the relationship with young
people. This framework is of fundamental importance for the Synod, because dia-
logue builds the right articulation of the relationship between the person (“I”) and
the community or institution (“we”).



This is how we move from listening to dialogue, and then to exchange. Of
course, this listening is costly, as Pope Francis already noted in Evangelii gaudium
: “Youth ministry, as traditionally organized, has also suffered the impact of social
changes. Young people often fail to find responses to their concerns, needs, prob-
lems and hurts in the usual structures. As adults, we find it hard to listen patiently
to them, to appreciate their concerns and demands, and to speak to them in a lan-
guage they can understand” (Pope Francis, 2013, n° 105). But when one accepts
to pay the price of this listening, as in the respect of the synodal processes® or the
invention of complementary listening practices, then “listening makes possible an
exchange of gifts, in a context of empathy” (Synod of Bishops, 2018b, n°8).

In the end, the synodal experience allows us to understand that what is lis-
tened to is the faith as it is expressed. Thus, the specific participation of young peo-
ple in the synodal process has allowed an original contribution to the expression
of their faith and to the understanding of the synodality of the Church itself. This
contribution is notably linked to the characteristic features of a generation designat-
ed by the prefix CO (generation of co-working, carpooling, co-tenants, co-construc-
tion,...) and which functions according to a logic of networks®. The CO generation
stimulates and reawakens an ecclesiological patrimony that is under-represented in
the practices and texts of previous generations. This favours a logic of companion-
ship, which allows the final document of the Synod to define the road to Emmaus
as a paradigm of the ecclesial mission in relation to young people, provided that the
place of Christ remains his.

Thus, the participation of young people in the synodal process over a long
period of time moved the synod from a logic of accompaniment to a logic of com-
panionship. The quality of the dialogue then becomes a criterion for the search for
truth®. This listening, if it takes place within a regulated framework that ensures
the security and freedom of each person, can be a lever for emancipation. It allows
space in the relationship for the unforeseen and in particular for the unforeseen
in the word of the other. In a process of synodality, this listening is fruitful and
transformative.

8 During the synod, a three-minute silence is imposed every three interventions. This silence allows for a process of

discernment and not just analysis.
9 Cf.Jonard C., 2018, p.148-149 et Becquart, N., 2018, p. 153.

10 This is the meaning of the search for truth described in Dignitatis humanae 3 : “Truth, however, is to be sought
after in a manner proper to the dignity of the human person and his social nature. The inquiry is to be free, carried
on with the aid of teaching or instruction, communication and dialogue, in the course of which men explain to one
another the truth they have discovered, or think they have discovered, in order thus to assist one another in the quest
for truth. Moreover, as the truth is discovered, it is by a personal assent that men are to adhere to it”.



2. Ecclesial practices of transformation: initiating processes

The synodal process has made it possible to go beyond a logic according
to which the Church must go to young people in order to make them come or re-
turn to the Church. This logic describes the contours of a pastoral accompaniment.
On the contrary, the synod scrupulously followed the recommendation of Evan-
gelii Gaudium that time is greater than space: “Giving priority to time means being
concerned about initiating processes rather than possessing spaces. Time governs
spaces, illumines them and makes them links in a constantly expanding chain, with
no possibility of return. What we need, then, is to give priority to actions which
generate new processes in society and engage other persons and groups who can
develop them to the point where they bear fruit in significant historical events”
(Pope Francis, 2013, n° 223).

This passage forms the core of the section in Evangelii gaudium entitled
“Time is greater than space”. Firstly, it is about considering the need to open up
“a wider horizon” (Pope Francis, 2013, no. 222) and to “work for the long term”
(Pope Francis, 2013, no. 223), and to do so without becoming intoxicated by the pos-
session of space, i.e. “without being obsessed with immediate results” (Pope Francis,
2013, no. 223). It is therefore easier to understand the difference between a pastoral
action for young people and a pastoral action with young people. Pastoral work for
young people can be guided by the temptation to take possession of young people’s
spaces and to “crystallise the processes” by focusing, for example, on the number of
young people that this or that activity has succeeded in bringing together. Pastoral
action with young people, on the other hand, initiates processes by recognising
that these young people are subjects and actors, so as to allow new dynamics to be
put in place™. This pastoral action is clearly oriented towards “the building up of
a people” (Pope Francis, 2013, no. 222.224.) and, more fundamentally, towards “hu-
man wholeness” (Pope Francis, 2013, no. 224), according to Guardini’s expression
(Guardini, 1965, p. 31), which implies the full commitment of each of its actors.

11 See Routhier 2005 which makes it possible to understand that the structures of supervision - of possession of space, we
would say following Pope Francis - do not engender faith. In such a framing perspective, it is those who have been initiated from
childhood who persevere. What generates faith is mainly the encounter with credible figures of faith who make those they meet
the subject and first protagonist of their faith, releasing the dynamisms of which the pope speaks in Evangelii gaudium.



* % %

At the end of this rapid review of the texts that have marked the synodal
process from 2017 to 2019, it is possible to confirm that the way in which the synod
speaks of young people allows us to discover something of the Church and that,
in the context of this process, to speak of young people is to speak of the whole
Church.

The synod will have made it possible to verify that to speak of the participa-
tion of young people in the life and mission of the Church is to speak of the partic-
ipation of everyone in the life and mission of the Church, based on the act of faith
of each person, whether young or old, lay person or bishop, man or woman, etc.

With this Synod, Pope Francis is honouring the conditions for implement-
ing his programmatic apostolic exhortation, Evangelii gaudium. Indeed, it is by free-
ing the voice of young people in the Church that the themes of the Church “going
out” or “missionary conversion” can be deployed. This is why we can consider that
the 2018 Synod is not so much a consequence of Evangelii gaudium as a decisive
step in its implementation.

The Synod of 2018 does not result in the promotion of a youth ministry,
but allows the mission for and with young people to benefit from the synodal form
of the whole Church: to walk together, in the name of the gifts that each one has
received from the Spirit.

In this way, it becomes permanently established in the minds of believers
that synodality is the shape of the Church and that “In this way, by learning from
one another, we can better reflect that wonderful multifaceted reality that Christ’s
Church is meant to be” (Pope Francis, 2019, no. 207). In this sense, we can recog-
nise that the 2018 synod is paving the way for a synod on synodality which is not
a way for the Church to refocus on herself, but rather to rediscover who she is in
God’s call and for the transformation of the world.
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THE SYNOD '"WITH' YOUNG
PEOPLE (2018) PAVES THE
WAY FOR THE SYNOD

ON SYNODALITY (2023)

SUMMARY

Pope Francis is very concerned to transform the Church through synodali-
ty. He has chosen the synod of bishops as the main tool for this reform. This paper
shows how the functioning of the Synod of Bishops, which the pope has profoundly
transformed, puts this project of a synodal Church into effect. From this point of
view, the process of the 2018 synod on youth is an example of how synodality is
transforming the Church. By taking the steps of this process step by step, the paper
shows how the practice of synodality is deeply transforming the Church and how
the synod of 2018 paves the way for the synod of 2023 on the synodality of the
Church.
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INTRODUCTION

La mission chrétienne repose sur un échange de dons, qui nécessite la ren-
contre entre trois générosités: la générosité, premiere, des promesses et des réalisa-
tions divines, la réponse généreuse des croyants envoyés pour annoncer ’'Evangile
qu’ils ont regu, et 'accueil généreux de ceux et celles qui regoivent cette annonce,
qui se laissent transformer par elle et qui enrichissent a leur tour 1'Eglise.

Dans cette périchorese, les modalités d’exercice et d’accueil, qui se trans-
forment selon les contextes et les personnes impliquées, participent pleinement de
’acte missionnaire. Ces modalités supposent de reconnaitre la subjectivité, la liber-
té des acteurs, autant que la conscience de ne pas étre a I'origine des promesses
divines et de leur réalisation. Les promesses ont en effet leur point de départ dans
I'autorévélation de Dieu comme étre de relation et dont le désir est de se donner
entierement a ’humanité pour la mener a sa joie.

Cette générosité initiale de Dieu a motivé la mission de 1'Eglise au fil des
dges, méme si un certain nombre d’écueils ont été justement dénoncés’. Les instituts
missionnaires fondés au 19° siecle héritent d'une compréhension de la générosité
souvent inscrite dans leur «charisme de fondation». Mais il est nécessaire d’ajuster

1 Une importante littérature post-coloniale a permis de dénoncer bien des ambiguités et des abus, quitte
a déconsidérer la générosité des fondateurs et des pionniers dans «les missions au loin» qu’ils ont promues.
Pour un exemple de recherche historique de rééquilibrage des points de vue, voir Delisle, 2013.



régulierement ce charisme aux nouveaux appels de la mission, dans les modes d’ex-
pression comme d’exercice. Ainsi, la générosité victimale, sacrificielle, héritée par
exemple de I'école frangaise de spiritualité, est fortement remise en cause dans la
seconde moitié du 20° siecle, au profit d'une générosité de solidarité avec les plus
vulnérables, au profit de I'hospitalité réciproque, d'une valorisation de I'autonomie
et de la co-responsabilité. La générosité allant jusqu’au martyre n’est pas abandon-
née mais traduite différemment.

Alors la générosité est-elle une valeur, un risque, une contre-valeur ou une
question dans le contexte occidental contemporain? Comment la générosité hu-
maine, suscitée et orientée par la générosité de Dieu, est-elle au cceur des enjeux
actuels de la rencontre missionnaire??

Nous croiserons les dimensions anthropologiques, spirituelles et bibliques
de la notion pour répondre a ces questions, en commencant par déjouer les pieges
de la générosité. Cela nous permettra de nous demander comment actualiser 'ap-
pel évangélique a étre «généreux comme votre Pére est généreux» puis d’explorer
des modeles d’une générosité missionnaire ajustée a celle de Dieu et aux attentes
contemporaines pour que ’'Evangile soit toujours mieux annoncé et recu.

1. LES CRITERES D’UNE GENEROSITE HUMAINE AJUSTEE

La notion de générosité suscite des réactions contrastées. Les recherches
en développement de soi s’appuient volontiers sur les sciences pour démontrer com-
bien le sujet qui est au service de lui-méme finit par s’étioler tandis que le don épa-
nouit voire guérit le sujet de ses diverses pathologies psychologiques (cf. Park, 2017).

Mais d’un autre coté, le contexte occidental contemporain met volontiers en
garde contre ’excés ou le mauvais ajustement du don, qui peut mener au burn-out,
cette «maladie du don». Elle se signale par I’hyperactivité qui devient pathologique
quand «le sujet tente de se placer lui-méme comme source du sens, comme !'in-
terprete, le seul interprete valable de son engagement» (Gueullette, 2017). Pascal
Ide releve trois traits majeurs du burn-out (Ide, 2015): épuisement émotionnel, dé-
personnalisation ou désinvestissement et réduction du sens de ’'accomplissement
personnel. Cet état touche surtout les personnes engagées dans I’éducation, le soin,
I’accompagnement, pour qui la générosité est partie intégrante de leur étre et de leur
mission. Quand la mission dégénére en fonction, I'idéal risque de se désagréger, et
la personne avec. Il ne s’agit donc pas dans la mission d’en faire moins, de donner

2 Cette contribution rend hommage a un séminaire de Master en missiologie que j’ai conduit a I'Université
Catholique de Lyon (2020-2021). Merci aux étudiants qui se sont fortement impliqués.



moins, mais de retrouver le sens profond du don, qui se corrompt quand manquent
les dimensions de la réception premiere du don puis de son intégration transforma-
trice par le sujet.

Alors que le sujet volontariste est la source et le but de son action, le mis-
sionnaire ajusté a son appel se réfere au projet de Dieu pour lui et pour ceux a qui il
est envoyé, sans se prendre pour le Sauveur. Le magis ignacien® place ainsi le sujet
dans un mouvement de générosité tendu vers un don de soi de plus en plus entier
et sans retour (Garcia de Castro, 2003) pour chercher en tout «la plus grande gloire
de Dieu». Ce mouvement suppose le discernement des esprits.

L’intentionnalité du sujet est difficile a analyser. Mais généralement une
générosité mal ajustée risque de:

- Disjoindre la spiritualité et 'action: a I’activisme, au volontarisme, a I'impos-
sibilité de recevoir de I'autre (sans spiritualité), répond la bonne intention
mais qui ne débouche sur aucune action concréte.

- Camoufler une recherche de soi, d'une image valorisée de soi, un retour
sur investissement pour soi ou son groupe d’appartenance. La concurrence
entre les sociétés missionnaires, entre les Eghses ou entre les membres
d’'une méme communauté, fait sortir de la logique bénéfique de I’échange
des dons et meéne plus souvent au contre-témoignage qu’a une saine émula-
tion (Amherdt, Delgado, 2019).

- Chercher a apaiser une mauvaise conscience, une culpabilité face a ses
propres richesses, personnelles ou collectives.

- fitre une solution de facilité, abritée derriere la «grandeur d’ame», la ou le
discernement, la maturité, la lucidité, la liberté ou 'humilité auraient porté
de meilleurs fruits.

- Etre dans une logique, implicite ou explicite, de don et de contre-don (Mauss,
1973)* ou a I'inverse s’illusionner sur la possibilité d'une totale gratuité dans
les relations. Pour Pascal Ide, le sujet est dans un mode déviant de la généro-
sité quand il n’attend ni le don ni la demande d’autrui, mais guette un retour
comme un dd. Autrui est mis malgré lui en position de débiteur.

3 Ad Majorem Dei Gloriam est comme une devise des Exercices Spirituels d’Ignace de Loyola, incitant le retraitant
a rechercher la plus grande gloire de Dieu avant son intérét propre.

4 Selon Marcel Mauss, le don appelle un contre-don de fagon codifiée. Toutes les sociétés sont structurées par un
«donner-recevoir-rendre», qui crée une interdépendance. Les dons et contre-dons sont agonistiques (compétitifs, dans
la surencheére, quand I'honneur est en jeu) ou non (services, prestations, politesse, mariages etc., dans une certaine
égalité de rapports). Dans ce systéme, nous sommes dans I'obligation, la codification, plus que dans la générosité et
dans la spiritualité.



- Vouloir asseoir son pouvoir sur autrui, infantiliser le bénéficiaire, dans une
relation paternaliste, condescendante ou aliénante.

La pensée contemporaine, peut-étre pour couper court a ces écueils, valo-
rise les mots d’altruisme et de solidarité, qui impliquent I’empathie, le sentiment de
responsabilité, attention portée a autrui (Lecomte, 2012), alors que la générosité
est peu travaillée comme telle. Serait-elle suspecte ou surannée? Fait-elle référence
a des modeles dont on aimerait se démarquer? La mort par épuisement total d’'un
Curé d’Ars, d’un Pierre Claver, par exemple, suscite-t-elle encore 'admiration?

11 est également frappant que dans le Compendium de la doctrine sociale de
I'Eglise (2004), le mot de générosité n’apparait que deux fois, et comme en passant.
On trouve en revanche dans I'index analytique les mots Solidarité (86 références)
Amour (80), Don (43), Ceeur (27), Fraternité (20), Gratuité (13), Miséricorde (11),
Partage (11) et comme titres de sections «la proximité gratuite de Dieu», «le principe
de solidarité», «la voie de la charité», «le partage des richesses». Ces questions sont
brilantes dans le cadre d'une mondialisation qui, d’une part, nivele les différences
culturelles et, d’autre part, accentue les écarts économiques les plus iniques. Dans
le méme mouvement, la notion d’hospitalité rencontre dans la missiologie contem-
poraine un fort écho, dans les milieux tant catholiques que protestants (cf. Morvan,
2019). La générosité et les notions voisines permettent-elles d’affronter ces questions
avec discernement ?

Nous pouvons répondre oui, en prenant appui sur le jésuite Frangois Marty
(1965)°. Il notait qu’en éthique et en spiritualité la générosité est la «disposition ou
se manifeste le mieux la largesse du don, celle a se donner soi-méme». Elle prédis-
pose donc a 'engagement, a l'action, loin d’en étre la négation. L’élan spontané
se structure par le réalisme, la maturité et la persévérance. La générosité a besoin
d’allier la connaissance (de soi, d’autrui, de Dieu), la Iiberté et la bonne volonté dans
cette dynamique du don. Marty montre comment la générosité pour Emmanuel
Mounier suppose une confiance, une abondance (contre ’avarice), «ccomme l'image
d’une Infinité créatrice» (Mounier, 1974, p. 332). Pour Mounier, la générosité est
I'image méme de la vie, libérale, inventive, dans le domaine de I'esprit comme dans
celui des relations et de I’action.

Regarder en face les déviations possibles de la générosité (volontarisme, illu-
sions, orgueil, imprudence, prodigalité non éclairée) permet selon Marty de creuser
sa portée spirituelle dans quatre directions, en tant qu’elle est

5 Cet article, malgré son ancienneté, reste la meilleure synthése en langue frangaise sur la spiritualité classique et contemporaine
de la générosité.



- un miroir de 'infinie générosité de Dieu,

- régie par une juste estime de soi et une meilleure connaissance de soi,

- la condition et le fruit de la véritable humilité,

- et qu’elle procede de, et meéne a, une plus grande lucidité sur la misere
d’autrui.

Le juste rapport a la générosité est en somme l'indicateur d'une saine spiri-
tualité missionnaire, engagée dans le rapport a Dieu, a soi-méme et a autrui. L’his-
toire de la mission témoigne cependant de la difficulté pour les acteurs a garder
I’élan premier de leur générosité quand ils se trouvent confrontés aux résistances
du réel. Un juste rapport spirituel a Dieu, a soi et a autrui peut contribuer a situer
I’engagement missionnaire comme une source de croissance humaine et spirituelle.
Comment I’Ecriture peut-elle nous aider dans ce chemin?

2. «<SOYEZ GENEREUX COMME VOTRE PERE EST GENEREUX»:
PETITE SYNTHESE BIBLIQUE

Dans les traductions frangaises de la Bible, le mot générosité est peu em-
ployé mais la notion biblique de générosité englobe toute disposition large et noble
de I'esprit, du coeur et des actions en faveur d’autrui. Le mot hébreu sesed (Rome-
rowski, 1990) s’approche le plus de cette notion, et il recouvre les sens de fidélité,
loyauté, bonté, miséricorde, grace, patience®. Dans le Vocabulaire de Théologie Bi-
blique (Dufour, 2013) le mot générosité ne fait pas ’objet d’'une notice mais d’une
entrée, qui renvoie aux notices Amour - Aumoéne - Bénédiction I, 1,1 - Don -
Gréce - Richesse. Sans aller plus avant dans ce repérage sémantique, notons que
I'Ecriture loue la générosité infinie de Dieu, qui déborde de son amour éternel’; elle
appelle I'étre humain a y répondre pour son bien et celui d’autrui, sans en gommer
les difficultés.

Ainsi, le prophéte Jonas est le plus réticent a se rendre ou Dieu l'envoie,
et pourtant toute la ville de Ninive se convertit en une journée. Mais Jonas en est
faché: il s’est fatigué pour rien, puisqu’il savait que Dieu ferait miséricorde aux pé-
cheurs (Jon 4,2)! Ce petit conte biblique manifeste la triple portée missionnaire de
la générosité divine: elle révele qui est Dieu dans son étre et son agir, elle témoigne
de la condition humaine dans sa vulnérabilité (on a besoin de la générosité de Dieu

6 En grec Oiktirmos ou makrothumia (Rm 2,4: en synonymie avec bonté et patience: "H tod mhovtov tiig ypnototrog
a0Tod Koi Thg Gvoyfig kal Tig pokpobupiog.)

7 Par exemple au Ps 135 (136): «car éternelle est sa hesed».



et d’autrui) comme dans sa grandeur (on devrait étre a son tour capable de géné-
rosité, en estimant autrui plus qu'un ricin desséché et en lui souhaitant du bien),
elle oriente I'agir humain de sorte que cet agir témoigne de 'amour de Dieu. Mais
jusqu’ou la générosité de Dieu est-elle un «<modéle» imitable?

La générosité de Dieu s’épanche dans la profusion et la bonté de la créa-
tion (Gn 1-2). Dieu répand son Esprit sur 'univers et communique largement ses
dons (Ps 103 (104), 24.28.30). L’ceuvre de création n’est pas imitable comme telle
par la créature, mais I’étre humain regoit la mission d’y participer par sa fécondité
(Gn 1,28), son respect et son travail (Gn 2,15; Ps 8,5-7). Lors de la création, Dieu
pose deux limites: 'arbre de vie et le sabbat, qui manifestent que la générosité rend
I’homme responsable, et que la participation n’est pas la confusion entre la condi-
tion divine et la condition humaine.

La sagesse invite a I'amour comme art de bien vivre (Si 7,33-35; Pr 11,17.25),
sans discréditer la récompense. La récompense n’est pas a rechercher pour elle-
méme mais elle découle de la générosité. L’avarice est dénoncée comme une fo-
lie (Lc 12,13-21). La droiture d’intention, I’authenticité et la joie comptent plus que
la quantité donnée (Mc 12,41,44). La générosité suppose un désintéressement (Lc
10,29-37; Mt 6,3). La gréce, les dons spirituels sont regus pour étre largement ré-
pandus. 2 Co 8,7-15 est construit autour de la notion spirituelle et théologique de
la générosité (charis dans le texte grec): Dieu s’est fait pauvre en Christ pour nous
enrichir de sa pauvreté. Paul invite les Corinthiens & partager leurs ressources avec
les pauvres de Jérusalem, pour qu’il n’y ait ni surplus ni pénurie et que ce geste
d’amour rende témoignage a 'unité du Corps du Christ (Young Lim, 2013).

L’incarnation du Verbe rend-elle possible I’appel & imiter Dieu (Ep 5,1; 1 Co
4,16 et 11,1; 1 Th 1,6 et 2,14; He 6,12) dans sa générosité de Pere, de Fils et d’Esprit?
Le Christ, qui s’est fait 'un de nous, appelle a donner librement et largement comme
lui, mais aussi comme a Iui (Mt 25,35-40). «Soyez généreux® comme votre Pére est
généreux” (Lc 6,36). Ce verset est précédé de I'appel a aimer les ennemis, a préter
sans attendre de retour (v.35), et il est suivi par I’appel a ne pas juger mais a pardon-
ner (v.37). De méme, la générosité se trouve en synonymie avec la bonté, la patience,
les fruits de conversion en Rm 2,3-5 et 1 Tm 6,18 et en opposition avec le jugement,
I’endurcissement, qui ménent a la condamnation. La générosité du coeur est bien

8 Je cite selon la TOB. C’est la seule traduction francaise a rendre oiktirmones par «généreux». Ailleurs, nous
trouvons «compatissant» (BJ), «<magnanime» (NBS), «miséricordieux» (Traduction liturgique), «bonté» (Bible du
Semeur).

9 La ou Mt invite a étre «parfait». Le registre est différent dans le Lévitique. «Vous devez donc étre saints, puisque
je suis saint» (Lv 11,44) concerne les prescriptions de pureté dans le rapport aux animaux. Le «car» n’est pas le

«comme».



la clef de la ressemblance divine, a laquelle I'étre humain est appelé (Mt 6,12). Le
missionnaire est celui qui par ’exemple de sa générosité regue de Dieu rencontre la
générosité d’autrui et lui en révele toute la beauté divine.

Plus encore, Jésus ayant «aimé les siens qui étaient dans le monde les aima
jusqu’a l'extréme» (Jn 13,1-5). L’Alliance avec 'humanité que Dieu renouvelle tout
au long de I'histoire sainte culmine dans le mystére eucharistique et dans la Pas-
sion du Fils, qui se donne entierement. Aprés avoir enseigné et guéri les foules,
Jésus mange avec ses disciples, leur lave les pieds et leur dit d’agir a son exemple™,
comme il avait loué le geste d’onction de Marie de Béthanie (Jn 12,1-2). Aprés sa
passion et sa résurrection, il étend a ses disciples la prérogative divine de remettre
les péchés (Jn 20,21-23). Le ministere apostolique regoit ici son sens et sa force de
la générosité trinitaire. Les nombreuses exhortations évangéliques a donner sa vie
pour suivre et imiter le Christ expriment la foi en la vie éternelle, le don des dons,
dans lequel s'insérent les autres dons. L’exemplarité se transmet ensuite de disciple
a disciple (1Tm 1,16; Ep 5,1-2).

La générosité a I'image de Dieu est universelle, Dieu lui-méme faisant le-
ver le soleil et descendre la pluie sur les bons comme sur les méchants (Mt 5,45).
Chaque étre humain habite la terre que Dieu a créée et qu’il continue de visiter.
L’hospitalité, comme signe de 'appartenance au peuple de Dieu en expansion, est
alors une marque tres haute de la générosité comme signe d’accord avec les vues de
Dieu (He 13,2, en référence a Gn 18,1-15). Les destinataires de la mission peuvent
ici exercer pleinement leur participation a I’acte missionnaire.

Quels modéles contemporains référés a la générosité biblique peuvent sti-
muler la mission?

3. DES MODELES CONTEMPORAINS DE GENEROSITE MISSIONNAIRE

Dans le christianisme, le service de Dieu et d’autrui n’est pas une option
mais un commandement fondateur. La générosité missionnaire ne se réduit ni a
«’appel aux dons» lancé par des organisations caritatives ni aux bonnes intentions
sans action. Elle est dans son principe ce désir de répondre a la générosité premiere
de Dieu, par le don de soi, de ce qu'on a regu, de ce qu’on est, de ce qu’on espeére.
La générosité de Dieu est contagieuse !

La mission comporte bien une dimension sociale (EG n° 179) qui est un
témoignage rendu a la générosité de Dieu et qui transforme le coeur du donateur. La
mission, référée a la spiritualité, n’est pas I’agitation; elle consiste plutét a vivre du

10 Hypodeigma, au sens de modele, indice.



primat de la grace. Pour cela I'expérience de la pauvreté au coeur de la mission peut
étre un chemin de conversion qui conduit a une union au Christ, & un amour plus
grand qui rayonne et qui devient de ce fait missionnaire. C’est véritablement a une
mystique de l'action et du don que I’évangélisateur est appelé. Dans la contempla-
tion, le missionnaire se vide de lui-méme de telle sorte que son agir devient celui du
Christ et de 'Esprit Saint en lui™.

A ce titre, un livre de Stephen J. Pope (2015) me semble exemplaire des re-
cherches actuelles en missiologie, croisant les perspectives théoriques et pratiques.
L’auteur travaille six exemples de chrétiens et de chrétiennes du 20° siecle, for-
tement engagés au service de Dieu et du prochain dans divers continents: Doro-
thy Stang, Dorothy Day, Mere Teresa, Martin Luther King, Oscar Romero et Pierre
Claverie. Ces personnes, a un moment de leur vie, ont été profondément touchées
par une rencontre ou par un événement et ont réorienté leur engagement, voire leur
existence entiere.

L’originalité du projet de Pope est de proposer des modeéles de service mis-
sionnaire correspondant a ces six témoins, respectivement: gérance, hospitalité,
compassion, plaidoirie, solidarité et témoignage. Chaque modeéle regoit cinq éclai-
rages: un ancrage biblique, un écho théologique, une vertu, un chemin de crois-
sance, ses possibles tentations. Ainsi, le modele de I'hospitalité (p.109-129) s’appuie
sur la vertu de générosité. «Wise generosity gives to the right people in the right
way; it must always be tailored to particular circumstances» (p.119). Ces modeles de
service peuvent parfois entrer en tension, mais aussi se vivre en complémentarité.
La vertu de ’'amour (agape, caritas) est le point de convergence et d’authentification
du service chrétien, un amour généreux, vécu selon la sagesse. Les ressources de
Pesprit, du coeur et de I’agir sont mises au service de 'amour.

Les textes récents du magistere aident a comprendre que la mission de
I'Eglise est une générosité a I'ceuvre non seulement dans les dimensions sociales
et éthiques mais aussi dans I'annonce de I'Evangile et la priére, autant de formes
indispensables du service de Dieu et du prochain, qui ne peuvent étre fructueuses
et ajustées que référées a leur tour au don généreux, soutenu et orienté par 'amour.
Selon Evangelii Gaudium [EG] «quand un évangélisateur sort de sa priere, son coeur
est devenu plus généreux, il s’est libéré de I'isolement et il désire faire le bien et
partager la vie avec les autres» (Frangois, 2013, n° 282).

Comment comprendre le réle d'un «modele» ? Ce que ces témoins ont vécu,
mis en place, est unique, personnel, mais aussi offert a I'imitation : non a I’admira-
tion (qui méne a une distance et & un désengagement, selon Kierkegaard), non a une

11 Apport de Florian Meignie lors du séminaire.



duplication, mais bien a un choix créatif, personnalisé, né de la stimulation exercée
par telle personne qui a elle-méme cherché a imiter le Christ et qui peut devenir
une référence déterminante dans tel contexte. Ce choix personnel, le sujet 'adapte-
ra avec sagesse selon les besoins, les situations qu’il rencontrera ou provoquera, et
selon ses propres forces et ses limites.

Le premier modele de générosité du chrétien est Dieu lui-méme, on I'a vu.
C’est pourquoi la spiritualité missionnaire telle qu’elle est exprimée par exemple
dans Redemptoris Missio [RM] (Jean Paul II, 1990, n° 81, 85, 91), Evangelii Gau-
dium et Gaudete et Exultate [GA] valorise la générosité comme réponse a 'amour
premier de Dieu. «Nous nous sanctifions dans I’exercice responsable et généreux
de notre propre mission » (Francgois, 2016, n° 26), par laquelle nous manifestons de
I’estime a toute vie humaine. La vie missionnaire est un appel constant a la généro-
sité créatrice, au don de soi, qui rend visible la vie spirituelle par I'offrande de ses
compétences, de son temps, de ses ressources, et jusqu’au martyre (RM 11 et 45).
Le don fait entrer dans un processus de croissance spirituelle, qui culmine dans «le
fruit de 'Esprit: amour, joie, paix, patience, bonté, bienveillance, fidélité, douceur et
maitrise de soi» (GA 5,22-23). Selon le pape Frangois,

«Pour partager la vie des gens et nous donner généreusement, nous devons
reconnaitre aussi que chaque personne est digne de notre dévouement [...] parce
qu’elle est ceuvre de Dieu, sa créature. [...] Jésus-Christ a versé son précieux sang
sur la croix pour cette personne. [...] C’est pourquoi, si je réussis a aider une seule
personne a vivre mieux, cela justifie déja le don de ma vie» (EG n° 274).

Ici, le missionnaire n’a pas a choisir entre les personnes qui méritent ou non
sa générosité, puisque toute personne est créée a I'image de Dieu, mais il n’a pas
non plus a prendre concretement en charge toute ’humanité, sinon spirituellement.

CONCLUSION

Le don de Dieu porte fruit dans le croyant qui s’offre pour la mission comme
dans celui qui accueille généreusement la bonne nouvelle (Ac 2,13 a 3,10). La dyna-
mique d’alliance s’exprime en échange de dons, marque de I’amour.

La générosité n’est cependant pas réservée aux croyants; elle est une pas-
serelle entre les personnes «de bonne volonté» et comme une marque anthropolo-
gique: I'étre humain n’est pas un pur prédateur, il est aussi oblatif. En revanche, le
contre-témoignage de celui qui capte autrui ou ses biens a son propre profit, méme
sous prétexte de mission, voile 'exemplarité de la générosité divine, diffusive de soi.

Le don généreux de soi implique un discernement, qui peut devenir une clef
pour entrer dans une analyse constructive des réussites comme des revers de la mis-



sion, afin de proposer une approche qui tienne compte de I'expérience de Dieu et
de la réalité, méme difficile, des contextes. La générosité se travaille, s’éduque; elle
élargit alors sans cesse I'esprit, le coeur, le cercle des relations, I’horizon de I'action.
Cest elle qui, ajustée a la générosité trinitaire, rend I'annonce de I'Evangile crédible
et son accueil désirable.
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TALKING ABOUT
GENEROSITY IN
CONTEMPORARY MISSION

SUMMARY

Is generosity a value, a risk, a counter-value or a question in the contem-
porary Western context? How is human generosity, aroused and directed by the
primary generosity of God, at the heart of the current challenges of the missionary
encounter?

This reflexion crosses the anthropological, spiritual and biblical dimensions
of the notion to answer these questions, beginning by avoiding the pitfalls of gen-
erosity. We could see then how to actualize the evangelical call to be "generous as
your Father is generous" and explore models of missionary generosity adjusted to
that of God and to contemporary expectations so that the Gospel may always be
better proclaimed and received.
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UWARUNKOWANIA

I WYZWANIA MYSLI
CHRZESCIJANSKO-
SPOLECZNEJ KAROLA
WOJTYLY/JANA PAWLA II

Istnieje wiele waznych watkéw w przestaniu papieza Jana Pawla I1. Z tej
racji nazywany bywal papiezem rodziny, papiezem zycia, papiezem nowej ewange-
lizacji oraz papiezem nauki spolecznej Kosciola (Viguiristi, 2021; por. Kowalczyk,
1997). W tej ostatniej kwestii bywat poréwnywany do Leona XII1, ktéry zainauguro-
wal nowy etap w odnoszeniu sie Kosciota do kwestii spotecznych i ekonomicznych
czlowieka. W zwiazku z tym pragne sprawdzic, na czym polegala specyficzna orygi-
nalnosc¢ Karola Wojtyly, a potem Jana Pawta II, w spojrzeniu na tychze zagadnienia.
Jakim uwarunkowaniom i wyzwaniom poddana zostata katolicka mysl spoteczna
Karola Wojtyly; na jakich filozoficzno-teologicznych aksjomatach sie opierata; w ja-
kim obszarze zagadnien znalazlo zastosowanie jego gloszenie ewangelii spoleczne;j?

SILA 1 SPOJNOSC MYSLI SPOLECZNEJ JANA PawrA 11

W momencie wyboru Karola Wojtyly na stolice Piotrowa nauczanie spo-
teczne, z winy niektérych teologéw, nie mialo w swiecie i w Kosciele dobrej passy.
Bezmiar krytyki i powszechne uczucie nieufnosci zaciazylo w tamtym okresie na
nauce spolecznej Kosciola. Przyczynily sie do tego stanu rzeczy odrzucanie metafi-
zyki i1 upadek infrastruktury pojeciowej neoscholastyki, ktéra dltugo zaopatrywata



w srodki merytoryczno-lingwistycznego przekazu dokumenty spoleczne papiezy.
W wielu kregach kultury katolickiej porzucano mediacje ontologii i prawa natu-
ralnego na rzecz mediacji socjologiczno-analitycznej, ktérej uzywano w swieckich
naukach spolecznych. Znaczny wplyw wywierat tez poglad o catkowitej autono-
mii porzadku swiatowego, propagowany przez nowe prady teologiczne juz od lat
piecdziesiatych. Tego rodzaju poglad pozbawial chrzescijaristwo wielu powodéw
uzasadniajacych potrzebe jego obecnosci w historii. Do tego dotaczy! sie najwiekszy
w Europie Zachodniej rozw6j marksizmu w kulturze i nauce. Nauke spoteczna Ko-
Sciota uznawano za idealistyczna, konserwatywna badz tez w niewlasciwy sposéb
reformatorska, naukowo staba i abstrakcyjna. Réwniez w srodowisku koscielnym
nauka spoleczna Kosciola byla uznawana za przestarzalq i nienadajaca sie do zasto-
sowania, zwlaszcza przez czesc przedstawicieli teologii wyzwolenia i teologii poli-
tycznej. W konsekwencji przyjat sie poglad o jej nieaktualnosci (por. Chenu, 1977).

Tymczasem w styczniu 1979 roku w przeméwieniu do Konferencji Epi-
skopatéw Ameryki Laciriskiej CELAM w Puebla Jan Pawet IT podkreslit nowosc
i Swiezo$¢ oraz site profetyczna i ewangelizacyjna tkwiaca w katolickiej nauce spo-
tecznej. Powiedzial tam, Zze Chrystus nie podziela stanowiska tych, ktérzy mieszaja
sprawy Boze z polityka. Marksizm nie moze, tak jak arystotelizm w tomizmie, ode-
grac roli teoretycznego fundamentu dla wyrazenia nowoczesnej teologii spoteczne;j.
Prawdziwym fundamentem dla spolecznego oredzia katolikow jest ,petna prawda
o czlowieku” (Jan Pawetl II, 2009, s. 288). W wywiadzie dla Jasia Gawronskiego
— co powtdrzyl potem w encyklice Centesimus annus — stwierdzil, ze komunizm
musial si¢ zawali¢ przez ,btad antropologiczny” zawarty w jego zalozeniach (Ten-
ze, 2003b). We wspomnianej encyklice pisal: ,Rozpatruje on bowiem [6w btad] po-
jedynczego czlowieka jako zwykly element i czastke organizmu spolecznego, tak
ze dobro jednostki zostaje catkowicie podporzadkowane dzialaniu mechanizmu
ekonomiczno-spolecznego; z drugiej strony utrzymuje on, ze dobro jednostki moz-
na urzeczywistni¢ nie uwzgledniajac jej samodzielnego wyboru i niezaleznie od
przyjecia przez nia w sposéb indywidualny i wylaczny odpowiedzialnosci za dobro
czy zto” (Tenze, 1996¢, 13). To nie bezosobowe sily historyczne czy ekonomiczne
ksztaltuja spoleczna, polityczna i gospodarcza jakos¢ zycia, ale osoby. Podobna wy-
powiedZ miata miejsce do polskich biskupéw zgromadzonych na Jasnej Gérze pod-
czas I pielgrzymki do ojczyzny (Tenze, 2005a, s. 82-95).

Jan Pawet II pozostawil po sobie trzy wielkie encykliki spoleczne: Laborem
exercens (1981), Sollicitudo rei socialis (1987) i Centesimus annus (1991). W 2004
roku na jego prosbe opracowane zostalo Kompendium nauki spofecznej Koscio-
{a, rodzaj spolecznego katechizmu dla chrzescijan (Papieska Rada Iustitia et Pax,
2005). Karol Wojtyla jest swietnym przykladem odczytywania wydarzen w swietle



ewangelii i nauczania Soboru Watykanskiego II. Na jego zycie i mys]l miaty wplyw
wydarzenia epoki, zwlaszcza przymus funkcjonowania w warunkach dyktatury
niemieckiego, nazistowskiego terroru oraz komunistycznej rzeczywistosci powo-
jennej Polski, a nastepnie przemiany ustrojowe i spoleczne swiata liberalnej gospo-
darki wolnorynkowej. W swym nauczaniu przywolywal temat pracy, zatrudnienia,
zrzeszania sie, organizacji spolecznych, system6éw ekonomicznych, demokracji, po-
stnowoczesnych postaci totalitaryzmu.

Na szczegdlna uwage zastuguja dzis dwie publikacje odzwierciedlajace jego
rozumienie katolickiego stosunku do spraw spotecznych jeszcze przed wyborem na
stolice Piotrowa. Stanowia one swiadectwo zywego zainteresowania krakowskiego
mysliciela i duchownego spotecznymi i ekonomicznymi wyzwaniami, przed jakimi
staje wspdlczesny czlowiek i spoleczeristwo, w ramach ktérego funkcjonuje, oraz
doglebnym przekonaniem, iz ewangelia Chrystusowa niesie ludziom odpowiedz
Boga na palace problemy przezywane w ich konkretnej, egzystencjalnej i zbiorowe;j
przestrzeni. Jedna z tychze publikacji jest wywiad-rzeka przeprowadzony z éwcze-
snym kardynatem Karolem Wojtyla przez mlodego filozofa z Uniwersytetu Katolic-
kiego Sacro Cuore w Mediolanie, Vittorio Possentiego. Nosi ona polski tytul Rewo-
Iucja Ducha (Possenti, 2007). Podczas moich studiéw nad wloskim personalizmem
odkrylem, iz prof. Possenti niemal trzydziesci lat wczesniej, w 1977 roku, zdotat
przeprowadzic obszerny, ponad siedemdziesigciostronicowy wywiad z 6wczesnym
krakowskim metropolita i byla to bodaj ostatnia rozmowa przygotowany na pismie
przez arcybiskupa Wojtyle przed jego wyborem na stolice Piotrowa. Wywiad miat
pierwotna postac maszynopisu z pytaniami zadanymi po wlosku i odpowiedziami
udzielonymi w jezyku polskim, bowiem kardynat zabrat ze soba pytania, by méc sie
z nimi skonfrontowac podczas kolejnych wakacji. Autor pytan nie zobaczyt udzie-
lonych mu odpowiedzi przez wiele lat. Dopiero w 1991 roku wywiad ukazal si¢ we
wloskim biuletynie II Nuovo Areopago. Jego wydanie w postaci oddzielnej publi-
kacji, zaopatrzonej we wstep Possentiego oraz komentarz teologiczny prof. Sergio
Lanzy, wyszlo w 2003 roku w wersji wloskiej z okazji dwudziestej piatej rocznicy
pontyfikatu Jana Pawta II'. Z tekstu przebija nie tyko szeroki horyzont myslowy
Rozmoéwecy, ale i zywe zainteresowanie _— intelektualne i duszpasterskie — niepoko-
jami oraz zmartwieniami wspélczesnego czlowieka. Czytelnik moze czuc sig zasko-
czony, jak mocno mysli wyrazane przez arcybiskupa krakowskiego na trzy miesiace
przed stynnym konklawe z 16 pazZdziernika 1978 roku brzmia aktualnie i znajduja
dalszy ciag w postudze papieza Jana Pawtla II.

1 Polska wersja tego wywiadu zostata uwzgledniona pierwotnie w dwdéch publikacjach: Wojtyta/ Jan Pawet 11, 1996;
Possenti, 2000, 341-409.



Druga publikacja jest wydana w 2018 roku Katolicka etyka spoleczna za-
wierajaca wyklady ks. prof. Karola Wojtyly z lat 1953/54 i pdzniejsze, wyglaszane
na Wydziale Teologicznym Uniwersytetu Jagielloriskiego, a nastepnie w Metropo-
litalnym Seminarium Duchownym Archidiecezji Krakowskiej (Wojtyta, 2018). Re-
kopisy i maszynopisy zawierajace zapis krakowskich wyktadéw mlodego ks. dra
Wojtyly przez diugi czas pozostaly zapomniane. Odnalezione w réznych rozproszo-
nych wersjach ukazaly personalistyczne ujecie etyki spolecznej przez krakowskiego
Autora. W ich centrum znajduje si¢ czlowiek, ktéry ,posiada niezbywalna godnosc
jako osoba i dziecko Boze, a zarazem jest dotkniety grzechem pierworodnym. Pro-
ponowane rozwiazania kwestii spolecznych musza byc realistyczne, to jest musza
uwzgledniac oba te fakty dotyczace ludzkiej kondycji. Rozwiazania, ktére je ignoru-
ja, predzej czy pézniej obrdca sie przeciwko czlowiekowi” (Tamze, s. 22).

NAUKA SPOLECZNA A ZBAWIENIE

Dwa czynniki przesadzaja o aktualnosci i skutecznosci katolickiego na-
uczania spolecznego. Pierwszym z nich jest prymat osoby ludzkiej (Tamze, s. 83;
Possenti, 2007, s. 32; Wojtyla, 2001a; Jan Pawet II, 1996a; 1996b; 1996¢; 1997; por.
Skrzypczak, 2007). Chodzi w nim o wzmacnianie sily i wartosci osobowej czlowie-
ka jako skutecznej zapory przed falszywymi modelami wspélzycia spotecznego: ko-
lektywizmem i indywidualizmem, niesprawiedliwoscia i zacofaniem spolecznym,
a takze o tworzenie spoleczenistwa jako wspélnoty oséb (Jan Pawet 11, 1988a, 22;
1988b, 40; 1981, 15, 18, 23; 1993a, 51). Drugim czynnikiem istotnym dla spolecznej
nauki Kosciota jest fakt, iz nie jest ona ideologia, moralizmem czy jedynie etyka
spoleczna, ale sktadowa czescia ewangelizacji. Rozumie sie przez nie doswiadcze-
nie spolecznej inspiracji katolickiej jako ,Ewangelii spotecznej naszych czasow”
(Possenti, 2007; por. Wojtyta, 2018, s. 44-45). Najpierw liczy sie Stowo zbawienia
i Swiadectwo, dopiero pdézniej norma. Ewangelia spoleczna to gloszenie Chrystu-
sa w kontekscie pracowania, studiowania, zarabiania, glosowania, podejmowania
decyzji politycznych, prowadzenia firmy, wspéttworzenia Unii Europejskiej, walki
z chorobami. Zmartwychwstaly przechodzi przez najbardziej stabe i okaleczone
obszary naszych dobrych intencji, pragnien, krzywd, ambicji i uprzedzen. Nasze
struktury i organizacje potrzebuja odnowy dzieki uzdrowieniu serc tych, ktérzy je
tworza albo psuja.

W polowie XX wieku w dyskursie filozoficznym i spolecznym braly gére:

- rozpowszechniona krytyka metafizyki, upadek infrastruktury pojeciowej
neoscholastyki;



- zafascynowanie naukami humanistycznymi, co do ktérych wierzono, ze sa
w stanie same pokierowac ludzkim postgpowaniem;

- kryzys mysli personalistycznej spychanej na margines przez rozwdj struk-
turalizmu i postmodernizmu.

W kregach katolickich rezygnowano z pojec ontologicznych i prawa natu-
ralnego na rzecz mediacji socjologiczno-analitycznej uzywanej w naukach spotecz-
nych. Duzy wplyw wywieral takze poglad o catkowitej autonomii porzadku swiato-
wego, wsparty o teologie sekularyzacji (Swiat stat sie juz dorosly, autonomiczny, co-
raz bardziej zdolny do samodzielnego znalezienia regut wiasnego rozwoju). W efek-
cie kwestionowano potrzebe obecnosci chrzescijaristwa w historii. Coraz wigkszym
kredytem zaufania obdarzano marksizm obecny w kulturze (,naukowa wizja rzeczy-
wistosci”). Spoleczna mysl koscielna uznawano za idealistyczna, mato skuteczna, na-
ukowo slaba i abstrakcyjna, bo opierajaca si¢ na ahistorycznym prawie naturalnym
(z wewnatrz krytyka plyneta od teologii wyzwolenia i teologii polityczne;j).

Tymczasem w epoce nowoczesnosci i postnowoczesnosci wciaz potrzeba
nam ewangelicznej wizji i nadziei, rzucajacej swiatlo na to, co historyczne i ,cza-
sowe”. W centrum pozostaje pytanie o wielorakie skutki Wcielenia Tego, w ktérym
na spos6b ludzki zamieszkuje cata pelnia béstwa. Réwniez problematyka spoteczna
winna laczyc sig z faktem Wcielenia i z ewangelizacja. W zwiazku z tym nalezalo
na nowo podjac¢ mysl i praktyke z umieszczonym w centrum wydarzeniem Wecie-
lenia Chrystusa. Umozliwia to utrzymanie pltodnej wiezi pomiedzy stworzeniem
a odkupieniem (Skrzypczak, 2020, s. 341).

Wielkie pytanie, jakie postawili przed soba katoliccy mysliciele i praktycy,
zwlaszcza ojcowie soborowi Vaticanum II, dotyczylo wizji i warunkéw Kosciota
w Swiecie wspdlczesnym. Kosciét nie moze nie mie¢ wlasnej nauki spolecznej. Jest
to konsekwencja samej jego misji (Possenti, 2007, s. 25, 63). Nalezy do podstawowej
tresci i zadan ewangelii, ktéra ma byc przepowiadana i urzeczywistniana wciaz
w zmieniajacych sie wymiarach zycia wspélnego ludzi, w samym srodku wylaniaja-
cych sie z niego problemdéw. Jesli nauczanie spoteczne Kosciota jest czescia integralna
ewangelizacji, czyli wymogiem gloszenia ewangelii ,wszelkiemu stworzeniu” (por.
Mk 16, 15), jego charakter musi by¢ transcendentalny, czyli nie laczyc sie z zadnym
,2widzialnym ustrojem” spoleczno-politycznym, identyfikowanym jako ,chrzescijan-
ski”. Zachodzilaby wéwczas obawa o jego ,ideologizacje” (Tamze, s. 25). Mysle, ze
liczne doswiadczenia dawne i obecne potwierdzaja te obawe. Nauczanie spoleczne
jest wyzwaniem w podwdéjnym znaczeniu: wiaze sie z gloszeniem i urzeczywistnia-
niem Krolestwa Bozego, ktére ,nie jest z tego swiata” (J 18, 36), a zarazem dazeniem
do zycia coraz bardziej ludzkiego na tym swiecie (Sobér Watykariski 11, 1965b, 2.11).



Mysl spoleczna Kosciola jest zbudowana na ewangelii, ewangelia zas ma
prowadzié ludzi do zbawienia. Zbawienie, mimo Ze z natury eschatologiczne, sku-
pione jest na obietnicy zycia wiecznego, nie pomniejsza znaczenia doczesnosci,
wrecz przeciwnie - jeszcze mocniej je docenia i eksponuje. W Bozym porzadku
zbawienia miesci sie wszystko, co stanowi o prawdziwym dobru, postepie i rozwoju
czlowieka. Wszystko, co w porzadku doczesnym stuzy dobru, prawdzie, sprawiedli-
wosci, milosci spolecznej, ma réwniez znaczenie dla zbawienia czlowieka w sensie
wiecznym. Mam na mysli dwa filary naszej cywilizacji: przykazanie milosci Boga
i miltosci blizniego (Mt 22, 37-40, por. Sobér Watykaniski 11, 1964, 9; Skrzypczak,
2020, s. 415). Ewangelia jest zaadresowana do catego czlowieka, obejmuje swa
obietnica i zasiegiem dzialania wszystkie obszary jego zZycia, zwlaszcza rozum. To
wlasnie zrozumienie jej tresci sprzyja rozwojowi teologii spolecznej, ale i jakosci
i zabezpieczeniu zycia ludzkiego na tej ziemi (por. przypowiesc¢ o siewcy i uzyty
w niej przyklad ziarna rzuconego na drodze, por. Mt 13, 1-8)). Kosciél uwaza za
swe postannictwo gloszenie prawd wiary i zasad moralnosci. Glosi je szczegdlnie
w odniesieniu do dziedziny spolecznej ludzkiego bytowania: ,Ewangelia jest nie
tylko dobra nowing zbawienia i faski, ale i oredziem sprawiedliwosci i mitosci spo-
tecznej” (Possenti, 2007, s. 28). Kosciét uwaza sie tez za stréza tzw. etyki naturalne;.
Wynika to z prawdy o stworzeniu i Boskim jego pochodzeniu. Wszystko, co istnieje,
bierze poczatek z Boskiego Logosu, a wigc musi by¢ wewnetrznie logiczne. Stad
Kosciot widzi siebie w roli stugi ludzkich sumieni (Newman, 2002, s. 60; Ratzinger,
1991; por. Sobér Watykanski 11, 1965b, 16; Jan Pawet II, 1993a, 59)i wyraziciela
wielkosci ludzkiego ,wnetrza” (Augustinus, De Trinitate, X 11, 18; X 12, 19; XV 21,
40-41; por. Wojtyla 2001b, s. 25: ,Wlasnie przez swoje wnetrze i zycie wewnetrzne
czlowiek jest osoba”).

WYJATKOWA ORYGINALNOSC SPOLECZNE] MYSLI KATOLICKIE]J

Ewangelia jest atrakcyjna nie tylko dlatego, ze objawia Boga, ale Ze jedno-
czesnie ,objawia czlowieka” (Sobdér Watykariski II, 1965b, 21. 23. 25-26; Possenti,
2007, s. 30), caloksztalt jego spraw, réwniez w wymiarze wspélnotowym. Wraz z ta-
jemnica Wcielenia cata ludzka rzeczywistosc, a wigc i spoleczna, osiagneta swéj Bo-
sko-ludzki wymiar. Ogromne znaczenie dla rozumienia spraw spolecznych ma tez
dogmat o grzechu pierworodnym, ktérego swiadomosc uwalnia praktyke spoteczna
od zludzen idealistycznych, utopijnych, zgubnych dla ludzi (Possenti, 2007, s. 31;
Wojtyta, 2018, s. 84-85). Zawsze bywaly takie rozwiazania w dziedzinie ekonomicz-
no-spolecznej, ktére same w sobie zdawaly sie¢ doskonale, natomiast w rzeczywisto-
Sci, czyli w praktyce, stawaly sie okazja nowej niesprawiedliwosci, wyzwalaty zlo



w nowej postaci. W tym kontekscie wystarczy wspomnie¢ bolesne doswiadczenie
Ananiasza i Safiry z Dziejow Apostolskich (por. Dz 5, 1-11) albo przywotac stwier-
dzenie Leona XIII, ze ,lekarstwo bywa gorsze od samej choroby” (Leon XIII, 1891,
45; Pius XI, 1931, 10).

Dziedzina spoleczna jest i bedzie terenem ciaglych reform. Dla wytyczenia
wlasciwych ich kierunkdéw, potrzeba dobrze i gruntownie znaé czlowieka, ,wie-
dzied, co jest w czlowieku” (], 2, 25). Marksizm i liberalizm wyrastaja z tego samego
korzenia — materializmu, w postaci ekonomizmu (Jarocki, 1964, s. 73-74). Nie ma co
szukac ,drogi posredniej” miedzy nimi (Jan Pawet II, 1996c, 43). Podporzadkowuja
one osoby rzeczom (por. Wojtyta, 1977; Jan Pawet 11, 19964, 16; 1996b, 12, 13; 1996c,
34, 98; 1997, 13). Przeciwstawiaja si¢ sobie na gruncie tego, co je taczy. Oryginal-
nosc ewangelii i mysl spoleczna na niej oparta wyrasta z catkiem innego korzenia,
innej wizji czlowieka w swiecie, uznania jego transcendencji osobowej oraz we-
wnetrznej autoteleologii (Wojtyla, 1994, s. 225-226, 477-490; Sobdér Watykanski 11,
1965b, 76). To okresla jego stosunek do porzadku ekonomicznego, produkgji, pracy,
ustroju politycznego (Sobor Watykariski 11, 1965b, 14.24). Marksizm polega na ,re-
wolucji klasowej”, liberalizm na rewolucji indywidualnych podmiotéw, jednostek.
Tymczasem Chrystus wnidst w nasze zycie rewolucje Ducha, ktéra o wiele glebiej
jest wpisana w serce czlowieka.

Rozréznijmy pojecia, jakimi si¢ poslugujemy. ,Nauczanie spoleczne” jest
czyms wczesniejszym i bardziej podstawowym niz ,nauka spoleczna”. Koscidt gtosi
ewangelie, a wiec ,naucza”. W tym zawiera sie¢ ,nauczanie spoleczne”. ,Nauka”
jest tym, czego Kosciét naucza. Stopniowo zostaje ono uporzadkowane, staje sie
pewnym systemem. Prawdy bardziej podstawowe zostaja wysuniete na czolo, by
stanowic¢ oparcie dla tych, ktére z nich wynikaja. Taka usystematyzowana i upra-
wiana ,nauka” nie moze funkcjonowac poza ,nauczaniem”. ,Mysl” jest owocem,
pochodna, konsekwencja nauczania ewangelii oraz ,nauki” w niej zawartej. Jest
aplikacja w swiadomosc ludzka nauczania spolecznego Kosciota, budulcem inspi-
racji, wyobrazni i dzialania na kanwie migdzyludzkiej. Kosciét nie jest tylko swoim
Magisterium ani uniwersytetem czy akademia. Koscidl pragnie dawac swiadectwo
Chrystusowi, docierajac swym nauczaniem, nauka i mysla do spietrzajacych sie
wciaz na nowo probleméw czlowieka, calej rodziny ludzkiej, poszczegdlnych spote-
czernistw, relacji i uktadéw spolecznych. Nauczanie i mysl, jako specyficzna funkcja
kulturotwoércza, musi odwolywac sie do nauki, tak w zakresie tresci, jak i metody.
Ma ona profil etyczny, podstawowym zatem merytorycznym i metodycznym zagad-
nieniem jest uzasadnienie norm. Normy maja znaczenie dla praktyki, ich uzasad-
nienie laczy sie zas z odpowiednia trescia.



Uzasadnienie norm wiaze sie z kolei z ich zastosowalnoscia. Ma to ogrom-
ne znaczenie w swietle stéw Jezusa: ,Nie kazdy, kto mi méwi »Panie, Panie«, wej-
dzie do Krélestwa niebieskiego (...). Kto spelnia wolg mego Ojca, ten mnie mituje”
(por. Mt 7, 21) oraz ,,Po tym wszyscy poznaja, Zescie uczniami moimi, jesli bedziecie
sie wzajemnie mitowali” (J 13, 35). Wlasnie celem mysli spotecznej katolikéw, istota
Swiadectwa jest przejscie od zasad ku realizacji. Wykonywanie zasad, wypelnia-
nie przykazan, ,pelnienie uczynkéw” jest Swiadectwem (por. Sobér Watykanski 11,
1965c, 6. 8. 31; Jan Pawel 11, 1996c¢, 57). Jest to bardziej swiadectwo o ludziach niz
o samych zasadach. Niewypelnianie ich nie zawsze swiadczy o jakosci samych
zasad. Przykazanie milosci, zasady Dekalogu stale sa lamane, naruszane i nieprze-
strzegane. Ktos by mdégl powiedzieé: sa niepotrzebne, bo sa nieefektywne. Jednakze
nieefektywnos¢ nie moze byc podstawa negowania stusznosci tych zasad* Wystar-
czy pomyslec, czym bylaby ludzkosé bez Dekalogu i przykazania mitosci.

Mamy dzis do czynienia z socjologizacja moralnosci (Possenti, 2007, s. 38).
Droga ankiet czy referendum zadaje sie ludziom pytania dotyczace zasad moralno-
Sci, np. moralnosci malzeniskiej czy rzetelnosci pracy lub poszanowania wlasnosci,
z czego mialoby wynikaé, ze skoro znaczny procent respondentéw odnosi sig¢ do
nich negatywnie, znaczy, ze sama zasada przestaje mie¢ wartos¢ wiazaca. Jest to
oczywiscie wnioskowanie bledne, bowiem o stusznosci norm etycznych nie mozna
wnioskowac z ich ,efektywnosci” lub ,nieefektywnosci”. Trzeba wziaé pod uwage
czynnik obecny w cztowieku i w jego srodowisku, ktéry dana norme czyni trudna.
Czlowiek jednoczesnie szuka prawdy i opiera sie jej, szuka stusznosci i z nig wal-
czy (por. Rz 7). Mentalnosc socjalistyczna i kapitalistyczna (dzis antykoncepcyjna
i relatywistyczna) moze sprzeciwiac sig¢ normie etycznej. Sprawa siega jeszcze gle-
biej w sfere samoswiadomosci czlowieka wspolczesnego: jak widzi on sens swo-
jego zycia? Jakie widzenie narzuca mu postep cywilizacyjno-techniczny? Czy nie
jest to droga do tego, by tylko ,wiecej miec¢”, anizeli ,bardziej byc¢” (Jan Pawet II,
1986,. s. 67-68, 74; 19964, 16)? Chodzi o przerost srodkéw, klimat konsumpcji. Wraz
z materializmem praktycznym rozprzestrzenia sig laicyzacja i ateizacja spoleczen-
stwa?®. To, co stuszne, bardzo czesto natrafia na sytuacje, opisana przez sw. Pawta:
»zdrowej nauki nie scierpia” (2 Tym 4, 3). Totez, jak pisal, ,nastawaj w pore i nie

2 W przedsynodalnej niemieckiej ankiecie z 2014 roku dotyczacej nauczania Kosciota na temat moralnosci
seksualnej padat zarzut, ze nauczanie koscielne jest juz nieaktualne i nalezaloby je zmienic, poniewaz przez
przewazajaca wiekszosc katolikéw nie jest juz przestrzegane. Podobnego typu argument o istnieniu podziemia
aborcyjnego w lewicowych kregach zwolennikéw dopuszczalnosci przerywania ciaZy miatby przekonywac

o koniecznosci jej zalegalizowania. Por. Skrzypczak, 2015.

3 Przyktadem tego jest wtérna teoria sekularyzacji Mary Eberstadt w kontekscie rewolucji seksualnej
i antykoncepcyjnej $wiata zachodniego, por. Eberstadt, 2014; taz, 2019.



w pore” (2 Tym 4, 2). Trudnosci z przyjmowaniem spotecznego nauczania Kosciota
sa znamienne nie tylko dla srodowisk laickich, pozachrzescijaniskich, ale i dla tych
wewnatrzkoscielnych. Mentalnos¢ postoswieceniowa, relatywistyczna nie widzi
mozliwosci ustalenia trwatych, nienaruszalnych zasad moralnosci. Skiania sie ku
sytuacjonizmowi, poprzestajac jedynie na opisie ludzkich zachowan i postaw, ktére
w okreslonych okolicznosciach moga uchodzic¢ za dobre lub zte. Skrajny relatywizm
etyczny prowadzi tez do zjawiska inwersji semantycznej zasad. Pojecia i prawi-
dlowosci sa przedstawiane w catkowicie odwrotnej zawartosci znaczeniowej: co
wczoraj bylo zle, dzi§ w okreslonych warunkach moze byc uznane za dobre i poza-
dane, i na odwr6t (Seewald, 2021, s. 1016-1017). Obserwujemy wzrost akceptacji dla
zachowan konformistycznych i oportunistycznych. Niejeden grzech, do niedawna
$miertelny albo wrecz ,wolajacy o pomste do nieba”, zyskal w naszym spoleczen-
stwie pelne prawa obywatelskie. Karol Woijtyta pisal: ,Mysle, ze wlasnie w naszej
epoce konieczna jest prawdziwa mobilizacja Kosciota na terenie nauki spolecznej”
(Possenti, 2007, s. 39; por. Sobér Watykanski I1, 1965b, 81).

JAKA PRAKTYKE SPOLECZNA MOZNA NAZWAC KATOLICKA?

Jezus moéwil: ,Po owocach ich poznacie” (por. Mt 7, 16). Wskazywaloby
to na pierwszenistwo praxis, czyli prébe konkretnej egzystencji, egzamin czynéw
i swiadectwo zycia. Tymczasem to marksizm jako system jest zbudowany na zasa-
dzie pierwszenstwa praxis: materializm historyczny przed materializmem dialek-
tycznym, polityka i ekonomia przed etyka, skutecznosc przed stusznoscia. Wypad-
kowa tego wszystkiego zdaje sie byc jakas postac utylitaryzmu: czy to utylitaryzm
klasowy, czy partyjny, czy narodowy, paristwowy, rodzinny, korporacyjny... (Jan Pa-
wet I1, 1997, 13) Ot6z, nalezy powiedziec, ze pierwszenistwo praxis wzgledem teo-
rii niesie z soba niebezpieczenistwo utylitaryzmu, zaréwno indywidualistycznego,
jak i kolektywnego. Pierwszeristwo przyznawane przez Jezusa czynom, postawom,
,owocom” jest innego rodzaju. Czym innym jest praxis jako ,sprawdzian”, czym
innym jako ,$rodek” (Possenti, 2007, s. 48). Stowa Chrystusa ,po owocach poznacie”
wyraznie wskazuje na ten pierwszy typ pierwszenistwa praxis. Jeszcze dobitniej
Jezus wyrazil to w zdaniu: ,Nie ten, ktéry mi méwi »Panie, Panie, ale ten, kto czyni
wole Ojca mojego, ten jest, ktéry mnie mituje” (Mt 7, 21). Praxis jako ,sprawdzian”
wskazuje mniej lub bardziej na teorie, na prawde o rzeczywistosci, z ktérej wynika,
ktéra wyraza i ktdrej stuzy. Zaklada ona merytoryczne pierwszenstwo teorii i na
niej sie opiera. Zupelnie czyms innym jest, gdy jakas praxis (np. ekonomiczna czy
polityczna) ,tworzy” swoja teorie i te teorie sobie podporzadkowuje. Do uzasad-
nienia takiego stosunku praxis — teoria siggaja ci, ktorzy przeciwstawiajq idealizm



realizmowi i np. zwalczaja chrzescijanistwo w imie walki z idealizmem. Tymcza-
sem chrzescijanistwo nie jest idealizmem. Jest realizmem. Azeby nasza dzialalnosc
spoteczna byta prawidlowa - to znaczy ,stuszna”, a nie tylko ,skuteczna” - musi
odpowiadac calej prawdzie o rzeczywistosci. U podstaw slusznosci lezy prawidto-
wosc poznania, mozliwie najrozleglejsza wizja czlowieka, zycia, Swiata (Jan Pawet
I1, 2005b, 117-118). To zabezpiecza ludzkie dziatanie przed skrzywieniem utylitary-
stycznym.

Trzeba najpierw pytac, kim jest czlowiek, jaka jest relacja osoby i spote-
czenistwa, jaka jest prawda wewnetrzna réznych spoteczeristw i spolecznosci, czym
jest rodzina i nardd, co to jest dobro wspdlne i jakie sa zasady jego prawidlowe;j
interpretacji. To wszystko trzeba zbadac najpierw, trzeba mie¢ prawdziwy obraz
calej rzeczywistosci, w obrebie ktorej ksztaltuje sie nasze dziatanie, azeby dzia-
tac¢ stusznie. Innymi stowy: trzeba mie¢ wewnetrzne swiadectwo prawdy. I pytac
o sens naszej wolnosci. Klucz do rozwiazania tego problemu lezy w czlowieku,
w antropologii. Ona udziela odpowiedzi na pytanie o sens ludzkiego zycia, ludzkiej
wolnosci. Ewangelia uczy patrzec i czytac ,znaki czaséw”, odkrywac zamiar Boga,
jego opatrznosciowy plan zawarty w Chrystusie Zbawicielu. Madrosé prowadzi do
serca problemdw, ktére kryja sie w duszy i dziejach czlowieka.

Z powyzszego wynika pytanie o styl chrzescijarnskiej ,praxis” na polu spo-
tecznym. Skoro Zrédlem jej inspiracji jest ewangelia, miara jej przydatnosci jest nie
tylko miara doczesnego dobra — w wymiarze spolecznym - ale i perspektywa Krdle-
stwa, ,ktdre nie jest z tego Swiata” (] 18, 36). Nie oznacza to ucieczki od doczesnosci,
od rzeczywistosci ziemskich. Przeciwnie, staje si¢ jej potwierdzeniem, afirmacja,
wydobywaniem sensu i wartosci tego, co doczesne i ziemskie z calego bogactwa
Slowa Bozego. Jaka praxis mamy na mysli? Zaangazowanie polityczne czy tez za-
angazowanie apostolskie? Nie chodzi o antagonizm, przeciwstawienie tych dwéch
aktywnosci. Byloby to uderzenie w relacje Kosciét - swiat, o ktérym pozytywnie
wypowiedziat sig sobér. Chodzi o dwa wymiary chrzescijaniskiego dzialania, wza-
jemnie sobie przyporzadkowane, tak ze razem tworza taczna perspektywe Kosciota
i Swiata - perspektywe Kosciota w swiecie i réwnoczesnie swiata w Kosciele.

Majac przed oczami te dwa wymiary praxis apostolskiej i praxis polityczne;
oraz zasade autonomii rzeczywistosci doczesnej, trzeba stwierdzic, ze Kosciotowi
obca jest formuta politique d’abord. Sprzeciwia sie on koncepcji prymatu polity-
ki przed etyka. Ponadto, podstawowa forma praxis chrzescijanina jest dziatalnosc
apostolska. Zaangazowanie si¢ polityczne ma pelna racje bytu, ale przy uwzglednie-
niu tych dwéch zalozeni. Jezus powiedzial swym uczniom, by oddali ,,Cezarowi to,
co cesarskie, a to, co Boskie — Bogu” (Lk 20, 2). Chrzescijariska nauka i aktywnos¢
spoteczna nigdy nie zmiesci sie bez reszty w wymiarze ,Cezara i tego, co cesar-



skie”, nie powoli sie wchiongé polityce. Zawsze zachowa w stosunku do niej jakis
dystans, nawet angazujac si¢ w nia bezposrednio (Sobér Watykariski II, 1965b, 76;
1965a, 6.11). Na tym tez polega trudnos¢ uprawiania polityki przez chrzescijan. Czy
jest to stabosé, czy wrecz przeciwnie: sita chrzescijan zyjacych w swiecie, o ile chca
z tytutu swej wiary, etyki i swiatopogladu pozostac ,sola ziemi” (Mt 5, 13), a nie jej
stodzikiem lub trucizna? Z tego punktu widzenia w Swiecie coraz bardziej obcym
chrzescijaniskiej mentalnosci i coraz bardziej spluralizowanym rozwazane sa dzis
dwie perspektywy:

1. Tak zwana ,opcja Benedykta”, ,miasta polozonego na gorze” (Mt 5, 14) -
misja swiatta (Dreher, 2019);

2. Tak zwana ,opcja Diogneta”, cudzoziemcéw w obcej ziemi, kenozy — misja
soli (por. Mt 5, 13, Chaput, 2019).

Z nauki spolecznej Kosciota w kazdym razie wylania sie prymat etyki przed
polityka i dzialalnosci apostolskiej jako podstawowej dla ucznia Chrystusa formy
dzialania w swiecie i na rzecz swiata.

IAKI JEST ADRESAT KATOLICKIEJ MYSLI SPOLECZNE]?

Koscidt jest postany przez Jezusa do gloszenia ewangelii wszelkiemu stwo-
rzeniu, wsréd wszystkich narodéw (por. Mk 16, 16). Ma to zarazem odniesienie
do chrzescijanskiej mysli spolecznej, biorac pod uwage kluczowe znaczenie proble-
méw, do jakich sie odnosi. Jest ona przeznaczona dla wszystkich chrzescijan, ale
i do innych ludzi poza Kosciolem, do ludzi dobrej woli. Tak sie przedstawia sprawa
powszechnosci tego nauczania. Chodzi o caty swiat, cho¢ warunki zycia i r6znorod-
nosc dziedzin, jakimi zajmuja sie ludzie, wymusza pewna ,rejonizacje” (Possenti,
2007, s. 84-85). Ten swiat oznacza wiele ,swiatéw”, jest zr6znicowany i podzielony
(Skrzypczak, 2020, s. 289). Nie oznacza to istnienia wielu nauczan spolecznych
w zaleznosci od réznych sytuacji swiata. Nauczanie spoteczne jest jedno, bo ma ono
swoja chrzescijariska i ewangeliczna tozsamosc, natomiast problem tkwi w stawia-
niu wlasciwych akcentéw. O skutecznosci tego nauczania decyduje sita ewangelii.
To nauczanie musi by¢ zawsze aktualne i przewidujace, jasne i odwazne. Zaré6wno
wrazliwosé na rzeczywiste problemy swiata, jak i zdolnos¢ przewidywania stano-
wia o efektywnosci tego nauczania, to znaczy ze Koscidt spelni swe postannictwo
wlasciwie w réznych czasach i miejscach.

Gdy moéwimy o ,efektywnosci” nauczania spolecznego, jeszcze jedna uwa-
ga: Koscidél sam z siebie nie jest zdolny zmienia¢ uktadéw politycznych i ekono-



micznych swiata wspdélczesnego. Nie majac zadnej sity materialnej, potrzebuje stale
wydobywac z siebie odpowiednie sily moralne, przepowiadac ,w czas i niewczas”
(2 Tym 4, 2), ujawniac zlo, nazywac je po imieniu, dawac swiadectwo. Reszta ,bedzie
wam dana” (Mt 10, 19). Istnieja trzy aktualne wyzwania cywilizacyjne, przed ktéry-
mi staneta ludzkosé: walka z niewolnictwem, walka o réwnosc rasowq i o uznanie
czlowieczenistwa w nienarodzonym. Bo nienarodzony jest ,miara demokracji” (Sty-
czen, 1991). Nauka spoleczna nie zmierza przede wszystkim do ujawniania zta i mé-
wienia swiatu ,nie”. Pochodzi przeciez z ewangelii. Zawiera si¢ w niej umilowanie
kazdego prawdziwego dobra i zasadnicza troska, by rozwijalo sie ono pomimo cier-
ni i ostéw, choéby nawet bylo deptane (por. Mt 4, 3-20). Drogi, ktérymi przedziera
sie prawda, sa r6zne. Nawet gdy zamyka sie¢ jej wszelkie wejscia, we wilasciwy sobie
sposéb utoruje sobie dostep do ludzi. Nieraz, pomimo dysponowania srodkami bo-
gatymi, Kosciél i Swiat pozostaja z golymi rekami. Ewangelia uczy nas zaufania do
srodkéw ubogich, zaufania do krzyza. Porazka staje si¢ zwycigstwem. Moc Boza
tkwi w naczyniach glinianych (por. 2 Kor 4, 7). W sprawie, w ktdrej celem jest czto-
wiek, najwazniejszym srodkiem jest tez czlowiek: aby zachowatl w sobie nienaru-
szong wrazliwosc¢ naprawde i nieodparte zadanie godnosci (Sobdér Watykariski I1,
1965b, 26).

Mamy tu do czynienia z pewna radykalna zmiana mentalnosci! Wczoraj
spoteczna wrazliwosé uwazano za pewien ,dodatek” do prywatnej wiary i praktyki
religijnej niektdérych chrzescijan: ,spotecznikéw”, ,aktywistéw” czy tez ,politykéw”.
Dzis Kosciél przypomina nam o powszechnym udziale wszystkich w prorockim
postannictwie Kosciola, a wigc w powszechnej ,praxis apostolskiej” (Possenti, 2007,
s. 93) jako wymogu wiary w Chrystusa i Jego zwyciestwa na krzyzu. Nie od wiel-
kiego dzwonu, ale w codziennym zyciu. Im bardziej narastaja ideologie antychrze-
Scijariskie i antyludzkie, tym powszechniejsza winna by¢ swiadomosc spotecznych
zastosowan ewangelii.

NIECO HISTORII

Wyrazenie ,katolicka nauka spoteczna” - tac. disciplina socialis catholica
— zostalo pierwszy raz uzyte przez papieza Piusa XI w encyklice Quadragessimo
anno, w nastepstwie waznych stwierdzen w odniesieniu do tzw. kwestii spoleczne;j
w encyklice Rerum novarum Leona XIII. Jednak sprawy spoleczne nie znalazly
sie w kregu zainteresowania Kosciola dopiero z chwila ogloszenia tej encykliki.
Juz w Starym Testamencie znajdujemy podstawowe nakazy moralnosci spoleczne;j.
Wszczepione w nas prawo naturalne zostaje niejako powtérzone i wyryte ,palcem
Bozym” na kamiennych tablicach, dajac nam jego synteze w postaci Dekalogu. Juz



w Ksiedze Rodzaju, w stowach: ,badZcie plodni i rozmnazajcie sie, abyscie zaludnili
ziemieg i uczynili sobie poddana” (1, 28), czlowiek otrzymatl od Boga dar - prawo
wlasnosci swiata materialnego. Dar ten nie czyni z cztowieka wladcy despotyczne-
go i nierozumnego, przeciwnie, ma on ,uprawiac i doglada¢” ziemi danej od Boga.
Praca ma istotne znaczenie, ale to B6g powinien byc¢ w centralnym miejscu. To nie
prace powinno sie ubéstwiac, ale Boga: ,Lepiej mie¢ malo z bojaznia Boza niz z nie-
pokojem wielkie bogactwa” (Prz 15, 16). Jednoczesnie praca staje sie pierwszym
obowiazkiem danym czlowiekowi.

Ziemia uwazana byla za dar od Boga, ale i Jego wlasnos¢ oddana Izra-
elowi na uzytkowanie. Wynikaly z tego nie tylko obowiazki wzgledem Jahwe, ale
i obowiazki wzgledem wspétbraci. W szczegdlnosci tych, ktorzy sa w potrzebie, tj.
ubogich, wdéw i sierot. Odwrotnoscia tej postawy jest chciwosc. Inng kwestia jest
godziwa zaplata. Prorok Jeremiasz pisze: ,Biada temu, ktéry kaze swemu wspéiziom-
kowi pracowaé darmo i nie oddaje mu jego zarobku” (22, 13). Ewangelia nie jest
programem spoteczno-gospodarczym. Pojawienie sie Chrystusa nie bylo poczatkiem
rewolucji spolecznej, lecz poczatkiem rewolucji duchowej. Nauka Chrystusa oddzia-
lywatla na zycie spoleczne, poniewaz udoskonalita moralne Zycie czlowieka, odbu-
dowata i wzmocnila wiezi rodzinne, przywrécita godnos¢ nieszczesliwym, chorym
i ubogim oraz stworzyla ducha pokoju, jednosci i poszanowania godnosci drugiej
osoby. Wzbogacenie zycia spotecznego o zasade milosci jest wielkim wkladem w od-
nowienie tego zycia. Chrystus zostal postany na swiat nie dla wprowadzenia rewo-
lucji spotecznej, ale ,Ojciec postal Go, by swiat zostal przez Niego zbawiony” (J 3,
17). To zbawienie jest wyzwoleniem czlowieka z grzechu i zta. To wyzwolenie dzigki
sile mitosci prowadzi do przezwyciezenia form niesprawiedliwosci i niewolnictwa.
Milosé obejmuje wszystkich i poglebia wiezi spoteczne miedzy ludZmi.

W wieku XIX pojawily sig¢ opracowania, ktére stanowia podstawy chrzesci-
janiskiej mysli spotecznej. Rosyjski filozof Wlodzimierz Sotowjow twierdzil, iz wy-
rugowanie etyki z ekonomii jest razacym uproszczeniem aktywnosci gospodarczej
czlowieka. Dobro wspélne, a takZze godnosc¢ osoby ludzkiej staja sie, w jego ujeciu,
celem aktywnosci gospodarczej. Ten sposéb widzenia roli czlowieka w swiecie jest
charakterystyczna cecha personalizmu rosyjskiego (Solowjow, 1996; por Mazurek,
2006). W Europie Zachodniej pojawila sig nie tylko refleksja etyczna nad ekonomia,
ale ré6wniez programy dotyczace tzw. kwestii spotecznej. W katolickiej nauce spo-
fecznej zarysowaly sie dwa odlamy: indywidualistyczno-liberalny, odwolujacy sie
do poczucia moralnego warstw posiadajacych, oraz interwencyjno-spoleczny, daza-
cy do reform na drodze interwencji paristwa. Pierwszy nurt reprezentuja Frédéric
Le Play (1806-1882) i francuska szkota pokoju spolecznego (Strzeszewski, 1978,
s. 50-54). Twdrca kierunku interwencyjno-spolecznego byl biskup Moguncji Wil-



helm Emmanuel von Ketteler (1811-1877). Przeciwstawil demokracji liberalnej de-
mokracje stanowa, w ktdrej zrzeszenia stanowo-zawodowe stanowia przeciwwage
dla centralizmu parstwowego, stajac sie jednoczesnie trwatym czynnikiem tadu
spolecznego (Bombata, 2017).

Poczatek katolickiej nauce spolecznej dal papiez Leon XIII. Przelomowe
znaczenie dla chrzescijariskiej nauki spotecznej ma encyklika Rerum novarum, kté-
ra w pierwszej czesci zawiera krytyke kapitalizmu i socjalizmu. Leon XIII wzywat
do uszanowania godnosci czlowieka pracujacego. Podkreslal, ze praca nie moze
by¢ traktowana jako towar, narzedzie wyzysku oraz zniewolenia ludzi pracujacych.
Kazdy czlowiek jest osoba, a to naktada na pracodawcéw szczegdlne obowiazki.
Nauczanie Leona XIIT wplynelo na ksztaltowanie sie koncepcji korporacjonizmu
chrzescijariskiego. Koncepcja ta opiera sie na solidaryzmie, ktéry odrzuca walke
klas, a na jej miejsce wprowadza wspoéldzialanie (Szymanski, 1939, s. 267-270). Po-
tem Papiez Pius XI w 1931 roku oglosit encyklike Quadragesimo anno, Jan XXIII
encyklike Mater et Magistra, Pawel VI encyklike Populorum progressio. Nauczanie
Jana Pawta IT w kwestii katolickiej nauki spolecznej objeto trzy wspomniane wyzej
encykliki: Laborem exercens, Centesimus annus i Sollicitudo rei socialis. Benedykt
XVI wypowiedzial sie na ten temat w encyklice Caritas in veritate, zas papiez Fran-
ciszek w encyklice Laudato si’.

Teologiczna, jak réwniez filozoficzna refleksja nad ,kwestia spoteczna” na
przestrzeni XIX i XX wieku sformutowata kluczowe zasady zycia spoleczno-gospo-
darczego: personalizm stojacy na strazy osobowej godnosci czlowieka; solidaryzm
wykluczajacy zaréwno skrajny indywidualizm, jak i kolektywizm; zasade pomoc-
niczosci i uczestnictwa; organiczna koncepcje zycia spoteczno-gospodarczego wy-
magajaca tworzenia struktur gospodarczych, ktére utatwia wspdlprace pomiedzy
przedsiebiorstwami, i wreszcie: zasade dobra wspélnego.

WKLAD CHRZESCIJANSTWA W DOBRO LUDZKOSCI

Wkiad, jaki chrzescijaristwo moze wnies¢ we wspdlne cywilizacyjne dzie-
dzictwo dzisiejszego zglobalizowanego swiata, dotyczy wizji czlowieka. Cecha cha-
rakterystyczna tejze wizji jest koncepcja osoby. Czlowiek jest dzieki niej pojmowa-
ny nie jako cos, lecz jako ktos, syn Boga i brat innych ludzi, wolny, odpowiedzialny,
rozumny, mitujacy. ,To niepowtarzalna relacja miedzy Bogiem i czlowiekiem rzadzi
calym zZyciem osoby i wspélnoty” (Poupard, 2013) - stwierdzit bliski wspélpracow-
nik papiezy Jana Pawta II i Benedykta XVI, kard. Paul Poupard. Papiez Jan Pawet 11
w tym wzgledzie przestrzegal, ze ,Unia Europejska nie powinna zapominac, ze jest
kolebka idei osoby i wolnosci oraz ze te idee uksztaltowaty sie pod wplywem dlu-



giego oddzialywania chrzescijaristwa” (Jan Pawet 11, 2000). A zatem to na wskros
osobowe spojrzenie na Boga i na czlowieka oraz na wszystko, co sie z ludzkim
istnieniem na ziemi kojarzy, stanowi wielki prezent, jaki wyznawcy Chrystusa ofia-
rowali i nadal ofiaruja wszelkim ludzkim cywilizacjom. Ze tak w istocie jest, widad
poprzez poréwnanie chrzescijanistwa z innymi tradycjami religijnymi i pradami fi-
lozoficznymi, wspdlczesnie oddziatujacymi na nowe pokolenia mieszkaricow naszej
planety, ktérym albo brak wyraZnego pojecia osoby na plaszczyznie odniesien, tak
spoltecznych, jak i duchowych, albo tez operuja wizja osoby w stosunku do chrze-
Scijaristwa bardzo zredukowana.

W religiach takich, jak buddyzm, w ktérych Bég jest pojmowany na spo-
sob catkowicie nieosobowy, nie moze istnie¢ pozytywna relacja Boga ze swiatem.
Swiat jest dolina tez, ktéra nalezy raczej przekroczy¢ niz na nia twérczo wplywac.
Im bardziej uwalniamy sie od wiezéw ze Swiatem, tkwiacych w naszej ludzkiej
konstytucji, w naszej psychice i somatyce, tym bardziej wyzwalamy sie od cier-
pienia, czyli od zla, ktére pochodzi z niego. Jesli buddyzm uwodzi dzis wielu ludzi
zmagajacych sig ze stresem zycia, a wiec twércéw, politykéw czy ludzi biznesu
oraz ich terapeutdw, to dlatego ze wydaje sig obietnica siggniecia w nieskoriczonosé
bez zadnych konkretnych zobowiazan religijnych i spotecznych. W pewnym sensie,
wedlug okreslenia J. Ratzingera, stanowi ,duchowosc¢ erotyczna” (por. Tosatti, 2005,
s. 23). Tak samo yoga stanowi propozycje ,samozbawienia” poza jakimkolwiek spo-
tkaniem osobowym czlowieka z Bogiem. Kosciét natomiast — jak méwit Jan Pawet 11
— ,hie proponuje samego tylko oderwania sie¢ od Swiata dla zjednoczenia z tym, co
jest poza-Swiatowe, a to, co jest poza-Swiatowe, nie jest nirwana, ale jest Osoba, jest
Bogiem. Zjednoczenie z Nim urzeczywistnia sie nie na drodze samego oczyszcze-
nia, ale poprzez milos¢” (Jan Pawet II, 1994, s. 82-83).

W islamie istnieje pojecie Boga zywego i osobowego, cho¢ - wedlug Jana
Pawla IT — ,dokonal si¢ w nim jakis proces redukcji Bozego Objawienia (...). Nie
mozna nie dostrzec odejscia od tego, co Bég sam o sobie powiedzial. B6g Koranu ob-
darzony zostaje najpiekniejszymi imionami, jakie zna ludzki jezyk, ale ostatecznie
jest to Bég poza-Swiatowy, Bog, ktéry pozostaje tylko Majestatem, a nie jest nigdy
Emanuelem, Bogiem-z-nami”. Ma to swoje konsekwencje, te mianowicie, Ze ,nie
tylko teologia, ale takze i antropologia islamu tak bardzo rézni si¢ od antropologii
chrzescijaniskiej (...) prawa czlowieka i zasada wolnosci religijnej bywaja interpreto-
wane, niestety, bardzo jednostronnie” (Tamze, s. 86-88). W zwiazku z brakiem wy-
raznie zdefiniowanej koncepcji osoby nawet tak oczywiste dla swiata zachodniego
kategorie, jak prawa jednostki czy wolnosc osobista, sa nie do zaszczepienia w sro-
dowiskach odradzajacego sie islamu. Préby zastosowania ich w spolecznosciach
muzulmariskich niejako ignoruja wewnetrzna logike tej religii. Teokratyczna i mo-



nistyczna konstrukcja spolecznosci islamskiej podporzadkowuje dobro i wolnosé
jednostki celom szariatu (prawa) i ummy (autokratycznej wspdélnoty). W przekona-
niu Josepha Ratzingera brak w niej cielesno-duchowego i bosko-ludzkiego dualizmu
wlasciwego chrzescijanistwu, bowiem to wlasnie dualizm jest warunkiem koniecz-
nym wolnosci. W pewnym sensie owa logika postrzegania czlowieka jako elementu
stuzacego jedynie dobru ogétu charakteryzuje caly azjatycki Wschéd. Choc np. Chi-
ny, podobnie jak kraje muzulmarnskie, opracowuja wlasne katalogi ludzkich praw,
tym niemniej odnosza si¢ do tych kategorii z wielkim dystansem i powsciagliwo-
Scia, jakby byly one jakims wymystem elit zachodnich. W samej Europie zaréwno
na relatywizm kategorii ontologicznych, jak i norm etycznych odnoszacych sie do
czlowieka ma wplyw modne laczenie filozofii postmetafizycznych, zawierajacych
nadmierne schlebianie subiektywnej stronie ludzkiego doswiadczenia, z nega-
tywnymi teologiami Azji, a wiec z béstwem niemogacym wejs¢ w swiat zjawisk,
z idealem calkowitej transcendencji Zycia, z Boskim Logosem, ktéremu tylko pod
pewnymi warunkami moze odpowiadac¢ Chrystus - wcielony Bég — oraz z mitem
samozbawienia w oparciu o kosmiczna swiadomosc.

Innym obszarem wyzwan w walce o dusze ludzkie jest nowoczesny, za-
chodni humanizm, przenikniety niezachwianym zaufaniem do rozumu i nieza-
chwiana wiara we wszechmoc edukacji. Zmeczenie egzystencjalne biorace sie
z goraczkowego przekonania o budowaniu swiata przez czlowieka samotnie i wla-
snymi rekami zrodzito rodzaj pewnika homo homini deus, ktérego konsekwencja
jest marzenie ,0 spoleczeristwie ludzi wolnych, z natury dobrych, z natury rozum-
nych, doskonale wyalienowanych, bez zadnego Boga ani pana précz samych sie-
bie. Prometejczycy, lucyferianie, wolni!” (Danneels, 1985). Ten ,ciasny” humanizm,
,odlaczony od spraw nadziemskich, staje si¢ z cala pewnoscia nieludzki” (de Lubac,
2005, s. 10), co w praktyce zycia oznaczaé moze tylko jedno - jak celnie zauwazyt
papiez Jan XXIII - ze ,czlowiek odlaczony od Boga staje sie straszny dla siebie i dla
innych” (Jan XXIII, 1961, IV,1). Przyklady tego widac¢ bylo w komunizmie, w libe-
ralnym kapitalizmie, w nacjonalizmach, a dzis§ w nowych odmianach totalitaryzmu
stricte humanistycznego, gdzie czlowiek, wierzac w swe boskie mozliwosci, chce
manipulowac na samym sobie. Nie znoszac swej przypadkowosci i nieracjonalnosci
losu, zamierza, wedlug wizji Huxleya, wyprodukowac siebie w sposéb racjonalny:
w genetycznych laboratoriach, w sztucznych macicach i w warunkach kontrolo-
wanej socjalizacji. W efekcie tego czlowiek dazy do dysponowania innym czlowie-
kiem jako produktem. Zmierzajac do osiagniecia efektu doskonalego, pozbywa sie
po drodze egzemplarzy niedoskonatych. Bo cierpienie ma zniknac, zycie ma byc
tylko przyjemne.



W swiecie pojmowanym ewolucjonistycznie nie ma wartosci absolutnych. Sa za
to cele wyzsze, np. leczenie choréb, ktére usprawiedliwiaja uzycie czlowieka. Tym
sposobem powstaja nowi pokrzywdzeni i nowa klasa panéw. O losie innych de-
cyduja ci, ktérzy dysponuja mozliwosciami naukowymi i obracaja srodkami. Tym-
czasem nie istnieje zadne dobro, ktére usprawiedliwialoby traktowanie cztowieka
jako material do eksperymentéw dla celé6w wyzszych. Ludzka istota nie moze stac
sie produktem, bowiem czlowiek jest osoba od poczecia. Dlatego tez, jak podkresla
Benedykt XVI w slad za Janem Pawlem I1, ,ludzkiemu istnieniu nalezy si¢ szacunek
jako osobie - od pierwszych chwil swego istnienia” (Tosatti, 2005, s. 53). Czlowiek
nie moze by¢ wyprodukowany, moze by¢ jedynie zrodzony, i to z mitosnego zjedno-
czenia mezczyzny i kobiety.

Powyzsze konstatacje uzasadniaja potrzebe tego, by chrzescijanie siegneli
do swoich zasobéw, wydobywajac z nich ponownie to, co stanowi synteze Bozego
Objawienia i ludzkich poszukiwan prawdy o nas samych. Niewatpliwie w depozy-
cie wiary wyznawcéw Chrystusa posrdd wielu skarbé6w znajduje sie uniwersalna
madrosc osoby, bedaca nie tylko kwestia pojec, lecz przede wszystkim wielka szan-
sa na zycie godne osoby w gronie innych oséb. Chrzescijanski personalizm jest
zlota zyla ludzkiej mysli, ktérego wkiad w ogdélnoswiatowe dziedzictwo nie sposéb
przecenic, a tym bardziej zlekcewazyé. Personalizm stanowi kierunek myslowy,
w ktérym osoba stuzy jako optymalny punkt wyjscia dla uniwersalnej interpre-
tacji bytu oraz paradygmat wszelkiej aktywnosci teoretycznej i praktycznej. Cho-
dzi o patrzenie na wszelka rzeczywistos¢ przez pryzmat osoby i prawdy o osobie,
z braniem jej za kluczowy model wyjasnienia wielu zjawisk. Personalizm jest prze-
ciwieristwem zaréwno indywidualizmu, jak i kolektywizmu. ,Milos¢, cywilizacja
milosci zwiazane sa z personalizmem - nauczal Jan Pawet II - bo chodzi o osobe
zdolnag stawac sig¢ darem dla drugich, a co wigcej, znajdujaca w tym radosc¢” (Jan
Pawet I1, 1997, 14). Personalizm wyraza sie¢ w pewnych aksjomatach: prymat ducha
nad materia, prymat by¢ nad miec¢ oraz prymat osoby nad rzecza. Z tej ostatniej
zasady, idac za drugim imperatywem I. Kanta, Karol Wojtyta wywiéd? i sformuto-
wal tzw. ,norme personalistyczna”, w zgodzie z ktéra nalezy milowac i szanowac
osobe jako cel, a nigdy jako zwykly srodek dziatania* ,Osoba jest takim bytem, ze
wlasciwym dla niej odniesieniem jest milosc. Jestesmy sprawiedliwi wobec osoby,
jezeli ja mitujemy - tak Boga jak i ludzi. Mitosc osoby wyklucza traktowanie jej jako
przedmiotu uzycia” (Jan Pawet I1, 194, s. 157-158). Norma ta odpowiada najwieksze-

4 Drugi imperatyw kategoryczny Kanta brzmi: ,Postepuj tak, bys czlowieczeristwa tak w twej osobie, jak tez w osobie
kazdego innego uzywatl zawsze zarazem jako celu, nigdy tylko jako srodka” (Kant, 1984, s. 62); Wojtyla, 2001b,
s. 29-30; por. Buttiglione, 1996, s. 139-143; Galarowicz 2000, s. 196; Ozorowski, 2001, s. 7-18.



mu przykazaniu Jezusa z Ewangelii. W jednej ze swych ostatnich ksigzek papiez Jan
Pawel IT pisal: ,Trudno sformulowac jakas systematyczna teori¢ na temat traktowa-
nia ludzi. Niemniej mnie bardzo pomagatl personalizm, ktéry zgtebiatem, studiujac
filozofig (...). Kazdy czlowiek jest osobnym rozdzialem. Zawsze dzialalem zgodnie
z tym przekonaniem. Zdaje sobie jednak sprawe, Ze tego nie mozna si¢ nauczyc. To
po prostu jest, wyplywa z wnetrza” (Tenze, 2004, s. 57).

Personalizm nie jest koncepcja teoretyczna czy doktryna. Jest raczej pew-
nym horyzontem osoby, punktem Archimedesa do budowania ludzkiego sensu
rzeczywistosci. Stanowi jednoczesnie kryterium krytyczne i orientacyjne, nowy
sposéb nadawania znaczen wszelkim zjawiskom swiata i poczynaniom ludzi. Od-
wolanie si¢ do osoby jest pewnego rodzaju wyruszeniem w poszukiwaniu klucza
do przemyslenia ludzkich spraw. Tym wlasnie, w przekonaniu polskiego papieza,
winna zajmowac sie katolicka nauka spoteczna.
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DETERMINANTS AND
CHALLENGES OF THE CHRI-
STIAN-SOCIAL THOUGHT
OF KAROL WOJTYLA/JOHN
PAUL 11

SUMMARY

The richness of St. John Paul II's social teachings is so great that some com-
pare it to the achievements of Leo XIII. His specific approach to social issues and
to everyday human life should be called ‘social personalism”. His social teaching
is extensive, and abundant in theories, tackling the most current and difficult pro-
blems of the modern times, focusing primarily on defending of human beings from
the external threats of totalitarianisms and dictatorships, as well as from the inter-
nal pressure of erroneous ideologies. However a lot has been changed since the
John Paul IT’s era, the imperative in his teaching to establish and proclaim the full
truth about the man, his personal dignity, his conscience, as well as his temporal
and eschatological vocation still remains relevant, posing a challenge to the suc-
cessive generations. He built his social teaching with a strong dependence on the
Biblical contents and the Magisterium of the Church. He wanted it to serve not just
as a theoretical approach of the Magisterium to the everyday social issues, but to
sound as the Gospel in the ears of the modern man. He put together social philoso-
phy with theology of worldly matters, economics with eschatology, ethics with ke-
rygma. Thanks to John Paul II, the Church’s social teaching has taken on the sound
of a prophetic vision that restores to people the joy of life and the hope of regaining
of the meaning in building the world together and increasing the value of the qu-
ality of human relationships in it. Without the prospect of the eternal life and the
Redemption, social issues would have become just an ideology seasoned with the
Catholicism. Thanks to the Polish Pope, they began to sound like a social Gospel.
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I WIELKANOCY

WSTEP

Po napisaniu artykulu na temat pneumatologii czytan brewiarzowych
okresu zwyklego i przyjeciu go do druku przez Rocznik Teologii Katolickiej, ktory
opublikuje go w jezyku angielskim w tomie za 2021 r., postanowilem opracowac
pneumatologie czytan brewiarzowych pozostalych okreséw, a wiec okresu Adwen-
tu, Bozego Narodzenia, Wielkiego Postu i Wielkanocy. Mozna zapytac: dlaczego
nie ujac wszystkich tych okreséw w jednym artykule? Z dwéch wzgledéw: artykut
bytby za obszerny, a zagadnienia pneumatologiczne powtarzaja sie w wielu czyta-
niach i trzeba byloby niektére jedynie wyliczyc, a wszystkie sa warte, by szerzej
przedstawic ich tresc¢ czytelnikowi. W okresie zwyklym mozna doliczy¢ sie ponad
szescdziesieciu dtuzszych lub krétszych tekstéw - czasami tylko wzmianek - o Du-
chu Swigtym. Natomiast w omawianych tu okresach ich liczba przedstawia sig na-
stepujaco: w okresie Adwentu i Bozego Narodzenia - 18 tekstéw, w okresie Wiel-
kiego Postu - 16 fragmentéw, w okresie Wielkanocnym - 27 fragmentéw, razem 61
tekstéw. Tematy, jakie w nich mozna dostrzec, sa zwigzane z okresem liturgicznym.
I tak w okresie Adwentu i Bozego Narodzenia przewodnim tematem jest odniesie-



nie pomiedzy Chrystusem a Duchem Swietym, w okresie Wielkiego Postu dziata-
nie uswiecajace Ducha Swietego, w okresie Paschalnym dzialanie Ducha Swietego
zwiazane z tajemnica zbawienia, dokonujaca sie w Kosciele. Znakomita wigkszosc
tych tekstow zaczerpnieta jest z dziet patrystycznych, troche z pism teologéw z in-
nych okreséw oraz z tekstéw Soboru Watykariskiego II. W niniejszym artykule po-
staram sie ukazac systematycznie tematyke tych czytar. Wyr6zniono w nich dwa
rodzaje wypowiedzi, niecatkowicie wyizolowanych od siebie: teksty o charakterze
dogmatycznym oraz o charakterze ascetycznym, a wiec: béstwo Ducha Swietego, co
w pierwszych wiekach chrzescijaristwo bylo niezwykle waznym tematem; relacja
pomiedzy Chrystusem a Duchem Swietym; Duch dziatajacy w Kosciele i w poszcze-
gélnych wiernych, dzialajacy przez sakramenty swiete, a zwlaszcza przez sakra-
menty chrztu sw. W drugiej czesci, a wiec w wymiarze ascetycznym, przedstawiam
dziatanie Ducha Swietego w zyciu duchowym czlowieka, modlitewnym i eschatolo-
gicznym. Wydaje sig, ze wazne jest opracowanie tych tekstéw w przedstawiony tu
sposoéb, gdyz nierzadko postugujacy sie brewiarzem kaptariskim nie zwracaja uwagi
na te tresci pneumatologiczne, a sa one godne uwagi.

Co do samych czytan brewiarzowych, nalezy zaznaczyc, ze sa dobrze opra-
cowane przez teologow - liturgistéw polskich. Pod wzgledem historycznym zostaty
szczegolowo opracowane przez ks. Jana Miazka i ks. Bogustawa Nadolskiego (Mia-
zek, 1983; Nadolski, 1991, s. 231-232), zas pod wzgledem literackim i historyczno-
-teologicznym przez ks. Marka Starowieyskiego (1980). Ten wybitny patrolog opisuje,
w jakich proporcjach wtaczono do czytar brewiarzowych teksty Ojcéw taciriskich,
greckich, pisarzy sredniowiecznych, informuje, jakich pisarzy nie uwzgledniono; do-
konuje wielostronnej oceny zamieszczonych tekstow, ukazuje, jak one sa zharmoni-
zowane z czytaniami biblijnymi i hymnami. Pisze, Zze umieszczone w brewiarzu tek-
sty maja stuzy¢ nie tyle do analiz teologicznych, ile do medytacji. Dla starozytnych
autoréw Pismo Swiete byto bowiem ,glosem Boga przemawiajacego do czlowieka,
w ktéry nalezy sie pokornie wstuchiwac, rozwazac go w sercu swoim i wprowadzac
w zycie” (Tamze, s. 249). Trzeba tez podkreslic¢, ze pneumatologia poszczegélnych
Ojcow Kosciola jest dobrze opracowana (por. Czesz, 1998; tenze, 2007). W tej sytu-
acji mozna zapytac: czy ma sens opracowanie interesujacych tekstow w artykule na-
ukowym? Wydaje sig, ze tak. Bowiem wydobycie z tych bogatych tresciowo tekstow
mysli pneumatologicznej znakomitych Ojcéw Wschodu i Zachodu oraz systematycz-
ne jej przedstawienie zwrdci uwage czytelnika na wielka wartosc teologiczna czytan
brewiarzowych i moze przyniesé¢ wiele pozytku duchowego.



1. WYPOWIEDZI O CHARAKTERZE DOGMATYCZNYM

1.1. Duch Swiety a Objawienie

Do czesci adwentowej brewiarza wstawiono kilka tekstéw, ktére ukazuja
dzialanie Ducha Swigtego w Objawieniu. I tak, §w. Karol Boromeusz pisze, ze jesli
nazywamy czas Adwentu czasem godnym czci i uroczystym, czasem upragnionym,
to dlatego, ze tak ,méwi Duch Swiety, Ze jest to dzieri zbawienia, pokoju i pojednania”
(Sw. Karol Boromeusz, 1982). A wiec okreslenie Adwentu jako czasu zbawienia, po-
chodzi z pouczenia Ducha Swigtego. W tym czasie Kosciét jako dobra matka troszczy
sie 0 nasze zbawienie i w tym okresie poucza nas w hymnach, piesniach i stowach
natchnionych przez Ducha Swigtego; a wiec widzi hymny, piesni i stowa Pisma Swie-
tego jako natchnione przez Ducha Swietego — tego, ktéry méwit przez prorokéw.

Euzebiusz (1982) faczy proroctwo Izajasza: ,Glos wolajacego na pustyni:
Przygotujcie droge Panu, prostujcie Sciezki dla Niego” z wystapieniem Jana Chrzci-
ciela nie w Jerozolimie, ale na pustyni, co wskazalo na charakter powszechny jego
misji oraz z chrztem Jezusa w Jordanie, zstapieniem na Niego Ducha Swietego pod
postacia golebicy i z glosem Boga Ojca: ,To jest Syn m6j umitowany, Jego stuchaj-
cie”. Autor ukazal w ten sposéb wypelnienie proroctwa. Podobnie, aby wykazac
ostateczne wypelnienie Objawienia, Sw. Jan od Krzyza wskazal na analogiczne wy-
darzenie na gorze Tabor, kiedy to Bég Ojciec, zstepujac na Chrystusa z Duchem
Swietym, powiedzial: ,To jest méj Syn umilowany, w ktérym sobie upodobalem,
Jego stuchajcie” (Sw. Jan od Krzyza, 1982, s. 194). Nie ma wiec powodu, by szukac
jeszcze czegos wiecej, gdyz w tym objawieniu zawarte jest o wiele wiecej niz czlo-
wiek pragnie i o co prosi.

Sw. Ireneusz stara sie wyjasni¢ pewna jakby sprzecznosé pomiedzy stowa-
mi ,nikt nie moze oglada¢ Boga” a blogostawieristwem: ,Blogostawieni czystego
serca, albowiem oni Boga oglada¢ beda”. Pisze, ze czlowiek wlasnymi sitami nie
moze ogladac Boga, ale moze byc¢ mu to dane, jesli Bg zechce sie ukazac tym, kté-
rym zechce. Nadmienia, ze dawniej, a wiec w Starym Testamencie, ogladano Boga
w Duchu Swigtym w widzeniu proroczym, a wiec dzieki Jego dziataniu uzdalnia-
jacemu do widzenia; proroctwo i Duch Swiety sa scisle zwigzani. To w widzeniu
proroczym Duch Swiety ukazywat Boga. Boga widziano w Synu Bozym wcielonym
i bedzie widziany w krélestwie niebios jako Ojciec: ,Bo Duch Swiety przysposa-
bia czlowieka dla Syna Bozego. Syn prowadzi go do Ojca, a Ojciec daje nieskazi-
telnosc¢ wiekuistego zycia kazdemu z tych, ktérzy dostepuja widzenia Boga” (Sw.
Ireneusz, 1982). O pouczajacym dzialaniu Ducha Swietego pisze takze $w. Leon
Wielki (1982c) w swym kazaniu na Boze Narodzenie. Przypomina slowa apostota,
ktéry poucza, ze otrzymalismy nie ducha tego swiata, lecz Ducha, ktéry jest z Boga,
abysmy poznali dobra, jakimi Bég nas obdarzyl, czyli Duch Swiety daje poznanie



dobra udzielonego przez Boga. Przypomina tez stowa o tym, ze niezaleznie od tego,
czy to sa Zydzi, czy poganie, ,przez Niego [Chrystusa] w jednym Duchu mamy
przystep do Ojca”.

Kulminacja nauczania o Objawieniu Bozym jest umieszczony w brewiarzu
fragment Konstytucji o tymze Objawieniu, opisujacy pokrétce historie Objawienia
(KO 3-4). Sobér uczy, ze Chrystus doprowadzit objawienie do korica, dopelnit przez
stowa i czyny, przez meke, smierc, zmartwychwstanie i przez zestanie Ducha Swie-
tego — Ducha prawdy (Sobér Watykariski I1, 1982b, s. 262).

1.2. Duch Swiety jednym Bogiem z Ojcem i Synem Bozym

W omawianych czesciach brewiarza przytoczono kilka tekstéw trynitar-
nych, ktére sa o tyle wazne, ze przypominaja ciaglos¢ wiary i nauczania w Tréjce
Swieta pomiedzy Nowym Testamentem a nauczaniem soborowym (Nicea 325; Kon-
stantynopol 381). Ponadto autorzy pierwszych wiekéw nauczali o trzech Osobach
Boskich nie tyle teoretycznie, co historiozbawczo, a wigc na sposéb biblijny. Widac
tez u nich niekiedy brak precyzyjnej terminologii, ale zostala ona wypracowana
w péZniejszych czasach.

Okazja do méwienia o trzech Osobach Boskich bylo udzielanie sakramentu
chrztu. To te okolicznosé wykorzystuje sw. Justyn i poucza, ze katechumeni zo-
staja obmyci w wodzie chrzcielnej ,w imi¢ Boga, Ojca i Pana wszechrzeczy, i Je-
zusa Chrystusa, naszego Zbawiciela i Ducha Swigtego”. Obmycie dokonujace sie
w chrzcie bywa nazywane oswieceniem, gdyz umysty tych, ktérzy ucza sie prawd
wiary, zostaja oswiecone. ,A ten, ktéry doznaje oswiecenia, jest obmyty réwniez
w imie Jezusa Chrystusa, ukrzyzowanego pod Poncjuszem Pitatem, oraz w imig Du-
cha Swigtego, ktéry przez prorokéw przepowiedzial wszystko, co sie tyczy Jezusa
Chrystusa” (sw. Justyn, 1984a, s. 568).

Sw. Hilary, wielki trynitolog, wychodzac od Chrystusowego nakazu chrztu
w imie Ojca i Syna i Ducha Swietego, czyli w imie Stwércy i Jednorodzonego,
i Tego, ktory jest Darem, uczy, ze wszystkie Osoby Boskie sa jednym Bogiem. Wska-
zuje przy tym na indywidualne przymioty Oséb. I tak stwierdza, ze ,jest jeden Bog
Ojciec - Stwdrca, od ktérego wszystko pochodzi, i jeden tylko Jednorodzony, nasz
Pan, Jezus Chrystus, przez ktérego wszystko sie stalo, i jeden tylko Duch, ktéry
jest Darem we wszystkich” (§w. Hilary, 1984). Dalej autor uczy, ze kazda z Oséb
Boskich jest tylko jedna i kazdej przyporzadkowuje odpowiednie dziatanie stwor-
cze. Poszczegblnym Osobom przyporzadkowuje: moc Ojcu, zrodzonosé Synowi,
a Duchowi dar doskonatej nadziei. W Bogu jest doskonatosé, ktérej nic nie brakuje,
bo zawiera ona, w Ojcu i Synu i Duchu Swietym, nieskoriczonosé w wiekuistym,
piekno w obrazie, rados¢ zycia w Darze. Przywoluje stowa Chrystusa o postaniu



Ducha Swietego — Pocieszyciela, a takze stowa: ,Bede prosil Ojca, a innego Pocie-
szyciela da wam”. Bez Daru Ducha Swietego, ktéry nas jednoczy z Bogiem, oswieca
trudnosci naszej wiary w tajemnice wcielenia si¢ Boga, nie mozemy pojac ani Ojca,
ani Syna. Dlatego zacheca, by przyja¢ Ducha Swietego, ktéry umozliwia pozna-
nie Boga. Bez swiatta wiedzy nie mozna poznac Boga, a tej udziela przyjety Duch
Swiety. Zatem Dar, ktéry jest w Chrystusie, czyli Dar Ducha Swigtego, jest jeden
i catkowicie dostepny wszystkim. Choc jest wszechobecny, to jednak dany jest w tej
mierze, w jakiej kto$ pragnie Go otrzymac i pozostaje w nas w tej mierze, w jakiej
sie pragnie na Niego zastuzy¢.

Mozna powiedzied, ze Hilary, przedstawiajac przymioty osobowe, nie miat
jeszcze tak uporzadkowanej terminologii, jaka pézZniej wypracowal sw. Augustyn.
Stosuje zamiennie przymioty absolutne, osobowe i wyrazajace dziatanie. Jezeli sto-
suje przymiot absolutny do Ojca — moc i wszechmoc, to do Syna p6Zniejsza teologia
stosuje przymiot madrosci, a do Ducha Swietego milosci. Jesli stosuje do Syna przy-
miot osobowy zrodzonosci (Zrodzony), to do pierwszej Osoby stosuje sig¢ przymiot
niezrodzony, a do Ducha Swietego tchnienie, mitosé, dobrod. Jezeli do Ducha Swie-
tego stosuje przymiot wynikajacy z dziatania - dar doskonalej nadziei — to Synowi
powinien przypisa¢ dawanie udziatu w poznaniu.

Ojcowie Kosciota czesto koncza swe katechezy lub kazania uwielbieniem
Tréjcy Swietej, ukazujac w ten sposéb réwnosé Oséb Boskich. I tak przytoczono
homilie sw. Jana Chryzostoma, ktéra kornczy sie stowami: ,Laska i milosierdzie
Jednorodzonego Syna, Pana naszego i Zbawiciela Jezusa Chrystusa, przez ktérego
i z ktérym Ojcu i ozywiajacemu Duchowi niech bedzie chwala, czesc i potega na
wieki wiekéw. Amen” (Sw. Jan Chryzostom, 1984b, s. 130).

Niezwykle waznym $wiadectwem boskosci Ducha Swietego jest Jego udziat
w akcie stworzenia i zbawienia. Na ten pierwszy aspekt zwraca uwage sw. Teofil
z Antiochii, ktéry w oparciu o stowa Pisma Swietego: ,Stowem Jego utwierdzone zo-
staly niebiosa, a Jego Duchem wszystkie ich zastepy”, przypisuje Duchowi Swietemu
udzial w akcie stworzenia swiata (Sw. Teodor z Antiochii, 1984, s. 193). Na drugi
aspekt powoluje sie sw. Leon Wielki w kazaniu na Boze Narodzenie, kiedy zacheca
do uwielbienia Boga w Tréjcy Jedynego za dzielo zbawienia: ,Dzigki sktadajmy Bogu
Ojcu przez Jego Syna, w Duchu Swietym, albowiem umilowal nas i w swym bezgra-
nicznym mitosierdziu ulitowat sie¢ nad nami” (§w. Leon Wielki, 1982b, s. 360).

Sw. Hipolit, polemizujac z Noetem, pisze, ze trzeba tak przyjac nauke o Oso-
bach Boskich, jak to objawia Pismo Swiete. ,Mamy tak wierzyé w Boga Ojca, jak On
chce, aby wen wierzono, i tak wystawia¢ Syna, jak Ojciec chce, aby Go slawiono,
i tak przyjac¢ Ducha Swietego, jak On chce, aby byt dany” (sw. Hipolit, 1982a). Piszac
o Slowie Bozym, wskazuje, ze jest mysla Boza, a przychodzac na swiat, ukazalo sie



jako Syn, Stuga Bozy: ,Wszystko stalo sie przez Niego, On zas jest z Ojca. On to
dat Prawo i prorokéw, a dajac ich ludziom, pobudzit ich przez Ducha Swietego do
mowienia przez przyjecie Tego, ktéry jest moca Ojca, i do gloszenia Jego zamystu
i woli”(tamze, s. 335).

W traktacie O Duchu Swigtym $w. Bazyli czyni wzmianke o wspétprzeni-
kalnosci Oséb Boskich: ,A tak jak w Synu widzi sie Ojca, tak i w Duchu widzi sie
Syna” (Sw. Bazyli, 1982). Oddawanie czci ,w Duchu” znaczyloby wiec, ze czynnosci
naszego umystu przebiegaja w swiattosci. Wedlug rozmowy Jezusa z Samarytanka
nalezy oddawac czes¢ w Duchu i prawdzie. Stowem ,w prawdzie”, Jezus wskazywat
na siebie, czyli w Chrystusie. Oddajemy czes¢ w Synu jako obrazie Ojca, podobnie
jak oddajemy czes¢ w Duchu jako w Tym, ktéry w sobie objawia béstwo Chrystusa
Pana. To dzieki os§wieceniu przez Ducha widzimy Tego, ktéry jest odblaskiem chwa-
ty Boga, a przez Niego, ktory jest ,odbiciem”, jestesmy wzniesieni do Ojca.

Sw. Fulgencjusz ukazujac wyzszosé ofiary Chrystusa nad ofiarami Stare-
go Testamentu, zapowiadajacymi te ofiare, pisze, ze Chrystus jest Kaplanem, ofia-
ra i Swiatynia, gdyz ,posiada to wszystko jako Bég, ktéry przyjal postac stugi. Nie
sam jednak jest Bogiem, gdyz jest Nim razem z Ojcem i Duchem Swietym poprzez
wspdlnote Boskiej natury” (§w. Fulgencjusz, 1984b, s. 306). Podobnie jak w czasach
Starego Testamentu skladano ofiary wszystkim trzem Osobom Boskim, tak i obec-
nie Koscidl sklada ofiare chleba i wina na calej ziemi.

1.3. Chrystus a Duch Swiety

Nowy Testament uczy, ze Duch Swiety dziatal przy poczeciu Chrystusa,
co Jan Pawet II nazwal najwigkszym dzietem trzeciej Osoby Boskiej w historii zba-
wienia, zstapil na Niego w czasie chrztu w Jordanie, wspoéldziatat w czasie Jego pu-
blicznej dzialalnosci, ze Jezus wystuzyt Go ludziom, udzielit Go apostotom i postat
w dzieri Piec¢dziesiatnicy. Autorzy wybranych tekstéw brewiarzowych skupiaja sie
gléwnie na chrzcie Chrystusa w Jordanie i podkreslaja, ze On jako Syn Bozy po-
siadal Ducha Swietego odwiecznie, ale otrzymat Go jako czlowiek, dla uswiecenia
swej ludzkiej natury, jak réwniez wszystkich ludzi, lub tez otrzymat Go w chwili
chrztu dla wéd chrzcielnych. Jako zmartwychwstaly udziela Ducha Swietego, aby
ludzie mieli udzial w Jego zmartwychwstaniu. I tak sw. Gaudencjusz pisze nie tyle
o dziataniu Ducha Swietego przy poczeciu Jezusa, co w ogdle przy narodzeniu.
Stalo sie to po to, aby wypelnil wszystko, co sprawiedliwe. Nastepnie Jezus pe-
len Ducha Swietego, ktéry na Niego zstapil w postaci gotebicy, wyszed! z Jorda-
nu, o czym swiadczy Ewangelia: ,Peten Ducha Swigtego wyszedt Jezus z Jordanu”
($w. Gaudencjusz, 1984, s. 529). On wszed! do wody chrzcielnej, aby ja uswiecic.



W przypisywanym sw. Hipolitowi Kazaniu na Objawienie Pariskie autor
kontempluje paradoks chrztu Jezusa: On - bezkresna woda obmywajaca miasto
Boze, zostaje obmyty zwykla woda: ,On, Zrédlo niepojete, zyciodajne i niewyczer-
pane, zanurzyl sie w niewielkiej i doczesnej rzece”. I dalej z zaduma stwierdza, ze
Bég Ojciec, ktéry jest ,Ojcem niesmiertelnego zycia, postal na swiat Syna, swoje
Stowo; On zas przyszed! do ludzi, aby ich obmyc¢ w wodzie i w Duchu, tchnat w nas
ducha zycia, by nas odrodzi¢ w nieskazitelnosci ducha i ciata, i odzial nas jak zbroja
w to, co niezniszczalne” (§w. Hipolit, 1982b).

Sw. Grzegorz z Nazjanzu, wyjasniajac teologicznie chrzest Chrystusa, pisze,
ze przyjmuje On chrzest Jana by¢ moze po to, aby uswiecic takze Jana, a z pewno-
Scia po to, aby pogrzebac caly réd starego Adama, aby ze wzgledu na nas uswiegcic
Jordan: ,Bo Chrystus, duch i cialo, dal wodzie moc tajemna przez Ducha” (§w. Grze-
gorz z Nazjanzu, 1982, s. 557). Duchzstepuje jako golebica w podwéjnym celu: aby
dac swiadectwo béstwu Jezusa, gdyz zstepuje na réwnego sobie, ale takze po to, aby
widzialnie uczci¢ ludzkie cialo Jezusa, poniewaz i ono jest przeb6stwione i w nim
Bog staje sie widzialny. Totez sw. Jan Chryzostom, starajac sie przekonad, ze przez
chrzest wierni otrzymuja wieksze dary niz Izraelici wychodzacy z Egiptu, poréw-
nuje Chrystusa z Mojzeszem. I tak, Chrystus byt o wiele bardziej tagodny niz Moj-
zesz, o ktérym powiedziano, ze byt najtagodniejszy, poniewaz ,posiadat on w sobie
najstodszego Ducha Swietego, ktéry jest Mu najbardziej wewnetrznie wspdlistotny”
(Sw. Jan Chryzostom, 1984b, s. 130).

Sw. Cyryl Aleksandryjski staral sie wykazac, ze Chrystus przyjal Ducha
Swietego nie dla siebie, jako Ze byl Synem Bozym, ale dla nas — dla uswiecenia
ludzkiej natury. Wychodzac od stéw, ze ,Stwérca wszechswiata postanowil w prze-
piekny sposéb wszystko odnowi¢ w Chrystusie i nature czlowieka przywrécic¢ do
pierwotnego stanu” (Sw. Cyryl Aleksandryjski, 1982, s. 532), uczy, ze w tym celu
obiecuje pewne dobra, a wraz z nimi dar Ducha Swietego. Bez Niego bowiem nie
moglo nastapic¢ przywrécenie ludziom spokojnego i trwalego posiadania duchowe-
go dobra. Z tego wzgledu Bég ustalil czas zstapienia Ducha Swietego na ludzi, to
jest wraz z przyjsciem Chrystusa: ,W owych dniach - a mianowicie w dniach Zba-
wiciela - wyleje Ducha mego na wszelkie cialo” (J1 3,1). ,Gdy nadeszta ta chwila
wielkiej hojnosci i laskawosci, Bég ukazat na ziemi swego Jednorodzonego w ludz-
kim ciele, zrodzonego z niewiasty, jak méwi Pismo. Wtedy to Bég i Ojciec znowu
dat swojego Ducha [pierwszy raz po stworzeniu pierwszych ludzi], a pierwszy przy-
jal Go Chrystus, bedac pierworodnym odnowionego stworzenia. Swiadczy o tym
$w. Jan Chrzciciel: »Ujrzatem Ducha, ktéry zstgpowal z nieba i spoczal na Nim«”
(tamze, s. 531-532).



Dalej sw. Cyryl Aleksandryjski wykazuje, ze Chrystus otrzymat Ducha jako
czlowiek, gdyz czlowiek musiat Go otrzymac, a wiec tak samo stalo si¢ z Jezusem-
-czlowiekiem. Za$ jako Syn Boga Ojca posiadal Go od zawsze. Kiedy Bog Ojciec
méwi do Chrystusa: , TyS Synem moim! Ja Ciebie dzis zrodzitem”, to méwi po to, aby
w Synu Bozym wcielonym przyjat ludzi jako przybranych synéw, gdyz cata ludz-
kosc byla zawarta w Chrystusie jako czlowieku. Ojciec zas daje ponownie Synowi
wiasnego Ducha, abysmy w Nim tego Ducha otrzymali. Z tego wzgledu upodobnit
sig do braci, jak méwi Pismo Swigte: ,A wigc Jednorodzony Syn Bozy nie dla siebie
przyjmuje Ducha Swigtego, bo ten Duch jest Jego Duchem, jest On w Nim i przez
Niego jest dany (...), ale przyjmuje Go jako czlowiek, aby te nature ludzka, ktéra
w pelni posiada, cala i zupetnie przywrécic do dawnego stanu. Opierajac si¢ wiec
na swiadectwie Pisma, wolno nam prawidlowo wywnioskowad, ze Chrystus nie dla
samego siebie przyjal Ducha Swietego, ale przyjat Go w sobie dla nas; a przez Niego
splynely na nas takze wszelkie dobra” (tamze, s. 531).

O odniesieniu pomigdzy zmartwychwstaniem Chrystusa i naszym zmar-
twychwstaniem a Duchem Swietym znajdujemy wzmianki u dwéch autoréw.
Pierwszy, sw. Maksym, biskup Turynu, pisze o skutkach zmartwychwstania Chry-
stusa i ujmuje je w trzy akty. Mianowicie, przez zmartwychwstanie Chrystusa roz-
wierajq sie bramy otchtani, ktéra zwraca umarlych, ziemia si¢ odradza przez nowe
dzieci Kosciola, a Duch Swiety otwiera niebo, do ktérego wstepuja zbawieni oczysz-
czeni z grzech6éw (sw. Maksym, 1984, s. 640). Drugi autor, sw. Hipolit, wychodzac
od chrztu, pisze, ze jezeli czlowiek przez ten sakrament stal sig niesmiertelny, tzn.
osiagnie z cialem i dusza niesmiertelnosé przez zmartwychwstanie, to ,stanie sie
takze jak Bég”, upodobni sie do Boga; czlowiek smiertelny bedzie istnial wiecznie
z Bogiem: ,Jezeli zas obmyty woda i w Duchu Swietym staje sie jak i Bég, to zaiste,
i przy zmartwychwstaniu znajdzie sie¢ wsréd wspéldziedziczacych z Chrystusem” -
jako upodobniony do Chrystusa jako brat. Z tego wzgledu autor wzywa wszystkich
ludzi do tego, by przystapili do wéd niesmiertelnosci - do wéd chrztu: ,Oto woda,
a z nig i Duch. Ona nawadnia raj, uzyZnia ziemie, zapewnia wzrost roslinom i zycie
zwierzetom; i aby zawrzec¢ w jednym stowie, czlowiek w niej odrodzony dostepuje
zycia, bo Chrystus byl w niej ochrzczony i w nia Duch Swiety zstapit w postaci go-
lebicy”. Koriczy to kazanie uwielbieniem Chrystusa Dawcy zycia i Ducha Swietego:
,Jemu chwata i moc z najswietszym, dobrym i zZyciodajnym Duchem, teraz i zawsze,
i po wszystkie wieki wiekéw. Amen” (§w. Hipolit, 1982b, s. 518).

1.4. Duch Swiety - Maryja - Kosciét - wierni
W omawianych czesciach brewiarza znajdujemy kilka tekstéw, ktére uka-
zuja odniesienie pomigdzy Duchem Swietym, Maryja, Kosciolem i wiernymi. O na-



pelnieniu Duchem Swigtym Matki Bozej pisze sw. Ambrozy, komentujac nawie-
dzenie Elzbiety przez Maryje. Ukazuje dzialanie Ducha Swietego w tych dwéch
niewiastach i ich dzieciach. Pisze, ze Maryja niosaca w sobie Boga mogta podazac
jedynie na wyzyny: ,Lasce Ducha Swietego obca jest ociezalosé i zwlekanie” (Sw.
Ambrozy, 1982). Zaraz tez okazaly sie dobroczynne skutki przybycia Maryi i obec-
nosci Pana, gdyz zaraz po pozdrowieniu Maryi poruszylo sie dzieciatko w fonie Elz-
biety i Duch Swiety ja napetnit. Analizujac sposéb opisu ewangelicznego, Ambrozy
pisze, ze Elzbieta zostala napetniona Duchem Swietym, gdy poruszyl sie Jan w jej
tonie. Wszakze Maryi, jak sie dowiadujemy, nie napetnit wtedy Duch Swiety, lecz
tylko sie rozradowata w duchu. Albowiem ten, ktory jest niepojety, dzialal takze
w swej Matce w sposéb niepojety. Duch Swiety napetnit Elzbiete, gdy juz poczeta
Jana, ale Maryje jeszcze przed poczeciem Jezusa, dlatego padaja stowa: ,Blogosta-
wiona jestes, ktéras uwierzyla”.

Na zwiazek pomiedzy Duchem Swietym - Maryja - Kosciolem zwraca uwa-
ge Sw. Leon Wielki w taki oto sposéb: ,Chrystus zrodzony z Matki Dziewicy za
sprawa Ducha Swietego napelnia tym samym Duchem nieskalany swéj Kosciét,
ktéry przez chrzest rodzi Bogu niezliczone potomstwo synéw. O nich powiedziano:
»ktérzy ani z krwi, ani z zadzy ciala, ani z woli meza, ale z Boga sie narodzili«”
(Sw. Leon Wielki, 1984a, s. 521). Ta wieZ polega na tym, ze jak sprawca dziewictwa
i macierzyristwa Maryi jest Duch Swiety, tak tez On jest sprawca nieskalanosci —
dziewiczosci i macierzyristwa Kosciota.

Podobnie uczy o tej relacji blogostawiony Izaak (bl. Izaak, 1982, s. 226),
ktéry przedstawia te wiez w kategorii Kosciola jako Mistycznego Ciala. Z tego uje-
cia Kosciota wyplywaja Sciste relacje pomigdzy Chrystusem-Glowa a czlonkami
Kosciola, a takze pomiedzy macierzynstwem Maryi i macierzynstwem Kosciola.
Zwlaszcza ta druga analogia jest waznym swiadectwem nauki starozytnosci o Ma-
ryi jako Matce Kosciota. I tak autor pisze, ze Jezus Chrystus jest Synem Bozym,
ktéry przez odkupienie pozyskal sobie wielu braci, braci, dla ktérych przez natu-
re ludzka jest pierworodnym miedzy wielu brac¢mi; przez taske ci bracia stanowia
z Nim jedno. Chrystus jest Glowa Kosciota - Ciala, a przez to Glowa i czlonki sa
jednym synem i zarazem wielu synami, zas Chrystus to jedyny Syn jedynego Boga
w niebie i jednej Matki na ziemi.

Podobna analogia zachodzi pomiedzy Maryja, Matka—Dziewica i Koscio-
fem, Matka i Dziewica. To z jednego Ducha Maryja i Kosciét poczynaja w czystosci
Bogu Ojcu: Maryja Syna Bozego wcielonego, a Kosciét synéw Bozych wydaje bez
grzechu przez sakrament chrztu sw. Przez odpuszczenie grzechéw Koscidt wydaje
dla Glowy - Kosciota Jego Cialo, jakie stanowia jego czlonkowie. Maryja jest Matka,
ale jest nia i Kosciol; lecz ani Maryja bez matki Kosciota, ani Kosciét bez Maryi nie ro-



dza calego Chrystusa. Stad tez natchnione wypowiedzi Pisma Swietego odnoszace sie
ogdlnie do Matki - Dziewicy, czyli do Kosciola, odnosza si¢ réwniez i do osoby Maryi
Dziewicy (por. tamze). Ta wiez byta dla bt. Izaaka tak wazna, ze méwil o niej w innym
kazaniu. Uczyl: ,Syn Czlowieczy, ktéry jest naszq Glowa, narodzit sie z fona Dziewicy
za sprawa Ducha Swietego; z tego samego Ducha odradzamy si¢ w wodach chrztu
jako synowie Boga i cialo Chrystusa. On narodzit sie bez jakiegokolwiek grzechu, my
odradzamy sie przez odpuszczenie grzechéw” (tenze, 1984, s. 671).

1.5. Duch Swiety jednoczacy Kosciot

Chyba najglebsze, bo trynitarne uzasadnienie dzialania jednoczacego Du-
cha Swietego w Kosciele przedstawia sw. Fulgencjusz z Ruspe. W jego pouczeniu
mamy przelozenie statusu Ducha Swietego w Tréjcy Swietej — jeden Duch Ojca
i Syna - na Jego role jednoczaca spelniana w Kosciele. Uzywa przy tym - zgodnie
z Ojcami Kosciola - pojecia Ciala Chrystusa na oznaczenie Kosciola i Eucharystii.
Pisze, ze to za sprawa Ducha Swietego, ktéry jest jednym Duchem Ojca i Syna, spel-
nia sie, iz Koscidt jest Cialem Chrystusa, a wszystkie czlonki wspdlnoty pozostaja
zwarte w jednosci Ciata. Albowiem owa jednosc, réwnosé i milosc, ktéra w swej
naturze jest Tréjca Swieta, jeden, jedyny i prawdziwy Bég, swym niepodzielnym
dziataniem uswigca tych, ktérych przybiera za dzieci. Swiadcza o tym Pawlowe
stowa: ,bo milo$é Boza jest rozlana w naszych sercach przez Ducha Swietego, ktéry
zostal nam dany”. I dalej pisze, ze ,Duch Swiety, ktéry jest jednym Duchem Ojca
i Syna, dziata w tych, ktérych obdarowuje taska synostwa Bozego, tak jak dziatat
w tych, o ktérych méwia Dzieje Apostolskie, ze otrzymali jednego Ducha. O nich
jest powiedziane, ze »jeden duch i jedno serce ozywialy wszystkich wierzacych.
Jedno serce i jednego ducha dat wszystkim wierzgcym Ten, ktéry jest jednym Du-
chem Ojca i Syna, i jednym Bogiem z Ojcem i Synem” (Sw. Fulgencjusz, 1984a,
s. 515). To jednoczace dziatanie Ducha Swigtego domaga sie od wierzacych, zeby
zachowali jednosc¢ ducha i wieZ pokoju: , Usilujcie zachowac jednosé Ducha dzieki
wiezi, jaka jest pokéj. Jedno jest cialo i jeden jest Duch” (Ef 4,3). I pisze dalej Ful-
gencjusz, ze Duch spelnia to zadanie przez rozlanie mitosci w sercach, ktéra tak
jednoczy wierzacych, zZe staja sie jedna mita ofiara sktadana Bogu: ,Bog strzeze
milosci rozlanej w Kosciele przez Ducha Swietego, i sprawia, ze staje sie on ofiara
Bogu mila, wyraza zyczenie, aby Kosciél mégt zawsze otrzymywac te taske ducho-
wej milosci i przez nia stawac sie ofiara Zzywa, podobajaca sie Panu” (tamze, s. 516).
Widzimy zatem, ze wedtug Fulgencjusza Duch Swiety daje jednosé Kosciotowi, dla-
tego ze jest jednym Duchem Ojca i Syna, a zarazem ten jeden, jedyny Bog swym
niepodzielnym dziataniem uswieca tych, ktorych przybiera za dzieci; Bég przybie-
ra za dzieci, a Duch Swiety dziala w tych, ktérym daje laske synostwa Bozego.



Nie inaczej wyjasnia to jednoczace dziatanie Ducha autor afrykanski z VI
(1984). Jego zdaniem Duch, rozlewajac milos¢ w sercach, daje spolecznosci Koscio-
ta jednosc¢ osobowa, ktdéra przemawia wszystkimi jezykami; ze wszystkich narodéw
tworzy jedna osobe wspélnotowa - Kosciél, ale zachowujaca réznorodnosc, co jest
idealem rzeczywistosci Kosciota. Wyprowadzil te mysl z przemawiania w dzien
Piecdziesiatnicy przez apostoléw wszystkimi jezykami. To z upodobania Bozego
tak sie stalo, by ukazac¢ obecnosé Ducha Swietego poprzez to, ze kto Go otrzymal,
méwil réznymi jezykami. A byl to ten sam Duch, ktéry w naszych sercach rozlewa
milos¢ Boza. Jak rozlewa zdolnos¢ moéwienia jezykami, tak rozlewa mitos¢ w ser-
cach ludzkich. Autor ttumaczy, ze jak w dzien Piecdziesiatnicy jeden czlowiek mo-
wil wszystkimi jezykami, tak teraz caly Koscidl, zgromadzony w jedno przez tego
samego Ducha, przemawia wszystkimi jezykami. Kazdy wierny zapytany, dlaczego
przemawia wszystkimi jezykami, odpowiada, ze nalezy do Kosciola i on przemawia
wszystkimi jezykami; a w Kosciele on przemawia wszystkimi jezykami, bo w ten
spos6b Bog objawil, Zze Koscidt bedzie przemawial wszystkimi jezykami. Uczestnicy
Piecdziesiatnicy, widzac to zjawisko, mowili, ze si¢ upili mlodym winem, ale tym
mlodym winem byt Duch Swiety.

Dla Bedy Czcigodnego Duch Swiety sprawia nie tylko wewnetrzna jednosé
w Kosciele, lecz takze zewnetrzna, polegajaca na tworzeniu struktury hierarchicz-
nej Kosciota. Piszac o Kosciele jako krélewskim i kaptariskim ludzie Bozym zlozo-
nym juz nie tylko z Zydéw, ale i z pogan, przytacza Dzieje Apostolskie, w ktérych
powiedziano, ze ,Duch Swiety ustanowil was biskupami, abyscie kierowali Koscio-
fem Boga, ktéry On naby! wlasna krwia” (Dz 20,28) (Beda Czcigodny, 1984, s. 556).

Z kolei sw. Bazyli (1982, s. 444) przedstawia jednoczace dzialanie Ducha
Swietego, wychodzac od pouczenia sw. Pawta, ze rozdziela On rézne dary. Co wie-
cej, ukazuje je jako rzeczywiscie posiadane przez wiernych i jako zasady, zgodnie
z ktérymi zyja. Duch bowiem przenika wszystkie czesci Kosciota, faczac je w jedna
calosg, tak jak to widzimy w rozdawnictwie Jego daréw. Wszystkie czlonki ciala ra-
zem wzigte tworza dzieki jednoczacemu dzialaniu Ducha Cialo Chrystusa - Kosciét
— 1 oddaja sobie wzajemnie konieczne ustugi, stosownie do daréw;, jakie otrzymaly.
Duch ozywia jednym uczuciem cala wspdlnote, wskutek czego wszystkie czlonki
nie tylko sa jednym, ale i przezywaja swa jednos¢; potrafia jedni z drugimi wspét-
cierpiec, wspdlnie sie radowac. Ta zas jednosc¢ wynika z tego, ze wszyscy zostalismy
ochrzczeni w jednym Duchu, aby stanowic jedno cialo.

W brewiarzu umieszczono fragment KK 9, gdzie jest mowa o jednoczacym
dziataniu Ducha Swietego w Kosciele jako nowym Ludzie Bozym. Chrystus ustano-
wil nowe przymierze we krwi swojej, powotujac sposréd Zydéw i pogan lud, ktéry
nie wedle ciala, a wigc nie zwiazany jednoscia pochodzenia, przynaleznosci do



jednego narodu, lecz ,dzieki Duchowi zrés¢ sie mial w jedno i by¢ nowym Ludem
Bozym”. Czlonkowie tego ludu zostali odrodzeni z wody i Ducha Swietego i tak
stali sie ,rodzajem wybranym, krélewskim kaplanstwem, narodem swigtym, ludem
nabytym...” A wiec Duch Swiety jest weztem jednosci Kosciota - nowego Ludu Bo-
zego, tak jak wezlem jednosci byla przynaleznos¢ do narodu wybranego - jednosc
ciata - jednosc rodowa. Ten Lud Bozy jest Swigty, ma za Glowe Chrystusa, godnosé
i wolnosé synéw Bozych w sercach, w ktérych mieszka Duch Swiety jak w swiaty-
ni; posiada prawo - przykazanie mitosci; posiada cel - budowanie Krélestwa Bo-
zego. Nazywa sie Kosciolem Chrystusowym, gdyz to Chrystus nabyl go za cene
swej krwi, napelnit go swoim Duchem i wyposazy! w stosowne srodki widzialnego
i spolecznego zjednoczenia (Sobdér Watykariski 11, 1984d).

Na sobote II tygodnia okresu Wielkanocnego przewidziano fragment Kon-
stytucji o Liturgii Sacrosanctum Concilium, gdzie Sobér ukazal Kosciét w Bozym
planie zbawienia. Za Listem do Galatéw powiedziano: ,Gdy nadeszla pelnia czasu,
Bég Ojciec postal swego Syna, Stowo wecielone, namaszczone Duchem Swigtym
dla gloszenia Ewangelii ubogim i uzdrawiania skruszonych w sercu” (...) Jak Oj-
ciec postat Syna, tak Syn Bozy wcielony postat apostoléw, ktérych napetnit Duchem
Swietym”, aby zwiastowali, ze Syn Bozy nas zbawil, ale tez po to, ,aby dzielo zba-
wienia, ktére glosza, sprawowali przez Ofiare i sakramenty, stanowiace osrodek ca-
tego zycia liturgicznego” (...). Przez chrzest ludzie zostaja wszczepieni w paschalne
misterium Chrystusa (...), otrzymuja ducha przybrania za dzieci, w ktérym mozemy
wolaé: »Abba, Ojczex. (...) W sam dzieri zestania Ducha Swietego, kiedy Kosciot uka-
zal sig Swiatu, ci, ktorzy przyjeli mowe Piotra »zostali ochrzczeni«” (tenze, 1984b).
W tym tekscie soborowym mozna dostrzec kilka elementéw jednoczacych Koscidt,
wsréd ktérych Sobér widzi: namaszczenie Duchem Swietym, ktére daje udziat
w gloszeniu Ewangelii ubogim i uzdrawianiu pokutujacych; daje udziat w osrod-
ku - centrum zycia liturgicznego, jakim jest sprawowanie ofiary eucharystycznej
i innych sakramentéw; przez chrzest daje udzial w przybranym synostwie Bozym,
a tym samym w przynaleznosci do jednej rodziny Bozej, w ktérej kazdy moze wolac
»Abba, Ojcze”.

1.6. Duch Swiety jednoczy przez Eucharystie

Eucharystia z samej natury jest sakramentem jednoczacym Kosciét. Gro-
madzi wiernych na modlitwie przeblagalnej, blagalnej, dziekczynnej, tworzy ko-
munie oséb. Zwraca uwage na ten charakter Eucharystii sw. Justyn, oswiadczajac,
ze przy kazdej ofierze eucharystycznej wierni jednocza sie w uwielbieniu Stwércy
wszechrzeczy przez Jego Syna, Jezusa Chrystusa i przez Ducha Swietego (sw. Ju-
styn, 1984b, s. 549). Zas dla sw. Jana Chryzostoma sakrament Eucharystii wraz



z sakramentem chrztu sw. pochodzi z jednego Zrdédla - i do niego prowadzi - jakim
byta meka Chrystusa, z boku ktérego wyplynela krew i woda oznaczajace te dwa
sakramenty, z ktérych Kosciét bierze swdj poczatek ,przez obmycie odradzajace
i odnawiajace w Duchu Swietym” ($w. Jan Chryzostom, 1984a, s. 367).

Z innego punktu widzenia wychodzi Gaudencjusz (1984, s. 529), chcac uka-
zad jednoczaca moc Ducha Swigtego w Kosciele. Odwotuje si¢ do pieczenia chleba,
do czego potrzebny jest ogieri. Taka moc przemiany posiada Duch Swigty w prze-
mianie chleba zwyktego w chleb eucharystyczny. Chleb sporzadza sie z wielu zia-
ren pszenicy, a potem make rozrabia sie woda i wypieka sie w ogniu i tak powstaje
chleb, ktéry staje sie Cialem Chrystusa — Cialem eucharystycznym. Podobnie Ko-
$cidl jako Cialo Chrystusa powstaje z wielosci calego rodzaju ludzkiego jako jedno
Ciato, a doprowadza je do doskonatego stanu ogieri Ducha Swigtego.

Do obrazu zaczyniania maki na ciasto-chleb nawiazuje tez sw. Ireneusz,
przy czym role Ducha Swietego jednoczaca wiernych z Chrystusem ukazuje nie
przy pomocy ognia, ale przy pomocy wody. Te role wody spajajacej, a przychodza-
cej z nieba, spetnia Duch Swiety. Ponadto On jako woda z nieba potrzebny jest do
wydawania owocoéw: ,Jak zeschnieta ziemia nie wyda plonu bez wilgoci, tak my,
ktérzy bylismy suchym drzewem, nie wydalibysmy owocéw zycia bez deszczu ze-
stanego z woli niebios” (Sw. Ireneusz, 1984a).

Do pokarmu eucharystycznego jako jednoczacego Kosciét nawiazuje takze
$w. Jan Chryzostom (1984b, s. 130). Jak Mojzesz modlitwa sciagal manne - chleb
aniotéw, tak Chrystus sprowadza pokarm trwajacy na wieki. Jak Mojzesz uderzyt
laska w skale, skad sprowadzit strumienie wéd, tak Chrystus dotyka skaly - oltarza,
uderza w duchowy stét i wydobywa z niego zdroje Ducha, przy ktérym gromadza
sie narody, jednoczac si¢ przy tym stole i zarazem Zrédle wody zywej. Tak wiec
Chrystus dokonuje czegos o wiele wigcej niz Mojzesz, bo zastawia duchowy stdl, na
ktérym stawia duchowy pokarm, a réwnoczesnie z tego stolu-skaty wydobywa jak
ze Zrodla zdroje wody zywej, Sciagajace zewszad ttumy, jak stada, by sycity sie jego
zbawczymi wodami. Stét eucharystyczny, z ktérego wyplywaja jednoczesnie zdroje
Ducha, taczy rozproszony Lud Bozy.

Na jednoczaca moc Eucharystii, a zarazem takaz moc Ducha, wskazuje sw.
Piotr Chryzolog. Tkwi ona w ofiarowaniu si¢ Chrystusa w Eucharystii i jednocze-
niu sie z nig wiernych na mocy kaptaristwa wspdélnego. I tak zachecajac ich do
ofiarowania sie Bogu i do bycia w ten sposéb ofiara i kaptanem, prosi, by przybrali
szate swietosci i przepasali sie pasem czystosci: ,Oslona twej glowy niech bedzie
Chrystus, krzyz na czole niech bedzie ci obrona; twoja piers niech okrywaja tajem-
nice Bozej wiedzy; zawsze zapalaj wonne kadzidlo modlitwy. Chwyé miecz Ducha;
uczyn swe serce oltarzem. W ten sposéb bez obawy sktadaj Bogu twe cialo w ofie-



rze” (Sw. Piotr Chryzolog, 1984). Mozna zapytac: co znaczy miecz Ducha? Zapewne
autor nawiazuje tu do stwierdzenia biblijnego: ,Duch przenika az do rozdzielenia
duszy i ducha ” (Hbr 4,12), a jednoczesnie do skladania krwawych ofiar w Starym
Testamencie, w ktorych byl potrzebny miecz. W ten obrazowy sposéb uczy o ko-
niecznosci usmiercania w czlowieku ztych sklonnosci czy oczyszczania, wykorze-
niania ich mieczem Ducha, by méc jednoczy¢ sie w ofierze Chrystusa.

Na korelacje pomiedzy przyjmowanym Cialem Chrystusa a Duchem Swie-
tym wskazuje sw. Cyryl Aleksandryjski, przy czym warto zauwazyd, jak jednoznacz-
nie uzywa pojecia ,Cialo Chrystusa” na okreslenie Ciala eucharystycznego i Kosciota
jako Ciata Chrystusa, przez co ukazuje zdecydowanie te jednoczaca moc Eucharystii.
Co wiegcej, to Duch Swiety objawil apostolom i prorokom, Ze ilekroé¢ przyjmujemy
swigte Ciato Chrystusa, tworzymy jedno z Nim Ciato. Chrystus jako Bég i czlowiek
jest wiezia jednosci z Bogiem i pomiedzy ludZzmi. Taka wieZ duchowa tworzy takze
Duch Swiety. Kiedy przyjmujemy ,jednego i tego samego Ducha Swietego, jestesmy
w pewien sposéb zlaczeni miedzy soba i z Bogiem”. Dokonuje sie to w ten sposéb:
,Chociaz jest nas wielu i kazdemu z osobna jest dany Duch Swiety, ktéry jest Duchem
Chrystusa i Ojca, jednak ten Duch jest jeden i niepodzielny, i dlatego zbiera On w jed-
no poszczegdlne duchy, z ktérych kazdy pozostajac soba sprawia, ze w Nim stajemy
sie jednoscia” (Sw. Cyryl Aleksandryjski, 1984c, s. 695).

Jak moc swigtego Ciata Chrystusa czyni Jego wspdlczionkami tych wszyst-
kich, w ktérych Ono jest, tak samo jeden i niepodzielny Duch Bozy, zamieszkuja-
cy we wszystkich, wszystkich tez zbiera w jednosé duchowa. Wiele jest wiezow
- uczy Cyryl - ktére lacza wiernych: milosé, pokéj, jedno Cialo i jeden Duch, jed-
na nadzieja, jeden Pan, jedna wiara, jeden chrzest, jeden Bég i Ojciec wszystkich,
ktéry dziata we wszystkich. Jeden Duch zamieszkuje w kazdym z nas, a wiec je-
den Bég Oijciec jest w nas przez Syna, stwarzajac jednos¢ pomiedzy tymi, ktérzy
uczestnicza w Duchu Swietym, a takze jednosé pomiedzy soba. Przez uczestnic-
two wiec jestesmy zlaczeni z Duchem Swietym. Pozostawilismy za soba zycie
wedlug ciala i staliSmy sie posluszni prawom Ducha. Jest wigec oczywiste, Zze po
opuszczeniu w jakis sposéb dawnego zycia i potaczeniu sie z nami Ducha Swig-
tego, zostaliSmy przetworzeni na sposéb niebiariski i nasza natura zostata w jakis
sposéb przemieniona. Nie jestesmy juz tylko ludZmi, ale dzie¢mi Bozymi i ludz-
mi niebianskimi, bo staliSmy sie uczestnikami Boskiej natury. Podsumowuje tak:
,Wszyscy jestesmy jedno w Ojcu i Synu i Duchu Swietym. Jestesmy jedno, po-
wtarzam, uczestniczac w Boskiej naturze, upodobnieni do Chrystusa w milosci
i wspdlnocie Jego $wietego Ciala i otrzymujac Ducha Swietego” (tamze, s. 696).



1.7. Duch Swiety a godnos¢ czlowieka

1.7.1. W wymiarze indywidualnym

Wiadomo, iz wilasnym, przedfilozoficznym, biblijnym ujeciem czlowieka
jest rozumienie go jako stworzonego na obraz Bozy. Ten obraz tkwiacy w naturze
kazdego czlowieka stanowi o nienaruszalnej godnosci i braterstwie wszystkich lu-
dzi. Przez grzech pierworodny zostal zamazany, znieksztalcony, ale nie zniszczo-
ny. Zostal odnowiony przez dzieto odkupienia Chrystusa, przez Jego meke, smierc
i zmartwychwstanie. Gdy chodzi o ten obraz naturalny, to przytoczone w brewia-
rzu teksty nic nie méwia o Duchu Swigtym jako stwarzajacym go, choé wiadomo,
ze jako Osoba Boska mial udzial w jego stworzeniu. Natomiast autorzy tekstow
poswiecaja duzo uwagi odnowie nadprzyrodzonej tego obrazu, udzieleniu godno-
$ci dzieciectwa Bozego. I tak bl. Izaak uczy, ze Bog udzielil braciom Chrystusa
,mocy, aby stali sie¢ dzie¢mi Bozymi”, chcac powiedziec, ze nie wystarczyto samo
braterstwo w ludzkiej naturze ludziom, ale trzeba byto, by Bég przez swego Ducha
udzielit mocy, aby stali sie dzie¢mi Bozymi (bl. Izaak, 1984, s. 671) i mogli wzywac
Boga jako swego Ojca.

Asteriusz, zachecajac do nasladowania Chrystusa, dobrego Pasterza, pisze,
ze Stowo uswiecilo ludzi, a Duch Bozy ich umocnil. Przez to stary czlowiek zostat
pogrzebany w wodzie chrztu, a narodzit si¢ nowy, kwitnacy taska (sw. Asteriusz,
1984, s. 102). Podobnie Meliton z Sardes, przedstawiajac meke Chrystusa i to, co
przez nia sie dokonato, uczy, ze Chrystus wyzwolil nas z niewoli diabta jakby z reki
faraona. A dusze naznaczyl wlasnym Duchem, zas czlonki naszego ciala pomazat
swa krwia (Meliton z Sardes, 1984, s. 354). W ten sposéb zwraca uwage na funda-
mentalne podstawy godnosci czlowieka: naznaczenie przez krew, jak byly nazna-
czone odrzwia Izraelitéw w dzienl wyjscia z Egiptu oraz namaszczenie Duchem
Swietym.

Wydaje sie, ze najglebiej ujmuje sprawe przemiany czlowieczeristwa przez
Ducha Swietego sw. Cyryl Aleksandryjski w kategoriach wschodnich uswiecenia
jako udzielonego uczestnictwa w naturze Boskiej. Pisze, ze Chrystus dokonatl od-
kupienia, ale pozostata sprawa otwarta, jaka jest wprowadzenie do udziatu w tym
dziele, tzn. aby ludzie stali sig¢ uczestnikami Boskiej natury Slowa. To zas wymaga
od ludzi, aby pozostawili za soba dotychczasowe zycie i wkroczyli w nowe i swigte,
i tak zostali przemienieni i utwierdzeni: ,To zas moglo sie sta¢ nie inaczej jak tylko
przez udzial w Duchu Swietym” ($§w. Cyryl Aleksandryjski, 1984a, s. 777), czyli
dzieki Jego dziataniu.

Nastapilo wiec zestanie Ducha Swigtego w czasie najbardziej odpowied-
nim, bo po odejsciu Zbawiciela do Boga Ojca. W czasie pobytu Chrystusa posréd
uczniéw w ludzkim ciele byt On w ich oczach dawca wszelkiego dobra, a po wnie-



bowstapieniu ,potrzeba bylo, aby pozostat ze swymi czcicielami przez Ducha Swie-
tego i przez wiare zamieszkal w naszych sercach” (tamze, s. 778), dzieki czemu
mozemy z ufnoscia wotac ,Abba, Ojcze”. Ponadto posiadajac wszechpoteznego Du-
cha, podaza sie wéwczas z latwoscia do wszelkiej cnoty, jest sie mocnym i niezwy-
ciezonym w chwilach kuszenia przez podstepnego diabta i zniewag ze strony ludzi.
Dalej Cyryl pisze, ze tak Stary, jak i Nowy Testament swiadcza o tym jednoznacz-
nie, iz Duch Swiety daje jakby nowa nature [nature dziecka Bozego] i nowe zycie
nadprzyrodzone, odradza i przemienia tych, w ktérych przebywa i zamieszkuje.
Na dowdd tego przytoczyt dwa teksty: ,Spadnie na ciebie Duch Pana i staniesz sie
innym czlowiekiem” [Samuel do Saula]; ,za sprawa Ducha Panskiego coraz bardziej
jasniejac, upodabniamy si¢ do Jego obrazu” [Sw. Pawel]. Tych, w ktérych przeby-
wa, Duch Swiety przemienia w pewien sposéb, tworzac z nich nowy obraz Bozy
otrzymany przy stworzeniu. Ta przemiana uwidacznia sie¢ nieustannie w postawie
moralnej i duchowej, a wiec z latwoscia przekierunkowuje od rzeczy ziemskich na
niebiarniskie; z czlowieka tchorzliwego czyni odwaznego i wspanialomyslnego, tak
jak to uczynit z uczniami, ktérzy umocnieni przez Ducha nie dali si¢ pokonac prze-
sladowcom i trwali niezwycigzeni w mitosci Chrystusa (tamze, s. 777).

Sw. Cyryl Aleksandryjski, interpretujac przypowiesé o krzewie winnym
(tenze, 1983b), podkresla, ze jest dla nas wielkim dobrodziejstwem by¢ latoroslami
w krzewie winnym, ktérym jest Chrystus. W taki obrazowy sposéb uczy, ze jeste-
$my uczestnikami Jego natury dzieki jednoczacemu dziataniu Ducha Swigtego; to
Duch Swiety daje nam udziat w naturze Chrystusa. Jesli ponadto jestesmy $wiaty-
nia Boza, ktorej fundamentem jest Chrystus i swigtym kaplaristwem przez to, Ze
jestesmy zywymi i duchowymi kamieniami, to dzieje sie ,przez Ducha Swigtego”,
czyli dzieki temu, ze sprawia to Duch Swiety. On nas jednoczy z Chrystusem, On
sprawia, ze jestesmy zywymi kamieniami §wiatyni Chrystusa. Jesli jestesmy latoro-
glami, to dlatego, ze jestesmy odrodzeni z Niego i w Nim, w Duchu Swietym, a wigc
znéw przez Ducha Swigtego. Bycie latoroslami oznacza dla nas obowiazek przyno-
szenia owocow zycia chrzescijanskiego.

1.7.2. W wymiarze wspélnotowym

Jak sw. Cyryl Aleksandryjski podkreslit mocno znaczenie zestania Ducha
Swigtego dla uswigcenia, tak tez uczynit to wczesniej sw. Ireneusz, ktéry zwrécit
uwage na wspélnotowa odnowe ludzi przez Ducha Swietego. W tekscie umieszczo-
nym w brewiarzu w uroczystosé zestania Ducha Swietego, sw. Ireneusz (1984a),
cytujac slowa nakazu chrztu ,IdZcie i nauczajcie...”, wprowadza je uwaga, ze
Chrystus Pan dat uczniom wladze odradzania ludzi w Bogu. Dalej wykazuje, ze
to juz w Starym Testamencie zostalo obiecane przez prorokéw udzielenie Ducha



Swietego w czasach ostatecznych stugom i stuzebnicom, aby prorokowali. Nade
wszystko Duch zstapil na Syna Bozego, ktéry stat sie Synem Czlowieczym i w ten
sposab jakby sie przyzwyczajat do przebywania i zamieszkiwania wsréd ludzi, do
spoczywania wsrdd tych, ktérzy sa dzietem rak Bozych, po to, by speinia¢ w nich
wole Ojca i zastarzalych w grzechu odrodzi¢ do nowego zycia w Chrystusie, czyli
uswiecid. Po tym pierwszym etapie udzielenia Ducha Swigtego nastapit drugi, tj. po
wniebowstapieniu Chrystusa (Lk. Dz), w dniu Piecdziesiatnicy zstapil na uczniéw
Duch Swiety. Ma On wiadze nad wszystkimi narodami, czyli ma moc wprowadzié
wszystkie narody do zycia i da¢ im udzial w Nowym Przymierzu. Swiadectwem
tego, ze taki byl cel zestania Ducha Swietego, jest fakt, ze apostolowie wspélnie
Spiewali wszystkimi jezykami hymn ku chwale Boga, a Duch Bozy aczyt w jedno
oddalone od siebie ludy i sktadat Ojcu w darze z obecnych w dniu Pigédziesiatnicy
przedstawicieli réznych ludéw pierwociny ze wszystkich narodéw.

Wiadomo, ze sw. Ireneusz bronit pozytywnej wartosci ludzkiego ciala prze-
ciwko gnostykom. W tym duchu pisze o uswieceniu ciata: przez obmycie w wodzie
chrztu nasze ciala otrzymaly dar jednosci - zjednoczenia z Chrystusem, dzieki kté-
remu stana sie niezniszczalne - w przyszlosci zmartwychwstana, a dusze zjedno-
czyt Duch Swiety. Dalej pisze, ze na Chrystusie Panu spoczat Duch Boga i wymienia
dary Ducha Swietego: ,Duch madrosci i rozumu, Duch rady i mestwa, Duch wie-
dzy i bojazni Boga”. Chrystus, ktéry otrzymal tego Ducha, udzielit Go Kosciotowi,
zsylajac Pocieszyciela na cala ziemie, tam wtasnie, gdzie szatan spad! z nieba jak
btyskawica, wedle stéw Zbawiciela. Duch Swiety, ktérego Ireneusz nazywa ozyw-
€za rosa, jest konieczny, abysmy nie zostali spaleni i nie stali si¢ bezuzyteczni, i jak
mamy oskarzyciela, tak mieli Obrorce. Autor poréwnuje wreszcie czlowieka do na-
padnietego przez zbéjcéw, ktérego uratowal Samarytanin. Jak on pozostawit pod
opieka poszkodowanego, tak Chrystus powierzyt Duchowi Swietemu swa wlasnosé
- czlowieka, ktory wpadl w rece zbdjcow. Dat za niego dwa krélewskie denary.
Naszym zadaniem jest pomnozenie powierzonego nam denara i zwrdcenie Panu
pomnozonego. Na tym denarze otrzymanym od Ducha Swietego jest obraz i napis
Ojca i Syna - obraz Bozy (tamze).

1.8. Woda obrazem obfitosci dzialania Ducha Swietego

Sw. Ireneusz, opisujac pedagogie Boza wobec Izraela w Starym Testamen-
cie, pisze, ze Bég ,przygotowywal prorokéw, przyzwyczajajac czlowieka na ziemi
nosié Jego Ducha i zachowywac wspélnote z Bogiem”, a wigc przygotowywat do za-
mieszkiwania Ducha Swietego w czlowieku. Stowo Boze ofiarowalo swa obecnosé
tym, ktorzy Mu byli ulegli, ustanawiajac prawa dotyczace zycia kultycznego. Nieco
dalej zacytowal stowa Apokalipsy: ,A glos Jego jak glos wielu wéd” i wyjasnia, ze



szaprawde liczne sa wody Ducha Bozego, poniewaz bogaty i wielki jest Ojciec”
(tenze, 1984b).

Sw. Augustyn (1984) komentuje fragment Ewangelii sw. Jana o Samarytan-
ce i wodzie zywej. Samarytanka jako cudzoziemka dla Zydéw reprezentowala, czy
tez nosila, obraz Kosciota, ktéry mial przyby¢ sposréd pogan i by¢ obcy Izraelitom.
Przyszla zaczerpnac wody. Chrystus zwraca sie do niej: ,O gdybys znata dar Bozy”.
A tym darem Bozym - wyjasnia Augustyn - jest Duch Swiety. Chrystus obiecuje dacé
jej wody, o ktérej powiedziano: ,w tobie jest Zrédlo zycia”. Jezus obiecywal przeobfity
pokarm i nasycenie Duchem Swietym, lecz ona jeszcze tego nie rozumiata. Kobieta
prosita o taka wode, ktéra spowodowataby to, by nie musiala wiecej przychodzié, co
Augustyn komentuje, Ze jeszcze nie rozumiata, iz chodzi o nap6j duchowy - o Ducha
Swigtego, dopiero Chrystus musiat ja wewnetrznie o tym pouczyé.

Takze $w. Anastazy Antiocheriski ukazuje obfitosé dzialania Ducha Swigte-
go, uciekajac sig do obrazu obfitych wéd. Piszac o cierpieniach Chrystusa i wstapie-
niu do swej chwaly, nawiazuje do wody, o ktérej powiedzial Zbawiciel, ze ,ptynie
jak strumien z wnetrza czlowieka wierzacego. A powiedzial to o Duchu, ktérego
mieli otrzymac wierzacy w Niego. Duch bowiem nie byt jeszcze dany, poniewaz Je-
zus nie zostal jeszcze uwielbiony” (Sw. Anastazy Antiocheriski, 1984, s. 447) chwata
na krzyzu i uwielbieniem w niebie.

Sw. Cyryl Jerozolimski stawia pytanie, dlaczego Chrystus okresla laske
Ducha Swigtego mianem wody. I odpowiada: dlatego ze ,wszystko istnieje dzie-
ki wodzie. Woda daje zycie roslinom i zwierzetom, spada z nieba zawsze w taki
sam sposadb, a jej skutek jest réznoraki; inny w palmach, inny w krzewach win-
nych, przystosowuje sie do struktur tych, ktérzy ja przyjmuja, i staje sie tym, czego
poszczegdlne rosliny potrzebuja. Analogicznie Duch Swiety, ktéry jest jeden i taki
sam, niepodzielny, rozdziela aski kazdemu tak, jak chce. Jeden i ten sam Duch
dziata w r6zny sposéb z woli Boga i w imie Chrystusa. Tak jak schnace drzewo, jesli
otrzyma wode wypuszcza pedy. Tak tez grzesznik przynosi owoce sprawiedliwosci,
gdy przez pokute staje si¢ godny daru Ducha Swietego”. I dalej autor wylicza dary
udzielane przez jednego Ducha: ,Jednemu udziela daru madrosci slowa, umyst in-
nego oswieca natchnieniem proroczym; temu daje moc wyrzucania ztych duchéw,
tamtemu taske ttumaczenia Pisma. Jednego wzmacnia darem wstrzemigzliwosci,
innego naktania do milosierdzia; tego zacheca do postéw i uczy wytrwania w asce-
zie zycia, tamtego odrywa od rzeczy ziemskich; innego jeszcze przygotowuje na me-
czenistwo; réznorodny w réznych ludziach, zawsze jednak taki sam, jak napisano:
»Wszystkim objawia sie Duch dla wspdlnego dobra«” (§w. Cyryl Jerozolimski, 1984).



1.9. Dzialanie uswiecajaco-oswiecajace Ducha Swietego

Dziatanie uswiecajaco oswiecajace Ducha Swietego przedstawilo szerzej
dwdch autoréw. Sw. Bazyli (1984b) w umieszczonym fragmencie swego dzieta we
wtorek siédmego tygodnia, a wiec tuz przed uroczystoscia Zeslania, wyjasnia imio-
na Ducha Swietego, rozpoczynajac od uwagi, Ze te przymioty napelniaja dusze unie-
sieniem, kieruja mysli ku gorze, ku Niemu, ktéry przewyzsza wszystko. A to dlatego,
ze jest nazwany Duchem Boga, Duchem prawdy, ktéry pochodzi od Ojca, Duchem
prawosci i Duchem mocy. I dodaje, ze imie ,Duch Swiety”, to Jego wiasne imie.

Bazyli wskazuje, ze ku Niemu zwracaja sie wszyscy, ktérzy pragna uswiece-
nia oraz ci, ktérzy Zyja w cnocie, a to dlatego, ze On ich ozywia swym tchnieniem
i wzmacnia, aby doszli do celu, odpowiadajacemu ich naturze, czyli do swigtosci. Ba-
zyli ukazuje Ducha Swietego jako zrédio uswigcenia i swiatto dla umystu, gdyz kaz-
dej istocie rozumnej udziela niejako ze swej jasnosci i tak pomaga dojs¢ do prawdy.

Dziatanie Ducha Swietego autor wyjasnia przez analogie do storica. Jak pro-
mien slorica, tak ,Duch Swiety jest obecny w kazdym, kto jest zdolny Go przyjad,
tak jakby tylko o niego samego chodzilo, a pozostajac niezmienny, kazdemu daje
taske jemu potrzebna. Wszystkim tez, ktérym si¢ udziela, daje sie¢ w pelni, na ile
tylko pozwala im ich ograniczona natura. On pozostaje nieograniczony. On kieruje
serca ku gorze, prowadzi stabych za reke, a postepujacych naprzéd doskonali. On
oswieca tych, ktérzy sa czysci od wszelkiej skazy, a przebywajac z nimi, czyni ich
ludZmi duchowymi” (tamze).

Dalej Bazyli uczy, ze osoby przeniknigte swiattem Ducha Swietego maja to
do siebie, ze nie zamykaja w sobie tego swiatla, ale nim promieniuja na innych, po-
dobnie jak to dzieje sie z krysztalem czy soczewka: ,Ciata przejrzyste i nieskazone
jasnieja w zetknieciu z promieniem swiatla i same jarza sie blaskiem i innym tego
blasku z siebie udzielaja. Podobnie tez dusze, noszace w sobie Ducha, sa przez Nie-
go oswiecone, staja sie uduchowione i taska oswiecaja innych” (tamze). To daje du-
szy mozliwosc¢ prorokowania, zrozumienia rzeczy ukrytych, uczestniczenia w zycie
niebianiskim, bycia jak Bog.

Podobnie po analogie oswiecajacego storica siega sw. Cyryl Jerozolimski
(1984). Opisuje dziatanie Ducha w duszy czlowieka jako Pocieszyciela, Opiekuna,
Uzdrowiciela, ale takze jako Oswieciciela wnetrza ludzkiego, dzigki ktéremu czlo-
wiek widzi to, czego dotychczas nie wiedzial, podobnie jak w przypadku storica,
ktére oswietlajac ciemnosci, umozliwia widzenie rzeczy dotad ukrytych.

Powr6c¢my do §w. Bazylego. Uczy on (§w. Bazyli, 1984b, s. 766), ze, owszem,
Duch Swigty jest ze swej natury niedosigzny, a mimo to daje sie poja¢ dzigki swej
dobroci. Z jednej strony napelnia wszystko swa moca [stwércza], ale z drugiej stro-
ny udziela si¢ tylko tym, ktdrzy sa tego godni, a ponadto udziela si¢ nie jednako-



wo, ale stosownie do wielkosci ich wiary. W swej istocie jest prosty, ale réznoraki
w mocy, calg istota pomaga kazdemu, a zarazem calq istota jest wszedzie obecny.
Rozdaje kazdemu, nie doznajac przy tym zadnego uszczerbku; kazdemu sie udziela,
a mimo to pozostaje nienaruszony, niepodzielony. Dziala tak, jak dziala promien
storica, ktory kazdemu udziela swego blasku i kazdy nim sie cieszy, jak gdyby do
niego tylko nalezal, a przeciez os§wieca réwnoczesnie ziemie i morze, i cata prze-
strzenl wypelnia.

Omawiany autor (tenze, 1982) wychodzi od Pawlowego rozréznienia czlo-
wieka cielesnego i duchowego. Pisze, ze czlowiek uduchowiony to taki, ktéry juz
nie zyje wedlug ciata, lecz ktérego prowadzi Duch Bozy; taki, ktdéry jest nazywany
Synem Bozym od chwili chrztu i jest podobny do obrazu Syna Bozego; w nim -
zdrowym, w duszy oczyszczonej — Duch Swiety dziata tak, jak w zdrowym oku
dziata moc widzenia. Podobnie jak w duszy czlowieka jest stowo wewnetrzne -
mysl, idea, ktérego usta nie wypowiadaja na zewnatrz, tak tez jest obecny Duch
Swiety wewnatrz duszy i wspiera ducha w jego wnetrzu i wota ,Abba, Ojcze”,
a wiec inspiruje go do wewnetrznej modlitwy. Ale czlowiek wypowiada tez stowa
na zewnatrz i tak tez dziala Duch Swiety, kiedy przemawia zamiast nas, w naszej
obronie, stosownie do tego, co jest napisane: ,Nie bedziecie méwili, lecz Duch Ojca
waszego bedzie méwil przez was”.

1.10. Duch Swiety a chrzest

1.10.1. Namaszczenie przez chrzest a namaszczenie Chrystusa

W brewiarzu umieszczono duza ilosc tekstéw z homilii czy katechez wyglo-
szonych w czasie chrztu §w. Jest to zrozumiate, gdyz Ojcowie Kosciola najobszernie;j
wypowiadali si¢ o dzialaniu Ducha Swietego z okazji udzielania tego sakramentu.
I tak Autor Katechez Jerozolimskich wykazuje, ze ,nasz chrzest nie tylko uwalnia
od grzechéw i daje nam Ducha Swigtego, ale jest takze obrazem meki Chrystusa”
(Autor Katechez Jerozolimskich, 1984a) i snuje analogie pomiedzy trzykrotnym za-
nurzeniem w wodzie a trzydniowym przebywaniem ciala Jezusa w grobie. O ile
w wyzej wspomnianej katechezie autor méwit o chrzcie jako zanurzeniu w mece,
Smierci i zmartwychwstaniu Chrystusa, o tyle w nastepnej katechezie ukazuje go
jako namaszczenie Duchem Swietym na wzér namaszczenia Chrystusa. Przez
chrzest wierni staja sie uczestnikami Chrystusa — Pomazarica Bozego _— i stusznie
sami nazywaja sig Chrystusami - pomazaricami. Ochrzczeni przyjeli znamie Ducha
Swietego i tak stali sie wiasnoscia Chrystusa. Spelnilo sie to przez chrzest, ktéry
jest obrazem niosacym w sobie rzeczywistos¢ Boza, bo tez rzeczywiscie stali sie na
obraz Chrystusa. Chrystus zas zostal obmyty w wodach Jordanu i ,wyszed! z nich,
udzieliwszy im wonnosci promieniujacego zeni béstwa; potem zas zstapit na Niego



substancjalnie Duch Swiety i podobny spoczal na podobnym” (tenze, 1984b). I dalej
kontynuuje opis analogii pomiedzy namaszczeniem Chrystusa a namaszczeniem
ochrzczonego. Chrystus nie zostal namaszczony olejkiem materialnym, ale Bog Oj-
ciec namascit Go Duchem Swietym, ustanawiajac Go Zbawicielem swiata, jak to
stwierdzil sw. Piotr: ,Jezus z Nazaretu, ktérego B6g namascit Duchem Swietym”. To
o Nim spiewal Dawid: , Twdj Bég, namascit Ciebie olejem radosci hojniej niz Twych
towarzyszy”. Tym duchowym olejem radosci byt Duch Swiety, ktéry dlatego tak
zostal nazwany, gdyz jest twérca duchowego wesela. Natomiast ochrzczeni zostali
namaszczeni olejem materialnym na znak, ze stali sie uczestnikami i towarzyszami
Namaszczonego - Chrystusa. Olej poblogostawiony uzywany przy chrzcie nie jest
zwyklym olejem, ale swietym, jest darem Chrystusa i Ducha Swietego: ,Olej ten
stal sie skuteczny dzieki obecnosci Béstwa. Ciato i twoje zmysty zostaja symbolicz-
nie namaszczone olejem. A gdy sie¢ nim namaszcza widzialne cialo, dusza zostaje
uswiecona swietym i ozywczym Duchem Swigtym” (tamze).

1.10.2. Chrzest jako przejscie ze smierci do zycia

Dla sw. Bazylego obrzed chrztu jest obrazem smierci i zycia; przejscia ze
$mierci do zycia. Smieré wyobrazona jest przez zanurzenie w wode, a zycie udzie-
lone jest przez Ducha, ktérego daje zadatek. To z tego wzgledu potaczona jest woda
i Duch. Stuzy bowiem realizacji celu chrztu, w ktérym ma by¢ zniszczone grzeszne
cialo, aby pézniej nie przynosito smierci, i ma by¢ udzielone zycie Ducha, przyno-
szace jako owoc uswiecenie. Woda jest wyobrazeniem smierci, kiedy to zamyka sie
jak grob nad otrzymujacym chrzest przez zanurzenie. Natomiast ozywiajaca moc
Ducha odradza ze smierci grzechu i przywraca do zycia, ktére bylo udzielone na
poczatku pierwszym ludziom: ,Na tym wiec polega powtérne narodzenie z wody
iz Ducha; umiera sie przez wodg [trzykrotne zanurzenie nawiazujace do przebywa-
nia umarlego ciata Jezusa w grobie, a przez to i do Jego zmartwychwstania], Zycie
natomiast nasze jest dzietem Ducha” (Sw. Bazyli, 1984c, s. 601). Laska odrodzenia
nie pochodzi od samej wody, lecz od obecnosci Ducha. Bo ,woda chrzcielna nie jest
obmyciem brudu ciala, lecz prosba o dobre sumienie skierowane do Boga” (tamze).

Dalej autor wylicza dary, jakimi obdarowuje nas Duch Swiety. I tak ,daje
nam powr6t do raju, otwiera nam bramy niebios [zamknigte przez grzech], czyni
nas na nowo przybranymi dziecmi Bozymi [po raz pierwszy bylismy przed grze-
chem pierworodnym]. Dzigki Niemu mozemy z ufnoscia nazywa¢ Boga naszym
Ojcem”. On tez daje nam udziat w tasce Chrystusa [w lasce odkupienia wystuzonej
przez Chrystusa] i sprawia, ze stajemy sie synami swiattosci [przestajac by¢ synami
ciemnosci po uwolnieniu z niewoli szatana]. On réwniez jest zadatkiem przyszlej
chwaly. Stowem, ,w Nim otrzymujemy wszystkie dobra tego wieku i wieku przy-



szlego i mozemy juz ogladad, jak w zwierciadle, to wszystko, co nam jest obiecane
i czego przez wiare oczekujemy. A jesli tak wielkie sa zadatki, to czymze bedzie
ich pelnia? A jesli tak wielkie sa poczatki, to czyz nie przeogromne bedzie ich do-
pelnienie?” (tamze). Widzimy, ze Bazyli ukazuje te dary nie tylko w perspektywie
doczesnej, ale w perspektywie eschatologiczne;j.

1.10.3. Chrzest jako nowe narodzenie

Kiedy czyta si¢ nauke Lutra o chrzcie jako jedynie o zewnetrznym uspra-
wiedliwieniu czlowieka, o niepoczytywaniu mu grzechu, a pozostajacym w stanie
grzechu, to mozna docenié¢ nauke Ojcéw Kosciola o wewnetrznym odrodzeniu
przez chrzest, ktéra potwierdzil Sobér Trydencki. I tak Dydym Aleksandryjski
w dziele O Trdjcy Swietej pisze, czego dokonuje Duch Swigty w sakramencie chrztu,
ale zaznacza w tym samym zdaniu, Zze dokonuje tego wraz Ojcem i Synem jako
jedyny Bog. Zatem pisze, ze w chrzcie ,odradza nas i przywraca nam pierwotne
piekno, ktére zostalo zeszpecone. Napelnia nas swoja faska do tego stopnia, ze nie
mozemy juz pragnac rzeczy, ktérych pragnac¢ nie nalezy, wyzwala nas z grzechu
i $mierci i czyni ludZmi uduchowionymi tych, ktérzy powstali z prochu ziemi; czyni
ich uczestnikami chwaly Bozej, synami i dziedzicami Boga i Ojca, na wzdr obrazu
Jego Syna, wspéldziedzicami i braémi Chrystusa, razem z Nim przeznaczonymi do
chwaly, razem z Nim maja obja¢ krélowanie. W zamian za ziemig¢ daje im niebo
i otwarty dostep do raju. Czyni ich godniejszymi od aniotéw i przez moc Boza gasi
wodami chrztu wiekuiste plomienie piekiet” (Dydym Aleksandryjski, 1984, s. 689).

Dydym pisze takze, ze dwojakie jest poczecie czlowieka; jedno z ludzkie-
go ciala, drugie z Ducha Swietego. Wykazuje to tekstami z Ewangelii sw. Jana:
poczecie dalo moc, by stac¢ sie dziecmi Bozymi; rozmowa Jezusa z Nikodemem
(J 3). Ci, ktérzy uwierzyli w Chrystusa, otrzymali moc stania si¢ synami Boga, a ta
moca jest Duch Swiety. Zostali zrodzeni przez uczestnictwo w naturze Chrystu-
sa, czego dowodem sa slowa Jezusa w Ewangelii sw. Jana: narodzi¢ sie z wody
i Ducha Swietego. Gdy cialo wynurza sie z sadzawki, rodzi si¢ ono niejako wi-
dzialnie, a usluguja przy tym kaptani. Temu odpowiada duchowe dziatanie Ducha
Swietego, ktéry chrzci swa moca i odradza cialo i dusze, czego nikt nie moze zo-
baczy¢, a ustuguja przy tym aniolowie. Wynika to znéw ze stéw Jana Chrzcicie-
la [z wody i Ducha Swietego] oraz ze stéw ,On bedzie chrzcit Duchem Swietym
i ogniem”. Czlowiek jest glinianym naczyniem - cialem stworzonym z gliny, dlatego
obmywane jest najpierw woda, a nastgpnie umacniane i udoskonalane, doprowa-
dzone do korica ogniem trawiacym, ktérym jest sam Bég. To Duch Swiety odna-
wia i doprowadza do doskonalosci. Paradoksalnie autor stwierdza, ze ten ducho-
wy ogierl moze nawodni¢, a duchowa woda moze przetopic (por. tamze, s. 690).



Sw. Leon Wielki, wielki obrorica czlowieczeristwa i béstwa Chrystusa, zjed-
noczonego w jednej Osobie Syna Bozego pisze, ze Syn Bozy mégt ukazac sie ludziom
w postaci tylko podobnej do ludzkiej, aby pouczy¢ i przynies¢ usprawiedliwienie, jak
to ukazywat sie patriarchom i prorokom. Gdyby jednak nie przyjat natury ludzkiej
wolnej od grzechu jako posiadajacy nature Boska, wéwczas nie dokonatby odku-
pienia, i nie moglibysmy korzystac z pelnego chwatly zwyciestwa przez sakrament
pojednania - chrzest. ,Dzieki temu cudownemu uczestnictwu Chrystusa w ludzkiej
naturze zajasnial nam sakrament odrodzenia, albowiem ten sam Duch, za ktérego
przyczyna Chrystus zostal poczety i zrodzony, jest u poczatkéw naszego ponownego
narodzenia sig, tym razem narodzenia sie z Ducha” (Sw. Leon Wielki, 1982a, s. 293).
Ten sakrament byl postanowiony przed poczatkiem czasu, poniewaz Duch Swiety
nie zstapil jeszcze na Dziewice i jeszcze nie oslonita Ja moc Najwyzszego.

2. WYPOWIEDZI O CHARAKTERZE ASCETYCZNYM

2.1. Duch Swiety a zycie duchowe czlowieka

Teologia uczy, ze Duch Swiety jest dawca cnét teologalnych, jakimi sa wia-
ra, nadzieja i mitosé. Specjalna uwage wierze poswieca sw. Leon Wielki, ktéry uczy
w kazaniu, ze przez wniebowstapienie Chrystus przestat by¢ widzialny, a przez to
istotna stala sie wiara w rzeczywistosc niewidzialna, w Jego obecnosé w sakramen-
tach. Ta wiara apostoléw, a potem takze chrzescijan zostala spotegowana przez
wniebowstapienie Chrystusa i w sposéb szczegdlny umocniona darem Ducha Swie-
tego. Stala sie tak silna, ze ,nie zdotlaly jej przerazic kajdany, wiezienia, wygnania,
gl6d, ogieri, wydanie na pozarcie dzikim zwierzetom ani zadne inne wymyslne ka-
tusze zadawane przez okrutnych przesladowcéw. Bronili jej po caltym swiecie az do
rozlewu krwi nie tylko mezczyZni, lecz i kobiety, mlodzienicy i delikatne dziewice.
Ta wiara wypedzata zle duchy, wyzwalata z choréb, wskrzeszata umartych” (tenze,
1984b, s. 738).

W brewiarzu przytoczono fragment KK 12, w ktérym zawarta jest nauka so-
borowa o charyzmatach (Sobér Watykariski I1, 1984c). Nie mozna jednak przeoczyc
wskazania tam na wazna role Ducha prawdy w zyciu Kosciota, jaka jest pobudza-
nie i podtrzymywanie zmystu wiary catego Ludu Bozego, ktéry pod przewodnic-
twem Urzedu Nauczycielskiego niezachwianie trwa w wierze, wnika w nig glebiej
i ,w sposéb pelniejszy stosuje ja w zyciu” (KK 12). Dalej Sobér uczy, ze Duch Swiety
uswieca przez sakramenty i postugi, prowadzi Lud Bozy, przyozdabia cnotami (teo-
logalnymi i kardynalnymi), a takze udziela kazdemu wedle swej woli daréw (zwy-
czajnych i niezwyklych), rozdziela pomiedzy wiernych specjalne taski, czyniac ich
zdolnymi i gotowymi do podejmowania rozmaitych dziet lub zadan, ktérych celem



jest odnowa i dalsza skuteczna rozbudowa Kosciota, zgodnie ze stowami: ,Wszyst-
kim zas objawia si¢ Duch dla wspdlnego dobra” (1 Kor 12,7).

Wilhelm, opat klasztoru sw. Teodoryka (1982, s. 243), piszac o kontemplacji
Boga, stwierdza, ze mozemy Boga milowac, jesli bedziemy mieli w sobie Boza mi-
tosc, jak to pisze Apostol, ze Bog pierwszy nas umilowat - tych, ktérzy Boga mituja.
Milujemy zatem Boga tym uczuciem milosci, ktére Bég zaszczepil. A Boza milosc to
sama dobro¢ Boza i najwyzsze dobro, to dobro¢ Boga - Duch Swiety pochodzacy
od Ojca i Syna. Wilhelm ukazuje Ducha

Swietego jako Milosé i Dobroé pochodzaca od Ojca i Syna. Ten Duch -
Milosé i Dobroc¢ od poczatku unosit sie nad niestaltymi umystami synéw ludzkich,
udzielajac sie wszystkim i wszystko pociagajac do siebie, swoim tchnieniem dajac
natchnienie, uchylajac, co jest szkodliwe, a udzielajac tego, co jest pozyteczne, ta-
czac Boga z nami, a nas z Bogiem jednoczac.

Sw. Klemens Rzymski, nawotujac do pokuty i nawrécenia, przywoluje przy-
ktady ze Starego Testamentu i pisze, ze o pokucie mowili studzy Bozej taski, ktorzy
byli natchnieni przez Ducha Swigtego. A zatem rozumiat Ducha Swietego jako tego,
ktéry inspirowal prorokéw - stugi Boze, by nawotywali do pokuty. Dalej nawoluje do
pokory, wyrzeczenia sie préznosci, pychy, zapamietania i gniewu i motywuje takie
poglady tym, Ze to Duch Swiety uczy, by medrzec nie szczycil sie swa madroscia,
sitacz nie chelpil si¢ swa sila, a bogaty nie przechwalat si¢ swym bogactwem, lecz kto
sig chlubi, winien si¢ chlubi¢ w Panu, szukajac Go i postepujac wedlug Jego prawa
i sprawiedliwosci (por. sw. Klemens I, 1984, s. 45). Uzupelnieniem tej mysli moze
byc¢ uwaga sw. Bazylego, ktéry w homilii o pokorze moéwi, ze Bég swoja madrosc,
ktéra przeznaczyt dla naszej chwaty, objawia przez Ducha Swietego (por. $w. Bazyli,
1984a, s. 180). Zas w traktacie O Duchu Swigtym Bazyli pisze, ze B6g chce nas przy-
sposobic do zycia majacego Zrodto w zmartwychwstaniu, a wigc do zycia wieczne-
go. W tym celu poucza nas, jak mamy zyc zgodnie z Ewangeliq: ,poleca nam, abysmy
unikali gniewu, znosili ludzi ztych, abysSmy byli czysci od pozadliwosci i wolni od
chciwosci. W ten sposéb mamy z wolnego wyboru zachowywac to wszystko, co be-
dzie dla nas calkiem naturalne w zyciu przyszlym” (tenze, 1984c, s. 601).

Sw. Cyryl Aleksandryjski uczy, ze mamy nie zasmucaé Ducha Swigtego,
a nie zasmucamy, kiedy zachowujemy przykazania Boze, odnawiamy wiare i mitos¢
ku Niemu. Zachowujemy zas zycie, kiedy trwamy wszczepieni w Pana, zachowuje-
my Jego przykazania, staramy sie zachowac udzielona nam szlachetnos¢. Stowem,
gdy czynimy wszystko, aby w niczym nie zasmuci¢ zamieszkujacego w nas Du-
cha Swietego, przez ktérego - jak wiemy - B6g w nas mieszka. To, czy trwamy
w Chrystusie, a On w nas, pokazujemy dzieki Duchowi Swietemu (por. sw. Cyryl
Aleksandryjski, 1984b). Stan ducha powinien cztowiek wyraza¢ w postgpowaniu;



postepowanie winno by¢ zgodne z tym, kim czlowiek jest. Podobnie apeluje sw.
Leon Wielki (1982b, s. 360). Uzmystawia, ze przez chrzest stajemy sie przybytkiem
Ducha Swietego i dlatego nie wolno Go wypedzaé ze swego serca przez niegodne
zycie; apeluje: nie oddawaj sig¢ ponownie w niewole szatana, bo twoja ceng jest
Krew Chrystusa!

2.2. Duch Swiety a modlitwa

7 nauki Pisma Swigtego, z zycia Jezusa Chrystusa, z nauczania sw. Pawta
i z calej tradycji Kosciola, ujetej syntetycznie w Katechizmie Kosciota Katolickiego,
jednoznacznie wynika, ze Duch Swiety jest inspiratorem modlitwy, wewnetrznym
Przewodnikiem dobrej modlitwy (por. Warzeszak, 2009, s. 274-279). W brewiarzu
umieszczono teksty trzech autoréw, ktére sq bardzo reprezentatywne dla nauki Oj-
céw Kosciola o tej podstawowej formie zycia duchowego. I tak sw. Jan Chryzostom
wyré6znia modlitwe polegajaca na stowach i modlitwe polegajaca na ,pragnieniu zwré-
conym ku Bogu, niewyslowionym przywiazaniu do Niego”. Ta druga nie pochodzi od
czlowieka, ale stanowi dar Bozej taski. Dla poparcia tego cytuje stowa sw. Pawta: ,Gdy
nie umiemy si¢ modlic tak jak trzeba, sam Duch przyczynia sig za nami w btaganiach,
ktérych nie mozna wyrazi¢ stowami”, a wiec przypisuje te modlitwe Duchowi Swie-
temu. I dalej tak ja charakteryzuje: ,jesli Pan udzieli komus daru takiej modlitwy, ten
posiada nieprzebrane bogactwo i pokarm niebieski nasycajacy dusze. A kto skosztuje
tego pokarmu, ten zaplonie wiecznym pragnieniem posiadania Boga, jak najgoretszym
ogniem, ktéry bedzie trawil jego ducha” (Sw. Jan Chryzostom, 1984c, s. 59).

Sw. Cyprian, ktérego kilka tekstéw o modlitwie Ojcze nasz umieszczono
w brewiarzu, wskazuje, ze wyzszosc tej modlitwy pochodzi stad, ze to Chrystus
nauczy! jej modlitwy. Zanim to uczynit, zapewnil, ze prawdziwi czciciele beda Go
wielbi¢ w duchu i prawdzie: ,To, co przedtem obiecal, teraz wypelnil, bo to wlasnie
mys$my otrzymali z Jego swietosci Ducha oraz prawde, abysmy réwniez wedtug Jego
pouczenia mogli prawdziwie i duchowo wielbi¢ Boga” (Sw. Cyprian, 1984, s. 88).
Nie moze za$ by¢ modlitwy bardziej duchowej od tej, ktérej nauczyt nas Chrystus.
To On zestal na nas Ducha Swietego. Stad nie ma modlitwy bardziej autentycznej
od tej, ktéra wyszla z ust Syna Bozego. On jest Prawda, a modlic sie inaczej, niz
nauczyl nas Chrystus, bytoby nie tylko ignorancja, ale i grzechem, zgodnie z tym, co
sam powiedzial: ,uchyliliscie przykazanie Boze, a trzymacie sie ludzkiej tradycji”.

Tertulian, odnoszac sie do stéw Ewangelii o prawdziwym czcicielach, kté-
rzy beda oddawali czes¢ Bogu w Duchu i prawdzie, pisze, ze to wyznawcy Chrystu-
sa modla sie w Duchu i duchem sktadaja w ofierze modlitwe, zertwe mila i nalezna
Bogu, taka, jakiej On szukat i jaka dla siebie przewidzial. Modlacym sie w Duchu
i prawdzie Bég niczego nie odmoéwi, skoro sam sie¢ domaga takiej modlitwy: ,Te wta-



$nie modlitwe plynaca z glebi serca, karmiona wiara, pielegnowana prawda, dopel-
niona niewinnoscia, uszlachetniona czystoscia, ukoronowana braterska miloscia,
modlitwe, ktéra wszystko moze nam uprosi¢ u Boga, winnismy wsréd psalméw
i hymnéw zanosi¢ u Bozego oltarza wraz z orszakiem dobrych czynéw” (Tertulian,
1984, s. 199). Duch Swiety jest zatem gwarantem skutecznosci modlitwy.

2.3. Eschatologiczny charakter dzialania Ducha Swietego

Na eschatologiczny charakter dzialania trzeciej Osoby Boskiej najwyraZniej
wskazywal sw. Cyryl Aleksandryjski oraz trzy umieszczone teksty soborowe. Otoz
sw. Cyryl Aleksandryjski, komentujac stowa sw. Pawla o przemianie ludzi ciele-
snych w duchowych, pisze, ze ,ci, ktérzy maja zadatek Ducha i nadzieje zmartwych-
wstania, uwazaja za rzecz juz obecna to, czego oczekuja, méwiac, ze odtad juz nie
znaja nikogo wedle ciala, gdyz wszyscy jestesmy duchowi i dalecy od wszelkiego
zepsucia cielesnego” (sw. Cyryl Aleksandryjski, 1984d, s. 683). To dzigki Chrystuso-
wemu dzielu odkupienia i przyjeciu przez chrzest zadatku Ducha zmienit si¢ stan
chrzescijan; stali sie duchowi, ale tez rozpoczat sie dla nich czas eschatologiczny;
posiadaja zadatek Ducha dajacy nadzieje zmartwychwstania.

Gdy chodzi o teksty soborowe, to trzeba najpierw wspomnie¢ punkt 4 KK
(po. Sobdér Watykariski 1984c), ktéry teologowie nazywaja suma pneumatologiczna,
jako ze syntetycznie ujmuje calosé dziatania Ducha Swietego w Kosciele. Jako istotny
element tej nauki teologowie wskazuja na docenienie dnia Piecdziesiatnicy - zestania
Ducha Swietego — dla dziejéw Kosciota. Duch Swiety zostat zestany, ,aby ustawicznie
uswigcat Koscidt i aby w ten sposéb wierzacy mieli przez Chrystusa w jednym Duchu
dostep do Ojca” (por. Ef 2,18). W tym tez tekscie zostal zaznaczony charakter escha-
tologiczny dziatania Ducha Swietego — co jest zrozumiate, jako ze Koscidl jest taki ze
swej natury - ktéry jest widoczny w sformulowaniu, ze jest On ,Duchem zycia, czyli
Zrodlem wody tryskajacej na zycie wieczne” (por. J 4,14; 7,38), ,przez Niego Ojciec ozy-
wia ludzi umarlych na skutek grzechu, zanim wskrzesi ich Smiertelne ciata” (por. Rz
8,10). Tenze Duch ,moca Ewangelii utrzymuje Kosciét w ciaglej mlodosci, ustawicznie
go odnawia i prowadzi do doskonatego zjednoczenia z Oblubiericem. Albowiem Duch
i Oblubienica méwig do Pana Jezusa: »Przyjdzl« (por. Ap 22,17)”.

W I tomie brewiarza umieszczono takze fragment siédmego rozdziatu Kon-
stytucji dogmatycznej o Kosciele, w ktérym Sobér skupia sie na eschatologicznym
jego wymiarze. Chrystus ,powstawszy z martwych, zestal na uczniéw swego Ducha
Ozywiciela i przez Niego ustanowil swoje Cialo, ktérym jest Kosciét jako powszech-
ny sakrament zbawienia”. I dalej uczy, ze ,obiecane odnowienie, ktérego oczeku-
jemy, juz sie rozpoczelo w Chrystusie, postepuje dalej w zestaniu Ducha Swietego
i przez Niego trwa w Kosciele, w ktérym przez wiare zyskujemy pouczenie o sensie



naszego zycia doczesnego i pracujac nad naszym zbawieniem” (tenze, 1982, s. 199).

Bardziej szczegélowo o tym eschatologicznym dzialaniu Ducha Swietego
w obecnej rzeczywistosci mowi umieszczony fragment KDK 37-38, w ktérym So-
bér uczy, ze ,czlowiek odkupiony przez Chrystusa i uczyniony w Duchu Swietym
nowym stworzeniem moze i powinien mitowac rzeczy same jako stworzone przez
Boga” (tenze, 1984a). Chrystus, ktéry odkupit czlowieka, ktéry ma wtadze na nie-
bie i na ziemi, dziata w sercach ludzkich moca Ducha Swigtego niejako w dwojaki
sposéb: budzi pragnienie przyszlego wieku, a wigc ukierunkowuje czlowieka escha-
tologicznie, a réwnoczesnie ozywia, oczyszcza i umacnia szlachetne pragnienia, by
uczynic zycie tu na ziemi bardziej ludzkim. I dalej Sobér tak to uszczegétowia: Duch
Swiety powoluje jednych do tego, zeby kierowali i podtrzymywali w ludziach pra-
gnienie nieba; innych wzywa do tego, by poswiecili sie ziemskiej stuzbie ludziom,
przygotowujac w ten sposéb tworzywo krélestwa niebieskiego. Duch jako ten, ktory
rozsiewa milosé w ludzkich sercach, wyzwala ludzi z milosci wlasnej i uczy milosci
ofiarnej, poswiecajacej sie sprawie zycia ludzkiego i przygotowania eschatologicz-
nego ludzkosci, kiedy to stanie sie ofiara Bogu mita. Mozna powiedzie¢, ze to Duch
Swiety sprawia, iz wiecznosé jest juz obecna w rzeczywistosci ziemskiej, jest bliska,
a zarazem jest oczekiwana (por. Smentek, 2021).

PODSUMOWANIE

Jezeli mozna uzy¢ obrazowego poréwnania, to komisja dokonujaca wybo-
ru tekstéw patrystycznych do brewiarza zebrata kwiat wypowiedzi m.in. pneu-
matologicznych, bardzo reprezentatywnych, zas ich opracowanie w jednym
artykule pozwolilo z nich ulozyé bardzo tadny bukiet czy wieniec, ktéry mozna
z pewnoscia podziwiac. Kiedy Sobér Watykanski II zaleca teologom powrét do
Zrodet biblijnych, ale takze patrystycznych, to wskazuje, jak wazne sa te teksty;
ukazuja bowiem ciaglos¢ nauki i wiary, uzasadniaja stosowanie w dzisiejszych
czasach terminologii wypracowywanej juz w starozytnosci chrzescijariskiej, po-
zwalaja na uzywanie obrazéw ilustrujacych dziatanie Ducha Swigtego w spo-
fecznosci Kosciola oraz w indywidualnych wiernych. Zapewne przedstawiony
obraz pneumatologii patrystycznej nie jest wyczerpujacy i kompletny - mozna
by tu wymienic niektére braki - ale sa w nim obecne podstawowe tematy, jak bé-
stwo Ducha Swietego i Jego odrebna osobowosé, wspéldziatanie Ducha Swietego
z Chrystusem, Jego jednoczace dzialanie w Kosciele przez Eucharystie i chrzest
$w., budowanie godnosci nadprzyrodzonej czlowieka jako dziecka Bozego i Jego
Swiatyni, obdarowywanie wiarg, miloscia oraz innymi cnotami, duchem modlitwy,
prowadzenie czlowieka do swigtosci i doprowadzanie do szczesliwosci wieczne;j.
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PNEUMATOLOGY OF THE
BREVIARY READINGS FOR
ADVENT, CHRISTMAS, LENT
AND EASTER

SUMMARY

The article aims to show detailed themes contained in the breviary readings,
which are fragments of the works of the Church Fathers, and in which the Holy Spi-
rit is mentioned. The author showed that in these readings, one could find dogmatic
and ascetic themes. The dogmatic threads include the deity of the Holy Spirit, the
relationship between Christ and the Holy Spirit, the Spirit working in the Church and
individual believers, and the Spirit working through the sacraments. When it comes
to ascetic themes, the author identified the following: the action of the Holy Spirit in
human spiritual, prayer and eschatological life. The author concludes that the pneu-
matological thought of the breviary readings is rich in content, has excellent cognitive
value and contains a message that can bring many spiritual benefits.
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Stoleczny koscidt parafialny na Kole przy ul. Deotymy 41, zostal podnie-
siony 19 IIT 2021 r. do rangi diecezjalnego sanktuarium sw. Jézefa Oblubierica
Najswietszej Maryi Panny przez kardynala Kazimierz Nycza. Jest to jedyne sank-
tuarium $w. J6zefa w archidiecezji warszawskiej. Sama parafia zostala erygowana
w 1938 r. przez kardynata Aleksandra Kakowskiego, a budowniczym kosciota byt
ks. Jan Sitnik. W latach 1985-2006 proboszczem parafii byt ks. infulat dr Jan Sikor-
ski, duszpasterz ,Solidarnosci” i naczelny kapelan wieziennictwa RP. Autor prezen-
towanej publikacji, dr Edgar Sukiennik, twérczy historyk, lektor w kosciele sank-
tuaryjnym, przedstawienie dziejéw parafii, ujetych na szerokim tle, rozpoczat od



2006 r., kiedy proboszczem parafii zostat ks. dr Zbigniew Jacek Godlewski, dziekan
dekanatu wolskiego. Dzigki zabiegom rzadcy parafii i jego wspdtpracownikéw do-
szto do powstania sanktuarium, w ktérym sw. Jézef cieszy sie szczegblnym kultem.

Autor monografii calos¢ opracowanej problematyki z lat 2006-2021 ujat
az w dziewieciu rozdziatach. W rozdziale pierwszym Autor przedstawil biogramy
proboszcza, czternastu wikariuszy i siedmiu rezydentéw przebywajacych w parafii
w omawianym okresie. Na podkreslenie zastuguje obszerne opracowanie zycio-
rysu proboszcza z podaniem bibliografii podmiotowej, obejmujacej 435 pozycji.
Jest to doktadne opracowanie przydatne w przyszlosci dla autoréw Stownika
polskich teologow katolickich, jesli to dzielo, o znaczeniu ogélnoswiatowym, be-
dzie nadal kontynuowane. W biogramie ks. Jana Sikorskiego autor podkreslit nie
tylko jego ogromne zastugi w zyciu parafialnym, lecz takze jego wkiad w zycie
ogdlnodiecezjalne, a dodatkowo na terenie calej Polski. Piszac o dziatalnosci diu-
goletniego wikariusza, ks. Leszka Kuzminskiego, calodobowo gotowego do postu-
gi kaptariskiej, dr Sukiennik zaznaczyl, iz ,0 powotaniu czlowieka do swietosci
przypomina juz od wielu lat wystawa kilkudziesieciu relikwii, pochodzacych
z prywatnych kolekcji ks. Leszka. Szczatki swietych i blogostawionych sa wy-
stawione na widok publiczny w Uroczystosé Wszystkich Swietych (1 listopada)
w trzech oszklonych gablotach, a ich portrety wypelniaja dwa duze banery w ab-
sydzie sanktuarium”. Mozna miec nadzieje, Ze w przyszlosci te relikwie, posia-
dajac odpowiednia dokumentacje, wzbogaca wyposazenie wnetrza warszawskiej
Swiatyni sanktuaryjnej.

Rozdziat drugi dotyczy licznych zespoléw parafialnych, podzielonych na
wspdlnoty modlitewne, formacyjne, liturgiczne, charytatywne i pozostate. Ich zy-
wotnosc uzalezniona jest od dziatalnosci poszczegélnych cztonkéw i wkiadu pracy
duszpasterzy, a wszystkie oferuja wiernym mozliwosc poglebienia formacji ducho-
wej 1 intelektualnej. Z pozostatych wspdlnot parafialnych autor oméwit dziatalnosc
Rady Parafialnej, Kolegium Katechetycznego, biblioteki, ksiegarni ,Josephinum” ty-
godnika ,Kolo niedzieli”, Towarzystwa Przyjaciét KUL-u, poradni rodzinnej i sekcji
plastycznej. Autor uwiecznit tu czlonkéw zespotéw — postacie, ktére z ogromnym
zaangazowaniem stuzyly innym w ich drodze do normalnego zycia chrzescijanskie-
go. Nalezy zauwazyd, ze proboszcz, ks. Zbigniew Godlewski, zgromadzit ogromna
biblioteke prywatna, mieszczaca sie w kilku pomieszczeniach. W tym rozdziale Su-
kiennik uwzglednit tez dwa zeriskie zgromadzenia zakonne: felicjanki i stuzebnicz-
ki slaskie, majace swoj wkiad w Zyciu parafii. Niestety, ze wzgledu na brak powotarn
zakonnych siostry felicjanki musiaty zamknac swoja placéwke.

Bogaty w tresc jest rozdziat trzeci, poswigecony zyciu parafii w rytmie ca-
tego roku liturgicznego. Autor nie tylko oméwil wydarzenia duszpasterskie zwia-



zane z poszczeg6lnymi okresami liturgicznymi, wprowadzajac podzial typiczny
na nabozernstwa stale i okolicznosciowe, ale uwzglednit réwniez towarzyszace im
czynnosci niewidoczne na pierwszy rzut oka, jak przygotowanie dekoracji na Boze
Narodzenie czy Wielkanoc. Rozdzial zamyka paragraf poswiecony funkcjonowaniu
duszpasterstwa parafialnego w dobie szalejacej epidemii koronawirusa w latach
2020-2021. Czytelnik moze zauwazyc, ze duszpasterze z ogromnym wysitkiem sta-
rali sie podtrzymac w miare normalny rytm zycia religijnego bez naruszenia przepi-
sow sanitarnych wladz paristwowych i wytycznych polskich biskupéw. Utrzymano
nawet calodobowa adoracje Najswietszego Sakramentu, cieszac sie z pojawienia
okoto 200 os6b w mlodym wieku, ktdére zastapily osoby starsze zmuszone do pozo-
stania w domach.

Problematyce wieczystej adoracji Jezusa Eucharystycznego w kaplicy Matki
Bozej Czestochowskiej autor poswiecil rozdzial czwarty swojej monografii. Ta prak-
tyka religijna pojawila sie po raz pierwszy w Polsce wlasnie w kosciele na warszaw-
skim osiedlu Kolo, a jej inicjatorem byt ks. infulat Jan Sikorski. Jego nastepca, ks.
Zbigniew Godlewski, w 2012 r. zainicjowal fora krajowe wieczystej adoracji Sanc-
tissimum w parafiach, ktére odbywaja sie kazdego roku w réznych swiatyniach
w Polsce. Rozbudowanymi dziataniami koordynacyjnymi zajmuje sie Bractwo Ado-
racji Najswietszego Sakramentu na czele z ksiedzem opiekunem. Rozdzial zamyka
omdwienie jubileuszu trzydziestolecia nieustajacej adoracji, z ktérego transmisje na
zywo przeprowadzily Radio Maryja i Telewizja Trwam.

W rozdziale széstym autor wyszedl poza sprawy wlasnej parafii i przed-
stawit 29 swiatyn w Polsce, w ktérych dzien i noc trwa ogdlnodostepna adoracja
publiczna Najswietszego Sakramentu. Najczesciej sa to parafie, w ktérych toczy sie
normalny rytm zycia duszpasterskiego. Ponadto ten rytuat odbywa sie tez w koscio-
tach rektorskich, domach diecezjalnych oraz osrodkach prowadzonych przez po-
szczegblne ruchy badZ stowarzyszenia, gdzie ludzie maja mozliwosc zatopienia sie
w modlitwie. Autor kazdemu takiemu obiektowi sakralnemu, poswiecit kilkustro-
nicowy opis i w ten sposéb powstalo pierwsze stutrzydziestodziewigciostronicowe
syntetyczne opracowanie na temat kosciotéw, w ktérych trwa wieczysta adoracja.
Mozna zauwazyé, ze w geografii ruchu eucharystycznego przewaza tzw. sciana
wschodnia i poludniowa Polski, a osrodki wieczystej adoracji w Polsce zachodniej
naleza do rzadkosci, zas na péinocy kraju nie ma ich wecale.

Nastepny rozdzial dr Sukiennik poswiecil dziejom kultu Milosierdzia
Bozego i ,Warszawskim Lagiewnikom”. Wezwanie sw. Jana Pawta II — ,Bog
bogaty w milosierdzie” — znalazlo podatny grunt na warszawskim Kole, gdzie
duszpasterze pomagaja wiernym je wlasciwie rozumiec¢, by mitosierdzie Boze
dla czlowieka mialo przelozenie na milosierdzie w kontaktach miedzy ludZmi.



Autor przedstawit kilka form tego kultu, jak posag Jezusa milosiernego w Parku
Moczydlo, swieto Bozego Milosierdzia dla Warszawy - Warszawskie Lagiew-
niki, formy nabozenistwa znane z objawienl sw. Faustyny Kowalskiej oraz kilka
inicjatyw okolicznosciowych. W opracowaniu zostaly wykorzystane materialy
prasowe, bowiem prasa lokalna i ogdlnopolska szeroko relacjonowata obchody
w poszczeg6lnych latach.

Rozdziat siédmy prezentowanej monografii dotyczy form kultu sw. Jézefa,
ktéry zwiazany jest z dziejami parafii od poczatku jej istnienia. Czytelnik moze za-
poznac sie z réznymi formami poboznosci i wydarzeniami okolicznosciowymi, kté-
rym patronowat sw. J6zef, obecnymi przed powstaniem sanktuarium. Autor oméwit
wydarzenia zwigzane z odpustem parafialnym w dniu 19 marca, przedstawit wtor-
kowe i srodowe nowenny do patrona parafii, nabozeristwa do sw. J6zefa w inten-
cji rozwoju zycia chrzescijariskiego wsréd mezczyzn oraz roraty z czytankami dla
dzieci o Opiekunie Swietej Rodziny. Wsréd przedstawionych wydarzeri okoliczno-
$ciowych znalazly sie m. in. dwa nawiedzenia parafii przez kopie obrazu Swietej
Rodziny z Kalisza w latach 2007 i 2008 oraz odnalezienie siedemnastowiecznego
obrazu swietego J6zefa z Dziecigtkiem autorstwa najwybitniejszego malarza slaskie-
go baroku, Michata Leopolda Willmanna. Temu ostatniemu zagadnieniu Sukiennik
poswiecil najwiecej uwagi, bedac zauroczonym swiatobliwym malarzem, dziata-
jacym na Slasku. Okazalo sie, ze w kaplicy Milosierdzia Bozego od lat powojen-
nych znajdowat sie na bocznej scianie pochodzacy z Lubiaza obraz, bedacy perta
slaskiego baroku, ktérym nikt sie nie interesowal. Ksigdz Edgar dokladnie opisat
wydarzenia zwiazane z odnalezieniem obrazu przez pracownikéw z Uniwersytetu
Wroctawskiego. Ostatni paragraf dotyczy ustanowienia diecezjalnego sanktuarium
na Kole w Roku Swigtego J6zefa i zawiera korespondencje oraz akta prawne zwia-
zane z tym wielkim wydarzeniem.

W nastepnym rozdziale autor przyblizyt dzieje siedemnastu sanktuariéw
sw. Jézefa istniejacych w Polsce na przestrzeni wiekéw. Najwiecej, bo az piec, znaj-
duje sie na Slasku, gdzie ostatnie zostalo erygowane 8 XII 2021 1. przez biskupa
opolskiego Andrzeja Czaje w Jemielnicy, juz po napisaniu niniejszej ksiazki. Autor
odwiedzil wszystkie te miejsca, poznajac tamtejsze dzieje kultu ciesli z Nazaretu
i wykonujac odpowiednie fotografie. W ten sposéb powstalo siedemdziesigciostro-
nicowe opracowanie syntetyczne na temat sanktuariow sw. J6zefa w Polsce.

Ostatni rozdzial swojej monografii dr Sukiennik poswiecit wnikliwemu omé-
wieniu dzialalnosci wydawniczej w warszawskiej parafii - sanktuarium. W omawia-
nym okresie parafialna oficyna wydawnicza wydata 33 publikacja zwarte oraz dwa
czasopisma, ukazujace sie w kazda niedziele: ,Kolo niedzieli” i ,Kolo sw. Jézefa”. Na-
lezy podziwiac tamtejszych duszpasterzy oddajacych sie pracy publicystycznej, a naj-



wiecej artykuléw o tematyce teologicznej i historycznej opracowat sam ks. dr Edgar.

W zakonczeniu autor napisal: ,Na kartach dziewigciu rozdzialéw zaprezen-
towano funkcjonowanie parafii na co dzien poprzez ukazanie drogi, jaka musiata
ona przebyd, by stac sie osrodkiem archidiecezjalnego sanktuarium sw. Jézefa, czyli
miejsca, w ktérym wierni moga dostapic szczegdlnych lask oraz skorzystac z obfit-
szych srodkéw zbawienia”.

Jako recenzent prezentowanej pozycji, a zarazem wykladowca jej autora,
oceniam ja bardzo wysoko pod kazdym wzgledem. Moze ona stac si¢ wzorem dla
przyszlych opracowan dotyczacych innych wspdlnot parafialnych nie tylko w War-
szawie. Cechuje ja calosciowe ujecie réznych przejawow zycia parafialnego. Badacz
przekazal bogata tresc piekna polszczyzna, piszac nieraz o trudnych sprawach jezy-
kiem prostym, aby ,ksiazka byta do czytania”. Jako naukowiec nie stronit od przy-
piséw, wykorzystujac bibliografie przedmiotu w liczbie 341 pozycji. Na szczegdlna
uwage zasluguje dobdr odpowiednich fotografii, umieszczonych pod koniec kazde-
go rozdzialu, z ktérym sa zwiazane tematycznie. Pragne podkreslic, ze fotografia
jest Zrodiem historycznym, lecz musi by¢ podpisana i opatrzona data.

Prezentowana ksigzka jest przede wszystkim opowiescia o ludziach two-
rzacych wspoélnote wierzacych. Ukazuje dziatalnosé duszpasterzy oraz laikatu kato-
lickiego w wielu obszarach dziatalnosci: liturgicznym w Swigtyni, katechetycznym
w szkole, formacyjnym w stowarzyszeniach, spotecznym w dziatalnosci dobroczyn-
nej i naukowo-wydawniczym. Ksiazka i prasa w zyciu wspélnoty parafialnej sw.
Jézefa na Kole odgrywa ogromna role. Z pewnoscia omawiane dzieto mtodego hi-
storyka znajdzie odzew wsréd polskich czytelnikéw. Byé moze pojawia sie tez inni
autorzy, ktérzy podejma trud opisania swoich wspélnot parafialnych.

The article aims to show detailed themes contained in the breviary readings,
which are fragments of the works of the Church Fathers, an of the Holy Spirit in hu-
man spiritual, prayer and eschatological life. The author concludes that the pneumato-
logical thought of the breviary readings is rich in content, has excellent cognitive value
and contains a message that can bring many spiritual benefits.

Article submitted: 03.07.2022; accepted: 14.07.2022.
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PRZYWODCA POLITYCZNY,
CEDEWU,WARSZAWA 2020, SS. 124

Polacy obiektywnie potrzebuja wiecej informacji i wiedzy o niemieckich
sasiadach, ich systemie politycznym, panistwie i spoleczeristwie. Dobra znajomosc
procesow zachodzacych za polska zachodnia granica i poznanie uksztaltowanej na-
rodowo oraz kulturowo specyfiki umozliwia lepsza, racjonalna percepcje wydarzen
zachodzacych w RFN. Sasiadowanie z jednym z najwazniejszych parstw swiata,
jego znaczenie polityczne i gospodarcze, tragiczne polskie doswiadczenia historycz-
ne i dynamika rozwoju polityki miedzynarodowej powoduja, ze od lat trwa w Pol-
sce ozywiona dyskusja o Niemczech i jest ona stalym elementem debaty publicznej
oraz eksperckiej. Jednak przecietny Polak nie ma w zasadzie poglebionej wiedzy
o tym, jak dziala i Zyje niemieckie spoleczernistwo, jak dochodza do wladzy politycy,
jak ksztaltuja sie w Niemczech decyzje polityczne i jak zachodzace tam procesy
wplywaja na polsko-niemieckie relacje dwustronne.

Niewatpliwie potrzebna jest zatem szersza wiedza i pewne glebsze zro-
zumienie tego wszystkiego co dzieje si¢ w Republice Federalnej Niemiec. Jednym
z udanych elementéw procesu zwiekszania polskiej wiedzy o tym kraju jest publi-



kacja* Moniki M. Brzezinskiej przedstawiajaca polityczny profil jednego z najwiek-
szych po I1. Wojnie Swiatowej politykéw niemieckich — kanclerza Helmuta Kohla.
Nazywany ojcem zjednoczenia Niemiec i wspdttworca procesu ewolucji integracji
europejskiej dziatacz CDU byl przez 16 lat premierem rzadu RFN (1982-1998), przez
25 lat przewodniczacym partii. Kierowal polityka panstwa niemieckiego w czasie
dynamicznych przemian ustrojowych w Polsce i Srodkowo-Wschodniej Europie,
rozpadu ZSRR, zjednoczenia Niemiec, zakoriczenia zimnej wojny, stworzenia pod-
staw procesu rozszerzenia NATO i UE i powstania nowej jakosci polsko-niemiec-
kich relacji. Byt wspétkreatorem tych proceséw i brat aktywny udzial w ksztattowa-
niu polityki Swiatowej.

Autorka ksiazki ,Helmut Kohl. Przywddca polityczny” przedstawia i umoz-
liwia nam glebsze poznanie osobowosci, stylu, sposobu dziatania, charakteru oraz
rodzaju przywddztwa uosabianego przez niemieckiego kanclerza. W przystepny
sposéb analizuje i pokazuje, jak na jego kariere oraz sprawczos¢ polityczna wply-
waly rézne czynniki i uwarunkowania zar6wno zewnetrzne, jak i wewnetrzne.

Nie jest to publikacja przedstawiajaca caloSciowy obraz partyjnej i politycz-
nej kariery®. Zasadniczym zamiarem Autorki jest przedstawienie tego, co sprawilo,
ze H. Kohl stal sie¢ migdzynarodowym graczem politycznym. W jaki sposéb potrafit
wykorzystac okolicznosci systemowe, spoleczne, gospodarcze dla osiagniecia celu?
Jakie mial priorytety, co bylo dla niego wazniejsze: zjednoczenie Niemiec, czy mig-
dzynarodowe umocnienie/pozycjonowanie RFN? Czy jego polityka byla wyrazem
realizacji swoistej wizji, przemyslanej strategii czy by¢ moze kwestia przypadku?

Wreszcie jak to sie stalo, ze z prowincjonalnego polityka (w relatywnie
matlo waznym kraju federalnym - Nadrenii - Palatynacie) uwazanego za niezbyt lot-
nego i kompetentnego dziatacza CDU, obsmiewanego w karykaturach i skeczach
(nazywanego ,gruszka”, ,gruszkopodobny”!), krytykowanego za prowincjonalizm,
uzywanie nadreriskiego dialektu, brak miedzynarodowego obycia oraz znajomosci
jezykéw obcych wyrést wielki polityk i maz stanu, kanclerz zjednoczenia, polityk
Swiatowego formatu?

Dobrze napisana publikacja przynosi nam odpowiedzi na te pytania.
M.M. Brzezinska czyni to w sposéb skrupulatny, sugestywny i oparty na dobrej
metodologii. Pokazuje jak przebiegal rozwéj czlowieka i polityka, ktéry w sprawczy
i skuteczny sposéb, wykorzystujac inteligencje emocjonalna, determinacje, wiedze,

1 Monika M. Brzeziriska, Helmut Kohl : przywddca polityczny, CeDeWu, Warszawa 2020, ss. 124. Autorka od
wielu lat aktywnie uczestniczy w naukowych i spolecznych polsko-niemieckich kontaktach. Jest zaangazowana
w ponadgraniczny dialog wspdlnot chrzescijariskich.

2 W RFN ukazalo si¢ ponad 15 réznego rodzaju biografii H. Kohla.



odpowiedzialnosé, system wartosci, dyscypline, zdolnosé wspélpracy z ludZmi osia-
gnal tak wiele jako polityk niemiecki, europejski oraz swiatowy. Pokazuje, jak na
prawie 20 lat stat sie przywddca i przewodnikiem Niemcéw.

Skutecznosé oznaczala w jego przypadku réwniez tatwosé poszukiwania
i zawierania kompromiséw oraz decyzyjna bezwzglednosc¢ polaczona z umiejetno-
$cia prowadzenia zakulisowych rozgrywek. Mozna przypuszczad, ze nie obca byla
mu mysl polityka Renesansu Francesco Guicciardini: ,Mnie réwniez wielokrotnie
wypadlo szukaé¢ pomocy oséb, do ktérych bylem jak najgorzej usposobiony, one
za$, przekonane, ze jest przeciwnie, albo przynajmniej nie domyslajac sie prawdy,
oddaty mi ustugi z cala gotowoscia™.

W realizowanej drodze politycznej H. Kohl zdawal si¢ by¢ bliskim bliski fi-
lozoficznym pogladom Maxa Webera szczegélnie w odniesieniu do pojecia ,Macht”
i ,Machtpolitik”. Autorka akcentuje jednoczesnie znaczenie przywiazywane przez
H. Kohla do wartosci chrzescijanskich?, socjalnych i konserwatywnych. W tym du-
chu dazyt on do reformy partii i ,moralno-duchowej odnowy narodu”. To wtasnie
na tych wartosciach szczegélnie mu zalezalo. Przeprowadzenie reformy CDU uta-
twilo Kohlowi péZniejsze funkcjonowanie na szczeblu kanclerza RFN i skutecz-
na realizacje polityki wewnetrznej i miedzynarodowej RFN. U szczytu swojej
politycznej kariery znormalizowal stosunki polsko-niemieckie, podpisal ,Traktat
2 +4” regulujacy miedzynarodowy status paristwa niemieckiego, zjednoczyt Niemcy
osiagajac swoje cele w duchu pokojowego dialogu i nie przelewajac krwi. Jak pisze
Autorka ,sprawdzit sig, jako strateg i charyzmatyczny przywodca”.

W czesci monografii poswigconej ,Srodowisku miedzynarodowemu” w kté-
rym, i z ktérym, dziatal H. Kohl zabrakto mi strony tekstu o jego ogromnej zdolnosci
do ewolucji stanowiska i gotowosci podjecia ryzykownych decyzji w kontekscie
polskim. Sktadajac w listopadzie 1990 r. oficjalna wizyte w Polsce na zaproszenie
rzadu Tadeusza Mazowieckiego kanclerz twardo prezentowal w rozmowach z pol-
skim premierem i prezydentem (W. Jaruzelskim!) teze niemieckiej doktryny prawnej
o dalszym istnieniu Niemiec w granicach z 1937 r. Skonfrontowany z upadkiem
muru berliriskiego, kryzysem w NRD, dynamika zmian miedzynarodowych, juz
w kilka tygodni p6zniej umiatl rozpoczaé stopniowq zmiane swego stanowiska wo-
bec Polski. Uznal ostatecznie granice i ksztalt terytorialny RP, rozpoczal szeroko
zakrojona polsko-niemiecka normalizacje oparta na poszukiwaniu wspélnoty in-

3 Francesco Guicciardini, Uwagi, s. VI, Przeglqd Polityczny, nr 187-188 2024 .

4 H. Kohl byt wierzacym katolikiem. Istotne znaczenie mialo srodowisko rodzinne, a religia odegrala wazna role
w jego systemie wartosci. Watek ten mial znaczenie w procedurze nadania niemieckiemu politykowi doktoratéw
,honoris causa” przez Katolicki Uniwersytet Lubelski w 1989 r. i Papieski Wydzial Teologiczny we Wroclawiu w 2000 r.



tereséw. Dokonat znaczacego przewartosciowania uznajac, ze Polska i Niemcy nie
unikng pewnego szczegélnego obowiazku wspdldziatania na rzecz i dla calej Euro-
py. Stanowia one bowiem integralna i nieusuwalna czesc¢ europejskiej tozsamosci
majac istotny wplyw na jej zmiany i dynamike.

Kanclerz nie uniknat jednak réwniez bledéw, jakim np. stata sie kontynu-
acja niemieckiej polityki wschodniej SPD (Ostpolitik) w postaci podzielanej przez
wszystkie rzady RFN po 1969 r. wiary w pokojowy dialog z Rosja/Federacja Rosyj-
ska. Oparta na tym zalozeniu polityka stabilizacji i oblaskawiania Moskwy, wsparta
gigantycznym importem surowcow z Rosji zabezpieczajacym gospodarczy wzrost
i dobrobyt spoteczeristwa niemieckiego doznata znaczacej porazki jeszcze za zycia
Kohla w 2014 r. W piec lat po jego sSmierci zakonczyla sig¢ w 2022 r. katastrofa w po-
staci pelnoskalowej wojny rosyjsko-ukrairiskie;.

Generalnie trzeba jednak stwierdzié, Zze monografia jest solidnie przygoto-
wana, a wysilek badawczy wlozony w jej powstanie zaowocowat tekstem zastu-
gujacym na wysokie uznanie recenzenta i godnym polecenia P.T. Czytelnikom.
Na odnotowanie zastuguje wykonana przez Autorke niezwykle obszerna kwerenda
Zrédlowa, ktdrej efekty widoczne sa w swietnie napisanej publikacji.

Omawiana ksiazka jest ciekawa i przydatna merytorycznie pozycja dla sro-
dowisk zajmujacych sie problematyka nauki o polityce, stosunkéw zagranicznych,
niemcoznawstwem, filozofia, doktrynami politycznymi, naukami spolecznymi oraz
szeroko pojmowanym procesem rozwoju osobowosci politycznych w czasach ge-
opolitycznych transformacji spoleczno-ustrojowych i integracji miedzynarodowe;.

Article submitted: 15.03.2022; accepted: 20.06.2022.
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O. Christof Betschart OCD — dr teologii, dziekan Papieskiego Wydziatu
Teologii Teresianum w Rzymie, czlonek zakonu karmelitéw bosych. Specjalizuje sig
w antropologii teologicznej i duchowosci karmelitariskiej. Przygotowuje ksiazke na
temat Edyty Stein i teologii imago Dei.

Bronistaw Bombata — dr nauk ekonomicznych, pracownik naukowo-dy-
daktyczny w Instytucie Nauk Politycznych Uniwersytetu Warmirisko-Mazurskie-
go. Jego zainteresowania naukowe obejmuja: personalistyczno-fenomenologiczne
ujecie organizacji, zarzadzania i przywédztwa; transdyscyplinarne, jakosciowe ba-
dania organizacji, zarzadzania i przywddztwa; etyczne, emocjonalne i estetyczne
wymiary zycia w Swiecie organizacji; zagadnienia bezpieczenstwa, wiedzy, uczenia
sie i kreatywnosci.

O. Martin Carbajo-Nuiiez OFM — dr teologii moralnej, licencjat germanisty-
ki, magister komunikacji spolecznej, dyplomowany technik komputerowy. Kierow-
nik Katedry Etyki Spotecznej na Papieskim Uniwersytecie Anfonianum, wyktadow-
ca etyki i komunikacji na Antonianum i Alfonsianum w Rzymie oraz we Franciscan
School of Theology przy University of San Diego (USA). Byly Zastgpca Rektora oraz
Rector Magnificus ad interim Uniwersytu Antonianum.

Konrad Kremser - dr teologii biblijnej. Studia magisterskie ukoriczy! na
Uniwersytecie w Wiedniu, a nastepnie obronil tam doktorat (tytut rozprawy doktor-
skiej: ,Die Hochzeit des K6nigs. Exegetisch-theologische Untersuchungen zu Psalm
45”). W latach 2015-2016 prowadzit badania naukowe w Ecole biblique et archéo-
logique francaise de Jérusalem. Od 2020 zatrudniony w Universitdt Wien i Ludwig
Maximilians Universitdt Miinchen. Specjalizuje si¢ w Starym Testamencie.

Ks. Jozef Mandziuk — profesor nauk humanistycznych, historyk Kosciota
katolickiego, emerytowany pracownik naukowy Uniwersytetu Kardynata Stefana
Wyszyriskiego w Warszawie. W pracy badawczej zajmuje sie gtéwnie historia Ko-
$ciota na Slasku, ze szczegélnym uwzglednieniem bibliofilstwa i bibliotekoznaw-
stwa koscielnego. Byl redaktorem naczelnym czasopisma Saeculum Christianum.



Francois Moog — dr teologii, absolwent Instytutu Katolickiego w Paryzu
(STD) oraz Université Laval w Quebec (PhD). Profesor teologii dogmatycznej w In-
stytucie Katolickim w Paryzu, gdzie prowadzi zajecia z eklezjologii i antropologii
teologicznej. Dyrektor Szkoly Doktorskiej na tej uczelni.

S. Judyta Pudetko PDDM - dr teologii biblijnej, dr habilitowana w dzie-
dzinie nauk teologicznych, czlonkini Zgromadzenia Siéstr Uczennic Boskiego
Mistrza. Absolwentka Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszyriskiego w War-
szawie (2006), wykladowczyni Akademii Katolickiej w Warszawie. W latach
2007-2010 studiowala w Studium Biblicum Franciscanum w Jerozolimie, gdzie
uzyskata licencjat z nauk biblijnych i archeologii. Autorka kilkudziesieciu artyku-
6w o charakterze naukowym i popularnym, a takze ksiazek: ,Wierny przyjaciel
lekarstwem zycia (Syr 6,16). Koncepcja przyjazni w Ksiedze Syracydesa” (War-
szawa 2007) oraz ,Profetyzm w Ksiedze Syracha” (Lublin 2020). Zaangazowana
w duszpasterstwo biblijne i popularyzowanie Lectio Divina. Czlonkini zwyczaj-
na Stowarzyszenia Biblistéw Polskich i przewodniczka grup pielgrzymkowych
w Ziemi Swietej.

S. Marie-Hélene Robert OLA — dr teologii w zakresie misjologii, profesor
na Wydziale Teologii Uniwersytetu Katolickiego w Lyonie, gdzie od 2008 r. wykla-
da teologie dogmatyczna. Czlonkini Instytutu Misyjnego Matki Bozej Apostolow.
Pracowala jako misjonarka na Wybrzezu Kosci Stoniowej, w Egipcie i w Czadzie.
Zaangazowana w miedzynarodowe spotkania ekumeniczne.

Ks. Robert Skrzypczak - kaplan archidiecezji warszawskiej, dr habilito-
wany teologii, psycholog, profesor Akademii Katolickiej w Warszawie, wyktadow-
ca w Instytucie Teologicznym Marcianum w Wenecji. Tlumacz i publicysta, staly
felietonista ,Goscia Niedzielnego”, czlonek zarzadu Stowarzyszenia Naukowego
,<Personalizm” w Lublinie oraz Stowarzyszenia Filozoficznego Luigi Stefaniniego
w Treviso (Wlochy). Autor kilkunastu ksiazek, w tym monografii ,Karol Wojtyta na
Soborze Watykarskim II”.

O. Richard Francis D’Souza OCD — dr nauk biblijnych, absolwent Papie-
skiego Instytutu Biblijnego w Rzymie (doktorat w 2020 r.), cztonek zakonu karmeli-
tow bosych (Prowincja Karnataka-Goa, Indie). Profesor nauk biblijnych na Papie-
skim Wydziale Teologii Teresianum w Rzymie oraz visiting professor w instytutach
duchowosci karmelitariskiej w Indiach.



Agnese Varsalona — dr teologii, absolwentka Papieskiego Uniwersytetu
Gregoriariskiego, cztonkini Instytutu Swieckiego Scalabriniani. Profesor teologii na
Universita Cattolica del Sacro Cuore w Mediolanie oraz na Wydziale Teologii w Lu-
gano. Zaangazowana w dzialalno§¢ Miedzynarodowych Centréw dla Mlodziezy
,Scalabrini” w Europie i w Ameryce Laciriskie;j.

Robert Warchat - dr nauk humanistycznych, absolwent Uniwersytetu Pa-
pieskiego Jana Pawta IT w Krakowie. Ukorniczy! studia z teologii (studia magisterskie)
oraz filozofii (studia doktoranckie).

Ks. Jozef Warzeszak - prof. dr hab. teologii, wyktadowca teologii w Aka-
demii Katolickiej w Warszawie. Specjalizuje sie¢ w teologii dogmatycznej i teologii
duchowosci. Autor ksigzek, m.in. ,Dziatanie Ducha Swietego w Swiecie i w Kosciele
wedlug sredniowiecznej szkoly franciszkanskiej” (1992), ,Ks. Antoni Stomkowski
(1900-1982). Rektor i odnowiciel KUL, teolog — rekolekcjonista, czlowiek sumienia”
(1999), ,Misterium Kosciota” (2004), ,Czlowiek w obliczu Boga i posréd stworze-
nia” (2005), ,Tajemnica Eucharystii” (2005), ,Bdg Jedyny w Tréjcy Oséb” (2006),
L<Pneumatologia wspélczesna” (2008).
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