IdZcie i gloscie



ISSN 0239-801X

Imprimatur 973/16/A
Kuria Metropolitalna Biatostocka

Spis 33 Rocznikéw ,,Studiéw Teologicznych” dostepny pod adresami:
1) www.studiateologiczne.pl; 2) www.archibial.pl

Wydawca:
Kuria Metropolitalna Bialostocka, ul. Ko$cielna 1, 15-087 Bialystok
Tel. 85 665 24 00, faks 85 665 24 31
e-mail: kuria@bialystok.opoka.org.pl

Adres Redakgji:
Ks. A. Skreczko: ul. M. Kolbego 8, 15-174 Bialystok, tel. 605 565 828,
skreczko@opw.pl
Ks. W. Turowski: Pl. Papieza Jana Pawta II 1, 18-400 Lomza, tel. 86 216 54 91,
studiateologiczne@onet.eu

tomza 2016

ul. Sadowa 3, 18-400 Lomza
Sp tel.: +48 86 215 14 10, fax: +48 86 215 14 13
wydawniclwo

www.spesmedia.pl



STUDIA
TEOLOGICZNE

Bialystok - Drohiczyn - Lomza

34

2016

IdZcie i gloscie



ZESPOL REDAKCYJNY:
Ks. prof. dr hab. Adam Skreczko - redaktor naczelny
Ks. dr Wojciech Turowski - zastepca redaktora naczelnego
Ks. dr hab. Stanistaw Bialy — sekretarz
Ks. dr hab. Andrzej Proniewski, Ks. prof. KUL dr hab. Tadeusz Syczewski,
Ks. dr Jarostaw Kotowski

Rada naukowa:

Ks. prof. dr hab. Detlev Domeyer (Dortmund, Niemcy), Prof. dr hab. Boguslavas
Gruzevskis (UW Wilno, Litwa), Ks. prof. dr hab. Kazimierz Misiaszek (UKSW
Warszawa), Ks. prof. dr hab. Wiestaw Przygoda (KUL Lublin), Ks. prof. dr hab.

Jozef Stala (UPJPII Krakdéw), Prof. Corina Villasana (UCAB, Caracas, Venezuela),

Ks. prof. dr hab. Jozef Zabielski (UwB Bialystok), Ks. prof. dr hab. Josef Zmijewski
(Fulda, Niemcy).

Redaktorzy jezykowi:
jezyk angielski — Ks. mgr lic. John Krupka
jezyk wloski — Oria Ferraguti
jezyk rosyjski/biatoruski — FOpmuit ITobaii6a
jezyk niemiecki — dr Kathrin Maier

Redaktor statystyczny:
Ks. Dariusz Tulowiecki (UPJPII Krakow)

Redaktorzy tematyczni:

Filozofia - ks. dr hab. Piotr Mrzygléd (PWT Wroctaw)
Humanistyka - ks. dr hab. Stefan Radziszewski (WSH Radom)
Nauki Spoteczne - ks. dr Dariusz Tutowiecki (UPJPII Krakow)

Prawo Kanoniczne — ks. dr hab. Jarostaw Sokotowski (UKSW Warszawa)
Teologia - ks. dr Wojciech Turowski (WSD Lomza )

Lista recenzentow artykulow:

Ks. dr hab. Adam Kalbarczyk - prof. UAM - Poznan
Ks. dr hab. Piotr Mrzygtdd - prof. PWT - Wroclaw
Ks. dr hab. Andrzej Najda - prof. UKSW — Warszawa
Ks. dr hab. Andrzej Proniewski - UwB - Bialystok
Ks. prof. dr hab. Henryk Seweryniak - UKSW - Warszawa
Ks. dr hab. Marcin Sktadanowski - KUL - Lublin



WPROWADZENIE

Rok duszpasterski 2016/17 nosi hasto ,,Idzcie i gloscie”. Proponowany
temat jest czwartym, ostatnim rokiem realizacji cyklu: Przez Chrystusa, z
Chrystusem, w Chrystusie. Przez wiare i chrzest do $wiadectwa. Potrzeb-
na jest kontynuacja dziatan z lat poprzednich. Ubiegly rok byl okazja do
odnowienia przyrzeczen chrzcielnych i wynikajacych z nich zobowigzan,
gdy w Polsce przezywalismy Jubileusz 1050 rocznicy Chrztu Polski. Z woli
Ojca Swietego Franciszka byt to Rok Nadzwyczajnego Jubileuszu Mitosier-
dzia Bozego. Do tych wydarzen, ktére rowniez domagaja sie duszpaster-
skiej kontynuacji zaliczy¢ nalezy 31. Swiatowe Dni Mtodziezy w Krakowie.

Rok duszpasterski, pod hastem ,Idzcie i gloscie” bedzie zacheta do re-
fleksji nad ewangelizacjg, nad kontynuacjg Swiatowych Dni Mtodziezy w
parafiach. To Duch Swiety sprawit, ze Kosciot stat si¢ misyjny, wezwany, by
glosi¢ Chrystusa. Duch Swiety obdarzyt Kosciét réznymi darami i chary-
zmatami, potrzeba jest, by wydaty one konkretny owoc codziennego zycia,
z pomocg Ducha Swietego, ktérego otrzymaliémy w sakramencie bierzmo-
wania winni$my zmienia¢ wspoélczesny swiat. Papiez Franciszek zacheca
nas do radosnego dzielenia si¢ wiarg, do dynamizmu w naszych wspdlno-
tach parafialnych, do zejicia z kanapy i zalozenia butéw wyczynowych, a
Jezus nam w tym dopomoze.

Mandat misyjny domaga si¢ od Kosciola gloszenia Chrystusa, by uwie-
rzyli lub odnowili swa wiare ci, ktérzy do tej pory byli ,,letni”. To przynagle-
nie, by kontynuowa¢ permanentny przekaz wiary przez katecheze szkolna,
parafialng i dorostych.

W rok 2017, Kosciét w Polsce obchodzi¢ bedzie 300 lecie koronacji wi-
zerunku Matki Bozej Czestochowskiej, a Kosciol w §wiecie, w Fatimie Ju-
bileusz 100 lat objawien. Bedzie to okazja do odnowienia kultu maryjnego
w naszych parafiach, do gloszenia Chrystusa w tajemnicy Bozego Macie-
rzynstwa NMP. Wreszcie bedzie to stosowna okazja do podjecia wezwania
fatimskiego do modlitwy, pokuty i nawrécenia do Boga.

Zebrane artykuly w 34. tomie ,,Studiéw Teologicznych” niech pomoga
w poglebieniu refleksji teologicznej, by dobrze wypelnic czas i sprostac we-
zwaniom Kosciota, jakie stoja przed nami w nowym roku duszpasterskim.

Program duszpasterski 2017/2018 po$wiecony Duchowi Swietemu.
Zache¢camy do publikowania artykuléw z tego zakresu tematycznego, dla
wspierania szerokorozumianego duszpasterstwa i poglebiania mysli teolo-
gicznej.

Redakcja
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STUDIA TEOLOGICZNE
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TEOLOGIA BIBLIJNA

KS. MAREK KOWALCZUK

»] TANCZAC SPIEWAC BEDA”.
CZY UNIWERSALIZM PSALMU 87
JEST WEZWANIEM DO MISJI?

Tres¢: 1. Tekst i struktura literacka Psalmu 87; 2. Znaczenie Psalmu 87 w TM; 3. Ponowne odczytanie
Psalmu 87 w LXX i w Nowym Testamencie.

Uniwersalizm Psalmu 87, gloszacy pochwale Syjonu jako miasta-cen-
trum calego wszech$wiata, w ktérym przedstawiciele wszystkich naro-
dow odnajduja swoja tozsamos¢ jako tych, ktorzy przynaleza do jednego
Ludu Bozego, wydaje si¢ by¢ na pierwszy rzut oka doskonalg ilustracja po-
wszechnej misji Ko$ciota, skierowanej do wszystkich ludéw. Tego rodza-
ju lektura sprawia, Ze w naszej perspektywie pojawiaja si¢ dwa problemy.
Pierwszy z nich mozna wyrazi¢ w sposob nastepujacy: czy w oparciu o
przedstawiong w psalmie ide¢ braterstwa wszystkich tradycji nie naleza-
foby méwic¢ raczej o dialogu miedzyreligijnym niz o misjach koscielnych
sensu stricto'? Drugi z kolei faczy sie z obecng w tekscie psalmu teologia Sy-
jonu, ktéra bardzo fatwo poddaje sie interpretacji ideologicznej, nie tylko
w $wiecie judaistycznym (np. syjonizm), lecz takze w konteks$cie chrzesci-
janskim. W takiej sytuacji z fatwoscig pochwata Syjonu i jego wywyzszanie
moze rodzi¢ pewng mentalno$¢, ktéra nie jest juz uniwersalistyczna, lecz
raczej wykluczajaca’.

ks. Marek Kowalczuk - kaptan archidiecezji biatostockiej od 2003r. studiowat teologie biblijna
na Facolta di Teologia w Lugano. Obecnie przygotowuje prace doktorska z tej dziedziny na
UKSW w Warszawie. Prowadzi ¢wiczenia ze Starego i Nowego Testamentu w AWSD w Bia-
tymstoku.

! Zob. Jan Pawkt II, Redemptoris missio, 4. Por. JAN PAwEL II, Audiencja generalna 13.11.2002,
4, gdzie sam papiez okresla nasz psalm jako ,,stanowigcy wzor prawdziwego dialogu mie-
dzyreligijnego”

*  Zob. E. ZENGER, Psalm 87: a case for ideological criticism?, w: Reading from Right to Left. Es-
say on Hebrew Bible in Honour of David J.A. Clines, (red. C.J. Exum - H.G.M. WILLIAMSON),
London-New York 2003, s. 451. Por. JaN Pawet II, Redemptoris missio, 18.



Ks. Marek Kowalczuk

Wydaje sie, ze wlasciwa odpowiedzig bedzie ponowne przyjrzenie sig
Psalmowi 87, aby poprzez bardziej szczegétows analize jego tekstu, jak tez
jego relektury w LXX i recepcji w Nowym Testamencie znalez¢ wlasciwy
sposob odczytania tego psalmu w kontekscie misyjnego dziatania Kosciota.

1. Tekst i struktura literacka Psalmu 87

Forma, w jakiej prezentuje si¢ tekst hebrajski Ps 87 dzisiaj, jest bardzo
enigmatyczna i wykazuje szereg problemdw, takich jak nieciagly styl, czy
nieregularna metryka. Te problemy sklaniaty egzegetéw do dokonania sze-
regu interwencji w samym tekscie, niejednokrotnie idacych bardzo daleko.
W swoim artykule z 1987 r. Booij skatalogowal az szesnascie propozycji re-
konstrukgji tego stosunkowo krotkiego tekstu, dokonanych przez réznych
egzegetow?, co spotkalo si¢ z komentarzem, iz ,,psalm ten moglby wygra¢
nagrode za najwiekszg liczbe réznych rearanzacji zaproponowanych przez
naukowcow”. Biorac pod uwage fakt, ze sg one czgsto ze sobg sprzeczne i
niejednokrotnie niejasny jest sposéb ich procedowania, wspolczesnie po-
wraca si¢ do interpretowaniu tekstu masoreckiego w jego obecnej formie’.

Biorac to pod uwage pragne przedstawi¢ ponizej wlasne ttumaczenie
tekstu Psalmu 87. Jego celem nie jest zaproponowanie jakiejs nowej inter-
pretacji tego utworu, lecz zaprezentowanie tekstu mozliwie najwierniej od-
dajacego brzmienie oryginalu (tlumaczenie-kalka) tak, aby tatwiej mozna
bylo zauwazy¢ relacje paralelizmu zachodzace pomig¢dzy poszczegélnymi
elementami kompozycji oraz jasniej ukaza¢ zmiany, ktére wprowadza re-
lektura tego tekstu w LXX.

' Synoéw Koracha. Psalm. Piesn.

Zbudowana® przez Niego (jest) na gorach $wietoéci.”

?Ukochal YHWH bramy Syjonu

Bardziej, niz wszystkie mieszkania Jakuba.

* Chwalebne (rzeczy) moéwi si¢* o tobie, miasto Boga! Selah

*Przypomne Rahab i Babilon po$réd® znajacych mnie.

Oto Filistea, Tyr razem z Kusz -

3 T. Boory, Some observations on Psalm LXXXVII, VT 37 (1987), s. 16-25.

* ].J. ScaMmIpT, Psalm 87, the City of God's Love, w: The Psalms and other studies on the Old
Testament presented to Joseph I. Hunt, (red. J. C. KNIGHT i L. A. SINCLAIR), Nashotah 1990,
s. 41.

> Zob. M. Fipanzio, Un fiume e i suoi canali. Studio metodologico sillAnalisi retorica biblica
dei Salmi e saggi di esegesi, Milano 2014, s. 212.
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I tariczge spiewaé bedg”. Czy uniwersalizm Psalmu 87 jest wezwaniem do misji?

Ten urodzit si¢ tam.

>T o Syjonie oglosi sie:

»len i tamten® urodzil si¢ w niej,

A On umocni jg, Najwyzszy.

YHWH zaliczy spisujac® narody:

»Ten urodzit sie tam” Selah
71 $§piewaja podczas tanca

~Wszystkie moje zZrodla s3 w niej”

w.l a Mamy tu do czynienia z imiestowem r.z. qal czasownika ysd z
sufiksem 3 os. r.m. Sufiks ten oznacza w tym przypadku dzialajacego -
»zbudowana przez niego”. W ten sposéb nie istnieje konieczno$¢ zakta-
dania hipotetycznego rzeczownika y<siidah, ktory bylby hapax legomenon,
jak to proponuje np. Zorel, a za nim znaczna cze$¢ ttumaczy (np. ,budowla
Jego” w BT). Obecno$¢ sufiksu zaimkowego na poczatku zdania pozwala
domniemywac¢ brak pierwszego czlonu zdania, co dalo poczatek réznego
rodzaju prébom rearanzacji tekstu. Sufiks ten jednak moze bez problemu
odnosi¢ sie do Boga (w.2). Booij wskazuje na kilka przyktadéw, gdzie sufiks
tego rodzaju odnosi si¢ do rzeczownika nastepujacego. Dodatkowo istnieja
miejsca, gdzie sufiks zaimkowy odnosi si¢ do Boga, ktdry nie jest wymie-
niany w tekdcie’.

w.1 b Z uwagi na niecodzienng strukture zdania w w.1b, niektérzy au-
torzy proponuja polaczenie v.1b z v.2, nie zwazajac na akcenty masoreckie®.
Wydaje si¢ jednak, ze tego rodzaju interwencja nie jest konieczna. Przyj-
mujemy, ze v.1b jest zdaniem nominalnym?®.

w.3 a Zaimiestowem nifal r.z. nastepuje imiestéw pual r.m. Przyjmuje-
my, ze sens wyrazenia m<diubbar ma charakter nieosobowy - ,,méwi si¢”*°.

w.4 a Przyjmujemy, iz w tym przypadku przyimek /¢ oznacza ,,po$ro-
dam.

w.5a Doslownie wyrazenie to brzmi: ,,cztowiek i cztowiek” Powtdrze-

¢ Analogicznie jak w Ps 81,8. Zob. M. DaHOOD, Psalms, II, New York 1970, s. 299.

7 T. Boorly, Some observations, s. 16.

8 C.M. MAIER, Ps 87 as a reappraisal of the Zion tradition and its Reception in Galatians 4:26,
CBQ 69/3 (2007), s. 475-476.

®  FEL. HoSSrELD - E. ZENGER, Psalmen 51-100, Freiburg im Breisgau 2000, s. 550.

10" Zob. G. BARBIERO, “Di Sion si dird: Ognuno é stato generato in essa”. Studio esemplare del
Salmo 87, w: Biblical Exegesis in Progress, Old and new Testament Essays, (red.].N. ALETTI -
J.L. Ska), Roma 2009, s. 218.

1 EL. HOSSFELD - E. ZENGER, Psalmen 51-100, s. 550.
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nie rzeczownika w liczbie pojedynczej moze oznaczac albo ide¢ mnogosci,
albo caloéci; w tym drugim przypadku jego znaczenie to ,,kazdy cztowie-
k12,

w.6 a Liczne manuskrypty z genizy Kairskiej, jak tez LXX, Peszitta oraz
Targumy maja lekcje bktb (,w ksiedze”) zamiast bktwb. Wydaje sie jednak,
ze tego rodzaju korekta TM nie jest konieczna, jako ze tekst w obecnej for-
mie jest zrozumialy’.

Wzigwszy pod uwage fakt, ze tekst psalmu przedstawia duze trudno-
$ci interpretacyjne, ustalenie wlasciwej struktury literackiej okazuje si¢ by¢
sprawg kluczowy, jesli chodzi o zrozumienie jego znaczenia. Dotyczy to
zwlaszcza ustalenia, do czego odnosi si¢ wyrazenie ,tam” (§am) w ww. 4.6.
Mozliwe interpretacje odwoluja si¢ albo do Syjonu, albo do miejsc wymie-
nionych w w.4.

W historii interpretacji pojawily sie dwie propozycje podziatu tego psal-
mu na strofy. Pierwsza z nich proponuje podzial wedtug schematu 1-3.4-
5.6-7. Tego rodzaju struktura bylaby symetryczna. Dodatkowo kazda ze
strof zachowywalaby ten sam wzér. Ich pierwsza cze$¢ odnosilaby si¢ do
aktywnosci Boga, ktdry zaklada i kocha Syjon (w.1-2) oraz wspomina i za-
pisuje ludy otaczajace Jerozolime (ww.4.6). Z kolei druga czes¢ kazdej stro-
fy skupialaby si¢ na przemowie nienazwanego narodu (zwracamy uwage
na uzycie form nieosobowych w ww.3a.5a oraz na brak sprecyzowanego
podmiotu w w.7a). Ta mowa dotyczy zasadniczo gloszenia chwalebnych
cech Syjonu: jest miastem Boga (w.3), liczni ludzie si¢ tam narodzili (w.5)
i jest Zrédtem radosci i Zycia (w.7). Tego rodzaju interpretacja sugerowa-
taby, ze interesujace nas wyrazenie ,,urodzit si¢ tam” nie odnositoby si¢ do
Jerozolimy jako do miasta, w ktérym kazdy odnajduje swoje obywatelstwo.
Wskazywaloby raczej na pewien szczegélny przywilej, jakim jest fakt uro-
dzenia si¢ na Syjonie, ktéry nie odnosi si¢ do wszystkich narodow, lecz jest
udzialem wybranych. ,Tam” w tym przypadku oznaczaloby miejsce, gdzie
dane narody zyja'*.

Inna jest interpretacja tych, ktérzy proponujg podziat strukturalny
utworu na trzy zwrotki wedlug schematu 1-3.4-6.7. Tego rodzaju struk-
ture proponuje np. Brzegowy, wskazujac na rozmieszczenie terminu selah

2 P JoUoN - T. MURAOKA, A Grammar of Biblical Hebrew, Roma 1991, §136 de

* Zob. M. FIDANZI1O, Un fiume e i suoi canali, s. 218; FL. HOSSFELD - E. ZENGER, Psalmen 51-
100, s. 550.

" P. vaN DER LuGT, Cantos and Strophes in Biblical Hebrew Poetry, II, Leiden-Boston 2010, s.
447-448. Por. takze wymieniong tam literature.

12



I tariczge spiewaé bedg”. Czy uniwersalizm Psalmu 87 jest wezwaniem do misji?

w tekscie psalmu'®. Podobna strukture wyrdznia Zenger, wskazujac na jej
koncentryczny charakter's. Interesujaca prace wykonal w ostatnim czasie
Fidanzio, ktéry dokonal analizy omawianego psalmu przy uzyciu metody
analizy retorycznej Roland’a Meynet. Wykazat on, ze caly utwor oraz jego
poszczegdlne czedci maja charakter koncentryczny. Dotyczy to zwlaszcza
centralnej strofy, ktdrej uklad jest zdeterminowany poprzez powtorzenie
wyrazenia yullad-sam w ww.4.6 (jako tzw. terminy koncowe) oraz paralel-
ne wyrazenie yillad-bah w w.5. Dodatkowo inkluzja tworzona jest poprzez
liste narodow w w.4, ktérym odpowiada termin ,,narody” w w.6 oraz pa-
ralelizm pomiedzy czasownikami zkr i spr. Sprawia to, Ze mozemy trakto-
waé w.5 jako centrum psalmu. Z kolei relacja pomiedzy pierwszg i trzecia
zwrotka opiera si¢ na nastepujacych charakterystykach: zaczynaja si¢ od
imiestowu czynnego (tzw. terminy poczatkowe), w obu strofach znajduje-
my wyrazenie ztozone z dwoch imiestowow (ww.3.7), w kazdej znajduje-
my wyrazenie bah w odniesieniu do Syjonu, za$ czasowniki ,,mowi¢ (w.3)
i,$piewac” (w.7) naleza do tego samego pola semantycznego. Dodatkowo
autor wskazuje, ze terminom koncowym kazdego stychu w pierwszej stro-
fie (,gory swietosci”, ,bramy Syjonu”, ,namioty Syjonu” i ,,miasto Boga”)
odpowiada wyrazenie ,,zrédla” w w.7".

Ta struktura tekstu wysuwa na pierwszy plan nastepujace zagadnienia:
stowo, ktére odnosi sie do Syjonu, zrodzenie narodéw na Syjonie oraz mi-
tos¢ i troske Boga w stosunku do Syjonu. Z racji na bardzo szczegétowe
zbadanie przez autora kwestii odnoszacych si¢ do paralelizmu pomigdzy
poszczegolnymi elementami kompozycji, wydaje sig, ze struktura przez
niego zaproponowana jest przekonujaca.

2. Znaczenie Psalmu 87 w TM

Gunkel zaliczyt Ps 87, obok Ps 84 i Ps 122 do tzw. piesni Syjonu, tj.
utworéw, w ktorych tematem dominujacym jest pochwata sanktuarium,
wliczajac je w skltad hymnéw. Podobna tematyka pojawia si¢ zreszta nie
tylko w psalmach, ale takze w ksiggach prorockich. Wedtug Gunkela, ce-
chg charakterystyczna tego typu utworéw mialby by¢ ich charakter escha-
tologiczny, wynikajacy ze zwigzku tego typu literatury z kontekstem pro-

15 T. BRZEGOWY, Miasto Boze w Psalmach, Krakdéw 1989, s. 30.
16 EL. HOSSFELD - E. ZENGER, Psalmen 51-100, s.555.
7" M. FIpANzI10, Un fiume e i suoi canali, s. 221-226.
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rockim'.

Przedstawiona w poprzednim punkcie analiza struktury literackiej
omawianego utworu réwniez umieszcza Syjon na pierwszym planie. Po-
wodem do wygloszenia pochwaly miasta $wigtego jest przede wszystkim
fakt jego uprzywilejowanej relacji z Bogiem. Wyraza si¢ ona poprzez fakt,
ze zostalo ono ,,zbudowana” przez Boga (w.1b), ktéry je miltuje (w.2a). To
powoduje, ze staje si¢ ono przedmiotem uwielbienia: glosi si¢ 0 nim rzeczy
chwalebne (w.3), staje si¢ motywem radosnego $piewu i tanica (w.7). Na
szczegdlng uwage zasluguje miejsce, jakie zajmuje paralelizm pomiedzy
wyrazeniami oznaczajacymi miejsce zamieszkania w ww.1b-3 a okresle-
niem ,,zrédla” w w.7. Zwlaszcza obraz zrddla jest bogaty w znaczenia. W
odniesieniu do $wiatyni przywotuje wizj¢ proroka Ezechiela (Ez 47,1-12).
Moéwigc o dajgcym zycie dzialaniu Bozym, prorok odwoluje si¢ do obrazu
rzeki wyplywajacej ze $wiatyni. Jest to zrodlo obfite, staje sie wielkg rze-
ka, ,ktorej nie da sie przejs¢” (Ez 47,5). Efekty jego dzialania sg korzyst-
ne: uzdrawia stone wody Morza Martwego tak, Ze staje si¢ ono pelne ryb
(ww.8-10), wzdluz jego brzegéw pojawia si¢ wegetacja, przynoszaca obfite
owoce, ,ktdre sie nie wyczerpuja’, za$ ,liscie jej beda stuzy¢ za lekarstwo”
(w.12). Wydaje si¢ wiec, ze wlasnie fakt tej zyciodajnej wartosci, jaka ma
zrédlo znajdujace sie na gorze Syjon, jest powodem uwielbienia opisanego
w w.7 naszego psalmu'’.

Obrazy przedstawione w pierwszej strofie s3 rownie bogate w znacze-
nie. Wyrazenie ,,gory $wietosci” odwoluje si¢ do kosmicznego obrazu pra-
-gory, jako géry $wiata i gdry raju, na ktdrej dokonuje si¢ stworzenie. Stad
Syjon staje si¢ miejscem stworzenia i nieustannego odnawiania stworzenia,
ktére dokonuje sie dzieki nieustannej Bozej obecno$ci®. Gora jest takze
miejscem, na ktérym spotykaja sie Swiat wyzszy (boski) i nizszy (ludzki),
stad tez niejednokrotnie to wlasnie gorskie szczyty sa miejscem teofanii?'.
Odwotanie do ,,bram Syjonu” w kolejnym wersecie, jest odniesieniem do
miasta lub do $wiatyni (pars pro toto). Z naszego punktu widzenia jest tak-
ze interesujace podkreslenie faktu, ze ,,bramy” spelniajg funkcje komuni-
kacyjna, tzn. s3 tym miejscem, w ktérym ludzie majg dostep do miasta. W
odniesieniu do Syjonu, ,,bramy” umozliwiaja wejscie do miejsca, gdzie Bog
mieszka (por. Ps 68,6; 76,3). Stad bramy miasta swietego staja si¢ miejscem

8 H. GUNKEL, An Introduction to the Psalms, Macon 1998, s. 56.

¥ Por. M. FIDANZIO, Un fiume e i suoi canali, s. 250-251.

20 Zob. FEL. HOSSFELD — E. ZENGER, Psalmen 51-100, s.556.

2L Zob. S. TALMON, n1 har, w: TWAT, 11, kol. 459-483; zwtaszcza 468.
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szczegolnej radosci, jaka wynika ze spotkania z Bogiem (Ps 122,2; 100,4).
W drugiej czesci w.2 napotykamy wyrazenie ,,mieszkania Jakuba”, ktore
moze si¢ odnosi¢ albo do innych niz Jerozolima miejsc, w ktérych miesz-
kaja Izraelici, albo do sanktuariéw lokalnych, ktére niejednokrotnie okre-
$lane sg tym samym terminem miskan (np. Ps 78,60). Z racji na powszech-
nie przyjmowany pdzny czas powstania tego utworu, pierwsza z tych moz-
liwosci wydaje si¢ by¢ bardziej prawdopodobna. Przywotanie imienia pa-
triarchy Jakuba nie jest przypadkowe: jakkolwiek imie Jakuba na zasadzie
metonimii odnosi si¢ do calego Izraela, to jednak przywoluje na mysl jego
charakter narodu wybranego, tj. pozostajacego w uprzywilejowanej relacji
z Bogiem®. Ostatnie z okreslen znajdujacych sie w pierwszej strofie Ps 87
to ,,miasto Boga”. Jest ono charakterystyczne dla psalméw Syjonu znajduja-
cych sie w kolekeji Korachitéw (w ST pojawia sie jedynie w Ps 46,5; 48,2.9;
87,3). Poréwnujac inne miejsca, w ktorych uzyte jest to wyrazenie docho-
dzimy do przekonania, iz zawsze oznacza ono centrum, w ktérym Bég jest
obecny®.

Zestawiajac razem obrazy uzyte w pierwszej i trzeciej strofie mozemy
powiedzie¢, ze psalm jest pochwalg Syjonu jako miejsca, w ktérym Bog nie
tylko przebywa, ale staje si¢ dostepny: jest miejscem spotkania z Bogiem.
Rezultatem tego spotkania jest obfito$¢ zycia i faski, ktérymi Bog obdarza.
W w.5, ktory zajmuje centralng pozycje w strukturze psalmu, wyzej wy-
mienionym obrazom odpowiada wyrazenie ,,On umocni j3, Najwyzszy.
Uzyty tu czasownik kiin, przywotujac okreslenie ,zbudowana” w w.1b,
podkresla relacje, jaka zachodzi migdzy Syjonem a Bogiem. O ile bowiem
wczesniejsze wyrazenia podkreslaly role mediacyjng Syjonu, tj. miejsca, w
ktérym ludzie maja dostep do Boga, o tyle w.5 zwraca uwagg, na fakt, ze
ta funkcja wynika z faktu wybrania i ustanowienia tego miejsca na wieki
przez YHWH*.

Strukture koncentryczng psalmu podkresla obecnos¢ czasownikéw od-
noszacych si¢ do moéwienia: ,,mowi si¢” (w.3), ,glosi si¢” (w.5) i ,,beda $pie-
wacé” (w.7). Z racji na uzyte formy nieosobowe, trudno jest ustali¢ z pew-
noscia, kto jest podmiotem opisanych czynnosci. Kontekst psalmu zdaje
sie sugerowac, ze s3 nim ci, ktorych strofa centralna okresla jako ,,urodzo-
nych tam/w niej”. Odnoszg si¢ one do pochwaly Syjonu: gloszone o nim

2 Zob. M. FipaNzI10, Un fiume e i suoi canali, s. 254-255.

»  Tamze, 5.255.

# Czasownik kiin jest uzyty trzykrotnie w proroctwie Natana. Zob. E. BEAUCAMP, Le probléme
du Psaume 87, SBFLA 13 (1962-1963), s. 66.
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s3 »chwalebne rzeczy’, jest uwielbiana $piewem towarzyszacym tancom,
wreszcie jest miejscem, w ktérym liczni si¢ urodzili, tzn. ma wielu obywa-
teli.

Terminom tym w strofie centralnej odpowiadaja czasowniki odnoszace
sie, w sposob mniej lub bardziej ewidentny, do pisania®. Takze tutaj mo-
zemy mie¢ problem z ustaleniem podmiotu, zwlaszcza w odniesieniu do
czasownika ,,przypomina¢” w w.4. Fakt, ze w wersetach nastepujacych Bog
wymieniany jest w 3 os. mogtby sugerowa¢, iz mamy tu do czynienia z ja-
kim§ podmiotem ludzkim. Bierzemy jednak pod uwage, ze ,méwienie” lu-
dzi w tym psalmie jest przedstawiane zawsze w liczbie mnogiej, i w zwigz-
ku z tym uznajemy w.4 za mowe niezalezng Boga w formie wyroczni**. W
swoim studium na temat III ksiegi Psalterza, Pavan zwrocil uwage na fakt,
ze temat pamieci i zapomnienia odgrywa kluczowg role w kompozycji tej
czeséci Ksiegi Psalmoéw. Laczy sie on zwlaszcza z ideg przymierza, ktore-
go ,przypominanie” oznacza zaréwno wierno$¢ danemu slowu ze strony
Boga, jaki i konkretng realizacje w historii tej szczegélnej wiezi, ktora wy-
raza odnowienie jej zbawczej skutecznosci”. Takze wyrazenie spr bktwb w
w.6 przywoluje obraz rejestru, w ktérym odnotowywane sg narody wymie-
nione w w.4.

Pozostaje nam do omdwienia centralne wyrazenie psalmu, jakim jest
»ten urodzil si¢ tam/w niej”. Do kogo i do jakiego miejsca odnosi si¢ Psal-
mista? Wydaje si¢ mato prawdopodobne, aby termin §am oznaczal jakie$
miejsce rozne od Syjonu, jako ze cala tres¢ psalmu skoncentrowana jest
wokot miasta §wietego. Pozostaje zatem pytanie, kto jest adresatem tego
stwierdzenia. W.6 zawiera okreslenie ,,narody”, ktéremu odpowiada petna
lista krajéw w w.4. Reprezentuja one wszystkie kierunki §wiata: Egipt na
zachodzie, Babilon na wschodzie, Tyr i Filistea na pétnocy i Kusz na po-
tudniu. Dodatkowo dwie ostatnie nazwy zawieraja w sobie idee bliskosci i
dystansu. Nalezy przyja¢, iz na zasadzie metonimii nazwy poszczegoélnych
terytoridw oznaczaja mieszkajacych w nich ludzi. Jakkolwiek ani nie uro-
dzili sig, ani nie zamieszkujg oni w Jerozolimie, formula ,,zrodzil si¢ tam”

»  zkr w swoim podstawowym znaczeniu oznacza ,pamigtaé, przypomina¢”. Uzyta tu forma

kauzatywna hifil przypomina rzeczownik mazkir, ktéra oznacza sekretarza. Przyjmujac
deklaratywny charakter znajdujacej si¢ tu wypowiedzi, znajdujacy sie tu czasownik mozna
przettumaczy¢ takze jako ,,zarejestrowac”. Por. BDB, 270-271.

% Por. C.M. MAIER, “Zion wird Mutter nennen”. Die Zionstradition in Psalm 87 und ihre Rezep-
tion in der Septuaginta, ZAW 118 (2006), s. 585.

¥ M. PavAN, ,,He remembered that they were but flesh, a breath that passes and does not return”
(Ps 78,39), Frankfurt am Main 2014, s. 349-350.
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oznacza, iZ mogg cieszy¢ sie oni pelnymi prawami obywatelstwa na Syjonie
i wynikajacymi z tego tytutu przywilejami®. Kto jest jednak adresatem tego
wyrazenia? W swoim komentarzu Zenger wymienia liczne hipotezy, jakie
pojawily sie na przestrzeni lat. I tak wyrazenie to miato dotyczy¢ badz Zy-
déw w diasporze, badz zaréwno Zydéw jak i prozelitéw, badz samych pro-
zelitéw. Jeszcze inni chcieli widzie¢ tu wizje nawrdcenia wszystkich naro-
déw na wiare w YHWH, dokonujacg si¢ w czasach ostatecznych®. Wydaje
sie jednak, Zze omawiany psalm pozbawiony jest tonu charakterystycznego
dla tekstow eschatologicznych. Pozostaje wiec zgodzi¢ si¢ z wigkszo$cig eg-
zegetdw, Ze chodzi tu o wszystkich ludzi w ich konkretnej historycznej eg-
zystencji. Akt zapisania, o ktorym mowi centralna strofa utworu, opisuje
»~masowy akt Bozej taski”*, dzigki ktorej wszyscy ludzie zostaja wlaczeni
do ludu Bozego.

Nalezy jednak zwréci¢ uwage na dwie sprawy. Psalm opisujac tych, kté-
rzy zostaja zaliczeni jako urodzeni na Syjonie uzywa tylko liczby pojedyn-
czej. Takze znajdujace si¢ w w.5 wyrazenie ,cztowiek i czlowiek” nalezy
rozumie¢ jako zabieg stylistyczny, majgcy na celu podkreslenie indywidu-
alnego charakteru, jaki ma ten akt’’. W ten sposéb Psalmista podkresla,
ze bycie zaliczonym w poczet obywateli Syjonu nie dotyczy ,ludzko$ci”
jako pewnej calosci, lecz jest dziataniem skierowanym indywidualnie do
kazdego czlowieka. Druga sprawg jest fakt skojarzenia Bozej aktywnosci
z czasownikiem ,,zna¢” (w.4). Hebrajski czasownik yd * oznacza nie tylko
akt poznania czysto intelektualnego, lecz w praktyce jest rownoznaczny z
aktem wiary®. W ten sposdb Psalmista podkresla fakt, ze zapisanie kogo$
jako obywatela Syjonu oznacza wejscie przez tego czlowieka w $cislg i oso-
bista relacje¢ z Bogiem.

Obraz uniwersalizmu, jaki prezentuje Ps 87 obejmuje caly $wiat, przed-
stawiony za pomoca listy narodéw sasiadujacych z Izraelem z kazdej stro-
ny. Podobne przedstawienie spotykamy takze w innych miejscach w Ksie-
dze Psalméw (np. 22,28-31; 86,9-10; 100,1-4) a takze w innych ksigegach ST
(np. Iz 2,1-5; 45,14; 60,1-16). Co jednak warte podkreslenia, w wigkszo-

2 Ravasi sugeruje, ze uzyte tu wyrazenie mogto by¢ formula jurydyczna, oznaczajacg nadanie

cudzoziemcowi obywatelstwa. G. Ravasi, Luniversalismo dei salmi 8 — 47 - 87, RivBib 43
(1995), s. 83.

#  Zob. EL. HOSSFELD - E. ZENGER, Psalmen 51-100, s. 551-555.

% Zob. M. TATE, Psalms 51-100, Dallas 1990, s. 390.

31 Zob. T. Boouy, Some observations, s. 20.

3 Por. G. Ravasy, 1l libro dei Salmi, 11, Bologna 1985, s. 801.
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$ci wyzej wymienionych przypadkéw mowi si¢ o pielgrzymce narodéw do
Syjonu, gdzie w sposob mniej lub bardziej wolny uznaja Boga za swojego
wladce. W naszym przypadku nie wspomina si¢ o jakiejkolwiek podrézy
w kierunku Jerozolimy; raczej to ona sama powieksza sig, oferujac swoje
obywatelstwo ludziom z najdalszych krancéw ziemi. Przypomina to wizje
Izajasza: ,,Rozszerz przestrzen swojego namiotu, rozciggnij ptétna twego
mieszkania, wydtuz twe sznury, wbij mocno twe paliki! Bo rozprzestrze-
nisz si¢ na prawo ilewo” (Iz 54,2-3). Jezeli wiec jesteSmy w stanie zauwazy¢
jaki$ ruch w tym psalmie, nie jest on skierowany ku centrum, ale raczej od
centrum na zewnatrz*.

3. Ponowne odczytanie Psalmu 87 w LXX
i w Nowym Testamencie

Tekst Ps 87, jaki spotykamy w LXX, rézni si¢ w wielu miejscach od TM.
Do pewnego stopnia jest to zrozumiale, jezeli wezmiemy pod uwage trud-
nosci tekstualne, jakie prezentuje hebrajski oryginal, o ktérych mowilismy
wyzej. Niektore ze zmian, ktére wprowadzajg tlumacze greccy wydaja sie
is¢ zbyt daleko, aby mozna je bylo wytlumaczy¢ problemami natury trans-
latorskiej. Wydaje sig, Ze mamy tu raczej do czynienia z pewnym przypad-
kiem relektury, tj. ponownego odczytania i zinterpretowania tego samego
tekstu w nowym kontekscie.

W pierwszej strofie utworu zmiany w tekscie greckim w stosunku do
TM sa niewielkie i nie wprowadzaja zasadniczych réznic w spojrzeniu na
teologiczne przestanie psalmu. Rzeczywiscie istotne rozbieznosci spotyka-
my dopiero w drugiej strofie. W w.4 wersja grecka podaje tltumaczenie ,,dla
tych, ktorzy mnie znajg”. Nie zakladajac innego tekstu hebrajskiego propo-
nuje odmienny sposéb interpretacji tego wersu: w przypadku LXX jest on
uroczysta deklaracjg skierowang do wierzacych, w ktérej Bog potwierdza
fakt urodzenia na Syjonie takze innych narodéw. Zmieniwszy nazwe Fi-
listea na ,,cudzoziemcy” (allofuloi) i oddajac termin Kusz jako ,,lud Etio-
pow” (laos Aithiopon), potwierdza nasza dotychczasowsq lekture listy kra-
jow jako metonimii odnoszacej si¢ do jej mieszkancow, ktéra dodatkowo
okresla, poprzez przyklady, wszystkie narody poganskie. Znamienne jest
jednak, ze poganie nie sg juz okreslani jako ,,znajacy Boga’, co wynikalo z
naszej analizy TM. W w.4c ttumacz zmienia liczbe zaimka, stad tekst grecki

3 G. Ravast, Il libro dei Salmi, 11, s. 798.
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ma ,,oni si¢ tam narodzili”.

Prawdziwy problem pojawia si¢ w w.5. Jego tekst w LXX mozna przettu-
maczy¢ w sposdb nastepujacy: ,,«Matka Syjon» powie czltowiek i czlowiek
urodzil si¢ w niej i On sam osadza jg na fundamentach, Najwyzszy”. Rdznie
probowano wytlumaczy¢ zasadniczg réznice, jaka zachodzi w tym przy-
padku miedzy TM a LXX. Pojawienie si¢ wyrazenia ,,Matka Syjon” mozna
wyjasnic¢ za pomocg innej lektury TM*, ale bardziej prawdopodobne, ze
mamy tu do czynienia z odmienng interpretacja tekstu. Ttumacz dokonuje
tu personifikacji Syjonu, nazywajgc go ,,matky” w nawigzaniu do trzykrot-
nego wystapienia czasownika ,,rodzi¢”. Obraz Jerozolimy jako matki jest
obecny takze w innych miejscach ST (Iz 49,21; 50,1; 66,7-11; Jer 10,20). Ta
zmiana powoduje jednak pewne przesuniecie akcentéw w znaczeniu na-
szego psalmu. O ile TM sugerowal raczej jurydyczne uznanie wszystkich
narodéw za obywateli (,,narodzil si¢ tam”), o tyle wspomnienie macierzyn-
stwa Syjonu wzgledem wszystkich narodéw wskazuje na nowa podstawe
dla uniwersalistycznego sposobu patrzenia: wszyscy ludzie moga poczu-
wac si¢ do braterstwa, poniewaz wszyscy majg Syjon za matke.

Znacznie trudniej zrozumie¢ znaczenie, jakie nadaje thumacz podwdj-
nemu wyrazeniu anthropos. Najprawdopodobniej pierwszy z nich nalezy
uznac za podmiot czasownika ,,mowi¢” w w.5a, za$ drugi za podmiot cza-
sownika ,,urodzi¢ si¢” w w.5b. Stad granica pomiedzy stychami przebiega-
faby odmiennie niz w TM. Meier przyjmuje, ze spdjnik kai ma charakter
wyjasniajacy, stad oddaje sens tego wersu w nastepujacy sposob: ,,Cztowiek
nazwie Syjon Matka, ten sam, ktory urodzil si¢ w niej i sam Najwyzszy
ja zalozyl” . Pozostaje jednak problemem, do kogo odnosi si¢ okreslenie
cztowiek. Mozna ten termin rozumie¢ ogélnie, w odniesieniu do kazde-
go czlowieka, ktoéry rozpoznaje macierzynstwo Syjonu. Ten sposoéb inter-
pretacji podazalby w tym samym kierunku, w jakim postepuje sens TM.
Scharper sugeruje jednak, iz mamy w tym przypadku do czynienia z rein-
terpretacjg dokonang przez thumacza greckiego, ktdéra skupia si¢ na mesja-
nistycznym charakterze terminu anthropos®. Tego rodzaju rozumienie bylo
drogie Ojcom Kosciola, ktérzy rozumieli wyrazenie znajdujace si¢ w w.5b
jako odnoszace si¢ do Chrystusa.

Szczegbélowo zagadnienie to jest przedstawione w C. M. MEIER, “Zion wird Mutter nennen”,
s. 592-594.

% Tamze, s. 595.

% Zob. J. SCHARPER, Eschatology in the Greek Psalter, Tiibingen 1995, s. 99-101, gdzie autor
przedstawia calg argumentacje.
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W. 6 takze prezentuje réznice w stosunku do TM. Czytamy tam bo-
wiem: ,Pan opisze w pi§mie narody i ksigzat urodzonych w niej”. Dodatek
dotyczacy ksigzat najprawdopodobniej nalezy rozumie¢ metonimicznie,
jako okreslenie ludéw (por. Ps 2,1-2). Mamy tu wiec do czynienia z powto-
rzeniem w drugim stychu idei zawartej w pierwszym. Interesujaca jest tak-
ze zamiana okreélenia ,,tam” na ,w niej” na koncu wersetu. Jak widzielismy
wczesniej, sposdb sformutowania zawarty w TM mogt sugerowac, ze okre-
$lenie ,,tam” w w.4.6 nie odnosi si¢ do Syjonu, lecz do miejsca narodzenia
poszczegolnych ludow. Ta niewielka zamiana pokazuje nam, ze tlumacz
grecki nie mial watpliwosci, iz psalm mdéwi o uniwersalnym macierzyn-
stwie §wietego miasta.

Nowe idee, ktdre pojawiajg si¢ w ttumaczeniu LXX nie tyle wprowadza-
ja znaczenia kompletnie nieobecne w TM, ile stanowig rozwiniecie pew-
nych mygli, ktére w oryginale przedstawiano s3 w sposob niejasny. Doty-
czy to zwlaszcza macierzynstwa Syjonu, ktore zostaje w sposob ewidentny
zaakcentowane w ttumaczeniu, jakkolwiek obraz rodzenia, zawarty w TM
sugerowal jako mozliwg taka interpretacje tego tekstu. Z naszego punktu
widzenia nalezy podkredli¢, ze okreslenie Syjonu jako ,,matki” wszystkich
narodow jeszcze $cislej uwypukla idee uniwersalnej misji miasta $wigtego,
jako posrednika w relacji miedzy Bogiem a ludzmi. Podstawa nie jest juz
~wspotobywatelstwo’, ktére nadane jest poganom jako dar Bozej taski. Po-
wszechne macierzynstwo Syjonu stanowi znacznie glebsza podstawe dla
nowej jakosci relacji pomiedzy ludzmi, ktérzy moga faktycznie nazywac sie
»bra¢mi”. Jednocze$nie przeniesienie akcentu na eschatologiczny wymiar
tego utworu kaze nam mysle¢, ze ta rzeczywisto$¢ ogdlnego braterstwa jest
raczej czyms, co sie dopiero staje, niz opisem rzeczywistosci juz zrealizo-
wanej. W pewien sposob realizacja tej wizji zwigzana jest z dziataniem Me-
sjasza, jako ,,boskiego pierworodnego™’.

Jakkolwiek tekst Ps 87 nie jest cytowany wprost w NT, to jednak mo-
zemy w niektoérych miejscach dopatrzy¢ sie aluzji do jego tresci. Dotyczy
to zwlaszcza dziet §w. Pawta. W Ef 2,21 Apostol Narodow zwraca sie do
chrzedcijan pochodzacych od pogan, nazywa ich ,,wspétobywatelami swie-
tych” (sumpolitai ton hahion), co moze stanowi¢ aluzje do idei obywatel-
stwa, zawartej w naszym psalmie®. Kontekst poprzedzajacy méwi o nowo-
$ci wprowadzonej przez przyjscie Chrystusa, ktéra polega na stworzeniu

37 Zob. M. PaVAN, ,,He remembered ..”, s. 208. Analizujac relacje zachodzace miedzy psalmami

w IIT ksiedze psalterza autor sugeruje, ze rowniez TM sugerowal odniesienie do Mesjasza.
¥ Por. G. Ravasy, Il libro dei Salmi, 11, s. 801.
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jednosci z dwdch ,,rodzajéow ludzi” — Zydéw i pogan. Celem ilustracji autor
postuguje sie obrazem budowli okreslanej jako $§wiatynia Boga, w ktorej
kamieniem wegielnym jest Chrystus, zas fundamentem apostotowie i pro-
rocy. Zwraca uwage uzycie rzeczownika themelios (,,fundament”), ktory
spotykamy w Ps 87,1b. Nowa jedno$¢ wynika z dzialania Chrystusa, a do-
kladniej jest owocem jego zbawczej $mierci, dzieki ktérej usuniety zostat
dotychczasowy motyw podziatu, jakim bylo znane tylko Zydom Prawo. Jej
konsekwencja natomiast jest fakt, iz w ten sposob wszyscy ,,maja przystep
do Ojca” Uniwersalizm §w. Pawla zasadza si¢ wiec na powszechnosci taski,
udzielanej przez Jezusa zaréwno Zydom jak i poganom.

Obraz Jerozolimy jako matki pojawia si¢ w Ga 4,26. Kontekstem jest
alegoria Sary i Hagar, jaka przedstawia $w. Pawel w 4,21-31. Rozwijajac ja
Pawel argumentuje, iz Hagar i jej dziecko symbolizujg stare przymierze,
zawarte na goérze Synaj, ktorego odpowiednikiem jest ,obecna Jerozolima’,
czyli religijne centrum judaizmu. Z kolei Sara wyobraza nowe przymie-
rze, ktéremu odpowiada ,,gérne Jeruzalem’, okreslone jako ,,nasza matka”
Celem argumentacji Apostola jest ukazanie nieprzydatno$ci Prawa, ktére
wedlug niego prowadzi do niewoli, podczas gdy prawdziwa wolnos¢ jest
darem faski, ktérg ludzie otrzymujg przez Chrystusa. Ide¢ ,nowego Jeru-
zalem”, ktore miatoby zastapic to obecne, znajdujemy zaréwno w trady-
cji biblijnej (np. Iz 54,11-17), jak i w literaturze migdzytestamentowej (np.
Psalmy Salomona 11,17; 1Hen 29,28-38; 4Ezd 10,27). W tych tekstach jed-
nak linia podziatu przebiega wybranymi przez Boga a pozostalymi nale-
zacymi do Izraela, nie za$§ pomiedzy Zydami i poganami®. Z kolei inne
teksty w NT, ktére wspominajg ,,nowe” badz ,,niebieskie Jeruzalem” (Hbr
12,22;13,14; Ap 3,12; 21,9 - 22,5), ktdre zastapi obecne, prezentuja sposéb
myslenia eschatologiczny, ktéry jest obcy Pawtowi. Charakterystyczne dla
niego jest, ze oba miasta (,,goérna i obecna Jerozolima®) istnieja w tym sa-
mym czasie, zatem okre$lenie ,,gorne Jeruzalem” odnosi si¢ do rzeczywi-
sto$ci juz obecnej, w ktdrej uczestnicza na réwni przedstawiciele Zydow i
pogan, jako jej dzieci. Tego rodzaju braterstwo realizuje si¢ w Kosciele. Idee
réwnoprawnego uczestnictwa wszystkich narodéw w macierzynstwie Syjo-
nu Apostol Narodéw znalazt w Biblii, a dokladnie w Ps 87 w jego greckim
przekladzie®.

¥ Zob. C.M. MAIER, Ps 87 as a reappraisal of the Zion tradition, s. 484-485.
40 Tamze, 485-486.
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Whnioski

Na podstawie powyzszych rozwazan sprobujemy teraz opisa¢ obraz uni-
wersalizmu, jaki wylania si¢ z lektury Ps 87 i jego biblijnych reinterpretacji:

Syjon opisywany w interesujacym nas utworze ma charakter miasta-po-
érednika Bozych task. Swéj udzial w nim maja nie tylko Zydzi, ale wszyscy
ludzie, ktorzy sg uznawani za ,,obywateli” (TM) badz dzieci (LXX) tego
miasta.

Uniwersalizm nie wynika wigc z inicjatywy ludzi, ktorzy staja si¢ zdolni
do pokonania dzielacych ich réznic, lecz jest wynikiem dziatania Bozego,
ktory obejmuje swoim zbawczym planem calg ludzkos¢.

Przynalezno$¢ do Syjonu nie oznacza przylaczenia do Ludu Bozego:
inne narody nie zostajg uznane za Zydéw, lecz pozostajg sobg. Nie mamy
wiec tu do czynienia z ideg ,wchloniecia” innych nacji, poprzez wiaczenie
ich do Ludu Bozego, definiowanego poprzez przyjecie religii Mojzeszowe;j.
Tekst psalmu nie méwi o masowej konwersji pogan, ale o wolnym dziata-
niu Boga, ktdry udziela ,,obywatelstwa” na Syjonie kazdemu cztowiekowi.

Przynalezno$¢ do Syjonu oznacza przede wszystkim mozliwos$¢ wejscia
w uprzywilejowana, osobistg relacje z Bogiem. Jest ona mozliwa dlatego, iz
sam Bog ,,buduje” i ,mituje” Syjon.

Uniwersalistyczna misja Syjonu faczy si¢ (zwlaszcza w relekturze LXX
i recepcji psalmu w NT) z postannictwem Mesjasza, ktory daje poczatek
eschatologicznemu wypelnieniu zbawczych planéw Bozych wzgledem ca-
tej ludzkosci.

Uniwersalistyczna wizja zawarta w Ps 87, ktéra ukazuje cala ludzkos¢
jako dzieci ,,Syjonu-Matki” ustanawia pewne miejsce, na ktérym mozliwe
jest spotkanie pomiedzy wszystkimi ludzmi, takze tymi, ktérzy naleza do
réznych tradycji religijnych. W takim sensie mozemy uzna¢, Ze omawia-
ny utwor stanowi fundament dla dialogu miedzyreligijnego. Zaden czto-
wiek nie jest wykluczony z udzialu w zbawczej milosci Boga. Jednoczesnie
indywidualizujacy charakter tego tekstu zwraca takze uwage na wlasciwe
rozumienie misji chrzescijanskich. Nie polegaja one na gloszeniu pewnej
ideologii, ktora inni mieliby przyja¢ jako swoja. Ich celem jest raczej apel
do wolnosci czlowieka, ktéry moze rozpozna¢ ogrom miltosci Boga i w ten
sposdb mie¢ udzial w nowym Zyciu, przyniesionym przez Chrystusa®.

41 Por. JaN Pawkt II, Redemptoris missio, 7.
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Streszczenie

Istota tego artykutu jest ponowne studium uniwersalistycznej mysli
obecnej w Psalmie 87. Jej istnienie nigdy nie podlegato watpliwosci, acz-
kolwiek mniej oczywistym bylo okreslenie jej cech. Zadano nastepujace
pytanie: czy tekst Psalmu 87 mégt by¢ czytany w kontekscie wspotczesnych
misji chrzescijanskich? Uzyta metoda polegata na analizie tekstu masorec-
kiego jak réwniez na jego pozniejszych wzmiankach w LXX i I Nowym
Testamencie.

Stowa kluczowe: Psalm 87, relektura psalmow, Septuaginta, Ga 4,26, Ef 2,21.

“Dancing They Will Sing”. Is the Universalism
of Psalm 87 a Call to Mission?

Summary

The main point of this article is reexamination of the universalistic idea
present in Psalm 87. It’s existence have never been doubted however less
evident was determination of it’s character. The question we made was: if
text of Psalm 87 could have been red in the context of Christian missions
of today. The method we used consist in analysis of Masoretic text as well
as it’s further relectures in LXX and I New Testament.

Key words: psalm 87, relektura psalmow, Septuaginta, Ga 4,26, Ef 2,21.
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Wstep

26 lipca 2016 roku zostal zamordowany przez muzulmanskich dziha-
dystow, identyfikujacych z tzw. Panstwem Islamskich, osiemdziesieciosze-
$cioletni ks. Jacques Hamel. W momencie ataku sprawowal msze¢ sw. w
kosciele $w. Szczepana w Saint-Etienne-du-Rouvray w Normandii na pét-
nocy Francji. Emerytowany kaptan zginal na stopniach oltarza. Napast-
nicy poderzneli mu gardlo, krzyczac: ,,Allahu Akbar”. Trzy kolejne oso-
by, uczestnikow porannej liturgii, ranili. W homilii pogrzebowej Dominik
Lebrun, arcybiskup Rouen, zauwazyt, ze ostatnimi stowami wypowiedzia-
nymi przez sedziwego ksiedza, bylo wezwanie: ,,0dejdz, szatanie! Odejdz,
szatanie!”" Ks. Jacques Hamel zginat z rgk mlodego Francuza algierskiego
pochodzenia, chociaz sam bedac zolnierzem, walczyt w Algierii pod ko-
niec lat 50. i odmowil promocji oficerskiej, poniewaz nie chcial zabija¢ in-
nych. Ponadto jako kaptan cechowat si¢ niezwykla otwartoscia i przez lata
wspieral dziatalno$¢ miejscowej wspolnoty muzutmanskiej. Zorientowany
na dialog, spotykal sie i rozmawial z imamem. Jego parafia przekazatla zie-
mie pod budowe meczetu. Zabojstwo sedziwego ksiedza wstrzasneto nie
tylko mieszkanicami Normandii czy Francji, ktéra od konica XVII w. i rzezi

ks. dr Przemystaw Artemiuk (ur. 1974) - teolog fundamentalny i duszpasterz. Autor mono-
grafii po$wieconej chrystologii kard. Ch. Schénborna (2011). Ostatnio opublikowal: Wspot-
czesny kontekst chrzescijafistwa (red., 2016), Islam. Apologia i dialog (red., 2016) i Broni¢
czy dialogowa¢? O pewnym dylemacie chrze$cijanistwa dzisiaj (red. wraz z H. Sewerynia-
kiem, 2016).

! http://gosc.pl/doc/3369997.Ostatnie-slowa, dostep 13.09.2016.
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w Wandei nie styszata o czym$ podobnym. Odbito sie¢ réwniez szerokim
echem na calym Starym Kontynencie. Europejczycy zobaczyli, ze Panstwo
Islamskie, dokonujgc pierwszego morderstwa w europejskim kosciele, nie
tylko walczy ze §wiatem zachodnim, ale wypowiada wojne chrzesdcijan-
stwu?®. Wobec tego rodzaju atakdéw powraca zatem pytanie o nature religii
Mahometa’.

Rémi Brague (ur. 1947), francuski pisarz i filozof polityki, laureat Na-
grody Ratzingera (2012), zajmujacy si¢ takze mysla arabska i orientalna,
zauwaza, ze ,,przemoc, jakiej dopuszcza si¢ Panstwo Islamskie, zamachy,
do ktérych sie przyznaje, to s3 dokladnie takie same czyny, jakie na po-
czatku istnienia islamu popetniali Mahomet i jego wyznawcy. A Koran, w
ktéry wierza muzulmanie, méwi wyraznie, Zze Mahomet jest «przykladem
dobrym» (Koran XXIII, 21)™. Francuski intelektualista podkresla rowniez,
ze réznica miedzy islamem a islamizmem dotyczy nie natury samego wy-
znania, ale stopnia zaangazowania. ,,Zaréwno islamisci, jak i muzutmanie
tzw. umiarkowani maja ten sam cel. I to od czternastu wiekéw. Celem tym
jest podboj $wiata i poddanie go prawu islamskiemu. Rézni ich tylko dobér
$rodkéw prowadzacych do niego. Ci umiarkowani mogg tez by¢ bardziej
dyskretni i cierpliwi, co na dluzszg mete moze okazacd si¢ bardziej skutecz-
n3 metoda. Prawdziwa rdznica, o ktorej nie nalezy nigdy zapomina¢, pole-
ga na oddzieleniu islamu od konkretnych muzulmanéw. Majg oni bowiem
rézne postawy i zachowuja dystans wobec samego islamu, ktéry czesto do-
minowat w kraju ich pochodzenia™.

Zdaniem R. Brague, sposéb dziatania muzulmanéw wynika z natury
samego islamu, o ktorej Europejczycy majg mgliste pojecie. ,, Méwimy, za-
uwaza filozof, ze jest to religia, patrzac przez pryzmat chrzescijanskiego
myslenia. Dla nas religia to modlitwa, kult, post, pielgrzymka. Tymczasem

2 Zob. P. ARTEMIUK, ISIS - ekspansja radykalnego islamu, w: Wspodlczesny kontekst chrzesci-
janstwa, red. P. ARTEMIUK, Plock 2016, s. 182-209; B. HALL, ISIS. Paristwo Islamskie, prze-
kiad P. WoLAKk, Warszawa 2015; O. HANNE, T. FLICHY de La Neuville, Paristwo Islamskie.
Geneza nowego kalifatu, przektad J. DANECKI, Warszawa 2015; A.-C. LARROQUE, Geopolity-
ka fundamentalizméw muzutmarskich, przektad K. SZTYLER, Warszawa 2015; S. LAURENT,
Kalifat terroru. Kulisy dzialania Panistwa Islamskiego, przektad E. KaNtowska, Warszawa
2015; M. WEiss, H. HassaAN, ISIS. Wewngtrz armii terroru, przeklad P. GorEBIowsKI, War-
szawa 2015.

*  Zob. P. ARTEMIUK, Chrzescijanie wobec islamu - migdzy dialogiem a apologig, w: Islam.
Apologia i dialog, red. P. ARTEMIUK, Plock 2016, s. 5-35.

*  http://gosc.pl/doc/3369999.Mahomet-kazal-zabijac-niewiernych, dostep 13.09.2016.

*  Tamze.
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islam to przede wszystkim system prawny. W mys$l islamu Bog podyktowat
prawo w Koranie, a wszystko, co robi i deklaruje Mahomet, jest zrodiem
prawa. Zasady, regulacje, ktore formutuje si¢ w réznych srodowiskach na
rézny sposob. Cztery szkoly sunnickie, nie méwigc juz o szyickich, stano-
wig szariat. Mogg tu by¢ rdznice, ale podstawa pozostaje niezmienna: to
Bdg stanowi prawo i tylko On jest prawowitym ustawodawca. I Zadne pra-
wo stanowione przez cztowieka nie moze by¢ ponad boskie. Muzulmanin
$wiadomy tego, czego wymaga islam, musi wiec domagac sie, by panstwo,
Francja czy inny kraj, w ktérym osigdzie, poddalo si¢ szariatowi. I musi
zrobi¢ wszystko, by to stalo si¢ faktem™.

Wobec aktéw przemocy ze strony radykalnych muzulmandéw nalezy, jak
sugeruje francuski filozof, najpierw zweryfikowa¢ nasze rozumienie isla-
mu, bowiem ,teraz coraz trudniej jest powiedzie¢, ze to wszystko, co sie
dzieje, nie ma nic wspdlnego z islamem, ktory «jest religia milosci, tole-
rancji i pokoju»”’. Po drugie, trzeba odzyska¢ utracong tozsamo$¢, ktora
R. Brague okreéla jako ,,rzymska droge”

Francuski filozof to jeden z najwybitniejszych i najciekawszych wspol-
czesnych myglicieli europejskich, dlatego jego spojrzenie na islam i kryzys
Starego Kontynentu stanowi konstruktywng propozycje, ktérej warto si¢
przyjrzec.

1. Natura religii Proroka

Kluczowg kwestig dla zrozumienia islamu, a takze judaizmu i chrze-
$cijanstwa, jest odniesienie do ,prawa boskiego”. Termin ten, zdaniem
R. Brague, posiada szczegdlne znaczenie. ,,Prawo boskie okazuje si¢ bo-
wiem pojeciem pozwalajacym odkry¢, co judaizm, islam i chrzes$cijanstwo
mys$la i wiedza o samych sobie™®. Francuski filozof, sledzac dzieje tego po-
jecia, ukazuje najpierw jego obecno$¢ w antycznej Gregcji i utozsamienie
go przez starozytnych filozoféw z metaforg prawa naturalnego. Nastepnie
dostrzega zmiang znaczenia terminu w Izraelu. Siega réwniez do $rednio-
wiecznego judaizmu i islamu, aby wykaza¢, jak systemy te w sobie wlasci-
Wy sposdb opracowaly i uzasadnialy to pojecie. R. Brague zauwaza takze,
ze chrzescijanstwo ,,.bardzo predko porzucilo pojecie prawa objawionego i

¢ Tamze.

7 Tamze.

8 R.BRAGUE, Prawo Boga. Filozoficzna historia przymierza, przeklad M. WopzYNska, A. Ko-
coT, Warszawa 2014, s. 10.
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przyblizylo si¢ do greckiego pojecia prawa boskiego jako prawa naturalne-
go; uznalo jednoczesnie, ze stosunek do Boga wykracza poza ramy praw-
ne”®. Wraz z nastaniem nowozytnosci nastapilo z kolei wyprowadzenie pra-
wa z przestrzeni chrzedcijanskiej, a nawet ,,zanegowanie wszelkiego pojecia
prawa, ktore nie byloby dzielem czlowieka”'?. Spoteczenstwa nowoczesne
postugujac sie prawem, nie odnosza tego pojecia w zaden sposéb do bo-
skosci. Jest ono ,,niczym wigcej niz regula nadawang sobie przez wspélno-
te, kiedy ma uwadze jedynie cele, ktore przed soba stawia™'’.

W badaniach dotyczacych prawa Boga szczegéle miejsce zajmuje pra-
wodawstwo $wietych ksiag. Mamy z nimi do czynienia zaréwno w juda-
izmie, chrze$cijanstwie, jak i islamie. Antyczna Grecja, dostrzegajac bo-
sko$¢ obecng w samej naturze §wiata, prawo rozumiata jako ,,emanacje
tego, co stanowi najglebsza wlasciwos¢”'? samych rzeczy, pochodzaca z ich
wnetrza. Dlatego jedli prawo bylo boskie, to nie moglo w zaden sposoéb
by¢ spisane'. Z kolei w przypadku Starego i Nowego Testamentu, a takze
Koranu zapisane boskie stowa stajg sie ,,ustawami’, ,,prawem’, a ich zbidr
»ksiega Prawa Bozego” (zob. Joz 24,26: sefer torat elohim)'>. W tym zesta-
wieniu jednak Koran wyraznie si¢ odrdznia. Biblijna idea natchnienia nie
przypomina koranicznej tradycji's. Swieta ksiega muzulmanéw byta bo-
wiem w calo$ci podyktowana. Mahometa nigdy nie postrzegana jako jej
autora. Tekst zostal ,,zestany na serce Proroka” (Koran LXXXI,18.19). Dla-
tego nie jest on ,w zadnym sensie (...) autorem Koranu, lecz pozostaje jego
pasywnym odbiorcg, a zatem musi by¢ opisywany jako mozliwie najbar-
dziej wolny od wszelkich wptywow”"”. R. Brague zauwaza, ze Mahometa
okreslano jako tego, ktdry ,,oddaje niezmienione to, co mu powierzono’,
niepi$miennego, a zatem ,,podobnie jak Maryja musiala by¢ dziewica, aby
moglo mie¢ miejsce Wcielenie (...), tak tez Prorok musiat by¢ nieskazony

®  Tamze, s. 27.

1 Tamze, s. 28.

Tamze, s. 16.

2 Tamze, s. 69.

3 Zob. Tamze, s. 47-69.

4 Zob. Tamze, s. 124.

5 Zob. Tamze, s. 123.

Zob. H. SEWERYNIAK, Jak wyktadam o islamie? Perspektywa metodologiczno-pedagogiczna.
Propozycja wyktadow i ¢wicze#, w: Islam. Apologia i dialog, red. P. ARTEMIUK, Plock 2016,
s.287-297.

R. BRAGUE, Prawo Boga, s. 145-146,
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jakimkolwiek pismem, aby mozliwa stala si¢ «inlibracja»”'%. Te stwierdze-
nia pociagaja za sobg nastepujace konsekwencje.

Pierwszg pozostaje fakt, ze ,,Koran uwaza si¢ za niemozliwy do odtwo-
rzenia’". Dlatego zaden czlowiek ani nawet duch (dzin) nie bylby w stanie
stworzy¢ niczego podobnego (Koran II, 93. 21-23). Mozna zatem mdéwié
o niepowtarzalnosci $wigtej ksiegi muzutmanow, jest to swoisty dogmat,
idea, wedlug ktorej ,,Allach czyni ludZmi niezdolnymi do tego, by mu do-
réwnali” (Koran XVII, 74). Zdaniem R. Brague, ,,niepowtarzalno$¢ Koranu
stanowi najwigkszy — badz nawet jedyny - cud bedacy dogmatem islamu;
cud nieustanny, wciaz dostepny dla kazdego, kto zechce go uznac™. Z tego
wynika druga konsekwencja. Dotyczy ona interpretowania ksiegi, ktore od
konca I wieku ery muzulmanskiej stalo sie klopotliwe, a nawet niemozli-
we?!. Na wszelkie watpliwosci, islamscy uczeni zwykli odpowiada¢: ,,Bog
powiedzial to, co chcial”*. W ten sposob wszelkie dywagacje interpreta-
cyjny zostaly pozbawione racji bytu. Trzecia konsekwencja to twierdzenie
zgodnie z ktérym, wszystko co znajdujemy w Koranie, jest prawda. Dlatego
»nhakazy zawarte w ksiedze, wyjasnia francuski filozof, pochodzg od same-
go Allacha i mozna je interpretowac tylko w zwiazku z okoliczno$ciami ich
zastosowania. Nie ma mowy o tym, aby poddac¢ je rozumowaniu, ktdre -
jak w przypadku sprawiedliwego procesu — odwolywaloby si¢ literalnie do
intencji prawodawcy. Nadaje to nakazom koranicznym zupelnie inng wage
niz maja nakazy biblijne, mimo ze ich tres¢ bywa niekiedy taka sama”*.
Oczywiscie nie cala ksigga stanowi zbiér prawa, jednak Koran kladzie wy-
razny akcent na przestrzeganie Bozych nakazoéw. Ich tres¢ pozostaje dys-
kretnie zapisana. Samo za$ przeslanie koraniczne, podkresla R. Brague, od
poczatku postrzegane bylo jako «prawo»”.

Koran wptynal nie tylko na uformowanie si¢ islamskiego prawa, ale tak-
ze okreslit wiezi spoleczne, a przede wszystkim przyczynil si¢ do nada-
nie tej formie wiary wymiaru politycznego, znajdujacego swoje odbicie w
teologii politycznej i antropologii politycznej. ,,O ile przestanie, zauwaza

18 Tamze, s. 146-147.

19 Tamze, s. 147.

20 Tamze, s. 148.

2 Zob. K. Ko$cIELNIAK, Hermeneutyka Koranu w $wiecie islamu. Rozumienie objawienia, typy
egzegezy i kontrowersje wokot krytycznego badania swietej ksiegi, w: Islam. Apologia i dialog,
red. P. Artemiuk, Plock 2016, s. 58-119.

2 R.BRAGUE, Prawo Boga, s. 148.

23 Tamze, s. 149.

# Tamze, s. 150.
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francuski filozof, ktére Koran przypisuje Bogu, ma aspekty polityczne, o
tyle obecnos¢ tematyki politycznej jest by¢ moze jeszcze silniejsza i bar-
dziej wplywowa w samym sposobie myslenia o Wszechmogacym”™*. Jaki
zatem jest Bog, ktory odstania swoje oblicze z kart swietej ksiegi? Zdaniem
R. Brague, koraniczny Allach to B6g wewnetrznie ,,polityczny”, to ,,per-
sonifikacja suwerennosci panstwa’”. Jego atrybutem jest wszechmoc. Nie
realizuje on jednak, jak w chrzescijanstwie, w ten sposob wilasnego ojco-
stwa. Wszechmoc w zaden sposob tego wymiaru nie potwierdza. Allach
nie chce dzigki niej wchodzi¢ w zadne relacje ze stworzeniem. Nie ma tutaj
miejsca na zbawczy plan i synowska relacje. ,W islamie Allach nie jest oj-
cem, tu pozostaje sama wszechmoc. Stworzenie ukazuje wlasnie jg, a nie
piekno Stworcy. Ta moc czesciej przejawia sie w zdolnosci niszczenia niz
budowania™’. Wszechmoc Boga, jak uczy Koran, nie dotyczy rzeczywi-
stosci jedynie niebianskiej, ale realizuje si¢ przede wszystkim ,,na ziemi”
Dlatego sprzeciw wobec niej, to odrzucenie Boga. Wole Allacha trzeba re-
alizowac ,,na ziemi, jak i w niebie”. Sformulowanie to odnajdujemy réwniez
w modlitwie Ojcze nasz, z tg jednak réznica, ze w chrzescijanstwie liczy
sie inicjatywa Boga, a werset ,,badz wola Twoja” wzywa do postepowania
zgodnego z Jego wolg. Koran z kolei ,,postrzega ten obowigzek jako zapro-
wadzanie ziemskiego krélowania tej woli, poprzez postuszenstwo nalez-
ne Prorokowi. Dlatego tez odmawianie mu go jest rownoznaczne z checia
uczynienia Allacha bezsilnym. Wszechmoc Boza urzeczywistnia sie zatem
poprzez ziemskie krélowanie, ktére uprawnia do uzycia sity; stynna kora-
niczna formula «Nie ma przymusu w religii» nie jest wcale zakazem, lecz
pelnym rezygnacji stwierdzeniem faktu, i dopuszcza tylko przejscie na is-
lam, natomiast absolutnie wyklucza jego porzucenie”*.

Réwniez antropologia w islamie zasadza si¢ na prawie i postrzega rela-
cje miedzy czlowiekiem a resztg stworzenia na zasadzie poddanstwa. Tutaj
jednak, w odréznieniu od biblijnego opisu stworzenia, nie cztowiek nadaje
imiona zwierzetom (Rdz 2,20), ale czyni to Allach. Swiat, ktdry cztowiek
odkrywa, jest juz zastany, uporzagdkowany przez Boga. On posiada jedyna
wladze. Mahomet domaga sie postuszenstwa Allahowi i sobie jako proro-
kowi (Koran III, 99). Wypowiedzenie jemu wiernosci oznacza zatem tak-

% Tamze, s. 158.
26 Zob. Tamze.

7 Tamze, s. 159.
28 Tamze, s. 160.
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ze bunt wobec Boga®. Koran dopuszczal réwniez mozliwos¢ przeniesienia
wladzy na osobe, ktora nie byta prorokiem (Koran IV, 102). R. Brague pod-
kresla, ze w przypadku islamu mamy do czynienia z ogromnym proble-
mem politycznym. ,W jaki sposoéb wykorzystac t¢ nadwyzka praw do spra-
wowania wladzy, ktérg rozporzadzano, kto ma z niej korzysta¢ i w czyich
rekach powinna spocza¢ owa zwarta, przerazajaca, lecz dryfujaca sita™.

Francuski filozof zauwaza, ze w islamie, podobnie i w judaizmie, prawo
osiagnelo centralng pozycje. W przypadku tego pierwszego stanowi gtow-
ng tre§¢ Objawienia®. ,Wedlug islamu stosunek cztowieka — a nawet wszel-
kiego stworzenia — do Boga zostal uregulowany przez proroctwo, ktore
osiagnelo swdj najwyzszy punkt w darze prawa”. W historii pojawiali sie
postancy (rasiil), ktorzy przynosili ksiege zawierajaca nakazy prawa. Ostat-
nim z nich byl Mahomet, ktérego Bég wyznaczyl jako ,,piecze¢ prorokow’,
osobe potwierdzajg, a zarazem dokonujaca dzieta. Postuszenstwo staje si¢
podstawowg postawg religijng, okreslajaca stosunek do prawa; zlo z kolei
jest rownoznaczne z jego odrzuceniem i pogwalceniem go. ,Bog, zauwaza
R. Brague, narzuca nie tyle prawo w $cistym sensie znaczenia tego stowa
(sharia), ile proces, poprzez ktéry nadaje On zyciu ludzkiemu pewna ja-
kos$¢ i odpowiedzialnos¢ moralng (shar’). Przedmiotem postuszenstwa nie
jest wiec prawo, lecz wlasnie Bog. Pdzniej dopiero prawo ulegnie uprzed-
miotowieniu i stanie si¢ tym wlasnie, co nalezy stosowac. Autorstwo tego
prawa nie moze by¢ przypisane czlowiekowi. Jedynym prawdziwym legi-
slatorem (hdhim) moze by¢ tylko Bog™.

Wedtug islamu natura stworzona nie posiada zadnego znaczenia. Nie
moze by¢ zatem zrédtem prawa. Oznacza to, ze ,idea prawa naturalnego
nie ma w islamie racji bytu, cho¢ mozna ja byto odnalez¢, w formie bardzo
dyskretnej, w antycznych zrdédlach, ktore dotarly do $wiata muzulmanskie-
go, wsrdd ktdrych nie byto jednak ani stoikdw, ani tym bardziej Cycero-
na**. Podobnie rozum, nie moze odnosi¢ si¢ do zadnych treéci prawa ani
stuzy¢ mu jako podstawa. ,,Jest catkowicie niezdolny do samodzielnego od-
krycia tego, co mogtoby uczyni¢ zycie cztowieka harmonijnym, musi sie

2 Zob. Tamze, s. 162.
30 Tamze, s. 165.

31 Zob. Tamze, s. 317.
2 Tamze.

3 Tamze,s. 318.

3 Tamze.
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wiec ograniczy¢ do uznania objawionej natury Prawa”*. Francuski filozof
zauwaza, ze w przypadku islamu mamy do czynienia z nast¢pujacym zja-
wiskiem. Patrzac od gory, boskos¢ ,,nie jest bezposrednio trescig prawa,
lecz (...) jego poczatkiem, to znaczy, ze zostalo nadane za posrednictwem
proroka™. Istotniejsza, a zarazem pierwotniejsza jest kwestia boskiej au-
tentyczno$ci proroka, anizeli kwestia boskosci prawa. Spogladajac za$ od
dotuy, ,islam jest efektywnym systemem regulacji, moralnoscia obiektyw-
ng (Sittlichkeit) bardziej niz subiektywna (Moralitdt). To, co jest nam dane
jako przedmiot refleksji, to panstwo, a nie prawo™’.

W islamskim rozumieniu prawa, stwierdza R. Brague, tkwi jednak pe-
wien paradoks. Po pierwsze, jawi si¢ ono jako co$ oczywistego. Po drugie,
chociaz nie ma tutaj idei prawa naturalnego, to jednak islamskie prawo
mozna rozumie¢ jako niemal naturalne, a na pewno wrodzone®. ,Islam,
jak wyrazil to A. Besancon, jest naturalna religia objawionego Boga™. W
takiej perspektywie cztowiek, i to jest trzeci paradoks, ,,rodzi si¢ muzulma-
ninem”*’. Nie ma zatem potrzeby, by nim si¢ stawa¢. Przychodzi na $wiat
jako muzulmanin. Dopiero potem decyduje sie na to, by by¢ adeptem in-
nych religii. Istotna jest tutaj konsekwencja tego faktu. ,Wszelkie stanowi-
sko inne niz islam, podkresla R. Brague, jest nie tylko btedem, ale i obiek-
tywnie stanowi apostazj¢. Niemuzulmanin zatem, jezeli nie czyni pozytku
z rozumu - ktéry powinien doprowadzi¢ go do Boga i wyjasni¢ korzysci
wynikajace z poddania Mu si¢ - zasadniczo nie rézni si¢ od zwierzecia™'.
Wedlug Koranu zatem celem prawa jest islam, czyli calkowite poddanie si¢
Allachowi.

Prawo, zauwaza francuski filozof, posiada decydujace znaczenie dla
préb okreslenia natury islamu. Zostaje ono podyktowane Mahometowi
przez Allacha i zapisane w Koranie. Jest ona boskie, bo jego zZrédlem jest
sam Bog. Studzy Allacha, idac za glosem Mahometa, wypelniajac koranicz-
ne przepisy, ustanawiajg szariat. Kazdy $wiadomy muzulmanin zgodnie
z wymaganiami islamu, winien domagac sie, by panstwo w ktérym zyje,
poddalo sie islamskiemu prawu. Aby ustanowi¢ szariat, dopuszcza nawet

% Tamze, s. 319.

% Tamze, s. 320.

37 Tamze, s. 321.

3 Zob. Tamze.

¥ A. BESANGON, Trois tentations dans I'Eglise, Paryz 1996, s. 167.
0 R. BRAGUE, Prawo Boga, s. 321.

4 Tamze, s. 323.
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radykalne formy dzialania, wlaczajac w to dzialania terrorystyczne. Skoro
w przypadku islamu mamy raczej do czynienia z dyktatem boskiego prawa
niz z religia, to jak w takim razie obroni¢ przed pochodem muzulmanoéow
Stary Kontynent?

2. Odzyskiwanie rzymskiej tozsamosci

R. Brague, widzac kryzys Europy, sugeruje, aby na nowo odkry¢ jej
rzymskie korzenie. Zastanawiajac si¢ nad zZrédlami cywilizacji europej-
skiej, nie tylko akcentuje greckie i zydowskie korzenie Starego Kontynen-
tu, ale dodaje réwniez rzymskie. Co w takim razie kryje si¢ pod tym ostat-
nim pojeciem? ,,Co do Europy w sensie $cistym, wyjasnia filozof, to istnieje
pewna cecha, ktérg ona jedna moze posiada, do ktdrej jako jedyna moze
sie przyznawa¢, a w kazdym razie nikt z nig o t¢ ceche nie walczy. Jest
nig rzymsko$¢. Albo $cislej - tacinsko$é. Do «rzymsko$ci» przyznawalo sie
Bizancjum, jako kontynuacja wschodniego cesarstwa rzymskiego i «drugi
Rzymp», a potem Moskwa, ktéra pretendowata do tytulu «trzeciego Rzy-
mu». Przyznawalo si¢ do niej nowe imperium otomanskie; sultan ze Stam-
bulu, uzywajac tytulu «suttana Rzymun, roscit sobie pretensje do sukce-
sji po zwyciezonych cesarzach Konstantynopola. Ale facinskosci nikt poza
Europa nie chcial™. Jest to cecha, ktéra najpelniej §wiadczy o odrebnosci
Starego Kontynentu. Co jednak sklada si¢ na jej tres¢?

Francuski filozof zdaje sobie sprawe, ze rzymskos$¢ budzi rozmaite emo-
cje, a Rzymianie, jak wykazujg historycy, w odréznieniu od Grekow i Zy-
déw niczego poza Scistym porzadkiem nie wynalezli. Jednak tego rodza-
ju retoryke, ktora akcentuje wyjatkowg role Aten i Jerozolimy jako miej-
sce tworcow i zalozycieli wyzszej cywilizacji, nalezy przyjmowac z usmie-
chem®. ,W obronie Rzymian mozna by dtugo wylicza¢ wszystko, co wnie-
8li do kultury europejskiej. Byloby to nudne i malo oryginalne. Co wigcej,
udaloby sie nam w ten sposéb uchwyci¢ tylko zawarto$¢ kultury rzymskiej,
ktdre przypisaliby$my pewna swoistos¢, ale nie udaloby sie¢ nam uchwyci¢
jej formy. Jest tylko jedna dziedzina kultury, ktdra, jak wszyscy przyznaja,
Rzymianie wynalezli i pozostawili potomnosci - jest nig prawo”*. Jednak i
ten wklad przez krytykow jest lekcewazony. R. Brague ironicznie stwierdza:

* Tenze, Europa, droga rzymska, przekltad W. Druski, Warszawa 2012, s. 32.
# Zob. Tamze, s. 41.
#  Tamze, s. 42.
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»Kiedy wiec prébujemy uchwyci¢ tres¢ rzymskiego doswiadczenia, otrzy-
mujemy tylko znikczemnialg transpozycje tego, co greckie, albo prymityw-
ny jeszcze zwigzek czegos, co $redniowieczne lub nowozytne. Rzymianin
z tego punktu widzenia wyglada ledwie na kogos, komu udalo si¢ spetni¢
pewien paradoks: by¢ za razem dekadenckim i prymitywnym”™*.

Co w takim razie stanowi oryginalny rzymski wktad w kulture? Francu-
ski filozof uwaza, ze jej najwigkszym osiggnieciem byla umiejetnos¢ upo-
wszechniania i przekazywania dziedzictwa hellenizmu. ,,To niewiele, co
uznajemy za swoiste dla Rzymu, jest moze calym Rzymem. Struktura prze-
kazywania tresci, ktora nie jest trescig wlasna, to jest wlasnie prawdziwa
tres¢. Rzymianie tylko przekazywali, ale to nie jest byle co. Nie wniesli nic
nowego w stosunku do dwdch ludéw twdrczych, greckiego i hebrajskiego.
Ale wniesli wlasnie nowos¢. Wniesli nowos¢ jako taka. To, co dla nich bylo
dawne, wniesli jako nowe”™*.

To do$wiadczenie jest kluczowe. R. Brague rozumienie je w pierwszej
kolejnosci jako doswiadczenie przestrzeni, w ktérym $wiat jest widziany
oczami podmiotu, patrzgcego przed siebie, ,wychylajacego si¢ w prz6d™’
i zapominajgcego o tym, ,,co znajduje si¢ za nim”*®. Doskonalym obrazem
jest jezyk, ktéry chwyta te perspektywe. Stowo moze posiada¢ wigcej niz
jedno znaczenie (np. altus, ktéry Rzymianina przekltadaja jako wysoki, ale
i gleboki), jezyk bowiem utrwalil nie tylko konkretng przestrzen, ale tak-
ze dystans w stosunku do méwiacego. Podobnie ma si¢ rzecz ze sztuka, na
przyklad architekturg czy rzezbg. Grecka $wiatynia jest tak zbudowana, aby
mozna bylo ja obejs¢ wokolo. U Rzymian zas liczy si¢ ,,przeswit wycho-
dzacy na $lepg $ciane”®. Podobnie ma sie rzecz z posagiem. Grecki mozna
ogladac z kazdej strony, jest statyczny, rzymski z kolei zawiera ruch posta-
ci. Cechg Rzymu pozostaje zatem doswiadczenie przestrzeni, wyrazajace
sie dynamika, ruchem do przodu, oderwaniem od Zrédel, ktére nie ma nic
wspolnego z odrzuceniem pamieci. ,Rzymianie chetnie przyznaja, co za-
wdzigczaja innym”. Widzg siebie jako nieautochtondw, powotanych ak-
tem zalozycielskim i przeszczepionych do nowej ziemi. Przektadajac grec-
kie physis (natura) na auctoritas (autorytet, wladza) akcentuja pragnienie

4 Tamze, s. 43.
4 Tamze.
47 Tamze, s. 44.
4 Tamze.
4 Tamze.
50 Tamze, s. 45.
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tworzenia, ktére nie pomija przesztosci. ,,By¢ rzymskim, podkresla R. Bra-
gue, to doswiadczy¢ i tego, co dawne, i tego, co nowe, i tego, co odnawia
sie przez przeszczepienie na nowy grunt, przeszczepienie, ktore z tego, co
dawne, czyni zasad¢ nowego rozwoju. Rzymskie jest zaréwno doswiadcze-
nie poczatku, jak i doswiadczenie nowego poczatku™'.

Postawa rzymska polega na odnawianiu i przekazywaniu. Rzym absor-
bujac kulture grecka, schylal przed nig gtowg i uznawal jej wyzszo$¢ oraz
nidst ja wraz z cywilizacja we wszystkie strony imperium. Rzymski, pod-
kresla francuski filozof, ,,jest kazdy, kto wie i czuje, Ze zajmuje miejsce po-
miedzy czyms takim jak «hellenizm» a czyms§ takim jak «barbarzynstwo».
By¢ «rzymskim» to mie¢ za sobg godny nasladowania klasycyzm, przed
sobg za$ barbarig, ktdra trzeba sobie podporzadkowac. I zajmowac te po-
zycje nie tak, jakby si¢ bylo neutralnym posrednikiem, zwyktym przeka-
zicielem, obojetnym na to, co przekazuje, lecz wiedzac, Ze jest si¢ samemu
tym, w kim to wszystko si¢ dzieje; wiedzac, ze samemu jest si¢ rozpietym
miedzy klasycyzmem, ktéry trzeba sobie przyswoic, a wewnetrznym bar-
barzynstwem. By¢ «rzymskim» to uwazac sie¢ Greka w stosunku do tego,
co barbarzynskie, ale tez za barbarzynce w stosunku do tego, co greckie.
To wiedzie¢, ze przekazuje si¢ co$, czego nie wydobylo sie z siebie, co po-
siadlo sie z ledwoscia, w sposdb niepewny i prowizoryczny”>. Istota kultu-
ry rzymskiej jest zatem przejscie, przeniesienie, przekazania. Doskonalym
obrazem w tym wzgledzie pozostaje akwedukt. Jest on nie tylko $wiadec-
twem jej obecnosci rzymskiej kultury i architektury w Europie, ale wyraza
gleboka ide¢. Ukazuje bowiem ,,koniecznos¢ istnienia réznicy poziomow.
O ile droga powinna by¢ mozliwie najbardziej ptaska, akweduktu nie moz-
na sobie wyobrazi¢ bez pochylosci. Podobnie kultura rzymska rozciaga sie
miedzy biegiem gérnym a dolnym™>’.

Stary Kontynent jest rzymski i to pojecie $wiadczy o jego odrebnosci.
Badajac je od wewnatrz, R. Brague wskazuje réwniez na role chrzescijan-
stwa, ktore w znaczacy sposob uksztaltowalo duchowa tozsamos¢ Europy.
Jest ono zasadniczo rzymskie, chociaz to okreslenie nie pojawia sie wérod
czterech przymiotéw Kosciota (jeden, $wiety, powszechny, apostolski).

Co w takim razie wniosto to rzymskie chrzescijanstwo do europejskiej
kultury? ,Wydaje mi sig, ze chrzescijanistwo reprezentuje pewna synteze
dwoch elementéw, pewien sposéb pojmowania stosunkdéw miedzy nimi.

51 Tamze, s. 46.
52 Tamze, s. 51-52.
5 Tamze, s. 52.
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Tymi elementami sg, najogdlniej, czynnik boski i czynnik ludzki. Albo moé-
wiac inaczej - Bdg i czlowiek, swietos¢ i $wieckos¢, niebo i ziemia, ducho-
wos¢ i doczesnos¢. Kazda kultura ma do czynienia z tymi dwoma elemen-
tami™*. Jednak chrzescijanstwo proponuje tutaj niezwykle rozwigzanie.
Laczy bowiem ,to, co boskie i to, co ludzkie tam, gdzie tatwo je od siebie
odrézni¢, wyodrebnia boskie od ludzkiego tam, gdzie tatwo je polaczy¢.
Laczy to, co trudno wyobrazi¢ sobie razem, rozdziela to, co trudno jest wy-
obrazi¢ sobie rozdzielone”. R. Brague dodaje, ze stalo si¢ to mozliwe dzig-
ki Wcieleniu. Bowiem ta idea ,,uczynita mozliwym pojawienie si¢ domeny
swieckiej oraz nastepstw tego faktu w dziejach Europy, w tym mozliwosci
powstania spoleczenstw «$wieckich» lub nawet radykalnie ateistycznych”.

Mowiac o paradoksalnej tacznosci obecnej w chrzescijanstwie mysliciel
wskazuje na trzy aspekty. Po pierwsze na nature objawionego przedmiotu,
bowiem w chrzedcijanstwie nie jest nim tekst tylko osoba Chrystusa. Po
drugie na historyczng obecnos¢ Boga w Kosciele, oznaczajacg Jego wkro-
czenie w dzieje $wiata i spotkanie z ludzmi. I po trzecie cielesna obecno$é
Boga w sakramentach, ktdra staje si¢ mozliwa dzigki przyjeciu ciala przez
Syna Bozego.

R. Brague podkresla zatem formotwdrcza role chrzescijanistwa wobec
kultury europejskiej. ,Dla mnie chrzedcijanstwo, wyznaje mysliciel, jest
w odniesieniu do kultury europejskiej nie tyle trescia, ile formg. Dlate-
go bynajmniej nie musimy wybiera¢ spomiedzy réznych jej sktadnikéw, z
ktorych jedynym jest chrzedcijaiistwo, poniewaz to wtasnie jego obecnos¢
pozwolifa innym sktadnikom przetrwac™. Dlatego, postuluje filozof, aby
»Europa pozostala sobg, nie jest konieczne, by wszyscy ci, ktdrzy ja zalud-
niaja, uznali si¢ wyraznie za chrzescijan ani tym bardziej za «walczacych».
Rzekome papieskie «marzenie o Composteli», czyli marzenie o rekonkwi-
$cie — dokonanej jakimi srodkami? - wydaje mi si¢ istniec¢ tylko w glowach
tych, ktdrzy je pietnuja. Trzeba si¢ jednak zastanowi¢, czy Europa moze sie
obejs¢ bez elementdw, ktdre prébowalismy wydoby¢ wyzej, nie tracac swe-
go charakteru™®.

R. Brague, myslac o przyszlosci Starego Kontynentu, podkresla, ze w
zaden sposdb nie moze on zapomniec o swojej wartosci wobec barbarzyn-

5 Tamze, s. 178.
% Tamze.

% Tamze, s. 189.
57 Tamze, s. 202.
8 Tamze, s. 214.
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stwa wewnetrznego i zewnetrznego, lecz by¢ jej nieustannie swiadom. Wi-
nien réwniez mie¢ zawsze w pamieci wlasng nizszo$¢, jest bowiem jedynie
wyslannikiem i stuga.

Zakonczenie

R. Brague, to oryginalny mygliciel, Iaczacy refleksje filozoficzng z aktu-
alng analizg sytuacji europejskiej. Dokonujac hermeneutyki islamu, widzi
w nim nie tyle religie, ile system prawny, domagajacy si¢ bezwzglednego
postuszenstwa Allahowi i jego prorokowi — Mahometowi. Boskiemu pra-
wu, zapisanemu w Koranie, ma zosta¢ podporzadkowany caly swiat. Cel
dzialan muzulmanéw jest jeden: zaprowadzenie powszechnego szariatu,
chociaz poszczegolne odtamy islamu rézni¢ si¢ beda stopniem zaangazo-
wania.

Czy zatem mieszkancy Starego Kontynentu sg ,,skazani” na religie Pro-
roka? Wobec kryzysu tozsamosci europejskiej i perspektywy islamizacji
francuski filozof proponuje powrét do lacinskiej tradycji. Rozumie przez
nig rzymskos¢, ktora zaadoptowata dziedzictwo Aten i Jerozolimy, a na-
stepnie przekazala je ludom zamieszkujacym imperium. W ten sposéb kul-
tura wysoka poplyneta jak woda rzymskim akweduktem i dotarta w naj-
odleglejsze zakatki Europy. Chrzescijanstwo do tego dziedzictwa wniosto
forme, ktora pozwolila antycznym elementom przetrwac i odrodzi¢ sig.

Streszczenie

R. Brague laczy refleksje filozoficzng z aktualng analizg sytuacji euro-
pejskiej. W islamie widzi przede wszystkim system prawny, domagajacy
sie bezwzglednego postuszenstwa Allahowi i jego prorokowi - Mahome-
towi. Wobec kryzysu tozsamosci europejskiej francuski filozof proponuje
powrdét do facinskiej tradycji. Rozumie przez nig rzymsko$¢, ktora zaadop-
towata dziedzictwo Aten i Jerozolimy, a nastepnie przekazala je ludom za-
mieszkujacym imperium.

Stowa kluczowe: prawo Boga, islam, Koran, rzymska tozsamos¢.
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“Condemned” to Islam?
Rémi Brague and the Defense of Latin Civilization

Summary

Rémi Brague combines philosophical thought with the current analy-
sis of the situation in Europe. He sees Islam as primarily legal system, de-
manding absolute obedience to Allah and his Prophet - Muhammad. In
view of the crisis of European identity, the French philosopher proposes a
return to the Latin tradition. He understands it as Romanity, which adopt-
ed the heritage of Athens and Jerusalem, and then forwarded it to the peo-
ples living in the Empire.

Key words: the law of God, Islam, the Koran, the Roman identity.
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Tres$¢: Wstep; 1. Kontekst organizacyjny 1 ekonomiczny idei pomocy hospicyjnej; 2. Idea prawa sprawie-
dliwego a problem eutanazji w hospicjum; 3. Niektore (wazniejsze) tre§ci w kwestii propagowania
idei ruchu hospicyjnego; Zakonczenie.

Wstep

Idea bezinteresownej pomocy blizniemu siega czaséw samej Biblii i jej
humanistycznego przestania. Jesli starozytny lekarz poganski unikat lecze-
nia beznadziejnych przypadkoéw, aby nie zmienia¢ woli bogdéw?, to biblijny
dobry samarytanin, cztowieka napadnigtego przez zbdjcow zawidzt do go-
spody i tam nim si¢ opiekowal. My$lac tym tropem, w pierwszych gminach
Ko$ciota czesto opieke nad chorymi sprawowali sami biskupi, nie wspomi-
najac o kaptanach i diakonach? a w sredniowieczu masowo powstawaly
przy drogach gospody dla strudzonych i chorych pielgrzymoéw. Idac dalej,
jesli chodzi o jakie$ szczegdlne przyklady, mozemy zaznaczy¢, ze w roku
1870 w Dublinie powstalo hospicjum Najswigtszej Maryi Panny. W roku
1905 hospicjum $w. Jézefa w Londynie’. Jednak ,wspdtczesny model opieki

Ks. dr hab. Stanistaw Bialy, prof. UKSW - Wydziat Studiéw nad Rodzing w UKSW w Warsza-
wie, takze wykladowca teologii moralnej w WSD w Lomzy.

! M. MACHINEK, Smier¢ w dyspozycji czlowieka. Wybrane problemy etyczne u kresu ludzkiego
zycia, Olsztyn 2004, s. 76.

> Pierwszym, ktdry uzyl tacinskiej nazwy hospitium byl $w. Paulin z Noli (+ 431).

J. Ruszkowska, Hospicjum, w: Komisja Episkopatu Polski Duszpasterstwa Ogolnego, Ewan-
gelizacja i nawrdcenie, Program duszpasterski na rok 1995/96, Katowice 1995, s. 541; por.
E. S1kORrska, Narodziny i rozwoj wspdlczesnej opieki hospicyjnej na §wiecie, w: W strone
czlowieka umierajacego. O ruchu hospicjéw w Polsce, red. . DrAZKIEWICZ, Warszawa 1989
s. 51-52.
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hospicyjnej stworzyla Cicely Saunders — angielka, ktéra w 1967 roku otwo-
rzyta w Londynie specjalistyczny o$rodek opieki nad chorymi umierajacy-
mi — Hospicjum Swietego Krzysztofa™. Mozna powiedzieé, ze w nowym
(tj. wspolczesnym) sensie, ruch hospicyjny zrodzit sie z potrzeby podmio-
towego traktowania czlowieka umierajacego. Np. polski model hospicjum
domowego zapoczatkowato w 1991 roku gdanskie ,,Hospicjum Pallottinu-
m”?, opierajgce swe dzialanie na antropologii katolickiej, itp.

Innymi stowy, ruch hospicyjny o ktérym mowa, to odzew spoteczny
oparty na zasadach wolontariatu, gromadzacy ludzi pragngcych pomoc
terminalnie chorym, i ich rodzinom. W szczegdlnosci, jest widzialnym
protestem wzgledem mentalno$ci eutanatycznej, poniewaz odznacza sie¢
formacja duchowa oparta na katolickich ogélnoludzkich wartosciach. Tym
samym uwrazliwia spoleczenstwo na tzw. graniczne problemy zwigzane z
choroba, cierpieniem i $miercig. Np. postugujac si¢ pojeciem ,,jako$¢ zycia’,
sprzeciwia si¢ stosowaniu uporczywej terapii, majacej na celu przedtuze-
nie gasngcego Zycia za wszelka cene, ale tez odrzuca eutanazje jako sposéb
na walke z cierpieniem lub upokorzeniem. Nadto: ,,poprzez autonomicz-
ne, pod wzgledem prawnym i finansowym jednostki organizacyjne (...),
wspolpracuje z wydziatami zdrowia i pomocy spolecznej, krajowymi i za-
granicznymi instytucjami o podobnym zakresie dziatania™®.

Wobec powyzszego jawi si¢ pytanie o uwarunkowania idei, ktorg jest po-
moc hospicyjna. Czy wystepuja na tym polu zagrozenia? Mamy tu na mysli
aspekt organizacyjny, materialny (ekonomiczny), prawny, ale takze ideowy,
zwigzany z moralno$cig, ktérej kryzysowym wymiarem jest zadanie prawa do
eutanazji, rozumianego (tu) jako dobro cywilizacyjne lub wolno$ciowe. Zatem,

Ruch hospicyjny, http://www.hospicjum.tychy.pl/index.php/ruch-hospicyjny.html; tam-
ze: ,Urodzona w 1918 roku Cicely pragneta zosta¢ pielegniarka, jednak sprzeciw rodzicow
sprawil, ze udalo si¢ jej zrealizowa¢ to marzenie dopiero w 1944 roku. Pracujac jako piele-
gniarka w londynskim szpitalu Swigtego Lazarza opiekowala si¢ nieuleczalnie chorym pol-
skim lotnikiem - Dawidem Tasma. Z rozmdw, jakie z nim przeprowadzila, zrodzila si¢ idea
miejsca przeznaczonego dla ludzi umierajacych. Miejsca, w ktérym beda mogli, otoczeni
opieka, wolni od bélu, uporzadkowac swoje sprawy oraz przygotowac si¢ do odejscia. Re-
alizacja tej idei trwata 19 lat, w trakcie ktdrych Cicely Saunders ukonczyla studia medyczne
oraz odbyta praktyke lekarska w szpitalu Swietego Jézefa, ktorego specjalizacja byla opieka
nad chorymi umierajacymi. Hospicjum Swietego Krzysztofa stalo sie modelem tego typu
instytucji, na calym $wiecie”.

> J. Ruszkowska, Hospicjum, art. cyt., s. 543; G. KOwALIK, Idea opieki paliatywno-hospicyj-
nej - rys historyczny, ,,Studia Medyczne” 29/2 (2003), s. 188-194.

Ruch hospicyjny, art. cyt., s. http://www.hospicjum.tychy.pl/index.php/ruch-hospicyjny.
html; por. M. GOrECKI, Hospicjum w stuzbie umierajagcym, Warszawa s. 47-70.

40



Prawo i jego sprawiedliwos¢ (jako zasada tadu spolecznego) warunkiem realizacji idei...

jak powyzsze fakty oddziatujg lub moga rzutowac na prowadzenie hospicjow?
To znaczy, jak w demokratycznym oraz wielokulturowym porzadku prawnym
wyglada opieka duchowa i medyczna nad pacjentem? Czy pojawiaja si¢ 0so-
bowe lub strukturalne naciski na wprowadzenie prawa do eutanazji w Polsce, a
tym samym czy mentalno$¢ eutanazyjna jest realnym zagrozeniem dla idei ho-
spicjow, ktora legta u podstaw powstania ruchu hospicyjnego w naszym kraju?
Warto bowiem podkresli¢ (chcac tak postawic¢ zagadnienie), ze nawet w Polsce
(w pewnym momencie): ,,pigknie rozwijajaca si¢ do 2006 r. idea hospicyjna
znalazla sie w okresie stagnacji i napotyka(fa) coraz wieksze przeszkody natu-
ry instytucjonalnej i spofecznej. Nastapily niekorzystne zmiany w ustawodaw-
stwie stuzby zdrowia dot. hospicjéw oraz zmniejszyla sie znacznie liczba os6b
postugujacych w hospicjach jako wolontariusze™.

Chodzi miedzy innymi o to, ze Ustawa z 1 lipca 2011 r. o dziatalnosci
leczniczej nakladata ,,na organizacje prowadzace hospicja obowigzek prze-
ksztalcenia si¢ w przedsiebiorstwa™®. Co wigcej ,w 1993 roku na Krajowym
Zjezdzie Lekarzy w Warszawie za dopuszczalnoscia eutanazji gtosowato
kilkudziesieciu lekarzy. Takze art.150 § 2 KK, méwiac «o fagodzeniu kary
czy niekaralno$ci w wyjatkowych wypadkach»™, moze otworzy¢ droge do
pewnych naduzy¢, jesli nie do legalizacji eutanazji. Nadto, musimy bra¢
pod uwage to, ze w takich krajach jak Belgia, Holandia, Luksemburg, w
niektérych stanach USA i terytoriach Australii itp., wprowadzono prawo
do eutanazji (co nie jest bez znaczenia dla sprawy ochrony prawnej zycia w
Polsce). W Szwajcarii umarza si¢ $ledztwo, jesli dzialanie takie nie wynika-
to z przyczyn egoistycznych (czyli jest bardzo podobnie jak w krajach po-
wyzej). We Francji wprowadzono prawo (17 marca 2015 r.), ktére udostep-
nienia pacjentowi zastosowanie sedacji, w celu przyspieszenia jego zgonu.

Niniejszym, wydaje sie, iz nalezy przeprowadzi¢ bioetyczng analize sta-
nu prawnego i praktycznego dzialajacych hospicjow w Polsce. Czyli ta-
kie rozumowanie, ktére mogtoby zaproponowa¢ (w $wietle antropologii
katolickiej) normatywne zasady, co do ogladu zastanego stanu rzeczy. To
(przyrodzona i nadprzyrodzona) godnos¢ osoby ludzkiej, ktéra owa an-
tropologia prezentuje, bedzie miala tutaj zasadnicze znaczenie, jak nalezy
rozumie¢ praktyke, ale i sama istote sprawiedliwosci prawa cywilnego, apli-

7 M. LENARTOWICZ, http://www.7dni.radom.pl/aktualnosci/radom/ruch_hospicyjny,1040.

8 Tamze; por. A. CIALKOWSKA-RYSz, Sytuacja i wyzwania opieki paliatywnej w Polsce, ,,Me-
dycyna Paliatywna” 1 (2009), s. 22-26.

® T. DoBROWOLSKI, Eutanazja, “Glos dla zycia” 1/24 (2002); por. J. Pyszkowska, Opieka nad
chorym w okresie terminalnym, ,,Magazyn Medycyny” 2 (2000), s. 8nn.
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kowanego w zakresie ochrony zycia osoby ludzkiej. Tak wigc, w podejmo-
wanej problematyce musi pojawic sie kwestia takich sytuacji granicznych,
gdzie z jednej strony znajduje si¢ grozba zamkniecia hospicjum z przyczyn
ekonomicznych, a z drugiej strony sprawa karania (tegoz hospicjum) z po-
wodu odmowy stosowania eutanazji na pacjentach. W drugim przypadku
chodzi o sytuacje, gdy dane panstwo ustawowo wprowadza, do obowigzu-
jacego porzadku spolecznego, prawo do eutanazji. Nie bez znaczenia sg tu-
taj takze takie kwestie, ktdre literatura przedmiotu nazywa - kryptanazja,
gdzie lekarze uzurpujg sobie prawo do stosowania eutanazji w taki sposéb,
iz aplikuja ja w sposob potajemny. To znaczy bez wiedzy (lub wbrew wie-
dzy i woli) zainteresowanego pacjenta.

1. Kontekst organizacyjny i ekonomiczny
idei pomocy hospicyjnej

Problem jakosci pomocy hospicyjnej, jej uwarunkowan w kontekscie
organizacyjnym i ekonomicznym, zostanie tutaj oméwiony na przykladzie
sytuacji jaka mamy w Polsce. Przyklad wziety z Polski, gdzie eutanazja w
prawie cywilnym jest zakazana (ale, gdzie istniejg tendencje, aby to zmie-
ni¢), powinien pozwoli¢ na tatwiejsze uwypuklenie podstawowych warun-
kow, ktore stanowig o jakosci pomocy udzielanej cztowiekowi, ktéry zna-
lazt si¢ w tak granicznym miejscu, jakim jest hospicjum.

I tak, mozna zauwazy¢, ze idea ruchu hospicyjnego w Polsce zrodzita si¢
w latach siedemdziesigtych, migdzy innymi na bazie kontaktéw z dr Cicely
Saunders, ktéra - w celu propagowania idei takiej opieki - w 1978 r. od-
wiedzita Polske. Wedlug innych prekursorka ruchu hospicyjnego w Polsce
byta (obok doktora S. Kownackiego, ktory prowadzil odziat zakazny szpi-
tala w Nowej Hucie) Hanna Chrzanowska, ktéra zalozyta w Krakowie tzw.
pielegniarstwo domowe. ,,Jego celem byla opieka nad osobami przewle-
kle chorymi i bedacymi w stanie terminalnym, sprawowana w domach™°.
Wszystko to sprawilo, ze juz lata osiemdziesigte odznaczaly si¢ preznym
rozwojem tegoz ruchu, miedzy innymi dzieki dobrej wspétpracy duchow-
nych i $wieckich (lekarzy i pielegniarek)'!. Faktem jest, Ze o potrzebie ist-

10 K. WiLczyNsk1, Wkiad Kosciola katolickiego w tworzenie sig osrodkéw opieki paliatywnej,
»Legnickie Studia Teologiczno-Historyczne” 8 (2014), s. 159.

1 P. KRAKOWIAK, Opieka paliatywno-hospicyjna w Polsce i zadania duszpasterskie z nig zwig-
zane, w: Komisja Duszpasterstwa Konferencji Episkopatu Polski, Otoczmy troska zycie, Po-
znan 2008, s. 215nn.
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nienia duszpasterstwa hospicyjnego, zorganizowanego na szeroka skale,
mowili nasi biskupi juz w 1989 roku, zgromadzeni w Rzymie na Konferen-
cji Biskupéw Europejskich'. Pytaniem jest jednak, jak wszystko to przelo-
zylo si¢ na prawodawstwo (w Polsce)? Czy podjelo ono probe ulatwienia
podejmowania tejze trudnej, i tak bardzo waznej spolecznie dzialalnosci
ludzi dobrej woli, jaka jest prowadzenie hospicjum.

1.1. Podstawowe Zrodla prawne prowadzenia hospicjum

Jako pierwsza (istotng dla mozliwoséci prowadzenia hospicjow), moz-
na wskaza¢ Ustaweg o gwarancjach wolnosci sumienia i wyznania z dnia
17.06.1989 r.”%, ktdra wprowadzita w odniesieniu do Ko$ciotéw podzial na
ich dziatalnos$¢ gospodarczg i niegospodarcza. Umozliwila ona ustanowie-
nie zasad pracy charytatywno-opiekunczej (art. 24. ust. 1), a tym samym
zakladanie i prowadzenie szpitali oraz innych podmiotéw leczniczych (art.
24. ust. 1). Natomiast - uchwalona w 1991 r. - Ustawa o zakladach opieki
zdrowotnej pozwolila stowarzyszeniom §wieckim i koscielnym powolywac
zaklady zdrowotne. Kolejna ustawa, tj. Ustawa o ubezpieczeniu zdrowot-
nym z 1997 r. dala im mozliwo$¢ uzyskiwania $srodkéw (np. od panstwa)
na prowadzona w nich opieke. Co wigcej, od 2003 r., istnieje mozliwos¢
uzyskiwania tytulu specjalisty z medycyny paliatywnej'*. Nadto w 1993
r. przy Ministerstwie Zdrowia powstata Rada Opieki Paliatywnej i Hospi-
cyjnej, ktora zajmuje si¢ koordynacja ruchu hospicyjnego w Polsce, ktory
szczyci sie (jak na dzien dzisiejszy) liczba okoto 350 dziatajacych zakladow
opieki paliatywno-hospicyjnej'®. Daje to, mozliwo$¢ otoczenia opieka oko-
to 50% pacjentéw, bedacych w zaawansowanym stadium choroby nowo-

12 Tamze, s. 223.

13 Dz. U. 2005 r. nr 231, poz. 1965.

" J. STOKLOSA, Ruch hospicyjny w Polsce, http://www.hospicjum-domowe.waw.pl/zarys-dzie-
jow/135-ruch-hospicyjny(12.03.2014).

5 K. WiLczyNsk1, Wkilad Kosciota katolickiego w tworzenie sig osrodkéw opieki paliatywnej,
art. cyt.,, s. 156; tamze: ,Wedlug danych z r. 2008 w Polsce bylo 349 publicznych (panstwo-
wych, samorzadowych) i niepublicznych (prowadzonych przez stowarzyszenia, fundacje,
stowarzyszenia zakonne, caritas) zakladow opieki paliatywno-hospicyjnej. oprocz tego
funkcjonuja nieliczne (i niepoliczone) komercyjne o§rodki paliatywno-hospicyjne. publicz-
ne i niepubliczne zaktady opieki paliatywno-hospicyjnej w Polsce to: 154 poradnie medycy-
ny paliatywnej (w tym 53 niepubliczne), 284 hospicja domowe (w tym 121 niepublicznych),
70 oddzialéw medycyny paliatywnej w szpitalach, 63 hospicja stacjonarne (w tym 34 niepu-
bliczne), 42 zespoly opieki domowej dla dzieci”
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tworowej's.

Ale chyba najbardziej istotnym regulatorem jest tu Ustawa z dnia 14
czerwca 2012 r. o zmianie ustawy o dziatalnosci leczniczej oraz niektorych
innych ustaw. Bowiem ,,organizacje pozarzadowe, ktére zajmujg sie dzia-
talnoscig leczniczg, hospicyjng i paliatywna (baly) sig, ze ustawa o dziatal-
nosci leczniczej (z 14 kwietnia 2011 r.) zmusi je do zamykania hospicjow
i innych placdwek ochrony zdrowia prowadzonych na zasadzie non-profit,
gdyz od 1 lipca 2012 r. stang si¢ przedsigbiorstwami”". Niniejsza ustawa
(tj. z 14 czerwca 2012 r.) zmienila takze ustawy: ,,Ustawe z dnia 22 sierpnia
1997 r. o publicznej stuzbie krwi, ustawe z dnia 27 lipca 2005 r. — Prawo o
szkolnictwie wyzszym, ustawe z dnia 28 lipca 2005 r. o lecznictwie uzdro-
wiskowym, uzdrowiskach i obszarach ochrony uzdrowiskowej oraz o gmi-
nach uzdrowiskowych, ustawe z dnia 8 wrzesnia 2006 r. o Panstwowym
Ratownictwie Medycznym, ustawe z dnia 6 listopada 2008 r. o prawach
pacjenta i Rzeczniku Praw Pacjenta oraz ustawe z dnia 12 maja 2011 r. o
refundacji lekow, srodkow spozywczych specjalnego przeznaczenia zywie-
niowego oraz wyrobow medycznych™®. Wszystko to sprawilo, iz stowarzy-
szeniu (zainteresowanemu do prowadzenia hospicjum) potrzebne juz tylko
byly wewnetrzne normy, jak odpowiedni statut, regulamin obrad Walnego
Zgromadzenia itp.".

1.2. Zrédta prawne prowadzenia wolontariatu w hospicjum

Wolontariat, to wazne zrédlo pomocy w prowadzeniu hospicjum. Sy-
tuacje wolontariusza w hospicjum (np. kto moze nim by¢, na jakich zasa-
dach itp.) reguluje odpowiedni zesp6l norm, stanowiacy skladowa praw
dotyczacych dzialalnosci hospicyjnej. W tymze zespole ,,mieszczg si¢ za-
réwno przepisy powszechnie obowiazujace dotyczace wolontariatu, zawar-
te przede wszystkim w ustawach i rozporzadzeniach, jak i ustalone przez

16 K. DE WALDEN-GALUSZKO, Problemy w ocenie jakosci opieki paliatywnej, w: Ocena jako$ci
opieki paliatywnej w teorii i praktyce, red. Idem - M. Majxowicz, Gdansk 2008 s. 3-4.

7 R. RoTauB, Hospicjum jak przedsigbiorstwo. Oby interpretacja tego prawa nie poszla za
daleko, http://www.rynekzdrowia.pl/Prawo/Hospicjum-jak-przedsiebiorstwo-Oby-in-
ter(23.02.2012).

'8 Ustawa z dnia 14 czerwca 2012 r. 0 zmianie ustawy o dzialalnosci leczniczej oraz niektérych
innych ustaw, Dz. U. z 2012 r. poz. 742, s. 1/20.

¥ Akty prawne, http://www.hospicjum-gorzow.pl/index.php?option=com_k2&view=itemlist
&layout=category&task; por. M. GORECKI, Hospicjum w stuzbie umierajgcym, Warszawa
2000.
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hospicjum przepisy wewnetrzne, okreslajace w sposob szczegdétowy zasady
dzialania wolontariatu w zaleznosci od istniejacych warunkoéw i zindywi-
dualizowanych potrzeb placowki™.

I tak do wolontariatu (majacego zastosowanie w opiece paliatywnej)
znajdujg zastosowanie zasady przewidziane w (wspomnianej juz) Ustawie o
dziatalnosci pozytku publicznego i o wolontariacie, z dnia 24 kwietnia 2003
r.2!. Réwniez bardzo wazne jest tu Rozporzgdzenie Ministra Polityki spolecz-
nej z 14 lutego 2005 r., w sprawie placowek opiekunczo-wychowawczych.
Ale takze Rozporzgdzenie Ministra Edukacji Narodowej i Sportu z 11 grud-
nia 2002 r., w sprawie szczegélowych zasad dzialania publicznych poradni.
Niniejszym obowigzujace prawo przewiduje, Ze w wolontariacie moga by¢
osoby posiadajace szczegolne kwalifikacje lub uprawnienia, jak i ludzie wy-
konujgcy zadania, od ktérych nie zada si¢ posiadania jakiegos$ $cisle okre-
slonego, tj. specjalistycznego wyksztalcenia®.

Mimo chwilowego zagrozenia, iz bedzie zakaz prowadzenia wolonta-
riatu w szpitalach oraz hospicjach, w zwigzku z pojawieniem si¢ (wspo-
mnianej juz) Ustawy o dziatalnosci leczniczej (z 14 kwietnia 2011 r.?), ktd-
ra, wchodzac w zycie 1 lipca tego samego roku, uznata szpitale i hospicja za
podmioty gospodarcze®, jej nowelizacja (z 14 czerwca 2012 r.) utrzymata
wczesniej przyjety porzadek prawny, ktéry widzial to zupelnie inaczej, da-
jac hospicjom wolnoé¢ dziatania, w sensie udostepnienia mozliwosci sko-
rzystania z nieodptatnej pomocy wolontariuszy.

2 L. PAWLOWSKI, Aspekty prawne w pracy koordynatora wolontariatu hospicyjnego, http://
www.hospicjum-gorzow.pl/index.php?option=com_k2&view=item&id=140:aspekty-praw-
ne-w-pracy; por. Wolontariat - aspekty prawne, Broszura Ministerstwa Pracy i Polityki Spo-
tecznej, Warszawa 2011.

2 Dz. U. Nr 96 z 2003 r.; L. PAWLOWSKI — M. LICHODZIEJERSKA-NIEMIERKO, Wolontariat w
opiece paliatywnej i hospicyjnej w Polsce - aspekty prawne, Gdansk 2010.

2 Tamze; por. M. ZOLEDOWSKA, Ustawa o dziatalno$ci pozytku publicznego i o wolontariacie.
Praktyczny komentarz, Warszawa 2011.

»  Ustawa z dnia 14 kwietnia 2011 r. o dzialalnosci leczniczej, Dz. U. 2011. Nr 112, poz. 654.

2 Ktora to ustawa zastgpita m.in. dotychczas obowiazujaca ustawe z dnia 30 sierpnia 1991 r.
o zakladach opieki zdrowotnej (tekst jednolity: Dz. U. z 2007 r. Nr 14, poz. 89 ze zm., dalej
»ustawa o zoz”).

»  Ustawa z dnia 14 czerwca 2012 r. o zmianie ustawy o dziatalno$ci leczniczej oraz niekt6rych
innych ustaw, Dz. U. z 2012, poz. 742.
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1.3. Prawa pacjenta

1.3.1. Komu nalezy si¢ hospicjum

Istnieje grupa chorych, ktérym medycyna juz nie jest w stanie pomac,
ale mozna u nich ztagodzi¢ cierpienie. Sprawi¢, ze odejda z tego $wiata
godnie. Odbywa si¢ to (lub moze odbywa¢) na oddziatach medycyny pa-
liatywnej i w hospicjach®. Stawiamy zatem pytanie: kiedy pobyt w tych pla-
cédwkach przystuguje takim chorym?

Ot6z, zeby pacjent mogl by¢ objety opieka paliatywna i hospicyjng ,,ko-
nieczne jest skierowanie lekarza ubezpieczenia zdrowotnego. Pacjent, jego
rodzina lub opiekun powinien wyrazi¢ zgode na pismie. W przypadku
dzieci wymagana jest zgoda rodzicow lub opiekunéw prawnych (po 16.
roku zycia, takze chorego dziecka). Oddzial medycyny paliatywnej i ho-
spicjum stacjonarne przeznaczone s3 przede wszystkim dla pacjentéw z
trudnymi do kontroli objawami, bez nadziei na wyleczenie, w schytkowym
okresie zycia’®. W hospicjum domowym - natomiast: ,,calosciowa opieka
objeci sg pacjenci z zaawansowanymi, niepoddajacymi si¢ leczeniu przy-
czynowemu, postepujacymi, zagrazajacymi zyciu chorobami przewleklymi
o ztym rokowaniu (okreslonymi w rozporzadzeniu ministra zdrowia). Pa-
cjentom objetym (taka) opieka przystuguja w zaleznosci od potrzeb - po-
rady lekarskie, nie rzadziej niz dwa razy w miesigcu, a wizyty pielegniar-
skie, nie rzadziej niz dwa razy w tygodniu™.

1.3.2. Lekarz czy chory - kto ma decydujacy glos w hospicjum

Zdarza si¢ (dos¢ czesto), ze lekarz zostaje postawiony miedzy dwoma
skrajno$ciami, tj. pomiedzy wola pacjenta a jego dobrem pojmowanym
z prawno-medycznego punktu widzenia®. Powstaje wtedy pytanie, co na-
lezy robi¢, jak powinno si¢ zachowac? I tak, w takich sytuacjach zwykle
moéwi sie 0 mozliwych dwdch stanowiskach: ,,Paternalizmie (dokonywa-
nie wyboréw za pacjenta, wychodzgce z zalozenia, ze nie posiada on wy-

% Prawa pacjenta: komu nalezy si¢ hospicjum, http://www.nto.pl/artykuly-archiwalne /ar-
t/4125809,prawa-pacjenta-komu-sie-nalezy-hospicjum (24.08.2009).

¥ Tamze; zobacz: Ustawa o prawach pacjenta i o Rzeczniku Praw Pacjenta z dnia 6 listopada
2008 r. (Dz. U. Nr 52. poz. 17 z 2009); Deklaracja Praw Pacjenta WHO; Europejska Karta
Praw Pacjenta.

#  Tamze.

#  Por. B. KOLEK, Sens zycia i umierania, Krakow 2009.
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starczajacej wiedzy medycznej, by méc decydowac o swoim leczeniu) i au-
tonomii (traktowanie pacjenta jako partnera, ktéry ma prawo decydowa-
nia o podejmowanym leczeniu)”*’. Wydaje sie, ze oba te stanowiska sg zu-
pelnie skrajnymi podejsciami. Z tego powodu ,,niektérzy méwia réwniez o
tzw. stabym paternalizmie (lekarz ma jedyne prawo glosu tylko w niektd-
rych, skrajnych przypadkach) i mocnym paternalizmie (lekarz zawsze ma
decydujace zdanie). Najbardziej optymalnym rozwigzaniem tego sporu jest
umiejetnos¢ taczenia dwoch zasad, ktére wypracowata etyka: in dubio pro
vita (w razie watpliwosci na korzys$¢ zycia), salus aegroti suprema lex (do-
bro pacjenta najwyzszym prawem)”'. Zasady te (tak wtasnie rozumiane)
maja chroni¢ zaréwno lekarzy, jak i pacjentéw, przed ewentualnymi skraj-
no$ciami, naduzyciami oraz oskarzeniami.

1.4. Hospicja a ich finansowanie

Art. 33. wspominanej juz Ustawy o stowarzyszeniach stanowi: ,,Majatek stowa-
rzyszenia powstaje ze skfadek cztonkowskich, darowizn, spadkéw, zapisow,
dochodéw z wlasnej dziatalnos$ci, dochodéw z majatku stowarzyszenia
oraz z ofiarnosci publicznej. Stowarzyszenie, z zachowaniem obowigzuja-
cych przepiséw, moze przyjmowac darowizny, spadki i zapisy oraz korzy-
stac z ofiarnosci publicznej”™. Mimo powyzszego: ,wiele hospicjow (skarzy
sie, Ze) nie posiada wystarczajacej liczby wolontariuszy i lekarzy. Srodki z
NFZ tylko czg¢$ciowo wystarczajg na ich utrzymanie. Eksperci domagaja sie
zmian w przepisach dotyczacych standardow opieki w hospicjach™”.

Zatem do podstawowych formy wsparcia hospicjow zaliczamy:

Wsparcie finansowe: 1% podatku na rzecz hospicjum;

Darowizna finansowa.

Wsparcie rzeczowe: (nieuzywane ubrania, AGD itp.);

Wsparcie organizacyjne*.

Lekarz czy chory - kto ma decydujacy glos w hospicjum? http://prawa-pacjenta. wieszjak.
polki.pl/lekarz-czy-chory-kto-ma-decydujacy-glos-w-hospicjum,pacjent-u-lekarza-artykul.
Tamze; por. M. ZOEDOWSKA, Ustawa o dziatalno$ci pozytku publicznego i o wolontariacie.
Praktyczny komentarz, Warszawa 2011.

3 Ustawa z dnia 7 kwietnia 1989 r. Prawo o stowarzyszeniach, Dz. U. z 2015. poz. 1393.
Hospicja otrzymuja za malo pieniedzy o NFZ, http://praca.gazeta prawna.pl/
artykuly/363517,hospicja-otrzymuja-za-malo-pieniedzy-z-nfz.html(2009).

Formy wsparcia, http://hospicjumcordis.pl/formy-wsparcia/.
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2. Idea prawa sprawiedliwego
a problem eutanazji w hospicjum

Prawo, aby nie byto li tylko wyrazem woli rzadzacych, ktéra fatwo moze
by¢ kontestowana, musi by¢ oparte na konsensusie spotecznym, u ktérego
podstaw leza wspdlne dla danego spoteczenstwa warto$ci. Ubi societas ibi
ius: tam gdzie spoleczenstwo tam prawo, stusznie twierdzili starozytni Rzy-
mianie®. Ale czy spoteczenstwa wspoélczesne potrafig kontynuowac te za-
sade w tak waznej sprawie, jaka jest sprawa empatii i wspomagania chorego
przy uwzglednieniu jego autentycznych potrzeb: duchowych i religijnych?
To ochrona praw pacjenta, a szczegdlnie prawa do zycia, jest fundamental-
ng podstawg dziatania ruchu hospicyjnego. Natomiast w krajach, takich jak
Belgia, Holandia, Szwajcaria, Australia, Japonia itp., istnieje prawo dozwa-
lajace na akty eutanazji. Zatem (jawi si¢ pytanie) czy posiada to swoje re-
perkusje w kwestii organizacji pracy hospicjow w naszym kraju, w Polsce?

W zwigzku z powyzszym, niniejsza tematyka bedzie dzieli¢ si¢ na dwa
zagadnienia. Pierwsze zwigzane bedzie z poszukiwaniem podstaw regula-
cji prawnej opieki na cztowiekiem przebywajacym lub kwalifikujacym sie
do hospicjum, ktérg mozna nazywac ,sprawiedliwa, dobra, ludzka, holi-
styczng itp”. Drugie odnosi¢ si¢ bedzie do $wieckich uzasadnien legaliza-
cji prawa do stosowania eutanazji lub prawa do samobdjstwa przy opiece
medycznej. Konfrontacja niniejszych stanowisk, dokonana w kontekscie
zasady sprawiedliwo$ci, powinna pozwoli¢ na wyciagniecie bioetycznych
wnioskow.

2.1. Prawo przeciw eutanazji w Polsce

W Polsce nie istnieje prawo do zabijania na zadanie lub pomocy w sa-
mobdjstwie. Obowigzujacy Kodeks Karny w art. 150 § 1. stanowi: ,Kto za-
bija cztowieka na jego zgdanie i pod wplywem wspotczucia dla niego, pod-
lega karze pozbawienia wolnosci od 3 miesigcy do lat 5”. W art. 151: ,Kto
namowgq lub przez udzielenie pomocy doprowadza cztowieka do targniecia
si¢ na wlasne Zycie, podlega karze pozbawienia wolnosci od 3 miesigcy do lat
5”. Natomiast Kodeks Etyki Lekarskiej (uchwalony w grudniu 1991 roku),
w artykule 31 méwi: ,,Lekarzowi nie wolno pod Zadnym pozorem stoso-

»  B. BANASzAK, Wykiad inauguracyjny. Rola wspolnych wartosci w procesie integracji europej-

skiej, http://www.uz.zgora.pl/wydawnictwo/miesiecznik10-2014/02.pdf.
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wacé eutanazji . Rozumie¢ to nalezy tak, ze tam gdzie nie ma nadziei, tj. w
sytuacjach terminalnych, rezygnacja z intensywnej terapii (np. odlaczenie
urzadzen sztucznie podtrzymujacych Zycie) nie moze by¢ postrzegana jako
spowodowanie §mierci, ale jako zaniechanie §rodkéw nieproporcjonalnych
w stosunku do oczekiwanego rezultatu: ,W stanach terminalnych lekarz
nie ma obowigzku podejmowania i prowadzenia reanimacji lub uporczy-
wej terapii i stosowania srodkéw nadzwyczajnych”.

Sa jednak opinie (charakterystyczne jednak dla srodowisk liberalnych i
lewicowych), ze w Polsce eutanazja jest, ale odbywa sie bez rozglosu®.

2.2. Podstawy etyczne prawa sprawiedliwego w opiece paliatywnej

Nieuchronnos¢ smierci: W opiece hospicyjnej nalezy uznaé prawde, ze
mozliwosci dziatan medycyny w kierunku przedluzania zycia umierajg-
cym sg ograniczone, a w pewnych sytuacjach mogg okazac si¢ wrecz szko-
dliwe. W ostatnim okresie choroby (kiedy $mier¢ jest bliska), to co powin-
no przys$wiecaé opiekunczym dzialaniom, to akceptacja nieuchronnosci
$mierci, co oznacza uznanie, ze kazdy cztowiek ma wlasciwy sobie czas
odejscia. Uszanowanie tego faktu jest rownoznaczne z tym, aby niepotrzeb-
nie nie przedtuzac pacjentowi odchodzenia z tego $wiata, ale tez, aby tegoz
zejécia jemu nie przyspieszac®.

Jakos¢ zycia chorego: Zasada ta stanowi pewien przetom w tradycyjnym
mysleniu medycznym. Dotychczas obowiagzywal tu paternalizm. To ozna-
czalo, ze w modelu opieki postawa personelu medycznego wobec pacjenta
opierala sie na zalozeniu, ze oni sami wiedzg najlepiej czego potrzeba cho-

% T. DoBrOWOLSKI, Eutanazja, “Glos dla zycia” 1/24 (2002); por. L. Ciccone, Leutanasia e il
principio della inviolabilita assoluta di ogni vita umana innocente, w: Commento interdi-
sciplinare alla enciclica «Evangelium vitae», E. Sgreccia — R. Lucas Lucas, Watykan 1997, s.
453-465; Katechizm Kosciota Katolickiego, Poznan 1994, nr 2282; tamze: «Pigte przykaza-
nie zakazuje pod grzechem ciezkim zabdjstwa bezposredniego i zamierzonego. Zabdjca i ci,
ktorzy dobrowolnie wspotdziataja w zabojstwie, popetniaja grzech, ktéry wota o pomste do
nieba»; Jan Pawet II, Encyklika Evangelium vitae, nr 66.

7 Kodeks Etyki Lekarskiej, art. 32, p. 1; por. M. MACHINEK, Smieré w dyspozycji czlowieka.
Wybrane problemy etyczne u kresu ludzkiego zycia, dz. cyt., s. 79.

¥ J. HARTMAN, W Polsce jest eutanazja: odbywa sie bez rozglosu. Rozmowa przepr. Katarzyna
Swierczyniska, ,,Dziennik” 46 (2009), s. 11.

¥ E. UcHMANoOWICZ, Potrzeby duchowe i wsparcie psychologiczne ludzi bedacych u kresu zy-
cia w kontekscie opieki hospicyjnej, ,,Pielegniarstwo i Zdrowie Publiczne” 2 (2002), s. 67-72;
K. DE WALDEN-GALUSZKO, Psychologia dla zespotu hospicjum, Opieka hospicyjno-patywna
- historia, wyjasnienie poje¢, filozofia postepowania, http://hospicja.pl/opieka_psych/artic-
le/274/94.html.
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remu, znajdujacemu si¢ pod ich opieka. Przestawienie akcentu na punkt
widzenia chorego, i liczenie si¢ z jego opinia, ustawia osobg pacjenta i jego
potrzeby w centrum uwagi personelu®. On i jego zycie jest najwazniejsze,
a jego zdanie w tym wzgledzie uwazane jest za §wiete.

Zespotowos¢ nastawiona na zaspokojenie roznych potrzeb chorego. Gtow-
ng zasada pracy zespolowej jest harmonijna wspoélpraca wielu specjalistow
z uwzglednieniem koordynacyjnej roli kierownika zespotu. Dobry zespét
zadaniowy, powinien cechowac sie posiadaniem wspdlnych celéw, norm i
zasad postepowania: jasno sformulowanych i zaakceptowanych przez po-
szczegdlnych jego cztonkow*.

Holistyczny charakter opieki hospicyjnej: To nastawienie kierunku opie-
ki hospicyjnej takze na rodzine chorego. Poszczegdlni cztonkowie rodziny,
w sytuacji terminalnej choroby bliskiej sobie osoby, zwykle znajduja sie w
stanie duzego stresu. Tym samym sami potrzebuja stosownego pokierowa-
nia, np. w zakresie empatii, etyki itp. Rodzina (zwlaszcza jesli jest rodzing
dobry, zwigzang uczuciowo z chorym) przezywa w tym okresie wiele trud-
nych chwil*, w ktérych - dla dobra pacjenta - powinna znalez¢ odpowied-
nie wsparcie ze strony zespotu hospicyjnego.

Wydaje sig, iz te - podane powyzej pryncypia - sg wystarczajgce do tego,
aby prawo, ktdre si¢ nimi postuguje, mozna bylo uzna¢ za sprawiedliwe.

2.3. Holandia: proba prawnego uzasadnienia eutanazji
(w opiece nad pacjentem)

Krajem, ktory jako pierwszy zmienil swoje ustawodawstwo na korzy$é
mozliwosci stosowania eutanazji byla Holandia. Jej rozwigzania prawne
moga postuzy¢ do lepszego zrozumienia uzasadnien etycznych dla takiej
decyzji: I tak w ustawie O kontroli zakoriczenia Zycia na zZgdanie i pomocy
w samobijstwie, z 18 listopada 2000 r.**, (weszta w zycie 2002 r.**) moze-
my przeczytac. We wstepie: ,, My, Beatrix, z Bozej Laski Krolowa Krolestwa

0 Tamze.

4 Tamze.

2 Tamze; por. Kongregacja Nauki Wiary, Deklaracja o eutanazji Iura et bona (5.05.1980), AAS
72 (1980) s. 546; por. Evangelium vitae nr 65-66; R. FENIGSEN, Eutanazja. Smier¢ z wyboru,
Poznan 1997, s. 41, 129; D. TETTAMANZI, Bioetica. Difendere le frontiere della vita, dz. cyt.,
s. 417.

4 Por. http://www.minbuza.nl; R. FENIGSEN, Eutanazja. Smier¢ z wyboru?, Poznan 1994.

* Por. P. KONIECZNIAK, Czynna eutanazja - nowe tendencje w niektérych europejskich syste-
mach prawnych, ,,Prawo i Medycyna” 12 (2002), s. 20-29.
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Niderlandow, Ksi¢zniczka Oranii-Nassau itp. Wszystkim, ktorzy to czy-
taja lub stysza, (...) podajemy do wiadomosci: wzigwszy pod rozwage, iz
jest rzeczg pozadang, by w Kodeksie Prawa Karnego uja¢ podstawe wyklu-
czenia kary w odniesieniu do lekarza, ktory stosujac sie¢ do majacych by¢
prawnie ustalonych kryteriéw staranno$ci, dokonuje zakonczenia zycia na
z3danie lub udziela pomocy w samobdjstwie”*. W rozdziale IV: ,Kodeks
prawa Karnego zostaje zmieniony, jak nastepuje: Artykut 293 brzmi: 1. Kto
umyslnie pozbawia zycia drugiego na jego wyrazne Zyczenie i powazne z3-
danie, zostanie ukarany karg wiezienia do dwunastu lat lub karg grzywny
piatej kategorii. 2. Czyn wymieniony w ustepie 1 nie jest karalny, gdy po-
pelniony zostat przez lekarza, ktéry przy tym wypelnil kryteria staranno-
$ci wymienione w artykule 2 Ustawy o kontroli zakonczenia zycia na z3-
danie i pomocy w samobojstwie i zameldowal o tym lokalnemu lekarzowi
stwierdzajacemu zgon, zgodnie z artykutem 7, ustep 2 Ustawy o zwlokach
i pogrzebach™.

W niniejszej ustawie, widzimy zatem, w zakresie usprawiedliwienia
woli, akceptujacej ustanowione procedury eutanatyczne, duzy nacisk na
kryterium staranno$ci. Jest to postawa wybitnie legalistyczna, ktérg moz-
na nazwac pozytywizmem prawniczym. Generalnie rzecz ujmujac, wylicza
sie nastepujace spoleczne argumenty na rzecz stosowania eutanazji, ktore
jednak pozostawiajg (w ocenie bioetyki katolickiej) pytanie, czy nie grani-
cz3 one ze swoistg etyczng naiwnoscig albo ze zl3 wola ustawodawcy. A)
Eutanazja po zalegalizowaniu pozostanie aktem tylko dobrowolnym, na
ktéry nie beda mogly mie¢ wptywu namowy i naciski; B) Nie bedzie zgody
na eutanazje osob, ktore sg trwale niezdolne do wyrazania swej woli o ode-
braniu sobie zycia; C) Legalizacja zabezpieczy lekarzy przed odpowiedzial-
no$cig prawng; D) Zalegalizowanie takowe nie wplynie ujemnie na dzia-
talno$¢ opiekuniczg i finansowanie rozwoju programow opieki paliatywnej
i medycyny paliatywnej; E) W cywilizowanym spoteczenstwie nigdy nie
wykorzysta si¢ eutanazji do niewtasciwych dziatan®.

> Ustawa o kontroli zakonczenia zycia na zadanie i pomocy w samobdjstwie, w: Eutanazja:
Prawo do zycia prawo do wolnosci, red. B. CHYRoOwIczZ, Lublin 2005, s. 178-188; (tlumaczyt
z niemieckiego - Piotr Morciniec).

% Tamze.

¥ T. DOBROWOLSKI, Eutanazja, “Glos dla zycia” 1/24 (2002).
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2.4. Japonia: tworzenie gett na prowincji dla samotnych staruszkéw

Wrtadze Japonii, chcac rozwigzaé kryzys demograficzny zwigzany ze sta-
rzeniem sie spoleczenstw (ponad jedna czwarta Japonczykéw skonczyta
65 lat, osiem procent 80 lat, a ponad 60 tys. senioréw przekroczylo setke),
pragna stworzy¢ adekwatny do sytuacji plan co do senioréw i ich spolecz-
nej sytuacji: ,,Zamierzaja wysiedla¢ ich na prowincje i apeluja, by nie byli
ciezarem dla spoleczenstwa™®. W tym kontekscie: ,,Taro Aso, japoniski mi-
nister finansow, stwierdzil, ze starsi ludzie, ktérzy nie s3 w stanie poradzi¢
sami sobie, powinni mie¢ mozliwo$¢ $mierci tak, zeby panstwo nie placito
za niepotrzebng opieke medyczng”®. Gubernator prefektury Mie uwaza,
ze ,program rzagdowy przypomina dawny zwyczaj «ubasute». Jak glosi le-
genda biedni wiesniacy, ktorych nie bylo sta¢ na utrzymanie starych i cho-
rych matek, porzucali je w gérach, w odosobnionych miejscach. Staruszki
umieraly z gtodu i pragnienia. Porzucanie ojcéw na pastwe losu nazywano
«oyasute»™.

2.5. Kryptanazja zaprzeczeniem dotychczasowych uzasadnien
o eutanazji jako aktu litosci

Fakt, ze istnieje w wielu krajach kryptanazja (tj. skracanie pacjentowi
zycia bez jego wiedzy i uzyskanej zgody, w imie walki z bolem oraz niego-
dziwoscig zycia), zaprzecza spotecznym ideom sprawiedliwo$ci w prakty-
kach eutanazji, cho¢by tylko tej, iz jest to autentyczna, wspdtczujaca odpo-
wiedz na prosbe cierpigcego. Kryptanazja ma takie same korzenie co euta-
nazja. Jej zwolennicy twierdza, iz czlowiek, bedac istotg wolng, ma prawo
do samobdjstwa. Taki stan rzeczy, jednak, jest przemilczany ze wzgledu na
wczesniej ustalong poprawnos¢ polityczng. Statystyki sg tu przerazajace.
Np. w Holandii usmiercanie pacjentéw wtasnie w taki sposob stanowi po-
nad 11 proc. wszystkich zgonéw. ,W pierwszym roku, w ktérym taki raport
sporzadzono (1990), zabiegi kryptanazji stanowily ponad polowe wszyst-
kich dokonanych eutanazji — az 14 691 sposréd 25306 przypadkdow. Liczba

% Japonski minister: starsi ludzie powinni mie¢ mozliwo$¢ $mierci, http://wiadomosci. onet.
pl/swiat/japonski-minister-starsi-ludzie-powinni-miec-mozliwosc(5.05.2016).

¥ Tamze: ,Koncepcja rzgdowa zaktada przeprowadzke emerytéw z gesto zaludnionych aglo-
meracji miejskich na prowincje, by zrobili miejsce mtodemu pokoleniu. Odpowiadajac na
glosy krytyki minister Shigeru Ishiba thumaczy, ze przeprowadzka na wie$ nie jest przymu-
sowa’.

0 Tamze; por. P. SINGER., O zyciu i Smierci. Upadek etyki tradycyjnej, Warszawa 1997, s. 39nn.

52



Prawo i jego sprawiedliwos¢ (jako zasada tadu spolecznego) warunkiem realizacji idei...

ta powinna by¢ nawet jeszcze wyzsza, gdyz w statystykach nie uwzglednio-
no niedobrowolnego u$miercania noworodkéw, dzieci i pacjentéw chorych
psychicznie™'. Juz Jan Pawel I zauwazyl ten bolesny problem. W encyklice
Evangelium vitae ocenil to zjawisko jako ,,szczyt niesprawiedliwosci”: Pisat:
~eutanazja staje sie aktem jeszcze bardziej godnym potepienia, gdy przy-
biera forme zabdjstwa dokonanego przez innych na osobie, ktdra w zaden
sposob jej nie zazadala ani nie wyrazila na nig nigdy zgody. Szczytem zas
samowoli i niesprawiedliwosci jest sytuacja, w ktdrej niektoérzy — na przy-
kiad lekarze lub pracodawcy - roszcza sobie wladze decydowania o tym,
kto ma zy¢, a kto powinien umrzec”*.

Podobng sytuacje jak jest to w Holandii mamy w Wielkiej Brytanii. Tam
jednak ,rozgorzala burza, po tym, jak jeden z lekarzy opisal praktyki sto-
sowane na $miertelnie chorych noworodkach i matych dzieciach w brytyj-
skich hospicjach i szpitalach. Maluchy za zgoda rodzicéw i pod kontrolg
lekarzy pozbawiane sg dostepu do dozylnego zywienia i ostatecznie umie-
raja z glodu i odwodnienia. Wszystko odbywa si¢ zgodnie z przepisami
obowigzujacymi w NHS (brytyjskim funduszu zdrowia) i regulowanymi
przez program Liverpool Care Pathway”*, (w skrocie LCP). Jest to tzw.
$ciezka opieki dla umierajgcych. Sa to wytyczne, ktore doprowadzajg do
tego, Ze kazdego roku umiera na tej drodze prawnej ok. 130000 oséb. Tj.
wobec tylu 0sdb rocznie stosuje si¢ regulacje LCP. ,,Zwolennicy programu
podkreslaja, ze zapewnia on godng $mier¢ i pomoc czesto zagubionej w
tej sytuacji rodzinie. Zapobiega rowniez zlemu traktowaniu ludzi w ostat-
nich dniach ich zycia™*. Przeciwnicy LCP natomiast uwazaja, ze jest to for-

' G. GORNY, Kryptanazja w cieniu eutanazji, ,Nowe Panstwo” 13 (2007), s. http://www.pan-
stwo.net/print/811; por. A. Maksymowicz, Eutanazja - znak naszych czaséw, ,,Studia Hu-
manistyczne AGH” 3 (2005), s. 145-153.

Evangelium vitae nr 66; por. Sytuacja czlowieka stabego we wspétczesnej cywilizacji. Sympo-
zjum naukowe. Torun 10 maja 1997, red. A. WojciEcHOwWSKI, Torun 1999.

Nowy wspanialy $wiat: eutanazja w biatych rekawiczkach, https://wolna-polska.pl/ wiado-
mosci/nowy-wspanialy-swiat-eutanazja-w-bialych-rekawiczkach (7.12.2012); por. E. Ko-
WALSKI, Zanegowanie prawa mitosci jest zanegowaniem prawa wolnosci, ,Nasz Dziennik”
3(2009), s. 6-7.

Tamze; por. Belgia 2 tysigce eutanazji rocznie. Jej tragiczna w skutkach ,,popularno$¢” ro-
$nie,http://www.pch24.pl/belgia--2-tysiace-eutanazji-rocznie--jej-tragiczna-w-skutkach-
popularnosc -rosnie(01.05.2016); tamze: ,,Eutanazja w Belgii jest coraz bardziej popularna.
W ciagu roku zanotowano 2000 jej przypadkow, co stanowi 2 proc. wszystkich zgonow w
tym kraju. W latach 2008-2013 podwoita si¢ liczba 0s6b proszacych o ten rodzaj $mierci.
65 z nich zdecydowalo si¢ na to z powodu depresji. Do eutanazji uciekaja si¢ takze osoby
tracace wzrok, chore na Alzheimera w fazie poczatkowej, zmeczone zyciem, przestepcy sek-
sualni, ludzie w podesztym wieku i samotni”.
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ma eutanazji, ktéra ma na celu zwolnienie zajetych przez chorych szpital-
nych t6zek i zaoszczedzenie pieniedzy. ,,Ostatnio coraz czesciej pojawiaja
sie (...) glosy krytyczne, mowigce o tym, ze sztywne regulacje niestusznie
spisuja ludzi na straty. Zdarzaly si¢ przypadki kwalifikowania do (tegoz)
programu ludzi, ktérzy wcale nie byli umierajacy, odmawiajgc im tym sa-
mym leczenia”*.

3. Niektore (wazniejsze) tresci w kwestii
propagowania idei ruchu hospicyjnego

Tezy, jakie nasuwaja sie z niniejszej analizy bioetycznej przypadku, ja-
kim jest ruch hospicyjny, i jego rozwoj w Polsce i Europie, s3 nastepujace.
Ot6z, jesli nawet od strony organizacyjnej (oprocz paru wyjatkow) rze-
czy dotyczace hospicjow uktadaja si¢ po mysli antropologii chrzescijan-
skiej (osrodkow takich jest coraz wiecej, jak i sSrodkow materialnych na ich
prowadzenie), to jednak pojawia si¢ problem, jesli chodzi o wplyw men-
talno$ci eutanatycznej na jako$¢, prowadzonej w niniejszych osrodkach,
opieki. W mysl etyki katolickiej, normy postepowania w opiece hospicyj-
nej nie moga réznic si¢ od etyki majacej zastosowanie w innych dyscypli-
nach i dziedzinach. To znaczy nie moga by¢ wyjatkiem od zakazu zabija-
nia. Jednak w wielu krajach eutanazja jak tez kryptanazja istniejg. To musi
przektadacd sie na funkcjonowanie instytucji spoteczno-prawnych w spo-
teczenstwie, nawet tych, ktére uwazaja, ze jest ona istotnym zlem (lub po
prostu zagrozeniem). Przyczyniaja si¢ do tego mechanizmy ustawodawcze,
kierujace si¢ zasada pryncypium wiekszosciowego, co w duzej mierze od-
zwierciedla zastane (albo proponowane) liberalne opinie spoteczne. Jednak
niniejsza konstatacja nie ustala, na ile oraz jak skuteczny moze by¢ tenze
negatywny wplyw, jawnie akceptujacy mechanizmy kultury $mierci, na po-
szczegolne decyzje obywateli (np. pracownikéw hospicjow).

U schylku zycia takze obowigzuja takie wartosci jak szacunek dla czto-
wieka, poszanowanie zycia ludzkiego, obowigzek usmierzania bolu, czy-
nienie dobra, ograniczenie zta itp. Zatem: ,,U borykajacego sie z wieloscig
cierpien i probleméw pacjenta, zmierzajacego niekiedy samotnie do kre-
su Zycia, nalezy odrézni¢ sytuacje biologiczng od potrzeb psychosocjolo-

55 Tamze; por. K. MALINOWSKA - K. URBAN, Argumenty przeciw eutanazji, ,Stuzba Zyciu” 1
(2003), s. 8-13.
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gicznych i duchowych™®. Chory, ktéry odczuwa troske milosci i opieke ze
strony najblizszych (a takze personelu medycznego) zwykle nie popada w
zalamanie czy rozpacz. Gorzej jest z tymi, ktorzy sg pozostawieni w samot-
nosci, w obliczu przezywanego cierpienia i obawy nadciagajacej $mierci.
»Prosby ciezko chorych, niekiedy domagajacych si¢ $mierci, nie powin-
ny by¢ rozumiane jako wyrazenie prawdziwej woli eutanazji: prawdziwie
zawsze chodzi o pelne niepokoju wzywanie pomocy i milosci. Chory po-
trzebuje mitosci, gorgcego uczucia ludzkiego i nadprzyrodzonego, ktérymi
moga i powinni go otacza¢ bliscy, rodzice i dzieci, lekarze i stuzba zdro-
wia””’.

Trzeba takze podkresli¢, ze eutanazja zostala narzucona spoteczen-
stwom przez $rodowiska liberalne, i ze proceder ten zatruwa spoteczne re-
lacje (nie omijajac hospicjow) na zasadzie samo nakrecania sie¢ zla, ktére
mozna nazwac zaciemnieniem réznicy pomiedzy dobrem a ztem moral-
nym. Livio Melina prof. z Papieskiego Uniwersytetu Lateranskiego (obec-
nie kierujgcy Papieskim Instytutem Jana Pawta IT dla Studiéw nad Malzen-
stwem i Rodzing) mial zupelng racje piszac na temat przyczyn i skutkéw
eutanazji, jeszcze w 1996 roku: ,,Pomiedzy tymi réznymi zachowaniami,
gdzie czlowiek uzurpuje sobie wladze réwna Bogu, gdzie zycie stabszego
pozostawione jest w rekach silniejszego, to znaczy poczynajac od eutanazji
dokonanej z lito$ci na terminalnie chorym, ktéry pojmuje takie dzialanie
jako pewne wyzwolenie z cierpienia, a konczac na samowoli praktykowa-
nia eutanazji na wszystkich tych, ktérych zycie jest uwazane za niegodne
egzystencji, istnieje logiczne powiazanie™®. Chodzi o to ze: ,Wystarczy, aby
jeden raz, powodowani falszywym wspolczuciem, zgodzi¢ si¢ na jej zasto-
sowanie, a eutanazja przeksztalci si¢ w $miertelng pasje, zatruwac bedzie
umyst i serce. Kiedy lekarz odwazy sie pogwalci¢ absolutne pryncypium
nietykalnosci zycia ludzkiego, wtedy staje sie logiczne i tragicznie koniecz-
ne, aby taka osoba poczula sie ekspertem nabywajacym wiladze nad zyciem
i $miercig osob niepelnosprawnych. Taki kto$ zacznie mysle¢: «mam pa-

% J. LuczaAk, Etyka w opiece paliatywnej, w: Eutanazja: perspektywa religijno - medyczna -
prawna, etyka kresu zycia, Sympozjum Ogoélnopolskie, Lublin 1996, s. 15-29; 44; por. A.
BARTOSZEK, Opieka paliatywna jako alternatywa dla eutanazji, w: Eutanazja w dyskusji, red.
P. MorciNIEc, Opole 2001, s. 151-154.

7 Tamze; por. M. SYGUT-NOWAK, Smieré na Zyczenie: holenderskie dzieci ofiarami eutanazji?,
sWprost” 34 (1999), s. 59n.

L. MELINA, Corso di bioetica. 11 vangelo della vita, Casale Monferrato 1996, s. 207-208nn;
por. Kongregacja Nauki Wiary, Deklaracja o eutanazji Iura et bona. 05.05.1980; Jan Pawet
11, Evangelium vitae, nr 65.
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cjentéw, ktérych zyczenie kontynuowania zycia jest irracjonalne i kapry-
$ne, poniewaz ich zycie jest od strony biologicznej do pogardzenia, ci¢za-
rem nie do zniesienia, ekonomicznym roztrwonieniem». Poczuje si¢ wrecz
zobowigzany wzia¢ na siebie moralng odpowiedzialno$¢, aby potozy¢ ko-
niec takiemu nieuzytecznemu zyciu”*.

W imie sprawiedliwosci, ludzi, ktérym jest fatwiej da¢ $miertelny za-
strzyk niz okaza¢ milo$¢ blizniemu, prawo cywilne powinno izolowa¢ od
spoteczenstwa, kara¢ surowymi sankcjami. Po prostu, jesli ruch hospicyj-
ny, o ktérym tu mowa, nadal ma by¢ skuteczng alternatywa dla eutanazji,
to dla jego dalszego rozwoju potrzebne jest prawne zastopowanie zaboj-
czej mentalnosci i praktyki, ktéra ja wspiera. Prawo cywilne musi umiec¢
i chcie¢ broni¢ dobra swoich obywateli, takze tych ($§miertelnie) chorych.
Problem jest palacy, bowiem w wielu przypadkach dzieje si¢ na odwrét.
Np. belgijski parlament zgodzit si¢ na rozszerzenie prawa do zadania euta-
nazji na terminalnie chore dzieci i osoby matoletnie. W Holandii jest to tez
mozliwe, tj. w przypadku dzieci majacych wigcej niz 12 lat.

Falsz (niesprawiedliwo$¢, etyczne zlo) prawa cywilnego, ktore dozwala
na stosowanie eutanazji, ujawnia si¢ poprzez brak wlasciwego odwotania
sie do holistycznej, tj. medycznej i religijnej prawdy o czltowieku, a usta-
wodawce stawia pod pregierzem osadu, iz dziata on w duchu btednego
redukcjonizmu antropologicznego. Chodzi o odrzucenie mitosci chrze-
$cijanskiej, empatii, mogacej najskuteczniej wyj$¢ z pomoca cztowiekowi
cierpigcemu, temu, ktéry wymaga (idac definicjg Swiatowej Organizacji
Zdrowia), opieki hospicyjnej. Tamze: (WHO 1990): ,,Celem opieki palia-
tywnej jest osiaggniecie mozliwie najlepszej jakosci zycia pacjentow i ich
rodzin’, ,tzn. zapobieganie i znoszenie cierpienia” (WHO 2002), eutanazja
za$ jest czyms, co eliminuje cierpienie wraz z samym pacjentem, dokonujac
na nim aktu brutalnego (ukrytego badz jawnego) zabdjstwa®.

Odwotlujac si¢ do idei prawa stanowionego, do najbardziej podstawowe-
go poczucia sprawiedliwosci, lezacego u podstaw prawodawstwa i pokojo-
wego ukladania stosunkéw miedzy ludzmi, (ktéra brzmi: oddaj blizniemu

¥ L. MELINA, Corso di bioetica. Il vangelo della vita, dz, cyt., s. 207-208nn; Belgia 2 tysiace eu-
tanazji rocznie. Jej tragiczna w skutkach ,,popularno$¢” roénie, art. cyt., http://www.pch24.
pl/belgia; tamze: ,Onkolog z katolickiego uniwersytetu w Leuven, Benoit Beuselinck pod-
kresla, ze eutanazja stala si¢ juz ,$miercig jak kazda inna”. Jego zdaniem doswiadczenie Bel-
gii potwierdza teori¢ réwni pochylej. Gdy tylko naruszymy jasng zasade mowiaca, ze lekarz
nie moze bezposrednio i dobrowolnie zabi¢ chorego, wowczas znajda sie coraz liczniejsze
wskazania, utrudniajace, a nawet uniemozliwiajace wytyczenie wyraznych granic eutanazji”

% Por. K. KeCIEK, Doktorze nie zabijaj mnie, ,,Przeglad Powszechny” 4 (2005), s. 85-92.
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to, co sig jemu nalezy w calej prawdzie jego istnienia), mamy prawo zadac
od kazdego ustawodawcy, aby zaniechat legalizowania praktyk eutanazji i
propagowania ich jako co$ humanitarnego, jako co$ co niesie ludziom ulge
w cierpieniu, i pozwala im godnie umrze¢. Nadto, trzeba zrobi¢ wszystko,
aby prawo cywilne (w imi¢ wspomnianej juz zasady sprawiedliwosci) za-
czeto dziala¢ przeciwnie do tego, jak to jest dotychczas, gdy legalizuje si¢ i
depenalizuje usmiercanie czlowieka z tzw. litosci. ,,Juz w starozytnosci do-
strzegano, ze tylko prawo oparte na warto$ciach jest w stanie petni¢ role
wlasciwego regulatora stosunkéw spotecznych. Za wielkim prawnikiem
rzymskim - Ulpianem, mozna powtdrzy¢: ius est ars boni et aequi ,,pra-
wo jest sztukg stosowania tego, co dobre i stuszne™®. Ale dzi$ sztuka ta nie
wymaga szukania podstawowych wartosci na temat czlowieka, jak to bylto
dawniej. Antropologia katolicka, juz dawno temu catkiem dobrze opisata
godnos¢ (przyrodzong i nadprzyrodzona) czlowieka, ktore to wartosci sg i
powinny by¢ w prawdziwej demokracji wyznacznikami stanowienia prawa
cywilnego i jego sprawiedliwo$ci. Tej zasady nie da si¢ zmieni¢ (albo tyl-
ko ignorowac) bez dokonywania gwaltu na konstytucyjnych prawach oby-
wateli do wolnos$ci sumienia oraz wolnosci religijnej. Na gwalt za$ nalezy,
zgodnie z zasadami normatywnej bioetyki, odpowiada¢ zasadg niepostu-
szenstwa cywilnego, czyli zasada obiekcji sumienia, zapisang jako obywa-
telskie uprawnienie w konstytucji wielu panstw.

Zakonczenie

Wymiar eklezjalny nauki o zlu eutanazji i jej stosowanie w niektérych
krajach w Europie i na §wiecie, musi faczy¢ sie z przestrzeganiem ludzi pra-
cujacych w hospicjach, aby byli czujni na t¢ problematyke, a juz w szcze-
golnosci na problematyke kryptanazji, jesli chodzi o takie kraje jak Polska,
gdzie eutanazja jest nielegalna, a tendencje proeutanatyczne niestety ist-
nieja. Z drugiej strony nalezy podkresli¢ dobry przyktad, i jego spoteczne
wazkie znaczenie, jaki daja te osrodki opieki hospicyjnej, w ktérych ideaty
antropologii katolickiej sa nadal zachowywane. Chodzi o prawa pacjenta (a
juz szczegolnie o to, ktore bierze w ochrone zycie ludzkie), ze jest ono ab-
solutnie nietykalne, niezbywalne, czyli $wigte. W innym przypadku, tj. gdy
zabraknie dobrego przyktadu (i zwigzanej z nim bioetycznej nauki), co po-

¢ B. BANAszAK, Wyklad inauguracyjny. Rola wspolnych wartoéci w procesie integracji eu-
ropejskiej, art. cyt., http://www.uz.zgora.pl; por. Papieska Rada ds. Duszpasterstwa Stuzby
Zdrowia, Karta Pracownikéw Stuzby Zdrowia, w: dz. cyt., s. 626nn.
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cigga innych do nasladowania, kraje, w sprawie stosowania eutanazji, jesli
juz znajda si¢ na tzw. réwni pochytej, nie beda mogli zmieni¢ swojego my-
$lenia oraz dzialania. Innym wnioskiem jest to, iz nie wolno patrze¢ na pra-
ce hospicjow jako na dzialalnos$¢ gospodarcza. To mogloby doprowadzié
do zamknigcia takich zaktadéw - z przyczyn ekonomicznych, oraz wpro-
wadziloby zasady wykluczajace standardy holistycznego traktowania pa-
cjenta (tzn. empatycznego, opartego na calkowitej prawdzie o cztowieku).

Streszczenie

Artykul podejmuje problematyke prowadzenia osrodkéw opieki hospi-
cyjnej w perspektywie legalizacji eutanazji. Opieka ta, jesli jest prowadzo-
na w mysl antropologii katolickiej wyklucza ze swojej praktyki postawy
akceptujace eutanazje, ale respektuje prawo pacjenta do godnej $mierci.
Nalezy to rozumie¢ tak, ze pacjentowi nie wolno jest przyspiesza¢ swego
zgonu, ale moze on odmoéwic takiej terapii, ktorg okreslamy za uporczywa.
Zo etyczne uporczywosci jest tu widziane w tym, ze ewentualne proce-
dury medyczne nie rokuja juz poprawy zdrowia pacjenta, a moga jedynie
przedluzy¢ mu cierpienie (oraz np. utrate Srodkéw do zycia). Jedynie taka
opieka, ktora jest oparta na antropologii katolickiej, obiektywnie odpowia-
da na oczekiwania pacjenta, i jako taka powinna by¢ respektowana przez
ustawodawstwo panstwowe. Kraje, gdzie mentalnos$¢ eutanatyczna bierze
goére w ustawodawstwie cywilnym, dopuszczaja sie niesprawiedliwosci wo-
bec chorego cztowieka, ktéry bedac w sytuacji granicznej (tj. bedac chorym
i cierpigcym), moze fatwo ulec presji otoczenia, oczekujacego od niego tej,
a nie innej decyzji. Tak moze si¢ dzia¢ nie tylko w szpitalach, ale réwniez w
takich osrodkach jak hospicjum. A ze tak jest, tj., Ze eutanazja nie ma wie-
le wspdlnego z prawdziwa litoscig (mitoscig) do czltowieka, §wiadczy fakt,
ze w kontekst eutanazji wpisuje si¢ coraz czeéciej stosowanie przez lekarzy
kryptanazji. Jest to uémiercanie chorego, z powotaniem si¢ na lito¢, ale bez
jego wiedzy. Natomiast to nie co innego, tylko zasada sprawiedliwosci, wy-
nikajaca z prawa naturalnego, nakazuje im wszystkim niezaleznie od wy-
znawanego $wiatopogladu, aby odda¢ blizniemu to, co si¢ jemu nalezy. Tu
miarg stusznosci jest i musi by¢ poznana lub dostgpna medycynie prawda
o czlowieku.

Stowa kluczowe: eutanazja a hospicja; ruch hospicyjny, zasada sprawiedliwosci; praw-
da o czlowieku; antropologia katolicka.
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Law and Its Justice (as a Principle of Social Order),
as Condition for the Realization of the Idea
of the Hospice Movement: A Bioethical Analysis

Summary

Article take the issue of conducting centers of hospice care in the per-
spective of the legalization of euthanasia. This care, conducted in accord-
ance with Catholic anthropology excludes from its practice of accepting
euthanasia attitude, but respects the patient’s right to die with dignity.
Meanwhile, the countries where euthanasia mentality prevails in the civil
legislation, committing injustice to the sick man. Being in the situation
of the border (ie. Being sick and suffering), it can easily be peer pressure,
waiting for him this, and no other decision. And so it is that euthanasia
does not have much in common with true compassion (love) to a man, by
the fact that more and more often used by doctors killing the patient with-
out his knowledge. On the other hand - is the principle of justice, which
is a principle of natural law, it requires all of them regardless of the beliefs
we profess to give his neighbor what he should be. The measure of fairness
here is the truth about man. The truth about the man tells love him and al-
ways defend his life (also and above all in a hospice).

Key words: euthanasia and hospices; hospice movement, the principle of justice; truth
about man; catholic anthropology.
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i zachowania czlowieka wobec widma nieuleczalnej choroby oraz dramatu $mierci; Zakonczenie.

Czlowiek nie umiera przez fakt, ze zachorowat,
ale zdarza mu sig zachorowa, poniewaz musi umrzec...

Umberto Galimberti!

Wprowadzenie

~Wspolczesny czlowiek - jak to niejednokrotnie podkreslal papiez Jan
Pawel II - coraz bardziej bytuje w leku!”> Na ten stan sklada si¢ zapewne
wiele rozmaitych czynnikéw: psychologicznych, spotecznych, kulturowych
i ekonomicznych, jednak cierpienie, bol, choroby (zwtaszcza te nieuleczal-
ne), a wreszcie ,,najwiekszy wrog” czltowieka — $mier¢, od zarania dziejow
ludzko$ci, stanowig przedmiot najwigkszych ludzkich obaw, strachu, a nie-

Ks. dr hab. Piotr Mrzyglod - Papieski Wydziat Teologiczny we Wroclawiu, kierownik Katedry
Metafilozofii i Teorii Poznania w Instytucie Filozofii Chrze$cijanskiej, petros@piotr-mrzy-
glod.pl, kom. 602 345 954.

' U. GALIMBERTL, I miti del nostro tempo, Milano 2009 [motto]. Starozytni Grecy, ktérzy - jak
zauwaza w swej ksigzce Mity naszych czaséw wloski filozof i psychoanalityk Umberto Ga-
limberti - zasadniczo nie posiadali pozaziemskich nadziei eschatologicznych, doskonale
znali okrucienstwo natury ,,zywiacej si¢” $miercig rodzacych sig¢ istnien. Dlatego wychodzac
od tej tragicznej wizji nauczali cierpliwie znosi¢ bol i choroby, aby przez krétki czas, jaki
zostal nam dany, przezy¢ tzw. ,dobre Zycie”, ktére umiejetnie prowadzone, a nie bezmysl-
nie rzucane w wir egzystencjalnych zdarzen, mogto by¢ réwniez, w jakim$ sensie, zyciem
szczgSliwym. Zob. U. GALIMBERTI, La casa di psiche. Dalla psicoanalisi alla pratica filosofica,
Milano 2005.

> JaN Pawer I1, Encyklika «Redemptor hominis» nr 15, Wroclaw 1994, s. 44.
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jednokrotnie najbardziej irracjonalnych fobii. Nie dajac si¢ bowiem pro-
sto zracjonalizowa¢, dzialajac niczym ,trucizna’, ktéra czasem gwaltownie,
a czasem powoli zatruwa wnetrze cztowieka, i nie tylko destabilizuje kolej-
ne sektory naszej biologicznej oraz psychicznej (duchowej) egzystenciji, ale
wprost odbiera nam naturalng rado$¢ osobowego przezywania wlasnego
bytowania w konkretnym ,,tu i teraz”.

To one wlasnie, uzywajac znanej i filozoficznie donioslej retoryki Ja-
spersowskiej, tworzg w przestrzeni do§wiadczenia egzystencjalnego tzw.
»sytuacje graniczne™, z ktérymi kazdy z nas, predzej czy pozniej, bedzie
sie musiat zmierzy¢, i wobec ktérych - niezaleznie od posiadanego stanu
wiedzy, deklarowanego $wiatopogladu, konfesji czy wewnetrznych uzasad-
nien czy przekonan - bedzie musial stang¢. Wszak wszystkie nasze pytanie
pytania dotyczace choroby, udreki zywota, cierpienia i §mierci sg de facto
pytaniami skierowanymi tak naprawde do zycia. Wszystkie te elementy bo-
wiem stanowig najbardziej swoiste ,,sktadowe zycia’, ktére w takim wlasnie
wymiarze i konstelacji staja sie udziatem bezwzglednie kazdego czlowieka.
Kazdy z nas przeciez si¢ rodzi, kazdy dorasta, kazdy choruje, kazdy cierpi
jaki$ bol, kazdy sie zestarzeje i w konicu umrze. Dzieje sie tak, poniewaz to,
co zwyklismy nazywac¢ ,,ludzka naturg” jest nam dane w sposob bezwzgled-
ny, tzw. nadane wszystkim ludziom wszystkich czaséw - stad nie generuje
jakichkolwiek wyjatkow. Jednak zajmowane juz konkretne ludzkie posta-
wy wobec wymienionych zjawisk bywaja réznorodne. Wynikaja one naj-
czesciej nie tylko z edukacji, wyznawanej religii, osobistych doswiadczen,
temperamentu i usposobienia, ale s3 nade wszystko konsekwencjg akcepta-
cji (czasem $wiadomej, czasem nie§wiadomej) okreslonego typu myslenia,
czyli konkretne;j filozofii*.

By¢ moze z tego powodu na fali gtoszonej dzi§ powszechnie tzw. ,,kul-
tury witalnej” temat bolu, cierpienia i chordb, nie wylaczajac przerazajace-
go ludzkos$¢ fenomenu $mierci - jako niewygodny i nie dajacy si¢ w Zaden
sposob wpisa¢ w ideologie ,,kultu ciata” i religii ,wiecznej mlodosci” (pod-
sycang ideami prymitywnego hedonizmu, beztroski i permisywizmu) wy-

*  Zob. K. JASPERS, Sytuacje graniczne, ttum. A. Staniewska i M. Skwiecinski, (w:) R. RupzIN-
SKI, Jaspers, Warszawa 1978. ,,Sytuacje graniczne” to pojecie odgrywajace wazng role w my-
§li niemieckiego filozofa i psychiatry Karla Jaspersa. Odnosi si¢ ono do absolutnie skrajnych
sytuacji egzystencjalnych, takich jak: porzucenie, nieuleczalna choroba, bol, $mier¢ itp. Do-
piero ich §wiadome przezycie i do§wiadczenie pozwala, zdaniem Jaspersa, na odczytanie
»szyfrow transcendencji’, czyli autentycznych senséw $wiata ukrytych w réznych, i nie za-
wsze dajacych si¢ zracjonalizowad, wydarzeniach.

*  Por. S. KowaLczYK, Podstawy $wiatopoglgdu chrzescijariskiego, Warszawa 1980, s. 121.

62



Etyczno-moralne postawy wobec cierpienia, nieuleczalnej choroby i Smierci cztowieka...

taczony zostaje programowo poza nawias. Wszystko to razem wzigte spra-
wia, Ze wspomnianym wyzej zagadnieniom sukcesywnie odmawia si¢ oby-
watelstwa, tak w zyciu codziennym jak i w powaznie uprawianej nauce’.
Jako medialnie nieno$ne — wrecz niszowe - zagadnienia te systematycznie
ruguje si¢ takze z szeroko rozumianego dyskursu filozoficznego — zapomi-
najac o tym, co z dumg o ,umilowaniu madrosci” pisat Wielki Platon, ze
cala filozofia w ostatecznosci jest niczym innym, jak meditatio misterium
mortis — czyli ,kontemplacja i medytacja tajemnicy $mierci’®. Ta bowiem
- jak dopowiadat dalej ten wybitny Ateniczyk — przynosi dopiero ludzkosci
prawde, madros¢, nadzieje i wybawienie.

Tymczasem, paradoksalnie, w klimat intelektualny wspolczesnego swia-
ta kwestie takie jak: nedza i kruchos¢ ludzkiego zywota, cierpienie i cho-
roby (zwlaszcza te pozbawione optymistycznych rokowan, czyli tzw. nie-
uleczalne) oraz szeroko rozumiane zagadnienie umierania - wpisuja sie
jako nieprzekraczalne ,tabu’, albo element przedziwnej ,,zmowy milcze-
nia™. Zjawisko to oraz jego postepujacy proces doskonale opisat i zanali-
zowal wybitny dwudziestowieczny francuski filozof i historyk cywilizacji
Pierre Chaunu, wypowiadajac znamienne - i chyba nawet jako$ ,,prorocze”
- stowa: ,Zdarzyla si¢ nam dziwna przygoda: zapomnielismy, ze musimy
umrze(. To wlasnie kiedy$ stwierdzg historycy po zbadaniu calosci zrodet
pisanych naszych czaséw. Analiza bowiem wykaze, iz na okolo sto tysie-
cy wypowiedzi powstalych podczas ostatnich lat, srednio tylko dwiesdcie
(a wiec zaledwie 0,2%) podejmuje problem $mierci. Z podrecznikami me-
dycyny tacznie™.

Zob. w zwiazku z tym: ]. DEREGOWSKA, Jednostkowos¢ procesu umierania wobec wspétczesnej

tabuizacji i instytucjonalizacji Smierci, (w:) W drodze do brzegu Zycia, t. 11, red. E. Krajew-

ska-Kufak i inni, Bialystok 2013, s. 391-400.

¢ PLATON, Fedon 68 B-C, (w:) TENZE, Dialogi, ttum. W. Witwicki i A. Lam, Warszawa 2007,
s. 238; Por. w zwigzku z tym: ]. DoMANSKI, Metamorfozy pojecia filozofii, Warszawa 1996,
s. 9. W takiej Platonskiej perspektywie wydaje sig, iz jedynym sposobem przygotowania
sie do $mierci jest podjecie trudu filozofowania. Tylko ono jawi si¢ jako jedyna sensowna
reakcja wobec nieuchronnosci spotkania z ostatecznym losem i tajemnicg. Filozofia zatem
jako jedyna przestrzen staje si¢ wigc proba takiego przygotowania, ktére pozwoli cztowie-
kowi zrozumie¢ czym naprawdg jest ,wydarzenie §mierci”. Dlatego wlasnie Platon méwi do
swego ucznia Fedona, iz filozofia rozumiana w swej najglebszej tresci jest ,,¢wiczeniem sig
w $mieci”. I wlasnie owo greckie wyrazenie odkryte w tekstach Platona lacinska tradycja cy-
ceronska przettumaczyla jako commentatio badz meditatio mortis. TAMZE; Zob. w zwigzku
z tym réwniez: S. SWIEZAWSKI, Swigty Tomasz na nowo odczytany, Poznan 2002, s. 105.

7 ]. DEREGOWSKA, Jednostkowos¢ procesu. .., art. cyt., s. 396-397.

8 Cyt. za: V. MESsORI, Wyzwania wobec $mierci, thum. T. Jania i B. Zawada, Krakéw 1995,

s. 11. Francuski tanatolog Philippe Ariés, pisal, iz: ,,Tym co jest naprawde chorobliwe w czto-
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Konkludujgc, nalezy zatem stwierdzi¢, iz rysuje si¢ nam gleboko urojo-
ny i niestety, w jakiej$ mierze, karykaturalny obraz §wiata w ktérym Zyje-
my. Ten za$ kladzie si¢ u podstaw falszywie budowanej antropologii, uka-
zujacej zycie ludzkie jako nieustanne pasmo szczescia, zmystowosci oraz
beztroskiego ,tu” i ,teraz’”, rodem ze znanego jazzowego tematu Bobbyego
McFerrina: Don’t worry be happy’ albo tez, kazacego $wiadomie ,,uzy¢ so-
bie zycia do woli” rzymskiego poety Horacego - otwarcie gloszacego teze:
Carpe diem!"

Jak wida¢ wspolczesny cztowiek zagubiony w wytworzonej przez siebie
cywilizacji technicznej zachowuje sie, jakby wyraznie zatracil ostateczny
horyzont wlasnego zycia, albo tez, co gorsza - jako homo ludens — hory-
zont ten odnalazl wylacznie w beztroskiej ,,zabawie w zycie”. Stad temat
dziesiatkujgcych ludzkos¢ kataklizmoéw, problem bélu, cierpienia, choréb,
umierania oraz samej $mierci — przeraza go jak zaden inny. Przeraza go
do tego stopnia, Ze sukcesywnie wypiera go gleboko do podswiadomosci,
wmawiajac sobie - Ze ,,sprawa ta mnie nie dotyczy”.

Stad wydaje sie, iz tym bardziej roénie potrzeba odwaznego, otwartego
i nade wszystko wszechstronnego dyskursu - nie tylko na temat zagad-
nienia niedyskutowalnej doniostosci ludzkiego Zycia, sztucznych i natu-
ralnych mechanizméw wydluzania czasu jego biologicznego trwania, czy

wieku, to nie nazbyt otwarte méwienie o $mierci, ale wlasnie milczenie na jej temat, jak to

sie dzieje dzisiaj”. TAMZE, s. 15.

Por. P. MRzYGLOD, Filozoficzne rozumienie Smierci oraz jej interpretacja w swietle antro-

pologii $w. Tomasza z Akwinu, ,Perspectiva” Legnickie Studia Teologiczno-Historyczne,

1(2011), s. 163 oraz TENZE, Jaka filozofia na dzisiejsze czasy...? Postmodernizm?, ,«Per-

spectiva» - Legnickie Studia Teologiczno-Historyczne” 2(2012), s. 107. Powstaly w 1988

roku utwor muzyczny Don’t worry, be happy, autorstwa Bobbyego McFerrina, zachecaja-

cy stuchaczy do nieskrepowanego optymizmu oraz nieprzejmowania si¢ niczym - stal si¢

z czasem na kontynencie amerykanskim, nie tylko bardzo popularnym stowem-kluczem,

ale wydatnie przyczynit si¢ takze do masowego wylansowania w USA trwajacej do dzi$

»mody” a nawet pewnej ,filozofii Zycia”. Przebdj ten traktowany niemal jak ,manifest” bez-

troski i szczescia, wzywat czlowieka XX wieku, do wyzwolenia si¢ z tego, co go ogranicza

i co krepuje jego wolnos¢. Nakazywal wierzy¢ w szczescie, ktdre nic nie kosztuje i jest na

wyciagniecie reki. Absolutyzujac ,,beztroske zycia” traktowany jest jako jedna z ikon tzw.

»kultury ponowoczesnej”

10" Zob. Horacy, Carpe diem, ttum. H. Sienkiewicz, (w:) TENZE, Piesni, 1, 11, 8, Warszawa
2001. ,Nie pytaj prézno, bo nikt si¢ nie dowie, jaki nam koniec szykuja bogowie, i babilon-
skich nie pytaj wrdzbiarzy. Lepiej tak przyja¢ wszystko jak sie zdarzy. A czy z rozkazu Jowi-
sza ta zima co teraz wichrem welny morskie wzdyma, bedzie ostatnia czy tez nam przyspo-
rzy lat jeszcze kilka tajny wyrok bozy nie troszcz si¢ o to i... klaruj swe wina. Mknie rok za
rokiem, jak jedna godzina. Wigc tap dzien kazdy, a nie wierz ni troche w ztudnej przysziosci
obietnice ploche” TAMZE.
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tez stawiania kolejnych jego ostatecznych granic — ale réwniez nad oso-
bowym przezywaniem dramatycznych egzystencjalnych ,,wydarzen’, ktére
w sposob adekwatny w to zycie si¢ wpisuja. I tym wlasnie niezwykle trud-
nym kwestiom poswigcamy niniejszy szkic, ktory traktujemy jedynie jako
swoisty przyczynek do szerszej — przede wszystkim - filozoficzno-etycznej
dyskusji.

1. Antropologiczna ,, Anatomia” problemu choroby,
cierpienia i $mierci

Choroba, wyczerpujace i dekonstruujace powoli ludzki organizm cier-
pienie, a w koncu $mier¢ - i to niezaleznie od zastosowanych tutaj me-
dycznych czy filozoficzno-egzystencjalnych, demarkacji, jak rowniez palety
przyjmowanych definicji'! - zawsze pozostaja nie dajacym si¢ wyttumaczy¢
skandalem, wobec niepojetego cudu, daru i faktu zycia. Tym bardziej wigc
- uzywajac retoryki wybitnego francuskiego mysliciela Jeana Guittona -
staja sie nie tylko dla etyki czy filozofii, ale réwniez medycyny (pomimo, iz
tyle juz wydawaloby si¢ w tej przestrzeni powiedziano i odkryto) ,,absur-

I Obecnie najmniej budzaca kontrowersji, i przez ten fakt powszechnie przyjmowana w $ro-

dowiskach medycznych po falsyfikacji tzw. ,,klasycznej definicji $mierci” (jako ,,$émierci
krazeniowej”) jest tzw. “helsinska definicja §mierci” okreslna jako §mieré mézgowa. Jest to
definicja utozsamiajgca $mier¢ cztowieka jako calosci z nieodwracalnym ustaniem funkeji
mozgu. W Polsce taka ,,definicja” $mierci, jako §mierci calego moézgu obowiazuje w jej osta-
tecznym brzmieniu od dnia 17 lipca 2007 roku. Rozpoznanie $§mierci mdzgu pozwala na
zaprzestanie dalszego, niecelowego leczenia (tzw. ,uporczywej terapii’) oraz na mozliwo$é
pobrania ze zwlok ludzkich narzadéw do celéw transplantacyjnych. Chorego bada komisja
sktadajaca si¢ z trzech lekarzy specjalistow, ktéra w oparciu o spelnione wymagane kryteria
wstepne stwierdzenia i wykluczenia, wykonane proby oraz (jesli konieczne) wyniki przynaj-
mniej jednego badania instrumentalnego stwierdza zgon, mimo utrzymujacej si¢ czynno-
$ci serca. W sktad komisji ds. stwierdzania $mierci mézgu wchodzi trzech lekarzy specjali-
stow, w tym co najmniej jeden specjalista w dziedzinie anestezjologii i intensywnej terapii
oraz jeden w dziedzinie neurologii lub neurochirurgii. Czas §mierci wyznacza stwierdzenie
$mierci moézgu przez komisje, nie za$ odlaczenie respiratora i zatrzymanie czynnosci serca.
Warto zaznaczy¢, ze w obowiazujacych wytycznych znalazto si¢ wyrazne zastrzezenie, ze
w przypadku jakiejkolwiek watpliwosci dotyczacej $mierci mézgu komisja odstepuje od jej
stwierdzenia. Zob. The Declaration of Sydney on human death, ,Journal of medical ethics”, nr
33,12 (2007), s. 699-703; Zob. W zwiazku z tym réwniez: A. KEITH MANT, Definicja smier-
ci z punktu widzenia medycyny, (w:) A. TONBEE i INNI, Czlowiek wobec $mierci, Warszawa
1973, s. 21-36; Zob. takze: H. P. DUNN, Etyka dla lekarzy, pielegniarek i pacjentow, Tarnow
1997, s. 48-49 oraz Komunikat w sprawie wytycznych Krajowych Zespotéow Specijalistycznych
w dziedzinach: anestezjologii i intensywnej terapii, neurologii i medycyny sqgdowej w sprawie
kryteriéw smierci moézgu, Dz. Urz. MZOS, z dnia 26 czerwca 1984 r,, nr 6, poz. 38.
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dem i tajemnicg”. ,, Albowiem to wlasnie, 6w absurd i tajemnica, stanowia
dwa mozliwe rozwigzania zagadki, jaka stawia nam wszystkim Zycie”'*.

Nie widzac za§ w tym przedziwnym dyskursie mozliwosci posredniej -
wszak, jak jednoznacznie podpowiada klasyczna logika tertium non datur
(»trzeciej [drogi] nie ma”) — przychodzi nam wybrac jedng z nich. Osta-
tecznie bowiem kazdy z nas - chcac nie chcac - predzej, czy pozniej z tym
wyborem osobiscie si¢ zmierzy, stajac si¢ jednoczesnie ,widzem” i ,,uczest-
nikiem” najwigkszego zyciowego dramatu, jakim jest niewatpliwie cigzka —
nieuleczalna juz - choroba, cierpienie i w ostatecznosci $mier¢. Stad wielu
filozoféw uwaza, ze czasem, w wielu wypadkach wystarczy zamilkna¢ i cze-
ka¢ - tak jednym jak i drugim - na ostateczng weryfikacje przyjetej strate-
gii. Z ta jednak réznica, Ze - jak pisze Guitton, a sprzed wiekéw wtdruje mu
genialny filozof i matematyk Blazej Pascal - ,,jesli wszyscy kiedy$ zapadnie-
my si¢ w nico$¢, to ten kto naiwnie wierzyt w Tajemnice, niczego nie straci.
Jednak, jesli Tajemnica istnieje — to biada tym, ktdrzy jej nie uznali™*.

Filozoficzno-religijny kontekst rozwazan nad cierpieniem i §miercig

Powyzsze wskazanie (analitycznie korespondujace ze znanym ,zakla-
dem Pascala”) upowaznia nas do tego, aby w kontekscie dyskusji nad tg
przedziwng, egzystencjalng triada: Zyciem, chorobg i Smiercig — nie co inne,
ale filozofia i religia tworzyly swoisty ,,drugi brzeg”, ktory juz dzis otwiera
nas na dyskusje, na zupelnie innym, niz dotad poziomie; innym, niz tylko
biologiczny, przyrodniczy lub medyczny.

Dzigki bowiem tym rzeczywistosciom to, co w dyskusjach egzystencjal-
nych otwarcie nazywamy niewytltumaczalnym ,skandalem choroby i cier-
pienia’, czy porazajacym ,skandalem $mierci” daje si¢ jako$ porzadkowac
i ,racjonalizowac”. Cho¢ prawda jest, ze porzadkowanie to dokonuje si¢ na
zupelnie innym, niz biologiczny czy medyczny polu semantycznym. Inny-
mi stowy, na plaszczyznie odnoszacej si¢ do filozoficzno-teologicznej re-
fleksji oraz idacej w $lad za nig merytorycznej dyskusji. Co ciekawe, nie
dzieje si¢ tak dlatego, jakoby religia roscita sobie jakies wylaczne prawo do
analiz przestrzeni szeroko rozumianej irracjonalnosci, ale z uwagi na to,

12 Zob. J. GUITTON, Absurd i tajemnica, ttum. J. Lukaszewicz, Wroctaw 1998, s. 15.

13 TAMZE, s. 135; Zob. w z zwigzku z tym: B. Pascar, Mysli, ttum. T. Boy-Zeleiski, Warsza-
wa 2001, s. 198. ,Tak, trzeba si¢ zaktada¢; to nie jest rzecz dobrowolna, zmuszony jestes.
Céz wybierzesz? Zastandw sie. Skoro trzeba wybiera¢, zobaczmy, w czym mniej ryzykujesz.
Masz dwie rzeczy do stracenia (...) Zwazmy zysk i strate, zaktadajac sie, ze wiecznos¢ (Bdg)
jest. Rozpatrzmy te dwa wypadki: jesli wygrasz, zyskujesz wszystko, jesli przegrasz, nie tra-
cisz nic. Zakladaj si¢ tedy, Ze «jest», i to bez wahania” TAMZE.

4 Zob. Z. ZDYBICKA, hasto: Doswiadczenie religijne, (w: ) Encyklopedia Katolicka, t. 4, red.
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ku czemu kieruje naszg refleksje wspolczesny niemiecki filozof Gerhard
Lohfink, kiedy stwierdza, ze niejednokrotnie wtasnie to, co irracjonalne,
innymi stowy, ,,nieoczywiste” i empirycznie nieweryfikowalne — paradok-
salnie bywa prawdziwe'.

Stad tez programowe rugowanie z przestrzeni dyskursu naukowego nad
fenomenem cierpienia i §mierci tzw. ,doswiadczenia religijnego” oraz ply-
nacych zen implikacji — wydaje si¢ by¢ dzialaniem wysoce nieuprawomoc-
nionym. Tym bardziej, gdy zjawisko to dotyczy kwestii tak fundamental-
nych, jak perspektywa odkrycia i zbudowania obiektywnej i adekwatnej
antropologii (tzn. obejmujacej mozliwie maksymalnie wszystkie odstony
natury ludzkiej)'. Innymi stowy, odkrycia catej prawdy o czlowieku. W in-

R. Lukaszyk i inni, Lublin 1983, k. 156-159. ,,Do$wiadczanie religijne”, bedace procesem
bezposredniego (intuicyjnego) uzyskiwania informacji odnoszacych si¢ do rzeczywistosci
transcendentnej (sacrum) — w sposdb naturalny wpisuje si¢ w przestrzen ,nieoczywistosci”
oraz ,,irracjonalno$ci”. Kwestia ta podnoszona jest szczegolnie przez zwolennikéw tzw. ,wa-
skiej koncepcji do$wiadczenia” (czgsto rowniez agnostykow lub ateistow), ktérzy redukuja
je wylacznie do spostrzezen zmystowych oraz analizy faktow i zdarzen empirycznych, za-
pisywanych w postaci zdan protokolarnych (tzw. ,,zdan bazowych”). Dlatego tez doswiad-
czenie religijne (uznawane jest przez nich jako stan czysto subiektywny i nieweryfikowalny,
bedacy nadto uleganiem cztowieka naiwnej iluzji zycia w wymyslonej rzeczywisto$ci, kom-
pensacja cierpienia wskutek niespetnienia si¢ w ziemskim zyciu lub reakcja obronng na
neurotyczny lek przed $miercig) pozbawione jest doniostosci epistemicznej. Tak, powierz-
chownie przeprowadzona ocena wartosci poznawczej doswiadczania tego typu jest jednak
efektem, nie tyle konstruktywnej krytyki ludzkiego poznania, co raczej pozytywistycznej
ideologizacji calej epistemologii, programowo ograniczajacej zakres poznania wylacznie do
naocznoéci faktéw empirycznych. Redukeja ta dokonuje si¢ z pominieciem obiektywnosci
calej sfery niematerialno$ci wlasciwych cztowiekowi dziatan, przez co ostateczny rezultat
poznania, czyli wiedza, nosi na sobie znamiona fragmentarycznosci. Okazuje sig, ze za po-
mocy tego samego - ideologicznego - ,,klucza” zdeprecjonowane teoriopoznawczo zostaje
nie tylko wspomniane ,do$wiadczenie religijne’, ale cala sfera przezy¢ wewnetrznych czlo-
wieka (tzw. sfera intencjonalnosci), w ktérg wchodzi, m.in. fundamentalne dla calej ety-
ki ,,do$wiadczenie moralnosci czynu”, ,doswiadczenie estetyczne” czy aksjologiczne ,,do-
$wiadczenie wartosci”. Zob. w zwigzku z tym réwniez: A.B. STEPIEN, hasto: Doswiadczenie,
(w:) Encyklopedia Katolicka, t. 4..., dz. cyt., k. 153-154 oraz S. KowALCZYK, Teoria poznania,
Sandomierz 1999, s. 79-83.

5 Por. G. LOHFINK, Jakie argumenty ma nowy ateizm. Krytyczna dyskusja, ttum. J. Machnacz,
Wroctaw 2009, s. 52.

16 Zob. w zwiagzku z tym, m.in.: . MRzYGLOD, Emotywnosé w czlowieku, (w:) Wokét filozo-
fii Kardynata Karola Wojtyly, red. I. Dec, Wroclaw 1998, s. 105. W ramach antropologii
adekwatnej ,,cztowiek ujmowany w swej kondycji metafizycznej, najpierw jako byt a zaraz
pozniej jako osoba. Nowos¢ tej teorii cztowieka wcale nie lezy w prébie syntezy filozofii
bytu (tomizm) oraz filozofii §wiadomosci (fenomenologia)”. TAMZE; Zob. takze: J. GALA-
rowIcz, Czlowiek jest osobg. Podstawy antropologii filozoficznej Karola Wojtyly, Kety 2000,
s. 13. «Antropologia adekwatna» to, najogdlniej, wyczerpujacy i dokonujacy sie we wszyst-
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nym bowiem wypadku czestokro¢ skazani bedziemy na jedynie parcjal-
ne ujecie cztowieczenstwa, a tym samym urojone sady o rzeczywistosci,
w ktorej cztowiek 6w rodzi sig, rozwija, zyje i na koniec umiera.

Juz od czaséw nowozytnych - co nie trudno zauwazy¢ — obserwuje si¢
wzrost zainteresowania sprawami ludzkimi, co z kolei wywotuje rozwoj
i powstanie rozmaitych dyscyplin o cztowieku. Obok zatem nauk, ktore
dotad rozpatrywaly go z parcjalnego tylko punktu widzenia, jak np. ana-
tomii, fizjologii, psychologii, antropologii przyrodniczej i humanistycznej
(etnologii), pojawiaja si¢ wyrazne postulaty stworzenia o nim tzw. wiedzy
uniwersalnej i calo$ciowej oraz dogtebnie odpowiadajacej na pytania: Kim
jest czlowiek?, Jaka jest jego istota? Skqd przychodzi? i Dokgd zmierza? Za-
gadnienia te maja niewatpliwie charakter filozoficzny, wigc by¢ moze dla-
tego, wraz z olbrzymia rozmaito$cig modeli tejze refleksji, rodzi si¢ takze
réznorodno$¢ uje¢ samej antropologii filozoficznej". Stad pilnie wymaga
sie, aby wspolczesnie uprawiana filozofia cztowieka nie ograniczala sie tyl-
ko do spekulatywnych dociekan w formie jakiej$ stosowanej metafizyki,
lecz dokonata na wskro$ integrujacej wizji natury ludzkiej, jak najpelniej
wykorzystujac do tego caly dorobek nauk szczegétowych'®. Dzigki dopiero
temu zabiegowi, mozliwe bedzie zbudowanie zbornej i uniesprzecznionej
poprzez fakty refleksji nad czlowiekiem, nad jego najglebsza natura oraz
ostatecznym przeznaczeniem.

1.1. Filozoficzno-etyczne ,,pytanie o $mierc”.
Dramat niepokojow i pytan egzystencjalnych

We wspomniang tutaj refleksje, nie sposéb nie wpisa¢ pytania o sens
biologicznej ludzkiej kondycji, o istote jej ulotnosci przygodnosci i krucho-
$ci oraz ,pytania’ o chorobe cierpienie i $mier¢. Wszak czltowiek, w swej
najglebszej istocie, jest niczym innym, jak owym niepokojacym Heidegge-

kich wymiarach sposdéb personalistycznego patrzenia na cztowieka, pozbawiony redukejo-
nistycznych ograniczen. To nic innego jak préba ,odczytania czlowieka” pod katem wi-
dzenia dwoch $cisle wiazacych si¢ z soba pytan. Zawiera si¢ w nich w istocie caly program
poznawczo-badawczy. Pierwsze pytanie brzmi: Kim jest czlowiek? Jaki jest cztowiek? Jaka Jest
najglebsza prawda o nim? (...) Z tym antropologicznym pytaniem wiaze si¢ drugie, etyczno-
-egzystencjalne: Kim moze sig stac cztowiek? Kim powinien sig stawac? Jaka droga prowadzi
do urzeczywistniania cztowieczeristwa? Por. TAMZE.

7 S. KaMINsK1, Z metafilozofii cztowieka, (w:) TENZE, Jak filozofowac?, Lublin 1989, s. 249.

8 TAMZE, s. 249-250.
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rowskim Sein-zum-Tode, czyli ,byciem (istnieniem) ku $mierci”*, ktére
nalezy pojmowac jako proces rozpoczynajacy si¢ juz w chwili pojawienia
sie samego zycia. Jednakze konstatacja ta, w Zaden sposdb nie upowaznia
nas do tego, by probowac okresli¢ zycie jako ,,chorobe na $mierc¢”, a jedynie
w tym znaczeniu, ze kazdy bezwzglednie cztowiek, poprzez przygodnos¢
swej egzystencji ,do$wiadcza” $mierci. Kazdy tez zbliza si¢ ku niej usta-
wicznie, jako rozwigzaniu zagadki wlasnego bytu; tajemnicy wlasnego ist-
nienia. To bowiem, co nas najbardziej w przysztosci wyrdzni - to wtasnie
nasza $mier¢”. Dlatego tez - jak pisze w innym miejscu Martin Heideg-
ger — ,czlowiek juz w chwili swoich narodzin jest wystarczajaco stary, aby
umrze¢!”?!. Innymi stowy, cale zycie - moéwigc kolokwialnie — nie robi on
nic, jak tylko egzystencjalnie i emocjonalnie ,,dojrzewa” do swojej $mierci,
rozumianej w kategoriach kulminacyjnego momentu zycia. Tej retoryce
wtéruje juz od wiekéw starozytny medrzec Seneka, ktéry w swoim dziele
zatytulowanym Mysli pisze: ,,Ktokolwiek jest powolany do zycia, od razu
przeznaczony jest $mierci” (...) ,umiera wiec cztowiek, ktorego cale zycie
nie jest niczym innym, jak tylko wytrwalg drogg ku wlasnej $mierci?”**.

By¢ moze réwniez dlatego, nie jest tylko przypadkiem czy tez ,,grg” stow
powszechnie uzywane sformulowanie, ze ,,$mier¢ jest osobowym przezy-
ciem”. Zatem podobnie jak rozmaite dotykajace nas na co dzien nieszcze-
$cia, tragedie, klopoty i cierpienia, musimy po prostu jg ,,przezy¢” (w zna-
czeniu: ,,przetrwac” ja i ,wyjs¢ z niej calo”) — egzystencjalnie i metafizycz-
nie ,,przezy¢” wlasng $mier¢!

Dlatego tez kazda, naiwna eliminacja ,,pytania o $mier¢” i tego, co do
niej prowadzi staje si¢ nieodpowiedzialng prébg eliminacji pytania o sens
samego zycia, ze wszystkimi jego biologicznymi i metafizycznymi kon-

¥ Zob. M. HEIDEGGER, Sein und Zeit, Tibingen 1960, s. 87; Por. P. BOorTKIEWICZ, Tanatolo-
gia. Zarys problematyki moralnej, Poznan 2000, s. 36-52.

2 Por. S. KowaLczYK, Podstawy swiatopoglgdu. .., dz. cyt., s. 120-121; Zob. w zwigzku z tym:
M. HEIDEGGER, Bycie i czas, ttum. B. Baran, Warszawa 2008, s. 303. ,,Nikt nie moze odebra¢
innemu jego umierania. Oczywiscie, kto$§ moze ié¢ na §mier¢ za innego. To jednakze zawsze
oznacza: odda¢ si¢ w ofierze za innego w imie¢ okreslonej sprawy. Takie umieranie za... nie
moze za$ nigdy oznaczaé, ze w ten sposob chocby w najmniejszym stopniu odjeto innemu
jego $mier¢. Kazde jestestwo (cztowiek) musi zawsze samo braé na siebie umieranie. Smier¢
jest, jesli «jest», z istoty zawsze moja. Oznacza ona mianowicie pewna specyficzng mozli-
wos¢ bycia, w ktdrej chodzi wprost o bycie jestestwa zawsze wlasnego. Dlatego w umieraniu
okazuje sig, Ze $mier¢ ontologicznie zawsze konstytuuja: ustawiczna ,,mojos¢” (Jemeinigkeit)
oraz egzystencja’. TAMZE.

2 M. HEIDEGGER, Bycie i czas..., dz. cyt., s. 310.

2 SENECA, Mysli, thum S. Stabryla, Krakow 1987, s. 233.
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sekwencjami®. Okazuje si¢ wiec, iz prawda o ludzkiej $mierci wychodzi
na jaw dopiero wtedy, gdy odnoszac ten fakt do siebie, moge powiedzie¢
w pierwszej osobie, zZe to ,ja umieram”. Innymi stowy, kiedy $mier¢ rozu-
miem jako ,,moj3” i mnie dotyczaca. Dopiero wtedy, gdy chodzi o moja
wlasng $mier¢, przestaje ona by¢ zjawiskiem ogdlnym i dlatego wcigz jesz-
cze polprawdziwym. Wowczas dopiero staje sie przezyciem na poziomie
osobowym, w ktérym jako istniejacy byt, w sposéb niespotykany nigdy
dotad, doswiadczam tajemnicy antynomii wlasnego istnienia.

Smier¢ zatem, musi niejako ,,zblizy¢ sie do mnie”. Musi - jak pisze au-
tor ksigzki Zycie ze smiercig Helmut Thielicke — dostownie ,wzrosngé we
mnie”. W tym wlasnie znaczeniu wybitny, dwudziestowieczny niemiecki
filozof i teolog Karl Holl, na fozu $mierci, kiedy lekarz chcial mu pomoc
bezbolesnie przej$¢ przez ,,ostatni prog’, proponujac substancje narkotycz-
ng - powiedzial: ,,Przeciez nie pozwolg si¢ obrabowac z mojej $mierci!”*.
Nie mamy zludzen, ze powodowala nim ciekawo$¢ przyrodnika, ktéry ,,od
wewnatrz” chcialby obserwowa¢ gasniecie pierwiastka zycia (jak to opo-
wiada si¢ na przyklad o Ernescie Hemingway’u), lecz do konca inspirowala
go ,tajemnica istnienia’, do ktdrego nalezy rowniez wlasna $mier¢, i ktdre
wyraza sie w tym czyms§ ,,najbardziej wlasnym”

Analogicznie do zjawiska $mierci, rzecz ma si¢ z bélem, nieuleczalna
chorobg i cierpieniem, ktore na zewnatrz, w swojej najglebszej istocie, by-
wajg intersubiektywnie niekomunikowalne. Osoba ludzka bowiem, jak
uczy klasycznie rozumiana antropologia filozoficzna, w swej najglebszej
istocie jest alteri incommunicabilis — czyli na zewnatrz ,,nie-odstepna’, ina-
czej moéwigc, nieprzekazywalna. Jest wiec sui iuris ,panig samej siebie”
i ,nalezy tylko do samej siebie”*. Zapewne dlatego, w obecnym modelu
uprawiania nauki, nasza wiedza o chorobach czy zwigzanym z nimi cier-
pieniu, zasadniczo opiera si¢ na mechanizmie prostych, metodologicznych
uogoélnien informacji o podobnych w swej etiologii, historycznie zaistnia-
tych przypadkach. Cho¢ doskonale wiemy, ze tak jak nie ma dwéch iden-
tycznych osobnikéw rodzaju ludzkiego, tak samo nie ma identycznych
w swym przebiegu dolegliwosci i choréb. Zapewne dlatego sprawa ,,prze-
zycia” choroby i zwianego z nig, mniejszego lub wiekszego cierpienia (cho¢
juz sam problem prob ,,pomiaru” intensywnos$ci doznawanego cierpienia

# 1. ZIEMIKSKI, Metafizyka smierci, Krakéw 2010, s. 21.

»  Zob. H. THIELICKE, Zycie ze $miercig, thum. S. Szczyrbowski, Warszawa 2002, s. 23.

» K. WojstYRA, Osoba i czyn oraz inne studia antropologiczne. Seria: Czlowiek i moralnosé, t.
4, red. T. Styczen i inni, Lublin 1994, s. 153.

70



Etyczno-moralne postawy wobec cierpienia, nieuleczalnej choroby i Smierci cztowieka...

nie posiada wiekszego sensu), pozostaje kwestig osobniczg i przez ten fakt
w zaden sposéb niepowtarzalng.

Tak wigc, podobnie jak o $mierci epistemicznie doniosle méwi¢ moz-
na dopiero wowczas, kiedy wypowiada si¢ zdanie ,,To jest moja $mier¢”
- tak réwniez o chorobie i cierpieniu, najbardziej sensownie daje si¢ mo-
wi¢ wowczas, kiedy przyjdzie z nimi si¢ nam mierzy¢ oraz empirycznie
i duchowo do$wiadczy¢ ich druzgocacej nasze ,,jestestwo” obecnosci. Stan
ten, moze rowniez sktoni¢ nas do uznania - w pewnych zakresach - za
prawdziwg, pierwszej czesci stynnego starozytnego sofizmatu medrca Epi-
kura, gloszacego, iz «Smier¢, najstraszniejsze z nieszcze$é, weale nas nie
dotyczy, bo gdy my istniejemy, $mier¢ najzwyczajniej jest nieobecna ...»,
stad tez absolutnie wyczerpujace méwienie o niej jest praktycznie niemoz-
liwie, cho¢ nie oznacza to w zaden sposoéb, ze jest ono pozbawione sensu?.
Wszak - jak konstatuje w swej publikacji poswigconej teologii $mierci wlo-
ski mysliciel Cataldo Zuccaro - ,,mozna si¢ $mialo zgodzi¢, ze logicznie
$mier¢ pozostaje zawsze w pewnej blisko$ci wzgledem nas, to znaczy jest
zawsze niedaleko czlowieka, i to juz od momentu, kiedy ten tylko si¢ na-
rodzi”?.

Co ciekawe, tak jak choroba, cierpienie, czy tez ludzka $mier¢ — bedac
rozumiane nie tyle w znaczeniu suchych faktéw empirycznych, co raczej
w kategorii osobniczych i niepowtarzalnych wydarzen egzystencjalnych -
tak réwniez préby dotarcia do ich istoty, a takze ich dogtebna interpretacja
nie daje si¢ wyczerpa¢ w ramach jednego tylko typu dyskursu i jednego
tylko opisu. Innymi stowy, podstawa rozmaitych spekulacji oraz intelek-
tualnych odniesienn do wymienionych zagadnien jest odmienny poglad na
0golna teori¢ bytu (czytaj: metafizyke), przy zachowaniu podobnych lu-
dziom empirycznych do$wiadczen. Okazuje si¢ bowiem, ze w zaleznosci
od - cho¢by tylko samego kontekstu kulturowego - takie rzeczywistosci
jak: bdl, choroba i cierpienie czy tez najwigksze cierpienie, rozumiane jako
boél i cierpienie $§mierci - majg swoje rozmaite, czasem krancowo rézne
uzasadnienia®®. Ba! Staja sie czesto powodem nie tylko logicznych antyno-

% Smier¢, najstraszniejsze z nieszcze$¢, weale nas nie dotyczy, bo gdy my istniejemy, $mier¢

najzwyczajniej jest nieobecna, a gdy tylko $mier¢ si¢ pojawi — wtedy nas juz nie bedzie”. Zob.
D10GENESs LAERTIOS, Zywoty i poglady stynnych filozoféw, X, 124 1 139, tlum. W. Olszewski
i B. Kupis, Warszawa 1982, s. 652. Ten spopularyzowany przez Epikura, argument jest takze
obecny w pseudoplatonskim dialogu Aksjochos. Zob. w zwiazku z tym: PSEUDO-PLATON,
Aksjochos, (w:) TENZE, Zimorodek i inne dialogi, thum. L. Regner, Warszawa 1985, 369 b-c.
¥ C. Zuccaro, Teologia smierci, ttum. K. Stopa, Krakow 2004, s. 38-39.
% Por. W. WiLowskl1, Metafizyka cierpienia. Od Arystotelesa poprzez mysl indyjskg do mysli
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mii, ale powaznych dylematéw moralnych.

I tak, przykladowo $mier¢, uznawana powszechnie za najwyzsze moz-
liwe zlo i najwigksze cierpienie — paradoksalnie moze tez bdl ,,koi¢”, cigz-
ka chorobe ,leczy¢” i od samego cierpienia skutecznie ,wyzwala¢”. Zatem
powstaje uzasadnione pytanie, czy aby $mier¢, ktdra z natury swej jawi sie
jako skandaliczna i zla — nie jest przypadkiem dobra? Co wigcej, analogicz-
nie, jak ,$mier¢ fizyczna” moze wyzwala¢ byt ludzki od ,,§mierci transcen-
dentnej” — duchowej, tak $mier¢ jako najwyzsze mozliwe cierpienie, jawié
sie moze takze jako poczatek lub nawet konieczny warunek transcendent-
nego zycia®. Pytanie, jak jednak te intuicje pogodzi¢ z powszechnym po-
strzeganiem choroby cierpienia i $mierci, ktére na naszych oczach dekon-
struujg psychofizyczny byt ludzki doprowadzajac go do regresu, a czasem
ostatecznego rozpadu?®. Jak zrozumie¢ ich sens, kiedy dane nam jest em-
pirycznie doswiadczenie umierajacego czlowieka, ktory w swym cielesnym
wymiarze ulega nieodwracalnej degradacji; czlowieka, ktory z postaci or-
ganicznej przechodzi w posta¢ nieorganiczng, za$ jego doskonale funkcjo-
nujacy dotad organizm (cialo) staje si¢ bezuzytecznym, chwilowo jeszcze
zilo§ciowanym agregatem materii, czyli zbiorem martwych komdrek®.

Przytoczone tutaj rozwazania pokazujg jasno, z jak trudnymi problema-
mi boryka¢ si¢ musi kazda szanujaca si¢ metafizyka choroby i cierpienia,
ktéra prébuje w sposdb adekwatny wyjasnic istote i sens wymienionych
zdarzen egzystencjalnych. Cho¢, niewatpliwie, z jednej strony, generuje
ona zawsze lawine rozmaitych watpliwosci i pytan, to jednak z drugiej, nie-
sie ze sobg wiele interesujacych rozwigzan. Ma to miejsce szczeg6lnie wow-
czas, kiedy probuje si¢ ja uprawiaé w szeroko rozumianej komparatystyce
kulturowej, ta bowiem pozwala dopiero na poszukiwanie swoistego ,,klu-
cza hermeneutycznego” do zrozumienia istoty choroby, cierpienia i $mierci
w odmiennosci i swoistosci interpretacyjnych rozwigzan.

chrzescijatiskiej, Poznan 2010, s. 14.

»¥  TAMZE.

* Por. P. Aszyk, Granice leczenia, Warszawa 2006, s. 127. ,Cokolwiek dokonuje si¢ w obrebie
ludzkiego ciala, oddziatuje na pozostale aspekty zycia czlowieka. W chorobie nasza ciele-
snos¢ staje sie przedmiotem negatywnych doznan i odczu¢. Niedomaganie ogranicza po-
tencjal zyciowy. Choroba niejako podporzadkowuje sobie organizm czltowieka, degeneruje
go i dezintegruje jego dziatanie. Moze takze prowadzi¢ do destrukcji organizmu lub powo-
dowa¢ w nim nieodwracalne zmiany; moze réwniez zabi¢!”. TAMZE.

31 Por. S. KowALCzYK, Zarys filozofii czlowieka, Sandomierz 1990, s. 259; Zob. w zwigzku
z tym réwniez: P. MRzZYGLOD, Dusza i cialo jako integralne sktadowe ludzkiego bytu. Stano-
wisko metafizyki realistycznej, ;Wroctawski Przeglad Teologiczny”, 1(2012), s. 195-196.
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2. Postawy i zachowania czlowieka wobec widma nieuleczalnej
choroby oraz dramatu $mierci

Na glebokie przemiany w postrzeganiu ludzkiego cierpienia, nieule-
czalnej choroby oraz §mierci wplywaja dzi$ nie tylko gwaltowne proce-
sy cywilizacyjne i urbanizacyjne, ktére oddalaja cztowieka si¢ od natural-
nego dlan srodowiska oraz spontanicznego obserwowania zachodzgcych
w nim stalych proceséw biologicznych, ale takze wiele innych, niepokoja-
cych czynnikéw. Wérdd nich zauwazany, przede wszystkim, urojone sady
o mozliwosci przedtuzania ludzkiego Zycia w nieskoniczonos¢, czy utopijna
i wrecz bezkrytyczng ,,wiare w postep’, ktory rzekomo rozwigze najwigksze
problemy ludzkosci i raz na zawsze usunie z nas wszelkie niepokoje egzy-
stencjalne.

Jednak wydaje sig, iz najwiekszy wplyw na ksztaltowanie si¢ naszego
rozumienia oraz przezywania ,sytuacji granicznych” - posiada przyjety
i ugruntowany system wartosci, ktéry z kolei wynika z konkretnej juz kon-
cepcji czlowieka. Myslenie bowiem - jak uparcie podpowiada nam klasycz-
nie uprawiana mysl filozoficzna - zawsze poprzedza dzialanie.

Co ciekawe, pomimo faktu, ze ciezka choroba, bdl i cierpienie — wresz-
cie sama $mier¢, czyli zjawiska budzace w cztowieku najwiekszy niepokdj,
a nawet groze, i towarzyszace ludzkosci od zarania dziejow — posiadajg te
samgy, rzec by mozna, etiologie, to juz mechanizm ich przezywania, stop-
niowo — poprzez wieki — ulegal powolnym socjologicznymi i psychologicz-
nym modyfikacjom. Innymi stowy, nie zmienila si¢ z pewnoscia $mier¢ —
wcigz dotyczy bezwzglednie kazdego kto si¢ urodzil - jednak zmienito sie
juz samo umieranie i jego najglebsza swiadomos$¢. Uwaga ta dotyczy bez-
wzglednie kazdego przedstawiciela gatunku homo sapiens, niezaleznie od
tego, czy postrzega¢ bedziemy $mier¢ jako definitywny koniec wszystkiego,
czy tez posiadamy uzasadniong najglebszym przekonaniem filozoficzno-
-religijnym nadzieje przyszlego zycia.

2.1. Czlowiek wobec zyciowych ,,sytuacji granicznych”

Tylko filozof - jak pisal wielki Platon - czyli ten, ktéry umitowal prawde
i madros¢, i ktory ustawicznie jej szuka, bedzie gleboko przekonany o tym,
ze nigdzie indziej w stanie czystym ich nie znajdzie, jak tylko i wylacznie
w chwili §mierci. ,,Jesli zobaczysz tedy — czytamy w platonskim Fedonie
- ze sig¢ ktorys wzdraga i niepokoi, kiedy ma umrze¢ - zaraz widac, ze to
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z pewnoscia nie filozof, a tylko kto$, kto kocha wytacznie wlasne ciato™.
Ta, cokolwiek by nie powiedzie¢, nieco szokujaca konkluzja wygloszona
przez jeden z najpotezniejszych umysléw w jakze bogatej historii mysli
ludzkiej, otwiera nas na baczne przyjrzenie si¢ umiejacemu czlowiekowi
- tym razem od strony postawy moralnej jaka zajmuje on wobec samego
umierania, a takze zblizajacej sie chwili §mierci.

Oto6z, ujawniajgce si¢ we wszystkich kulturach, wewnetrzne przekona-
nie o dalszym ,,zyciu po $mierci” (biorac pod uwage szeroki kontekst calej
historii czlowieka) pozwala nam za ,,0jcem fenomenologii” - Maxem Sche-
lerem - sformulowac wniosek, iz ,wiara ta jest nie tylko religijng projekcja”
- jak utrzymuja, chociazby agnostycy lub ateisci — ale stanowi ,,czg$¢ tzw.
naturalnego $wiatopogladu ludzkos$ci”**. Wszak bylo, i jest wiele szczebli
kultury, gdzie przyjecie dalszego zycia i nieSmiertelnosci nie jest wcale wy-
nikiem szczegdlnego aktu wiary. Co wigcej, nie wymaga nawet zadnej em-
pirycznej weryfikacji oraz materialnego dowodu, poniewaz istnieje niejako
wpisane w strukture cztowieka, nakazujac mu szuka¢ wlasciwego wymiaru
swojej transcendencji poza tzw. ,doczesnoscig’. Z tego wlasnie gltebokiego,
ogolnoludzkiego przekonania o dalszym istnieniu po $§mierci swdj sens wy-
wodzg takze najwigksze religie $wiata*. Cho¢ prawda jest, ze sama nadzieja

32 PLATON, Fedon, nr 68 B-C, (w:) TENZE, Dialogi, ttum. W. Witwicki i A. Lam, Warszawa
2007, s. 238.

3 M. SCHELER, Cierpienie, Smierc, dalsze zycie, thum. A. Wegrzecki, Warszawa 1994, s. 71.
»Za tym twierdzeniem najbardziej przemawia to, Ze w historii istnialy i nadal istniejg takie
kultury, na ktérych przyjecie dalszego Zycia i nie$Smiertelnosci wcale nie dokonywato si¢
w jakims§ szczegélnym akcie wiary, a tym mniej wymagalo jakiego$ empirycznego dowodu,
lecz wrecz stanowito czg¢$¢ naturalnego swiatopoglgdu, zgodnie z ktérym kazdy czlowiek jest
dzisiaj np. przekonany o istnieniu Stonica”. TAMZE.

3 W. IREK, Koniec czy poczgtek? Szkice o godnym starzeniu sig i umieraniu, Wroctaw 2009, s.
84. W kosmologii hinduskiej zycie toczy koto do momentu wejscia w stadium tzw. ,,mok-
szy”. Celem istnienia jest wyjécie z kota kolejnych narodzin i $§mierci. ,,Moksza” jest takim
stanem, w ktorym pojawia si¢ pustka bedaca jednoczesnie absolutng petnia i wspélczu-
ciem. Jest to powrét do prawdziwej tozsamosci. Zycie jest jednym z wielu kregéw narodzin
i $mierci. Jego sens polega na tym, aby przezy¢ je tak, by zakonczy¢ kolo narodzin i $mierci.
Z kolei w tybetanskiej odmianie buddyzmu po obumarciu ciala ztozonego z czterech pod-
stawowych zywiotéw nastepuje obudzenie si¢ zmarlego w najsubtelniejszym ciele ogladaja-
cym Jasne Swiatfo prézni. Jest to stan przebudzenia najsubtelniejszej $wiadomosci, otwarcie
e na prawdziwe cialo Buddy bedace poza wszelka forma. Czlowiek zatem istnieje po to, aby
przygotowac si¢ na wieczne ogladanie Buddy w jego swiatlosci. Jest zatem tylko ,.etapem” do
osiagniecia wyzszego sensu. Jeszcze inng forme zycia posmiertnego — najbardziej przypomi-
najaca zycie doczesne — odnajdujemy w religijnej tradycji Mezopotamii i Egiptu. Uwazano,
ze duchowa osobowos¢ - ,,Ka” - oddziela si¢ od ciata w chwili §mierci, jednak pdzniej dalej
potrzebuje ciala do dalszego, posmiertnego Zycia. Stad tez w grobowcach przygotowywano
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wspolczesnego czlowieka na zycie po $mierci wcale nie musi mie¢ swoich
korzeni w zadnej z istniejacych religii, albowiem w wielu wypadkach ,wia-
ze si¢ z wewnetrznym ludzkim przekonaniem czy pragnieniem, aby nie
umrze¢ kompletnie”. (...) ,Jesli bowiem nawet jestesmy zdolni wyobrazi¢
sobie naszg $mier¢, to z calg pewnoscig nie jesteSmy w stanie wyobrazié
sobie tego, Ze oto nagle przestajemy istnie¢”*. Przywotane tu doswiadcza-
nie stanowi tre$§¢ powszechnej intuicji ludzkosci i istnieje tak diugo, jak
istnieje czlowiek. Okazuje si¢, ze wlasnie w jakiej$ niezakldconej ciaglosci
istnienia dopatrujemy si¢ wewnetrznej logiki $wiata i logiki naszego bytu.
Do tego najglebszego przeswiadczenia nawigzywatl takze w swych bada-
niach twoérca psychoanalizy Zygmunt Freud, przekonujac, ze ,, Absolutnie,
kognitywnie niemozliwym jest wyobrazenie sobie wlasnej §mierci. Kiedy
bowiem prébujemy to robi¢ natychmiast sobie uswiadamiamy, ze w rze-
czywistosci tej mozemy by¢ co najwyzej jej obserwatorami. Poza tym, jak
dlugo zyjemy - konkludowat swéj wywdd Freud - to przeciez tylko inni

umierajg, a nie my”°.

specjalne komnaty, w ktérych na rysunkach odzwierciedlano sceny z zycia zmarlego, tak, by
mdgl sie ,,cieszy¢ zyciem”, jakby nadal byl posrod zyjacych. Zycie doczesne stanowi bowiem
tylko preludium do nastepnego zycia, ktére mimo, ze wyglada¢ ma podobnie, to jednak tym
razem bedzie juz wieczne. Z punktu widzenia Islamu $mier¢ jest przejsciem z tego swiata
do wiecznosci. Cel zycia zasadza si¢ na przygotowaniu do zycia wiecznego i temu celowi
nalezy w calosci podporzadkowa¢ zycie moralne i swoja codzienno$¢. Zanim przejdziemy
do pogladow chrzescijafistwa na kwestie wiecznosci i niesmiertelnosci duszy ludzkiej, wy-
pada przytoczy¢ filozoficzno-religijne intuicje dotyczace dalszego zycia po $mierci sformu-
fowane przez starozytnego medrca Sokratesa, ktory twierdzit, Ze po §mierci wcigz istniejaca
dusza oddziela si¢ od ciala, ktére bezpowrotnie przestaje istnie¢. Wedtug niego dusza byta
wieczng, niezniszczalng substancja obleczona zewnetrzng powloka ciata. Dodatkowo dusza
ta byla uwieziona w ciele i po jego $mierci nastepowaé mialo jej uwolnienie. Zycie zatem
stuzy do przechowania duszy w $miertelnym ciele, a sama §mier¢ jawi si¢ jako wypelnienie
przeznaczenia uwolnienia niesmiertelnej duszy. Prawda o Zyciu wiecznym jest najbardziej
kluczowym elementem catej nauki chrzescijanskiej. Ostatnim stowem judeochrze$cijanskiej
Biblii jest wlasnie przekazanie prawdy o Zmartwychwstaniu Jezusa z Nazaretu. ,,Jak w Ada-
mie wszyscy umieraja, tak tez w Chrystusie wszyscy beda ozywieni” (I Kor 15, 22). Praw-
dy o $mierci i zmartwychwstaniu tworza spdjna calo§¢ kerygmatu chrzescijanskiego. Bez
zmartwychwstania Chrystusa nasza nadzieja bytaby plonna a wiara daremna. Smier¢ zatem
widziana z perspektywy chrzedcijanskiej jest wydarzeniem jednorazowym, aksjologicznie
zakorzenionym w wiecznoéci, ktore pozwala kolejnym istnieniom wejs¢ do transcendent-
nej sfery ducha. Smier¢ to droga do nieskoficzonego zycia, rzutuje bowiem na podmiotowe
zbawienie lub potgpienie konkretnego czlowieka. TAMZE, s. 84-85; Zob. w zwiazku z tym
réwniez: K.P. KRAMER, Smier¢ w réznych religiach $wiata, Krakéw 2007 oraz J. RATZINGER,
Eschatologia - Smier¢ i zZycie wieczne, ttum. M. Wectawski, Poznan 1985.

% A. OSTROWSKA, Smier¢ w doswiadczeniu jednostki i spoleczeristwa, Warszawa 2005, s. 38-39.

% Z. FrReUD, Our Attitude Towards Death, (w:) TENZE, Reflections on War and Death, thum.
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Niezaleznie od poziomu prowadzonego dyskursu sama $wiadomo$¢é
$mierci powinna towarzyszy¢ czlowiekowi w odpowiednich proporcjach
przez cale zycie. Jednakze w pewnych momentach musimy zmierzy¢ sie
z realnie ze zblizajacym si¢ jej momentem. Ma to miejsce szczegdlnie
w wowczas, gdy zatrzymujemy sie nad zagadnieniem tzw. ,,choréb termi-
nalnych”. Najczesciej ma to miejsce w wypadku nowotwordw. U czlowieka
pojawia si¢ wtedy traumatyczny lek przed nieuniknionym. Uwarunkowa-
ny jest on mechanizmem biologicznym. Jednak uzasadniony i determino-
wany bywa przez wrodzony czlowiekowi instynkt zachowania zycia oraz
mechanizm obrony tegoz Zycia w momentach jego zagrozenia. Innym Zré-
dlem tak ujawniajagcego sie leku moze tez by¢ takze perspektywa rozlicze-
nia sie z Zycia oraz silna $wiadomos¢ ostatecznie zaprzepaszczonych szans
doskonalenia si¢ i rozwoju wlasnej osoby”. Z tak opisanym przed$miert-
nym lekiem koresponduja réwniez liczne negatywne uczucia i emocje, ta-
kie jak: strach przed bélem, cierpieniem, bezradnoscia, zaleznoscig, zapo-
mnieniem czy oddzieleniem od umitowanych oséb. Bardzo czesto bowiem
okazuje sig, ze czlowiek umierajacy w ostatnich chwilach swego biologicz-
nego zycia jest fizycznie sam. Cho¢, z drugiej strony, nawet jesli pozornie
umiera w otoczeniu bliskich, to w samym ,,ognisku”, w samym ,,jadrze”
swej $mierci - jak to juz wspominali$my - pozostaje przerazliwie samotny
i zdany wylacznie na siebie.

2.2. ,Psychologia cierpienia i umierania”. Naturalnosé¢ ludzkich
zachowan, postaw i mechanizméw obronnych,

Analizujac skomplikowany $wiat ludzkich zachowan, ujawniajacy sie
w »sytuacjach granicznych’, da si¢ wymieni¢ kilka, jak si¢ wydaje, repre-
zentatywnych dla stadium umierania postaw czy tez zachowan istot ludz-
kich - wobec widma zblizajacej si¢ $mierci. Wroctawski teolog Waldemar
Irek, w swoim studium zatytulowanym Koniec czy poczgtek?, sporzadzajac
taka klasyfikacje powoluje si¢ na powszechnie obowigzujace w tej mate-
rii ustalenia wspodlczesnej psychologii, psychiatrii oraz socjologii*. Jak sie

A.A. Brill, A.B. Kuttner, New York 1918, http://www.bartleby.com/282/2.html, [dostep: 03
marca 2015 roku]. Z obserwacji tej Freud wyciaga wniosek, iz ,,nikt nie wierzy we wlasna
$mier¢ (...), w nieSwiadomosci swej kazdy jest przekonany o tym, ze jest nieSmiertelny”.
TAMZE.

¥ J. MAKSELON, Psychologiczne aspekty leku przed Smiercig, Krakow 1986, s. 143.

¥ Zob. W. IReK, Koniec czy poczgtek..., dz. cyt., s. 39 nn.
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okazuje, postawy sg bowiem jako$ reprezentatywne dla calej populacji, po-
niewaz wynikaja bezposrednio z ludzkiej natury, a ta dana jest wszystkim
w identyczny sposdb. Zatem bezwzglednie kazdy czlowiek, w identyczny
sposob podlega jej okreslonym determinantom. Wynikajg one, takze z roz-
nej $wiadomosci ,,sytuacji tanatalnej” oraz stopnia akceptacji ,granicznego
wydarzenia’, jakim niewatpliwie jest §mier¢. Prawda jest takze spostrzeze-
nie, iz sposob reagowania ludzi na cierpienie, postepujaca chorobe i zbli-
Zajacy sie $mier¢ nie da si¢ sprowadzi¢ prosto do jednego typu zachowania.
Okazuje sig, iz czgsto odzwierciedla ono calg palete postaw, ukazuje tez
ogromne zréznicowanie, psychiczne, spoleczne i kulturowe cztowieka - co
wiecej, zmienia si¢, nasila i r6znicuje czesto u jednej i tej samej osoby. Cza-
sem zmiany nastepujg do$¢ gwaltownie i w sposob nieoczekiwany, kiedy to
kranicowy optymizm przeplata si¢ z pesymizmem, a nadzieja z depresyjna
trwoga i zwatpieniem™.

Pierwsza, wyrazna grupa postaw ludzkich wobec wydarzenia granicz-
nego, ktore nazywamy ogodlnie $miercig, definiowana jest jako negatywno-
-pasywna. Ich zrédlo stanowi proba teoretycznego (tzn. dokonujacego si¢
na plaszczyznie czystej redukcji logicznej) usuniecia egzystencjalnego pro-
blemu $mierci, poprzez jej prosta, bezkrytyczng negacje®. Takie ,,zaprze-
czenie” nawigzuje do stynnego ,,paradoksu epikurejskiego” antynomicznie
usuwajgcego $mier¢ ,,poza nawias” naszego rozumowania i gloszacego, ze
skoro jesteSmy to $mierci nie ma, kiedy za$ ona nadejdzie - to nas juz nie
bedzie*'. Negatywno-optymistyczna interpretacja fenomenu $mierci uwi-
dacznia si¢ wyraznie takze w pismach innych przedstawicieli filozofii sta-
rozytnej uznajacych zatozenia metafizyki materialistycznej, ktorzy kwestio-
nowali nie$miertelno$¢ duszy ludzkiej, redukujac czlowieka wytacznie do
przestrzeni jego organicznego ciata. Odnajdujemy jg, cho¢by w mysli Se-
neki, Epikleta czy Marka Aureliusza. Wszyscy oni zalecali jak ,,lekarstwo
na trucizng $mierci” postawe wewnetrznego zobojetnienia (tzw. gr. atara-
xia) wobec perspektywy bezwzglednego unicestwienia, sugerujac takze, by
przezwycig¢zenie naturalnego leku przez $miercia, dokonywalo si¢ jeszcze
dlugo przed nia, poprzez wyzbywanie si¢ wszelkich pragnien®.

Co ciekawe, myslenie takie odnajdujemy réwniez i dzis, cho¢ wspol-

®  Por. A. OSTROWSKA, Smier¢ w doswiadczeniu..., dz. cyt., s. 115.

0 Por. W. IREK, Koniec czy poczgtek..., dz. cyt., s. 94.

4 Zob. G. SCHERER, Filozofia smierci od Anaksymandra do Adorno, ttum. W. Szymona,
Krakéw 2008, s. 107.

2 Por. S. KowaLCzYK, Podstawy swiatopogladu..., dz. cyt., s. 121-122.
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cze$nie najczesciej bywa ono efektem uprzedniego przyjecia nie tylko mo-
nistycznej — materialistycznej — koncepcji rzeczywistosci, ale takze coraz
czestszg aberracjg intelektualng. Ta zas, z kolei jest wytworem wspolczesnej
cywilizacji hedonistyczno-konsumpcyjnej, nakazujacej beztrosko zy¢ Ho-
racjanskim: Carpe diem!

Nieco inaczej orientacja ta ujawnia si¢ w tzw. jej wydaniu ,,aktywnym”.
Niesie ona tutaj cztowiekowi ztudng i dos¢ absurdalng nadzieje jakiej$ qu-
asi wieczno$ci. Co prawda, jest ona dalej jest negacja posmiertnego — oso-
bowego zycia czlowieka, ale glosi przy tym, ze w momencie biologicznego
zgonu czeka nas — moze nie tyle bezwzgledne unicestwienie, co blizej nie-
okreslone panteistyczne, rozproszenie ludzkiej swiadomosci w otaczajacej
nas rzeczywisto$ci oraz roztopienie si¢ energii zycia w niekreslonej sub-
stancji $wiata®’. Myslenie takie, przywolywane zwlaszcza dzisiaj, gdy osta-
tecznym kresem biologicznego Zycia jest tzw. ,$mieré mézgowa” — inaczej
moéwiac: ,$§mier¢ $wiadomosci” lub ,,$mier¢ jazni” — wydaje sie by¢ daleko
bardziej jakim$ nonsensem i eschatologicznym zartem, niz budowanym na
racjonalnych przestankach rozwigzaniem tajemnicy zycia.

Najbardziej nieprzejednanymi i radyklanymi rzecznikami negatywno-
-pasywnej postawy czltowieka wobec $mierci stali sie przedstawiciele ate-
istycznego egzystencjalizmu, a wérdd nich: Albert Camus czy Simone de
Beauvoir. Dla nich ludzka $§mier¢ sama w sobie nie posiada zadnego sensu
i nie nadaje réwniez sensu zyciu czlowieka. Nie rozwigzuje ona bowiem
zadnych problemoéw i nie jest odpowiedzig na zadne z ludzkich pytan. Jest
ona wiec poza jakimkolwiek sensem*. Zapewne dlatego inny francuski pi-
sarz i egzystencjalista Jean-Paul Sartre, wnioskuje ostatecznie, ze absurdem
jest zaréwno fakt ludzkich narodzin, jak i samej $mierci cztowieka®.

Zdecydowanie inng kategoria postaw zajmowanych przez ludzi wobec
faktu zblizajacej sie $mierci jest grupa zachowan opisywanych jako po-
zytywno-aktywno-religijne. Te, jako ,,zaangazowane $wiatopogladowo’,
z natury rzeczy lokowane beda na antypodach przywotanych wyzej roz-
wazan materialistyczno-ateistycznych. W ich ujeciu §mier¢ stanowi szczy-
towy moment ludzkiej osoby. Czlowiek jest w tym ujeciu wewnetrznie
wolny, dlatego ,,uwolnienie” z cielesnosci stanowi dlan pomost do spotka-
nia z Bogiem*’, cho¢ sytuacja ta nie uwalnia go od naturalnego uczucia

4 Por. TAMZE, s. 122.

4 1.P. SARTRE, Létre et le néant, Paris 1943, s. 621.

#  TAMZE, s. 631-632.

¢ W. IREK, Koniec czy poczgtek..., dz. cyt., s. 94-95; Zob. w zwiazku z tym: B. MIELEC, hasto:
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leku, jaki ,wydarzeniu $mierci” towarzyszy od zawsze*’. Niedo$cignionym
przykladem takiego umierania — dokonujacego si¢ w paradygmacie swo-
istej, chrzescijanskiej ars moriendi — byl papiez, §w. Jan Pawel II (+ 02. 04.
2005r.), ktérego trwajace kilka dni ,,odchodzenie” dokonywato nie niemal
na oczach catego $wiata. UjrzeliSmy woéwczas roztozong w czasie §mier¢
gleboko religijnego czlowieka, $§mier¢ niepozbawiong fizycznych cierpien
i bolu; $mier¢ w pelni tego stowa osobowa, $mier¢ do konca §wiadoma,
spokojna — wrecz pogodna i nade wszystko ludzka *.

Generalnie, powolujac si¢ na potwierdzone klinicznie i aktualne do dzi$
badania okolotanatologiczne amerykanskiej lekarza-psychiatry Elisabeth
Kiibler-Ross — mozna stwierdzi¢, ze skomplikowany, wielowymiarowy pro-
ces ludzkiego umierania rozpoczyna si¢ zazwyczaj formalnym postawie-
niem diagnozy o nieuleczalnos$ci choroby i obejmuje zasadniczo kilka na-
stepujacych po sobie etapéw. Naleza do nich na pewno: zaprzeczenie, izo-
lacja, gniew, etap tzw. ,,targowania si¢’, okres depresji oraz akceptacja, czyli
ostateczne pogodzenie si¢ z losem, ktéry stat si¢ udziatem nieuleczalnie
i terminalnie juz chorego czlowieka®.

Etapy te rozgrywaja sie zawsze w czasie, cho¢ - co istotne — trwa¢ moga
bardzo réznie: od kilku miesiecy do kilku dni, a niekiedy nawet kilku go-
dzin; wszystko w zalezno$ci od kondycji i konstrukcji psychicznej umie-
rajacego oraz tempa postepowania samej choroby. Moga tez wystepowac
w réznej kolejnosci albo zaistnie¢ niemal réwnolegle*®. Na ich przebieg
oraz charakter, nie bez wplywu pozostaje przyjety uprzednio §wiatopoglad,
a takze odniesienia konfesyjne. I cho¢ tzw. ,,czlowiek religijny” - o czym
przekonuje psycholog Henryk Krzysteczko - reaguje na moment swego
umierania, analogicznie jak reagowal zazwyczaj na inne, stresujace i glebo-

Smier¢, (w:) Encyklopedia bioetyki, red. A. Muszala, Radom 2007, s. 546.

¥ A. OSTROWSKA, Smier¢ w doswiadczeniu. .., dz. cyt., s. 38 oraz 44-45. Przekonanie lub wiara
W ,,Zycie po zyciu” nie wplywa jednak na absolutne redukowanie leku odczuwanego przed
samg $miercig - religie zreszta (w tym chrzescijanstwo) niekoniecznie roztaczaja jasny i po-
godny obraz tego, co ma nastapi¢ po $mierci. Niepokojaca wizja potepienia jako sprawiedli-
wiej kary za grzechy popelnione za zycia moze by¢ tego cennym przyktadem. TAMZE, s. 38.

4 TAMZE, s. 35.

¥ Por. B. KRZESINSKA-ZACH, Przezyjmy to razem - jak komunikowac sig z pacjentem umiera-
jacym, (w:) W drodze do brzegu Zycia, t. 12, red. E. Krajewska-Kutlak i inni, Bialystok 2014,
s. 283; Zob. w zwigzku z tym: E. KUBLER-ROSS, Rozmowy o Smierci i umieraniu, thum. L.
Dolezal-Nowicka, Warszawa 1979. Co ciekawe, zdaniem tej amerykanskiej tanatolog, ana-
logicznie etapy te przechodzg takze bliscy terminalnie chorego czynnie lub nawet biernie
uczestniczacy w jego cierpieniu oraz zmaganiu si¢ z chorobg i zblizajaca si¢ $miercia.

% Zob. E. KUBLER-ROsS, Rozmowy o Smierci..., dz. cyt., s. 148.
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ko traumatyczne sytuacje zyciowe, to jednak powodowane religijng wiarg
uznanie indywidualnej nie$miertelnosci, sprawia, Ze postawe wobec §mier-
ci ludzi wierzacych - mozna nazwac ,,aktywng”. Opiera si¢ ona bowiem nie
na afektywnym i gteboko emocjonalnym, ale przede wszystkim, doktrynal-
nym rozwigzaniu problemu zycia i §mierci.

Niezaleznie o tego, w przytlaczajacej wickszosci wypadkow na wiado-
mos$¢ o zblizajacej si¢ $mierci czlowiek chory naturalnie popada w szok,
ktéry znamionuje gwaltowne ,wyparcie” tej informacji gteboko do pod-
swiadomosci. Skutkiem tego jest totalne zaprzeczenie rzeczywistosci, ujaw-
niajace si¢ w postaci twierdzen typu: ,,Z pewnoscia nastapila jakas pomyt-
ka”; Lekarz postawil mylng diagnoze; ,,Nie, to mnie nie dotyczy”?, itp.
Powoli takze zaczyna rozgrywac sie ,walka” z pod§wiadomoscia w prze-
$wiadczeniu, ktorej wszyscy jesteSmy nieSmiertelni, wiec nie do zaakcep-
towania jest zmuszanie nas do zmierzenia si¢ ze $§miercig bezpo$rednio.
Jednak powoli, w miare u§wiadamiania sobie przytlaczajgcego faktu zbliza-
jacej sie $mierci, czlowiek chory stopniowo rezygnuje z prostej negacji, na-
dal nie dopuszczajac do siebie mysli o cigzkiej chorobie. Cho¢ w tym mo-
mencie ,wyparcie” przyjmuje juz inna forme, tym razem ucieczki w ma-
rzenia i naiwny ,,$wiat utudy”. Na przekor wszystkiemu umierajacy chory
probuje uklada¢ plany na przysztosé, cho¢ plany te sg z gory skazane na
niepowodzenie z uwagi na powazne zaawansowanie choroby. Etap ten to
czas, w ktérym prawdziwy stan choroby znajduje si¢ jakby poza swiadomo-
$cig czlowieka. Paradoksalnie, chory moze nawet rzeczowo wypowiadaé
si¢ o swojej chorobie, ale zdaje si¢ przy tym nie odczuwac bezposrednio
tego, iz zaistniala sytuacja dotyczy przeciez jego osoby. Moze na tym etapie
réwniez, mimo ujawniajacego sie juz fizycznego cierpienia, udawac nawet
»dobre” samopoczucie wobec 0séb bliskich, z ktérymi jest emocjonalnie
zwigzany, i na ktérych mu zalezy>. Drzemie w nim bowiem jeszcze ogrom-
na wola Zycia i nadzieja na ,cudowne wyzdrowienie”, nawet wtedy, gdy nie

1 H. KrzYSTECZKO, Pomoc w dojrzewaniu do mitosci, malzeristwa i rodziny, Katowice 2000,
s. 371.

2 Zob. E. KUBLER-ROSsS, Rozmowy o Smierci..., dz. cyt., s. 55. ,,Tego rodzaju postawa lekliwego
zaprzeczenia jest bardziej typowa dla pacjenta, ktéry zostal poinformowany przedwczesnie
albo zbyt nagle przez kogos, kto nie znat go dobrze lub zrobit to szybko, zeby ,,mie¢ problem
z glowy”, nie biorac pod uwage, czy pacjent jest gotow. Zaprzeczenie, przynajmniej cz¢scio-
we, wystepuje prawie u wszystkich pacjentdw, nie tylko w pierwszych fazach choroby czy
zaraz po postawieniu diagnozy, ale czasem réwniez i pozniej”. TAMZE.

> Por. W. IReK, Koniec czy poczgtek..., dz. cyt., s. 95-96.
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ma juz obiektywnych szans na jakichkolwiek ocalenie™.

Tak ujawniajace si¢ zaprzeczenie wystepuje bezwzglednie u wszystkich
terminalnych pacjentéw. Reakgja ta, zdaniem psychologéw, pozwala stwo-
rzy¢ w ludzkiej psychice pewien ,,bufor’, dzieki ktéremu umierajacy czto-
wiek ma szanse lepiej przyja¢ prawde o rychlej $mierci®. Zas sama negacja
choroby i bliskiej $mierci jest formg przejsciowq calego procesu umierania
i w pdzniejszym okresie zostaje zastgpiona przez przynajmniej czgsciowe
pogodzenie si¢ z tym stanem.

Kolejnym powszechnie wystepujacym etapem procesu umierania jest
walka i gniew. Pojawiaja si¢ one u nieuleczalnie chorego wraz z narasta-
niem $§wiadomosci samej choroby, ktorej nie sposdb juz dalej zaprzeczac™.
Czas ten charakteryzuja wowczas kranicowo rdézne reakcje chorego, wéréd
ktérych dominuje wspomniany gniew oraz agresja, cho¢ pojawiajg sie row-
niez napady wécieklodci i zalu, czgsto polaczonego z zazdroscig. Stanom
tym ,,moze towarzyszy¢ psychiczne cierpienie i nieludzki wrecz wysitek
nieréwnej walki™’. Zaskakujace jest jednak to, Ze owa agresja i gniew w za-
sadzie nie ma jednego, okreslonego adresata. Dlatego tez mogg one doty-
ka¢ nie tylko ludzi z otoczenia umierajacego (najblizsza rodzina, opieku-
nowie, personel szpitalny), ale nawet przypadkowych, martwych przed-
miotéw (np. radio, telewizor) oraz instytucji, w ktérych przebywa chory
(szpital, dom opieki, hospicjum).

Z czasem jednak, na wskutek naturalnego ostabienia rozwijajaca si¢
choroba, cierpieniem oraz wyraznym juz brakiem sit fizycznych i psychicz-
nych wybuchy gniewu i ztosci powoli wygasaja. Ich miejsce zastepuje ko-
lejny etap, tzw. ,,targowanie si¢”*. Te akurat postawe gasnacego cztowieka

¢ B. KRZESINSKA-ZACH i Z. REDLARSKA, Towarzyszenie w chorobie, cierpieniu i $mierci pod-
opiecznym Hospicjum, (w:) W drodze do brzegu zZycia, t. 11, red. E. Krajewska-Kutak i inni,
Bialystok 2013, s. 280.

> Por. E. KUBLER-ROSS, Rozmowy o Smierci..., dz. cyt., s. 56.

% Zob. TAMZE, s. 66-67. ,,Oprocz napadow agresji pacjent stara si¢ przypominaé swoim zacho-
waniem wszystkim wokol, zeby o nim nie zapomniano. Méwi wigc podniesionym glosem,
wysuwa coraz to nowe zadania, skarzy sie i domagac, zeby zwracano na niego wigcej uwagi,
wreszcie nawet wybucha méwiac: ,,Jestem zywy, nie zapominajcie o tym! Mozecie uslysze¢
moj glos, nie jestem jeszcze martwy!”. TAMZE.

57 B. KRZESINSKA-ZACH i Z. REDLARSKA, Towarzyszenie w chorobie. .., art. cyt., s. 277.

% Por. W. IREK, Koniec czy poczgtek..., dz. cyt., s. 96-97.

**  Por. E. KUBLER-ROSS, Rozmowy o Smierci..., dz. cyt., s. 96. ,Targowanie si¢ jest w rzeczywi-
stoéci prébg odroczenia wyroku; jego elementem zasadniczym musi by¢ nagroda za «dobre
zachowanie», jak réwniez ustalony przez samego pacjenta «ostateczny termin» (np. jeszcze
jeden miesiac, jeszcze tylko $lub syna, itd.) i obietnica, ze pacjent nie bedzie prosit o wigcej,
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poréwnac mozna do czgsto absurdalnych i ambiwalentnych zachowan ma-
tych dzieci. Chory bowiem najpierw za wszelka ceng¢ pragnie przedluzenia
zycia, a chwile potem juz tylko prosi o kilka dni spokoju, pozbawionych
bdlu i cierpienia. Owo ,targowanie” — jesli mamy do czynienia np. z osoba
religijng — umierajacy chory odbywa przede wszystkim z Bogiem — utrzy-
mujac jednak ten fakt w tajemnicy przed otoczeniem. Co z kolei wydaje
sie stanowi¢ archetypiczne - biblijne ,,echo prefiguracji Hiobowej postawy
wobec zblizajacej si¢ Smierci”®. Postawa ta w rzeczywistosci jest jednak
jedna, rozpaczliwg i chaotyczng probg odroczenia chwili samej $mierci ro-
zumianej na tym etapie juz jako ,uprawomocniony wyrok” Chory - jak
dowiadujemy si¢ z analiz i badan klinicznych Elizabeth Kiibler-Ross - ro-
zumuje w sposob przedziwny, ,,probujac z Bogiem zawrze¢ jakis uktad”
— dostownie ,wytargowac co$”, co w jego przekonaniu moze opdznic nie-
uniknione wydarzenie $mierci®. ,,Przedluzenie Zycia, rozumiane nieco jak
»odroczenie wyroku” moze by¢ wiec forma nagrody otrzymanej przezen,
zgodnie z zasada sprawiedliwoéci, np. za ,,dobre sprawowanie” oraz poha-
mowanie atakow furii i gniewu”®. To jeden z ostatnich aktéw odchodzg-
cego czlowieka, ktory widzac juz ,,nieuniknione” prébuje zagra¢ z Opatrz-
no$cig w wlasng, tzn. wymyslong przez siebie ,,gre”, samemu tez prébujac
ustali¢ jej reguly oraz forme nagrody.

Zupelna nieskuteczno$¢ tych rozpaczliwych ,zabiegéw” terminalnie
chorego czlowieka owocuje w nim stanem glebokiego zamkniecia i apatii,
ktére wyraza postawa okreslana przez psychologéw $mierci jako depre-
sja okolotanatalna®. ,Pojawia si¢ ona wtedy, kiedy nie mozna juz nie za-

jesli ten wyrok zostanie odroczony”. (...) ,Z punktu widzenia psychologii obietnice te moz-
na kojarzy¢ czesto z jakim$ cichym poczuciem winy i byloby dobrze, gdyby tego rodzaju
uwagi pacjenta nie byty lekcewazone przez personel szpitalny lub postugujacych chorym
osoby duchowne”. TAMZE.

% Z.Pucko i]. MIARKA, O pozytku niektérych aspektéw «filozofii dialogu» w perspektywie to-

warzyszenia ludziom umierajgcym, (w:) W drodze do brzegu zycia, t. 11, red. E. Krajewska-

-Kutak i inni, Biatystok 2013, s. 388.

Por. E. KUBLER-ROsS, Rozmowy o $mierci..., dz. cyt., s. 95-96. Postawa ta charakteryzuje

w znakomitej wiekszosci ludzi umierajacych chorych - wyznajacych jakas religijng wiare.

Niewierzacy pacjenci raczej probuja co$ ,wytargowa¢” od bezimiennego i bezosobowego

»losu”.

¢ W.IREK, Koniec czy poczgtek..., dz. cyt., s. 97.

¢ Zob. E. KUBLER-RoOSs, Rozmowy o Smierci..., dz. cyt., s. 98. Generalnie przyczyny depresji
sa dobrze znane medycynie, jednak w tym wypadku fundamentalng przyczyna tego stanu
jest nie dajace si¢ wyrazi¢ uczucie zalu, jaki musi przezy¢ nieuleczalnie chory pacjent po
to, by przygotowac si¢ do definitywnego ostatecznego rozstania z doczesnym $wiatem. To
okres, kiedy — paradoksalnie - zbytnia ingerencja 0sdb bliskich czy odwiedzajacych, ktorzy

61
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uwazy¢ coraz bardziej gwaltownych postepéw choroby. Wéwczas, zamiast
odretwienia lub stoicyzmu, gniewu czy wscieklosci — wkrétce pojawi sie
poczucie zalu i wielkiej straty”®*. Poddany na tym etapie obserwacji pa-
cjent, staje sie bardziej niz zwykle zadumany, cichy, i generalnie zamkniety
w sobie. Sprawia wrazenie nieobecnego i obojetnego na otoczenie, tak jak-
by impulsy zewnetrzne w ogdle do niego nie docieraly. Wtedy tez, w naj-
wyzszym stopniu zaczyna zdawac sobie sprawe ze swojego coraz bardziej
krytycznego juz stanu. Tak rozwijajaca si¢ depresja moze przybiera¢ forme
dychotomiczng. Moze wiec by¢ definiowana jako ,,reaktywna” lub ,,przy-
gotowawcza’®.

W tym momencie - zdaniem psychologéw oraz terapeutéw — najbar-
dziej istotne wydaje si¢ umiejetne prowadzenie dialogu z umierajacym.
Wikazane jest pokazywanie mu raczej pozytywnych stron jego dotychcza-
sowego zycia, jednak w odpowiednim - rozsagdnym umiarze, wszak kazdy
czlowiek - zwlaszcza na takim etapie swej egzystencji — zdaje sobie sprawe,
iz jego zycie nie bylo moralnie doskonale oraz aksjologicznie perfekcyjne.
Tak przebiegajacej, przed$miertnej depresji towarzyszy takze postepujace
rezyduum moralne, ktére ujawnia si¢ w wyrzutach sumienia oraz poczuciu
winy®. Stad nalezy umozliwi¢ choremu wyrazenie swojego zalu, co z pew-
noscia, w jakims sensie, pomoze mu w ,,pogodzeniu si¢” z rzeczywistoécia
$mierci, ktdrej coraz intensywniej doswiadcza®.

Definitywnie ostatnim etapem skomplikowanego ,,procesu umierania”
- co zgodnie potwierdzajg wieloletnie badania psychologiczne oséb ter-
minalnie chorych - jest ostateczne ,,pogodzenie si¢ ze $miercig”’*®. Ma ono
miejsce wowczas, gdy odchodzacy chory wie, ze wszystkie ,wyjscia” zostaty
juz pozamykane. ,Drogi odwrotu” takze, juz tez nie ma. Stan ten wystepu-
je bezwzglednie u wszystkich umierajgcych, ktérych umieranie roztozone

starajg si¢ w jaki$ sposob rozweseli¢, chorego, doda¢ mu otuchy, bardziej mu przeszkadza
w duchowym przygotowaniu, niz pomaga. Por. TAMZE, s. 99.

6 TAMZE, s. 98.

¢ Forma reaktywna jest bolesnego rozpamigtywaniem poprzedniego stanu posiadania zdro-
wia i sit w poréwnaniu ze stanem obecnym. Wyraza si¢ w zalu z powodu niepowodzen
i wielu utraconych mozliwosci. Forma przygotowawcza dotyczy za$ zalu z powodu strat,
ktore wystapily juz w wyniku samej choroby. Por. W. IREK, Koniec czy poczgtek..., dz. cyt.,
s. 97.

% Por. J. MAKSELON, Dynamika religijnosci, (w:) Psychologia dla teologow, red. J. Makselon,
Krakdw 1995, s. 295-296.

¢ Por. W. IREK, Koniec czy poczgtek..., dz. cyt., s. 97.

¢ Zob. E. KUBLER-RoOSsS, Rozmowy o $mierci..., dz. cyt., s. 123.
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zostalo niejako w czasie. U wszystkich, ktérzy przeszli rozmaite fazy lecze-
nia, a na koniec stali si¢ juz adresatami pomocy paliatywnej, u wszystkich,
ktdérych nie spotkata nagla, nieoczekiwana §mier¢. Jest to faza, kiedy kran-
cowo wyczerpany, chory cztowiek nie odczuwa juz ani zalamania, ani gnie-
wu z powodu nieuchronnego losu, jaki go spotka. Przeciwnie alienuje sie
i staje coraz bardziej ,,nieobecny” dla tego $wiata. Na wskutek patologicz-
nych zmian zachodzacych w obrebie kory mézgowej pojawiaja si¢ u niego
problemy zwigzane z zaburzonym poczuciem czasu, przestrzeni i miejsca®.
Dla umierajacego wiec zamazuje si¢ roznica pomiedzy dniem i nocg, go-
dzinami i minutami. Metaforycznie rzecz ujmujac, jest to zapowiedz przej-
$cia w wieczne, bezczasowe trwanie, do ktérego od chwili swych narodzin
niestrudzenie zmierza umierajacy homo viator. ,Zamieranie bowiem mo-
zgu, kierujgcego calo$cig organizmu, zapoczatkowuje $mier¢ biologiczna,
zwang takze molekularng albo tez absolutng™”.

Notujemy wtedy prawie catkowity zanik uczu¢ u chorego, ktory nie pra-
gnie juz ani nikogo przyjmowac, ani z nikim rozmawiac, czy tez z nikim
juz si¢ kontaktowaé. Obserwowalna jest natomiast u niego silna potrzeba
snu. ,,Nie jest to jednak, jak mogloby sie¢ wydawa¢, poddanie si¢ petnej re-
zygnacji, ale raczej — na co wskazuje w swej publikacji W. Irek — zwiastun
pojawienia sie nadziei””". Etap ten, opisujacy stan psychiczny umierajacego
czlowieka nie daje sie scharakteryzowa¢ w prostych kategoriach: «szczgsli-
wy - smutny». Jest to raczej czas wyrazenia ostatnich pragnien i woli, czas
przekazywania ostatnich dyspozycji, wskazan czy polecen osobom bliskim.
Generalnie jest to moment, w ktérym pomocy daleko bardziej potrzebuja
bliscy chorego, niz on sam’>. Ten bowiem, jak ujmuje to w swych Rozmo-
wach o Smierci i umieraniu Elisabeth Kiibler-Ross, czuje ,,jakby bol minal,
walka sie skoniczyta i nadszed!t czas ostatecznego wypoczynku przed ostat-

% Zob. TAMZE, s. 123 nn; Por. w zwigzku z tym: Z. Pucko i J. MIARKA, O pozytku..., art. cyt.,
s. 386. Z perspektywy subiektywnego do$wiadczenia cztowieka umierajacego terazniejszo$¢
- jak przekonuje filozofia dialogu - moze by¢ odbierana jako przedziwny fenomen, w kto-
rym pustka niejako «wsysa w siebie byt ludzki» i chce go sobg catkowicie zastapi¢. W takiej
sytuacji czas przypomina swoiste tlo dla procesu unicestwienia, a umierajacy czuje sie¢ jakby
juz tutaj na ziemi byl pochfaniany przez bezczasows otchtan. Por. TAMZE.

7 S. KOWALCZYK, Zarys..., dz. cyt., s. 259.

7t W. IREK, Koniec czy poczgtek..., dz. cyt., s. 99.a

72 Por. E. KUBLER-ROSS, Rozmowy o Smierci..., dz. cyt., s. 123. Obecno$¢ oséb bliskich przy
umierajgcym jest jasnym komunikatem dla niego, ze bedziemy w poblizu, az do konica. Na-
lezy pacjentowi da¢ do zrozumienia, ze stowa s3 niepotrzebne, zwlaszcza gdy nie moze juz
mowic¢. Musi mie¢ spokdj i gleboka swiadomos¢, ze wszystkie sprawy najwazniejsze zostaty
zalatwione, gdy jego odejscie na zawsze jest tylko kwestia czasu. Por. TAMZE, s. 123-124.
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nig i najdluzsza podrozg””.Jest to moment zbierania, juz tylko duchowych
sil, przez ruszeniem w najbardziej nieznane.

2.3. Umieranie i $mier¢ rozpisane na ,wspolrzedne”

Oproécz referowanych wyzej badan klinicznych nad fazami okresu ter-
minalnego oraz wynikajacymi z nich postawami ludzi wobec czekajacej ich
niechybnej $mierci - dopelniajacymi to zagadnienie, wydaja si¢ by¢ réw-
niez analizy, ktérych autorem jest francuski psychiatra Michel de M’Uzan.
W swojej pracy zatytutowanej De lart a la mort, (Od sztuki do smierci), ze-
brat on wyniki wieloletnich badan, jakie prowadzil nad osobami umierajg-
cymi. W ich trakcie zaobserwowal i wyodrebnil u ludzi terminalnie cho-
rych pewne wspdlne cechy i zachowania, ktére w ostatnich fazach ich cho-
roby, skladaly si¢ na specyficzny syndrom nazwany przez niego ,,kryzysem
$mierci”. Syndrom ten M’Uzan opisywal za pomocg trzech podstawowych
wspoétrzednych™. Dlatego mowi sie dzis, iz jego badania stworzyly, swego
rodzaju ,wektorowg” koncepcje umierania cztowieka.

Oto6z, przede wszystkim czlowiek ciezko i terminalnie chory, tracac
naturalne zainteresowanie otaczajacym go $wiatem oraz sprawami doko-
nujacymi sie niejako juz ,,poza nim’, z coraz wigkszym zainteresowaniem
i pragnieniem stara si¢ wzmocni¢ wiezi uczuciowe z osobami mu bliskimi.
Okazuje sig, iz nikt nie jest bardziej arystotelesowskim animal sociale, niz
ten, ktdry za chwile stanie ,,oko w oko” ze §miercig. Nikt tez, tak bardzo nie
pragnie przebywa¢ w towarzystwie osob zywych jak wtasnie umierajacy!
W stanie tym lapczywie pragnie on, nie tylko ich mentalnej - duchowej
bliskosci, a takze zmystowo-fizycznej obecnosci ludzi wokot siebie. Obec-
no$¢ ta ujawniajaca si¢, chocby przez dotyk, gest, zapach lub przez stowo
daje mu poczucie psychicznej stabilnosci i spokoju. Chory bowiem trak-
tuje zdrowych i zywych jak ostatni ,,azyl” i ,gwarancje¢ bezpieczenstwa’
wobec widma czajacej si¢ wokot niego $§mierci. Wszak doswiadcza juz em-
pirycznie postepujacego dogasania tetnigcego, niegdys, w nim zycia. Umie-
rajac, w swych egzystencjalnych niepokojach, pragnie tez by¢ ,,uspokajany”
i ,leczony” stowem (logoterapia)™ i gestem przez tych, do ktorych potega

7 TAMZE.

™ Zob. M. de M’Uzan, De lart a la mort, Paris 1977.

7> Zob. w zwiagzku z tym: V. E. FRANKL, Homo Patiens, Warszawa 1998. Niewyobrazalne cier-
pienie ducha, ktére - zdaniem wybitnego psychoanalityka Viktora Frankla - ujawnia si¢
najmocniej w takich sytuacjach jak cierpienie, stan paliatywny lub umieranie - nie jest
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$mierci — poki co — nie ma jeszcze swego dostepu’s.

W stan ten, ewolucyjnie wpisuje si¢ nastepna ,wspolrzedna’, precyzyj-
nie wyznaczajaca egzystencjalne wydarzenie $mierci. Daje si¢ ona zaob-
serwowac i opisac jako etap naglego, przed$miertnego wybuchu pragnien
i namietnosci, ktore chory gromadzil w sobie przez cale zycie, i na ktére
nie zdotal dotad jeszcze odpowiedziec. Sg to najczesciej pragnienia doty-
czace wigzi uczuciowych - gtéwnie milosci - ale takze takich momentéw
zycia jak nauka, podrdze, czy realizacja rozmaitych zyciowych celéw. Zda-
rza si¢ rOwniez, ze s3 to pragnienia najprostsze, wrecz banalne, takie jak
rozkoszowanie si¢ blekitem nieba, kroplami padajacego deszczu czy pro-
mieniami wstajacego stonca. A wiec czyms, co juz za chwile bezpowrotnie
przestanie dla niego istnie¢. Stan ten jest wiec rozpaczliwym ,lapaniem”
kazdej chwili zycia, ktorag umierajacy cztowieka chce zapamietac i nasyci¢
nig swe wnetrze.

Nastepujacy, po tym stanie trzeci i ostatni wektor — wyznacza niemal
powszechna cecha, spotykana u wszystkich $wiadomie umierajacych lu-
dzi. Jest nig glebokie pragnienie prowadzenia dyskusji natury metafizycz-
nej i egzystencjalnej. Dotycza one najczesciej sensu i znaczenia Zycia, mo-
mentu i bélu umierania oraz samej $mierci - jako ukoronowania ludzkie-
go zywota. Interesujace jest jednak to, iz choremu, w tym przed$miertnym
dyskursie, nie tyle rozchodzi si¢ o odpowiedzi natury filozoficznej, co du-
chowej i religijnej. Raczej wiec idzie mu o ,teologi¢’, niz ,filozofi¢” umie-

czym$ chorobliwym, ale jak najbardziej ludzkim ze wszystkiego co istnieje. Cierpiacy fi-
zycznie i duchowo cztowiek, w tym momencie nie jest zdolny, by poja¢ absolutny sens swe-
go istnienia, ale nie oznacza to bezsensownodci istnienia w ogéle. Trzeba mu zatem ukaza¢
werbalnie pewien ,,nadsens”, w ktdry mozna tylko uwierzy¢, albowiem nie mozna go do-
wied¢, bo jest to ,,pojecie graniczne”. Zdaniem autora Homo Patiens nie ma takiej sytuacji
zyciowej, ktdra bylaby calkowicie bezsensowna, wszelkie negatywne wydarzenia pojawia-
jace sie w ludzkiej egzystencji, takze te zwiazane z chorobg i cierpieniem, wing, $miercia
mozna przeksztalci¢ w pozytywny sposodb, jesli tylko uda sie odnalez¢ w sobie odpowiednia
wobec tych sytuacji postawe zZyciowa; nawet jesli jest to chwila ostatecznego odchodzenia.
Cztowiek, wedlug Frankla, nie jest zamknieta w sobie istota utrzymujaca homeostaze ale
zdecydowanie kims$ kto wychodzi ,,poza siebie’, jest skierowany na co$ lub na kogos, od-
dany dzielu, cztowiekowi, Bogu - dokonuje samotranscendencji. Tymczasem tzw. ,,nerwi-
ca noogeniczna” blokuje t¢ mozliwos¢ cztowieka. Odblokowanie za$ dokonuje si¢ poprzez
»stowo” i ,,leczenie stowem”. Stad, logoterapia skupia si¢ na leczeniu gltebokich kryzysow
egzystencjalnych, ktére pojawiaja si¢ najczesciej jako doswiadczenie straty spowodowanej
chorobg lub $miercia innych lub tez glebokich depresji, ktore daja o sobie zna¢ w chwili
oczekiwania na wlasng $mier¢.
¢ Por. C. Zuccaro, Teologia $mierci..., dz. cyt., s. 92.
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rania”’. Ma to miejsce rowniez wowczas, gdy dotad deklarowat si¢ jako nie-
wierzacy. Jak bowiem utrzymuje Maurice Abiven - lekarz i pionier opieki
paliatywnej, eschatologiczne prawdy religijnej wiary stajg si¢ umierajacego
najznamienitszym ,lekarzem” i najdoskonalszym ,terapeutq’, a takze ,,aku-
szerem $mierci” — nawet, jesli niegdy$ nie pelnity roli ,,akuszera zycia””.

Ujmujac ten problem syntetycznie i konkludujac dotychczasowe roz-
wazania, mozemy powiedzie¢, iz $§mier¢ cztowieka rozwazana od strony
czysto medycznej, a wiec postrzegana ,,statycznie” i ,pasywnie’, kazdo-
razowo wyraza jedynie biologiczny wymiar ludzkiego zycia, wyznaczajac
jego naturalny kres. Rozpatrywana w tej optyce ukazuje si¢ nam wylacznie
jako dekonstrukcja i zniszczenie, odnoszace si¢ do organicznego ciata. Gdy
jednak zdecydujemy sie ,,poszerzy¢” to materialistyczne ujecie, w strong
otwarcia sie takze na irracjonalnos¢ sfery ludzkich przezy¢ i doznan (prze-
strzen ,,doswiadczenia religijnego”) - ta sama $mier¢ ujawni nam juz zu-
pelnie inne swoje ,,oblicze”

Taka, jej hermeneutyka upowaznia nas, z kolei, do wysuniecia tezy o jej
wsobnej osobowej ,wartoéci”. Smieré zatem moze by¢ wartoscig, i moze by¢
tez ,cenna’! Gdy przezywana jest ,,aktywnie’, odnosi si¢ ja do mistycznej
glebi zycia osoby oraz do tego, co mozna by okresli¢ komplementarnym
»S$wiatem osoby”. W tym wypadku §mier¢ czlowieka radykalnie transcen-
duje swdj czysto biologiczny i medyczny wymiar.

Zapewne dlatego, rézne postawy wobec jej ,pojawienia si¢” w duzej
mierze zalezg od istotnego stosunku czlowieka do przyjetego $wiatopogla-
du, wyznawanych prawd wiary oraz ich wewnetrznej akceptacji. Okazuje
sie bowiem, ze ludzie wierzacy (nawet okazjonalnie i bardzo stabo) najcze-
$ciej odczuwaja mniejszy lek przed $miercig, niz niewierzacy, czyli ,,pozba-
wieni nadziei”. Wszak religia, co zgodnie potwierdza psychologia, w tzw.
»przygotowaniu” do $mierci odgrywa kluczowa rol¢”. Jedno jest jednak
pewne - tak dla wierzacych, jak i niewierzacych - proces cigzkiej i poste-
pujacej choroby oraz czas umierania staje si¢ pewnego rodzaju instynktow-
ng rekapitulacja catego dotychczasowego zycia®. Innymi stowy, Smier¢ nie
jest dla nich tylko absolutnie bezpowrotnym zanikiem biologicznego zycia,
ale ostatecznym — moralnym - ,,obrachunkiem” z samym sobg, z drugimi,

77 TAMZE, s. 92197.

®  Por. M. ABIVEN, Une éthique pour la mort, Paris 1995, s. 94; Cyt. za: C. Zuccaro, Teologia
Smierci..., dz. cyt., s. 95.

7 Por. S. KOwALCZYK, Podstawy Swiatopoglgdu..., dz. cyt., s. 131.

8% Por. W. IREK, Koniec czy poczgtek..., dz. cyt., s. 94.
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oraz otaczajacym nas $wiatem. Dlatego wlasnie 6w czas moze stac si¢ ,,klu-
czem hermeneutycznym do najlepszego zrozumienia calej ludzkiej egzy-
stencji, jako identyczna pltaszczyzna oraz plan uaktualniania si¢ wydarzen
zycia oraz $mierci”®.

Z tego punktu widzenia niezwykle istotnego znaczenia nabiera ,,czas
umierania’, w ktérym czlowiek jest zdolny zinterpretowa¢ na nowo cate
wlasne Zycie w kategoriach najscislejszej jego syntezy. Teraz dopiero w pel-
ni zauwaza, ze bezwzglednie kazdy etap zycia przezyty do tego momen-
tu byl zawsze ,czasem otwartym’, to znaczy takim, w ktérym nie moz-
na uzna¢ za zakonczone wszelkie poszukiwanie sensu wtasnej egzystencji.
W chwili jednak widocznego juz gotym okiem ,,przyblizania si¢ $mierci”
sytuacja diametralnie si¢ zmienia. Teraz Zadna, nawet najmniejsza chwila
zycia nie powinna by¢ uwazana za pozbawiong warto$ci; ani zatem czas
ciezkiej choroby, ani czas bélu i cierpienia, ani tez czas $mierci. Na tym
etapie egzystencji odchodzacy cztowiek, nawet gdyby chcial, nie moze juz
zatrzymac swego marszu ku ,koncowi’, poniewaz — uzywajac niezwykle
wymownej metafory francuskiego filozofa i jednocze$nie lekarza Vladimi-
ra Jankélévitcha - ni¢ jego egzystencji odwija sie ze ,,szpuli Zycia” i stopnio-
wo nawija na ,szpule $mierci”®.

Zakonczenie

»O $mierci! Jakze gorzka jest mysl o tobie dla czlowieka zyjacego w spo-
koju posrdéd swoich débr, dla czlowieka beztroskiego, optywajacego we
wszystko, ktéry ma jeszcze sily, aby zazywa¢ przyjemnosci. O $mierci! Jak-
ze dobry jest twdj wyrok dla czlowieka ubogiego i bezsilnego, dla czlowie-
ka stabego, potykajacego sie o wszystko, ktory jest peten goryczy i nie ma
nadziei (Syr 41, 1-2)”. Te stowa zaczerpnigete z biblijnej Ksiggi Syracydesa,
chyba najlepiej ukazujg dramatyczng antynomie najrozmaitszych ludzkich
postaw, wobec niepojetych - jak utrzymuja niewierzacy - ,,zrzadzen losu’,
czy tez sprawiedliwych ,wyrokéw Opatrznosci” - jak twierdzg ci, ktorzy
modwig o sobie, ze posiadajg taske religijnej wiary. Ci ostatni, bedac rzecz-
nikami irracjonalnej (tzn. nie dajacej si¢ uja¢ w cigg matematycznych do-

81 C. ZuccARro, Teologia smierci..., dz. cyt., s. 96.

8 Przywolujemy tutaj znang Jankélévitchowska analize procesu starzenia si¢ oraz faktu, ze
zycie ludzkie znajduje w swoim wymiarze czasowym pewien definitywny koniec oraz wy-
pelnienie. Etap ten rozumiany jest jako wydarzenie i punkt, z ktérego nie ma juz powrotu.
Zob. V. JANKELEVITCH, La mort, Paris 1977, s. 197.
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woddéw) Tajemnicy — s3 tym samym réwniez szczesliwymi spadkobierca-
mi eschatologicznej nadziei. Cho¢ uzyte tutaj stowo ,,szczesliwi” wcale nie
oznacza braku naturalnych ludzkich lgkéw oraz dramatu rozmaitych py-
tan egzystencjalnych zwigzanych z mierzeniem si¢ z nadchodzacym bélem,
wyniszczajacg z dnia na dzien psychike oraz cialo terminalng choroba oraz
samym umieraniem.

Powyzsza glosa — w naszym przekonaniu - wydaje si¢ by¢ obowiazuja-
ca rowniez dla kazdej podejmowanej préby wyjasnienia i uporzadkowa-
nia ludzkich postaw etycznych oraz najglebszych odniesienn moralnych wo-
bec ,zagadki zycia” W te bowiem, w réwnym stopniu, wpisuja sie radosci
i nadzieje, co slabosci, nieuleczalne choroby, rozmaite cierpienia, staro$¢,
a nade wszystko $mier¢. Wydarzenia te, nazywane - jak wspominali§my
na wstepie — ,,sytuacjami granicznymi” dla ludzkiego bytowania, zmuszaja
bezwzglednie kazdego do krytycznej refleksji nad posiadanym istnieniem,
ktérego jest sie tylko ,,nosicielem” (wszak nie jesteSmy ,,krolami zycia” -
zycie jest ,darem”). Zmuszaja réwniez do przyjecia jakiej$ strategii $wiato-
pogladowej, w perspektywie ktorej nieustannie prébujemy racjonalizowaé
wydarzenia, ktdre skladaja sie na tre$¢ naszego biologicznego bytowania.

Cho¢, trzeba uczciwie przyznad, iz choroba (zwlaszcza ta nieuleczal-
na), takze bol, cierpienie, a na ostatek réwniez $mier¢ spadaja na cztowie-
ka, najczesciej, niczym ,,grom z nieba” - zawsze ,,za szybko” i zawsze ,,nie
w pore”. Zatem o pelnym i wszechstronnym ,,przygotowaniu si¢” wiec na
nie (mimo, iz wszyscy zdajemy sobie jako$ sprawe, ze kiedy$ umrzemy) ra-
czej ciezko sensownie rozprawia¢ — cho¢, i od tej reguly zdarzajg si¢ wyjat-
ki®. Jednak, zasadniczo, przestrzeni w tej teoria wyjatkowo rzadko nie roz-
mija si¢ praktyka. Teoretyczne przygotowanie jest tylko zbiorem zimnych,

Ewenementem w tej przestrzeni wydaja si¢ by¢ funkcjonujace do dzi§ w przestrzeni re-
ligijnej - chociaz nie tylko - tzw. Bractwa dobrej smierci. Ich prapoczatki siegaja swymi
korzeniami drugiej potowy XVIII stulecia, kiedy praktyki §wiadomego przygotowywania
sie za zycia na $mier¢, zostaly potwierdzone bullg papieza Piusa VI, podpisang 7 stycznia
1776 roku. Idea Bractwa dobrej Smierci czerpie swoja inspiracje z chrzeécijanskiego nurtu
$wiadomego przygotowania czlowieka na spotkanie z wiecznoscia. Jego czlonkowie maja
obowigzek modli¢ si¢ kazdego dnia za konajacych, rozmawia¢ z cigzko chorymi na temat
zycia i $mierci oraz przyjecia przez nich sakramentu namaszczenia. Zobowigzani sg tak-
ze do uczestniczenia w pogrzebie zmartego konfratra, a takze palenia $wiec przy trumnie
w kosciele w czasie ceremonii pogrzebowych. Wszystko po to, by ,odtabuizowaé $mierc”,
»08Woic sie”, aby w przysztosci z méc osobiscie ,,przyjac ja” oraz przezy¢ w maksymalnie
ludzki sposdb najwazniejsze wydarzenia naszego zycia. Zob. A. CAPIGA i D. SOBOLEWSKA-
-BIELECKA, Umrzec dobrze, ,,Go$¢ Sandomierski’, nr 44/733 - ,Gosé¢ Niedzielny” z 2 listo-
pada 2008 r.,s. 7.

89



Ks. Piotr Mrzygtod

hipotetycznych kalkulacji tego, z czym absolutnie nigdy dotad nie mialo sie
empirycznie do czynienia. Dlatego tez, gdy jako ludzie stajemy ,,oko w oko”
ze $miercig lub koszmarng diagnoza terminalnej choroby czy nieuleczal-
nosci naszych schorzen, ktére w jakim$ sensie réwniez brzmig jak ,wyrok
$mierci” — wszelkie teoretyczne dywagacje, rozprawy i przyjete strategie
doznajg gwaltownego zderzenia z brutalng prawda o ,,odchodzeniu”.

Do tego wszystkiego dochodzi réwniez ogromne zréznicowanie jed-
nostkowych, osobniczych reakcji na wspomniane sytuacje dokonujace si¢
w obrebie samej tylko kultury, w ktérej rozwijamy sie, ksztaltujemy nasza
wrazliwo$¢ na $wiat wartoéci oraz po prostu zZyjemy. Wszystko to razem
wziete pokazuje, z jak bardzo skomplikowanym i wielostronnie uwarunko-
wanym zjawiskiem mamy do czynienia, gdy prébujemy analizowa¢ stosu-
nek czlowieka do cierpienia i $mierci®. Zapewne dlatego wszelkie zajmo-
wane w takich momentach postawy, czy ujawniajace si¢ reakcje i mecha-
nizmy obronne, tak wewnetrznie zrdznicowane i niejednolite (poznawczo
i afektywnie), niezmiernie trudno sprowadza¢ do jakiego wspdlnego mia-
nownika.

Pozorna intelektualna akceptacja koniecznosci $mierci, a takze tego
wszystkiego tego, co do niej w sposob naturalny prowadzi - postepuja-
cych dysfunkeji biologicznego organizmu, wyczerpywanie si¢ zyciodajnych
mocy ludzkiego genomu oraz dekonstruujacych ludzka cielesno$¢ rozma-
itych choréb - nigdy nie zapewnig akceptacji emocjonalnej. Okazuje sie
bowiem - jak sugeruje w swej pracy Antonina Ostrowska - ze ,,komponent
emocjonalny” jest jednak dominujacy w naszym stosunku do osobowego
przezywania cierpien, choréb i umierania, za§ towarzyszace im naturalne
leki i obawy wplywaja na tendencje do ujawniania si¢ unikowych zacho-
wan w stosunku do wszystkiego, co dotyczy $miertelnej choroby, $mierci
lub nawet tylko ja przypomina®.

Wtedy zasadniczo pozostajg juz tylko i az ,wiara” oraz ,,nadzieja’ i cze-
sto wbrew nawet jakiekolwiek nadziei (por. Rz 4,18). Ta ostatnia bowiem
- jak od tysigcleci mawiajg medrcy - ,,umiera jako ostatnia”®. I to wlasnie
te dwie rzeczywistosci, te dwie fundamentalne cnoty moralne ostatecznie
reguluja najgtebsze nastawienie, a takze wszelkie opisywane i analizowane
postawy tych, ktorzy staja wobec najbardziej traumatycznych z mozliwych
wydarzen egzystencjalnych. Dlatego za nieprawdziwe uzna¢ nalezy — po-

A, OSTROWSKA, Smieré w doswiadczeniu. .., dz. cyt., s. 35-36.
% TAMZE,s. 35.
8 Zob. L. Szestow, «Sola fide». Tylko przez wiare, ttum. C. Wodzinski, Warszawa 1995, s. 207.
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jawiajace sie tu i dwdzie (np. w niektérych powaznych dysertacjach filozo-
ficznych) - twierdzenia, jakoby wyznawana religia oraz jej eschatologiczne
prawdy nie mialy wiekszego wplywu na pozytywne przezywanie trudnego
okresu cigzkiej choroby, stanow terminalnych czy akceptacji opieki palia-
tywnej. Rownie pozbawione realnych odniesien do rzeczywistosci sg takze
wszelkie kategoryczne twierdzenia, iz §wiatopoglad religijny nie ma wply-
wu na lek czlowieka przed $miercig®.

Czyzby zatem czlowiek wierzacy (np. chrzescijanin) nie bat si¢ $mierci?
Oczywiscie, Ze boi si¢ — boi si¢ jak kazdy czlowiek, ale boi si¢ jednak zupet-
nie inaczej; ten naturalny ludzki strach przed umieraniem ma juz dla nie-
go zupelnie inny wymiar®. Wigze sie on z tym, Ze wyznawana religia oraz
zawarte w niej prawdy staja si¢ dla niego jakims ,,gwarantem” nadziei, ze
umierajac nie zginie, ale w sposéb dramatycznie trudny i niejednokrotnie
bardzo bolesny przechodzi ,,z zycia do... zycia” To przekonanie staje si¢
fundamentem nadziei przekazywanej sobie od wiekdw; nadziei wyrazanej,
cho¢by tylko w kulturze i mysli chrzescijanskiej, poprzez stowa: non omnis
moriar!

W tym miejscu warto postawi¢ takze inne pytanie: Czy biologiczne zy-
cie, ktore juz si¢ wypetnito, jest jakos ,,utracone” na zawsze, czy tez moze wia-
snie w tym ,przejsciu” osiggneto swoj ostateczny cel, do ktérego zmierzato od
chwili swego zaistnienia?

Streszczenie

Pomimo, istnienia juz sporego dorobku w postaci interdyscyplinarnych
badan naukowych poswigconych rozmaitym aspektom choroby, cierpie-
nia, umierania oraz §mierci — okazuje si¢, ze wcigz badania te bywaja w ja-
kim§ zakresie niekompletne. Nierzadko tez s3 jednostronne i niesp6jne lub
obarczone licznymi ograniczeniami. Nasuwa si¢ w zwigzku z tym powazna
watpliwo$¢, czy mozliwe jest takze — w pelni rzeczowe i obiektywne - na-
pisanie, chocby kroétkiego, filozoficznego eseju o skomplikowanym ,,$wie-
cie choroby”, o ludzkim cierpieniu oraz umieraniu, a takze o samej $mierci
cztowieka? Nie wiele jest rowniez badan o tematyce etycznej, odwaznie

7 Zob. A. OSTROWSKA, Smieré w doswiadczeniu. .., dz. cyt., s. 38.

8 Zob. «Zmartwychwstanie? Kazdy czlowiek chce wierzy(, ze nie wszystek umrze». (Z Agatg
Grzeliniskg rozmawiajg: Prof. Zbigniew Mikotejko PAN Warszawa, Ks. dr hab. Piotr Mrzygtéd
PWT Wroctaw, Dr hab. n. med. Jan Gnus UM Wroctaw i mgr Karina Mucha SWPS Wro-
claw), ,,Gazeta Wroctawska”, nr 72, [26-28 marca], (2016), s. 12.
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podejmujacych moralng analize skomplikowanych ludzkich postaw, a tak-
ze reakcji cztowieka na gleboko traumatyczne sytuacje, ktére wpisuja sie
nasz zycie.

Niniejszy esej, probuje wypeltni¢ pustke w tej dziedzinie badan, aby
»pytajac o cztowieka” i ukazujac kruchos¢ ludzkiego bytu, w ktérg wpisuja
sie takie stany jak: cierpienie, bdl, choroby, a takze $mier¢ — prébowac tak-
ze odpowiedzie¢ na pytanie jak rozumie¢ czltowieka, ktéry choruje, cierpi
i umiera? Tekst jest rowniez ukryta ,,podpowiedzig’, jak samemu, kiedy$
sie zachowad, kiedy przyjdzie nam stang¢ wobec, tzw. ,,sytuacji granicz-
nych”

Stowa kluczowe: czlowiek, postawy moralne, choroba, cierpienie, umieranie, Smierc.

Ethical-Moral Attitudes in the Face of Suffering,
Incurable Illnesses and the Death of Human Beings
- in the Light of the Findings of Philosophical Anthropology

Summary

Despite the fact that there exists a substantial amount of scientific works
dedicated to various aspects of illness, suffering, dying and death - all the
research still appears to be incomplete. Very often they offer only one point
of view, are very limited or not coherent. One can’t help but doubt, if it is
possible at all to write a fully objective and ,,to the point’, short philosophi-
cal essay about the complicated ,world of illness”, human suffering, dying
and death.

There also isn't much research done in the ethical field, research which
would bravely take on the moral analysis of complicated human stances or
human reactions for deeply traumatic life situations.

This essay is attempting to fill in that empty spot in the research depart-
ment, an attempt - through asking questions about the human being and
showing how fragile the life can be - to answer the question: how to under-
stand a person, who is ill, suffers and dies? This work is also a camouflaged
“hint” to help us, should we ever find ourselves put in such a situation.

Key words: human being, moral stance, illness, suffering, dying, death.
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IDZCIE I GLOSCIE
34(2016)
IRMINA NOCKIEWICZ

SWIADECTWO CHRZESCIJANSKIE]
RODZINY JAKO ODPOWIEDZ
NA PROBLEMY NOWE]
INDYWIDUALISTYCZNEJ DUCHOWOSCI

Tres$¢: Wstep; 1. Geneza ,,nowej duchowosci”; 2. Indywidualistyczne tto nowej duchowosci; 3. Charak-
terystyka nowej duchowosci; 4. Swiecka religia praw czlowieka; 5. Antyteza nowej duchowosci;
6. Idzcie i gloscie; 7. Chrzescijanska rodzina narz¢dziem ewangelizacji; Podsumowanie.

Wstep

Wspolczesnie wielu ludzi nie trwa juz przy religiach przekazywanych
tradycja koscielnag tj. zinstytucjonalizowang, jednak ich poped religijny nie
stabnie. Obserwuje si¢ procesy deinstytucjonalizacji, prywatyzacji i indy-
widualizacji religii, za$ kierunek przemian odzwierciedlaja nazwy nowych
form religii: religia doczesna, $wiecka, metaforyczna, implicite. Miejsce
wspolnotowego dziatania zwigzanego z kultem w chrzescijanskiej kulturze
zachodniej zajeta wiara widziana jako cecha charakteru i promowana jako
taka od czaséw reformacji, ktéra w ten spos6b mimowolnie przyczynita
sie do rozwoju indywidualizmu'. Thomas Luckman wskazat na zjawisko
prywatyzacji religii, jako konsekwencje orientacji indywidualistycznych?
znajdujac tez dla niego nowe okreslenie ,,niewidzialna religia” Termin ten
jest dzi$ wypierany przez pojecie ,,nowej duchowosci’, sygnalizujace re-

mgr lic. Irmina Nockiewicz — doktorantka na Wydziale Teologicznym UKSW w Warszawie (Ka-
tedra Teologii Zycia Duchowego), prowadzi badania nad duchowoscig 0séb $wieckich pod
kierunkiem ks. prof. dr hab. Stanistawa Urbanskiego; praca magisterska pt. ,Droga do $wieto-
$ci w zyciu laikatu na przykladzie Zycia Stefana Swiezawskiego w $wietle Dokumentéw Magi-
sterium Kosciola od Soboru Watykanskiego II”.

! Tamze, s. 206.
2 K. SkoczyLas, Wychowanie chrzescijatiskie wobec kultury indywidualizmu, w: ,Teologia i
Czlowiek” 19 (2012), Torun, s. 174.
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wolucyjny megatrend w dziedzinie religii. Czy mozna tym tendencjom sie¢
przeciwstawic? Czy da sie przezwycigzy¢ trend nasilajacej si¢ indywiduali-
zacji i prywatyzacji w dziedzinie religii? Odpowiedz na te pytania, stanowi
réwnoczes$nie podpowiedz, jak te rzeczywisto$¢ ewangelizowac?

W niniejszej dysertacji zostanie przedstawione zjawisko nowej ducho-
wosci indywidualistycznej: jego geneza, wpisany w nie indywidualizm
wraz z jego implikacjami na réznych plaszczyznach, ktore w swietle kato-
lickiej nauki spotecznej (KNS) mozna okresli¢ mianem problemoéw, gdyz
Kosciét odrzuca zaréwno antropologiczne zalozenia indywidualizmu, jak
i jego praktyczne zastosowania®’. Analiza nowej indywidualistycznej du-
chowosci umozliwi na zaproponowanie rozwigzan - tak teoretycznych, jak
i praktycznych - bedacych odpowiedzig na problem spoteczny, jaki stano-
wi. Jednocze$nie niniejsza praca nie roéci sobie ambicji do wyczerpania te-
matu, gdyz ze wzgledu na ograniczong objeto$¢ zaproponowana tematyka
zostanie jedynie naszkicowana, moze jednak postuzy¢ do dalszych, pogte-
bionych badan w tej dziedzinie.

1. Geneza ,,nowej duchowosci”

Geneze nowej duchowos$ci mozna poréwna¢ do zmiany skupienia ma-
terii religijnej: od ciala statego, przez forme ptynna, az po stan gazowy,
eteryczny, ktora bedac zjawiskiem diachronicznym, nie wyklucza istnienia
wymienionych trzech stanéw skupienia synchronicznie®. Przez wieki re-
ligia chrzedcijanska w Europie przejawiala si¢ w formie $cistej zaleznosci
zycia religijnego w wymiarze prywatnym i spolecznym oraz wyrazata sie w
tradycyjnych obyczajach i obrzedach. Ten stan skupienia religii nazywany
jest ,chrzescijanstwem kongregacyjnym” (Gemeindechristentum). Jednak
przemiany zjawiska religijnego na zachodzie poszly w kierunku koncentra-
cji na do$wiadczeniach i stanach wewnetrznych. Tendencja ta uksztaltowa-
ta si¢ w fonie reformy protestanckiej, ktora zniosta zbawcze posrednictwo
Ko$ciota, przerzucajac cala odpowiedzialno$¢ za zbawienie na jednostke,
co zaowocowalo ukierunkowaniem na samoobserwacje, samorefleksyjnos¢
i samointerpretacje’. Mysl protestancka traktuje jednostke, jako izolowana
calos¢, ostabiajacg swoje zwigzki z innymi dla poszerzenia zakresu swojej

*  Tamze,s. 171.
*  D. MOTAK, Religia-Religijnos¢-Duchowos¢, dz. cyt., s. 202-203.
> Tamze, s. 206.
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niezaleznosci®.

Prady reformacyjne wzmocnione przez filozofi¢ o$§wiecenia przekiero-
waly zjawisko religijne ku subiektywizmowi, gdzie nie méwi si¢ juz o reli-
gii, ale o ,religijnosci” (Religiositit), jako o fenomenie indywidualistycz-
nym o zabarwieniu estetyczno-etycznym; umiejscawiajgc je tym samym w
sferze prywatnej. Refleksyjna religijno$¢ sprawita, ze przedmiot wiary stat
sie stopniowo mniej okreslony i intersubiektywnie niekomunikowalny, a
wiec - w rezultacie - mniej ,,publiczny’, a bardziej ,,prywatny”.

Religijnoé¢ zmienia si¢ w duchowos¢ (Spiritualitdt) w momencie, ,,w
ktorym doswiadczenie wewnetrzne staje si¢ instancjg o autorytecie przewyz-
szajgcym autorytet zinstytucjonalizowanych wierzen. Za tq linig w nic juz
nie trzeba wierzyc: trzeba to tylko przezy¢’” Tak rozumiana ,nowa ducho-
wos¢” jest zjawiskiem $cisle indywidualistycznym i polega na budowaniu
relacji z Bogiem na swoj sposéb i o wlasnych sitach, bez posrednikéw, zas
jej koncentracja na ,,przezyciu” wpisuje si¢ w postulaty kultury indywidu-
alizmu i konsumpcji. Emil Durkheim posuwa si¢ do stwierdzenia, Ze jest to
kult, ktorego jednostka jest zarazem przedmiotem i wyznawca®.

2. Indywidualistyczne tlo nowej duchowosci

Stopniowa indywidualizacja religii doprowadzita do uksztaltowania si¢
nowej duchowosci. Indywidualizm jest okresleniem roli jednostki w struk-
turze bytu w przyrodzie lub w zyciu spotecznym. Wystepuje w nauce m.in.:
w psychologii, pedagogice, filozofii, etyce, socjologii, a takze teologii i jest
rozumiany, jako autonomia lub opozycja wobec zlozonych struktur spro-
wadzanych do prostych elementéw, ktore stanowia podstawe wyjasnienia
natury lub funkcji catosci’.

W psychologii, szczegélnie humanistycznej, koncepcja indywiduali-
styczna przyjmuje, ze osoba ludzka ma wszystkie wlasciwos$ci konieczne
do osobistego rozwoju, a srodowisko jedynie stwarza warunki do ich re-
alizacji, stad jednostka dazy do niezaleznosci od spoleczenstwa. W peda-
gogice indywidualizm przejawia si¢ w formie postulatu wychowania nie-

¢ K. SkoczyLas, Wychowanie chrzescijariskie, dz. cyt., s. 177.

7 MOTAK, Religia-Religijnos¢-Duchowos¢, dz. cyt., s. 207.

8 E. DURKHEIM, Lindividualisme et les intellectuels, w : ,Revue bleue’, 4e série, t. X, 1898, s.
7-13, zrédla internetowe: http://classiques.uqac.ca/classiques/Durkheim_emile/sc_soc_et_
action/texte_3_10/individualisme.html, [dostep: 03.05.2016].

® K. SkoczyLas, Wychowanie chrzescijatiskie, dz. cyt., s. 169.
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dyrektywnego, a w skrajnej formie, jako antypedagogika tj. rezygnacja z
jakiegokolwiek wychowania. W naukach spotecznych doktryna indywi-
dualistyczna wynika z zalozenia, ze jednostka ludzka jest jedyna ontolo-
giczng rzeczywistoscia i zaktada wiare w postep cywilizacyjny oparty na
jej dziataniach. Interes jednostkowy jest wiec wylgcznym kryterium celéw
spoteczno-gospodarczych, a zasadg ich osiggania: wolny rynek i kapital.
Tak definiowany indywidualizm jest liberalizmem opierajacym si¢ na teo-
rii umowy (ekonomiczno) spolecznej w kontekscie racjonalistycznej kon-
cepcji prawa naturalnego. W teologii indywidualizm ma sens negatywny,
jako przejaw ignorancji spotecznego, tj. wspdlnotowego wymiaru cztowie-
ka, cho¢ niekiedy nadaje si¢ mu réwniez sens pozytywny, wskazujac na in-
dywidualnos¢ (syngularyzm') jako przestanke dla uzasadnienia godnosci
osoby ludzkiej'.

Podstawowg i absolutna wartoscia aksjologii liberalnej jest wolnos¢. Jest
ona elementem konstytuujgcym cztowieka jako autonomiczny podmiot, a
zatem jest ,wolno$cia od”. Podczas gdy podstawows i rozstrzygajaca war-
toscig w aksjologii personalistycznej jest dobro, warunkujace warto$¢ wol-
nosci. Wolno$¢ w ujeciu personalistycznym jest wigc wartoscig wtorna,
konsekwencjg wyboru dobra przez czlowieka, jest ,wolnosécig do” W obu
przypadkach mamy do czynienia wolnoscia, jednak w ujeciu indywidu-
alistycznym wolno$¢ jest wartoscig absolutna, ktdra tyranizuje czlowieka,
czyniac z niego zakladnika indywidualistycznego liberalizmu w stylu ,,rob-
ta, co chceta”'.

Dlatego tez indywidualizm zaréwno w swoich zalozeniach, jak i zasto-
sowaniach jest kategorycznie odrzucany przez katolickg nauke spoteczna,
nie tylko z powodu absolutyzowania wolnosci cztowieka i amoralizmu spo-
teczno-gospodarczego stojacego na przeszkodzie uzywaniu débr i ustug
zgodnie z ich uniwersalnym przeznaczeniem, ale takze z racji nieuwzgled-
nienia spotecznej struktury osoby. Hiperindywidualizm posuwa si¢ nawet

1 P. DOMERACKI, Miegdzy indywidualizmem a kolektywizmem: rudymenty hermeneutycznej

filozofii czlowieka, w: ,Hermeneutyczne dziedzictwo filozofii, red. H.T. MIKOLAJCZYK,
M. Oz1EBLowsKI, M. REMBIERZ, Krakéw 2006, ss. 201-222, por I. Boxwa, Elelmenty
personalizmu - podmiotowos¢ i indywidualnos¢ - w postmodernistycznej dyskusji
filozowicznej, w: ,Studia Koszalinsko-Kolobrzeskie” Nr 19-2012 - zeszyt II, Koszalin, ss.
15-24.
' K. SkoczyLAs, Wychowanie chrzescijaniskie, dz. cyt., s. 169-172.
H. SkorowsK1, Aksjologiczne dylematy wspolczesnosci, zrodla internetowe: http://diak-aw.
com.pl/index.php/konferencje-diak-aw/59-aksjologiczne-dylematy-wspolczesnosci.html,
[dostep: 03.05.2016].
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do catkowitego zanegowania spotecznego wymiaru czlowieka przez od-
rzucenie konwenanséw, wzorcéw, $wiatopogladdw i instytucji, z rodzing i
malzenstwem wlacznie, redefiniujgc relacje, jako porozumienie kontrakto-
we, gdzie wszystkie roszczenia jednostki zostaja skodyfikowane w postaci
uprawnien®.

3. Charakterystyka nowej duchowosci

Indywidualizacja religii skutkuje nowymi formami wspolczesnej reli-
gijnosci, a przede wszystkim nowa duchowoscia, ktoéra jest kompatybilna
z nowoczesna ,kulturg indywidualizmu” Nowa duchowo$¢ charakteryzu-
je sie synkretyzmem religijnym, za$ ,,materig, z ktérej uszyta jest ta ,,du-
chowos¢ na miare”, jest przede wszystkim przezycie (doswiadczenie, emocja,
uczucie).'*” Naukowcy poddaja w watpliwo$¢ mozliwos¢ zdefiniowania zja-
wiska nowej duchowos$ci, oprocz ujecia najbardziej ogdlnego, jakim jest
poszukiwanie sensu (Peter Holmes)>.

W nowej duchowosci wierny zachowuje wigz z konkretng tradycje wy-
znaniowg lub nie, kluczowe jest jednak samodzielnie budowanie obrazu
Boga, jako partnera relacji osobistej, tworzace zestaw przekonan, prak-
tyk i zobowiazan a la carte. W tym kierunku podazajg réwniez koscio-
ty stopniowo wymazujac z tekstow katechetycznych i homiletycznych ja-
kiekolwiek wymagania. Postawa inkluzywna jest otwarta na samodzielne
ksztaltowanie tresci wierzen przez jednostke, ciagla reinterpretacje, bez ko-
niecznosci dokonywania przewarto$ciowan wymagajacych formalnej kon-
wersji'®. Indywidualistyczna tendencja do samodzielnego wyboru zakre-
su prawd religijnych oraz przeciwstawianie indywidualnej wiary jednostki
doktrynie koscielnej, tj. zinstytucjonalizowanej religii, prowadzi w rezul-
tacie do okreslania istoty wiary chrzescijanskiej w kategoriach ideologii’.
Niektorzy autorzy (E. Troeltsch, G. Simmel) fenomen indywidualnej kultu-
ry religijnej, krytycznej wobec instytucji utozsamiali z mistyka. Mistyka w
ich przekonaniu stanowi spirytualizacj¢ $wiata idei utrwalonego w kulcie i

B K. SkoczyLas, Wychowanie chrzescijaniskie, dz. cyt., s. 181.

4 D. MOTAK, Religia-Religijnos¢-Duchowos¢, dz. cyt., s. 210, por. R. RICE, The challenge of the
spiritual individualism and how to meet it, w: ,Andrews University Seminary Studies” Vol.
43 No. 1, Loma Linda 2005, ss.113-131.

15 Tamze,s. 211.

6 Tamze, s. 209.

7" K. SkoczyLAs, Wychowanie chrzescijaniskie, dz. cyt., s. 173.
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nauczaniu, przez rozmywanie go w celu pozyskania ahistorycznego, nieza-
posredniczonego wewnetrznego dobra duchowego'®.

Rosngce znaczenie wartosci dos§wiadczen indywidualnych jest zwigzane
z sakralizacja wlasnego ,,ja’, wplywa wiec na kurczenie sie zakresu trans-
cendencji. Stad bierze si¢ dominacja na gruncie religijnym takich tematow
jak: samorealizacja, osobista autonomia i samoekspresja. Religia ogranicza
sie do funkgji utylitarnej, a jej esencji nie stanowi wiara, lecz doswiadcze-
nie i poszukiwanie doczesnej samogratyfikacji’®. Indywidualizm samore-
alizacji objawia si¢ w przechodzeniu od podmiotowej autonomii do stanu,
w ktérym dominuje funkcja celu. Skutkiem ,,stwarzania siebie” bywa re-
gulowanie $wiadomosci do§wiadczenia siebie w czasie kryzyséw, czy auto-
transformacja chorowania i umierania®.

Upadek etosu protestanckiego wyeliminowal podstawy swiatopoglado-
we scalajace sens autoformacji, ktéra - pozbawiona wymiaru metafizycz-
nego - przyjmuje formy patologiczne. ,Zarzadzanie sobg” staje sie przed-
miotem wolnosci moralnej i kwestig estetyki ksztaltujac jednostke aspo-
teczna i narcystyczng o nietrwalych relacjach. ,,Narcystyczna osobowos¢ jest
klientem niekoticzqgcej si¢ terapii. Narcyzm ten polega na usmierzaniu leku i
wlasnej niemocy przez fantazje o wlasnej omnipotenciji. W istocie polega on
na unikaniu ,,doswiadczenia siebie”. Natomiast niepetny kontakt z sobg unie-
mozliwia nawigzanie relacji z innymi. Staby kontakt z ,wlasnym Swiatem
wewnetrznym” przektada sie tez na staby kontakt ze Swiatem zewnetrznym.
Unikanie wewnetrznego i zewngtrznego Swiata rodzi doswiadczenie pustki i
jatowosci*'” W ten sposob zamyka sie koto krecenia sie wokot siebie.

Nowa duchowos¢ wyraza si¢ rowniez w stylu zycia, ktory staje si¢ prze-
strzenig samostanowienia i autoekspresji, a takze narzedziem kontroli ry-
zyka zwigzanego z nieprzewidywalnos$cig konsekwencji wlasnych dziatan
w wymiarze spolecznym, a nawet globalnym. Zarzadzanie ryzykiem pole-
ga na podjeciu indywidualnej odpowiedzialnosci w celu jego unikania, np.
przez $wiadoma konsumpcje czy medykalizacje tj. funkcjonowanie higie-
niczne, zdrowe i w zgodzie z natura®.

8 D. MOTAK, Religia-Religijno$¢-Duchowo$¢, dz. cyt., s. 216.

¥ Tamze, s. 408.

2 K. Skoczyras, Wychowanie chrzescijatiskie, dz. cyt., s. 184.

1 Tamze, s. 184.

2 K. SkoczyLas, Wychowanie chrzescijatiskie, dz. cyt., s. 184-186.
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4. Swiecka religia praw cztowieka

Nowa duchowos¢ nie eliminuje obsadzonych religijnie kolektywnych,
spoleczno-politycznych tematéw centralnych, takich, jak np. natura, pokdj,
a przede wszystkim wiara w centralng pozycje i znaczenie jednostki i jej
praw. Czyni z nich raczej zsekularyzowana religie obywatelskg praw i wol-
nosci, gdzie kazdy temat jest poprzedzony a priori indywidualnosci. Nowa
duchowo$¢ znajdujaca na gruncie obywatelskim swojg ekspresje w postaci
religii obywatelskiej zdaje si¢ lepiej pasowac do otwartego spoleczenstwa,
ktérego celem jest wzrost i dobrobyt, zastepujace zbawczg transcendentna
wiare religijng.” W ksiazce ,, Wojna z chrzescijaristwem” autorki proponuja
ten proces nazwac sakralizacjg praw cztowieka.

Prawa czlowieka podniesione do rangi religii przeksztalcaja sie w fun-
dament, dajacy baze interpretacyjng innych zjawisk, co znajduje swoj wy-
raz w orzecznictwie sadéw, ktérych decyzje bywaja traktowane, jak religij-
na $wietos¢. ,, Tym samym w religii tej spotykamy medrcow- arbitrow - (...)
~mutéw zachodu”. To wspomniani eksperci coraz czesciej wypowiadajg sie
nie tyle na temat obowigzujgcych praw ile raczej na temat wartosci moral-
nych, jakie dana osoba powinna respektowac, szanujgc opinig, co ciekawe nie
wigkszosci, ale mniejszosci. To owa mniejszos¢, najczesciej przedstawiana w
zwierciadle ofiar dyskryminacji doczekata si¢ powotania kolejnych kapta-
néw-obronicow, ktérymi sq coraz liczniejsi rzecznicy oraz petnomocnicy. To
owi ,,szafarze praw” czuwajg nad przestrzeganiem doktryny. Kazde jej na-
ruszenie spowodowac moze natozenie spotecznej ,ekskomuniki”. Co ciekawe
we wspomnianej nowej religii dostrzec mozemy takze ,nowy lud”, ktéry piel-
grzymuje w procesjach - paradach gloszqc hasta nowego wyznania. Przewod-
nicy owego ludu nie boja sig ,,wynosi¢ na ottarze” za zycia aktywistow, wal-
czgcych o szacunek dla no. plciowej tozsamosci. Owe pielgrzymki dos¢ czesto
kierujg si¢ w strong miejsc kultu, nowych swigtyn, ktorymi w tym wypadku
coraz czestej sq okazate gmachy migdzynarodowych trybunow.”*

Wspdlnota europejska uformowala si¢ na bazie liberalizmu, gdzie indy-
widualistyczne rozumienie osoby ludzkiej jest wylagcznym kryterium celéw

2 M. VENTURA, The changing civil religion of secular Europe, zrédla internetowe: http://docs.
law.gwu.edu/stdg/gwilr/PDFs/41-4/12-%20Ventura.pdf, [dostep: 03.05.2016].

*  B.J. KMIECIAK, Religia Praw Czlowieka, w Fronda, 6.05.2013, zrédta internetowe: http://
www.fronda.pl/a/religia-praw-czlowieka,27970.html, [dostep: 03.05.2016], por. E.
ROCCELLA, L. SCARAFFIA, Wojna z chrzescijatistwem: ONZ i Unia Europejska jako nowa
ideologia, Czgstochowa 2006.
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spoteczno-gospodarczych w kontekscie wolnego rynku i kapitatu, co z ko-
lei uksztattowato liberalng religi¢ obywatelska dazaca w swoim nieustan-
nym rozwoju do dobrobytu. Tak wytyczony ideal definiuje cztowieka i jego
prawa, ktore, chociaz proklamowane jako prawa cztowieka, s3 w istocie
prawami dzungli, gdzie silniejszy ma glos, a homo homini lupus est. Wérod
nich znajdziemy promowane przez instytucje unijne: prawo do zdrowia
seksualnego i reprodukcyjnego, ktdre w zawoalowany sposéb godzi w pra-
wo do zycia i zdrowia istniejacych oséb, prawo do posiadania potomstwa,
dla kazdego, kto tylko wyrazi taka wole, ktdre realizowane jest np. przez
heterologiczng inseminacje in vitro lub surogacje, zjawiska bezpreceden-
sowo sankcjonujgce handel ludzmi w catosci lub w czgsciach itd., itp. ».

5. Antyteza nowej duchowosci

Antyteza indywidualistycznie zorientowanej nowej duchowosci jest
chrze$cijanski personalizm. Jednoczesnie podsuwa on odpowiedz na pro-
blemy, jakie nowa duchowo$¢ ze sobg niesie. ,,Klucz odpowiedzi stanowi
soborowe wyrazenie ,bezinteresowny dar”. ,Etos” personalizmu jest altru-
istyczny. W jego zasiegu osoba nie tylko zdolna jest stawac sie darem dla dru-
gich, ale co wigcej — znajduje w tym radosc. Jest to ta rados¢, o jakiej mowi
Chrystus (por. ] 15,11; 16,20.22)*”. Bezinteresowny dar realizuje si¢ w re-
lacji. Osoba bytuje i dziala, jako osoba wspdlnie z innymi, gdyz jest stwo-
rzona na obraz Boga Troéjjedynego. Dopiero odwotujac sie do antropologii
teologicznej, ktéra podkresla powolanie do wiecznej komunii z Osobami
Tréjcy, mozna wyjasni¢, kim osoba ludzka jest i jak si¢ realizuje jej czlo-
wieczenstwo”.

Czlowieczenstwo wzrasta, kiedy wypelnia si¢ stworczy zamysl. Celem
osoby nie jest dojrzalo$¢ sama w sobie, ale uczestnictwo we wspolnocie

»  Por. COMECE, Opinion of the reflection group on Bioethics on gestational surrogacy, The
question of European and international rules, Bruksela 2015, Zrédta internetowe: http://www.
comece.eu/site/en/press/pressreleases/newsletter.content/1901.html, [dostep: 03.05.2016];
por. COMECE, Opinion of the reflection group on Bioethics on Sexual and Reproductive
Health, Bruksela 2012, zrédla internetowe: http://www.comece.eu/site/en/publications/
pubsec/article/4999.html, [dostep: 03.05.2016].

% JaN Pawgt II, List do rodzin Gratissimam sane, Rzym 2.02.1994, 14, por. K. BOCHENEK,
Personalizm jako wyznacznik chrzescijanskiej wizji spoleczeristwa optymalnego, w:
»Nieréwnosci spoleczne a wzrost gospodarczy” 15 (2009), Rzeszéw 2009, s. 27-38.

¥ 1. SMENTEK, Personalizm teologiczny Karola Wojtyly - Jana Pawta II, w: ,Warszawskie Studia
Teologiczne” XXVII/1/2014, s. 206.
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0s6b. ,,0soba ludzka posiada naturalny i strukturalny wymiar spoteczny,
jako ze jest powolana w glebi swej istoty do wspdlnoty z innymi oraz do da-
wania siebie innym: ,,Bog troszczqgcy sig po ojcowsku o wszystko chciat, by
wszyscy ludzie tworzyli jedng rodzine i odnosili sie wzajemnie do siebie w
duchu braterskim”. Tak wigc spoleczeristwo, owoc i znak spotecznej natury
czlowieka, ukazuje swojg petng prawde we wspolnocie 0s6b*®”. Autentyczna
wspolnota wymaga respektowania osobowego wymiaru kazdego cztowie-
ka, a jej podstawg jest cztowieczenstwo i zbudowana na nim relacja mito-
$ci. Ze wspolnotowego tla wylania si¢ obraz czlowieka, ktory jawi sie jako
misterium communio i missio, tj. jednosci i postania do mitosci®, zas pod-
stawowym i pierwotnym przejawem spolecznego wymiaru osoby jest mat-
zenstwo i rodzina®.

Stad wlasnie rodzina jest kolebka i najskuteczniejszym narzedziem hu-
manizacji i personalizacji spoleczenstwa. Wspolpracujac w pelni, cho¢
specyficznie dla siebie, w budowaniu $wiata, czyni Zycie naprawde ludz-
kim, zwlaszcza przez to, ze strzeze, zachowuje i przekazuje cnoty i warto-
$ci*!. Dzigki spotkaniu pokolen w rodzinie wszyscy maja pomoc w osigga-
niu madrosci zyciowej, a takze w godzeniu praw jednostkowych z wyma-
ganiami Zycia spolecznego. Tym sposobem, w dzisiejszym spoteczenstwie
zagrozonym depersonalizacjg i umasowieniem, a wi¢c odcztowieczeniem i
odcztowieczajagcym wplywem rodzacym rézne formy eskapizmu, rodzina
posiada i wyzwala potezne energie, ktédre maja moc wyrwac cztowieka z
anonimowosci, ugruntowac $wiadomo$¢ godnosci, poglebi¢ czlowieczen-
stwo i wlaczy¢, zachowujac jego odrebnos$¢ i niepowtarzalnos¢, w tkanke
spoleczenstwa’.

Zdaniem wybitnego francuskiego filozofa, Fabryca Hadjadja, dzisiaj,
bardziej niz kiedykolwiek potrzeba §wiadectwa rodziny, gdyz takie $wia-

% JaN Pawet II, Adhortacja apostolska Christifideles laici, Rzym 30.12.1988, 40; por. B.

MIKOLAJEWSKA, Zjawisko wspolnoty, New Haven 1999.

K. BurDA-SwiERZ, M. KaPiAs, Personalistyczna koncepcja spoteczetistwa u Jana Pawla

II w kontekscie wybranych obszaréw relacji lekarz—-pacjent, w: ,,Annales. Etyka w zyciu

gospodarczym” 2010, vol. 13, nr 2, s. 86, por. C. BURKE, Personalismo, Individualismo,

~Communio’, w: ,Studi Cattolici” 396 Luty 1994, ss. 85-90.

¥ Tamze.

A. Cupowska, Wspoélnota w kulturze indywidualizmu, w: ,Wspdlnoty z perspektywy

edukacji miedzykulturowe;j”, red. JERZEGO NIKITOROWICZ, JOLANTA MUSZYNSKA]J,

MIrostAw SOBECKI, Bialystok 2009, ss. 198-213.

32 Jan Pawet II, Adhortacja apostolska Familiaris consortio (FC), Rzym 22.12.1981, 43; por. B.
GACKA, Personalizm chrzescijariski kluczem Soboru Watykariskiego II, w: ,,Teologia w Polsce
- Pétrocznik Towarzystwa Teologéw Dogmatykow” 6,1 (2012), Warszawa, s.33.

29
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dectwo jest przejawem zycia: zintegrowanego, historycznego i niepodzie-
lonego na seri¢ bezosobowych informacji lub funkcji ogdlnych. Nasilaja-
cy si¢ indywidualizm, czy raczej dywidualizm (od tac. dzieli¢ - dividere)
- rozbicie osobowosci przede wszystkim przez technologie, a takze przez
ideologie - sprawia, ze czlowiek jest rozproszony, podzielony na rézne okna
otwarte na licznych urzadzeniach multimedialnych, bardziej zatomizowa-
ny niz autonomiczny i w koncu niezdolny do kontemplacji. W zwigzku z
tym $wiadectwo nie powinno by¢ tylko indywidualne, ale powinno by¢
$wiadectwem zywej spofecznosci, go$cinnej, promiennej, wychodzacym
na ulice, aby przyciagnac na $wigto paschalne przechodniéw, ale takze ta-
kiej wspolnoty, ktdra potrafi wycofa¢ si¢ z ttumu i zaproponowac skupienie
modlitwy?.

6. Idzcie i gloscie

Indywidualistycznej koncepcji zbawienia proponowanej przez nowa
duchowos¢ trzeba zatem przeciwstawia zbawienie we wspolnocie Koscio-
la, ktérej typem jest Noe, ocalony wraz ze swoja rodzing oraz ze swoim
otoczeniem, w tym ze wszystkimi gatunkami zwierzat®*. Wspdlnotowos¢
zbawienia, bedgca zaprzeczeniem indywidualizmu, ujawnia zbawczg wole
Boga, oraz Jego dzialanie w historii zbawienia®. ,, W kazdym wprawdzie
czasie i w kazdym narodzie mity jest Bogu, ktokolwiek si¢ Go Igka i postepuje
sprawiedliwie (por. Dz 10,35), podobalo sie jednak Bogu uswiecic i zbawiac
ludzi nie pojedynczo, z wykluczeniem wszelkiej wzajemnej migdzy nimi wig-
zi, lecz uczynic¢ z nich lud, ktory by Go poznawat w prawdzie i zboznie Mu
stuzyt.**” Temu ludowi powierzyl Bog misje gloszenia kerygmatu o zbawie-
niu, udzielajgc daru Ducha Swietego i swojej mocy?.

¥ F. HADJADJ, La conversion missionnaire: sortir de soi-méme pour se laisser provoquer par
les signes des temps, zrédta internetowe: http://www.laici.va/content/laici/en/blog/Hadjaj_
congresso_movimenti, [dostep: 03.05.2016].

* F. HADJAD], Par son écologie intégrale, Laudato Si fera date, w: ,Famille chrétienne”,
22.06.2015, zrodla internetowe, http://www.famillechretienne.fr/politique-societe/
environnement/ecologie-le-vatican-rend-publique-l-encyclique-laudato-si-170854/ce-qu-
ils-pensent-de-l-encyclique-laudato-si/fabrice-hadjadj-par-son-ecologie-integrale-laudato-
si-fera-date-171545, [dostep: 03.05.2016].

»  Por. J. STROJNY, Kosciét - misterium Zbawienia, w: ,Warszawskie Studia Teologiczne”
VIII/1995, 5.173-217.

¥ Konstytucja Dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium, Rzym 18. 11.1964, 9.

¥ Por. J. STROJNY, Kosciot - misterium, dz. cyt., s.175.
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Oto ,nadszed!? czas, by glosi¢ Ewangelie w nowy sposob. Nowy etap ewan-
gelizacji, ktéra trwa od zawsze. Nowe zadanie dla wszystkich chrzescijan,
aby $wiadczy¢ z wigkszym entuzjazmem i przekonaniem o swojej wierze >
oglosil papiez Franciszek, ktéry oprécz duchowienstwa i zakonnikéw po-
stal juz wielu $§wieckich, w tym takze cale rodziny, na misje w rejony zde-
chrystianizowane i poganskie®. Juz Sobor Watykanski IT podkreslit fakt, ze
wszyscy maja udzial w postannictwie Kosciota i s3 odpowiedzialni za jego
losy, cho¢ na rézne sposoby. ,, Wszystkim zatem wiernym natozony zostaje
wspanialy obowigzek przyczyniania sig do tego, aby wszyscy ludzie na catym
swiecie poznali i przyjeli boskie oredzie zbawienia™.

Powszechnos$¢ obowigzku dawania $wiadectwa o Chrystusie i Kociele
spoczywa zatem nie tylko na pojedynczych osobach, ale réwniez na ca-
tych wspoélnotach, a wiec przede wszystkim, na tej najbardziej podstawo-
wej, jaka jest rodzina. ,Szczegdlnym ich obowigzkiem, mezczyzn i kobiet,
jest swiadectwo o Chrystusie, ktére winni dawac Zyciem i stowem w rodzinie,
w swojej grupie spotecznej i sSrodowisku pracy. Trzeba bowiem, by w nich ob-
jawit sig nowy cztowiek stworzony wedtug wzoru Boga w sprawiedliwosci i
swietosci polegajgcej na prawdzie™'.

7. Chrzescijanska rodzina narzedziem ewangelizacji

Swiadectwo rodzin jest nie do przecenienia w dzisiejszych czasach, kté-
re wymagaja gloszenia Dobrej Nowiny ,,z nowg gorliwoscig, nowymi meto-
dami i z zastosowaniem nowych srodkow wyrazu”*. Postanie rodzin na mi-
sje dojrzewato w Kosciele od Soboru Watykanskiego II, a ponawiane apele
Jana Pawta II o nowa ewangelizacje stanowily katalizator, dzigki ktéremu
inicjatorzy Drogi Neokatechumenalnej dostrzegli potrzebe wiekszego za-

% FRANCISZEK, Bulla Misericordiae Vultus, Rzym 11.04.2015, 4.

¥ Papiez Franciszek posyla misje Drogi Neokatechumenalnej na ,peryferia egzystencji”,
zrodla internetowe: http://ekai.pl/wydarzenia/watykan/x75067/papiez-franciszek-
posyla-misje-drogi-neokatechumenalnej-na-peryferie-egzystencji/, [dostgp: 03.05.2016];
por. Neokatechumenat rusza na misje, zrédla internetowe: http://gosc.pl/doc/2378493.
Neokatechumenat-rusza-na-misje, [dostep: 03.05.2016]; por. Papiez do rodzin
wielodzietnych w misji: idziecie glosi¢ zyciem Ewangelig, Zzrodla internetowe: http://
pl.radiovaticana.va/news/2016/03/18/papie%C5%BC_do_rodzin_wielodzietnych_w_
misji_idziecie_g%C5%820si%C4%87_%C5%BCyc/1216427, [dostep: 03.05.2016].

4 Tamze, 3.

1 Dekret o dzialalnosci misyjnej Kosciota Ad Gentes Divinitus, Rzym 18.11.1965, 21.

42 Jan Pawee II, Encyklika. Veritatis splendor, Rzym 06.08.1993, 106.
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angazowania rodzin w jej dzieto. Ta inspiracja zaowocowala posytaniem
rodzin uformowanych w kluczu itinerarium neokatechumenalnego z tzw.
»misja ad gentes” tam, gdzie Chrystus nie jest jeszcze albo juz znany, by
przez chrzescijanskie zycie stawaly si¢ Zrodlem apostolstwa $wieckich oraz
powotan kaptanskich i zakonnych®. Swiadectwo rodzin chrzeécijaniskich
ma na celu ,uczyni¢ wszystkich ludzi uczestnikami zbawczego odkupienia
i by przez nich caly Swiat rzeczywiscie zostat skierowany ku Chrystusowi”*.

Wszedzie tam, gdzie zostala postana ,,misja ad gentes” — na zaprosze-
nie miejscowego biskupa - jej cztonkowie tworza wspolnote chrzescijan-
ska, aby uobecnia¢ znaki wiary: chrzescijanska mito$¢ i jednos¢, ktore
maja moc przycigga¢ pogan do Chrystusa i do Kosciota. Z powodu znie-
ksztalconego obrazu Boga, jaki nosi w sercach wielu ludzi, nie chcg oni
stuchac o Chrystusie, wolg szuka¢ szcze$cia i prawdziwej milosci na wlasna
reke. Swiadectwo zycia rodziny chrzedcijanskiej, przepojonej egzystencjal-
nym doswiadczeniem spotkania z Chrystusem w warunkach wspolnoty
eklezjalnej moze do nich dotrze¢, gdyz jest dostepne i czytelne®. W zyciu
$wieckich realizuje si¢ tajemnica Wcielenia , gdyz zostaje niejako zniesiona
réznica pomiedzy sacrum i profanum i mozna obserwowa¢ wspolistnienie
wymiaru Boskiego i ludzkiego, przenikanie si¢ spraw Boga i spraw czlowie-
ka?s. Majac udzial w tajemnicy Wcielenia chrzescijanie sg jakby sakramen-
tem Bozej obecnosci w $wiecie?. Dzielo uobecniania Chrystusa dokonuje
sie w ich wnetrzu. Ze zjednoczenia z Nim wyptywa réwniez dziatalnos¢
ewangelizacja, gdyz ,,.Im jest ktos glebiej zanurzony w Bogu, tym wigcej musi
wychodzi¢ ze siebie, a wchodzi¢ w swiat, aby mu nies¢ zycie Boze™*.

W kontakcie z chrzescijaniska rodzing niewierzacy moga przekonac sie,
ze prawdziwg mitoscig jest ta, ktorg objawit Jezus Chrystus, i ze taka milos¢
jest takze dzisiaj mozliwa. Rodziny udajgce si¢ na misje zostawiajg dom,
przyjaciotl, bezpieczna prace i wyjezdzaja w nieznane razem ze swoimi, cze-
sto licznymi, dzieci. Kazdg ,,misj¢ ad gentes” tworzy prezbiter z socjuszem,
cztery rodziny z dzie¢mi, oraz kilka innych os6b. Rodzin uformowanych

# Tamze, 19.

* Dekret o apostolstwie swieckich Apostolicam Auctositatem, Rzym 18.11.1965, 2.

# R. SKRZYPCZAK, Kosciét jako misterium, communio i missio-Przejrzysta wizja eklezjologii
katolickiej 40 lat po soborowej konstytucji Lumen gentium, w: ,Warszawskie Studia
Teologiczne” XVII/2004, Warszawa, s. 173.

6 P. SAWA, Duchowo$¢ inkarnacyjna i jej chrystologiczne podstawy, w: “Slaskie studia
historyczno-teologiczne” 44,1 (2011), Katowice, s. 110.

" Por. KKK 780.

# E. STEIN, Mgdros¢ krzyza, Wroctaw 2001, s. 39.
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na Drodze Neokatechumenalnej i postanych na taka misje jest aktualnie
juz ponad tysiagc w ponad 93 krajach, na kilku kontynentach*. W ten spo-
s6b ,,Kosciot znajduje w rodzinie, zrodzonej z sakramentu, swojg kolebke i
miejsce, w ktorym wchodzi w pokolenia ludzkie, a one w Kosciét.>*”

Chrzescijanskie oredzie kryje w sobie potencjal, ktéry moze przezwy-
cigzy¢ choroby wspoélczesnej cywilizacji, na ktore cierpi ludzki umyst i du-
sza’'. ,,Cztowiek bowiem w Bogu zyskuje wlasne spetnienie. Konsekwentnie
trzeba orzec, ze Bog spetnia i czyni we Weielonym cos z siebie, zblizajgc sig do
cztowieka. Dlatego nie moze by¢ mowy o wyzwoleniu, spetnieniu, zbawieniu
cztowieka bez Boga, jak rowniez niemozliwym jest poznanie Boga bez Jezusa
w Jego czlowieczernstwie”*. Swiadectwo rodziny chrzescijaniskiej przeciw-
stawia sie nowej duchowosci, promujacej swego rodzaju ateistyczng misty-
ke tj. doswiadczenie Boga poza Kosciolem na plaszczyznie naturalnej, wy-
kluczajac zycie sakramentalne cztowieka. Rodzina chrzescijanska poddaje
sie dziataniu Ducha Swietego, dzieki temu jej cztonkowie nie zyja tylko dla
siebie (por. Rz. 14,7-8), przeciwstawiajac si¢ tym samym wylacznie ludz-
kiemu samoudoskonaleniu, czyli mistyce ,,ubostwienia” czlowieka jedynie
za pomocg rozumu ludzkiego™.

Podsumowanie

Nowa duchowo$¢ narodzila si¢ pod naporem rosnacego indywiduali-
zmu spolecznego. Jest to zjawisko religijne zasadzajace si¢ na aksjologii
liberalnej, z dominujacym rysem indywidualistycznym i selektywno-in-
kluzywnym podejsciem do tresci wierzen. Wynikajaca z indywidualizmu
sakralizacja wlasnego ,,ja’, az po deifikacje, doprowadzita na gruncie reli-
gijnym do hegemonii ,,auto-tematéw” skupionych wokot wlasnego rozwo-

¥ Rodzina w misji, w: ,Pastores”, Zrddla internetowe: http://pastores.pl/index.
php?option=com_content&view=article&id=12%3Arodzina-w-misji&catid=33%3A4
542009&Itemid=19&lang=pl [dostep: 03.05.2016]; por. Papiez Franciszek posyla misje
Drogi Neokatechumenalnej na ,,peryferia egzystencji”, zrodla internetowe: http://ekai.pl/
wydarzenia/watykan/x75067/papiez-franciszek-posyla-misje-drogi-neokatechumenalnej-
na-peryferie-egzystencji/, [dostep: 03.05.2016].

® FC, 15.

' Por. P. SAwa, Duchowos¢ inkarnacyjna, dz. cyt., s. 115.

2 Tamze, s. 110.

3 Por. S. URBANSKI, Droga do zjednoczenia z Bogiem wedtug sw. Jana od Krzyza, w: Na drodze
zjednoczenia z Bogiem — II Karmelitaiski Tydzieti Duchowosci ze sw. Janem od Krzyza,
Krakow 2000, zrédla internetowe: http://karmel.pl/lektorium/publikacje/baza.php?id=13,
[dostep: 03.05.2016].
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ju, ktéry sie wyraza w stylu zycia o nacechowaniu estetyczno-etycznym, a
takze w nowej $wieckiej religii praw.

Megatrend nowej indywidualistycznej duchowosci jest przyczyna wielu
probleméw spoteczno-religijnych: poczawszy od eskapizmu oraz indyfe-
rentyzmu, a skoficzywszy na religii obywatelskiej praw cztowieka. Jego an-
tyteza jest chrzescijanski personalizm, proponujacy w odpowiedzi dynami-
ke bezinteresownego daru z siebie wyrywajacg z indywidualizmu i wpro-
wadzajacg we wspolnote, ktdrej fundamentalnym przejawem jest rodzina.
Dlatego tez rodzina stanowi dzisiaj skuteczne narzedzie humanizacji i per-
sonalizacji spoteczenstwa. Chrzescijaniska rodzina jest powolana rowniez
do dawania $§wiadectwa o Chrystusie i Kosciele. Ewangelizacyjna postuga
rodzin realizuje si¢ dzisiaj w nowej formie ,,misji ad gentes” zainicjowanej
przez Droge Neokatechumenalng. Rodziny uformowane przez itinerarium
neokatechumenalne udajg si¢ wraz z prezbiterem w miejsca zdechrystia-
nizowane, gdzie ktadg podwaliny pod nowg parafie katolickg. Swiadectwo
zycia chrze$cijanskiego rodzin wyplywa ze zjednoczenia z Bogiem Trojje-
dynym, dzigki ktéremu stajg si¢ one niejako sakramentem Bozej obecnosci
w $wiecie i skutecznym narzedziem nowej ewangelizacji.

Streszczenie

Nowa indywidualistyczna duchowo$¢ urodzila si¢ pod presja rosnacego
indywidualizmu w spoteczenstwie. To zjawisko religijne zbudowane jest na
liberalnej aksjologii, gléwnie indywidualistycznej i charakteryzujacej sie
selektywnym i integracyjnym podej$ciem do tresci wiary. Zapedy indywi-
dualizmu do sakralizacji wlasnego ,ja“ wzmacnia poczucie ubostwienia si¢
i ze wzgledow religijnych prowadzi do hegemonii na wlasny temat, kon-
centrujac si¢ na samorozwoju. Tendencja ta znajduje swo6j wyraz w stylu
zycia, faczac estetyke z etyka w $wieckiej religii praw.

Ten megatrend nowej duchowosci indywidualistycznej jest zrédtem
wielu problemoéw spotecznych i religijnych: poczawszy od ucieczki lub
obojetnosci, a koniczac na religii obywatelskiej praw cztowieka. Chrzesci-
janska personalizacja jest jego przeciwienstwem, a zatem odpowiedzia, po-
niewaz proponuje dynamike bezinteresownego daru z siebie aby wyciagna¢
cztowieka z indywidualizmu i wprowadzi¢ we wspdlnote, przede wszyst-
kim przejawiajaca sie¢ w rodzinie. Z tego powodu rodzina jest skutecznym
narzedziem do humanizacji i personalizacji we wspotczesnym spoleczen-
stwie. Rodzina chrze$cijaniska wzywana jest takze by dawa¢ §wiadectwo
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Chrystusowi i Kos$ciolowi. Obecnie rodziny majg do odegrania swoja role
w ewangelizacji w ramach nowej postaci ,,misji ad gentes” zainicjowanych
przez Droge Neokatechumenalng. Rodziny, utworzone w neokatechu-
menalnej drodze, ida w parze z prezbiterami w odchrzescijanizowanych
miejscach, gdzie ktadg podwaliny dla nowej parafii katolickiej. Swiadec-
two chrze$cijanskiego zycia rodziny jest zakorzenione w jednosci z Bo-
giem Tréjjedynym, w konsekwencji staje si¢ sakramentem obecnosci Boga
w $wiecie i skutecznym narzedziem nowej ewangelizacji.

Stowa Kkluczowe: Nowa duchowos¢, indywidualizm, religia obywatelska, prawa
cztowieka, personalizm, nowa ewangelizacja, rodzina, Droga Neokatechumenal-
na, misja ad gentes.

The Testimony of the Christian Family as a Response
to the Problems of the New Individualistic Spirituality

Summary

New individualistic spirituality was born under the pressure of growing
individualism in the society. This religious phenomenon is built on the lib-
eral axiology, predominantly individualistic and charaterised by its selec-
tive and inclusive approach to the content of belief. Individualism drives
to the sacralisation of own ,,I”; reinforces self-deification and on religious
grounds leads to the hegemony of the self-oriented topics, focused on self-
development. This trend finds its expression in the lifestyle combining aes-
thetic with ethics and in the secular religion of rights.

The megatrend of the new individualistic spirituality is a source of many
social and religious problems: beginning from the escapism or the indit-
ference and ending with the civil religion of human rights. Christian per-
sonalism is its antithesis and therefore a response, since it proposes the
dynamics of unselfish gift of self to pull a person out of the individualism
and introduce in the community, basically manifested in the family. For
this reasons the family is an effective tool for humanising and personalis-
ing contemporary society. Christian family is also called to bear witness to
Christ and to the Church. Nowadays families have their role to play in the
evangelisation under the new form of ,,mission ad gentes” initiated by the
Neocatechumenal Way. Families, formed in the neocatechumenal itinerary,
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go together with the presbyter in the dechristianised places where they lay
the foundations for the new catholic parish. Witness of Christian family’s
life is rooted in the union with the Triune God, consequently it becomes a
sacrament of God’s presence in the world and an effective tool for the new
evangelisation.

Key words: New spirituality, individualism, civil religion, human rights personalism,
new evangelisation, family, Neocatechumenal Way, mission ad gentes.
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Contents: Introduction; 1. Realism of the Cross in the consciousness of the Church; 2. The Cross in the
apostolic proclamation; 3. The Cross as a fulfilment of the Old Testament prophecies; 4. The
Cross revealing God; Conclusion.

Introduction

The Cross of Jesus, being the main symbol of Christianity, has not lost
its controversial meaning over the centuries. Although the reasons for
Cross-related difficulties at the time of the Apostles are different from
the ones encountered nowadays, the fact remains that the Cross does not
leave anyone indifferent. If it evokes such varied, including negative, reac-
tions from those who encounter Christianity, it is worth wondering which
meanings contained in the Cross made it be the key subject of the apostolic
proclamation as well as the teaching of the Church. The Cross, although it
expresses the historical reality of Jesus’s death executed according to Ro-
man practices, still remains much more than a mere reminiscence of old
methods of causing death to convicts. It is clearly seen in the way St. Paul
understands his mission of preaching the Gospel:

‘After all, Christ sent me not to baptise, but to preach the Gospel; and
not by means of wisdom of language, wise words which would make the
cross of Christ pointless. The message of the cross is folly for those who
are on the way to ruin, but for those of us who are on the road to salva-
tion it is the power of God [...]. While the Jews demand miracles and the
Greeks look for wisdom, we are preaching a crucified Christ: to the Jews
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an obstacle they cannot get over, to the gentiles foolishness, but to those
who have been called, whether they are Jews or Greeks, a Christ who is
both the power of God and the wisdom of God. God’s folly is wiser than
human wisdom, and God’s weakness is stronger than human strength’ (1
Cor 1:17-18.22-25).

The present article begins with considering the theological significance
of historical realism of the Cross. Further, it reflects on the place of the
Cross in the apostolic proclamation. Finally, two main intuitions regarding
the Cross, which are present in this proclamation, are discussed: the fact
that the Cross fulfils those Old Testament prophecies that refer to the Mes-
siah and that God reveals himself most fully in Jesus’s Cross.

1. Realism of the Cross in the consciousness of the Church

Evangelical accounts regarding Jesus’s crucifixion contain difficult to ex-
press verbally cruelty of this ancient punishment which, although originat-
ed in Persia, was practised by the Romans and used against slaves or po-
litical rebels." Christians themselves were often afraid of the realism of the
Cross. This fear was justified as in the Old Testament it was believed that
such death was cursed (Deut 21:23). St. Paul clearly connects this curse
with Jesus’s fate (Gal 3:13).? The cruelty of death by crucifixion was con-
sidered almost a proof for religious Jews that a person punished in the
said manner had been abandoned and cursed by God. Fear of the Cross
can be seen among Christians even nowadays. The death of Jesus contains
all that makes death terrifying to people of all ages: torture, physical ex-
haustion, flagrant injustice, hatred of enemies, mockery, experience of be-
ing abandoned by God and helplessness.’ The reality of what happened on
the Cross, this harsh truth, for many people stands in opposition to their
sense of aesthetics, while for others it is too easy and stripped of its histori-
cal context an accusation of all those Jews and Romans who contributed
to Jesus’s death. There is, however, another, possibly most serious argu-
ment. The true, uncensored vision of the Cross could make the viewers

! H.KONG, Etre chrétien, transl. by H. Rochais and A. Metzger, Paris: Editions du Seuil, 1994,
382.

2 M.J. SCHEEBEN, Handbuch der katholischen Dogmatik, vol. 5: Erlosungslehre, part 2, Frei-
burg: Herder, 1954, 140.

* E.A.JoHNsON, Redeeming the Name of Christ] in: Freeing Theology. The Essentials of The-
ology in Feminist Perspective, ed. by C. Mowry LaCugna, New York: HarperOne, 1993, 124.
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concentrate solely on human suffering, pain and dying, which would con-
sequently lead to perceiving Christianity as glorifying all that is ultimately
inhuman. We can also add that the message contained in the New Testa-
ment warns us against focusing solely on the Cross. If St. Paul professes
his Christian faith by writing: “‘We know that Christ has been raised from
the dead and will never die again. Death has no power over him any more’
(Rom 6:9), that necessarily means that he acknowledges the reality of Je-
sus’s death but at the same time he shifts the point of gravity onto His vic-
tory that prevails.

However, an attempt to conceal that which is revealed in the brutality
of the Cross, regardless of the possible motivation behind it, undoubtedly
conceals all that is extraordinary, paradoxical, in contrast to the logic of
this world yet belonging to the essence of Christian faith that we find in
the Cross. As Christianity is internally maturing and simultaneously dis-
tancing itself from triumphalist trends, which have been and still are ob-
servable within it, it discovers the meaning of the real Cross*, even though
the image of true events occurred on Calvary is still being resisted. Images
of the Cross dated back to the 5th century AD, which are one of the oldest
that survived until modern times, do not show any traces of Jesus’s suffer-
ing; He is depicted either while praying or as being victorious, thus antici-
pating His resurrection. Similarly, in the early Middle Ages the dignity of
Crucified Jesus is shown by occasionally depicting Him wearing a royal
crown to indicate the fact that Crucified Christ is the Judge of the world
and the Lord of all creation. The change in Western European approach
to the Crucified relates to the late medieval and Renaissance art that aims
at greater realism. It was by no means an artistic trend unrelated to the
changes within Western Christianity itself. The development of mysticism,
which included an increasing significance of suffering, religious interpre-
tation of misfortunes that affected the Europeans such as the Black Death,
and finally, the return to reflection over the redemptive significance of the
Cross — all these are also expressed in the transformation of religious art. It
does not come as a surprise then that the most realistic images of the Cross
coincided with the Reformation. In the Reformation movement, particu-
larly for Martin Luther, the death of Jesus become the central theological
motif which expressed, on the one hand, the depth of separation between

*  D.J. HaLL, God and Human Suffering. An Exercise in the Theology of the Cross, Minneapolis
(Minnesota): Augsburg Publishing House, 1986, 104-105.
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God and human beings resulted from their sins as well as humans’ help-
lessness, and on the other hand, incomprehensibly generous God’s activity
towards people who are not capable of deserving or repaying God’s for-
giveness.’

The reason why looking at the True Cross devoid of ornaments, smooth
edges and omissions seems worthwhile is the search for the truth about
the human person and the truth about God. The Cross depicts violence,
injustice, suffering and sin, which does not allow us to interpret the death
of Christ irenically. The death of Jesus on the Cross does not form merely
a transition between life and death but it is a paroxysm of injustice and
sin in all their forms.® In the brutal reality of the Cross one cannot find
the sick delight in human suffering but the appreciation of all that which
constitutes human condition. There is also the conviction (crucial for the
belief that in Jesus Christ God became Human) according to which God
accepted this human condition in full, the sin excluded (Heb 4:15), to lib-
erate and rebuild humanity.

Moreover, it is a classical Catholic standpoint. St. Thomas Aquinas says:
It is just as necessary for the Christian to believe in the passion and death
of the Son of God as it is to believe in His Incarnation.” Rejection of the
events that happened on Calvary or undermining the significance of the
Cross would also have to result in questioning the reality of incarnation
itself; the incarnation that occurred under particular historical, social and
cultural circumstances. A serious approach to the Cross, however, leads to
a serious approach to the life of an individual, that is scarred with weak-
ness, suffering and injustice. It also leads to a serious reflection over God’s
salvation activity which is far from utopian and, maybe due to that fact, oc-
casionally difficult to grasp and comprehend by people who are lost in the
unjust world, who experience evil and suffering but who are also aware of
their own contribution to the sum of evil in this world. Karl Rahner points
out that the authenticity of Christian faith depends on the particular histo-
ry of Jesus, which also contains the Cross. Moreover, since the very begin-
ning the Church has considered itself the preacher of historical faith, that

> F. RUTLEDGE, The Crucifixion. Understanding the Death of Jesus Christ, Grand Rapids (Mich-
igan) - Cambridge: Wm. B. Eerdmans Publishing Co., 2015, 262.

¢ EM. HUMANN, La relation de UEsprit-Saint au Christ. Une relecture d’Yves Congar, Paris: Les
Editions du Cerf, 2010, 174.

7 THOMAS AQUINAS, The Apostles’ Creed, transl. by Joseph B. Collins, New York, 1939, article 4.
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is, based on a particular historical event.® This relation was also consid-
ered crucial for the credibility of Christian testimony. This is the origin of
Christian conviction that although Christ is God and Saviour, in His divine
nature not subject to any human constraints, when we talk about God’s re-
demptive activity towards humanity, we cannot underestimate the worldly
existence of Jesus, which is indispensable to understand the said activity.

In this context the difficulty of Christian approach to the Cross, under-
stood as a historical fact and not a graphic sign, becomes clear. The empha-
sis on the realism of description of Jesus’s death is undoubtedly related to
an important Christian conviction that the whole message of the Church is
based on God’s entrance into human history, which was particular, histori-
cal and redemptive. All attempts leading to making this event unreal would
also lead to making unreal everything that is said in Christianity about
merciful and salvation-bringing God. It does not, however, invalidate the
doubt regarding the Cross symbolising brutality and expressing the un-
derstanding for justice (or rather injustice) by the people of a certain time,
culture and place. In this realism the Cross of Jesus Christ was primarily a
brutal historical fact. The crucifixion itself of an Innocent person cannot be
considered commendable and as such cannot be celebrated.’ The belief that
it was God-Man that was crucified on Calvary does not change the fact
that this tragic event constitutes a negation of human dignity and mock-
ery of justice or honesty. Worshipping the Cross is possible for Christians
only when one accepts all that happened on the Cross: absolute fulfilment
of incarnation, the descent of God—Man into very depths of human misery,
the acceptance by the Innocent of the whole burden of human fault and at
the same time, His victory. This victory cannot be postponed in time onto
the Easter morning; it is already present on Calvary because in that very
place the meaning and depth of God becoming Human was revealed. It is
here that His unconditional love can be seen along with invincible omnipo-
tence, which allows for the fulfilment of God’s plan even in times of agony
and abandonment of the Cross."

Removing or ignoring those elements that are connected with the Cross

8 K. RAHNER, Grundkurs des Glaubens. Einfiihrung in den Begriff des Christentums, Freiburg-
Basel-Wien: Herder, 1976, 234-235.

®  D.J. HALL, The Cross in Our Context. Jesus and the Suffering World, Minneapolis (Minneso-
ta): Fortress Press, 2003, 40.

10 S.M. HE1Mm, Saved from Sacrifice. A Theology of the Cross, Grand Rapids (Michigan) - Cam-
bridge: Eerdmans, 2006, XI; D.J. Hall, The Cross in Our Context, 40.
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in the Christian faith must lead to objections against it even among those
who claim to belong to Catholic Church or to some extent appreciate Jesus’s
teaching. In such a situation the Cross becomes a provocation, which is dif-
ficult to accept and which reminds us of human sinfulness and fault. Alter-
natively, it becomes a historical reminiscence that cannot relate to modern
times and consequently, can be supplanted by ‘more civilised” ways of talk-
ing about God. In the first case, the more difficult the Christian conviction
regarding human sinfulness and fault becomes to accept (this includes not
only the fault of particular people responsible for sentencing Jesus and car-
rying out the sentence, but most of all, the actual fault of all the people
without exception), the more difficult it becomes to preach the Cross. The
Cross raises hostility because it is an accusation which cannot be limited
to a small number of people responsible for false allegations against Jesus,
unjust trial and a cruel sentence." On the other hand, the second approach
comes down to invalidating the Cross as a unique experience that bears
great significance for all the people. This invalidation is done by acknowl-
edging Jesus only as a victim of injustice, plots and religious conflict, as a
misunderstood prophet or teacher. This limited interpretation, however,
goes against Christian belief in incarnation that reached its climax in the
Cross. Questioning the Cross motivates people to search for a new Chris-
tian language and symbolism; nonetheless, such an attempt, devoid of the
Cross, cannot prove successful. Similar actions within the Church strip the
Christian faith of authenticity.

For the Church the Cross, that is real and brutal, does not have a pes-
simist meaning. It is a sign of victory and fame. It is also a sign of the truth
about human beings as well as God’s incomprehensible and inexpressible
grace. Finally, it is, in all its difficult truthfulness, a confirmation of irrevo-
cable covenant that God made with humanity in the person of Christ. This
is why the Cross became the symbol of Christianity as well as the sign and
obligation for every Christian.

2. The Cross in the apostolic proclamation

Attempts to extrapolate one key thought, considered of the greatest sig-
nificance, from the apostolic proclamation contained in the New Testa-

It S.R. HoLMES, The Wondrous Cross. Atonement and Penal Substitution in the Bible and His-
tory, London - Colorado Springs (Colorado) — Hyderabad: Paternoster, 2007, 112.
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ment would result in reducing its richness. It does not mean, however, that
we are unable to distinguish in the said proclamation subjects that are of
particular significance among many others. Such is the case with the po-
sition of the Cross in this early Christian testimony. This is not, however,
the only issue that is overwhelming or invalidating others. Neither is it the
only perspective for the Church to examine God’s activity towards human-
ity. Nonetheless, we can demonstrate that the Cross was singled out in this
first proclamation and even, when one considers the full context and sig-
nificance of the Cross, it was given a central position.

The Apostles, since the Pentecost, while preaching that Christ resur-
rected must have referred to a proclamation made by Isaiah regarding the
God’s Suffering Servant and must have noticed the fulfilment of this proph-
ecy in Jesus. Moreover, from the fact that in the canonical Gospels Jesus’s
suffering and death occupy the central position one can deduce that the
Cross along with the Resurrection constituted the central subject for the
Apostolic Church.

Such a distinguished status of the Cross can be seen in the work of St.
Paul.’? For him the Cross is a crucial element of the Gospel, the essence
of Christian faith, that is, an event which serves God to reveal Himself
fully and by which God’s activity towards humanity as well as the neces-
sary human response to it can be most fully comprehended. It is in the
Cross that God’s paradoxical logic is revealed; the logic that makes preach-
ing and worshipping the Cross the only way to comprehend Him." It be-
comes clear in this context that St. Paul rejects worldly wisdom, which does
not comprehend the Cross, to be able to extract the true wisdom from the
Cross. If a Christian is not merely a theoretician who aimlessly contem-
plates the truth, but has been summoned to transform their own life and
the whole world by means of this truth, then the wisdom of the Cross also
becomes their power (1 Cor 1:18). This statement, which regards Christian
life and which puts it in opposition to worldly wisdom, is deepened by St.
Paul in his own testimony that refers directly to his personal way of living
and professing his faith: ‘T was resolved that the only knowledge I would
have while I was with you was knowledge of Jesus, and of him as the cru-

2 P. Copa, Il Crocifisso e il volto di Dio nella teologia di San Paolo, PATH. Pontificia Acade-
mia Theologica, 8.1 (2009), 31.

B D. GERBER, ‘La Croix dans la Premiére Lettre de Paul aux Corinthiens; in: La Croix. Re-
présentations théologiques et symboliques, ed. by ].M. Prieur, Geneve: Labor et Fides, 2004,
16-17.
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cified’ (1 Cor 2:2). The Cross is not only a significant element of preach-
ing the Gospel but also as an event that shaped Paul’s life as well as that of
a new Church community, which transgressed divisions set by the people.
This is how the Apostle’s declarations can be understood, that for him the
only source of pride can be the Cross (Gal 6:14) and that in the Cross God’s
promises were fulfilled, and the curse of Law reached its end (Rom 4:25).
In Crucified Jesus the demolition of the wall of hostility dividing people
was accomplished as well as people’s reconciliation with God (Eph 2:14-
16). This is the reason why St. Paul fully devotes himself to preaching the
Cross; his preaching being also a call to convert and to completely change
the life of those who are preached to. The logic of the Cross indicates that
in Jesus’s death all those who believe in Him died for the sins and received
a new life, which will be centred on the Crucified (2 Cor 5:14-15). This
life is also scarred with persecution which allows Christians to feel simi-
larity with Christ. The constant reference of the Christian life to the Cross
is for the believers the cause of pride and the source of strength (Gal 5:11,
6:12-14).

The key position of the Cross in the apostolic proclamation can also
be seen in the profession of faith made by St. Peter, although the context
should be considered different. The first public confession of St. Peter, im-
mediately after the Pentecost (Acts 2:14-36), refers to the reality of Jesus’s
crucifixion, whose witnesses were present also among the listeners to the
Apostle, to proclaim in the same manner the real resurrection. Moreover,
this confession does not avoid the issue of the fault of particular people
which led to Jesus’s death (“This man [...] you took and had crucified and
killed by men outside the Law’, 2:23; ‘this Jesus whom you crucified, 2:36),
but at the same time it preaches God’s faithfulness which did not allow
death to prevail over Jesus Christ. In St. Peter’s confession the Cross does
not serve, at least it is not its key role, to accuse the Jews but it is an appeal
to convert and accept baptism so that the promises given to Israel by God
were fulfilled (Acts 2:37-41). Such a context of St. Peter’s accounts about
the Cross is significant for the understanding of its place in the proclama-
tion. It is not only about reminding the fault, which was obvious; neither is
it about arousing remorse. The Cross would be in that case mere reminis-
cence of a recent event, which was shameful and disgusting but definitely
a closed issue. It would serve to commemorate the harm and injustice that
cannot be reversed or repaired. St. Peter’s confession, even though it does
not negate the actual responsibility for Jesus’s death, aims at a different di-
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rection. The Cross corresponds to the announcements of the Old Testa-
ment given to Israel regarding the Messiah. As such, it is firstly a sign of
human wickedness but in the end, thanks to God’s unchangeable promise,
it becomes a tool of God’s victory. For the people who were responsible for
what happened to Jesus, the Cross is most of all an appeal accompanied by
the promise of forgiveness of sins (Acts 2:38).

With similar fervency St. Peter talks about Jesus’s crucifixion and res-
urrection; yet again not avoiding an issue of fault in the presence of San-
hedrin after the cure performed in the name of Jesus (Acts 4:8-12). Yet
again the crucifixion refers to the announcements of the Old Testament
regarding the rejection of stone by the builders, the stone that became the
cornerstone (Ps 118:22). That gives the Apostles the strength to proclaim
that Christ, crucified and resurrected, is the only Saviour. Similarly to the
first confession, St. Peter does not omit any known circumstances of Jesus’s
death and reminds us of the responsibility of people for the way He was
treated. Nonetheless, the main emphasis is placed on a different issue: re-
jection and elevation of Jesus became the basis of Christian preaching re-
garding the only, universal and ultimate Saviour that was given by God to
all the people. The Cross, therefore, becomes a significant element of the
original profession of faith.

3. The Cross as a fulfilment of the Old Testament prophecies

The fate of Jesus must have become a subject of deepened reflection in
the apostolic proclamation. Those who believed Jesus and in time began to
give testimony regarding their personal meeting with the Resurrected, and
were given the mission of preaching the Gospel, despite being delighted
with their Master’s victory, raised the question regarding the purposeful-
ness of the Cross or the possibility for Jesus to have avoided it. Even the
resurrection could not have invalidated the shame of suffering and death
on the cross. Such an end of Jesus’s life could be perceived by those who did
not experience the meeting with the Resurrected as an argument against
the credibility of the message spread by the rising Church. Could the Son
of God experience such a shame? Was it not possible for the One, who was
supposed to be the Messiah, to avoid the Cross?

Understanding the reasons for Jesus having experienced the Cross be-
came possible thanks to rereading the Old Testament announcement re-
garding the Messiah. We can deduce the importance of explanation of the
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Cross for the original Church from the position occupied by the issues of
Jesus’s death and resurrection in the earliest preaching, the issues read from
the Old Testament perspective (e.g. Acts 13:15-43). The significance of the
Old Testament announcements for the Christian preaching of the Cross
can be most vividly seen in St. Paul’s synthesis of the Gospel contained in
the First Epistle to the Corinthians (1 Cor 15:1-8). The Cross, interpreted
as fulfilment of the prophecies, is not an accidental event which brings
earthly mission of Jesus to a tragic end, but it is an important element of
the New Covenant established through the very sacrifice that He made.

Jesus’s death, as the content of the original profession of faith, does not
function in the interpretative vacuum. It is important to determine, there-
fore, which of the Old Testament announcements of death the Cross repre-
sents. The most obvious statement would be to refer it to the curse of death,
which is common to humankind as a result of the sin of the first people and
which forms a peak of the curse that a human life is as this curse is evident
in the toil, pain and injustice. From the perspective of this curse, present at
the very beginning of human history, death as ‘return to soil’ demonstrates
the wretchedness of human beings that are merely dust (Gen 3:16-19).
Physical and psychical suffering of humans, as well as all the social injus-
tice, and finally death connected with suffering, decomposition and lone-
liness, are all experienced by humankind in this curse resulted from the
rejection of God. If, however, the Cross were an expression, even if distin-
guished, of this original announcement, it would only be a seal of human
failure because people, having broken the bond with God, are not capable
of achieving happiness. It would not be possible for the Cross to become
an important element of the earliest profession of faith. Although indeed
by His incarnation the Son of God became subject to constraints of human
nature, which also meant accepting the possibility of experiencing suffer-
ing and death, the Cross is interpreted in the testimony of the original
Church as fulfilment of another Old Testament announcement. The death
of Jesus is given a particular role here. It is by no means a confirmation of
the curse the humankind is burdened with but it forms its annulment as it
happened ‘for our sins. Moreover, it is compared to the resurrection which
is also considered fulfilment of the Bible.

By considering the Cross the highest form of servitude of God towards
humanity, Christians’ attention is directed at the announcement found in
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the Isaiah’s prophecy regarding God’s Suffering Servant (Isa 52:13-53:12)."
Isaiah’s vision of the Righteous Sufferer, who was sent by God and took
upon himself the sins of humankind, corresponds to the most principal
element of Jesus’s mission and message." It particularly refers to the un-
derstanding of death of God’s Servant as a sacrifice for the sins, when a hu-
man being is sacrificed, and by which God’s will is fulfilled.' Evangelical
accounts regarding the life and teaching of Jesus, which were written down
by the early Church, seems to suggest that Jesus Himself could connect His
mission with this very part of Isaiah’s prophecy (Matt 20:28)."” This refer-
ence can be seen in the testimony of the original Church as well as at the
beginning of Christian theological reflection, and can be confirmed by St.
Irenaeus who noticed in Isaiah’s message an announcement of what hap-
pened to Jesus: rejection, torture and murder.'

From the modern perspective an offence resulted from the connection
between the faith in Jesus, God-Man, Messiah sent by God and God’s Suf-
fering Servant of Isaiah’s prophecy may not be clearly seen. The problem is
even greater as the Cross in the New Testament accounts is described not
as opposing God’s plan but as fully compatible with it. How is it possible
to comprehend that the plan for humankind’s salvation could assume that
God’s Messenger, by faithfully fulfilling the role assigned to Him by the
One who sent Him, was also supposed to suffer as being despised and re-
jected? This difficulty is strengthened by the fact that when the Christians
connect Isaiah’s prophecy to Jesus, it confirms that the original Church did
not interpret Jesus’s death as an accidental obstacle to God’s plan in the
form of human sin. We cannot assume that injustice and hatred that were
revealed in the treatment of Jesus brutally entered God’s plan although, as
the resurrection confirms, were not able to destroy it. On the contrary, just
as the victory of resurrection was present in that plan, so was the tragedy of

" One should also mention Zech 12:10; 13:7 and Ps 22:2-22 which the Christian tradition in-
terpreted as the announcement of the sufferings of the Messiah.

5 E. SCHILLEBEECKX, Jesus. Die Geschichte von einem Lebenden, transl. by H. Zulauf, Frei-
burg-Basel-Wien: Herder, 1975, 252-253.

6 F GAAR, ‘Das Menschenopfer in der Religionsgeschichte und das Selbstopfer Jesu Christi als
die sichtbare Gestalt von Gnade und Heil, in: Mysterium der Gnade. Festschrift fiir Johann
Auer, ed. by H. Rofimann, J. Ratzinger, Regensburg: Friedrich Pustet, 1975, 62.

7 Catechism of the Catholic Church, 601.

8 IRENAEUS, The Demonstration of the Apostolic Preaching, transl. by J.A. Robinson, London:
Society for Promoting Christian Knowledge, and New York: The Macmillan Co., 1920, n.
68-72.
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the Cross. Reading the announcement of Jesus’s suffering in Isaiah’s proph-
ecy closes, therefore, a very easy way to interpret the according to which
human anger, which tried to oppose God’s plan, succumbed to God’s om-
nipotence. Such an interpretation, removing most of the difficulties related
to the Cross, is from the very beginning in opposition to the Christian pro-
fession of faith, according to which the Messiah had to ‘suffer these things
and then enter his glory’ (Luke 14:26). The Church has rejected the easiest
way to explain how the death on a cross came to be. It took upon itself an
extremely cumbersome task — to reveal the meaning of the Cross, to trans-
gress particular historical and political circumstances which led to Jesus’s
sentencing in order to understand what God would like to say about Him-
self and about humankind.

4. The Cross revealing God

The Christian profession that the Cross was present in God’s plans leads
to the conclusion that despite the responsibility of particular people for un-
just sentencing of Jesus, God most of all self-reveals Himself in the Cross. It
is neither Pilate, nor the enemies of Jesus in the community of the teachers
of the Law and Pharisees, not even the centurion that proclaimed ‘God’s
sonship’ of Jesus (Matt 15:39), but it is God that initiated this revelation.
The Cross is God’s word once spoken and constantly being spoken to hu-
manity.

Jesus Christ, incarnated Son of God, is the Logos - the perfect and ul-
timate Word of Father (John 1:10-11, Heb 1:1-2)." From there it follows
that the entirety of His earthly way — words, deeds and signs — comprises
all that God wanted to convey to humans, although the full manner of
self-expression can only be found in the full Person of Christ that reveals
the Father who is otherwise impossible to be known (John 1:18, 14:9). The
‘event’ of Jesus, therefore, tells human beings about God. One can, however,
without obscuring this crucial for Christology understanding Christ as an
Incarnated Word, notice self-revelation of God in those events in which
the essence of Christ’s mission in the world is revealed. In those events hu-
mans erroneous and shallow impressions regarding God’s activity are cor-
rected in order to allow humans to interpret the issue of who God really is
and how His plan for human’ salvation is performed. At the same time it

Y Catechism..., 65.
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allows human beings to uncover the truth about themselves and their own
vocation. The Cross can definitely be considered such an event if, apart
from historical actions of particular people responsible for sentencing and
death of Jesus, one notices the abovementioned fulfilment of God’s an-
nouncement.

In evangelical accounts, which also reflected the belief of the original
Church, the Cross preaches the uniqueness of the mission of Jesus — Son
of God, and it also preaches the complete separateness from God, who
reveals Himself in the Crucified One, when people would expect the ges-
tures of might and glory.” This paradox is sustained by St. Paul. While jus-
tifying the conviction that his mission is to preach the Gospel, he claims
that the Cross is God’s wisdom that reveals God Himself to people (1 Cor
1:17-21). This wisdom is not obvious, easy to uncover and comprehend or
uncontroversial.* It objects to ‘the wisdom of the wise’ (1 Cor 1:19), and
consequently transgresses all the false images of God, idols, which were
made by people to substitute real God. It also transgresses connected with
these idols religiousness, which substitutes the real worship of God.* The
aim of Jesus’s mission was to reveal to people the way to worship God and
to remove all the false non-authentic elements from human glorification
(John 4:21-26). The strongest, most shocking removal of all deformations
of God’s image, which reduce Him according to human expectations, is
precisely the Cross.”

In the Cross God is revealed as radically different from anything that
can be thought about Him. It can be seen as an objection towards an at-
tempt to deform God’s activity in people’s interpretation, which was so
strongly pointed out at Isaiah’s: ‘my thoughts are not your thoughts and
your ways are not my ways, declares Yahweh. For the heavens are as high
above earth as my ways are above your ways, my thoughts above your
thoughts’ (Isa 55:8-9). It is not a negation of the bond between human be-
ings and God, which originates in the act of creation, but it is a refreshing
reminder against all human thinking - including theological - that God
cannot be classified according to human categories and that His activity
cannot be explained with the help of human ambitions and aspirations.

2 E. CUVILLIER, ‘La croix chez Marc: Approche exégétique et théologique; in: La Croix..., 30.

2 H. MERKLEIN, ‘Kreuz. II. Biblisch-theologisch; in: Lexikon fiir Theologie und Kirche, ed. by
W. Kasper (et al.), Freiburg-Basel-Wien: Herder, vol. 6, 443.

2 P. Copa, 1l Crocifisso..., 34-35; H. MERKLEIN, ‘Kreuz..., 443.

3 D. GERBER, ‘La Croix dans la Premieére Lettre de Paul aux Corinthiens, 19.
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This is the reason why in the history of Christian thought the deep
conviction that God is revealed by the Cross was clarified and protected
against deformations with the help of an idea that in this revelation God
remains hidden and unknown. It can be seen in the works of Martin Lu-
ther, for whom in the Cross God that is revealed (Deus revelatus) is simul-
taneously God that is hidden (Deus absconditus).* This hide is invariably
related to the Cross itself, which in human ways of thinking about God is
utterly inexplicable. In the Cross, God that is hidden means God that was
crucified (Deus crucifixus).” It is here that God is revealed most fully, yet
still remains incomprehensible for humans. In Luther’s approach it is about
God’s presence and revelation sub contrario, that is, in such a form which
seems to be contrary to human expectations and ideas.?® Such a manner of
revelation of God in the Cross enables people to also understand all God’s
activity towards the world and humanity; an activity that is otherwise in-
comprehensible and difficult to accept. From Luther’s perspective of theo-
logia crucis, God’s activity in the world is a paradox, contrary to which we
should still believe.

A Catholic interpretation of the Cross, including an interpretation of
God’s presence and revelation in crucified Jesus, would hesitate from put-
ting such a strong emphasis on the paradoxical character of God’s activity.
The truth remains, however, that God’s revelation in the Cross is hidden
in a depiction which in itself is cruel and terrifying, and therefore, recog-
nising Him in the Cross is not devoid of problems but it requires faith.*”
Admission that the Cross reveals God does not contradict the fact that at
the same time it is a challenge for the Church and every person who tries
to find faith in the Cross. It is also a challenge for those who try to clean
the faith of deformations leading to worshipping some images of God and
not God Himself, and which are in fact idolatry that can affect people and
communities convinced about the honesty of their own Christian dedica-
tion. Therefore, it seem proper to say that all forms of Christianity, which
in the name of political correctness or for other reasons would marginal-

#'W. vON LOEWENICH, Luthers Theologia crucis, Miinchen: Chr. Kaiser Verlag, 1939, 149.

»  A.E. MCGRATH, Luther’s Theology of the Cross. Martin Luther’s Theological Breakthrough,
Malden (Massachusetts) — Oxford - Carlton: Blackwell Publishing, 2004, 149.

* H. BLAUMEISER, ‘Kreuzestheologie. II. Kirchen der Reformation; in: Lexikon..., vol. 6, 455;
D.J. HaLL, God and Human Suffering, 105; R. BRADBURY, Cross Theology. The Classical Theo-
logia Crucis and Karl Barth's Modern Theology of the Cross, Cambridge: James Clarke & Co.,
2011, 18, 35.

¥ A.E. MCGRATH, Luther’s Theology of the Cross, 149, 161.

122



The Church as a Proclaimer of the Cross

ise the Cross or belittle its significance, are in danger of falling victim to
idolatry. Those who worship an image of God based on one’s own will or
dominant cultural, political and civilizational phenomena in fact worship
a deity, an idol, not the Crucified, who is the true image of God (Col 1:15).

The necessity of faith enabling us to accept the revelation of God on
the Cross also leads to yet another side of this revelation, to which we can
refer a well-known thought of Rudolf Bultmann saying that every asser-
tion about God is simultaneously an assertion about humans and vice ver-
sa.?® As far as Christological assertions are concerned, this thought has its
consequences: Christology, which also speaks about humanity, is always
directed at the salvation of human beings, which makes it soteriology.*’
The Cross is not taken out of context of the whole mission of salvation of
Christ, which expresses God’s love towards humanity, but it forms its cli-
max. By revealing God, the Cross also reveals the truth about the human
person for whom the relation with God is fundamental. Faced with the
danger that the truth about God’s irrevocable love towards humanity will
be covered by human loquaciousness, including theological and church
loquaciousness, which hinders an access to what is most important in the
Christian faith, the Cross shows the very essence. If Christians, following
St. John the Apostle, claim that God is love, it is not empty sentimentality
because God’s love for humanity was shown in a very particular way: in the
message of Jesus Christ whose climax was the Cross, a propitiative sacrifice
for human’s sins (1 John 4:8-10). Although God as love is revealed in the
Cross, this is a difficult and demanding revelation. Simultaneously, a radi-
cal character of this revelation confirms irrevocability of God’s love and its
infiniteness.

Thus, one can agree with Alistair McGrath who writes about the place of
the Cross in Martin Luther’s reflection and points out that for the Reformer
all the theology stops at the foot of the Cross. The Cross makes a Christian
make their own decisions - to accept God as the one He really is, to clean
their image about God by explaining God’s attributes that are known to
faith, such as glory, wisdom, justice or might, with reference to the Cross.*

% R. BULTMANN, Theology of the New Testament, transl. by K. Grobel, Waco (Texas): Baylor,
2007, 191-192.

»  Ibidem, 191.

% A.E. MCGRATH, Luther’s Theology of the Cross, 1.
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Conclussion

The Church, whose faith was rooted in the Cross, strongly repeats the
conviction that only in Jesus can the human person be explained. The Sec-
ond Vatican Council in its constitution Gaudium et spes expressed this con-
viction by teaching that ‘Christ, the final Adam, by the revelation of the
mystery of the Father and His love, fully reveals man to man himself and
makes his supreme calling clear”! Particularly, when faced with evil that
humanity experiences but which is also caused by humans, as well as when
faced with inevitable transience of earthly life and fragility of the plans, the
Church demonstrates that the union with Paschal Mystery of Christ and
conformity to His death can strengthen human beings by giving them the
real hope.?” The Cross is not an attempt to futilely destroy or devalue all
that is good in the human person. The Cross does not contain Christian
contempt towards the world, which should be understood as rejection of
the value of all human attempts to make this world and interpersonal re-
lations better, more fitting human dignity. On the contrary, preaching the
Cross motivates the Church to reject false and unreliable attitude of human
confidence as well as to show the lasting and unfailing foundation that is
Christ.

Summary

The article presents the Cross of Jesus, being the main symbol of Chris-
tianity, as the essential theme of the Christian proclamation. It begins with
considering the theological significance of historical realism of the Cross.
Further, it reflects on the place of the Cross in the apostolic proclamation.
Finally, two main intuitions regarding the Cross, which are present in this
proclamation, are discussed: the fact that the Cross fulfils those Old Tes-
tament prophecies that refer to the Messiah and that God reveals himself
most fully in Jesus’s Cross.

Key words: Cross, Church, proclamation, preaching, theologia crucis.

31 Pastoral Constitution on the Church in the Modern World ‘Gaudium es spes’, 22.
2 Ibidem.
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Kosciol jako Glosiciel Krzyza

Streszczenie

Artykul przedstawia Krzyz Jezusa, bedacy gtéwnym symbolem chrze-
$cijanstwa, jako zasadniczy temat chrzescijanskiego przepowiadania.
Punktem wyjscia jest tutaj rozwazanie teologicznego znaczenia historycz-
nej rzeczywisto$ci Krzyza. Nastepnie przedstawia si¢ miejsce Krzyza w
przepowiadaniu apostolskim. Wreszcie omawiane sg dwie gléwne intuicje
dotyczace Krzyza, obecne w tym przepowiadaniu: fakt, ze Krzyz wypelnia
przepowiednie starotestamentowe dotyczace Mesjasza, oraz to, Ze Bog ob-
jawia si¢ najpelniej w Krzyzu.

Stowa kluczowe: Krzyz, Koscidt, gloszenie, przepowiadanie, teologia crucis.
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Swiat istnieje po to, aby duch mégt zaspokoi¢ swe pragnienie pigkna
(Ralph Waldo Emerson)'.
Wszystko powstaje z wody i wszystko jest wodg

(Tales z Miletu)>.

EDWARD STACHURA
I SALVATORE QUASIMODO
- POECI W KAPIELI

Tre$é: 1. Stachura: poeta wertykalny; 2. Quasimodo: poeta horyzontalny; 3. Stachura i quasimodo: po
prostu poeci; 4. Gorzka faska.

Edward Stachura i Salvatore Quasimodo to poeci czesto siegajacy po
motywy akwatyczne?, jednak pomyst zestawienia ich tworczosci wydaje
sie dyskusyjny. Kiedy w Polsce ogloszono drukiem wybor poezji Salvatora

Ks. dr hab. Stefan Radziszewski — ur. 1971, dr teologii (homiletyka, 2005), dr nauk huma-
nistycznych (filologia polska, 2009), prefekt kieleckiego Nazaretu, mito$nik $w. Brygidy
Szwedzkiej i jej Tajemnicy szczescia oraz Zottego zeszytu $w. Teresy od Dziecigtka Jezus; au-
tor ksigzek: Kamienska ostiumiczna (o poezji Anny Kamienskiej), Katechizm sercem pisany
(o kazaniach bpa Mieczystawa Jaworskiego), Kot czarny. Literatura dla odwaznych, Kot bia-
ty. Literatura dla samutnych oraz Kot zielony. Literatura dla wrozpaczych (zbiory esejow),
Siedem twarzy Judasza (apostot zdrajca w literaturze XX wieku), Siedmiu zbuntowanych
(bunt w mtodej prozie polskiej), Poezja w sutannie (antologia) oraz Rekolekcji dla mlodzie-
zy (audiobook); prowadzi zajecia z literatury w WSD w Kielcach oraz teatr seminaryjny.

! R. W. EMERSON, Natura, tl. M. FiLipczuk, Krakéw 2005, s. 18.

2 Cyt. za: J. LEGowicz, Historia filozofii starozytnej Grecji i Rzymu, Warszawa 1986, s. 25.

> Wiersze S. QUASIMODA cytuje za — oryginal wloski: Ed é subito sera, Milano, Mondadori,
2013 (dalej jako Q I); przeklad polski: S. QuasiMoDpo, Poezje, Warszawa 1961 (Q II). Nato-
miast wiersze E. STACHURY - Poezja i proza, t. 1. Wiersze, poematy, piosenki, przektady, red.
tomu Z. FEDECKI, Warszawa 1987 (ES I).
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Quasimodo (rok 1961)%, staraniem osiemnastu znakomitych poetéw i ttu-
maczy pod egida Artura Miedzyrzeckiego®, wloski poeta miat juz 60 lat, za$
Edward Stachura dopiero 24 lata. Wiecej, wszelkie poréwnywanie poetow
jest czynnoscig wielce batamutng, bowiem kazdy poeta (kazdy prawdziwy
poeta) posiada wlasng, oryginalng dykcje poetycka. Quasimodo jest poeta
quasimodalnym, za$ Stachura to pisarz stachuroidalny®. Warto jednak ze-
stawi¢ wiersze Stachury i Quasimoda, aby odkry¢ dwa przeciwstawne po-
dejscia do zywiotu wody (poezje Stachury cechuje wertykalnosé, za$ liry-
ce Quasimoda towarzyszy horyzontalnosc). Warto réwniez odczytaé dwie
rdzne strategie poetyckie, poprzez ktore pisarze nie tylko ,,bawig si¢” tema-
tyka wody, ale tworzg fragmenty oryginalnej kosmogonii. Poprzez swoje
akwatyczne liryki podejmuja réwniez probe zdeniniowania istoty ludzkie;.
Woda staje si¢ symbolem arkadyjskiej tesknoty, tesknoty do pierwotnej
krainy szczescia. Jest rOwniez metaforg ludzkiej natury, ktérg mozna zdefi-
niowa¢ — postuzmy si¢ myslg Hipokratesa — za pomoca czterech zywiotéw.
Zywioly z jednej strony stanowig najsilniejsza tesknote czltowieka, z drugiej
za$ przynosza zapowiedz totalnej zaglady. Przeklenstwo zywiolow jest jed-
nak odnalezieniem tozsamosci wlasciwej cztowiekowi: jestem - i wiem kim
jestem — gdy spadam, tone, ptong i ging. Przeklenstwo w spotkaniu z arche
jest zatem zapowiedzig $mierci, ale objawia czlowiekowi jego jestem — sta-
nowi podstawe ,wiedzy tragicznej”. Wlasciwym pytaniem, ktére powinno
towarzyszy¢ analizie zywiotéw w poezji Stachury i Quasimodo, jest zagad-
nienie milosci i $mierci — na ile mozna je uzna¢ za wartosci, ktére stano-
wig ,,zywiol” cztowieka? By¢ moze istnieje realny zwiazek przedstawionego
$wiata zywioldw (w sensie fizycznym) z wiekszym projektem kosmogonii
duchowej dwdch poetéw.

*  Salvatore Quasimodo, laureat nagrody Nobla, najwazniejszy — obok Ungarettiego i Monta-
lego - reprezentant poezji hermetycznej (jak okreslil pejoratywnie nowa poezje wloska lat
dwudziestych Francesco Flora), nalezy do drugiego pokolenia hermetykéw (zob. H. Kra-
LOWA, W kregu hermetyzmu, [w:] Historia literatury wloskiej XX wieku, red. J. UGNIEWSKA,
Warszawa 2001, s. 176-200).

> Zbigniew Bienkowski, Wladystaw Broniewski, Mieczystawa Buczkéwna, Anna Cierniakéw-
na, Stanistaw Ryszard Dobrowolski, Jerzy Ficowski, Julia Hartwig, Jarostaw Iwaszkiewicz,
Mieczystaw Jastrun, Anna Kamienska, Jerzy Kierst, Wlodzimierz Lewin, Artur Miedzyrzec-
ki, Bogdan Ostromecki, Julian Przybos, Antoni Stonimski, Adam Wazyk, Witold Wirpsza,
Wiktor Woroszylski. Pomoc filologiczna: Zofia Cierniakéwna, Maria i Nazario Nazzari.

6 Zob. S. RADZISZEWSKI, Swiat Zywiotéw w poezji Edwarda Stachury, [w:] tegoz, Kot czarny.
Literatura dla odwaznych, Kielce 2011, s. 215.

128



Edward Stachura i Salvatore Quasimodo - poeci w kgpieli

1. Stachura: poeta wertykalny

W poemacie Missa pagana Edward Stachura kresli wielka pochwale na-
tury. Poemat Stachury to panteistyczna pochwata pigkna $wiata, ktéra kon-
struuje postugujac si¢ facinska strukturg katolickiej mszy $wietej. Dzieku
temu poganska liturgia staje sie hieratyczna — paradoksalnie jest rdwniez
wyjatkowo swojska, bowiem czytelnik poematu na pewno lepiej zna ka-
tolicki rytual modlitwy niz Nietzscheanskie dywagacje o ciemnych uro-
kach Dionizosa. W wierszu Gloria” styszymy echo chrzescijaniskiego hym-
nu, ktérego zrédlem jest zapis Ewangelii wedtug sw. Lukasza o narodzeniu
Paniskim®:

Chwata wam: zimy wiosny lata i jesienie
Chwata temu co bez gniewu idzie
Poprzez $niegi deszcze blaski oraz cienie
W piersi pod koszulg - cale jego mienie
Gloria! Gloria! Gloria!

Bezposrednim przedmiotem uwielbienia nie jest Bog Stworca, ale samo
dzielo stworzenia. Zmieniajgce si¢ pory roku (zimy wiosny lata i jesienie)
to zycie, ktdrego gtéwnych bohaterem jest cztowiek. To on wedruje przez
$wiat (poprzez $niegi deszcze blaski oraz cienie) jako podréznik-pielgrzym.
Zgodnie z antyczna dewizg ,omnia mea mecum porto’, co Stachura para-
frazuje poprzez w piersi pod koszulg - cale jego mienie, cztowiek nie po-
trzebuje do szczgscia... niczego! Wladza, kariera, prestiz, pienigdze - nie
sa potrzebne do tego, aby zachwycac¢ si¢ picknem $wiata. Szczg$ciem jest
serce zdolne do miltosci i zachwytu, wiecej, pokdj serca, o ktérym przypo-
mina wers drugi: Chwata temu co bez gniewu idzie. Mozna to wezwanie do
pokoju interpretowac jako dalekie echo stow Ewangelii, ktore chrzescijanie
$piewaja podczas coniedzielnej liturgii — ,,Chwata na wysoko$ci Bogu, a na
ziemi pokdj ludziom dobrej woli”. Mozna réwniez odczytaé je jako trybut
placony wtadzy ludowej w dobie PRL-u, ktéra nieustannie deklarowala in-
ternacjonalistyczny ,,mir’”, ktéry komunizm zaprowadzi w $wiecie, gdy pro-
letariusze wszystkich krajow dojda do wladzy. Chociaz wydaje sig, iz Sta-
chura AD 1978, piszac Missa pagana, nie pragnie sprzyja¢ katolikom albo
komunistom; nie przejmuje si¢ nazbyt zadng ideologia. Jego wedrowiec

7 ESI, 187.
8 Zob. Lk 2, 8-20.
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nie jest nawet filozofem, prébujacym rozwiklta¢ dylematy wolnosci (w tym
takze: wolnosci od nienawisci, co sugeruje zwrot bez gniewu idzie), ktérego
fascynuje Fiodor Dostojewski albo Albert Camus.

Gloria to pochwala czltowieka ,w stanie dzikim”, uwolnionego od cigz-
kiej glowy, z jej sktonnosciag do myslenia i dywagacji. To apoteoza serca,
czulodci i entuzjazmu, w ktorych nie ma miejsca na zadne intelektualne
pozy i kameleonizacje. Pochwala prawdziwego zycia i autentycznej pasji
zycia, w ktorym nie ma miejsca na obtudg’. Taki ,,dziki-wolny” cztowiek
nie zwaza na religie i polityke, gdyz jego wedrowka jest pelng przygdd po-
drdza w egzotyczne krainy. Mozna zatem poemat Missa pagana poréwnaé
z Mszg kreolskg (Missa kriola); Stachura doskonale znat hiszpanski (tlu-
maczyl Octavia Paza, Jorge Luisa Borgesa, ale tez poezje Indian Nahualt),
fascynowala go kultura latynoamerykanska.

Z pewnoscig duzg pomoc w odczytaniu obecnosci czterech zywiotéw w
poezji Stachury przynosza jego przeklady z jezyka hiszpanskiego. Wydaje
sie, iZ w spotkaniu ze §wiatem Zywioldéw czltowiek odkrywa wilasng tozsa-
mo$¢, o czym opowiada Borges w swoim Morzu (El mar, wiersz z tomu El
otro, el mismo)'®:

y abismo y resplandor y azar y viento? ijest: otchlan i wiatr,
i przypadek, i iskra?
Quien lo mira lo ve por vez primera. Kto na nie spoglada, widzi
je zawsze po raz pierwszy.
Siempre. Con el asombro que las cosas Z tym zdumieniem, jakie
wzbudzajg pierwotne
Elementales dejan pierwotne zjawiska

;Quién es el mar, quién soy? Lo sabré el dia ~ Kimze morze? Kimze ja?
To mi bedzie wiadomym
Ulterior que sucede a la agonia. w ten dzien kolejny,
co nastapi po agonii.

®  Opis takiego pragnienia zapisal Stachura w jednym z opowiadan: ,,Obecny. Jeszcze jestem
obecny. Jeszcze zyje. Tak, jak umiem zy¢. Z calej duszy z catych sil. Do upadlego. Twardo.
Bez reszty, bez iluzji, bez sztuczek, bez maski. Czasami tylko czapke blazenska z dzwonecz-
kami wkladajg mi na gtowe ci, ktérym si¢ zdaje, ze s3 madrzy. Panowie i damy - to jest dla
mnie zaszczyt” (E. STACHURA, Czysty opis, [w:] tegoz, Poezja i proza, t. I1. Opowiadania, red.
tomu H. BEREZA, Warszawa 1987, s. 248).

1 J. L. BORGES, El mar, [w:] tegoz, Obras completas, Buenos Aires 1987, s. 943; J. L. BORGES,
Morze, tl. E. STACHURA, [w:] ES 1, s. 341.
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Obecnos$¢ zywiotéw na poczatku, zanim jeszcze czas-sen-trwoga ,,po-
czal tka¢ mitologie oraz kosmogonie™’, pozwala zrozumie¢ sens ludzkiego
istnienia. Z tych kosmogonii Stachury wyrasta jego poetycka antropogo-
nia. W czlowieku mieszka zadza niesmiertelnosci, o ktorej $piewaja India-
nie Nahualt w swojej poezji: ,Tam, gdzie nie ma §mierci,/ tam, gdzie si¢
triumfuje — podazam:/ obym nigdy nie zmarl,/ obym nigdy nie zginal!”'?
Wedrowiec Stachury jest podréznikiem do kresu czasu, w ktérym rodzi sie
$wiat, pragnie przez do$wiadczanie najprostszych, najbardziej zwyczajnych
elementéw zycia, zjednoczy¢ si¢ z tym, co jest ,,starsze” niz cztowiek.

Ten poetycki trud poznania swoistej archeologii ludzkiego serca faczy
w sobie wysokie aspiracje estetyczne i etyczne. Czlowiek dopiero wowczas
jest czlowiekiem, gdy pigkno i prawda znajduja w nim swoje mieszkanie.
W liryce Stachury egzemplifikuje to modlitewna Prefacja':

Zaprawde godnym i sprawiedliwym
Stusznym i zbawiennym jest

Smia¢ sie glosno

Ptakac¢ cicho

Deszcz ustaje sady kwitng

I tego trzymac sie trzeba.

Godnym i sprawiedliwym (tacinskie digum et iustum) jest zjednoczenie
z naturg, ktéra — podobnie jak cztowiek - ptacze i $mieje si¢. Jak czlowiek
potrafi ptaka¢ w niedoli i ptaka¢ ze szczgscia, tak natura przynosi deszcz
jako zywiot zniszczenia (burza), ale i przyjazny zywiol, ktdry sprzyja zyciu
(deszcz ustaje sady kwitng). Wszystko na §wiecie dokonuje sie z wyjatkowa
godnoscig i majestatem, a czlowiek — aby dostgpi¢ prawdziwego szczescia
- musi poddac¢ si¢ naturalnemu porzadkowi $wiata'*. W Prefacji powraca
(znana z Glorii) pochwala prostoty i uczciwego zycia, w ktéorym wtadza i
pienigdze schodzg na drugi plan (tzn. na ostatni plan!).

Tamze.

Piesni Indian Meksyku grupy jezykowej Néhualt, Zgdza niesmiertelnosci, tl. E. STACHURA,
[w:] EST,s. 304.

B ESI,s. 188-189.

Ta komunia z zywiotami (z woda) prowadzi w twérczosci Stachury do swoistego rytuatu:
»Si¢ pocalowalo delikatnie wode i wtedy si¢ powstalo (...) W pewnej chwili znowu si¢ po-
wstalo, si¢ podeszlo nad brzeg wody, si¢ polozyto si¢ na brzuchu, podciagneto na tokciach
blizej, nachylilo nad taflg i glosno powiedzialo: Woda kocha tylko niebo/ Nie chce widzie¢
nic poza nim” (E. STACHURA, Ktos kiedys gdzies, [w:] ES 1L, s. 354).
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Zaprawde godnym i sprawiedliwym
Stusznym i zbawiennym jest

Zeby cztowiek

W zyciu onym

Sprawiedliwym

Byl i godnym

Zeby cztowiek byt cztowiekiem.

Podobnie w poemacie Po ogrodzie niech hula szaraticza woda stanowi
nie tylko podstawe metaforyki zwigzanej z czasem (czas, jak rzeka, pty-
nie), ale i klucz samopoznania (czlowiek jest tym, ktéry przemija). Czas,
okreslany konwencjonalnie: ,,duzo wody upltyneto”, to nieustanne prze-
mijanie: ,,dalekosiezny bieg/ prawdziwe dazenie/ rzeki do morza/ a morza
na pokfad™s, ktore zamienia ,,pigkne dawniej buty” na ,,dziurawe stare to-

dzie”". Dlatego Stachura moze za Heraklitem Borgesa powtorzy¢'s:
sQué rio es éste Cozto zarzeka jest, tarzeka,
por el cual corre el Ganges? przez ktora Ganges plynie?

;Qué rio es éste cuya fuente es inconcebible? Coz to za rzeka, ta rzeka,
ktérej zrodlo jest niepojete?

;Queé rio es éste Coz to za rzeka

El rio me arrebata y soy ese rio. Uprowadza mnie rzeka
i tg rzeka jestem.

De una materia deleznable fui hecho Z materii sypkiej zostatem
uczyniony,

de misterioso tiempo. z tajemniczego czasu.

Zupelnie inaczej $wiat zywioléw zostaje przedstawiony w wierszu-pio-
sence Zobaczysz". Stachura ukazuje w nim katastroficzng wizje, ktérg mo-
zemy krotko okresli¢ jako koniec mifosci. Porzucony kochanek zwraca si¢

5 EST,s. 142.

6 Tamze, s. 147.

7" Tamze.

'8 J. L. BORrGEs, Herdclito, [w:] tegoz, Obras completas, s. 979; J. L. BORGES, HERAKLIT, tl. E.
STACHURA, [w:] ES I, s. 373.

¥ EST,s.225-226.
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jednak nie do utraconej osoby, ale wypowiada swoje ,,zobaczysz” do kogos,
kto jeszcze cieszy si¢ swoim uczuciem. Podmiot liryczny zapowiada apoka-
liptyczny koniec mitosci, ktdry jest nieodwotalny:

Ach, kiedy ona cie kocha¢ przestanie:
Zobaczysz!

Zobaczysz noc w $rodku dnia,
Czarne niebo zamiast gwiazd;
Zobaczysz wszystko to samo,

Coja.

A ziemia, zobaczysz,
Ziemia to nie bedzie ziemia:
Nie bedzie cig¢ nosic.

A ogien, zobaczysz,
Ogien to nie bedzie ogien:
Nie bedziesz w nim brodzi¢.

A woda, zobaczysz,
Woda to nie bedzie woda:
Nie bedzie ci¢ chlodzié.

A wiatr, zobaczysz,
Wiatr to nie bedzie wiatr:
Nie bedzie cig koic.

Wiszystkie zywioly odsuwaja si¢ od cztowieka, ktéremu zostala zabrana
milo$¢. To przeklenstwo jest w Zobaczysz powtorzone, co podkresla jego
nieunikniony i bezlitosny charakter. Koniec mifosci to rodzaj indywidual-
nej apokalipsy: nastepuje koniec $wiata, ktory nagle staje si¢ wrogi i niezro-
zumialy. Wlasciwie nigdzie nie zapisano zapowiedzi §mierci, ale zywioly
$cigajg czlowieka w nieubtagany sposob:

Ach, kiedy ona ci¢ kochac¢ przestanie:
Zobaczysz!

Zobaczysz obcg wlasng twarz,

Jakie wielkie oczy ma strach;
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Zobaczysz wszystko to samo,
Co ja.

A ziemia (...)

A ogien (...)

A woda (...)

A wiatr (...)

I wszystkie zywioty,

Wszystkie beda ci zlorzeczy¢:
Lepiej by$ przepadl bez wiesci!

Podobny motyw cztowieka przekletego przez zywioty odnajdujemy w
tworczosci Emersona®. Nie sposob jednak zgodzi¢ sie - czytajac Zobaczysz
- z tezg o ,kosmogonicznej swiadomosci $§mierci™' w tworczosci Stachu-
ry. Zobaczysz nie jest egzystencjalistycznym traktatem o absurdzie Zycia
ludzkiego, ale konstatacja zalosci, ktdrg znali juz starozytni (bezimienni)
poeci Meksyku: ,Na prézno urodzitem si¢/ ma proézno pojawitem sie/ i
zakielkowatem na ziemi:/ jestem nieszczgsnikiem™. Czlowiek jest tylko
czlowiekiem. Jego poszukiwanie Boga i sensu Zycia przypomina trud mi-
tologicznego Syzyfa, podszyte jest daremnosciag®. Ten apokaliptyczno-wa-
nitatywny ton nie przekresla jednak wczesniejszego przestania liryki autora
Missa pagana — naprawde warto zy¢, szukaé mitosci i zachwycac si¢ piek-
nem. ,,Czlowiek musi by¢ uwazny i peten pasji, musi po prostu by¢ soba -
i to stanowi kwintesencje poetyckiego humanizmu Stachury w poemacie
Missa pagana™*. Tylko wowczas czlowiek jest czlowiekiem, a jego zycie
zmienia si¢ w poezje.

2 Zob. R. W. EMERSON, Hindus, [w:] tegoz, Mysli, t. M. FiLipczUK, Lublin 1997, s. 83.

2 D. LEBIODA, Pragnienie Smierci, Bydgoszcz 1996, s. 26.

2 Pie¢ni Indian Meksyku grupy jezykowej Nahualt, Zafos¢, th. E. STacHURA, [w:] ES T, s. 300.

#  Tak aspiracje duchowe Stachury odczytuje Gustaw Herling-Grudzinski, komentujac jego
proze: ,Dziennik Stachury jest dla mnie dziwnym polaczeniem dwoch obrazéw: cztowieka
modlacego sie cicho, coraz ciszej do Boga, ktory odwraca ciagle, chowa swoja twarz; dopa-
lajacej sie §wiecy, ktora przed zagasnigciem jarzy si¢ chwile wysokim, strzelistym plomie-
niem” (cyt. za: D. PACHOCKI, Stachura totalny, Lublin 2007, s. 120).

# S. RADZISZEWSKI, Stachura, [w:] tegoz, Siedem kamykow wiary. Z teologii literatury, Krakow
2015, s. 13.
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2. Quasimodo: poeta horyzontalny

Wiersze Edwarda Stachury maja charakter wertykalny. Deszcz spada z
gory, stonice z wysokosci zsyla swoje promienie, trawa ro$nie. Caly poemat
Missa pagana mozna podsumowac¢ tacinska formulg liturgiczna: Sursum
corda (,W gore serca’). Ten wlasnie kierunek jest dignum et iustum, i tego
- jak pisze Stachura w Prefacji — trzymac si¢ trzeba. Inaczej w poezji Salva-
tora Quasimoda, ktérego liryka (tak czytam Ed é subito sera) ma kierunek
horyzontalny. Wszystkiemu ,,winna” Sycylia, miejsce urodzin i Zycia wlo-
skiego poety. Wyspa zmusza niejako do patrzenia w strone horyzontu, do
stawiania pytan o to, co po drugiej stronie”. Wlasnie taka ,wyspiarskos¢”
cechuje wezesng liryke Quasimoda?, ktory w swojej poezji (nade wszystko
w jej pierwszej, hermetycznej, fazie) porusza si¢ w $cisle okreslonym kregu
tematycznym: samotnos¢, $mierc i smutek?’.

W wierszu L ‘alto veliero (z tomu Nuove poesie)*® wraz z pojawieniem si¢
tajemniczego zaglowca budzi si¢ tesknota za przygoda, podroza w daleki
$wiat. Statek, poprzedzony przybyciem ptakéw i drzeniem lisci na drze-
wach, niejako budzi bohateréw Quasimoda z kontemplacji ksiezycowego
krajobrazu:

Quando vennero uccelli a muovere foglie Kiedy przybyty ptaki
i rozedrgaty liscie
degli alberi amari lungo la mia casa drzew stojacych wzdiuz

mojego domu

»  Dla Quasimoda Sycylia to mityczna wyspa dziecinstwa, ktéra wyzwala z poczucia niepewn-

o$ci: ,wyspa jest Zyciem — reszta jest $miercig” (H. KRALOWA, ,,Trobar clus” wspétczesnego
poety, ,,Literatura na $wiecie” 1987, nr 11 (196), s. 170).

% Podobna milo$¢ do morza cechuje pochodzacego z Salerno (miasta polozonego nad zato-
ka Morza Tyrrenskiego), pochodzacego z rodziny armatoréw i zeglarzy, Alfonsa Gatto; w
jednej ze strof Swietej Klary zapisal inwokacje do wyspy-ukochanej: ,Wyspo zlotem goraca/
$miercig ukojona/ przydaj zapomnienia/ i ciszy niespodzianej/ a nawet zeslij wiecznos¢” (A.
GarTo, Swigta Klara, tt. C. GERON, , Literatura na $wiecie” 1987, nr 11 (196), s. 151).

¥ Zwlaszcza samotnos¢ (w swej semantyce) dotyka ,wyspiarskosci” poezji Quasimoda.
Zamieszkanie wyspy (i-sola) przywoluje stan bycia osobno (solo, sola), zycia w samotnosci
(solitudine). W pieciu pierwszych tomach - od Acque e terre (1930) do Ed é subito sera
(1942) - gléwnym motywem poezji Quasimoda jest ,,samotno$¢, duchowa i metafizyczna
samotno$¢ cztowieka, dla ktorego jedynym pewnikiem jest $mieré” (H. KraLowa, W
kregu hermetyzmu, s. 184). Dla poetéw hermetyzmu ,,sam akt tworzenia mial sta¢ sie
duchowym ¢wiczeniem, wysitkiem podjetym na rzecz prawdy o czlowieku, walka o sens”
(J. MIKOLAJEWSKI, Sfowo o hermetyzmie, ,,Literatura na $wiecie” 1987, nr 11 (196), s. 166).

% Zob.QI, 15; Q1L 49. L ‘alto veliero (Wysoki zaglowiec) w tlumaczeniu Anny Kamienskiej.
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io misi la fronte alla luna,

e vidi un alto veliero.

wtedy zwrocitem czolo
do ksiezyca
i zobaczylem wysoki

zaglowiec.

To enigmatyczne wprowadzenie zaglowca w wody przybrzezne kré-
lestwa Sycylii stanowi prolog do czedci wlasciwej wiersza. Okazuje sie, iz
ksiezycowy bohater, ktorego zaintrygowal wysoki zaglowiec, nie jest sam.

E dissi all'amata che in sé agitava un mio figlio, I rzektem ukochanej, ktéra
w sobie czuta ruchy
mojego synal]

e aveva per esso continuo il mare nell'anima: i dlatego miata w sercu
nieustanne morze:

“Io sono stanco di tutte questali che battono ,,Do$¢ mam tych wszystkich

skrzydet, ktore bija

w rytm wiosel, i tych séw

wyjacych psim lamentem,

gdy ksiezycowy wiatr wérod
trzcin sie zrywa.

Io voglio partire, voglio lasciare quest ‘isola.”  Chciatbym wyjechad,

porzucic te wyspe.”

Odrzekta: ,,Ukochany, pézno

juz, zostarmy.?

a tempo di remo, e delle civette
che fanno il lamento dei cani
quando ¢ vento di luna ai canneti.

Ed essa: “O caro, & tardi: restiamo.”

Kim jest jego interlokutorka, ktérej wyznaje swoje ,,plany”: Chciatbym
wyjechad, porzucic te wyspe? W wierszu expressis verbis nazywa ja swa uko-
chana, matka swojego syna, ale pod powierzchnig stéw odczuwamy glebsze
znaczenia. Kobieta, ktora odpowiada: O caro, é tardi: restiamo (Ukochany,
pozno juz, zostarimy) jest kim$ wiecej niz tylko ukochang®’, matka mojego
syna, ale tez alter ego, dusza moja, jaki$ bdg, oczywiscie nie w sensie chrze-

»¥  Tamze; podkresl. SR.

Ukochana z wiersza Quasimoda przypomina (i nie przypomina!) bohaterke jednego
z nielicznych erotykdéw Ungarettiego, w ktérym miloéci towarzyszy okrutna samotnos¢ i
bezdenny gréb: ,E la crudele solitudine/ Che in seé ciascuno scopre, se ama,/ Ora tomba
infinita,/ Da te mi divide per sempre.// Cara, lontana come in uno specchio..” (Il canto).
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$cijanskim, ale jaki$§ poganski bog, jak w Missa pagana, bog tej wyspy>'.
Rozmowe z ukochang (mam do$¢, chee wyjechad, porzucic¢ to miejsce)
konczy finatowe: RESTIAMO. Kategoria liczby daje tu do mys$lenia: restia-
mo, czyli razem zostajemy (ty, ja i nasze dziecko). Pomimo tegsknoty, bdlu,
marzen, rozdarcia i pragnienia przygod — zostajemy razem. Tutaj. Kobieta
w wierszu L ‘alto veliero to nie wspaniala superdonna, ale czuta opiekunka,
ktéra dobrze wie, ze po drugiej stronie, na drugim brzegu, tesknota nosi
imie $mierci (symbolika $mierci ukryta jest w wyrazeniu: é tardi - pézno
juz)*.

Samotny zaglowiec daremnie kusi, bowiem Io voglio partire, voglio la-
sciare przegrywa starcie z O caro... restiamo®. Niestety, nie oznacza to osta-
tecznego zwyciestwa. Wysoki zaglowiec ciagle jest w poblizu, w nieustan-
nym oczekiwaniu, w nastuchiwaniu na kolejne stowa kochankdw. Jesli tyl-
ko milo$¢ przemieni si¢ w zdrade, gotowy jest unies¢ niedosztego Ulissesa
daleko, tam, gdzie voglio partire/lasciare nareszcie znajdzie swoje dopet-
nienie*:

Allora mi misi lentamente a contare A wiec zaczaglem powoli rachowaé

i forti riflessi d‘acqua marina nagle odbtyski morskiej wody,
che I'aria mi portva sugli occhi ktérymi wiatr mi pryskat w oczy
dal volume dell*alto veliero. stamtad, gdzie czekat wysoki zaglowiec.

Podobnie smutnym, pelnym tesknoty wierszem jest Vento a Tindari

' Podobnie inni wielcy poeci hermetyzmu, Eugenio Montale i Mario Luzi, przejawiaja
sklonno$é¢ do introspekcji, wyznania, monologu i - niczym w L ‘alto veliero - dialogu z blizej
nieokreslonym ,,ty”: z soba samym, z kobieta, ze $miercig, z Bogiem? (zob. H. KrRaLowa, W
kregu hermetyzmu, s. 192).

2 Bohaterka wiersza Quasimoda przypomina liryczna Giusepping z poezji Maria Luzi,
sportretowang w towarzystwie gradu, rzeki, psa i ksiezyca, ktora jest towarzyszka-
przyjaciotka w ,posepnej podrdzy”, nazywanej zyciem (zob. M. Luzi, Wiadomosci dla
Giuseppiny po wielu latach, th. R. WOJDAN, ,,Literatura na $wiecie” 1984, nr 6 (155), s. 231).

3O caro, restiamo zawiera w sobie ukrytg obietnice mitosci - ResTI-AMO - ktéra jednak
mozna zosta¢ uniewazniona przez ,kregi tesknoty”, wyrazone w wierszu poprzez
instrumentacje gloskowa: 10 vOgliO partire, vOgliO lasciare quest 'isOla. W przekladzie
Kamienskiej samogloska ,,0” zostaje uzyta w odmiennej funkcji: mezczyzna konsekwentnie
unika tej samogloski, jakby ,,0” stanowito jakie$ tabu jezykowe: Chciatbym wyjechad,
porzucié te wyspe, natomiast kobieta odpowiada trzykrotnie przywotujac ,,0”: Odrzekta -
ukOchany - zOstarimy (samogloska ,,0” jest zatem sygnatem milosci w tekécie polskim,
podobnie jak spdtgloska ,,r” wprowadza nas w §wiat eRotyki w tekscie oryginalnym: caRo
- taRdi - Restiamo).

#* Zob.QI, 15 Q1II, 49.
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(Wiatr w Tindari) z tomu Acque e terre. Vento a Tindari Salvatora Quasi-
moda (z incipitem Aspro é I'esilio) przywoluje fragment Piesni XVII Raju
(Abbandona ogni cosa) z Boskiej Komedii Dantego™:

Aspro é I'esilio

e la ricerca che chiudevo in te
d’armonia oggi si muta

in ansia precoce di morire;

e ogni amore é schermo alla tristezza,
tacito passo nel buio

dove mi hai posto

amaro pane a rompere.
Abbandona ogni cosa

mi ¢ piaciuto di piu

Ed é questa freccia arco

di esilio che le prime uscite

Si cerca di avere un sapore

amaro di un altro pane

E quanto ¢ difficile entrare

e scendere le scale altrui

E qual ¢ il piu a piegare le braccia
Sara una campagna del male

e del malvagio

Con che scendono nella valle di esilio
Che tutti ribellione matta ed
empia contro di voi

Ma non per molto, non ¢ per voi
Saranno svuotate con templi
imbarazzo

(podkresl. SR).

Wygnanie jest gorzkie,
poszukiwanie za$ ukrytej w tobie
harmonii zmienia si¢ dzisiaj

w przedwczesne pragnienie smierci;
i wszelka mitos¢ staje sie obrong smutku,
milczacym stgpaniem w pomroku,
gdzie pozostawila mnie,

abym tamat gorzki chleb.

Porzucisz kazdg rzecz ktéra
kochate$ najbardziej

I to jest owa strzata ktorg tuk wy-
gnania pierwszg wypuszcza
Sprobujesz jak gorzki ma smak
cudzy chleb

I jak cigzko jest wchodzi¢ i scho-
dzi¢ po cudzych schodach

A tym co najbardziej ugnie ci ramiona
Bedzie kampania zla i niegodziwa

Z ktorg zejdziesz w doling wygnania
Co cala szalona i bezbozna powsta-
nie przeciwko tobie

Lecz nie za dlugo to ona nie ty
Zarumienione bedzie miec ze wsty-
du skronie

W wierszu Quasimoda wygnanie jest gorzkie i gorzki jest smak chleba,
a smutek, samotnos$¢ i mrok przemieniaja si¢ w poszukiwanie §mierci”.

3 Zob.QI, 103; Q1L 27. Vento a Tindari (Wiatr w Tindari) w ttumaczeniu Witolda Wirpszy.

*  DANTE ALIGHIERL, La Divina Commedia - Paradiso, Mondadori 2005. Fragment Raju
Dantego (Pies#t XVII) w thumaczeniu Gustawa Herlinga-Grudzinskiego.

¥ Wygnanie w pie$ni Dantego sprowadza si¢ do ran, zadanych przez trzy strzaly; posiada
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Gorzki chleb (amaro pane) to rodzaj poetyckiej komunii, ktéra w Tindari
nie jest podobna do Komunii w poemacie Edwarda Stachury, do przyjecia
hostii zachwytu ,,w imie¢ sfonica/ i jego gonca:/ skowronka gwizdzacego,
amen’®.

W tej samej tonacji utrzymany jest wiersz Vicolo z tomu Acque e terre®.
I tutaj wiatr przynosi smutek i lek, nade wszystko lek przed samotno$cia i
ciemnoscig. By¢ moze w tym ,,zautku” czai sie male di vivere, tajemnicza i
przekleta sita, ktéra w wierszach Eugenia Montalego zabiera czlowiekowi
szczgscie®. Albo pelna szalenistwa i samotnosci sila, przemieniajgca miesz-
kanca tytutowego ,,zautka” w dannuncjanskiego nadczlowieka. Quasimodo
kregli niepokojacg architekture miejsca, ktore jest wszedzie i nigdzie, po-
niewaz jego nieokreslonos¢, zwyczajnos¢, pospolitosé, pozwalajg postrze-
gac go jako poetyckie everywhere, na ktorego tle doskonale widzimy kon-
trast mitosnego dialogu z nieznajoma:

Mi richiama talvolta la tua voce, O, jakze czesto przywoluje
mnie twoj glos
e non so che cieli ed acque i nie wiem, jakie nieba i morza
mi si svegliano dentro: plyna wtedy przez ciebie:
una rete di sole che si smaglia sie¢ stoneczna, rozplatajaca sie
sui tuoi muri ch'erano a sera na twoich murach, kt6re wieczor zmieniat
un dondolio di lampade w kotysanie lamp
dalle botteghe tarde wewnatrz sklepéw otwartych do pdzna,
piene di vento e di tristezza. pelnych wiatru i smutku.

Altro tempo: un telaio batteva nel cortile, A kiedy indziej: warsztat stukal
od podworza

e s'udiva la notte un pianto i stycha¢ bylto nocg kwilenie

di cucciolo e bambini. niemowlat i szczeniat.

tez bolesny wymiar spoleczny (kompania zla i niegodziwa), podczas gdy Quasimodo
koncentruje sie na bélu indywidualnym, ktéry ptynie ze spotkania miloéci ze émiercia.

¥ ESIs. 194.

¥ Zob.QI, 121; Q1L 28. Vicolo (Zautek) w thumaczeniu Jerzego Kiersta.

0 ,Male di vivere jest w twdrczo$ci Montalego pojeciem kluczowym. To fatalny tancuch
nakazow i zakazow, do ktérego przykuty jest cztowiek; to niemozno$¢ samookreélenia,
znalezienia wlasnego miejsca w $wiecie; to beznadziejne poczucie osamotnienia,
niepewnoéci i zagrozenia. Jedynym ratunkiem od tego bezmiaru zlg jest ,,boska obojetno$¢”;
obojetno$¢ kamiennego posagu, obloku czy szybujacego wysoko pod niebem sokota” (H.
Kravowa, W kregu hermetyzmu, s. 181).

139



Ks. Stefan Radziszewski

Vicolo: una croce di case Zaulek: skrzyzowanie domow
che si chiamano piano, nawolujacych sie¢ cichutko,

e non sanno ch'e paura ktore baty si¢ zostac

di restare sole nel buio. same w ciemnosci.

To dziwne miejsce przywoluje dialog ksiezycowego bohatera z wiersza
L alto veliero z Bezimienng*'. Jednak w Vicolo nie ma zadnego Restiamo...
O carol, a tylko ,kwilenie niemowlat i szczeniat’, ktére bardziej niepokoi
niz przynosi nadzieje. Podobnie uzyty zostal, typowy dla hermetykéw, pu-
sty wers (spazio bianco) z jego niepokojaca niewyrazalnoscia, sugestyw-
nym milczeniem, miejscem na to, co musi pozosta¢ w sferze domystu i nie-
pewnosci®. E non so che cieli ed acque/ mi si svegliano dentro, spolszczone
przez Kiersta jako i nie wiem, jakie nieba i morza/ plyng wtedy przez ciebie,
przynosi gteboki niepokoj i pobudza, daje sygnal, zmusza do medytacji o
wewnetrznej sytuacji bohatera Vicolo, podczas gdy w wersji polskiej bo-
hater Zautka nie musi zbyt intensywnie przezywa¢ swojej ignorancji (nie
wiem), poniewaz tagodne pocieszenie przynosi mu kontemplacja §wiata
zewnetrznego (nieba i morza/ ptyng wtedy przez ciebie).

3. Stachura i Quasimodo: po prostu poeci

Wsréd wierszy Salvatora Quasimoda i Edwarda Stachury mozna wyroz-
ni¢ utwory, ktére z powodzeniem stworzylyby wspolng antologie poetycka
miloénikéw zywiotéw. To nade wszystko Oboe sommerso i Gloria oraz Gia
la pioggia é con noi i Prefacja.

Tytutowy wiersz z tomu Oboe sommerso* — podobnie jak Gloria - sta-

1 Podobny ,,zautek” opisat Leonardo Sinisgalli w swoim Lo stesso fatuo alone (Ta sama lekka
poswiata) z tomu Campi Elisi (Pola Elizejskie). Drobny deszcz, jego szum w rynnie, staje
sie symbolem tegsknoty za ukochang: ,Mnie wota, czy kolor twéj, co ptonie/ W drobnym
deszczu./ (Kwiaciarka/ Wykrzykuje: ,,dzikie roze”.)/ Ty nie przychodzisz” (L. SINISGALLI, Ta
sama lekka poswiata, tt. R. Kros, ,Literatura na §wiecie” 19847, nr 11 (196), s. 156).

42 Zob. H. Krarowa, W kregu hermetyzmu, s. 177. Podobny kierunek zmagan pisarskich
- dazenie do czystej formy - odkrywamy w pisarstwie Stachury, co poswiadczaja jego
notatniki: ,,Michat Katny siegnat z pétki tom wierszy P. Eluarda (w wydaniu kieszonkowym),
zamknal oczy i otworzyt ksigzke na chybit-trafil. Chybil-trafil na nie zapisang bialg strong
papieru oddzielajaca jeden cykl wierszy od drugiego. Popatrzyt przez chwile na bialg strone,
potem usmiechnat sig, ,,dobrze” - powiedzial i odlozyl tom na swoje miejsce na potce” (E.
STACHURA, Notatnik, t. 14, Muzeum Literatury im. Adama Mickiewicza w Warszawie, inw.
2551; cyt. za: D. PACHOCKI, dz. cyt., s. 131).

3 Zob. Q1,59 QII, 29. Oboe sommerso (Zatopiony obdj) w tlumaczeniu Anny Kamienskiej.
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nowi pochwale pigkna $wiata. Hymn Stachury to pochwala $wiata o po-
ranku, a liryk Quasimodo to hymn o zachodzie stonca. Rado$¢ poczatku
dnia (niczym partytura na skrzypce) dopelnia si¢ w wieczornym smutku
(elegijna muzyka na obdj).

Avara pena, tarda il tuo dono Chciwe cierpienie, spdznia si¢ twdj dar

in questa mia ora w mojej godzinie

di sospirati abbandoni. upragnionych rozstan.

Un oboe gelido risillaba Zndéw mrozny obdj sylabizuje
gioia di foglie perenni, rados¢ lisci wieczystych,

non mie, € smemora; nie moich, i zapomina.

in me si fa sera: We mnie zapada zmierzch,
I"acqua tramonta woda zachodzi

sulle mie mani erbose. Za moje rece z traw.

Ali oscillano in fioco cielo, Skrzydta kolysza sie w bezdzwigcznym niebie

labili: il cuore trasmigra nietrwale: to serce wedruje,
ed io son gerbido, jestem kepa zielona,
e i giorni una maceria. a dni s3 ruing.

~Wieczér” w wierszu Vicolo, podobnie jak ,,zmierzch” w Oboe som-
merso, wyrazone zostalo poprzez to samo stowo (sera). W tym ujawnia-
ja si¢ Quasimodalne tematy: smutek (i giorni una maceria), oczekiwanie
na $mier¢, ktérego sygnaturg jest wieczor/zmierzch (si fa sera), samotnos¢
(sospirati abbandoni). Wczesna poezja autora Erato e Apollion utozsamia
sie z naturg (woda zachodzi/ za moje rece z traw); wigcej, ,Quasimodo zyje
w swoich poezjach zyciem ludzi dawno umarlych, przesztoscia, ktora dla
niego nigdy sie¢ nie skonczyla™!. W swojej poezji chce prowadzi¢ rozmowe,
moéwic do tych, ktérzy odeszli*. To pragnienie, aby ,,mdéwic”, stanowi - jak
twierdzi Carlo Bo, jeden z gléwnych teoretykéw i znawcdw hermetyzmu -

“  H. Krarowa, W kregu hermetyzmu, s. 185.

* Podobny motyw odnajdziemy w znanym wierszu Ungarettiego Veglia (Czuwanie) z tomu
Il porto sepolto, w ktérym calonocne czuwanie ,,przy zmasakrowanym towarzyszu” (a un
compagno massacrato) jest niczym milczace pisanie listow milosnych.
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najbardziej charakterystyczng ceche poezji sycylijskiego mistrza®.

Z kolei w wierszu Gia la pioggia é con noi (Nuove poesie)*” dostrzec moz-
na podobienstwo z Prefacjg Edwarda Stachury, ktérego Deszcz ustaje sady
kwitng/ I tego trzymac si¢ trzeba mozna zestawi¢ z inicjalem wiersza Qu-
asimoda: Gia la pioggia é con noi,/ scuote |"aria silentiosa:

Gia la pioggia & con noi, Juz deszcz jest z nami
scuote |"aria silentiosa. wstrzasa milczacym powietrzem.

Le rondini sfiorano le acque spente  Jaskolki jak mewy szukajace rybek
presso i laghetti lombardi, muskaja nieruchome wody

volano come gabbiani sui piccoli pesci; jeziorek lombardzkich.

il fieno odora oltre i recinti degli orti. Pachnie siano za parkanami ogrodéw.

Ancora un anno ¢ bruciato, Jeszcze jeden rok sptonat —
senza un lamento, senza un grido bez skargi, bez wzlatujacego krzyku,
levato a vincere d'improvviso un giorno. ktéry pokonatby dzien.

Symbolika deszczu oznacza oczyszczenie, obmycie z win, prawie
chrzest. Jednak w Gia la pioggia... deszcz nie jest konkretna kategoria me-
tafizyczng. To zwyczajny deszcz, zapowiadany przez zwyczajny lot jaskétek
- Quasimodo w swoim obrazku lirycznym utrwalil poczatek jesiennego
deszczu, nad jednym z jezior w Lombardii*. Inaczej Stachura - jego po-
etycka ulewa zapowiada nowy poczatek (Przeszta wojna/ Wstaje trawa),
nadzieje nowego $wiata (Dobra wasza/ Gwizdzqg ptaki), ktory posiada cha-
rakter duchowego imperatywu (I tego trzymac sig trzeba)*. Podobnie jak
w zestawieniu Oboe sommerso — Gloria, powyzsze wiersze przywoluja od-
mienny kontekst muzyczny™.

4 Zob. H. KraLowa, W kregu hermetyzmu, s. 185.

Y7 Zob. Q1, 11; Q II, 47. Gia la pioggia é con noi (Juz deszcz jest z nami) w tlumaczeniu
Mieczystawy Buczkéwny.

*#  Podobnie w wierszu Rainera Marii Rilkego samotnos¢ jest jak deszcz (R. M. RILKE,
Samotnos¢, [w:] tegoz, Osamotniony na szczytach serca, th. A. PoMoRrski1, Warszawa 2006, s.
50).

¥ Krytycy ten duchowy imperatyw nazywaja ,imperatywem artystyczno-etycznym” (J.
MIKOLAJEWSKI, dz. cyt., s. 166).

3 Prefacja Stachury to petna rado$ci muzyka Antonia Vivaldiego i Georga Hindla, natomiast
Gia la pioggia Quasimodo to bardziej Claudio Monteverdi, Alessandro Scarlatti albo
Giovanni Pergolesi (nie zapominajmy o rodaku Quasimoda, Sycylijczyku Michelangelo
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Najbardziej poetyckim rozjemca w sporze melancholii i entuzjazmu po-
wyzszych lirykéw wydaje si¢ by¢ Ramoén Lopez Velarde i jego Hoy como

nunca®, deszczowa elegia mitosna:

Hoy como nunca,

me enamoras y me entristeces;

si queda en mi una lagrima, yo la
excito que lave

nuestras dos lobregueces.

Fuera de mi, la lluvia; dentro de mi,
el clamor
cavernoso y creciente de un salmista;

mi conciencia, mojada por el hisopo,
es un

ciprés que en una huerta conventual
se contrista.

Ya mi lluvia es diluvio, y no miraré
el rayo

del sol sobre mi arca, porque ha de
quedar roto

mi corazon la noche cuadragésima

mi vida es solo una prolongacion
de exequias
bajo las cataratas enemigas.

Dzi$, bardziej niz kiedykolwiek,
rozkochujesz mnie i zasmucasz;
jedli pozostata mi jedna tza,

ja zapraszam j3,

aby przemyta nasze ciemne usta.

Deszcz na zewnatrz mnie;

a wewnatrz

psalmisty krzyk rosnacy i jak
przepasdé;

sumienie zmoczone $wieconej
wody kropidiem

w klasztornym ogrodzie jest
smucacym si¢ cyprysem.

Juz on méj deszcz — potopem jest;

nie ujrze ztocistego blasku - tam,
u mojej arki masztu,

bo strzaskane me serce ma by¢
nocy czterdziestej

zycie moje jest tylko $miertelnych
obrzedow przediuzeniem

pod napierajacym wodospadow
trenem.

Podobnie jak u Quasimoda i Stachury, Velarde uzywa motywdéw akwa-
tycznych, aby opisac tesknote i mito§¢. Wyrazne sygnaly sacrum w jego

Falvettim, oraz o mrocznym mistrzu baroku, Matthiasie Weckmanie).
' R. L. VELARDE, Dzis, bardziej niz kiedykolwiek, tl. E. STACHURA, [w:] ES I, s. 309-310.
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tekscie nadajg Hoy como nunca ksztalt psalmu zalonego, ktory towarzyszy
ceremonii zalobnej, pozegnaniu tej, ktora cala jest listem smiertelnie zapi-
sanym/ po brzegi wypetnionym tragicznym pozegnaniem>?.

4. Gorzka Laska

Postanowitem osobnym komentarzem opatrzy¢ wiersz Fresche di fiumi
in sonno (z tomu Oboe sommerso)®, ktéry stanowi oniryczne dopelnie-
nie akwatycznego rekonesansu po liryce autora Acque e terre oraz Oboe
sommerso. Wiegcej, poniekad rozwiazuje poetycke zagadke z wiersza Qu-
asimoda L ‘alto veliero (Wysoki zaglowiec). A jako ,dzielo biblijne” taczy
syna marnotrawnego® z antycznym Orfeuszem, ktéry 16dka Charona chce
przeptyna¢ na drugi brzeg, w poszukiwaniu ukochane;j.

Ti trovo nei felici approdi,

della notte consorte,

ora dissepolta

quasi tepore d"una nuova gioia,
grazia amara del viver senza foce.

Vergini strade oscillano
fresche di fiumi in sonno:

E ancora sono il prodigo che ascolta
dal silenzio il suo nome
quando chiamano i morti.

Ed ¢ morte
uno spazio nel cuore.

Spotykam cig¢ w szczesliwych przystaniach,
towarzyszko nocy

odnaleziona

jak ciepto nowej radosci,

gorzka tasko zycia bez wyjscia.

Dziewicze drogi kotysza
$wiezo$cig rzek we $nie:

I dalej syn marnotrawny stucham,
jak brzmi moje imi¢ w ciszy
wywolywane przez umarlych.

I $miercig jest
luka w sercu.

Wiersz Fresche di fiumi in sonno Quasimoda®, ktéry pochodzi z tomu

52 Tamze, s. 309.

3 Zob. Q 1, 94; Q 11, 35. Fresche di fiumi in sonno (Swiezos¢ rzek we snie) w thumaczeniu

Adama Wazyka; podkresl. SR.
*  Zob.Lk15,11- 32.

5 ,Swiezo$¢” rzek mozna przeciwstawié, opisywanej przez Alde Merini (przez pewien czas
zwiazanej z Salvatorem Quasimodo, czego §wiadectwem jest wiersz Una Maddalena),
zgnilej, cuchnacej wodzie, nad ktdra ,,chyla si¢ domy pokryte osadem saletry, rojace si¢ od
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Oboe sommerso (pisanego w 1. 1930-1932), udowadnia, iz starzy mistrzo-
wie majg si¢ calkiem niezle — we wspdlczesnym $wiecie nihilizmu (a raczej
postnihilizmu) i depresji, to oni wyznaczajg prawdziwy kierunek poezji.
I Zaden postmodernista nie dotrzyma im pola. Tesknota Fresche di fiumi
in sonno przypomina wczesniejszy Nessuno z tomu Acque e terre (1. 1920-
1929), w ktérym lek, osamotnienie, brak i nieobecno$¢ osaczaja i zapowia-
daja bliskos¢ $mierci: Io sono forse un fanciullo/ che ha paura dei morti/ ma
che la morte chiama (,,Jestem moze jak dziecko,/ w ktérym umarli budza
strach,/ ale ktdre $mier¢ przyzywa’)*. W Nessuno syn marnotrawny takze
przyzywa opieki Ojca: vicino a te, Signore (,w poblizu ciebie, Panie”)*.

W onirycznych rzekach podmiot autorski nie tylko odkrywa swoja tozsa-
mos¢ (syn marnotrawny), ale i odnajduje tajemnicza kobiete, nazwang towa-
rzyszka nocy (della notte consorte), ktérg mozemy identyfikowac jako bezimien-
na ukochang z wiersza L ‘alfo veliero, wypowiadajaca stodkie stowa mitosci: O
caro, é tardi: restiamo (Ukochany, pozno juz, zostarimy). Towarzyszka nocy zostaje
nazwana gorzkg taskg zycia bez wyjscia, co humorystycznie mozna zinterpreto-
wad jako wizytowke tej dziwnej damy, skadingd bardzo onirycznej osébki - ta-
jemnicza kochanka to Grazia Amara. Gorzka jest Smier¢, gorzka rana, peknie-
cie, ,,Juka w sercu” - jak zresztg sama oniryczno$¢, stanowigca kryptozapowiedz
odejscia (wszak Morfeusz jest bratem Tanatosa)™. I chociaz nie wypowiedziano
wprost, iz ,,syn marnotrawny” posiada w tej poezji status topielca, to jednak Qu-
asimodalna triada (smutek — samotnos$¢ — $mier¢) nie pozwalaja na zadne zlu-
dzenia : nawet jesli syn marnotrawny powrdci, to mozemy by¢ pewni, ze wkrétce
ponownie ucieknie z domu. Nieuleczalna luka w sercu (uno spazio nel cuore)
wypedzi go znowu w $wiat. Wedrowiec Quasimoda — podobnie jak wedrowiec
Stachury - nie odnajdzie spokoju, musi i$¢ dalej. W poszukiwaniu prawdziwego
sensu. [ aby duch mogt zaspokoi¢ swoje pragnienie pickna*.

prostytutek i ztodziei, pijanstwo, bojki, atmosfera groteski i powiesci totrzykowskiej, chaos,
zamieszania, brud i pogarda dla wszelkich konwenanséw” ( K. PaAwrowska, Alda Merini:
ecce poetka, (w:] Literatura wloska w toku. O wybranych wspétczesnych pisarzach Italii, red.
H. SERKOWSKA, Wroctaw 2006, s. 161).

% Zob. Q1I, 120; S. Quasimobpo, Nikt, tt. Z. Krawczyk, ,Literatura na $wiecie” 1987, nr 11
(196), s. 140.

7 Tamze.

% Onirycznym obrazom wierszy Quasimoda daleko jednak do nienasyconego amatora snéw
w prozie Giorgia Manganelliego, ktory jest ztodziejem (kradnie cudze sny) gromadzacym
monstrualny stos marzen sennych (zob. G. MANGANELLL, Centuria (fragmenty), tI. H.
KRALOWA, ,,Literatura na $wiecie” 1984, nr 6 (155), s. 219-221).

*  Zob. R. W. EMERSON, Natura, s. 18.
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W jaki sposéb poréwnac liryki akwatyczne Salvatora Quasimoda i
Edwarda Stachury? Moze lepiej nie poréwnywac poetdw, ktérych wodne
$wiaty maja rozne kolory i odmienng temperature. A jednak w tym sza-
lenstwie jest metoda! Stachura musiat czyta¢ wiersze Quasimoda: w Polsce
komunistycznej nie tylko czytano wszystko, cokolwiek przychodzito zza
zelaznej kurtyny, ale dostownie pochtaniano teksty kultury zachodniej (nie
tylko noblistéw). Quasimodo z kolei z duzg atencja odnosit si¢ do kultury
polskiej: odwiedzil kraj Milosza, Herberta i Herlinga-Grudzinskiego, prze-
tozyl tez kilka wierszy Mickiewicza.

Radosna wertykalnos$¢ akwatycznych wierszy Stachury oraz melancho-
lijna horyzontalno$¢ wczesnej liryki Quasimoda wprowadzaja nas w nie-
zwykly wymiar czytelniczej dezorientacji, zmuszaja do patrzenia w dal,
w oczekiwaniu na powrdt zeglarzy, do zagladania w glab luster, w poszu-
kiwaniu twarzy topielca. Do...? Parafrazujac polsko-wloskiego $wietego:
do wyplyniecia na glebie!® Dopiero lektura ciemnej poezji Oboe sommer-
so®! oraz jasnej liryki Prefacji pozwala odkry¢ istote zagadnienia — wiersze
akwatyczne to proba zdefiniowania czlowieka; swoista poetycka antropo-
logia, w ktérej nie ma tatwych odpowiedzi®. Poezja jest bowiem dazeniem
do absolutu, rodzajem iluminacji, otwarciem na $wiat wewnetrzny poety i
wejrzeniem w przepasc jego duszy®. Jest ,echem istnienia’, ktére zaprasza
do wejscia w §wiat tajemnicy®.

Streszczenie

Edward Stachura oraz Salvatore Quasimodo w swojej poezji czg¢sto od-

0 Zob. Jan Pawer IT, Wyply#i na glebie! Ojciec Swigty do mtodych Polakéw, Warszawa 2006.

¢ HaLINA KrRALOWA, piszac o poezji wspolczesnej, postuluje poszukiwaé prekursoréw
»ciemnego stylu” (maniera oscura) juz w $redniowiecznej poezji milosnej: ,,pierwsi
hermetycy literatury europejskiej, poeci prowansalscy, uprawiali swoj ,,ciemny styl”,
swoj trobar clus, z my$la o stuchaczu swiadomym klucza, bo wiedzieli, ze jest grupa
wtajemniczonych, ktora klucz taki posiada. Poeta wspolczesny, prowadzac dyskurs z samym
sobg, nie mysli o czytelniku i nie zamierza ulatwia¢ mu lektury” (H. KRaLOwa, ,, Trobar clus”
wspolczesnego poety, s. 172).

¢ Wszelka dzialalno$¢ literacka (kazdy rodzaj ,pisania’) moze stanowi¢ swoista prace
duchowa, na ksztalt starozytnej askésis, praktyki, w ktdrej pisanie nalezy do specyficznej
formy samopoznania - obok milczenia, medytacji, rachunku sumienia, wstrzemigzliwo$ci,
rozpamietywania i stuchania kogo$ drugiego (zob. D. PAcHOCKI, dz. cyt., s. 173).

¢ Zwlaszcza poezja hermetykow, ktéra cechuje ,egzystencjalna sprzecznos¢ miedzy
powolaniem do absolutu a uwiklaniem w okrutng rzeczywistos¢, miedzy wiecznoscig a
czasem, nieskonczonoscig a §wiatem przedmiotéw” (J. MIKOLAJEWSKI, dz. cyt., s. 166).

¢ Zob. H. KraLowa, W kregu hermetyzmu, s. 176.
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woluja sie do zywiotu wody. W wierszach autora Missa pagana tematyka
akwatyczna, posiadajac charakter wertykalny (deszcz pada z géry, trawa
rosnie), Yaczy si¢ z radoscig i nadziejg. Stachura w swoich wierszach wypo-
wiada pochwale zywioléw, panteistyczny hymn na cze$¢ natury.

Z kolei Quasimodo, autor Acque e terre oraz Oboe sommerso, zapisu-
je swe impresje akwatyczne jako poetycki ekwiwalent wewnetrznych sta-
néw swojego bohatera lirycznego: smutku, samotnosci, pragnienia mitosci
ileku przed $miercia. Ten stricte hermetyczny repertuar nadaje jego boha-
terowi rysy Ulissesa, Syzyfa i Syna Marnotrawnego, ktérych poszukiwanie
sensu (iS¢ dalej) czyni liryke Quasimoda poezja horyzontalna.

Radosna wertykalno$¢ akwatycznej liryki Stachury oraz melancholijna
horyzontalno$¢ wierszy Quasimoda zmuszaja czytelnika do patrzenia w
dal i do wyplyniecia na glebie! Jasne wiersze Stachury i ciemne wiersze Qu-
asimoda to proba zdefiniowania cztowieka, swoista poetycka antropologia,
w ktorej poezja jest rodzajem iluminacji i dazenia do absolutu.

Stowa kluczowe: Quasimodo, Stachura, poezja, woda, deszcz, morze, Borges.

Edward Stachura and Salvatore Quasimodo
- Poets in the Bath

Summary

Edward Stachura and Salvatore Quasimodo often refer to the element
of water in their poetry. In the verse of the author of Missa pagana aquatic
themes have a vertical nature (rain falls from above, the grass grows) and
are combined with joy and hope. Stachura in his poems praises the ele-
ments in a pantheistic hymn to nature.

Quasimodo, the author of Acque e terre and Oboe sommerso, writes his
aquatic impressions as a poetic equivalent of the internal conditions of his
lyrical hero: sadness, loneliness, longing for love and fear of death. This
strictly hermetic repertoire gives his hero features of Ulysses, Sisyphus and
the Prodigal Son, whose search for meaning (going on) makes the lyric po-
etry of Quasimodo horizontal.

The joyful verticality of aquatic lyrics of Stachura and melancholic hori-
zontality of Quasimodo’s poems, force the reader to look into the distance
and to put out into the deep! Stachura’s bright lines and dark verses of
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Quasimodo are an attempt to define man, a kind of poetic anthropology,
in which poetry is a kind of illumination and the pursuit of the absolute.

Key words: Quasimodo, Stachura, poetry, water, rain, sea, Borges.
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BILDUNGSKRIMI FUR JUNGE MENSCHEN
AM BEISPIEL DER REIHE ZBIGNIEW
NIENACKIS ,,PAN SAMOCHODZIK”

Inhalt: Zulassung; 1. Der Bildungskrimi fiir die Jugend - Merkmale der Gattung, 2. Die Reihe ,,Pan Sa-
mochodzik“ von Zbigniew Nienacki - Ideologie und Propaganda, 3. Zwischen dem Kriminalroman
und dem Jugendbuch, 4. Bildungsinhalte in den Biichern von Zbigniew Nienacki; 5. ,,Pan Samocho-
dzik” - die Einladung zum Abenteuer.

Zulassung

Zbigniew Nienackis Biicherreihe (eigentlich Nowicki, 1929-1994) tiber
die Abenteuer von Pan Samochodzik - dem Museumsmitarbeiter, Sucher
nach verlorenen Schitzen, Detektiv - war (und ist) sehr beliebt. Die aus
zwoOlf Titeln bestehende Serie wurde mehrmals neu aufgelegt, einige der
Romane wurden auch verfilmt. Wie die Studien der Leserschaft bei Ju-
gendlichen aufzeigen, wurden Abenteuer-Thriller Romane und Krimis von
jedem dritten Befragten gewdhlt'. In dieser Gruppe befand sich auch Zbig-
niew Nienackis Krimiserie, die man als eine generationsiibergreifende Lek-
tiire bezeichnen kann, die gerne wieder von anderen Lesern aufgegriffen
wird?. Der Name Nienacki war unter Autoren wie Agatha Christie, Stephan
Ko6nig zu finden, was bedeutet, dass seine Biicher in den Detektiv-Thril-

Malgorzata Peron - doktor nauk humanistycznych, historyk sztuki. Od 2009 pracuje w Kate-
drze Krytyki Literackiej Instytutu Filologii Polskiej KUL. Autorka ksiazki ,,Plastyczna mapa
Swiata” Poezja ks. Janusza St. Pasierba wobec sztuk wizualnych (2015) i artykuléw z zakresu
najnowszej literatury polskiej, korespondencji sztuk, krytyki literackiej i artystycznej oraz
literatury popularne;.

! Siehe dazu G. StrAUS, Czytanie ksigzek u progu liceum, Warszawa 2002, S.. 132.

2 Siehe dazu A. SIKORSKA, ,, Albowiem tylko obojetnych na zto omija przygoda”, czyli dlaczego
weigz warto wracaé do Pana Samochodzika?, ,,Guliwer” 2005, Nr. 4, S. 37 — 41. Siehe auch: B.
Zeler, Kanon - lektura - odbior czytelniczy [In:] Miody czytelnik w swiecie ksigzki, biblioteki i
informacji, Hrsg. K. HEska-Kwa$NiEwicz, I. Socha, Katowice 1996, S. 114, G. LEWANDOWICZ,
Dziecigcy odbiorca komiksu, [In:] Mlody czytelnik w Swiecie ksigzki... , s. 160.
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ler-Reihen platziert werden. Heutzutage kann sich das Verlagsangebot fiir
Kinder mit mehreren Serien prahlen, das Krimis fiir Kinder und Jugendli-
che verdftentlichen. Der literarische Verlag fiihrt eine Reihe von ,,Ich mag
es’, der Verlag W.A.B. eine Reihe mit einer Katze. Eine sehr beliebte Serie
ist iiber Detektiv Spieldose von Grzegorz Kasdepke’. Wie Joanna Olech
schreibt, der Krimi - die von den Eltern misstrauisch iibernommene Gat-
tung, von den Kindern aber geliebt - die einzige ,,Siinde“ kann die naive
Handlung sein, und nicht die unzureichende Dosis des Verbrechens und
der Mangel an denjenigen, die bereit sind, den Weg der Abenteuer zu ver-
folgen*.

1. Der Bildungskrimi fiir die Jugend - Merkmale der Gattung

Es lohnt sich zu fragen, was die wichtigsten Merkmale dieser Gattung
sind, wenn der Leser ein junger Mensch ist? Es scheint, dass eine der wich-
tigsten Merkmale die vom Autor eingefiihrte bildungspadagogische Funk-
tion ist®. Sie erfiillt sich sowohl in der Erzdhlung als auch in der Gestaltung
der dargestellten Welt und in der Ideenvoraussetzungen des Werkes.

Auch wenn man Aussagen von Autoren in Betracht zieht, die das Da-
sein eines minderjahrigen Textempfangers betonen, kann man weitere Be-
zeichnung fiir den Krimi als eine Gattung, namlich das Konzept der Bil-
dungskrimi einfithren. Seine Besonderheit verfolge ich am Beispiel der
vielgelesen Reihe Nienackis iiber die Abenteuer von Pan Samochodzik.

Frithere Studien iiber diese Reihe bestimmten die Romane Nienackis
fiir junge Menschen meist als Synthese verschiedener Gattungen. Krys-
tyna Kuliczkowska schrieb, dass der Autor der Golden Gauntlet in seiner
Reihe einen landeskundlichen Roman mit einem populdrwissenschaftli-
chen, sensationellen und detektivistischen Roman miteinander verband®.
Gertruda Skotnicka stellte fest, dass die Geschichte sich streng nach den
Regeln des Krimiromans entwickelt”. Michal Witkowski beschrieb den Ro-
man Nienackis als eine Mischung von literarischen Konventionen: einem
Krimiroman, Spionageromane, einem sozialistischen, abenteuerlichen

J. OLECH, Whuki detektywa Blomkvista, ,,Tygodnik Powszechny” 2008, Nr. 43.

J. OLECH, Kryminalista, czyli lista kryminatow, ,Tygodnik Powszechny” 2010, Nr. 20.
Siehe dazu H. Starzec, Wychowanie literackie, Warszawa 1980, S. 42 - 75.

K. KULICZKOWSKA, ,,Pan Samochodzik” i mtodziez, ,Nowe Ksigzki” 1971, Nr. 2, S.109.
G. SKOTNICKA, ,Kryminat” i dydaktyka, ,Nowe Ksiazki” 1973, Nr. 11, S.. 36.
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und o6kologischen®. Przemystaw Czaplinski schrieb tiber den ,,Liigenkri-
mi“ (scheinbaren, betriigerischen Krimi,). Er behauptete, dass Nienacki
unter dem Deckmantel der Konvention eigentlichen Krimis ein ideologi-
sches nicht abenteuerliches Ermittlungsverfahren durchfiihrt’. Es gab da-
her viele auf Erkennung von Gattung bezogene Probleme.

Eine wichtige Frage ist die in den Romanen vorhandene ideologische
Botschaft. Nienacki ,schmuggelte® in seinem sozialrealistischen Werk eine
Weltanschauung hinein, die Czaplinski mit anti germanistischer Einstel-
lung verbunden hat, mit Ressentiment gegen den Westen und der so ge-
nannten Bestdtigung der polnischen wiedergewonnenen Gebiete. Fiir jun-
ge Leser waren diese verstreuten Stimmen jedoch schwach zu sehen, sie
versteckten sich unter einer erzdhlenden Schicht der Werke. Ihre richti-
ge Einschétzung fiihrte der Erwachsene durch, der die historischen Fak-
ten kannte'. Junges Publikum hat vor allem die Handlung angelockt. Das
Schicksal von Herrn Thomas - einem ausgebildeten Kunsthistoriker und
dem Museumsmitarbeiter, der mit einem Gefiihl der Pflicht und Recht
verlorene Schitze als Detektiv verfolgte, haben die nachsten Generation
gelesen. Die meisten Abenteuer fanden in der Landschaft der polnischen
Seen und Wildern, in Schléssern und historischen Herrenhdusern statt.
Helden l6sten die Ratsel in den Sommerferien, wahrend Camping-Rei-
sen, Pfadfinder- und Segellager. Jedes neue Abenteuer von Pan Samocho-
dzik - dem Besitzer des aulergewohnlichen Fahrzeugs, der ihm iiber den
Feind einen Vorteil gab, wiederholte das Schema des Krimiromans. Der
erste Punkt dieses Schemas war die Enthiillung des Geheimnisses iiber den
Schatz oder das Kunstwerk, deren Wert von besonderer Bedeutung war,
um die nationale Identitdt zu gewéhrleisten''. Gesuchte Sachen sind sehr
unterschiedlich: Es ist die Kunst und Handwerk aus der Zeit vor Kolumbus
(Pan Samochodzik und der Mann von UFO) und Handschriften der polni-
schen und deutschen Drucke (Pan Samochodzik und das Unsichtbare), der
Schatz der Tempelritter (Pan Samochodzik und die Templer), die Zubehor
der Freimaurerloge (Pan Samochodzik und die iiberirdischen Mansion) und
das Bernsteinzimmer (Neue Abenteuer von Pan Samochodzik), die Gemil-
de franzosischer Impressionisten (Pan Samochodzik und Fantomas) und
die mittelalterlichen liturgischen Dinge (Pan Samochodzik und die Rdtsel

$ M. WiTkowsKI, Swiat jest iluzjg!, ,Tygodnik Powszechny” 2007, Nr. 38, S. 22.

®  P. CzAPLINSKI, Miodziezowy kryminal patriotyczny, ,Res Publica” 1989, Nr. 9, S. 116.
10" Siehe auch. A. SIKORSKA, op.cit., S.. 39 - 41.

' P. CZAPLINSKI, op.cit., S. 113.
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des Frauenburg). Ein weiterer Punkt, der das Schema des Kriminalromans
realisiert, ist die Darstellung des Gegners, der den Schatz stehlen und es il-
legal aus dem Land ausfithren oder zerstoren mochte. Kriminelle handeln
von niedrigen Beweggriinden, in den frithen Bianden sind das einfache
Leute, die einfach schnell ans Geld kommen moéchten (z.B. Postangestell-
ter in Pan Samochodzik und die Insel der Schurken ). In weiteren Binden
leitet Nienacki mehrere miteinander konkurrierende kriminelle Gruppen
ein, die auch auslandische Mafiosi ausmachen (die Schweiz, Frankreich).
Der meist wiirdigte Gegner fiir Tomasz ist aber Waldemar Batura, eine
Gestalt, die zum ersten Mal im Band (Pan Samochodzik und die tiberirdi-
schen Mansion ) erscheint. Das ist ein Kollege des Museumsmitarbeiters,
ein Bekannter aus dem Studium der Kunstgeschichte, der sich gut in dem
Kunstmarkt auskennt. Nienacki gestaltet ihn auf der Basis der Ahnlichkeit
mit der Hauptfigur (Bildung, Intelligenz) und der Differenz (reich, schon,
aber unehrlich). Jede Gestalt, die die ,,Familie Fantomas® ausmacht, ist ein
Signal fiir Spafy und Spannung, die das leserliche Abenteuer bewirkt'?. Ein
weiterer Punkt des Schemas ist auch die Entdeckung des Geheimnisses, die
ein weiteres Geheimnis zur Folge hat. Sehr oft ist es in der Vergangenheit
verankert und versteckt und zu ihrer Entdeckung fithren die Kenntnis-
se der Geschichte. Der meist bravourdse Punkt ist die Ansammlung aller
Motive, deren Losung dank der Intelligenz des Herrn Thomas und seiner
mysteriosen Geschwindigkeit seines Autos moglich ist. (Die Szene der Ver-
folgung)".

Der letzte Punkt des Schemas ist es, die Ratsel zu 16sen. Der didakti-
schen Botschaft des Werkes zufolge werden Verbrecher bestraft und wert-
volle Schitze kehren ins Museum zuriick.

2. Die Reihe ,,Pan Samochodzik“ von Zbigniew Nienacki
- Ideologie und Propaganda

Die Biicher Zbigniew Nienackis erschienen in Tausenden Exemp-
laren, sie wurden auch in Form von Audiobiichern veréffentlicht. Eines
der Hauptprobleme, das vor dem Forscher dieses Schaffens steht, ist die
Tatsache, dass fast alle nachfolgenden Ausgaben des Romans sich von
den Erstausgaben unterschieden haben. Einige der Anderungen hat der

2 Wie oben, S. 113.
3 Wie oben, S. 113.
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Schriftsteller, andere Verlage eingefiihrt. Die Verdnderungen in den ver-
schiedenen Ausgaben der Reihen hat Peter Lopuszanski in seinem Buch
Pan Samochodzik und sein Autor (2009)" festgestellt und beschrieben. Bei
der Priifung der erzieherischen Werte Nienackis Romane sollte man daher
die historischen Umsténde ihrer Entstehung, vor allem Zensur beriicksich-
tigen.

Die Angelegenheit wird durch die Tatsache kompliziert, dass die einzel-
nen Sammelausgaben sich nicht nur in Anderungen auf der Erzahlungs-
ebene, sondern auch in der Anzahl der Binder und deren Nummerie-
rung unterscheiden. Fiir ein noch gréfleres Chaos sorgen Biicher, die nach
dem Tod Nienackis geschrieben und verdffentlicht wurden, aber unter
seinem Namen. Ihr Koautor ist ein Verleger Jerzy Ignaciuk (Spitzname
Szumski), der zusammen mit anderen Autoren die Serie iiber die Abenteu-
er des Herrn Thomas fortsetzten. Néachste Bande erschienen sehr schnell,
innerhalb von zehn Jahren hat der Verlag Warmia 80 Titel veroffentlicht,
ihre Autoren waren elf mit dem Verlag arbeitenden Schriftsteller'. Es soll-
te hinzugefiigt werden, dass Nienacki elf Bande der Reihe in den Jahren
1964-1985 veroffentlicht hatte.

3. Zwischen dem Kriminalroman und dem Jugendbuch

Eine Reihe von ungewdhnlichen Fahrzeugbesitzer offnet die Insel der
Schurken (1964), und schlief3t Pan Samochodzik und der Mann von UFO
(1985). In allen Banden kénnen wir die Verwendung einer Form von
Abenteuer-Krimi beobachten, die es ermoglicht, Bildungsthemen fiir ein
junges Publikum einzuleiten. Dies scheint so leichter zu sein, weil in Ni-
enackis Biichern fiir junge Menschen die Hauptfigur eines Erwachsenen
auftaucht. Vergleicht man diese Reihe mit anderen polnischen Romanen
tiir Kinder und Jugendliche aus den 60er und 70er Jahren sehen wir, dass
in den meisten von ihnen die Hauptfiguren Kinder oder Jugendliche sind.
Nienacki daher hat eine eigene Gattung der Literatur fiir Kinder und Ju-
gendliche mit einem erwachsenen Held geschaffen. Dieser Schritt erh6h-
te deutlich die Auswirkungen dieser didaktischen Schicht: Verbrecher
werden bestraft, Schitze beim Museum abgegeben. Der erwachsene Held

4 P. LorpuszANSKI, Pan Samochodzik i jego autor. O ksigzkach Zbigniewa Nienackiego dla
miodziezy, Warszawa 2009. Siehe auch: M. SzYLAK, Zbigniew Nienacki. Zycie i twérczos¢,
Olsztyn 2009.

5 P. LOPUSZANSKI, op.cit., S. 128.
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funktioniert wirklich, er hat die Autoritéit. Eine Gruppierung der jungen
Helden um den Haupthelden herum, um den Erzéhler-Detektiv herum,
erleichtert dem Leser den Blickwinkel und die Identitdt mit der Gestalt, die
am meisten Vorteile hat, zu ibernehmen'®. Auflerdem hat Nienacki seinen
Helden in den Raum einbezogen. der mit der Wissenschaft verwunden
war: Herr Thomas ist immer noch ein Kunsthistoriker, der zeigt, dass das
Wissen unerldsslich ist, wenn man ein ungewohnliches Abenteuer erle-
ben mochte. Im Roman das Geheimnis der Geheimnisse stellt Nienacki im
Wort an den Leser fest: Herr Thomas ist Kunsthistoriker. Seine Waffe ist
das Wissen und die Féhigkeit, es zu benutzen. Um dhnliche Abenteuer zu
erleben, muss man zunéchst eine Fiille von Wissen sammeln". In Rdtseln
des Frauenburg lesen wir:

Wie irren sich diejenigen, die sich Wissenschaft als etwas Langweiliges,
ohne Romantik vorstellen. Nicht nur in den fernen Pampas, im Dschun-
gel von Afrika oder in den Gebirgen, sondern auch in dem groflen Di-
ckicht des menschlichen Wissens kann man das schonste, das dramatischs-
te Abenteuer finden. Wissenschaftler erinnern mich an Detektive, sie ar-
beiten aber oft in Bibliotheken zwischen Regalen und in Archiven'®.

In einem in der Zeitschrift ,Glos Robotniczy“ im Jahr 1958 verof-
fentlichten Interview sagte er: ,Ein Detektiv, ein Laie, der das Eigentum
schiitzt, ist in unseren Bedingungen etwas Ausgedachtes, nicht Wahres. Ist
dann der Krimiroman zu Ende? [...] Der Detektiv muss ein Wissenschaftler
sein. Auf Schritt und Tritt - in der Industrie, in der Wirtschaft, vor allem
in der Wissenschaft treffen wir Ritsel. Daher sind die Probleme des alten
Stifts ein Gegenstand von Heiliger Ort und die Fragen im Zusammenhang
mit der Geschichte der Goten - der Schatz. Das sind sensationelle Romane,
die aber authentische Ritsel 16sen, und nicht kiinstlich ausgedachte Proble-
me. So muss der Held viel wissen, viel lernen und viel kennen"”.

1979 sagte er: ,Ich beschloss, einen neuen Roman mit Dokumentar-
charakter, mit dem fiktiven Romanhelden, aber in einem authentischen
Schauplatz, mit realen Fakten, Ereignissen, Objekten - mit einem Wort -

6 G. SKOTNICKA, op.cit., S. 37.

17 Z. NIENACKI, Pan Samochodzik und das Geheimnis der Geheimnisse, Pojezierze, Olsztyn,
1983, S. 36.

18 Z.NIENACKI, Pan Samochodzik und die Rdtsel des Frauenburg, Pojezierze, Olsztyn 1983, S.
101.

¥ Zit. nach: P. LoruszAXsKi, op.cit., S. 28.
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Faktenliteratur fiir junge Menschen, zu schreiben. Diese Literatur muss aus
der Natur heraus lehren® (Zeitschrift ,, Glos Nauczycielski”) %.

Der erwachsene Held ermdéglichte Nienacki die Einfithrung von ernst-
haften Ereignissen und damit die Bewegung im Bereich der sensationellen
Krimi-Prosa. In Heiliger Ort findet der Held in einer Hohle die Leiche vom
Quacksalber:

In der Starre des liegenden Korpers war etwas Gefahrliches, etwas un-
natiirlich Unbewegliches. Davon wehte es stark. Ich wagte es, zwei Schritte
vorwarts zu tun. Die Leiche hatte zerrissen abgetragenen Mantel (...)wenn
ich mich ein wenig ndherte, sah ich, dass die Leiche auf der linken Seite ei-
nen schwarzen verschiitteten Fleck hatte.

Blut! Die Wunde war unter dem linken Schulterblatt. Jemand (wer 22?)
hatte ihn einen todlichen Hieb in den Riicken mit einem Messer - unter
der linken Schulter - so direkt ins Herz versetzt. Das Messer lag daneben,
zwischen den gespreizten Beinen. (...) Ich hatte mit etwas Erschreckendem
zu tun, mit etwas so Wirklichem wie der Tod selbst?'.

Ahnlich sind drastische Beschreibungen auch in anderen Romanen
zu finden. In Tempelritter sieht Thomas im Untergeschoss der Kirche die
Leiche eines Mannes, der nicht heraus konnte. Es ist auch eine Szene des
Mordversuchs gezeigt - jemand wirft Steine gegen den Kopf der Hauptfigur
um ihn zu téten. In Buch der Angst schiefdt der unbekannte Tater mit der
Gaspistole gegen den Pfadfinder. In den Romanen Nienackis erscheint der
Erwachsene als Treiber der sensationellen Handlung, er ist die treibende
Kraft, Jugendliche spielen keine Hauptrollen, der Autor beriicksichtigt die
Fahigkeiten seiner Helden. In spateren Romanen sind keine mehr direkt
erscheinenden Mordszenen zu sehen, wir erfahren von ihnen, zum Bei-
spiel, von Briefen.

4. Bildungsinhalte in den Biichern von Zbigniew Nienacki

Neben den auflergewohnlichen Abenteuern, an denen der junge Leser
teilnehmen konnte, ist die Echtheit der beschriebenen Orte ein Vorteil. Ne-
ben der sensationellen Handlung enthdlt die Reihe Informationen iiber die

*  Wie oben, S. 32-33.
2 Z.NIENACKI, Heiliger Ort, Olsztyn 1989, Hrsg. Zodiak, S. 349-350.
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Orte, an denen die Handlung stattfindet. Die Moglichkeit, diese Orte auf
der Karte zu finden, folgt dem Ziel, das Erzahlte glaubwiirdig zu machen.
Nienacki beschreibt das Aussehen der Gegend, ihre topographische Lage
und sogar die Nummern der Zufahrtsstraien zu kleinen Stéddten, Straflen-
namen. In Neue Abenteuer von Pan Samochodzik fand sich sogar die Karte
der Gegend, wo sich die meisten der Abenteuer in diesem Band abspielen.
In Pan Samochodzik und das Unsichtbare figte der Schriftsteller eine Wie-
dergabe einer deutschen Vorkriegskarte vom See Spirdingsee, mit dem da-
rauf gezeichneten Fort Lyck - eine Festung auf der Insel Teufels Werdery.
Krystyna Kuliczkowska schrieb, dass die Biicher Nienackias mit einer ge-
nauen Karte zu lesen sind, denn dann machen sie wirklich Spaf} und er-
wecken Interessen, und der Empfinger kann sich leicht alle beschriebenen
Bahnen, Seen, Wilder und Inseln, Landsitze und Paldste*’vorstellen. Der
Leser der Authentizitiat der Orte bewusst, lernt die Achtung fiir die Natur,
Gedenkstitte und fiir unbezahlbare Objekte — die Zeugen der Geschichte
und Kultur. 1972 sagte Nienacki in einem Interview: ,,Ich denke, dass die
Idee vom Pan Samochodzik eine Chance ist, den Jugendlichen das Land,
unsere Denkmaler, Kultur, Kunst und Architektur zu zeigen“. Beschrie-
bene Stiddte und Dorfer entsprechen perfekt dem Wunsch der Abenteuer,
sie greifen auf die Feiertage und unbeschwerte Zeit zuriick. Die Welt der
Helden von Pan Samochodzik verfiihrt, lockt, férdert die Geschichte, lehrt
Liebe zur Heimat*. Trotz der Beschreibungswiederholungen ist diese Welt
sehr sinnlich: der See riecht nach dem Sommerabend, der Wald nach dem
Abenteuer, die Ruinen umgeben von Unkraut verbreiten den Duft vom
Geheimnis. Adjektive spiegeln das Aussehen der Gestalt, Sprechweise, Ge-
schmack und Geruch wieder. Nienacki rief die malerische Landschaft der
Seen, Wilder, Berge und Dorfer hervor: Marienburg, Frauenburg, Prag,
die Schlosser an der Loire. Viele der Bilder erschienen vor dem Leser wie
ein leitender Film: ein Boot treibend auf den Masurischen Seen (die Gol-
den Gauntle ), ein flackerndes Licht in der Nacht im Herrenhaus (Pan Sa-
mochodzik und die iiberirdischen Mansion ) und der Sternenhimmel iiber
den Ruinen einer Sternwarte (das Buch der Angst).

Jeder von dem Schriftsteller beschrieben Ort hat seine eigene Geschich-
te — im Buch geschrieben und in Volksmérchen autbewahrt. Nienacki zi-
tierte umfangreiche Informationen iiber die Geschichte der Orte, die durch

2 K. KULICZKOWSKA, op.cit., S. 109.
# M. WITKOWSKI, op.cit., S. 22.
2 M. WITKOWSKI, op.cit., S. 22.
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Helden besucht waren. Der Leser lernt die Geschichte vom Bernsteinzim-
mer, die Geschichte des Deutschen Ordens in Marienburg kennen. In spa-
teren Banden erschienen Informationen iiber die Geschichte vom Augus-
tow-Urwald, die Regeln des Umweltschutzes, Entdeckungen Kopernikus,
Geschichte der ersten polnischen Miinzen, Insignien und und viele andere
Bereiche. Allerdings viele Teile, die den Bildungswert haben, verlangsamen
kiinstlich die Handlung und sie wurden in den Verlauf der Ereignisse noch
nicht geschickt gekoppelt. Sehr oft haben die Kritiker Nienacki sogar die
Verlangerungen und Abschreiben von Reisefithrern vorgeworfen. Wih-
rend noch in Buch der Angst fanden sich die Beschreibungen der Orte und
ihrer Geschichte in der Pfanfinderchronik, so wird die Geschichte von Su-
valken direkt aus den Fithrungsbuch zitiert (der Direktor Marczak nimmt
aus der Schublade ein Buchfithrung und liest Thomas die darin enthalte-
nen Informationen vor). Nienacki bedient sich daher des zweiten Textes,
seine Helden gewinnen das Wissen von Buchfithrungen, Chroniken, Brie-
fen, Zeitungen und Biichern, die verschiedenen Bereichen gewidmet sind.
Die Vermittlung der Geschichte an den jungen Leser verlduft direkt: der
Autor webt in die Erzdhlung solche Formen der Aussagen wie: Chronik,
ein historisches Dokument, Brief, Augenzeugenbericht. Junge Helden ho-
ren auch den Geschichten der Erwachsenen zu: beim Lagerfeuer, wiahrend
der Reise mit einem einzigartigen Fahrzeug in die historischen interessan-
ten touristischen Orte. Die Verwendung von objektiven Berichterstattung
und Mitteilungen zielt darauf ab, die Botschaft glaubwiirdig zu machen.
Die Erkenntnisse werden in der Beziehung Meister — Schiiler erlangt. Der
Schriftsteller wendet sich auch auch mit einem Wort an den Leser, indem
er offen tiber Bildungsaufgaben spricht, die er vor das junge Publikum
stellt. Im Vorwort zu Pan Samochodzik und Winnetou erklérte er, dass es
»das kimpfende Buch® um den Schutz der Natur ist.

Ein weiteres Verfahren fiir die Einfithrung von Bildungsinhalten ist eine
direkte Verbindung der historischen Kenntnisse mit den erzéhlenden Mo-
tiven. Anhand der Entwicklung der Handlung stellt sich heraus, dass das
Wissen unerldsslich ist, um ein echtes Abenteuer zu erleben und das Ratsel
zu losen, also an den Schatz zu gelangen. Detaillierte Kenntnisse iiber zum
Beispiel mittelalterliche Architektur, erméglichen die Entdeckung der kost-
baren Reliquiar in Heiliger Ort. Effiziente Bewegung in der Geschichte der
polnischen Literatur fithrt zur Entdeckung des Ortes, wo der Schriftsteller
lebte, die richtige Erkennung der Zeichen der Freimaurerei - fithrt zum
Finden der Freimaurerloge, Lateinkenntnisse zur Entdeckung des Schatzes
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von Tempelritter. Nienackis Held ist immer auf der Suche nach Schitzen,
die aus der Vergangenheit stammen, die die Geschichtsstunde zu fiithren
erlauben. Wiedergefundene Objekte haben vor allem historischen und wis-
senschaftlichen Wert. Es scheint zu sein, dass die wertvollen Erkenntnisse
— schon nach der Entdeckung - an der Seitenlinie der Geschichte stehen,
das Ziel Nienackis war also klar: in jedem jungen Leser, Lust nach Aben-
teuer hervorzurufen, nicht den Wunsch nach Reichtum zu besitzen. Der
legenddre Schatz der Tempelritter sieht so elend aus - schreibt Lopuszan-
ski - ,,dass es Karen iiberrascht, die sagt: Ich erwartete viele Juwelen und
Perlen, Goldringe...

Das Midchen weist selbst darauf hin, dass der Schatz nicht der richtige
Schatz der Tempelritter ist und man soll ihn weiter suchen“*.

Die Idee der Schatzsuche erlaubte, die Handlung zu komplizieren, vor
allem die Darstellung der historischen Tradition. Selten waren das Werke,
die einen objektiven Wert besaflen, ofter - Familientagebiicher, die von al-
ten Traditionen zeugen, die nicht nur den Reichtum des ehemaligen Volkes
zeigten, sondern auch die Spuren seiner Handlung®. In den Romanen Ni-
enackis treffen wir das Tagebuch eines Kriegsverbrechers, in dem er nicht
nur ein Ort des Schatzverstecks, sondern auch begangene Verbrechen be-
schreibt.

Zbigniew Nienacki veréffentlichte in den Jahren von 1964 bis 1985
zwolf Romane, die die Anforderungen der sensationellen Kriminalromane
erfiillen. In Anbetracht des jungen Lesers beobachten wir in ihnen auch
Merkmale des Bildungsromans. Aufler der ausdriicklichen Kriminalge-
schichte, tiberraschender Handlung, ausdrucksvoller Helden sind auch
umfangreiche Passagen iiber die polnische Geschichte und Denkmaler der
Kunst und Kultur vorhanden. Es ist zu beachten, dass der Autor der viel
gelesenen Reihe die sozialistische Propaganda nicht verhindern konnte. In
die Insel der Schurken stellte er den Privathandel kritisch dar, in die iiberir-
dischen Mansion schrieb er Unwahrheit tiber die Landreform, er lehnte das
Wertesystem der westlichen Welt ab (Geheimnis der Geheimnisse).

Die Wirksamkeit der Vermittlung der Bildungsinhalte ist verstrarkt
durch die Kreativitdt von Helden. Die Hauptfigur Herrn Thomas ist Kunst-
historiker, seine berufliche Tatigkeit ist mit der Arbeit als Museumsarbeiter
verbunden. Das von ihm prasentierte Wissen ist ein Teil seiner Eigenschaf-

»  Siehe auch P. LopuszaNski, op.cit., S. 226.
% H. SKROBISZEWSKA, Ksigzki naszych dzieci, Warszawa 1997, S. 428.
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ten. Die Leser, die sich mit der Gestalt von Pan Samochodzik identifizieren,
nehmen viel leichter von ihm ausgesprochene Bildungsfragen auf. Auch
andere, positive Protagonisten Nienackis (z.B. Pfadfinger) freuen sich auf
die vermittelten Kenntnisse. Sie selbst unternehmen Schritte um das Wis-
sen zu erwerben und zu festigen (z.B. Fithrung der Chronik des Ortes, wo
man lagert).

Erzieherische Werte des Krimis werden auch durch die spezifische
Darstellung der mit der Geschichte verbundenen Orte gebaut, auf diese
Art und Weise werden positive und spannende Erlebnisse erzeugt. Alte
Schlésser, gotische Kirchen, Krypten locken nicht nur wegen seiner Ver-
gangenheit an, sondern auch dadurch, was sich jetzt in ihnen passiert. Ni-
enackis Romane benutzen die Funktion der persuasiven Literatur. Erstens
beeinflussen sie die Emotionen des jungen Lesers, dem sie durch die ver-
schiedenen Elemente imponieren®. Ein solcher Weg ist es, ungew6hnli-
che Elemente einzuleiten: ein Auto von Pan Samochodzik hat einen Motor
Ferrari 410, es kann schwimmen, und sein Besitzer kennt die Geheimnisse
des Wissens tiber die Kunstgeschichte, sondern auch die Tricks von Judo.

Auf den Seiten des Romans treffen wir Helden der populéren Fernseh-
serie und Biicher: Roger Moora's Simon Templaira, ein nicht Fremder ist
James Bond, auf den ein paar Mal Thomas ankniipft. Auch die Welt der
Requisiten ist bemerkenswert: eine schwimmende Amphibie, ein geheim-
nisvoller Roboter (Pan Samochodzik und die Riitsel des Frauenburg), holo-
graphische Geridt (Fantomas), Geheimgénge in alten Uhren (die iiberirdi-
schen Mansion), versteckte Passagen, Krypten, zusitzliche Uberginge (die
Golden Gauntlet) und sogar eine Pistole, die in der Riistung versteckt ist
(die Golden Gauntlet). Die Serie war mit einer interessanten Geschichte ge-
tillt, und jedes neue Buch konzentrierte sich geschickt auf andere sekun-
dére Themen (z.B. Die Notwendigkeit des Umweltschutzes), die Handlung
spielte in einer neuen Gegend (Masuren, Bieszczady-Gebirge, Prag, die
Schlésser an der Loire). All dies zog den jungen Leser, der sich einerseits
mit dem schon bekannten Schemabild der Handlung getroffen hat, ande-
rerseits aber bekommt es eine neue Portion der neuen und tiberraschenden
Abenteuer.

¥ P. CZAPLINSKI, op.cit., S. 113.
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5. ,Pan Samochodzik” - die Einladung zum Abenteuer

Bildungseigenschaften von Romanen fiir junge Menschen beeinflussen
ihre Erziehungsvorteile. Die Welt der positiven Helden und die der ,,Schur-
ken” ist klar umrissen. Trotz des Reichtums, Schonheit und Intelligenz -
wie das Beispiel des Verbrechers Waldemar Batury veranschaulicht- fiir
das Bose (Diebstahl von Kunstwerken), muss man die Strafe zahlen. Es ist
in diesem Fall bemerkenswert die Art und Weise, wie Nienacki eine klare
Trennlinie zwischen dem, was gut und dem was schlecht ist, fithrte. Der
erste Bereich mit Belohnung verbunden, kreist um die scheinbar unattrak-
tiven Helden (leicht gebeugte, diinne Haltung von Herr Thomas - Brillen-
trager ist hier sehr aussagekraftig), um schwach korperliche, bescheidene
Helden (Erscheinungsbild des Fahrzeugs Herrn Thomas, das aus alten Tei-
len zusammengesetzt ist, weckt Mitleid und Lachen). Auf der anderen Seite
sind negative Helden, die am Anfang den Neid des Lesers wecken mogen:
sie sind schon, reich, haben Luxus-Autos (Batura fahrt BMW Turbo), ge-
schmackvolle Kleidung, sie haben genug Geld, um ein Gourmet-Dinner
zu genieflen und auf eine Auslandsreise zu fahren. Letztlich aber sind sie
diskreditiert und lacherlich gemacht, verlieren mit Intelligenz und Adel
der ersten Helden. Triumphiert das, was scheinbar schwécher zu scheinen
war. Der Autor lehrt den jungen Leser klar, was von seinen eigenen Taten
gefithrt werden sollte.

Fiir die Glaubwiirdigung seiner Griinde und Uberzeugunen fiir die
Einnahme der Haltung von dem Leser, bedient sich Nienacki ein paar
Maf3nahmen. Erstens bestreitet der Erzéhler die Richtigkeit des Krimiro-
mans als einer Gattung®. In vielen Aussagen von Pan Samochodzik lesen
wir, dass seine eigenen Erfahrungen authentisch nicht ausgedacht sind, wie
es beispielsweise bei Abenteuern von James Bond der Fall war. So hebt Nie-
nacki Abenteuer von Thomas jenseits der Fiktion vor und schligt ihre Au-
thentizitdt vor. Seinem Schaffen dient der Hinweis auf die in der Realitt
bestehenden Institutionen, Orten (Ministerium fiir Kunst und Kultur), Bii-
cher, Reisefiihrer, Karten und Zeitschriften (Zeitschrift “Schiitze das Grii-
ne”) und Personen (Schauspieler Roger Moore, Volksdichter Michael Kaj-
ka). Wie Czaplinski schreibt, die Authentizitdt der dargestellten Ereignisse
bestatigt auch ihre Prasenz in Wirklichkeit”. Haufiges Ende des Romans
ist die Information in der Zeitung iiber die Findung des Schatzes, eine Be-

2 P. CzZAPLINSKI, op.cit., S. 114.
#  Wie oben, S. 114.
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schreibung und Skizzieren des weiteren Schicksals der Helden.

Es sollte betont werden, dass der Bildungsroman fiir die Jugend ein
Kompromiss zwischen der didaktischen Schicht und dem kiinstlerischen
Roman ist. Die Sensationalitdt der Ereignisse, das Krimiritsel und Helden,
die es zu bewaltigen versuchen, miissen sich der erzieherischen Rolle der
Literatur unterwerfen. In einer Reihe von Pan Samochodzik von Zbigniew
Nienacki schwécht der Bildungscharakter des Romans nicht die detektivis-
tisch-sensationelle Motive, aber mit ihnen verflochten macht er die ganze
Geschichte attraktiver.

Schliisselworter: Detektivgeschichte, Bildungskrimi, Bildung, Krimserie, Zbigniew
Nienacki.

Kryminal edukacyjny dla mlodziezy na przykladzie serii
»Pan Samochodzik” Zbigniewa Nienackiego

Streszczenie

Liczgca dwanascie tomdw seria ,,Pan Samochodzik” Zbigniewa Nienac-
kiego ukazala si¢ w latach 1964 - 1985. Ksigzki przeznaczone dla mtodzie-
zy, pod wzgledem gatunkowym facza w sobie powie$¢ kryminalng oraz
edukacyjng. Z tej pierwszej Nienacki wykorzystal schemat fabularny, ktéry
opowiada o przygodach detektywa-muzealnika, poszukujacego skradzione
dobra kultury. Walory edukacyjne wigzg si¢ z prezentacjg zagadnien zwia-
zanych z historig i geografig Polski. By uatrakcyjni¢ przekaz ideowy, autor
taczy go z opisami przygdd. Wychowawczy charakter powiesci wptywa na
konstrukcje bohateréw, gléwna postacia jest dorosly, posiadajacy wérod
mlodych bohateréw autorytet. Istnienie mtodego czytelnika wptywa takze
na schematyczno$¢ kryminatu, ktéra podporzadkowuje sie¢ molarnej wy-
mowie powiesci: w finale zlo zostaje ukarane, a skarby zdobyte dzigki na-
uce ocalone. Ze styku sensacyjno-kryminalnej fabuly oraz przestania wy-
chowawczego wytania si¢ specyficzny rodzaj powiesci kryminalnej — kry-
minat edukacyjny.

Stowa kluczowe: kryminat, powies¢ edukacyjna, edukacja, seria wydawnicza, Zbig-
niew Nienacki.
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Crime Education of Young People on the Example
of the Series by Zbigniew Nienacki: “Pan Samochodzik”

Summary

Zbigniew Nienacki’s “Mr Car” series which includes twelve vol-
umes appeared in 1964-1985. These books, destined for youth, connect
two genres - crime and educational story. As far as the first one is con-
cerned, Nienacki used feature scheme telling us about the adventures of
a detective who searches for stolen culture properties. Educational values
involve issues connected with the history and geography of Poland. In or-
der to make an ideological message attractive, the author connects it with
the descriptions of adventures. An educational type of stories influences
characters’ construction. The main character is an adult having authority
among young characters. The existence of young readers also influences
a crime story’s regularity, which follows moral significance of the novel -
finally evil is punished and treasures gained thanks to the education are
saved. From the connection of sensational and crime feature, a specific
type of a detective story is revealed - educational crime story.

Key words: Crime, educational novel, education, publishing series, Zbigniew Nienacki.
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KS. MIROSEAW BRZEZINSKI

PASTORAL CARE OF THE FAMILY
AS MINISTRY FOR MARRIAGE
AND THE FAMILY

Contents: 1. Pastoral care of the family as the ministry for the truth about marriage and the family;
2. Pastoral care of the family in the service for sanctification and apostolate of the family;
3. Those responsible for the pastoral care of the family.

Pastoral care is an activity which comes from the ‘shepherd” and it is
concerned about the welfare of the soul and of its redemption. The saving
activity for souls is presented in the image of the good shepherd, who takes
care of the sheep helpless in the face of danger. In this way Christ was pro-
claimed by the prophets Isaiah (Is 40, 10-11) and Ezechiel (Ez34, 23; 37, 24)
as the Good Shepherd, and therefore His saving activity is called shepherd-
ing'. In the New Testament Christ calls Himself the Shepherd of the sheep,
which is a metaphor of the saving activity for those who listen to His voice
and who follow Him (Jn 10, 11-16). What is more, the apostles also pre-
sent Christ as the Good Shepherd and His saving activity as shepherding
in their letters (1 Pt 2; Heb 13, 20). The same is done by the Church who is
tulfilling and continuing Her saving mission for the faithful, calling it the
pastoral care®.

The Church, aware that marriage and the family constitute one of the

Ks. dr Mirostaw Brzezinski - kaplan diecezji fomzynskiej, adiunkt w Instytucie Nauk o Rodzinie
i Pracy Socjalnej Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego Jana Pawla II. Studiowal w Instytucie
Jana Pawta II do Studiéw o Matzenstwie i Rodzinie w Rzymie. W latach 2003-2010 diecezjalny
duszpasterz rodzin, kierownik Poradni Rodzinnej Fundacji Vitae Familiae, Opiekun Kosciel-
ny Katolickiego Osrodka Adopcyjno — Opiekunczego w Lomzy; czlonek Polskiego Stowarzy-
szenia Familiologéw. Postuguje w duszpasterstwie rodzin, prowadzi rekolekcje dla matzenstw.
Autor wielu artykuldw z zakresu teologii matzenstwa i rodziny, duchowoéci rodziny, katechezy
przedmalzenskiej, duszpasterstwa rodzin.

' P. POREBA, Potrzeba naukowego duszpasterstwa rodzin, RTK 18:1971, 114.
2 1Ibid, 115.
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most precious goods of humanity, wants to bring Her teaching and offer
help to those who, knowing the value of marriage and the family, try to re-
main faithful to them; to those who in uncertainty and anxiety seek for the
truth and to those who unjustly encounter obstacles in implementing their
own vision of the family. The Church wants to serve to every man who is
concerned about the fate of marriage and the family (FC1)*. The pastoral
concern of the Church for the family results from the truth that ‘man is the
way for the Church’ (RH14). According to Christ’s will the Church con-
stantly serves the man through the family as ‘the family is the first and the
most important ‘(GS 2). In the Letter to families of John Paul IT we read that
the way of the family vocation is common, remaining a particular, the only
and unique way each time. The family is the way that man cannot depart.
Man comes from the family in order to realize his life vocation (GS 2).
Pastoral care of the family is directed at man and at bringing him to
redemption on the way of his natural vocation and in the basic environ-
ment. It is the saving medium between God and the family, directed by the
Church. It constitutes pastoral activity oriented at family, and at a particu-
lar man who lives in the family, at the interpersonal relationships outside
and inside the community of the family and at the family environment*.

1. Pastoral care of the family as the ministry for the truth
about marriage and the family

The truth about marriage and the family which we can find in the Holy
Scripture is the basis for the pastoral care of the family. It indicates that
God created the family who is based on marriage of the man and woman,
with the principle of unity and indissolubility®. The family is the dialogi-
cal community, and its members are equal in the personal dignity. It is the
permanent community, oriented at the dynamic development of life and
love: ‘be fertile and multiply’ (Gn 1, 28), who participates in God’s particu-
lar blessing. Marriage and the family are in their deepest essence religious

*  Cf. R. BIELEN, Duszpasterstwo rodzin we wspolczesnej Polsce. Uwarunkowania - zadania -
prognozy, Lublin, 2001, 35; POREBA, Potrzeba naukowego duszpasterstwa rodzin, fascicle 3,
113-114.

*  POREBA, Potrzeba naukowego duszpasterstwa rodzin, 115.

> Cf. JonN PauL II, Mezczyzng i niewiastg stworzyt ich. Chrystus odwotuje sie do ,,poczgtku”,
in: Mezczyzng i niewiastg stworzyt ich. O Jana Pawla II teologii ciata, T. STYCZEX (ed.), Lu-
blin, 1981, 20.
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communities, sacral — as the primary form of the community covenant
with God®. However, from the very beginning, the original innocence and
happiness of the man, meant as the man and the woman, was marked with
the fall and sin, the loss of unity with the Creator and with the rejection
of His plan for the man and for marriage’. The truth about the man and
about marriage is marked with the sin and with mendacity throughout
the whole history of the man from the moment of the first sin until today.
Therefore, it is necessary to help spouses discover the beauty and greatness
of their vocation, so that they would live it in the fullness, and at the same
time, to help the spouses who are threatened to come back to the original
love. While young people who are preparing for the life in marriage should
be taught responsibility and they should be provided with the evangelical
truth about marriage based on the foundation of love the source of which
is God Himself.

Pastoral care of the family is, first and foremost, ‘the ministry for the
truth’ about marriage and the family, so that these communities could dis-
cover the truth about themselves and, as a result, they ‘would become’” what
they ‘are’ (FC 17). The Church knows the way on which the family can get
into the depth of the truth about itself. She learned this way in the school
of Christ, but in the history She does not impose but presents it to every-
body without fear, with great trust and hope®. It is the truth which is above
the will of human beings, above the whims of particular marriages and
above all the decisions of the social authorities and governments- that God
Himself is the Creator of marriage and the family®; that marriage is a per-
manent and indissoluble relationship of one man and one woman, based
on the deep community of life and love, oriented at the welfare of spouses
as well as at giving birth and educating children'’; and that Christ raised
this community of the baptized to the dignity of a sacrament (CCC 1601).
As this sacramental relationship is a way of establishing relationship with
God, a form of following Christ, that is the proper way for spouses to the
holiness'!, the Church accompanies them and helps them follow this path

¢ Cf. J. Buxakowski, Wprowadzenie do teologii duszpasterstwa rodzin, Pelplin, 1999, 17-18.

7 Cf. JonN PauL II, Mezczyzng i niewiastg stworzyt ich. Chrystus odwotuje si¢ do ,,poczgtku”,
20-29.

8 BIELEN, Duszpasterstwo rodzin we wspotczesnej Polsce, 47; cf. FC 86.

®  SPMR 28; GS 48; HV 8; FC 4; CCC 160; cf. A. SARMIENTO, El Matrimonio Cristiano. The
Christian Married, Translated by P. Rak, Krakow, 2002, 72-75.

10 Cf. CCL can. 1601; CCL, can. 1055 § 1.

' SPMR 30.
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through Her pastoral activity.

The central position of marriage and the family in the life of the Church
is rooted in the biblical tradition, while their evangelical mission begins
with creating the Mystical Body of Christ, that was established by Jesus
Himself. The pastoral care for the family and its issues are therefore rooted
in the beginning of existence of Christianity. Already at that time the fam-
ily was under the special concern of the Church as, from the beginning, it
was in the family and through the family that work of salvation was imple-
mented'?. Pastoral care for the family is also strongly rooted in the fact that
the Begotten Son of the Father - Jesus Christ entered the human history
through the family. Through incarnation He was also united with every
man. Through the divine mystery of the Incarnation of the Word He re-
mains in a close relationship with every human family. Therefore, Christ
appears to the man in the fullness of humanity, He does it in the family and
through the family, through whom He decided to come to the world and
where He grew up (cf. GS 22). The Church, following Christ Who ‘did not
come to be served but to serve and to give his life as a ransom for many’
(Mt 20, 28), considers the ministry for the family as one of Her most im-
portant tasks — and in this meaning both the man and the family are ‘the
way of the Church™.

What is more, pastoral care of the family finds its inspiration in the fact
that every Christian family is called by God to become ‘domestic Church’
The true conjugal communion also requires that the spiritual life of the
spouses was ‘shared’ As the result of the conjugal unity is the mutual re-
sponsibility of the spouses for each other’s life of faith and the mutual help
in its development. This principle of the common life of faith in marriage,
with maintaining proper proportions and conditions, also refers to the
spiritual community of parents with their children and grandparents with
their grandchildren.

Pastoral activity is to lead to sanctification of the man in his natural
environment, which is the family, through proclaiming the Word of God,
through liturgy, the prayer and other aids (GS 52). Some of them (pro-
claiming the Word of God - homilies, catechesis, pastoral letters) are the

The family provides religious and moral education of children, introduces into sacramental
life, into participation in religious cult and the service to God. POREBA, Potrzeba naukowego
duszpasterstwa rodzin, 116.

B GS 2; cf. BIELEN, Duszpasterstwo rodzin we wspétczesnej Polsce, 39.

4 SPMR 94-95.

166



Pastoral Care of the Family as Ministry for Marriage and the Family

preparation aids in the process of meeting the man with God, while others
(liturgy, prayer, introduction into the paschal mystery of Christ) introduce
into the supernatural life'.

The necessity of such an engagement into the service for the Gospel
which makes the family the domestic Church, seems to be the basis for
the pastoral concern for the family. Conjugal and family love and sancti-
fication of the earthly reality in the everyday life are the first gifts for the
Church and the main testimony for the world'. In this way pastoral care
of the family not only supports the family and helps them to become ‘what
they are, but it also inspires the family — the domestic Church to fulfill the
mission of evangelism'’. The family, fulfilling the evangelic and apostolic
mission, both inside and outside, participates in the work of evangeliza-
tion and apostolate of the Church. However, to make it so, it requires the
pastoral support in order to fulfill the tasks connected with its vocation®®.

Pastoral care of the family appreciates the meaning of the family in
the life of an individual, of the society and of the Church. At present the
Church pays attention to the threat to the stability of the family and its
proper functions as a result of the shocks which take place in the contem-
porary economic-social, worldview, religious-moral and cultural situation.
The contemporary condition of the Church and of the family requires par-
ticular interest of the pastoral care in the problems, difficulties and needs
of the family community, as well as organizing effective activity which aims
at strengthening and improvement so that it was capable of apostolate®.

2. Pastoral care of the family in the service for sanctification
and apostolate of the family

In the Sacrament of Marriage the inner logic and dynamism of love
turn the people — the man and the woman, not only at each other, but also
at God Who is love (1 Jn 4, 8.16), and at the same time its source and aim.
Love aims at realization of the perfect unity of people, and the unity of the
man and the woman is only possible in God and through God. God Him-
self made the man and the woman a unity, and this unity was revealed as

5 BIELEN, Duszpasterstwo rodzin we wspétczesnej Polsce, 39.

16 SPMR 127.

7 Cf. DPC60-65; D. TETTAMANZI, La famiglia via della Chiesa, Milano, 1991, 17-18.
8 POREBA, Potrzeba naukowego duszpasterstwa rodzin, 118.

¥ Ibid, 116.
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the fullness of humanity. God, creating the man and the woman as a unity
— as marriage, made them the image of Himself - One God in Three Peo-
ple, as well as the preachers of love which created them. The man and the
woman are therefore consecrated with the power of God’s love of creation,
and united with one vocation for love and holiness, they want to God for
each other®. ‘Participation in the life and holiness of God is implemented
through uniting with Christ*'. He renews the original plan inscribed into
the heart of the man and the woman and in the Sacrament of Marriage He
creates ‘a new heart’ so that the spouses could share the full and final love.
Christian spouses are called to implement the ‘unconditional faithfulness
with which God loves His people ‘as well as the irrevocable indissolubility
that binds Christ to the Church His bride’ The testimony of the conjugal
indissolubility and fidelity is one of the most precious tasks of the Christian
spouses (FC 20).

Christian family is called to build the Kingdom of God in the history,
through participation in the life and mission of the Church (FC 49). The
common call of all the disciples of Christ for holiness and for the mission
of evangelization of the world are based on the power of the Sacraments
of Baptism, Confirmation and Eucharist. These Sacraments give grace and
enable for the life according to the Spirit during the earthly pilgrimage
which is leading to the Heavenly Home (CCC 1533). Eucharist is the prop-
er and the fullest manifestation of cooperation, responsibility, relationship.
Dependence and unity of the members of the Church, as well as the update
of the vocation for holiness and the call for evangelization is Eucharist. In
It the whole community is engaged into the supreme act of Christ’s priest-
hood - in His sacrifice of Self to God the Father?. During Eucharist the
Church proclaims the Gospel and feeds on Christ’s Body, which makes Her
similar to Him and which sanctifies Her. Christian family, engaged into the
Church through the Sacrament of Marriage out of which it grows and feeds
on, is constantly renewed by the Lord and called for the dialogue with God
through listening to the Word of God, sacramental life, sacrifice of life and
the prayer. It is a priestly task which the family can and should fulfill in the
inner communion with the whole Church through everyday reality of con-
jugal and family life. Realizing this task Christian family aims at sanctify-

2 Cf. ]. BAJDA, Konsekracja ciata w aspekcie powolania osoby, in: Mezczyzng i niewiastg stwo-
rzytich. O Jana Pawla II teologii ciata, T. STYCZEN (ed.), Lublin, 1981, 195-7.

2 Ibid, 190.

2 Cf. ibid, 194-5.
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ing itself, of the ecclesial community and of the world (cf. FC 55).

Through the prism of enlightenment and evangelization the Church
perceives the family as the object and the subject of pastoral ministry. Sac-
rament of Marriage is the basis of engagement of family members into
the ministry of the pastoral care of the family. The ceremony of the Sacra-
ment of Marriage, which is the proclamation of the good news about con-
jugal love in the Church, for the spouses should be ‘the creed’ performed
in the Church and with the Church. This creed requires to be maintained
throughout the whole marriage and family life. Spouses realize it through
fulfilling God’s plan in the conjugal and family community, through mu-
tual conjugal love and through their love for children, experienced in the
Spirit of Christ. The spouses can realize their conjugal creed only with the
constant and deep evangelization from the community of the Church (FC
51). In this meaning they are the object of the pastoral ministry of the
Church.

At the same time the family is the subject in the work of sanctifying
and evangelization - the subject of the pastoral care of the family (FC 72).
In the Sacrament of Marriage Christ renews the baptized and confirmed
and specifies their Christian mission, providing them with the apostolic
mandate in the field of the family life (FC 71). This Sacrament enables and
makes the spouses witnesses of Christ ‘to the end of the earth; calls for pro-
tecting and broadening of faith, and, first and foremost, He makes them
proper ‘missionaries’ of love and life (FC 54).

The evangelizing activity begins in the family, where its members are
witnesses of Christ’s faith and love for each other and they support each
other on their way to the full adherence to the Saviour (cf. FC 54, 56). In
this way the apostolate of the family develops first and foremost in their
own family through the testimony of planning all the spheres of their life
in accordance with God’s law (FC 71). On the basis of the ‘grace of the state’
and the ‘charism’ of the family community the parents are the first educa-
tors, evangelizers and catechists of their children®. The evangelizing minis-
try of the Christian family is unique and irreplaceable. It takes on the char-
acteristics typical for the family life, which should involve love, simplicity
and everyday testimony of life. The service fulfilled by the family for the
Gospel is the basic ecclesial ministry - it is inscribed into the Church, who
is at the same time an evangelized and evangelizing community (cf. FC53).

#  Cf. FC 52-53; GS 16; ChL 34, 62.
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Domestic Church animated in its inside with the spirit of the Gospel, is
called to be the bright sign of Christ’s and His love’s presence, also to those
who are far from the Church. It is to be a sign for the families who do not
believe yet and to those Christian families who do not live consequently
‘in accordance with the faith that they once received’ (FC 54). The Chris-
tian family is called - as the subject of the pastoral care of the family - ‘to
enlighten by its example and its witness...those who seek the truth’ (FC
54). Furthermore, the apostolic exhortationFamiliarisconsortio indicates
some ways of the family apostolate. It underlines the meaning of beaming
‘through works of spiritual and material charity towards other families, es-
pecially those most in need of help and support, towards the poor, the sick,
the old, the handicapped, orphans, widows, spouses that have been aban-
doned, unmarried mothers and mothers-to-be in difficult situations who
are tempted to have recourse to abortion, and so on’ (FC 71).

The family does not work alone in the field of evangelization and apos-
tolate. Pope John Paul IT emphasized the essential principle that the evan-
gelizing ministry of the Christian family should be maintained in internal
communion and harmony with all the other ministries of evangelization
and catechesis acting in the ecclesial community, both at the diocesan level
and the parish level (cf.FC 53). This ministry should be supported by all
the members of the Church.

The ministry of the Christian family within the widely understood pas-
toral care of the family can be even more effective when the families coop-
erate in associations and communities of families. John Paul II paid atten-
tion to the role of associations of the faithful, which revealed the mystery
of the Christ’s Church. He mainly underlined the useful contribution of the
associations of the Christian perfection, formation and apostolate. The for-
mation of the family suggested by them ‘will make Christian families into
a true source of light and a wholesome leaven for other families’ (FC 72).

In their aiming at sanctification as well as in the realization of the evan-
gelizing mission of the family, the necessity of cooperation between those
who received special consecration receiving the Sacrament of the Holy Or-
ders or the Sacrament of Marriage. These Sacraments are directed at sav-
ing in the community. They grant particular mission in the Church and
they are beneficial in the way of building the community of God’ People
(CCC1534)*. All those ‘already consecrated by Baptism and Confirmation’

24 This kind of consecration is moral-sacramental in nature as a sanctification connected with
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(LG 10) for the common priesthood of all the faithful can receive a special
consecration in the Sacraments of Holy Orders and Marriage. Those who
receive the Sacrament of Holy Orders are consecrated in order to «feed on
God’s Word and grace» (LG 11) in the name of Christ. While « a special
sacrament by which they are fortified and receive a kind of consecration in
the duties and dignity of their state »” (GS 48).

Both in case of consecration in the Sacrament of Holy Orders and in the
Sacrament of Marriage, the invisible holiness of God is revealed in the vis-
ible sphere of the human existence. However, marriage is a particular way
of consecration of the human body. It is necessary to emphasize that the
Sacrament of Holy Orders not only serves to sanctify a priest but also other
people, and the Sacrament of Marriage is not only for the ‘private’ holiness
of the spouses but it is to reveal the mystery of sanctification of the human
body and of the whole Church as the mystical Body of Christ (GS48)*. In
this body - the Church, everybody is responsible for his own sanctification
and for the sanctification of other members of the Church, and some are
put on the way of their neighbours in order to provide the mutual support
and strength.

In this way marriage and celibacy for the Kingdom of God are two ways
of the manifestation and experiencing God’s covenant with His people
(FC16) - two ways of implementation of love and fulfilling God’s plan,
which lead to holiness. These vocations are complementary, they provide
support for each other and serve each other, both in the work of sanctifica-
tion and evangelization. The result of the mutual testimony and coopera-
tion of these two vocations in the field of the pastoral care of the family is
the fuller realization of each of them (cf.FC 16).

3. Those responsible for the pastoral care of the family

Pastoral activity is a dynamic expression of the reality of the Church
engaged into Her saving mission. Also in case of the pastoral care of the
family the Church is the source and initiator of it, as She acts through Her
structures and employees. Apart from the family, based on the Sacrament

providing the man with supernatural life. Consecration means not only holiness as a value
or as a fact but also as a sanctifying and sacrificing act in which God’s initiative meets the
man’s response. Cf. BAIDA, Konsekracja ciala w aspekcie powotania osoby, in: Mezczyzng i
niewiastg stworzyt ich. O Jana Pawla II teologii ciata, 185.

»  Cf. ibid.
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of Marriage, we can indicate a few categories of people responsible for his
activity.

The basic subject responsible for the pastoral care of the family in the
structure of the Church is the parish community in which the Christian
family lives every day. ‘It is, above all, the Church as Mother’- [as it was
indicated by John Paul II] - that gives birth to, educates and builds up the
Christian family, by putting into effect in its regard the saving mission
which she has received from her Lord. By proclaiming the word of God,
the Church reveals to the Christian family its true identity, what it is and
should be according to the Lord’s plan; by celebrating the sacraments, the
Church enriches and strengthens the Christian family with the grace of
Christ for its sanctification to the glory of the Father; by the continuous
proclamation of the new commandment of love, the Church encourages
and guides the Christian family to the service of love, so that it may imitate
and relive the same self-giving and sacrificial love that the Lord Jesus has
for the entire human race’ (FC 49).

Parish community is the subject acting in a direct and effective way in
the realization of the pastoral care of the family. John Paul II indicated that
‘In this sense every local Church and, in more particular terms, every pa-
rochial community, must become more vividly aware of the grace and re-
sponsibility that it receives from the Lord in order that it may promote the
pastoral care of the family. No plan for organized pastoral work, at any lev-
el, must ever fail to take into consideration the pastoral care of the family’
(FC 70). In the light of this responsibility it is also necessary to understand
the importance of the proper preparation of those who will be especially
engaged into this type of apostolate. Priests, monks and nuns should be di-
rected and gradually and properly formed for their future tasks in order to
provide the family with appropriate help from the beginning of their for-
mation (FC 70). Furthermore, the secular employees of the pastoral care
of the family should also be prepared for this important ministry in the
Church in a similar way.

Diocesan bishop is the person who is responsible for the whole of the
pastoral care in the diocese, also for the pastoral care of the family. He em-
ploys and cooperates with the properly prepared priests in the parishes.
In the exhortation Familiarisconsortiowe read that “The person principally
responsible in the diocese for the pastoral care of the family is the Bishop.
As father and pastor, he must exercise particular solicitude in this clearly
priority sector of pastoral care. He must devote to it personal interest, care,
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time, personnel and resources, but above all personal support for the fami-
lies and for all those who, in the various diocesan structures, assist him in
the pastoral care of the family (FC 73). Bishops use the help of priests in the
realization of their pastoral tasks whose main responsibility is the pastoral
care for married couples and families. The priest’s sphere of responsibil-
ity includes not only moral and liturgical issues but also the personal and
social problems. They are to be the support for the family in its problems
and suffering, they are to accompany the family members and help them in
perceiving life in the light of the Gospel. Their teaching and advice should
always remain in true accordance with the authentic Magisterium of the
Church, so that they could help God’s People in developing a proper sense
of faith used in the everyday life (cf. FC 73).

Furthermore, consecrated people perform an important role in the pas-
toral care of the family. ‘Both realities: the Sacrament of Marriage and the
celibacy for the Kingdom of God come from the Lord. He provides them
with the meaning and necessary grace so that those people could live ac-
cording to His will (cf. Mt 19, 3-12). Respect for celibacy with regard to the
Kingdom and to the Christian understanding of marriage are indissoluble
and complementary’ (CCC 1620). Consecration for God is the basic foun-
dation of those people for the pastoral care of the family. Because of that
they remind a mysterious wedding of the Church with Christ the Spouse,
constituted by God and are to be revealed in the full in the future world.

Consecrated people are witnesses of this universal love which, through
chastity accepted for the Kingdom, makes them always capable for the sac-
rificial service to God and apostolate (FC 74). “The celibacy for the King-
dom of God is the development of the grace of Baptism, a meaningful sign
of the prime value of the bond with Christ, the ferment expectation of His
return, the sign which also reminds that marriage is the reality of the pre-
sent world which is passing by’ (CCC 1619). This celibacy confirms that
consecration in the Sacrament of Marriage is a gift, which is to lead to the
meeting with the Spouse. It is necessary to add that celibacy for the King-
dom of God is not in contrast to marriage and it is not based on any nega-
tive opinion judgement about its importance. The decision about celibacy
is based on the personal choice and it is connected with a particular gift
which the man receives. It is necessary that the choice was made out of
the personal freedom and that it is supernatural in nature®. Talking about

% Cf. JonN PauL II, Mezczyzng i niewiastg stworzyt ich. Chrystus odwotuje si¢ do zmartwych-
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celibacy for the Kingdom of God Jesus emphasizes the aim of this status of
life, which is a novelty for the tradition of the Old Testament. In order to
realize the spiritual fertility, which comes from the Holy Spirit, it is worth
to choose the celibacy because of the deep faith, which not only shows
the Kingdom of God in is future realization but also enables identifica-
tion with the truth and reality of the kingdom, as it was revealed by Christ
through the Word of the Gospel and in the way of His conduct”. Likewise
the conjugal consecration is based on the conscious and free choice and it
is strengthened with grace which enables spouses to persevere in their vo-
cation. Therefore, celibacy sheds a particular light on marriage in the mys-
tery of creation and redemption?.

For the spouses celibacy for the Kingdom of God is a testimony and the
sign which confirms that it is necessary to learn how to make a sacrifice of
oneself in marriage in order to make a gift of self to the beloved person - to
husband, wife and the child but also to God. Celibacy can exert influence
on the life of the spouses, on its style and value, but it can also inspire for
the authentic evangelization. The final key to understanding the sacramen-
tal nature of marriage is the spousal love of Christ for His Church. There-
fore, life in celibacy emphasizes the dignity of the personal gift connected
with the spousal meaning of the body in its masculinity and femininity?®.

Moreover, consecrated people who make a gift of self to the only Spouse
are called for the practical service to marriage and the family, also in the
pastoral care of the family. According to the apostolic exhortation Famil-
iarisconsortiothey can implement it in various ways. They can take particu-
lar care of children, especially those abandoned, unwanted, orphaned, poor
or disabled; they can visit families, take care of the sick, get on well with
single-parent families, with those in difficult situations or broken ones in
relationships which are respectful and full of love. These people can serve
the family offering their educational work and advice in the preparation
of young people for marriage and help spouses in the preparation for the
responsible parenthood. Moreover, they can open their doors with honest
and sincere hospitality to those families in order to help them find the feel-
ing of God’s presence, the taste of the prayer and concentration, the spe-

wstania, in: Mezczyzng i niewiastg stworzyt ich. O Jana Pawla II Teologii ciata, T. STYCZEN
(ed.), Lublin, 1993, 44-7.

¥ Cf. ibid, 52-3.

% Ibid, 54.

#¥  Cf. Ibid, 65-6.
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cific example of life in love and joy of brotherhood (FC 74). Secular people
perform an indispensable role for the pastoral care of the family, especially
secular specialists and the employees of the media. Secular specialists such
as doctors, lawyers, psychologists, social workers, advisers can give proper
help to the families. Both individually and in various associations and ac-
tions they can serve for the benefit of the family through their competent
help, advice and support. As a result they have influence on other people,
on the good of the whole society and the community of the Church (cf.FC
75).

The same concerns the secular employees of the mass media, which in
various ways influence the recipients. They can be beneficial for the life
and habits of families and on educating children, but at the same time they
conceal’snares and dangers that cannotbe ignored” and they can become
carriers of ideologies which break and distort views on life, family, religion,
morality, which do not respect the true dignity and destination of the man.
Those who are responsible for the mass media - especially the producers
and employees of the media, are responsible for protecting children and
young people from threats which they are subjected to and they must take
care of regulating the amount of time of using the media in the family. The
Church on Her side supports these actions and gets engaged into this field
of activity in the concern for the family (FC 76).

The activity of the pastoral care of the family will be fuller and more ef-
fective the better will be the cooperation between the subjects responsible
for this important part of the pastoral care of the family and the sphere of
evangelization. In order to achieve that it is necessary to properly prepare
the consecrated people and the secular for the pastoral care of the family,
to make them aware of their responsibility for this ministry and for the en-
gagement into the implementation of it.

Summary

The phrase ,,pastoral care” in the Polish language is strictly associated
with the word “shepherd”, and thus it is related to the good of the soul and
its salvation. Being aware that marriage and family constitute one of the
most precious of human values, the Church wants to preach its messages
and offer help to all who, according to John Paul I, know the value of mar-
riage and family and accordingly seek to live faithfully, to those who are
uncertain and anxious and search for the truth, and those who unjustly
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face obstacles in pursing family of their own kind. The Church also wishes
to serve all who care for the destiny of marriage and family (FC 1). Pastoral
care of families is directed at the man and aims at bringing him to salvation
in a way of his natural vocation and his natural and basic living environ-
ment, which is family.

The main task of pastoral care of families is thus proclamation of the
truth about marriage and family and assistance to realize it by all married
couples, and thus help in bringing spouses and all members of the family
to sanctification and salvation, as well as help for the Christian family to
become a domestic church, a community of love, life and faith.

As each family is not only the subject, but the object of pastoral care
of families, the task is to provide help and to inspire families to participate
actively in the activities of the pastoral care of families and in the apostolate
both inside and outside families.

Key words: marriage, family, pastoral of ministry, sanctity of the family, family apos-
tolate.

Troska duszpasterska o rodzine jako zastuga
na rzecz malzenstwa i rodziny

Streszczenie

Duszpasterstwo jest czynnoscig pochodzacg od ,,pasterza’, a majacg za
przedmiot dobro duszy i jej zbawienie. Kosciol sSwiadomy tego, ze malzen-
stwo i rodzina stanowig jedno z najcenniejszych dobr ludzkosci, pragnie
nie$¢ swoja nauke i zaofiarowa¢ pomoc wszystkim tym, jak méwit Jan Pa-
wel II, ktorzy znajac warto$¢ malzenstwa i rodziny, starajg sie pozosta¢ im
wierni, tym, ktérzy w niepewnosci i niepokoju poszukuja prawdy, i tym,
ktorzy niestusznie napotykaja przeszkody w realizowaniu wlasnej wizji ro-
dziny. Koscio6l pragnie stuzy¢ kazdemu czlowiekowi zatroskanemu o losy
malzenstwa i rodziny (FC 1) Duszpasterstwo rodzin jest ukierunkowane
na cztowieka i doprowadzenie go do zbawienia na drodze jego naturalne-
go powolania oraz w jego naturalnym i podstawowym $rodowisku zycia
jakim jest rodzina.

Podstawowym zadaniem Duszpasterstwa Rodzin jest wigc gloszenie
prawdy o malzenstwie i rodzinie i pomoc w urzeczywistnieniu jej wszyst-
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kim malzonkom, i tym samym pomdc w doprowadzeniu malzonkdéw i
wszystkich cztonkéw rodziny do uswiecenia i zbawienia, oraz pomoc w
tym by chrzescijaniska rodzina stawata si¢ domowym Kosciolem, wspdlno-
ta mitosci, zycia i wiary.

Jako, ze kazda rodzina jest nie tylko przedmiotem, ale i podmiotem
duszpasterstwa rodzin, jego zadaniem jest takze pomoc i inspiracja rodzin
by uczestniczyly aktywnie w dziatalnosci duszpasterstwa rodzin i w apo-
stolacie tak wewnatrzrodzinnym jak i wobec innych rodzin.

Stowa kluczowe: matzeristwo, rodzina, duszpasterstwo rodzin, swigtos¢ rodzinna,
apostolat rodziny.
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JEZUS - PRZYJACIEL GRZESZNIKOW.
HOMILETYCZNA INTERPRETACJA
PRZYPOWIESCI O MILOSIERNYM

SAMARYTANINIE (EK 10,30-37)

Tres¢: 1. Cztowiek — grzesznik ,,pobity przez zbojcow” (por. Lk 10,30); 2. Jezus — Milosierny Samarytanin
uzdrawiajacy grzesznika (por. Lk 10,33-35); 3. Uzdrowiony grzesznik idzie za Jezusem nasladujac
Jego milosierdzie.

Ogloszony 8 grudnia 2015 roku przez papieza Franciszka Rok Swiety
Milosierdzia miat by¢ okazjg do szczegdlnie intensywnego doswiadczenia
milosierdzia Bozego w Ko$ciele. Tematyka ta dominowata zatem w proble-
matyce wydarzen teologicznych, jak réwniez w przepowiadaniu stowa Bo-
zego. Nalezy doda¢ w tym miejscu, ze obecnos¢ prawdy o mitosierdziu Bo-
zym we wszystkich typach i formach koscielnego przepowiadaniu jawi sie
jako co$ zupelnie naturalnego. I tak, w przepowiadaniu kerygmatycznym
prawda o Bozym milosierdzia jest elementem zasadniczym i kluczowym.
W kazaniach katechetycznych i katechizmowych kaznodzieja ma do dys-
pozycji szereg perykop biblijnych oraz cale bogactwo wypowiedzi Koscio-
fa, ktére dotykaja tego tematu. Przepowiadanie homilijne zas bylo oparte w
tym roku na Lekcjonarzu cyklu C, ktéry w okresie zwyklym w ciggu roku
opiera si¢ na Ewangelii wg $w. Lukasza, gdzie temat milosierdzia Bozego
jawi sie jako wiodacy'. Polecenie Jezusa: ,,Badzcie milosierni, jak milosier-

Ks. Stanistaw Dyk - kaplan diecezji kieleckiej, prof. dr hab., nauczyciel akademicki Wydziatu
Teologii Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego Jana Pawta II. Specjalizuje si¢ w homiletyce i
teologii pastoralnej. Pelni funkcje kierownika Katedry Homiletyki w Instytucie Liturgiki i Ho-
miletyki KUL. Od 2002 zajmuje stanowisko redaktora naczelnego Przegladu Homiletycznego.
Jest cztonkiem Teologicznego Towarzystwa Naukowego w Krakowie, Towarzystwa Naukowe-
go KUL i Sekcji Homiletéw Polskich.

! Por. A. SaLAs, Ewangelie synoptyczne. Jezus - Ten, ktory glosi Krélestwo Boze, Czestochowa
2002, s. 25n.; T. Loska, Ewangelie z komentarzem duszpasterskim, Krakow 2009, s. 588-591.
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ny jest wasz Ojciec” (Lk 6,36), ktore Franciszek wybral jako hasto Roku
Mitosierdzia, rozbrzmiewa we wszystkich stowach i czynach Zbawiciela
ukazanych w trzeciej ewangelii. Boza milos¢ staje sie zasadg zycia Jezusa
jako Syna Ojca i staje sie dla wszystkich braci Zrédlem nowego istnienia,
ktore zwycigza wszelkie zlo.

Niestety prawda o Bozej mifosci i milosierdziu mogta dzis straci¢ swoje
radykalne znaczenie. Papiez Benedykt XVI stwierdza, ze ,,termin «milo$¢»
stal sie¢ dzi$ jednym ze sléw najczesciej uzywanych i takze naduzywanych,
ktérym nadajemy znaczenia zupelnie rézne” (DCE 2). Te stowa trzeba od-
nie$¢ nie tylko do méwienia o mitosci migdzyludzkiej, ale tez do gloszenia
milosci Bozej. Pojecie miltosci wydaje si¢ by¢ dzi$ pojeciem pustym, wy-
pranym ze swego bogatego znaczenia. Stalo si¢ tak niestety réwniez nie bez
winy samych kaznodziejow, ktérzy czesto o milosci Bozej méwia w spo-
sob bardzo powierzchowny, ogdélnikowy badz nawet niewtasciwy. W ten
sposob ,,milos¢ Boga” urosta do rangi chrzescijanskiego banatu. Stala sie
czyms$ w rodzaju ,,naklejki’, ktéra dodaje si¢ do kazdej przekazywanej tre-
$ci. Aby unikna¢ banalnego méwienia o mitosci i milosierdziu Boga nalezy
nadac¢ jej konkretny, zbawczy wymiar. W tym celu wystarczy odwota¢ sie
do osoby i dziefa Jezusa Chrystusa, ktory jest konkretng ikong Ojca i Jego
milosci (por. DCE 12-15).

Ponizszy artykut bedzie probg ukazania konkretnego, zbawczego wy-
miaru prawdy o Bozym mitosierdziu wobec grzesznikéw ukrytej w pery-
kopie i milosiernym Samarytaninie (Lk 10,30-37). Zostanie tu przedsta-
wiona zatem homiletyczna interpretacja tej perykopy. Interpretacja homi-
letyczna to znaczy taka, ktora z jednej strony postugujac si¢ kryteriami
naukowej egzegezy tekstow swietych wydobywa kerygmat danej perykopy.
Z drugiej strony za$ ukazuje go w krytycznym i wyzwalajagcym dialogu z
ludzkim Zyciem tak, aby przepowiadanie stalo si¢ gloszeniem zywego sto-
wa Bozego i prowadzilo do zywego doswiadczenia misterium Chrystusa
objawionego w danym tekscie §wigtym. Tym samym opracowanie to moze
by¢ inspiracja zaréwno dla przepowiadania kerygmatycznego, jak tez i dla
gloszenia kazan i homilii. Moze stanowi¢ takze punkt odniesienia do kry-
tycznej analizy wspodlczesnego przepowiadania kerygmatu tej perykopy.

Przypowie$¢ o milosiernym Samarytaninie odczytuje sie najczesciej z
perspektywy: ,,co mam czyni¢ wobec blizniego?”. Takie podejscie sugeruje
nam kontekst bezposredni, w ktédrym Jezus przypomina najwieksze przy-

> S. Fausti, Wspdlnota czyta Ewangelie wedtug sw. Lukasza, Czgstochowa 2006, s. 9.
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kazanie Prawa (Lk 10,25-29). Tymczasem wlasciwa interpretacja tego tek-
stu wymaga zmiany perspektywy lub przynajmniej uzupetnienia jej o inne
podejscie. Perykope te nalezy odczyta¢ zaczynajac nie od pytania: ,,co ja
mam czynic¢? kogo ja mam mitowac¢?”, lecz wychodzac od punktu widzenia
zawartego w kwestii: ,,co uczyniono dla mnie? kto mnie mituje? kto jest
bliznim mnie mitujacym?”. W takiej perspektywie czlowiekiem pobitym
przez zbojcédw (por. Lk 10,31) jestem ja sam - grzesznik; milosiernym Sa-
marytaninem za$ Jezus Chrystus. Dopiero w takim kontekscie wlasciwie
wybrzmiewa umieszczone na koncu perykopy wezwanie skierowane do
uzdrowionego grzesznika: ,,Idz, i ty czyn podobnie” (Lk 10,37)°.

1. Czlowiek - grzesznik ,,pobity przez zbojcow” (por. Lk 10,30)

Bohaterem pasywnym przypowiesci jest ,,pewien cztowiek” (Lk 10,30)
- skoro ,,pewien’, to moze nim by¢ kazdy z nas. Jestem nim wiasnie ja -
grzesznik. A dlaczego grzesznik? Jezus opowiada te przypowies¢ bedac w
drodze do Jerozolimy. Dostownie kilkanascie wersetow przed ta perykopa
zaczyna sie druga cze¢$¢ Ewangelii wg $w. Lukasza ukazujaca droge Jezusa
do Jerozolimy w celu realizacji tajemnicy paschalnej (Lk 9,51-19,27). ,,Pe-
wien cztowiek” za$ szedt w odwrotnym kierunku: ,,schodzit z Jeruzalem do
Jerycha” (Lk 10,30). Na tym polega wlasnie istota grzechu: nie chodzic¢ z Je-
zusem (nie by¢ z Nim, nie dzieli¢ Jego losu), a nawet i§¢ w odwrotnym kie-
runku (mie¢ zupelnie inna mentalno$¢, inne motywy postepowania, inne
dazenia i plany).

Podczas gdy zycie cztowieka, Zycie wieczne polega na communio z Bo-
giem - wspolnocie zycia z Bogiem, trwaniem w Bogu, zakorzenieniem sig¢
w Nim (por. np. KO 2), tak grzech jest odmowaq wejscia w trynitarne Com-
munio. Grzech jest ze swej istoty koncentrowaniem si¢ na sobie samym i
izolowaniem samego siebie. Zamiast szuka¢ swego miejsca w Bogu, grzesz-
nik szuka go w sobie samym. Grzech jest to dazenie ducha, ktéry $w. Au-
gustyn oddal stowami cor incurvatum in se ipsum (,,serce zakrzywione ku
sobie”). Czlowiek ,,zakrzywiony ku sobie samemu” (zamarynowany w cia-
snocie swojego ,ja, w $miertelnym krazeniu wokét siebie) nie dostrzega i
nie tworzy relacji ani wzwyz - ku Bogu, ani wszerz - ku drugiemu czlowie-
kowi i §wiatu®. Rzeczywiscie, jak méwia ojcowie Kosciota cztowiek, ktory

> Por. Tamze, s. 424.
*  G. GRESHAKE, Trdjjedyny Bog. Teologia trynitarna, Wroctaw 2009, s. 290n.
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schodzil z Jerozolimy to Adam. Jeruzalem zas to raj, ktéry Adam opuscif®.
W Adamie za$ zawarty jest kazdy grzeszny czlowiek.

Gdy czlowiek odmawia tworzenia communio z Bogiem, znajduje si¢
sam na drodze swego Zycia, znajduje si¢ poza owczarnig Pana. Wéwczas
wpada w rece ,,zbdjcow” — swoich lekdéw i demondw. Samotnosé z wyboru,
samotnos$¢ perwersyjna, egoistyczna jest naturalnym miejscem dziatania
szatana, ktory jako pierwszy zerwal communio z Bogiem i jest krélem w
krolestwie antycommunio. Szatan jest prawdziwym ztodziejem, rozbojni-
kiem, wilkiem, ktéry najpierw ,,porywa i rozprasza” owce (por. ] 10,8.12),
aby je potem usmiercic.

Czlowiek z Jezusowej przypowiesci zostal okradziony i poraniony, i
byl na ,,pétumarly” (Lk 10.30). Czy to nie jest duchowy stan grzesznika?
Owe rany to przeciez konsekwencje grzechu®. Grzesznik jest okradziony ze
wspolnoty z Bogiem i bra¢mi. Skoncentrowany na sobie samym jest pora-
niony strachem i bezsensowno$cig zycia. Strachem, poniewaz jego ,ja” jest
nieustannie zagrozone, zafiksowany na sobie samym wsze¢dzie dostrzega
zagrozenia’. Jest poraniony bezsensownosciag poniewaz wszelkie samowol-
ne dazenie (préby nasycenia siebie) konicza si¢ w pustce, w rozczarowaniu.
W koncu grzesznik staje si¢ umarty, poniewaz stracil zycie - stracit relacje
i nieustannie natrafia na granice swych mozliwosci®. Jest pobity, poniewaz
nie zaufat Bogu przez co jest przewrazliwiony na swoim punkcie i bole$nie
odczuwa kazde skierowane w niego uderzenie.

W podobny sposdb duchowy stan adresata Bozego mitosierdzia przed-
stawia ewangelista Mateusz (por. Mt 9-10). Ukazuje On Jezusa, ktéry w
mowie misyjnej motywuje apostoléw do ewangelizacji podkreslajac, ze ci,
do ktdrych ich wysyla s3 ,,znekani i porzuceni’, a dostownie ,,zszarpani i

> ORYGENES, Homilie o Ewangelii $w. Lukasza, Warszawa 1986, s. 127.

¢ Tamze.

7 Coraz wigcej badaczy, ktorzy zajmuja si¢ naukami dotyczacymi czlowieka i jego skfonnosci
do destrukcyjnego zta, przypuszcza, ze korzenie zta tkwig w strachu. Jest to w gruncie rzeczy
strach przed przemijaniem, daremnoscia Zycia i $miercig. Czlowiek jest wolny od tego leku
jedynie w fonie swej matki, gdy przezywa z nig gleboka jednoé¢. Po traumie narodzin zas
czuje si¢ zagrozony i do$wiadcza niebezpieczenstwa $mierci - leku przed szeroko rozumia-
na utrata zycia. Zamiast jednak przezwyciezy¢ ten lgk poprzez ufne powierzenie si¢ Bogu,
czlowiek rozwija w sobie mechanizmy obronne: stosuje przemoc, pokonuje zagrazajacych
mu zyciowych konkurentéw, gromadzi dobra, tworzy sobie iluzje zabezpieczenia wtasnej
egzystencji, a oszukujac (réwniez siebie) zle drogi nazywa dobrymi. W ten sposéb rozwija
sie ,marny sposob zycia odziedziczony po przodkach” (1P 1,18). P. NEUNER, PM. ZULEH-
NER, Zrozumie¢ Kosciél. Eklezjologia praktyczna, Poznan 2016, s. 46.

8 Por. G. GRESHAKE, Trdjjedyny Bog. Teologia trynitarna, s. 290.
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obaleni na ziemi¢” (Mt 9,37-38). Ludzie ci sg figura Izraela i calej ludzkosci,
chorej i cierpiacej (por. Mt 8-9) z powodu odejécia od swojego Stworcy. Ze-
rwanie komunii z Bogiem skutkuje zranieniem, wewnetrznym rozdarciem,
udreczeniem (por. Mt 9,36)°. Owo ,,poszarpanie i obalenie na ziemi¢” jest
obrazem niemal tozsamym z sytuacjg czlowieka pobitego przez zbdjcow
i lezacego przy drodze, o ktérym pisze Lukasz (por. Lk 10,30). Grzesznik
zatem to czlowiek pobity przez ,zbdjcéw” (demondw) i na ,,pétumarly’,
»ledwie zywy” (Lk 10.30). Jest to obraz nedzy, swego rodzaju $mierci przed
$miercig.

2. Jezus - Milosierny Samarytanin uzdrawiajacy grzesznika
(por. Lk 10,33-35)

Obraz cztowieka ,,pobitego przez zbojcow” (Lk 10,30) przypomina
»ludzko$¢ bez przewodnika, stado, ktore samo szuka $ciezek na pastwi-
sku, pozbawione laski pasterskiej”'’, dla ktérej Bég w swojej milosci, oka-
zuje wspolczucie' dajac Dobrego Pasterza (por. Mt 10,6; 15,24; Lk 19,10).
Ludzki grzech, ludzkie rany pobudzajg Jego litos¢ i milosierdzie. To Jezus
(Bég - czlowiek) jest Samarytaninem, ktéry ,,ulitowal” si¢ nad czltowie-
kiem - grzesznikiem. To Jego milosierdzie przywraca czlowiekowi zycie. I
to wlasnie w Jezusie Chrystusie — Stowie, najdoskonalszej ikonie mitosier-
nego Ojca objawia si¢ milo$¢ Boga, milo$¢ dajaca zycie §wiatu. W sposob
precyzyjny wyrazit to $w. Jan ewangelista: ,W tym objawita si¢ mito$¢ Boga
ku nam, ze zestal Syna swego Jednorodzonego na $wiat, abysmy zycie mieli
dzieki Niemu” (1] 4,9). Kazdy gest Samarytanina - Jezusa mozna przypisa¢
takze samemu Bogu, ktéry swoja miloscig daje Zycie $wiatu - przywraca do
zycia grzesznika, ktéry na ,,pélumarly” jestem obalony i poszarpany przez
mdj grzech i demondw. Widzieli to wyraznie ojcowie Kosciota, jak chociaz-
by $w. Ireneusz, Orygenes, czy $w. Grzegorz z Nyssy. Oto w jaki sposob Bog
w Jezusie Chrystusie — naszym Samarytaninie, Bliznim, Pasterzu i Zbawi-
cielu uzdrawia grzesznego czlowieka.

Samarytanin byt ,w drodze” Jezus objawiajacy Ojca jest ,w drodze”, ,w
drodze” do Jerozolimy, by tam umrzec i zmartwychwstac — i w taki sposob

®  Por. S. Fausti, Wspélnota czyta Ewangelie wedtug $w. Mateusza, Czgstochowa 2007, s. 196.

10 G.Ravasl, Zgodnie z Pismem, rok A. Podwdjny komentarz do czytan niedzielnych, Wroctaw 1999,
s. 174.

I Por. R. CANTALAMESSA, Stowo i zycie. Refleksje o stowie Bozym na niedziele i swigta. Rok A,
Wroctaw 1996, s. 148.
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zbawi¢, uzdrowi¢ czltowieka. Jezusowe bycie ,w drodze” jest odblaskiem
innego wyjscia - jest echem otwarcia si¢ Tréjcy Swietej, ktére tez zmie-
rza do kenozy krzyza. Jezus jest tym, ktory ,,z nieba [z Trojcy] zstapil” (J
3,13) i wszedl we wszystkie obszary ludzkiego zatracenia. Ludzie bowiem
o wlasnych sitach nie mogg wyjs¢ z miejsca swego zatracenia. Potrzebuja
interwencji z zewnatrz, ze strony Boga. Boska interwencja ma swdj szczyt
w osobie i zbawczym dziele Jezusa Chrystusa. Wyjscie Boga ku czlowieko-
wi nie jest jaka$ ciekawa przygoda, lecz taczy sie z ryzykiem odrzucenia,
cierpienia, kenozy'.

Samarytanin ,,zobaczyl” pobitego czlowieka, podobnie jak Bog ,,zoba-
czyl” nedze swego ludu w Egipcie i ,,zstapil”, by go wyzwoli¢ (Wj 3,7nn.)".
Podobnie Jezus ,,ujrzal” glodne ttumy ,,bedace jak owce bez pasterza” (por.
Mk 6,34) czy tlumy tych, ktérzy sg ,,poszarpani i obaleni” (Mt 9,36-38).
Podobnie tez w przypowiesci milosierny Ojciec ,ujrzal z daleka” swego
marnotrawnego syna (Lk 15,20). Orygenes ttumaczy nawet stowo ,,Sama-
rytanin” terminem ,,stréz” i odnosi go do Boga, o ktérym psalmista po-
wie: ,,Nie zdrzemnie sig, ani nie za$nie Ten, ktéry czuwa nad Izraelem” (Ps
121,4)". Orygenes przypomina przy tym, ze Zydzi oskarzali Jezusa mo-
wigc: ,,Jeste§ Samarytaninem i jeste$ opetany przez ztego ducha” (J 8,48).
Orygenes dodaje: ,,[Jezus] zaprzeczyl, jakoby miat ztego ducha, ale nie
chcial przeczy¢, iz jest Samarytaninem. Wiedzial bowiem, ze jest stroze-
m’". Bég widzi - dostrzega biedg, nedze, zranienie.

Samarytanin ,,ulitowal si¢>. Zwrot ten w Ewangeliach kilka razy odnie-
siony jest do postawy do postawy Jezusa dostrzegajacego nedze cztowieka
(por. Mk 6,34; Mt 9,36-38). Tak samo Jezus ,,ulitowat si¢”, gdy ujrzal wdo-

12 Bardzo trafnie owo wyjscie Boga ku czlowiekowi oddaje Gisbert Greshake: ,Wewnetrzna
istota trojjedynego Boga jest Communio, ale ta Communio otwiera si¢ na zewnatrz, gdy
Ojciec «posyta» Syna i Ducha w stworzenie, aby je coraz bardziej upodobni¢ do boskiej
Communio 1 je ostatecznie, na zawsze w tym zawrze¢. Missio Boga dokonuje si¢ zatem z
wewnatrztryniatrnego Communio ku wiekszej, bardziej obejmujacej Communio. Przy tym
Missio jest tak radykalna, ze dotyczy i dotyka istoty «w samo serce». [...] Bég w Missio po-
dejmuje ryzyko, aby rozszerzy¢ wtasng Communio na calo$¢ stworzenia. Trynitarna Missio
nie jest czyms$ drugorzednym, «przypadtosciowym», [...] lecz w sposéb wolny wybrana
postacia samej Boskiej Communio; nie jest takze niczym harmonijnie ewoluujacym i eks-
pansywnym, lecz agonalng, kenotyczna, wyostrzajaca si¢ w krzyzowej $mierci Syna forma
zaangazowania dla stworzenia, ktore lezy w ztem”. G. GRESHAKE, Trdjjedyny Bog. Teologia
trynitarna, s. 354.

3 Por. JaN Pawet II, Encyklika o Bozym mitosierdziu “Dives in misericordia”, Rzym 1980, nr 4.

" ORYGENES, Homilie o Ewangelii sw. Lukasza, s. 128.

5 Tamze.
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we, ktdra stracila jedynego syna (Lk 7,13). Ewangelista Marek uzywa tu
greckiego czasownika ¢omAayxvioOn (,,ulitowal si¢”), ktory jest najmoc-
niejszym stowem greckim wyrazajacym lito$¢, milosierdzie, wspoétczucie.
Wywodzi si¢ od rzeczownika oznaczajacego wnetrznosci i oznacza litos¢
przenikajacg czlowieka az do glebi jestestwa'®. Podobnie u Mateusza czy
tukasza zwrot ten posiada cechy macierzynskiej milosci Boga'”. Mozna
powiedzie¢ zatem, Ze jest to lito§¢ matki, ktorej serce peka, gdy jej dziecko
doznaje krzywdy. Jak mowi Franciszek Bég w swoim mitosierdziu ,,objawia
swoja mito$¢ ojcowska i matczyng, ktéra wyplywa z wnetrznosci i zwraca
sie do syna. To naprawde jest ten przypadek, kiedy moze mowi¢ o milosci
wyplywajacej z wnetrza. Pochodzi ona z wnetrza jako glebokie uczucie,
naturalne, akt czulosci i wspolczucia, odpuszczenia i przebaczenia™®. War-
to podkresli¢, ze jest to lito$¢ i wspolczucie przywracajace godno$é, a nie
wspolczucie ponizajace. Zatem nie taka litos¢, ktorg pejoratywnie oddaje
polskie przystowie w stwierdzeniu, ze kto$ lub co$ jest ,,godne politowania’”.

Jezus - Samarytanin ,,podszed! do” pobitego czlowieka, zblizyl sie. W
Nim sam Bog zblizyl si¢ do grzesznikéw. Ewangelista Lukasz czesto pod-
kreéla, ze Jezus ,jada i pije” z grzesznikami i celnikami (Lk 5,30; 15,1n); do-
tyka tredowatego i pozwala si¢ dotkna¢ grzesznicy (por. Lk 5,13; 7,36nn).
Jezus zbliza sie¢ zatem do marginalizowanych, wykluczonych, do jakby
umarlych - ,na pot zywych”. W Jezusie ,,Bég podchodzi, podaje si¢ za na-
szego blizniego, chce by¢ blisko naszego zla. [...] Jezeli dziecko wpadnie do
wawozu, ojciec schodzi i szuka je. Jezeli wpadnie do studni i woda siega mu
ponad gltowe, unosi je do gory™".

Samarytanin ,,opatrzyl jego rany oliwg i winem”. Oliwa, ktdrg Jezus na-
maszcza i leczy grzesznikow jest Jego stowo (por. Lk 6,18). Jego stowo jest
jak lampa z plongcg oliwa i o$wiecajaca czlowieka. Jak grzech (choroba)
wziela sie z niepostuszenstwa (z ,,nie stuchania”), tak uzdrowienie bierze
sie ze stowa Bozego. To wlasnie w swoim stowie do grzesznika przycho-
dzi Chrystus i niesie mu nowineg pocieszenia, Ewangeli¢ o Krolestwie Ojca
(por. Mt 5,5), ktore jest posrdd nas. Swoim stowem przychodzi doda¢ otu-

16 Por. Por. J. KUDASIEWICZ, Jezusowa szkota gloszenia Ewangelii, [w:] Tenze, Powotanie do
stuzby. Szkice z teologii i duchowosci biblijnej, Lublin 2011, s. 309n.

7" Por. G. HIERZENBERGER, Litos¢, [w]: Praktyczny stownik biblijny, red. A. GRABNER-HAIDER,
Warszawa 1994, kol. 671.

8 Por. FRANCISZEK, Bulla o Nadzwyczajnym Jubileuszu Mitosierdzia ,Misericordiae vultus”,
Poznan 2015, nr 6.

¥ S. Fausti, Wspélnota czyta Ewangelie wedtug sw. Lukasza, s. 429.
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chy cztowiekowi, przygnebionemu z powodu chordb i grzechéw (por. Mt
9,2.22), daje uzdrowienie, oferuje odpoczynek i wytchnienie (Lk 10,33-35;
por. Mt 11,28)*. Jezus spelnia w ten sposob prosbe wyrazona przez Psalmi-
ste: ,W proch powalona jest dusza moja: przywrd¢ mi zycie wedltug Twego
stowa” (Ps 119,25). Winem jest z kolei dar Ducha Swietego, ktéry powadzi
do upojenia nowym zyciem dzieci*.

Samarytanin ,wsadzil go na swoje bydle” (Lk 10,34). Owym jucznym
zwierzeciem, na ktore Jezus bierze grzesznika jest Jego ludzkie cialo: Jezus
(jak moéwi Orygenes) ,,zechcial wszak przyja¢ ludzka postaé, nosi¢ nasze
grzechy (Mt 8,17) i cierpiec za nas”*>. Warto przytoczy¢ tutaj stowa Pierw-
szego Listu §w. Piotra: ,On sam, w swoim ciele poniost nasze grzechy na
drzewo, aby$my przestali by¢ uczestnikami grzechdéw, a zyli dla sprawiedli-
wosci” (1P 2,24). Milosierdzie Jezusa zawiera zatem w sobie (wrecz zakla-
da) Jego unizenie i cierpienie (por. Flp 2,6nn). Sw. Grzegorz z Nyssy doda,
ze Jezus ratujac czlowieka stal si¢ cztowiekiem, zblizyt sie w ten sposéb do
naszej $miertelnosci, niejako wypil jej kielich*. Na krzyzu sam zostat po-
raniony i pobity, lecz za nasze grzechy.

W koncu Samarytanin ,,zawidzl do gospody i opiekowal sie nim” (Lk
10,34). Gospoda to ,,Ko$ciol, ktéry wszystkich przyjmuje i nikomu nie
odmawia swej pomocy i do ktérego Jezus wszystkich wzywa moéwiac”
«Przyjdzcie do Mnie wszyscy, ktorzy utrudzeni i obcigzeni jestescie, a ja
was pokrzepig» (Mt 11,28)*. Gospodarzem jest sam Ojciec, ktory opiekuje
sie wszystkimi przyprowadzonymi do Ko$ciota przez Syna. Warto dodac,
ze Samarytanin - Jezus nie odchodzi od razu, lecz jest przy poranionym i
opiekuje si¢ Nim. Czyni to ciagle dzi§ w sakramentach Ko$ciota i brater-
skiej mitosci.

2 Por. C. AUGRAIN, Pociesza¢, [w]: Stownik Teologii Biblijnej, red. X. Léon-Dufour, Poznan
1990, s. 691.

2 Por. S. Fausti, Wspélnota czyta Ewangelie wedtug $w. Lukasza, s. 429.

22 Por. ORYGENES, Homilie o Ewangelii sw. Lukasza, s. 128.

# Oto w jaki sposdb o uzdrawiajacym znaczeniu Wcielenia pisze $§w. Grzegorz z Nyssy: ,,Ten
bowiem, co zyje wiecznie, nie z potrzeby si¢ narodzil , lecz by nas odwota¢ ze $mierci do
zycia. Poniewaz winien byt nastapi¢ powrdt calej naszej natury ze $mierci, chcial - podajac
lezacemu reke i nad naszym upadkiem si¢ pochylajac - tak bardzo do $mierci si¢ zblizy¢,
aby dotkna¢ $miertelnosci i wlasnym ciatem da¢ poczatek zmartwychwstaniu wskrzeszajac
wszystkich swa mocg. Albowiem owo cialo, ktdre przyjeto Boga, a ktére w zmartwychwsta-
niu réwniez z Bogiem wznioslo si¢ w gore, nie z czego innego bylo, jeno z tej materii, z kto-
rej my pochodzimy. [...] Stojacy schyla sie nad upadlym, by go podnie$¢”. Sw. Grzegorz z
Nyssy, Wielka Katecheza, nr 32, [w:] Tenze, Wybor pism, Warszawa 1974, s. 128-183.

# ORYGENES, Homilie o Ewangelii $w. Lukasza, s. 128.
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»Nazajutrz” Samarytanin odchodzi zostawiajgc ,,dwa denary” (Lk
10,35). Teraz jest ,nazajutrz” — czas Kosciota (mi¢dzy pierwszym a trze-
cim przyj$ciem Chrystusa). ,Dwoma denarami” moga by¢ Ewangelia i sa-
kramenty. Ewangeli¢ - nowe Prawo - symbolizuje kaplan straznik prawa.
Lewita za§ odpowiedzialny za kult moze by¢ figurg sakramentéw. Gdy Sa-
marytanin ,,wrdci” na koncu czaséw wéwczas moze ,wiecej” odda¢ Gospo-
darzowi, ,wigcej” czyli calg ludzko$¢, ktora zjednoczy w sobie jako Glowie
i przyprowadzi do Ojca. Syn odchodzi bowiem po to, aby powréci w pelni
swej chwaly, by odnowi¢ $wiat. Kosciolowi za$ odda nagrode - udzial w
uczcie krélestwa Bozego (por. Lk 12,35-48; 22,27).

I tak oto dowiadujemy si¢ ,,kto jest naszym bliznim?” (por. Lk 10,36).
Jest Nim ,,ten, ktory okazal nam mitosierdzie” (por. £k 10,37) - Bég w swo-
im wcielonym Synu Jezusie Chrystusie. To On nas ujrzal, wzruszyl si¢ nad
nami, zblizyl si¢ do nas, opatrzyl, wziat na siebie nasze grzechy i pozwo-
lit, aby Mu zadano rany. W koncu przyprowadzil nas do Ojca i zostawit w
Kodciele, aby nas pielegnowac?. Teraz jeste$my juz uzdrowieni. Uzdrowie-
ni z czego? Przypomnijmy, ze choroba pobitego cztowieka miala zrédlo
w tym, ze szedl w odwrotnym kierunku niz Jezus - Samarytanin. Teraz
po uzdrowieniu Jezus méwi do mnie grzesznika: ,,IdZ i ty czyn podobnie”
(Lk 10,37), tzn. idZ w moim kierunku, idZ za Mng i nasladuj mdj styl mi-
tosierdzia: ,,czyn podobnie” - szukaj tego, co Ja szukam i kochaj to, co Ja
kocham. W ten sposéb Jezus przypomina swoje stowa wypowiedziane juz
wczesniej na kartach tej Ewangelii: ,,Badzcie mitosierni, jak Ojciec wasz
jest milosierny” (Lk 6, 36).

3. Uzdrowiony grzesznik idzie za Jezusem
nasladujac Jego milosierdzie

To, co czyni Samarytanin, odnosi si¢ zatem zaréwno do Boga objawio-
nego w Jezusie, jak i do ucznia, ktory doswiadczyl milosci Boga, upodobnit

»  Bog okazujac milosierdzie leczy z grzechu. Warto przypomnie¢, ze w Starym Testamencie
jako naturalne konsekwencje grzechu widziano cierpienie i chorobe — naturalne zwiastu-
ny $mierci. Stad tez mitosierny Bog ukazywany jest jako ten, ktory ,,przewiazuje rany” (Ps
147,3) i ,wybawia od zguby [dostownie: od §mierci]” (Ps 103,4). W ten sposob Bog staje sie
wybawcg czlowieka, jego najblizszym krewnym (hebr.: goel). W Prawie Starego Testamentu
najblizszy krewny (motywowany wiezami krwi) mial za zadanie wykupi¢ swego bliskiego
z niewoli, pomsci¢ jego $§mier¢ lub wzbudzi¢ mu potomstwa (w przypadku bezpotomnej
$mierci). Mitosierny Bog jest zatem Tym, ktéry chroni, przedtuza lub przywraca zycia. Por.
W. PIKOR, Biblijne pytania o Boze milosierdzie, Pelplin 2016, s. 141.
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sie do Niego i nasladuje Go. ,,Czyni¢ podobnie” jak Jezus (Lk 10,37) ozna-
cza przyjecie Jego postawy wspolczucia, troski, oddania i krzyza. Przejdz-
my zatem tg samg droge, ktdrg przeszed! nasz Pan.

Nasladujac mitosiernego Pana mam ,,by¢ w podrozy’, ,,by¢ w drodze”.
Inicjatywa ma naleze¢ do nas, a nie do tych, ktérzy potrzebuja mitosier-
dzia. Nie mozemy czekac na specjalne zaproszenie, lecz ma to by¢ milo-
sierdzie z inicjatywgq. Z mitosierdziem nalezy wychodzi¢ do przodu, poza
siebie. Kosciot podobny do Trojcy nie moze by¢ tylko communio, lecz ma
by¢ zawsze communio/missio. Tylko wtedy ma wlasciwe oblicze — oblicze
Boga, gdy jest communio/missio. Od kiedy Bog otwarl si¢ na §wiat Kosciot
nie egzystuje jako communio, lecz ma by¢ zawsze communio/missio. Pan
byt w drodze do Jeruzalem, gdzie umrze na krzyzu, gdzie wejdzie we wrogi
Mu $wiat. Droga milosierdzia to czesto pdjscie tam, gdzie jest wrogi nam
$wiat - jest to bowiem $wiat grzechu, §wiat odrzucenia Boga. Czgsto nasze
egoistyczne serce podpowiada nam: dobrze im tak, niech teraz ponosza
konsekwencje swych grzechéw, my przejdzmy obok nich, jak kaptan i le-
wita po to, by rozprawia¢ o Prawie jak , kaplan” (chocby przez konferencje,
wyklady) czy zajmowac si¢ kultem jak ,lewita” (nasze pigkne, liturgicz-
ne zgromadzenia odlgczone od grzesznikdw). To jest rodzaj wspdlczesnej,
eklezjalnej gnozy - dazenia do oddzielenia od grzesznego $wiata, aby cie-
szy¢ sie zbawieniem, wymienia¢ si¢ charyzmatami, a o reszt¢ $wiata trosz-
czy¢ sie niejako na marginesie®.

Milosierdzie, cho¢by przez ewangelizacje, zawsze kosztuje. Nie jest dla
nas estetyczne, tzn. nie zadajace nam boélu, trudu. Dzieta milosierdzia nie
przynosza duchowej przyjemnosci na poczatkowym etapie, lecz niejako w
konsekwencji. Najpierw trzeba przej$¢ przez krzyz, przez kenozg. Wyjs¢
z naszych poboznych spotkan i braterskich wspoélnot i i$¢ ,,poza miasto”
(poza nasze spotkania), bo tam Pan byl ukrzyzowany - tam okazywal mito-
sierdzie najbardziej skutecznie. Idac za naszym Panem trzeba nam zstgpic¢
w sprzeciwiajacy si¢ Bogu $wiat, w jego glebie i otchlanie. Trzeba zaryzy-
kowac to, ze ten $wiat nas odrzuci, porani, zniewazy. Droge wskazuje nam
autor Listu do Hebrajczykéw: ,,Dlatego i Jezus, aby krwig swoja uswieci
lud, ponidst meke poza miastem. Réwniez i my wyjdzmy poza obdz [poza
miasto], dzielac z Nim Jego uragania” (Hbr 13,12n)*. Naszym (Kosciotfa)
~miejscem” jest $wiat — miejsce, gdzie nawalnica poteg i przemocy obcych

% Por. H. SCHLIER, Die Zeit der Kirche, Freiburg 1958, s. 147-158.
¥ Por. G. GRESHAKE, Trdjjedyny Bog. Teologia trynitarna, s. 356n.
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Bogu najmocniej Mu si¢ przeciwstawia i zamiast przytulnosci i bezpieczen-
stwa panujg ozigbto$¢ i nienawis¢. Trzeba nam wejs¢ w $wiat i pozwolid,
aby spelnily si¢ na nas zapowiedzi Jezusa: ,,Bedg was przesladowac” (por.
J 15,20); ,,Posytam was miedzy wilki” (por. Mt 10,16); ,,Bedziecie w niena-
wisci” (por. ] 15,18); ,,Czekaja was ucisk i przeciwnosci” (por. Dz 14,22).

Nasladujac milosiernego Pana mam ,,zobaczy¢” poranionego grzechem
cztowieka (poranionego grzechem wilasnym lub cudzym). Idac za mysla
Orygenesa mamy by¢ strézami poranionych bliznich - ,,by¢ ich cieniem
i strozem” (por. Ps 121,5). Niejako ich pozytywnie ,tropic’, jak cien, by w
kazdej wymagajacej tego sytuacji przyjs$¢ z pomoca. Warto przypomniec¢
w tym wzgledzie apel Jana Pawla II, aby ksztaltowaé w sobie ,wyobraznie
milosierdzia’, ktéra wydobywa na zewnatrz to, co ukryte. Nie wszystko jest
widoczne dla oczu, tzn. nasz zewnetrzny osad bliZniego nie zawsze jest
obiektywny. W dokumencie Kongregacji ds. Instytutéw zycia konsekrowa-
nego i Stowarzyszen zycia apostolskiego skierowanego do osob konsekro-
wanych znajdujemy wezwanie, aby leczy¢ nasze oczy z krétkowzrocznosci
tak, by nasze spojrzenie nie zatrzymalo si¢ na powierzchni. Owa powierz-
chowno$¢ spojrzenia bowiem daje schronienie przecigtnosci, pobieznosci,
obcosci w naszej duszy®. My chrzescijanie mamy by¢ mistykami z otwar-
tymi oczyma. Jest to mistyka, ,,ktéra szuka twarzy, ktoéra dazy do spotkania
z tym, kto cierpi, do spotkania z twarzami nieszczgsliwych i skrzywdzony-
ch™®.

Przeciwienstwem ,zobaczenia” poranionego cztowieka jest ,,nie widze-
nie go”. Stad tez Jezusowe sfowa: ,,maja oczy, ale nie widzg” (por. Mt 13,13)
odnie$¢ mozna takze do braku mitosierdzia. W takim kontekscie mocno
brzmig stowa wypowiedziane przez Kaina morderce swego brata Abla. Na
pytanie Boga: ,,Gdzie jest brat twoj, Abel?”, Kain odpowiada: ,Nie wiem.
Czyz jestem strozem brata mego?” ( Rdz 4,9)*°. W $wietle mysli Orygenesa
nalezaloby odpowiedzie¢: ,tak, masz by¢ jego strozem, masz go widzie¢ i
towarzyszy¢ mu”. Poza tym nie mozna zapomniec o spotecznym wymiarze
grzechu, o tym, ze nasz grzech uczyniony ,w ukryciu” lub ,,na odlegto$¢”
moze w konsekwencji odebra¢ zycie drugiemu czlowiekowi. W takim sen-
sie stajemy sie Kainami grzesznikéw. To tym bardziej poteguje nasza wing

%  Kongregacji ds. Instytutow zycia konsekrowanego i Stowarzyszen zycia apostolskiego, Kon-
templujcie. ,,O ty, ktorego mituje dusza moja” (Pnp 1,7). Do 0s6b konsekrowanych o sladach
Pigkna, Warszawa 2016, nr 58.

»  Tamze.

% Por. W. PIKOR, Biblijne pytania o Boze milosierdzie, s. 15n.
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»hiewidzenia” grzesznikow.

Nasladujac mitosiernego Pana mam ,,si¢ ulitowa¢” nad czlowiekiem
poranionym grzechem. Ma to by¢ lito$¢ nie ponizajaca, a przez to jesz-
cze bardziej ,,obalajaca na ziemig’, lecz lito$¢ podnoszaca — przywracaja-
ca godno$¢. Chodzi o serdeczng lito$¢, ktora juz w Starym Testamencie
przekladatla si¢ na dzialanie typowe dla ojca/brata, ktéry spieszy ze sku-
teczng pomocg dziecku/bratu znajdujacemu w niebezpieczenstwie zycia,
wynikajacym z wlasnej winy, a nawet buntu (por. Rdz 43,29-30; Ps 103,13;
Ps 106,43-46; Jr 31,18-20; Dn 9,9)". Taka lito§¢ okazuje milosierny Ojciec
witajacy swego marnotrawnego syna — ubiera go w nowe szaty i traktuje
jak syna, a nie jak najemnika czy niewolnika (por. £k 15,22-24). Taka li-
to$¢ przywraca godnoéé, a nie poniza. Sw. Pawet okre$la ja jako ,,serdeczne
milosierdzie” i przeklada na konkretne postawy: dobro¢, pokora, cichos¢,
cierpliwo$¢, znoszenie jedni drugich, wzajemne wybaczenie (por. Kol
3,12n). Tego rodzaju postawe papiez Franciszek opisuje nastepujaco: ,, Au-
tentyczna milos¢ jest zawsze kontemplatywna, pozwala nam stuzy¢ drugie-
mu nie z konieczno$ci lub préznosci, ale poniewaz jest pigkna, niezaleznie
od pozoréw. «Z milosci bowiem, ktdra sprawia, ze ktos staje si¢ nam mily,
udzielamy mu czego$ darmo» . Ubogi, gdy jest kochany, «uwazany jest za
co$ cennego. [...] Jedynie poczynajac od tej realnej i serdecznej bliskosci,
mozemy odpowiednio im towarzyszy¢ na ich drodze wyzwolenia”*.

Nasladujac miltosiernego Pana mam ,,podej$¢” do czlowieka poranio-
nego grzechem. Mam go dotkna¢, przyblizy¢ sie, wejs¢ w jego sytuacje.
Nie zbawia si¢ nikogo z zewnatrz. W obrazowy sposdb postawe te opisuje
papiez Franciszek: ,Wielu stara si¢ szuka¢ ucieczki przed innymi w swojej
prywatnej wygodzie lub w $cistym kregu najblizszych, albo wyrzeka sie re-
alizmu spotecznego wymiaru Ewangelii. Poniewaz, podobnie jak niektdrzy,
chcieliby Chrystusa czysto duchowego, bez ciala i krzyza, tak tez zamierza-
ja utrzymywac relacje miedzyludzkie za posrednictwem sofistycznych apa-
ratow, ekranow i systemow, ktore moga dowolnie wlaczy¢ i wylaczy¢. Tym-
czasem Ewangelia zacheca nas zawsze, by podejmowac ryzyko spotkania z
twarza drugiego czlowieka, z jego fizyczng obecnoscia stawiajaca pytania,
z jego bdlem i jego prosbami”*.

By¢ Ko$ciotem znaczy dostrzega¢ czlowieka, mie¢ z nim bezposredni,

3 Por. H. Wrtczyk, Milosierdzie Pana od wiekow i na wieki, Kielce 2015, s. 12-13.

2 FRANCISZEK, Adhortacja apostolska o gloszeniu Ewangelii we wspélczesnym Swiecie ,, Evange-
lii gaudium”, Krakéw 2013, nr 99.

¥ Tamze, nr 88.
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namacalny kontakt, umacnia¢ go, dawa¢ mu dom, a przez to stale przy-
wraca¢ do zycia, tzn. praktykowaé zmartwychwstanie z tak wielu matych
$mierci, ktore nosza konkretne imie, jak: egzystowanie bez bliskosci dru-
giego czlowieka, bez spotkania z nim; egzystowanie w lekach i bez du-
chowej wolnosci; egzystowanie w izolacji i osamotnieniu, bez braterskiej
wspolnoty, itp.**. To zaklada kenozg i ryzyko wejscia w obcy, czasem wrogi
nam $wiat. Byla juz o tym mowa wyzej. Dodajmy w tym miejscu jedynie
komentarz papieza Franciszka: ,,Misyjne serce [...] staje si¢ «stabe dla sta-
bych, [...] wszystkim dla wszystkich» (por. 1 Kor 9, 22). Nigdy si¢ nie zamy-
ka, nigdy nie szuka poczucia wlasnego bezpieczenstwa, nigdy nie wybiera
sztywnej samoobrony. Wie, ze ono samo musi wzrasta¢ w zrozumieniu
Ewangelii i w rozeznawaniu drég Ducha, i wtedy nie rezygnuje z mozli-
wego dobra, lecz podejmuje ryzyko pobrudzenia si¢ ulicznym blotem™.

Nasladujac milosiernego Pana mam ,,opatrywac rany” oliwa stowa Bo-
zego i winem Ducha Swietego. Milosierdzie chrzescijanskie to nie dobro-
czynno$¢, lecz przywracanie do Zycia tego, kto utracit communio z Bogiem.
Nie da si¢ tego uczyni¢ bez kerygmatu o mitosci ,,poteznej jak $mierc”, i
ktdrag nic ,,nie moze ugasi¢” (por. Pnp 8,6-7). Ta oliwe trzeba podawag, jak
moéwi §w. Pawel, z calym jej ,bogactwem”: ,przez psalmy, hymny, pie$ni
pelne ducha, pod wptywem faski $piewajac Bogu w waszych sercach” (Kol
3,16). Nie da si¢ przywroci¢ do zycia bez Osobowego Tchnienia zycia, ja-
kim jest Duch Swiety. Bez Mitosci Osobowej, ktéra wprowadzajac w komu-
nie z Ojcem i Synem leczy rany grzechu.

Nasladujac milosiernego Pana trzeba cztowieka poranionego grzechem
wzigé ,,na swoje zwierze’, czyli na swoje cztowieczenstwo, na siebie same-
go. Trzeba da¢ nie tylko stowa, lecz samego siebie do dyspozycji. Zdaniem
Franciszka to wlasnie taka postawa jest wyrazem nasladowania milosier-
dzia Chrystusa: ,Prawdziwa wiara w Syna Bozego, ktory przyjal cialo, jest
nieodlgczna od daru z siebie, od przynaleznosci do wspoélnoty, od stuzby,
od pojednania z ciatem innych. Syn Bozy przez swoje wcielenie zachecit
nas do rewolucji czutosci™.

Nasladujac milosiernego Pana trzeba cztowieka poranionego grzechem
»zaprowadzi¢ do gospody (do Kosciola)” i tam pielegnowac”. Grzesznika
mozna uleczy¢ wprowadzajac go do wspdlnoty. Ale do jakiej wspolnoty?
Chodzi o wprowadzenie do wspodlnoty, w ktorej nawzajem si¢ pielegnuje-

**  Por. P. NEUNER, P. M. ZULEHNER, Zrozumie¢ Kosciél. Eklezjologia praktyczna, s. 53-56.
% FRANCISZEK, Adhortacja ,,Evangelii gaudium”, nr 45.
% Tamze, nr 88.
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my, troszczymy o siebie i leczymy. Chodzi o wspélnoty, w ktérych czyms$
naturalnym sg bezposrednio$¢ i relacyjnos¢: wzajemna znajomosé, pomoc,
dzielenie si¢ zyciem, bycie dla innych, przyjazn. Tylko w takiej wspdlnocie
bowiem mozliwe jest doswiadczanie zycia - doswiadczenie jednosci z bra¢-
mi w Bogu?. Warto przytoczy¢ tutaj wypowiedz Benedykta XVI zawarta
w encyklice o miltosci chrzescijanskiej: ,, Kosciol jest rodzing Boza w $wie-
cie. W tej rodzinie nie powinno by¢ nikogo, kto cierpiatby z powodu braku
tego, co konieczne. [...] Obok [...] uniwersalnego przykazania mitosci, ist-
nieje réwniez koniecznos¢ specyficznie eklezjalna — mianowicie, by w Ko-
Sciele jako rodzinie zaden z jej cztonkéw nie cierpial, gdy jest w potrzebie.
Taki jest sens stéw Listu do Galatow: «A zatem, dopoki mamy czas, czynimy
dobrze wszystkim, a zwlaszcza naszym braciom w wierze» (6, 10)”*%.

Nasladujac Gospodarza — Ojca, sami stajemy sie ,,gospodarzami” dla
braci. W ten sposéb aktywnie oczekujemy, az Pan ,bedzie wracal” (Lk
10,35). Poprzez nasze milosierdzie czynimy juz ,nowa ziemie i nowe nie-
bo” (Ap 21,1-5a), krolestwo Boze staje si¢ obecne pomiedzy nami (por. £k
17,21). W ten sposéb przygotowujemy $wiat na przyjscie Pana i mamy juz
udzial w Jego chwale. Czyniac mitosierdzie osiggamy ,,zycie wieczne w Je-
zusie Chrystusie. «Jego jest chwala i wladza na wieki wiekéw, amen» (por.
1P 4,11)”%.

Dynamika ukazana w powyzszej przypowiesci jest jasna. Przepowia-
dajac jej kerygmat nalezy najpierw pomdc naszym stuchaczom utozsamié
sie z cztowiekiem ,,pobitym przez zbdjcow”. Moéwigc inaczej nalezy ich do-
prowadzi¢ do rozpoznania swej grzesznosci. W takim kontekscie nalezy
potem oglosi¢ oredzie o milosiernej, uzdrawiajacej mitosci Pana. Najpierw
ja musz¢ by¢ uzdrowiony. I to sie juz dokonato. Chrystus nas odkupil na
krzyzu, przemienil mocg Ducha i uczynil podobnymi do siebie. Teraz juz
»Cl, 0 ktorych zatroszczyt si¢ Samarytanin, s uzdolnieni do tego, by podja¢
te samg, co On droge™.

Przestrzenig doswiadczenia Bozego milosierdzia jest migedzy innymi
przepowiadanie stowa Bozego. Uwaga ta odnosi si¢ zwlaszcza do homilii
mszalnej, ktdra jako akt liturgiczny przejmuje funkcje i nature liturgii. Ce-
lem homilii jest odsloniecie zbawczego misterium objawionego w tekstach

¥ Por. R. KaMINsKI, Dziatalnos¢ zbawcza Kosciola w teorii i praktyce pastoralnej, Lublin 2007,
s. 166n.

3% BENEDYKT XVI, Encyklika o mitosci chrzescijariskiej ,, Deus Caritas est”, Krakdw 2006, nr 25.

¥ ORYGENES, Homilie o Ewangelii $w. Lukasza, s. 129.

0 Por. S. Fausti, Wspélnota czyta Ewangelie wedlug $w. Lukasza, s. 425.
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$wietych, doprowadzenie stuchaczy do uczestnictwa w tym misterium oraz
zacheta do upodobnienia si¢ do misterium poprzez nasladowanie Chrystu-
sa w codziennym zyciu zgodnie z optyka danego misterium®..

W liturgii XV niedzieli zwyklej cyklu C, w ktorej proklamowana jest
Ewangelia o milosiernym Samarytaninie zbawcze misterium Chrystusa
obchodzone w celebragji liturgicznej brzmi zatem: Chrystus jest Dobrym
Samarytaninem calego $wiata. Celem celebracji liturgicznej (a tym samym
celem homilii) jest doprowadzenia uczestnikéw zgromadzenia liturgicz-
nego do uczestnictwa w tasce tego misterium po to, aby sta¢ si¢ podob-
nymi do Chrystusa: uwaznymi i hojnymi wobec potrzeb blizniego*’. Na
takg wymowe tekstu ewangelijnego wskazuje takze kontekst pozostatych
czytan Lekcjonarza: pierwszego czytania, psalmu responsoryjnego oraz
wersetu allelujatycznego. Psalm responsoryjny jest lamentacja czlowieka
proszacego Boga o sprawiedliwo$¢. Tym samym uznac go mozna za pros-
be grzesznika, ktory w Ewangelii jest pobity przez ,wrogdéw” i nie zabiera
glosu - glosu uzycza mu psalmista. Tekst ewangelijny zas ukazuje odpo-
wiedZ na to blaganie w osobie Jezusa — Dobrego Samarytanina. Werset al-
lelujatyczny natomiast wskazuje, ze przez realizacj¢ nowego przykazania
milosci stajemy si¢ podobni do Jezusa — Samarytanina. Pierwsze czytanie
za$ podkresla, Ze sam Bog swoja taska uzdalnia czlowieka do realizacji tego
przykazania. Laske te uczestnicy zgromadzenia liturgicznego otrzymuja w
juz gloszonym stowie Bozym, a w Komunii $w. dostepuja jej sposob pelny.
Misterium Chrystusa objawione w Ewangelii i uobecnione w czasie epi-
klezy konsekracyjnej trwa bowiem w Komunii $w., aby zbawczo dziata¢ w
tych, ktorzy ja przyjmuja.

Streszczenie

Artykul jest probg ukazania konkretnego, zbawczego wymiaru praw-
dy o Bozym milosierdziu wobec grzesznikéw ukrytej w perykopie o mi-
fosiernym Samarytaninie (Lk 10,30-37). Przedstawiona tu interpretacja
homiletyczna oznacza wydobycie kerygmatu danej perykopy przy uzyciu
kryteriéw wspoélczesnej hermeneutyki tekstéw $wietych oraz ukazanie go
w krytycznym i wyzwalajacym dialogu z ludzkim Zyciem. Przypowies¢ o
milosiernym Samarytaninie odczytuje si¢ najczesciej z perspektywy: ,,co
mam czyni¢ wobec blizniego? ,kogo mam milowac¢?”. Autor artykutu do-

4 Zob. S. DYK, Homilia - droga do zywego poznania misterium Chrystusa, Kielce 2016.
2 Por. Tamze, s. 52n.
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konuje jednak jej interpretacji w innym podejsciu, zaczynajac od pytania:
,»C0 uczyniono dla mnie? kto mnie mituje? kto jest bliznim mnie mituja-
cym?”. W takiej perspektywie cztowiekiem pobitym przez zbdjcow (por.
1k 10,31) jestem ja sam - grzesznik; mitosiernym Samarytaninem zas Jezus
Chrystus. Dopiero w takim kontekscie wlasciwie wybrzmiewa umieszczo-
ne na koncu perykopy wezwanie skierowane do uzdrowionego grzeszni-
ka: ,Idz, i ty czyn podobnie” (Lk 10,37). Przy takim podej$ciu dynamika
kerygmatu powyzszej przypowiesci jest jasna. Przepowiadajac jej oredzie
nalezy najpierw pomoc stuchaczom utozsamic si¢ z czlowiekiem ,,pobi-
tym przez zbdjcdw”. Méwiac inaczej nalezy ich doprowadzi¢ do rozpozna-
nia swej grzesznosci. W takim kontekscie nalezy potem oglosi¢ oredzie o
milosiernej, uzdrawiajacej mitosci Pana. Nastepnie za$ tak odkupionemu
cztowiekowi ukaza¢ wezwania do okazywania takiego samego milosierdzia
innym grzesznikom.

Stowa kluczowe: milosierdzie Boze, Jezus Chrystus, grzech, chrzescijanin, przepowia-
danie kerygmatyczne, homilia, kazanie.

Jesus - Friend of Sinners. A Homiletic Interpretation
of the Parable of the Good Samaritan (Lk 10,30-37)

Summary

The article is an attempt to show the specific salvific dimension of the
truth about God’s mercy toward sinners hidden in the pericope of the
Good Samaritan (Lk 10, 30-37). The presented homiletic interpretation
extracts the pericope’s kerygma using the criteria of contemporary her-
meneutics for sacred texts and presenting it in a critical and liberating dia-
logue concerning human life. The parable of the Good Samaritan is read
mostly from the perspective of “what must I do for my neighbor?” and
“who should I love?” The article’s author, however, interprets it according
to a different approach, starting with the questions: “What was done for
me? Who loves me? Who is my loving neighbor?”

In this perspective, the man beaten by robbers (cf. Lk 10:31) is me my-
self - a sinner; the Good Samaritan is Jesus Christ. It is in this context
that at the end of the pericope the healed sinner is called to properly re-
sound: “Go and do likewise” (Lk 10:37). With this approach, the dynam-
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ics of the kerygma in the above parable is clear. Preaching its message, we
must first help the audience identify with the man ‘beaten by robbers,” and
this should lead them to recognize their own sinfulness. In this context,
we must then proclaim the message of the merciful and healing love of the
Lord. Next, man redeemed in this way should be called to show this same
mercy to other sinners.

Key words: the mercy of God, Jesus Christ, sin, Christian, kerygmatic preaching, hom-
ily, sermon.

195






STUDIA TEOLOGICZNE

IDZCIE I GEOSCIE
34(2016)

HOMILETYKA

KS. ADAM SKRECZKO

GLOSZENIE MILOSIERDZIA BOGA
WEDLUG NAUCZANIA
BE. KS. MICHALA SOPOCKI

Tres¢: 1. Poznawanie i uwielbianie Boga Milosierdzia; 2. Pelienie dziel mitosierdzia; 3. Modlitwa
o milosierdzie dla $wiata.

W Encyklice ,,Dives in misericordia” Jan Pawel II wyraznie wskazuje na
potrzebe dawania swiadectwa o mitosierdziu Boga jako podstawowe zada-
nie postannictwa Ko$ciota wobec wspodlczesnego $wiata: ,,Kosciol winien
dawac¢ $wiadectwo mitosierdziu Boga objawionemu w Chrystusie, w calym
Jego mesjanskim postannictwie, przede wszystkim wyznajac je jako zbaw-
czg prawde wiary i zycia z wiary, z kolei starajac si¢ wprowadzac je i wciela¢
w zycie zar6wno wlasnych wyznawcéw, jak tez w miare mozliwosci wszyst-
kich ludzi dobrej woli. Wreszcie Koscidt — wyznajac milosierdzie i nie od-
stepujac od niego w Zyciu — ma prawo i obowigzek odwotywac¢ si¢ do mito-
sierdzia Bozego, wzywajac go wobec wszystkich przejawéw zla fizycznego
i moralnego, wobec wszystkich zagrozen, ktore tak bardzo cigza nad calym
horyzontem zycia wspdlczesnej ludzkosci® (Dives in Misericordia, 12).

Zadanie gloszenia oredzia Milosierdzia wyplywa z obdarowania juz
w sakramencie chrztu $wigtego. Jest ono réwniez prawem i obowigzkiem
Kosciola, a wigc wszystkich wierzacych.

Punktem wyjscia wszelkiej dziatalnosci w dziedzinie apostolstwa mito-
sierdzia Bozego jest wyznanie wiary w Boga milosierdzia. Bez tego funda-
mentu czynienie milosierdzia staje si¢ zwyczajng filantropi, ktéra moze
by¢ uprawiana przez czlowieka nawet niewierzacego. Misja gloszenia Bo-

Ks. Adam Skreczko - kaplan archidiecezji biatostockiej, profesor doktor habilitowany nauk teolo-
gicznych. Kierownik Katedry Teologii Pastoralnej Matzenstwa i Rodziny na Wydziale Studiow
nad Rodzin (UKSW w Warszawie). Autor licznych publikacji dotyczcych malzenistwa i rodzi-
ny z zakresu teologii pastoralnej oraz pedagogiki. Adres: ul. Warszawska 46, 15-077 Bialystok
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zego milosierdzia wyraza sie wedtug Ojca Swietego Jana Pawta IT w wyzna-
waniu prawdy, ze Bog jest milosierdziem, i w uwielbieniu Boga milosier-
dzia. Drugim zadaniem Kosciota, a wigc uczniéw Chrystusa, jest pelnienie
dziet milosierdzia. Trzecim polem dawania §wiadectwa o Bogu jest modli-
twa o milosierdzie dla $wiata.

W niniejszym artykule podjeta zostanie préba ukazania misji glosze-
nia Bozego milosierdzia w tych trzech wymiarach w oparciu o nauczanie
blogostawionego Ks. Michata Sopocki. Ideg jego zycia bylo gloszenie Mi-
tosierdzia Bozego i gleboka wiara w zwyciestwo misji powierzonej przez
Boga Swietej Siostrze Faustynie i jemu samemu. Gleboki teolog i gorliwy
duszpasterz, jakim byt ks. Sopocko, ma swdj niezwykly i nieporéwnywalny
wklad w triumf Bozego Milosierdzia, bedacego przedmiotem ufnej chrze-
$cijanskiej nadziei.

1. Poznawanie i uwielbianie Boga Milosierdzia

Zadanie gloszenia milosiernej milo$ci Boga wymaga najpierw ciagle-
go poznawania tej najpigkniejszej tajemnicy naszej wiary w oparciu o tek-
sty Pisma Swietego, szukanie przejawéw tej mitoéci we wlasnym zyciu i w
$wiecie. Ks. Michal Sopocko uwazal, ze ,Miltosierdzie Boze zastuguje na
szczegolniejsze uwielbienie™. Tak czynila Siostra Faustyna, ktéra idac za
reguly zakonng najpierw sama rozwazala dobro¢ Boga w dziele stworze-
nia, zbawienia, w Kosciele $wigtym, w stowie Bozym i sakramentach, w
powotaniu czlowieka do zjednoczenia z Bogiem juz na ziemi i przez wiecz-
no$¢. Milosierdzie Twoje - pisala w ,,Dzienniczku” - jak zlota ni¢ jest prze-
prowadzone przez zycie nasze cale i ktéra utrzymuje kontakt naszego jeste-
stwa z Bogiem we wszelkim porzadku, gdyz [Bog] do szczgscia niczego nie
potrzebuje; a wigc wszystko jest jedynie dzielem mitosierdzia Jego. Z rado-
$ci zmysty mi ustaja, gdy mi Bég glebiej daje pozna¢ ten wielki przymiot
swoj, to jest niezglebione milosierdzie swoje” (Dzienniczek, 1466).

Trudno jest nam przenikna¢ gtebie Milosierdzia Bozego i doktadnie za-
nalizowa¢ t¢ doskonalos¢. ,, Ale - jak stwierdza ks. Sopocko - i niedosko-
nale nasze rozumowanie na ten temat jest ogromnej dla nas wartoéci, gdyz
pozwala nam lepiej poznac Boga, a przez poznanie i lepiej go ukochac. (...)
Przez poznanie Chrystusa dochodzimy do poznania Boga, a przez uwiel-

' M. Sorocxko, Serce Jezusa a Milosierdzie Boze, ,Wiadomo$ci Duszpasterskie” 4(1948),
s. 227.
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bienie Syna Bozego wielbimy Ojca i Ducha $w™.

Bl. Ks. Michat staraf si¢ we wszystkich wydarzeniach zycia upatrywac
milujgcej reki Ojca niebieskiego. Takie poznawanie tajemnicy milosierdzia
Bozego doprowadzito go do stwierdzenia, ze w zyciu cztowieka wszystko,
co dobre, pochodzi od Boga i jest darem Jego milosiernej mitosci. Uwazal,
ze ,$wieci ostatnich czaséw byli bardziej przejeci uwielbieniem Milosier-
dzia Bozego, niz milo$ci. Ono bylo dla nich gtéwng pobudka do pracy nad
udoskonaleniem wtasnym, jak i do apostolstwa wsrod innych, - ono obu-
dzalto w nich ufnos$¢, mitosé i zapal, cierpliwos¢, wytrwatosé i zachwyt™.

Uwielbienie Milosierdzia Bozego wedtug niego jest obowigzkiem czlo-
wieka wierzgcego. ,Obowigzkiem naszym jest ufa¢ mu, pokutowac, nasla-
dowad¢, a przede wszystkim uwielbia¢ Boga w tym przymiocie, ktd-
remu zawdzieczamy wszystko, co mamy i czym jestesmy. Wreszcie, godna
i sprawiedliwg jest rzecza, stuszng i zbawienna, by$my czcili Boga w tym
Jego przymiocie, bySmy w sposdb szczegélniejszy wielbili nieskonczone
Milosierdzie Boze. Domaga si¢ tego naturalne poczucie wdzigcznosci za
otrzymane dobrodziejstwa, domaga si¢ tego sam Pan Jezus™. Ks. Sopocko
pisal dalej: ,,Z milosierdzia Bozego zostalismy oczyszczeni z tradu grzechu
i zasileni Komunig Wielkanocng. Czyz nie mamy obowigzku za to dzigko-
waé w swoich prywatnych modlitwach? I czyz ten obowiazek nie ma sie¢
ujawni¢ w czci publicznej Milosierdzia Bozego, w osobnym $wigcie? Je-
zeli$my uwielbiali Chrystusa Zmartwychwstatego, mamy réwniez czci¢ i
uwielbia¢ tegoz Chrystusa Mitosiernego, ktéry w dniu Zmartwychwstania

ustanowil Sakrament Pokuty - niewyczerpane zrdédlo milosierdzia Boze-
M5

go™>.
Wyznawanie i gloszenie miltosierdzia Bozego dokonuje si¢ wowczas,

gdy Koscidt gtoszac stowo Boze przybliza ludzi do Zrdédel milosierdzia -
do Eucharystii i do sakramentu pokuty (Dives in Misericordia, 13). Sa one
darem Chrystusa, ktory przez swojg $mier¢ i zmartwychwstanie w petni
objawil milosierdzie Ojca. Jan Pawel II przypomina, ze Eucharystia jest
zrodtem niewyczerpanej mitosci Boga: «Eucharystia przybliza nas zawsze

2 M. Sopocko, Ojciec wasz milosierny jest, w: R. Hoppe (red.), Rozwazania o Mitosierdziu

Bozym, Toronto 1971, s. 15.

M. Soroc¢ko, Serce Jezusa, a Milosierdzie Boze, ,Przeglad Katechetyczny” 31(1948),

nr. 6-7, s. 164.

* M. Sopoc¢ko, Milosierdzie Boze wzgledem grzesznikow, ,Wspolczesna Ambona” 4(1949),
s. 480-481.

> Tamze, s. 482.
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do tej milosci, ktdra jest potezniejsza niz §mier¢; ilekro¢ bowiem spozywa-
my ten chleb albo pijemy kielich, nie tylko glosimy $mier¢ Odkupiciela, ale
takze wspominamy Jego zmartwychwstanie i oczekujemy Jego przyjscia w
chwale» (Dives in Misericordia, 13).

Pelnia tego wielkiego mifosierdzia Bozego objawita si¢ w Ofierze Krzy-
za. I wlasnie ta Ofiara Krzyza zostala uwieczniona, staje si¢ rzeczywiscie
obecna i skutecznie dziatajaca w kazdej Eucharystii, podczas kazdej Mszy
$w. Uczestniczac we Mszy $w., stajemy niejako pod krzyzem Chrystusa, po-
wtarzam - rzeczywiscie obecnego i skutecznie dziatajacego wsrdd nas, czyli
stykamy si¢ z tym najwiekszym przejawem milosierdzia Bozego.

Czerpiemy z tego krzyza laske, przebaczenie, pomoc - wszystko.

A 7z drugiej strony, ta Eucharystia uzdalnia nas takze, by$my milosier-
dzie okazywali innym; i jest zarazem jakim$ wezwaniem, by$my te nasze
czynnosci milosierdzia podczas Eucharystii laczyli z wielkg ofiarg Chry-
stusa na krzyzu. Totez Eucharystia wyraza i zamyka wszystko to, o czym
moéwil Papiez na temat miltosierdzia. Oredzie Papieza i Eucharystia sg ze
sobg $cisle zlaczone.

Nie mozna na serio sprawowac Eucharystii, nie doswiadczajac mitosier-
dzia Bozego i nie czujac si¢ przynaglonym do praktykowania tego milosier-
dzia. Ks. Sopocko tak pisal na ten temat: “Eucharystia jest sakramentem
milos$ci i milosierdzia. W niej objawia si¢ mitos¢ Boga ku sobie, a jest nig
uwielbienie siebie przez objawienie swej madroéci, potegi, dobrotliwosci
i Milosierdzia oraz pobudzenie do wielbienia siebie przez ludzi, sktania-
jac ich do aktéw adoracji i hotdow™s. Dodaje nast¢pnie nasz Autor: ,,je-
zeli chcemy uwielbi¢ Stwoérce, nie mozemy tego lepiej uczynic, jak przez
niekrwawg ofiare Jego Syna. Jesli chcemy podzigkowaé Bogu za dary,
najlepiej wywiazemy si¢ z tego obowiazku przez tacznos¢ z dzigkczy-
nieniem Chrystusa we Mszy $w. Jezeli mamy prosi¢ Ojca o przebaczenie
win naszych, otrzymamy je w niekrwawej ofierze Jego Syna. Prosby na-
sze o rzeczy i faski potrzebne beda wystuchane najpewniej, gdy zanie-
siemy je we Mszy $w. przez zastugi brata naszego Jezusa™.

To prawda, ze codziennie i wielokrotnie wielbimy Tréjce Sw. w dokso-
logii i znaku, krzyza. Ko$ciét uznal jednak za rzecz konieczng ustano-
wic¢ osobng, uroczysto$¢ na uwielbienie tej tajemnicy. Ks. Michat uwazal,
ze podonie ,wystepuje konieczno$¢ obrania jednego dnia na uwielbienie

¢ M. Sopocko, Milosierdzie Boze w Eucharystii, w: R. Hoppe (red.), Rozwazania o Milosier-
dziu Bozym, Toronto 1971, s. 37.
7 Tamze, s. 40.
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Boga w Jego Milosierdziu, ktérego ogdtludzi prawie lub dobrze nie zna,
a przez to samo i nie nasladuje™. Jego usilne starania, po wielu latach, do-
czekaly sie tego®. Podkredlal, ze inspiracja dla ustanowienia tego $wieta
bylo pragnienie Jezusa, ktére przekazata Siostra Faustyna. Pan Jezus po-
wiedzial do niej: ,,Pragne, azeby pierwsza niedziela po Wielkanocy byla
swietem Milosierdzia” (Dzienniczek, 299). ,,Pragne, aby $wieto Milosier-
dzia, bylo ucieczky i schronieniem dla wszystkich dusz, a szczegdlnie dla
biednych grzesznikéw. W dniu tym otwarte s3 wnetrznosci mitosierdzia
Mego, wylewam cale morze lask na dusze, ktdre si¢ zblizg do Zrédla mi-
tosierdzia Mojego. Ktéra dusza przystapi do spowiedzi i Komunii §wietej,
dostapi zupelnego odpuszczenia win i kar. W dniu tym otwarte sg wszyst-
kie upusty Boze, przez ktore plyna taski” (Dzienniczek, 699).

Swieto Milosierdzia obchodzone jest w pierwsza niedziele po Wielka-
nocy, czyli IT Niedziele Wielkanocng, zwang obecnie Niedziela Mitosier-
dzia Bozego. Wpisat je do kalendarza liturgicznego najpierw Franciszek
kard. Macharski dla archidiecezji krakowskiej (1985), a potem niektdérzy
biskupi polscy w swoich diecezjach. Na prosbe Episkopatu Polski Ojciec
Swiety Jan Pawel IT w 1995 roku wprowadzit to $wieto dla wszystkich die-
cezji w Polsce. W dniu kanonizacji Siostry Faustyny 30 kwietnia 2000 roku
Papiez oglosil to swieto dla catego Kosciota.

2. Pelnienie dziel milosierdzia

Waznym polem ukazywania milosierdzia Bozego sa czyny milosierdzia,
przez ktdre cztowiek potwierdza, ze nie tylko potrzebuje milosierdzia, ale
gotowy jest do czynienia milosierdzia wobec bliznich (por. Dives in Mise-
ricordia, 14). Spelniajac uczynki miltosierdzia wynikajace z do§wiadczenia
milosierdzia Boga, chrzescijanin poznaje ukryta w sobie zdolnos¢ do dzie-
lenia si¢ mitoscig. Jan Pawet II podkresla w Encyklice ,,Dives in misericor-
dia® ze cztowiek jest zdolny do poznania milosiernej mitosci Boga, o ile
sam potrafi okaza¢ milosierdzie innym.

8 M. Sopocko, Milosierdzie Boze i ludzkie, ,Homo Dei” 20(1951), s. 375.

®  Uwazal, ze nalezy ,,obra¢ Niedziel¢ Przewodnia za $wigto Mitosierdzia Bozego, z ktdrego
wyplywaé bedzie zacheta do nasladowania tegoz Milosierdzia w akcji charytatywnej. Swieto
to nalezaloby tez obchodzi¢ uroczyscie, wraz z poprzedzajaca je nowenna, tam gdzie bedzie
to mozliwe oraz z nastepujaca po nim oktawa, zachowujac w tym wszystkim ramy obo-
wigzujacych dla tego okresu przepisow liturgicznych” M. Sopoc¢ko, Cnota Mifosierdzia, w:
R. HoppE (red.), Rozwazania o Mitosierdziu Bozym, Toronto 1971, s. 27.
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Mitosierdzie budzi ufnos¢, pogtebia wiare, poteguje mitos¢, wielkodusz-
nos¢ i mestwo naklaniajac poznajacych i wielbiacych je do nasladowania w
uczynkach. Trzeba tez pamietac, ze ,nasladowanie Milosierdzia Bozego w
uczynkach czyni je zastugujacymi na zywot wieczny” .

Zbawiciel wyr6znia Mitosierdzie sposréd innych doskonatosci Boga i na-
kazuje je poznawac, wielbic¢ i nasladowac. ,,Chrystus jest Pasterzem dusz na-
szych i naklania do nasladowania Jego Milosierdzia w uczynkach'. Sam
Bog daje pozna¢ przez objawienie swego Milosierdzia w Jezusie Chrystusie
oraz ,zaproszenie do wielbienia Go w nim i nasladowania przez czyny mi-
tosierdzia“'2.

Chrzest Swiety zaszczepia w naturze naszej zycie Boze, ktdre spra-
wia, ze wszystkie dobre uczynki sg mite i przyjemne Bogu, zastugujace
na nagrode wieczng w Krélestwie Bozym. ,Owoce drzewa zaszczepione-
go przewyzszaja o wiele nature pnia. Podobnie tez uczynki, wynikajace
z cnét nadprzyrodzonych, jeszcze bardziej przewyzszajg naszg nature,
albowiem sg juz rodzaju Bozego .

Pelnienie czynéw milosierdzia ks. Sopoc¢ko uwazal za prawo, ale i obo-
wigzek chrzescijanina. Tak pisal: ,Wielu ludzi ma btedne mniemanie o
cnocie milosierdzia, myslag bowiem, Ze petnigc uczynki mitosierdzia, czy-
nig tylko taske i ofiare, ktdra zalezy od woli i dobrego serca naszego. Tym-
czasem jest zupelnie inaczej. Cnota mitosierdzia nie jest tylko rada, do
ktérej mozna si¢ stosowac lub jej zaniechad bez grzechu, lecz jest ona $ci-
stym prawem i obowigzkiem kazdego chrzesécijanina. Od jego spelnienia
nikt sie usuna¢ nie moze. Wynika to z Pisma $w., z glosu rozumu i ze sto-
sunku naszego braterstwa“'*.

Jednak czyny te nie moga by¢ spelniane jedynie z poczucia obowigz-
ku. W pelnieniu uczynkéw milosierdzia blogostawiony ks. Michat wi-
dzial wielki zaszczyt. ,,Jaki to wielki zaszczyt zastepowaé Boga na ziemi
w $wiadczeniu jego Milosierdzia i wyprowadzaniu braci naszych z nedzy
oraz w usuwaniu ich brakéw fizycznych lub moralnych, jakie to wielkie
wyroznienie, ze Bog pozwala nam nasladowac siebie pod tym wzgledem.

10 Tamze, s. 375.

' M. Sorocko, Milosierdzie Boze i ludzkie, ,Homo Dei” 20(1951), s. 380.

M. Sorocko, Cnota Milosierdzia, w: R. Hoppe (red.), Rozwazania o Mitosierdziu Bozym,
Toronto 1971, s. 27.

M. Sorocko, Mifosierdzie Boze w sakramencie Chrztu Swigtego, w: R. Hoppe (red.), Rozwa-
Zania o Mifosierdziu Bozym, Toronto 1971, s. 31.

M. Sopocko, Cnota Mitosierdzia, w: R. Hoppe (red.), Rozwazania o Milosierdziu Bozym,
Toronto 1971, s. 24-25.
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Jakie to dla nas szczescie, ze mozemy swoja dobrocig tak tatwo odpokuto-
wac za grzechy nasze i wystuzy¢ sobie nagrode wieczng. Zwazywszy na to
wszystko, ktdzby si¢ jeszcze ociggal ze $wiadczeniem uczynkdw milosier-
nych blizniemu?!“.

Czyny milosierdzia sa podstawg chrzesijanskiej jednosci. ,,Jedno$¢ win-
ni$my okazywa¢ w uczynkach mitosiernych, ktére nakazat nam Bég i ktdre
wskazuje rozum i serce. Czyni¢ milosierdzie i sprawiedliwo$¢ wigcej sie
Panu podoba, niz ofiary“’¢.

Pobudzony do dzialania chrzescijanin powinien zawsze widzie¢ jasno
cel pracy charytatywnej. Pomocne w tym - wedlug ks. Sopocki - moze by¢
odpowiednio dobrane hasto. ,Wydaje mi si¢, ze w tej pracy potrzebne jest
osobne hasto, ktére by odpowiadalo celowi i pobudzato do czynu. Takim
hastem w pracy charytatywnej chrzescijan byloby nastepujace: ,Uwielbio-
ny Bég - w Trojcy i Milosierdziu!’. Wskazuje ono na cel kazdego stworze-
nia, a przede wszystkim cztowieka, jakim jest chwata Boza, ktéra winna
by¢ pobudka kazdego czynu chrzescijanina; nastepnie podaje ono $rodki
ku temu celowi prowadzace, jakimi s poznanie Mitosierdzia Tréjcy Sw. i
nasladowanie w czynach milosierdzia. Wymienione tu sa dwie najwigksze
Tajemnice - Tréjcy $w. i Mitosierdzia, jakie si¢ ujawnito we Wcieleniu, Od-
kupieniu i USwieceniu, a poniekad i w stworzeniu“".

3. Modlitwa o milosierdzie dla swiata

Modlitwa o mitosierdzie wyplywajaca z doswiadczenia milosierdzia
Boga w zyciu i spetniania uczynkéw mitosierdzia jest, jak méwi Jan Pawet
II, podstawowym obowigzkiem i prawem Kosciota: «Kosciol glosi praw-
de o milosierdziu Boga objawiong w ukrzyzowanym i zmartwychwstaltym
Chrystusie i wyznaje ja na rézne sposoby. Ko$ciot stara si¢ réwniez czyni¢
milosierdzie ludziom przez ludzi, widzac w tym nieodzowny warunek za-
biegdw o lepszy, ,bardziej ludzki’ §wiat dnia dzisiejszego i jutrzejszego. Jed-
nakze w zadnym czasie, w zadnym okresie dziejéw — a zwtaszcza w okresie
tak przefomowym jak nasz — Ko$ciét nie moze zapomnie¢ o modlitwie,
ktdra jest wotaniem o milosierdzie Boga wobec wielorakiego zla, jakie cia-
zy nad ludzkoscig i jakie jej zagraza. To wlasnie jest podstawowym prawem

5 Tamze, s.27.
6 M. Soroc¢ko, Duch liturgii I Niedzieli Wielkanocy, ,Duszp. Pol. Zagr” 22(1971), s. 44.
7 M. Soroc¢ko, Milosierdzie Boze i ludzkie, ,,Homo Dei” 20(1951), s. 382-83.
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i zarazem powinnoscig Kosciola w Jezusie Chrystusie» (Dives in Misericor-
dia, 15). Wobec sekularyzacji zycia, odchodzenia od Boga i Zycia «jakby
Boga nie byto» Kosciét ma obowigzek modli¢ si¢ o milosierdzie jako znak
nadziei dla kazdego czlowieka.

Ks. M. Sopocko jako wazny sposdb szerzenia czci Milosierdzia Bozego
uwazal modlitwe, a zwlaszcza praktyke nabozenstwa do Milosierdzia Bo-
zego w formach, ktore Jezus przekazal przez Siostr¢ Faustyne. Codziennie
poprzez Liturgie Kosciofa oraz indywidualng czes¢ obrazu Jezusa Mito-
siernego, odmawianie Koronki do Milosierdzia Bozego czy praktykowa-
nie modlitwy w Godzinie Miltosierdzia mozna uwielbia¢ Boga w tajemnicy
Jego mitosierdzia, szerzy¢ Jego cze$¢ i wyprasza¢ milosierdzie dla $wiata.

Ks. M. Sopocko zatroszczyl sie o wydanie modlitwenikéw majacych
ulatwi¢ wiernym wypraszanie mitosierdzia dla siebie i $wiata calego.

W 1949 roku ukazaly si¢ wazne dla ksztaltowania si¢ kultu Milosier-
dzia Bozego, publikacje: ,,Poznajmy Boga w Jego Milosierdziu. Rozwaza-
nia o Milosierdziu Bozym na tle litanii” oraz ,Godzina $wieta i Nowen-
na o Milosierdzie Boze nad $wiatem™®. Oba opracowania miaty chrakter
modlitewnikéw z szeroko rozbudowanymi tre§ciami odnoszacymi si¢ do
tajemnicy Milosierdzia Bozego przeznaczonymi do rozwazan i przedtuzo-
nej modlitwy. Mogly stuzy¢ do poglebienia i ubogacenia nabozenstwa do
Milosierdzia Bozego.

Pierwsze z nich zawieralo rozwazania oparte o kolejne wezwania Lita-
nii do Mitosierdzia Bozego. Ujete zostaly rozmaite aspekty prawdy o Milo-
sierdziu Bozym i poddane do rozwazenia i modlitwy. Przyblizane byty naj-
pierw prawdy dotyczgce samej istoty Milosierdzia Bozego, nastepnie wy-
réznione dzieta tegoz Milosierdzia poczawszy od stworzenia po odkupie-
nie i jego taski zachowane w Kosciele w sakramentach $wietych, na koniec
za$ ukazane dobroczynne owoce tegoz Milosierdzia udzielane tym, kto-
rzy do niego si¢ uciekaja. W zamierzeniu autora rozwazanie te mialy stu-
zy¢ selom praktycznym, czyli pobudzeniu do uwielbienia i nasladowania
Milosierdzia Bozego oraz do szerzenia tegoz kultu wérdd innych. Stad tez
proponowatl podja¢ po kazdym rozwazaniu konkretne postanowienie wy-
$wiadczenia jakiego$ uczynku mitosierdzia wobec duszy lub ciata bliznie-
go, co bytoby razem z modlitwa najlepszym uwielbieniem Boga w Jego Mi-
tosierdziu. Zachecal tez do apostolstwa Mitosierdzia, poprzez dzielenie si¢
doswiadczeniem doznawanych fask Mitosierdzia i rozgtaszanie tej prawdy.

18 Poznan 1949.
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Zaznaczyl, ze litania przeznaczona jest tylko do prywatnego odmawiania.

Opracowanie ,Godzina $wieta i Nowenna o Milosierdzie Boze nad
$wiatem” sktadalo sie z trzech cze$ci: nabozenstwa Godzina $wieta, upa-
mietniajacego czuwanie Jezusa w Ogréjcu, Nowenny do Milosierdzia Bo-
zego z szeroko rozbudowanymi rozwazaniami o Mitosierdziu Bozym oraz
rozwazan o Milosierdziu Bozym przeznaczonych na projektowane $wigto
Milosierdzia Bozego. Dodatkowo jeszcze zamieszczone byly: Litania Psal-
misty o Milosierdziu Bozym, Koronka do Milosierdzi Bozego, Litania do
Mitosierdzia Bozego, modlitwy i piesni do Milosierdzia Bozego. Na-
bozenstwo Godzina $wigta podane bylo jako propozycja modlitewnego
czuwania w czwartki, a szczegoélniej w Wielki Czwartek, w celu uwielbienia
Zbawiciela w jego mece konania w Ogrdjcu. Zawieralo w sobie, rozbudo-
wane w postaci rozwazan, akty uwielbienia, dziekczynienia, przeblagania i
prosby z dofaczong do kazdego z nich modlitwa w formie litanijnej. Roz-
wazania mialy w swej tre$ci odniesienia do tajemnicy Milosierdzia Bozego.

Cze$¢ poswigcona przedstawieniu Nowenny do Milosierdzia Bozego
poprzedzona byta krétkim wyjasnieniem o pochodzeniu tej formy modli-
twy oraz jej wartosci i znaczeniu. Autor informowal, Ze nowenng napisa-
ta siostra Faustyna, pod dyktando - jak méwita - samego Pana Jezusa, i ze
Jezus mial takze zleci¢ odmawianie tej modlitwy od Wielkiego Piatku do
Niedzieli Przewodniej, jako uroczysto$ci Milosierdzia Bozego. Wskazal, ze
niezaleznie od uznania przez Kosciol objawien siostry Faustyny, nowenna
bardzo nadaje si¢ do odprawiania we wskazanym czasie. Podal ponadto
jeszcze propozycje sposobu odprawiania tej nowenny publicznie, jesliby
na takie jej odprawianie zezwolily wtadze koscielne. Sama juz zas nowen-
na zgodnie z przekazem pochodzacym od siostry Faustyny obejmowala
intencje modlitw na poszczegdlne dni oraz tresci tychze modlitw. Do tego
dolgczone zostaly dodatkowo rozwazania pochodzace od autora opraco-
wania. Rozwazania wkomponowane w modlitwy poszczegdlnych dni no-
wenny, nawiazywaly do charakteru i tresci liturgii tych dni, badz intencji
Z nowenny.

Ks. M. Sopocko czesto zachecal do modlitwy zwlaszcza za dusze
czy$cowe. Uwazal, ze najskuteczniejszg formg modlitwy za te dusze jest
ofiarowanie za nie Mszy Swietej. ,,Katolik ma w sobie za mily i drogi
obowigzek ofiarowac za dusze w czy$écu swoje modlitwy, cierpienia i
zastugi, a szczegélnie ofiar¢ Eucharystyczng, w ktorej sakramentalnie
uobecnia si¢ nieskoniczone zado$¢uczynienie Chrystusowej ofiary krzy-
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zowej”®. On byl tez przekonany, ze dusze, za ktore sie kto§ modli na zie-
mi, odwdzigczajg si¢ niezmiernie, wstawiajac si¢ za tymi osobami przed
Panem. Pisal, Zze ,nasz wlasny interes wymaga, aby$my niesli pomoc
duszom w czy$écu, albowiem one beda naszymi opiekunami przed Bo-

giem i beda nieustannie za nami si¢ modli¢”*.

Zakonczenie

Oredzie Milosierdzia, ktérym mamy zy¢ i dzieli¢ sie z innymi jest wiel-
kim darem Boga dla naszych czaséw, darem, ktory jest znakiem nadziei,
rekojmig zbawienia i $wiatlem o$wietlajagcym ludzkie drogi w trzecim ty-
sigcleciu wiary, dlatego powinien by¢ przekazywany w wielkiej pokorze i
zgodnie z zamystem Jezusa. Oredzie to jest rzeczywiscie gtéwnym przesta-
niem naszych czaséw: milosierdzie jako Boza moc, jako Boza granica dla
zla calego $wiata. Dlatego istnieje ogromna potrzeba, by tym darem dzieli¢
sie jak najlepiej i z wielka hojnoscia.

Szerzenie czci Milosierdzia, czyli gloszenie tajemnicy milosierdzia Bo-
zego objawionej najpelniej w Chrystusie ukrzyzowanym i zmartwychwsta-
tym, poprzez $wiadectwo zycia, czyny, stowa i modlitwe ma nie tylko uka-
zywac droge do pieknego i szczedliwego zycia na ziemi, ale takze, a moze
przede wszystkim stuzy¢ dzietu zbawienia i uswiecenia $wiata oraz pro-
wadzi¢ do przygotowania ludzkosci na powtdrne przyj$cie Chrystusa na
ziemie.

Stowami Ojca Swietego Benedykta XVI zakoriczmy refleksje na temat
gloszenia Bozego miltosierdzia wedlug nauczania bltogostawionego ks.
Michata Sopocki. Papiez wypowiedzial je podczas homilii w II Niedziele
Wielkanocng 15 kwietnia 2007 r.: ,,Ufajcie - méwi nam — w Boze milosier-
dzie! Stawajcie si¢ dzien po dniu ludZmi Bozego milosierdzia! Milosierdzie
jest szatg $wiatlosci, ktora Pan dal nam w chrzcie. Nie powinni$my pozwo-
li¢, by to $wiatto zgaslo; przeciwnie, musi by¢ ono coraz mocniejsze w nas
kazdego dnia i tym samym by¢ dla §wiata radosnym gloszeniem Bozego
oredzia“.

¥ M. Sopocko, Obowigzek wspomagania dusz w czysécu, w: R. Hoppe (red.), Rozwazania
o Mitosierdziu Bozym, Toronto 1971, s. 50.

2 Tamze.

2L «LOsservatore Romano», wyd. polskie, 2007 nr 6, s. 23.
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Streszczenie

W niniejszym artykule podjeta zostanie proba ukazania misji gtoszenia
Bozego milosierdzia w tych trzech wymiarach w oparciu o nauczanie bto-
gostawionego Ks. Michata Sopocki. W artykule uwzglednione zostat naste-
pujace zagadnienia: Poznawanie i uwielbianie Boga Milosierdzia, Pelnie-
nie dziel milosierdzia, Modlitwa o milosierdzie dla §wiata. Ideg zycia ks.
Sopocki bylo gloszenie Milosierdzia Bozego i gleboka wiara w zwycigstwo
misji powierzonej przez Boga Swietej Siostrze Faustynie i jemu samemu.
Gleboki teolog i gorliwy duszpasterz, jakim byt ks. Sopocko, ma swoj nie-
zwykly i nieporéwnywalny wkiad w triumf Bozego Milosierdzia, bedacego
przedmiotem ufnej chrzescijanskiej nadziei.

Stowa kluczowe: Mifos¢, Mitosierdzie, Ks. Michat Sopocko, Gloszenie.

Proclamation of the Mercy of God according to the Teaching
of Blessed Rev. Michal Sopocko

Summary

This article attempts to show the mission of proclaiming God’s mercy
in three dimensions based on the teachings of Blessed Father Michael So-
pocko. The following issues were taken into consideration: to get to know
and to worship God of Mercy, to perform works of mercy, and to pray
for mercy for the world. The idea of Father Sopocko’s life was to proclaim
God’s Mercy and a deep faith in the victory of the mission entrusted by
God to the Holy Sister Faustina and to himself. A deep theologian and a
zealous pastor, which Father Sopocko was, he has a unique and incompa-
rable contribution to the triumph of the Divine Mercy (mercy which is the
subject of Christian hope).

Key words: Love, Mercy, Father Michael Sopocko, Preaching.
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MILOSC TRESCIA I MOTYWEM
PRZEPOWIADANIA SEOWA BOZEGO

Tre$é: Wstep; 1. ,,Bog jest mitoscia”; 2. ,,Gdybym mowit jezykami ludzi i aniotow, a mitosci bym nie miat,
stalbym si¢ jak miedz brzgczaca albo cymbat brzmiacy” (1 Kor 13,1); Zakonczenie.

Wstep

Jednym z popularnych terminéw Biblii jest stowo ,,mito$¢”. Rzeczownik
ten wystepuje az 206 razy, w formie czasownikowej ,,mitowac (si¢)”, az 214
razy'. Z tego tytulu, ze homilia jest komentarzem biblijnych czytan mszal-
nych, milo$¢ jest rowniez wiodagcym motywem homilijnego przepowia-
dania. Przez swoje objawienie Bog odstonit takie oblicze mitosci, ktorego
widzialnym obrazem jest Jezus Chrystus. Juz tyle styszeliémy z ambony o
milosci czy jeszcze mozna ustyszec¢ co$ nowego?

Odwiecznym problemem glosicieli orgdzia Bozego jest: jak méwic, by
nas stuchali? Zapewne pytanie jest zasadne, jednak odpowiedz bedzie zto-
zong. Niewatpliwie mowi¢ o milosci Bozej, bedzie zawsze na czasie i mo-
wic z tredcia, to sztuka, ktoérg winien posig$é¢ wytrawny méwca. Dlatego
kaznodzieja musi ciggle szuka¢ motywéw do gloszenia or¢dzia mitosci.
Moc Stowa, ktére stalo si¢ Cialem i kazdego stowa, ktére odpowiednio wy-
modulowanego przez méwce nie zostaje bez echa, jest juz wystarczajacym
motywem, by méwi¢ o milosci, a tym bardziej o Bozej, by uwierzyli i zo-
stali zbawieni®.

Ks. Wojciech Turowski - kaptan diecezji lomzynskiej, dr teologii pastoralnej, specjalista w dzie-
dzinie homiletyki i retoryki, autor licznych artykuléw naukowych z tej dziedziny.

! Zob. J. Fu1s, Konkordancja Starego i Nowego Testamentu do Biblii Tysiagclecia, Warszawa
1991, s. 594-595.
2 Por.Dz16,31.
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1. ,,B0og jest miloscig”

Prawdg chrzescijanskiej wiary jest ta, objawiona przez Jezusa z Nazare-
tu, o ktdrej napisal umilowany uczen, $w. Jan: ,,Bog jest miloscia” (1] 4, 16).
Prawda ta skfada sie na caly sens misji Kosciota w $wiecie, ktory ,,pochodzi
z miloéci Ojca przedwiecznego, zalozony w czasie przez Chrystusa Odku-
piciela, zjednoczony w Duchu Swietym, ma cel zbawczy i eschatologicz-
ny”. ,Koscidl jest powszechnym sakramentem zbawienia, ukazujgcym i
zarazem realizujacym tajemnice milosci Boga do czlowieka™. Boza milos¢
jest w centrum Kosciota, jest gtéwng zasadg i istotg gloszonego kerygmatu.
Homilia ma by¢ przedluzeniem stowa Bozego obecnego w Pismie $wigtym.
Nie chodzi w niej o egzegetyczny komentarz perykop czytan mszalnych,
lecz o wydobycie ich kerygmatu i jego egzystencjalna i liturgiczna aktuali-
zacje’. Dlatego tre$¢ homilii winna by¢ nasycona kerygmatem opowiadaja-
cym o dziele zbawczym Jezusa, ktory do konca umitowat ludzkos¢, oddajac
swoje zycie na krzyzu. Tak wiec cate wystgpienie homilijne winno by¢ ke-
rygmatyczne i uzasadniajace Boza mitos¢.

Mowiac o miloéci w kontek$cie przepowiadania, nie mamy na mysli
ckliwosci przekazu czy psychologizowanie, nie chodzi tez o zonglowanie
na rézne sposoby stowem ,,milo$¢”. Papiez Benedykt X VI przestrzega przed
gloszeniem homilii ogdlnych i abstrakcyjnych®. Chodzi o zwigzty przekaz
na ten temat, bazowanie na Pi§mie $wietym, zywej Tradycji Ko$ciota oraz
na konkretnym tekscie liturgicznym’.

1.1. Boza milos¢ jest osobowa

Homilista, méwiac o milosci winien ukazywac ja personalistycznie. Mi-
tos¢ Boza jest osobowa. Obwieszcza t¢ prawde na poczatku swej Ewange-
lii $w. Jan Apostol: ,,A Stowo stalo sie ciatem i zamieszkalo wsrdd nas” (J
1,14). W inny miejscu dopowie: ,Tak bowiem B6g umitowat §wiat, ze Syna
swego Jednorodzonego dal, aby kazdy, kto w Niego wierzy, nie zginat, ale
mial Zycie wieczne” (] 3,16). Kochajace si¢ Osoby Boskie przez akt stworze-
nia czlowieka i jego zbawienia, przez wiare w Jezusa Chrystusa ,wciagaja’

Sobdr Watykanski IT, Konstytucja duszpasterska o Kosciele w $wiecie wspotczesnym Gau-
dium et spes, 40.

Tamze, 45.

Por. S. DYk, Co glosi¢, aby wierzyli?, Lublin 2013, s. 11.

Por. BENEDYKT X VI, Adhortacja apostolska Verbum Domini, 59, (dalej VD).

Por. BENEDYKT XVI, VD 34.

N v
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cztowieka w relacje osobowej, Boskiej mifosci. Przypomina o tym Konsty-
tucja dogmatyczna Dei verbum, Soboru Watykanskiego II w nastepujacych
stowach: ,Niewidzialny B6g w nadmiarze swej mito$ci zwraca si¢ do ludzi
jak do przyjacidt i obcuje z nimi, aby ich zaprosi¢ do wspoélnoty z sobg i
przyjac ich do niej”®. Bog jest czysta miloscig Boskich Osob, ktdrych wiezig
jednosci jest wlasnie milo$¢, objawiona w Synu Bozym.

W homilii nigdy dos¢ jest wysyla¢ komunikaty, ze Bég kocha cztowie-
ka bezwarunkows, darmowa mitoscig, kocha cztowieka takim, jakim jest.
Druga prawda o milosci méwi, ze bez milosci cztowiekowi trudno zy¢. Bog
nie kocha dla zalet, wypracowanych osiagniec¢ i co wiecej, nie przestanie
kocha¢ kazdego z powodu jego wad. Gdyby tak nie bylo, to Stwoérca nie
podjatby odkupienczego planu zbawienia czlowieka, a odwieczny Logos nie
przyjalby ludzkiego ciata z Dziewicy Maryi. Tak, wiec milos¢ Boga do czto-
wieka jest trwala i wieczna. Jana Pawet II glosit: ,Czlowiek nie moze zy¢
bez mitosci. Czlowiek pozostaje dla siebie istotg niezrozumialg, jego zycie
jest pozbawione sensu, jesli nie objawi mu si¢ Milosci™.

Ewangelie synoptyczne ukazuja konkretng osobowg Milo$¢, ktorg jest
Jezus; kiedy naucza ttumy, gdy uzdrawia, czy uwalnia od ztego ducha
konkretnego cztowieka. Podobnie Ewangelia $w. Jana odstania personal-
ng mito$¢ Chrystusa do czlowieka. Przykladem niech bedzie rozmowa z
Nikodemem poszukujacym prawdy, dociekajagcym Bozych tajemnic®. In-
nym przykladem jest rozmowa z Samarytanka, ktéra Jezus nie pogardza,
ale z miltoscig odstania prawde o jej Zyciu i zaprasza na droge zbawienia,
do ,,czerpania wody zycia”''. Charakterystyczne dla Ewangelii §w. Jana s3
mowy Jezusa odstaniajaca osobistg relacje postuszenstwa i mitosci, jaka jest
miedzy Ojcem i Bozym Synem'?. Gdy kaznodzieja w centrum przepowia-
dania postawi Jezusa, Jego tajemnice i dzieto odkupienia, nie sposéb, by
nie ukazal wlasciwie Bozej mitosci. Chrystocentryzm homilii gwarantuje
poprawne ukazanie Jezusa - Obraz Mitujacego Boga.

1.2. Boza milo$¢ rozpisana na kartach Biblii

Zbawienie, ktérego gloszenie jest podstawowym postannictwem Ko-

Sobdr Watykanski IT, Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym Dei Verbum, 2.
°  Jan Pawee I, Encyklika Redemptor hominis, 10.

10 Por.J 3,1-21.

11 Por. ] 4,5-42.

2 Por. ] 2,17-18; 4,34; 6,39; 8,42-43; 10,30; 11,41; 13,31;14,9, 31; 15,9; 16,27; 17, 1nn.
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$ciola, faczy sie $cisle z mitoscig. Mito§¢ stanowi podstawe odwiecznego
dialogu Boga z czlowiekiem. Ma ona zrédfo w samym Bogu, jest suweren-
na i odwieczna. Kiedy stwarzal $wiat, kiedy zawierat liczne przymierza,
Bog kierowal si¢ mitoscig". Wypowiedzi o mitosci w Pismie swigtym sa
obecne prawie we wszystkich rodzajach literackich i we wszystkich ksie-
gach Biblii. Milo$¢, jako moc zyciodajna i ozywiajaca, jest obecna w calym
Objawieniu. Zywy i wszystko ozywiajacy Bog jest Tym, o ktérym méwig
Psalmy: ,Wszystko to czeka na Ciebie, by$ dal im pokarm w swym czasie.
Gdy im udzielasz, zbierajg; gdy reke swa otwierasz, sycg si¢ dobrami. Gdy
skryjesz swe oblicze, wpadaja w niepokdj; gdy im oddech odbierasz, mar-
nieja i powracajg do swojego prochu” (Ps 104, 27-29). Piecioksiag Mojzesza
opisuje rézne przymierza Boga z ludzmi, gdzie Stwdrca jest sprawiedliwy,
ale i taskawy, pelen mitosci do swojego ludu, ktéremu w serca wpisal pra-
wo mitosci Boga i tego nakazal naucza¢ swoje dzieci, i zy¢ tym prawem,
na co dzien'. Milo$¢ ta, to pozerajacy ptomien mitosci, wyraza jedyno$é
Boga oraz wole mitowania Izraela i nakaz czynienia tego przez wybrancow:
»Stuchaj Izraelu, nas Bog Jahwe - Jahwe jedyny. Bedziesz milowal twojego
Boga, Jahwe, z calego serca, z calej duszy swojej, ze wszystkich swych sil”
(Pwt 6,4). Mitos¢ do Boga oznacza raczej wiernos¢, lojalnosc® ale i teskno-
te za Bogiem: ,,Kogo procz Ciebie mam w niebie? Gdy jestem z Toba, nie
cieszy mnie ziemia” (Ps 73,25). Pisma prorockie jednoznacznie ukazujg ob-
licze Boga — Milosci: ,,Ukochatem ci¢ odwieczng mitoscia, dlatego tez za-
chowatem dla ciebie taskawos$¢” (Jr 31,3). Mitos¢ Boza opisana u prorokow
ma oblicze ludzkie: ,,Czyz moze niewiasta zapomnie¢ o swym niemowle-
ciu, ta, ktora kocha syna swego tona? A nawet, gdyby ona zapomniata, Ja
nie zapomne o tobie” (Iz 49,14-15). Podobnie ksiggi sapiencjalne ukazujg
milo$¢, ktora pozwala sie znalez¢ tym, ktdrzy jej szukajg. Stary Testament
czesto opisujac Boga, ucieka si¢ do licznych antropomorfizméw, gdzie Bog,
jako osoba posiada cechy osoby ludzkiej. Ma: twarz, rece, oczy, serce, ale
takze bogate zycie emocjonalne, wewnetrzne, intelektualne i duchowe. Jed-
nak przedstawienie Boga z cechami osoby ludzkiej nie oznaczalo, ze jest
On cztowiekiem'.

3 Por. B. SMOLKA, Zbawczy wymiar milosci i mitosierdzia Bozego w Starym Testamencie, jako
Zrédlo i fundament misyjnej dziatalnosci Kosciota w nauce Jana Pawta II, w: Scriptura sa-
cra, Opole 1997, s. 59.

" Por. Pwt 6,6-9.

5 Por. G. HENTSCHEL, ,Poniewaz Pan was umilowal” (Pwt 7,8), w: Communio, 5(89)1985, s. 24.

16 Por. S. GRzYBEK, Obraz Boga w Starym Testamencie, w: Ruch Biblijny i Liturgiczny 30/1977,
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Pismo $wigte o mito$ci wypowiada si¢ jezykiem narracji. Teksty te opi-
sujg cala réznorodnos¢ i bogactwo mitosci migedzy ludzmi'. Od milosci
ojca do syna, poprzez wzajemng mezczyzny i kobiety, poprzez mitos¢ do
Boga, do drugiego cztowieka i nawet do wrogdéw'®. Oznacza to, ze rysuje
wizje nowego $wiata, w ktory z jednej strony reinterpretuje naszg rzeczywi-
sto$¢, z drugiej stanowi dla niej alternatywna rzeczywistos¢, gdzie Bog jest
poczatkiem wszystkiego i transcendentnym autorytetem oraz ze réwno-
czesnie jest dobrocig i z milujaca troska obejmuje wszystkie swoje dzieci®.
Tak, wigc mito$¢ nie tyle jest fundamentalng zasadg etyczng ile podstawo-
wym aspektem tego nowego $wiata, ktory nam kresli Biblia, gdzie mitowa¢
oznacza czyni¢ dobro. Tak wiec mitos¢ jest sama w sobie dobrem.

Bdg objawiajacy sie na kartach Pisma $wietego odstania Tréjosobowa
Jednos¢, ktorg sam jest, gdzie mitos$¢ jest wewnatrztrynitarng zasada. Bog
- Milo$¢ i najwyzsze Dobro z nadmiaru swej miltosci i szczescia odwiecz-
nie postanowit powola¢ do istnienia cztowieka, aby go obdarzy¢ miloscia.
Nawet niepostuszenstwo rodzicéw nie zmienifo tego odwiecznego posta-
nowienia. Przeciwnie Bog w swej mitosci lituje si¢ nad grzesznym cztowie-
kiem, ktéry wlasnymi sitami nie moze osiaggnac zbawienia i posyla swojego
Jedynego Syna. Jezus jest objawieniem Boga — Mitosci*’. Najpiekniej o tej
milosci pisze §w. Jan Ewangelista. Jest on wyjatkowym mistrzem w opisy-
waniu mitosci Bozej. W Ewangelii i Listach ukazuje, czym ona jest, jakie sg
jej sktadniki i w jaki sposéb mamy jg poznawa¢. Bég okazal nam swojg mi-
tos¢ przez to, ze ,,zostalismy nazwani dzie¢mi Bozymi i rzeczywiscie nimi
jestesmy” (1] 3,1). Okazal nam te mito$¢ przez tajemnice Wcielenia Syna
Bozego, bedaca pelnym objawieniem prawdy o Bogu, ktdry jest dobrym i
kochajagcym Ojcem. ,,Tak bowiem Bdg umitowat §wiat, ze Syna swego Jed-
norodzonego dal, aby kazdy, kto w Niego wierzy, nie zginal, ale miat zycie
wieczne” (] 3, 16). ,W tym objawila si¢ mito§¢ Boga ku nam, ze zestat Syna
swego Jednorodzonego na $wiat, aby$my zycie mieli dzigki Niemu. (...) On
sam nas umilowal i postal Syna swojego, jako ofiare przebtagalng za nasze
grzechy” (1] 4,9-10).

s. 8; S. GRZYBEK, Rozwdj idei Boga w Starym Testamencie, w: Bog, Dekalog, Blogostawieri-
stwa, Modlitwa, red. A. Swigcickr, Krakéw 1977,s.19; 0z 11, 9.

7" G. HENTSCHEL, ,,Poniewaz Pan was umilowal” (Pwt 7,8), dz. cyt., s. 27.

8 Por. Z. PAWLOWSKI, Biblijna agape. Jezyk mitosci i jego funkcja w ksztattowaniu spotecznego
wymiaru doswiadczenia Boga, w: Ethos 43/1998, s. 36.

¥ Por. R. PODLESNY, Obraz Ojca w Biblii, w: Pedagogia Ojcostwa nr 2 (1/2011), s. 117.

% Por. M. Ruseckl, Mitosé jako motyw wiarygodnosci chrzescijaristwa, w: Mitos¢ w postawie
ludzkiej red. W. SLoMKaA, Lublin 1993, s. 241-242.
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Papiez Benedykt XVI powie, ze: ,W historii milo$ci, ktérag opowiada
nam Biblia, Bég wychodzi nam naprzeciw, probuje nas zdoby¢ - az do
Ostatniej Wieczerzy, az do Serca przebitego na krzyzu (...). Zawsze na
nowo wychodzi nam naprzeciw (...)"*'. Miloé¢ Boza, jest konkretna, oso-
bowa, gdyz Bdg jest mitoscig powie $w. Jan*.

Encyklika Benedykta XVI o Bozej mitosci ,,uczy, ze w Jezusie Chrystu-
sie Bog objawil swoje ludzkie oblicze. Staf si¢ bliski kazdemu cztowiekowi
i niejako dotykalny. Takiego Boga powinien Koscidt glosi¢ dzisiejszemu
$wiatu”®. Zatem, w centrum homilii, jej istotng trescig winien kaznodzie-
ja uczyni¢ osobe Jezusa Chrystusa, Zzywy obraz milosci Bozej, opowiada-
jac ewangeliczne dziela Bozego Syna, ukazywac je w $wietle zywej mitosci,
jaka Bog ciagle ma do cztowieka. To Jezus jest zbawicielem czlowieka i nie
ma innego. Nikt i nic nie moze nas oddzieli¢ od tej mitosci: mimo naszej
niewierno$ci**. Bég stwarzajac wszech$wiat — dat wyraz swojej mitosci do
czlowieka. Stworzenie jest przenikniete miloscig Boga. Nie takg jednak mi-
toscig, ktéra dokonala stworzenia kiedys, u zarania dziejow, lecz mitoscia
$wiezg, na dzi$, na ten moment, na tu i teraz. Milo$¢ chrzescijanska, ktora
wyplywa z samego Boga, jako swojego zrodta i jest udzielana cztowiekowi
poprzez stowo Boze i sakramenty $w. i zwigzana z nimi taska przetwarza
go ontycznie i czyni nowe stworzenie®”. ,;To milosierdzie i mito§¢ pozwala
uczniom Jezusa, aby nie utracili tozsamosci otrzymanej od Niego i uznali
siebie za dzieci tego samego Ojca. W milosci, ktorg oni, czyli my praktyku-
jemy w zyciu odzwierciedla si¢ w ten sposob owo milosierdzie, ktére nigdy
nie bedzie miato konca™.

Potrzeba, by w przepowiadanym slowie Bozym dokonata si¢ kenoza
stowa, jak uwaza ks. H. Stawinski. ,,Polega ona na tym, ze zywe stowo Boga
zostalo spisane, a zatem stalo si¢ martwa literg, podobnie jak Chrystus za-
milkl na krzyzu. A jak Chrystus zostat wskrzeszony przez Boga, tak przez
ludzki glos przemawiajacego i przez dzialanie Ducha Swietego stowo ozy-
wa na nowo. Dzieki asystencji Ducha Swietego udzielonej lektorom i ka-

?' BENEDYKT XVI, Encyklika, Deus caritas est, 17.

2 Por. 1] 4,16.

# ]. GAWEL, Bdg jest mitoscig, w: http://www.niedziela.pl/artykul/112708/nd/Bog-jest-milo-
scia (odczytano 12.08.2016).

2 Por.Rz 8, 35-39.

»  Por. M. Ruseckl, Mitos¢ jako motyw wiarygodnosci chrzescijaristwa, dz. cyt., s. 243.

*  PapIEZ FRANCISZEK, Katecheza wygloszona 21 wrzeénia 2016r. Poswiecona oméwieniu
hasta Roku Milosierdzia, w: http://papiez.wiara.pl/doc/3457550.Nie-ma-alternatywy-dla-
-milosci-milosiernej (odczytano 21.09.2016).
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znodziejom stowo Boze wychodzi z kenozy””. Duch Swiety ozywia zwia-
stowane sfowo Boze, aby wierni mogli je przyjac z wiara, ktéra doprowa-
dza do spotkania z Chrystusem - Zrédlem Mitosci i Stowem Ojca. Duch
jednosci jaki panuje w Pismie $wietym oczekuje od glosicieli stowa Boze-
go integralnego ukazywania calego Objawienia z motywem mitosci wiacz-
nie. Chodzi o uwzglednienie jednosci, jaka istnieje w Biblii. Pismo $wie-
te, mimo calej r6znorodnosci form i tresci, jest rzeczywistoscig jednolita,
poniewaz we wszystkich stowach biblijnych Bég tak naprawde wypowiada
jedno Stowo - Logos.

1.3. Wspolnototworczos$¢ Bozej milosci

Tres$cig wiary katolickiej jest objawiajacy si¢ Bog w tajemnicy Tréjcy
Swietej — ,Communio personarum’”. Prawda o Tréjcy Swietej podkresla nie
tylko komunijny charakter Oséb Boskich, ale takze oséb ludzkich, rozpo-
znajacych zaréwno swa osobowa podmiotowos¢, jak i swoj relacyjny cha-
rakter oraz charyzmat wiary, nadziei i milo$ci. Kosciol nie jest bowiem
zbiorem samotnych wierzacych jednostek, lecz wspélnotg ludzi zwigza-
nych ze sobg wzajemnie i skierowanych ku sobie, by obdarowywac sie na-
wzajem milodcia, budowac si¢ w wierze i patrze¢ z nadzieja. Modelem jest
wspolnota Apostoldw zyjaca ze sobg razem, ktorzy wstuchani w swojego
Mistrza, ktdry ,,umitowawszy swoich na $wiecie, do konca ich umitowat”
(J 13, 1) — uwierzyli w Niego i umocnieni mocg z wysoka — darami Ducha
Swietego - rozeszli sie po $wiecie, by zaktada¢ nowe wspélnoty zbudowane
na wierze w Chrystusa, a wiec na miloéci Bozej. Trzeba zauwazy¢, ze Jezus
czyni milo$¢ przedmiotem nowego przykazania, z ktérym sie¢ identyfiku-
je*®. Ono réwniez ma by¢ zarazem znakiem rozpoznawczym chrzescijan:
»P0 tym wszyscy poznaja, zecie uczniami moimi, jesli bedziecie si¢ wza-
jemnie mitowali” (J 13,35). Gloszac Chrystusa, nalezy wskazywa¢, ze On
objawia mito$¢ Ojca, jak ja objawil wspolnocie Apostotow, ktérg od Niego
otrzymali, tak Kosciot, wspdlnota wierzacych w Chrystusa nieustannie jest
obdarowywana Boza miloscig. Uczniowie milujac sie wzajemnie, nasladuja
milo$¢ Jezusa, ktérg od Niego otrzymali. Dlatego Jezus moéwi: ,,Jak Mnie
umilowal Ojciec, tak i Ja was umilowalem. Wytrwajcie w mitosci mojej!”
(J 15, 9). I jeszcze: ,,To jest moje przykazanie, abyscie si¢ wzajemnie mito-

¥ H. SLAWINSKI, Liturgiczne przepowiadanie stowa Bozego jako jedno z naczelnych zadat po-
stugi kaplanskiej, w: Kieleckie Studia Teologiczne 1(2002), s. 164.
2 Por.] 13, 34.
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wali, tak jak Ja was umitowalem” (J 15,12). Chrystusowa milo$¢ jest wspol-
noto tworcza. Na czym polega? — kaze chrzescijanom radosnie dzieli¢ sie
dobrami z bliznimi*, umiejetnie wspdtczué z nimi i wspodlcierpie¢ az po
meczenstwo. Mitos¢ Boza, rozlana w sercach chrzescijan przez dzialanie
Ducha Swigtego kieruje ku niesieniu pomocy duchowej i materialnej cier-
piacym i potrzebujacym. Miloé¢ blizniego przejawia si¢ réwniez w chary-
zmatycznym udzielaniu innym ze swego stanu posiadania (Rz 12, 8), do-
konywanym ze szczero$cia i hojnoscia™, wywodzacym si¢ z zyczliwosci, a
nawet oddania siebie blizniemu. Taka postawa jest trudna, ale mozliwa do
osiggniecia dzigki swiadomosci wspolnoty w ramach Ciata Chrystusa, kto-
ry calkowicie poswigcil samego siebie dla ludzi. Dynamiczno$¢ wspolnoty
Ko$ciota w niesieniu pomocy w potrzebie, staje si¢ wartosciowe dzieki mi-
tosci, z ktérej wynika, a jest nig osoba Chrystusa®, inaczej byla by filantro-
pia. ,Dzieki cnocie milo$ci milujemy Boga nade wszystko i naszych bliz-
nich jak siebie samych ze wzgledu na mito$¢ Boga. Jest ona wigzig dosko-
natosci i formg wszystkich cnét” — poucza Katechizm Kosciota Katolickie-
go*?. Ze wzgledu na fundamentalng warto$¢ cnoty mitosci, jaka jest dla Ko-
$ciota, przez ktdra jest on rozpoznawalny w §wiecie. Kosciot ciagle bedzie
o mitoéci moéwit, jej nauczal uroczyscie, jak i w powszechnej postudze glo-
szenia sfowa Bozego, bedzie sprawowatl Misterium Mitosci — Eucharystie,
az do skonczenia $wiata i wlaczal sie w dzieta niesienia mitosci w szeroko
rozumianej misji Caritas Kosciota. Dlaczego? Gdyz taka jest tozsamos¢ Ko-
$ciota, prawda o Nim. Papiez Benedykt XVI zachecat poszukiwaé prawdy,
ktéra ma stuzebna role wobec milosci. ,,Prawda jest swiatlem nadajacym
milos$ci sens i warto$¢. Jest to $wiatlo zaréwno rozumu jak i wiary, dzieki
ktéremu umyst dociera do przyrodzonej i nadprzyrodzonej prawdy mito-
$ci: odkrywa jej sens oddania sie, otwarcia i komunii. Bez prawdy milto$§¢
staje si¢ sentymentalizmem. Milos¢ staje sie pustym stowem, ktére mozna
dowolnie pojmowac. Na tym polega nieuchronne ryzyko, na jakie wysta-
wiona jest mito§¢ w kulturze bez prawdy” - nauczat papiez33.

Do trwania we wspolnocie, w miltosci i prawdzie zachecal swoich
uczniéw sam Chrystus: ,Jezeli bedziesz trwaé¢ w nauce mojej, bedziecie

» 2Kor9,7.

® Por.2Kor 9, 13.

' Por. H. BoGgackl, Charyzmatyczna struktura Kosciota pierwotnego, w: Collectanea Theolo-
gica 41/2/1971, s. 48-49.

2 Katechizm Koéciofa Katolickiego nr 1844.

¥ BENEDYKT XVI, Encyklice Caritas in Veritate, 3.
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prawdziwie moimi uczniami i poznacie prawde, a prawda was wyzwoli” (J
8,31-32). ,Wytrwajcie w milo$ci moje;j! Jedli bedziecie zachowywaé moje
przykazania, bedziecie trwa¢ w miltosci mojej” (J 15, 9-10). Milo$¢ ozywia
i inspiruje praktykowanie wszystkich cnét. Jest ona ,wiezig doskonatosci”
(Kol 3, 14). Jednym slowem, milo§¢ usprawnia i oczyszcza naszg ludzka
zdolno$¢ mitowania, pojedynczej osoby i cala grupe, jest wigc istotnym
»skladnikiem” wspdlnototworczym.

2. ,Gdybym mowit jezykami ludzi i anioléw,
a milosci bym nie mial, stalbym si¢ jak miedz brzeczgca
albo cymbat brzmigcy” (1 Kor 13,1)

Po wskazaniu ogélnym, czym jest milo§¢ w rozumieniu Koéciota przy-
szedl czas, by zapytac jak te tresci przekaz, w jaki sposdb je zakomuniko-
wac. Jest to niebagatelna sprawa w procesie przygotowania homilii i jej wy-
gloszenia wiedzie¢ jak chce ja wyglosi¢, wypowiedzie¢, jaki efekt wokalny i
ekspresyjny chce uzyskac. Najkrocej rzecz ujmujac, o milosci nalezy mowic
z miloscig. Kaznodzieja, jesli chce dobrze spetni¢ swoja powinnos¢, unika-
jac na homilii ,,miedzianego pobrzg¢kiwania” lub ,niklego dzwieku cym-
batéw” powinien podejs¢ do catego dzieta z miloscia, z najglebszym rozu-
mieniem tego stowa, a wtedy jego glos bedzie symfonia, ktérej dyrygentem
jest sam Duch Swiety, gdyz homilia, to dzielo zbawcze, w duzej mierze jej
owocnos¢ zalezy od Trzeciej Osoby Boskiej niz od zdolno$ci mdéwcy, cho¢
i te s3 waznie, na co zwrdcimy uwage w dalszej czesci.

Mitos¢ winna motywowac wszelkie dzialania Kosciola, a wigc przepo-
wiadanie réwniez. Za $w. Augustynem, rzec trzeba: ,Wypelnieniem wszyst-
kich naszych czyndéw jest mitos¢. Oto cel, do ktdrego zdazamy. Ze wzgledu
na niego biegniemy i do niego biegniemy. Gdy go osiggniemy, znajdziemy
w nim pokéj”**. Do wypetniania misji Kosciota w milosci wzywa papiez
Franciszek: ,,Ko$ciét jest wezwany do przezywania swojej misji w mitosci,
ktéra nie wskazuje palcem, aby osadza¢ innych, ale - wierny swej natu-
rze matki - czuje si¢ zobowigzany do poszukiwania i leczenia par zranio-
nych olejem akceptacji i milosierdzia; do bycia <<szpitalem polowym>>,
z drzwiami otwartymi na przyjecie kazdego, kto puka z prosba o pomoc i
wsparcie; co wiecej, do wyjscia ze swego ogrodzenia ku innym z prawdzi-
wa miloscia, aby i$¢ ze zraniong ludzkoscig, aby ja wlaczy¢ i doprowadzi¢

3 Za KKK 1829, Sw. AUGUSTYN, In epistulam Johannis ad Parthos tractatus, 10, 4.
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do zrddla zbawienia”.

2.1. W jednosci z Duchem Swietym

Cala dzialalno$¢ Kosciola jest z mocy Ducha Swietego, jest z Jego udzia-
tem. Gloszone stowo Boze jest zarazem ludzkie i Boskie. Tym, co wiaze te
dwie rzeczywistoéci jest Duch Swiety. To prze Trzecig Osobe Boska cig-
gle objawia si¢ Bdg, ktdry jest Miloscig. Ta mitos¢ pisana przez wielkie
»M” ukazuje, kim i jaki jest Bog, objawia Jego chwale. Czlowiek moze tego
doswiadczy¢ dzieki Duchowi Swietemu, ktéry napelnia serce wierzacego,
wnosi w to serce mito$¢, gdyz bez niej jesteSmy w oczach Boga niczym. Mi-
tos¢ Trzeciej Osoby Boskiej rodzi milo$¢ w Kosciele. Zatem Duch Swiety
jest gtéwna zasada i motywem dzialania w Kosciele. Przekonany byt o tym
metropolita Ignatios IV Hazim z Laodycei w czasie ekumenicznego zjaz-
du w Uppsali w 1968r. gdzie wypowiedzial znamienne stowa: ,,Bez Ducha
Swietego Bog jest daleko, Chrystus pozostaje w przesztoéci, Ewangelia po-
zostaje martwg literg, Ko$cidt jest tylko organizacja, wtadza — dominacja,
misja - propaganda, liturgia - niczym wiecej, jak tylko wspomnieniem,
zycie chrzedcijanskie - moralnoscig niewolnika. Ale w Duchu Swigtym: ko-
smos jest zmartwychwstaly i wzdycha w bdlach rodzenia Krélestwa, Zmar-
twychwstaly Chrystus jest tutaj, Ewangelia jest mocag zycia, Kosciét ukazuje
zycie Tréjcy, wladza jest postuga wyzwalania, misja jest Pig¢dziesiatnica,
liturgia — pamiatka i zapowiedzig, ludzkie dzialanie jest przebostwione™**.

Glosiciel stowa Bozego w Kosciele, przez mandat misyjny udzielo-
ny przez biskupa, jak réwniez przez sakrament kaptanstwa, jesli go przy-
jal, jest w $cistej relacji z Duchem Swietym i na co dzieh z Nim powinien
wspolpracowad. Niewatpliwie méwca winien by¢ cztowiekiem uduchowio-
nym, medytujagcym stowo Boze. Zyjacym w stalym kontakcie z Bogiem
przez stan taski uswiecajacej, jak i codzienng modlitwe. Winien pamigtac,
ze jest narzednym podmiotem w zbawczej komunikacji, gdzie wlasciwym
podmiotem, pierwszorzednym jest sam Bdg, a kaznodzieja tylko stuga Sto-
wa, ktory wykonat to, co winien wykona¢®”’. Homilista winien pyta¢ si¢

»  PapIEZ FRANCISZEK, Homilia wygloszona podczas Eucharystii na rozpoczgcie XIV Zgro-
madzenia Zwyczajnego Synodu Biskupdw, Powolanie i misja rodziny w Kosciele i Swiecie
wspolczesnym, 4 pazdziernika 2015.

36 R. ZAJAC, Kim jest Duch Swigty? 7 biblijnych faktéw, w: http://stacja7.pl/wiara/kim-jest-
-duch-swiety-7-biblijnych-faktow/ (Odczytano 1.10.2016).

¥ Por. Lk 17,7-10.
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Ducha Swietego, z czym ma wyjs¢ do ludzi, co glosi¢? Trzecia Osoba Bo-
ska jest natchnieniem, motywem gloszenia Dobrej Nowiny. Motywowany
miloscig przez Parakleta homilista bedzie dawal Mitos¢ — Chrystusa, przez
wypowiedziane stowa oraz ich sposéb wyartykutowania. Homilista powi-
nien pamigtac, ze przez wypowiedziane odpowiednio stowo, z miltoscia
do stuchaczy, stuchacze otworzg sie na Boga, ktdry jest Mitoscia, ze przez
odpowiednio przekazany komunikat homilijny buduje si¢ relacja milosci
miedzy stuchaczami a Bogiem. Tu trzeba stwierdzi¢, ze nie tylko nalezy
kochac¢ postuge glosiciela, ale przede wszystkim kocha¢ swoich odbiorcéw,
i$¢ do nich z mitoscig i z tym motywem przemawia¢. Dlatego przekazywac
tresci o Bozej miltosci, nawet ze $wiadomoscig, Ze dziatam na rozum (funk-
cja kognitywna stowa), by wiedzieli, na wole (funkcja relatywna), by zmie-
niali swoje postawy czy na emocje (funkcja emotywna stowa), by doda¢
rumienca wypowiedzi, to za malo, przed tym wszystkim musi by¢ mitos¢
do tego, co robi¢ - jestem glosicielem stowa Bozego - i do oséb, ktérym
przekazuje stowa zycia wiecznego.

Przyktadem milowania stuchaczy jest $w. Pawel. On konsekwentnie
zwraca uwage na role serca w gloszeniu stowa Bozego, w spotkaniu przepo-
wiadajgcego ze stuchaczami. Zamiast chlubi¢ si¢ rzeczami powierzchowny-
mi, Apostot eksponuje wnetrze ludzkiego serca, jako podstawe oceny tego,
kto glosi stowo Boze®. Pawel nie szuka siebie, dobra swojej osoby, ale swo-
ich stuchaczy, ich dobra: ,Nie szukam tego, co wasze, ale was samych” (2
Kor 12,14). Nie chodzi tu tylko o bezinteresownos¢, uczciwos¢ wobec stu-
chaczy, ale o mitos¢ wobec nich. ,,Pozostajecie w sercach naszych na wspol-
ng $mier¢ i na wspdlne z nami zycie” (2 Kor 7,3). Podkresla, ze ,nie brak
miejsca w moim sercu, lecz w waszych sercach jest ciasno” (2 Kor 6,12).
Pawel jest zywo zatroskany o dobro swoich stuchaczy, autentycznie ich mi-
tuje. Szanuje ich stabos¢. Jesli ociaga si¢ z przybyciem do gminy w Ko-
ryncie, to nie dlatego, ze jest staby, ale dlatego, ze chce ich oszczedzi¢, nie
chce ich zasmuca¢, wytykajac im grzechy”. Upominajac, wzywajac ich do
przemiany, bolejac nad ich postepowaniem, Pawel pisze do nich stowa ,w
wielkiej rozterce i ucisku serca, wérédd wielu tez, nie po to, by ich zasmucic,
lecz zeby wiedzieli, jak tym bardziej ich miluje” (2 Kor 2,4). Milosé¢ spra-
wia, iz nawet, gdy s one gorzkie i przykre dla stuchaczy, sa przyjmowane
»w obliczu Boga w Chrystusie méwimy, a wszystko, najmilsi, ku zbudowa-

3 Por. 2 Kor 5,12.
¥ Por. 2 Kor 1,23; 2 Kor 2,1.
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niu waszemu” (2 Kor 12,19). Stowa sg weryfikowane przez mitos¢, przez
szukane dobro, przez cierpienie i ofiar¢ w intencji stuchaczy. Ta swoista
strategia mitos$ci w przepowiadaniu stowa Bozego nie jest wymystem Paw-
fa, jest wynikiem glebokiego nawrécenia i doswiadczenia Ducha Swietego,
»Ducha Chrystusa’(Rz 8,9), ,Ducha Syna” (Ga 4,6). Wedlug Pawtla, Duch
Swiety ksztaltuje nawet najglebsze poktady naszej osobowosci. ,,Bog ze-
stal do serc naszych Ducha Syna swego” (Ga 4,6). Tak wiec, wedlug Pawta
chrzescijanin winien podja¢ $cista wspdtpracowac z Trzecig osobg Boska a
tym bardziej glosiciel stowa Bozego, winien by¢ uformowany w Jego szkole.

2.2. Rzezbi¢ stowo

Ze wzgledu na wielko$¢ stowa ,,milos¢’, na jego moc i potege, méwca wi-
nien wlozy¢ wiecej wysitku, by wlasnym jezykiem, jak rzezbiarz rylcem, wy-
ry¢, poglebi¢, wycieniowa¢ kazde stowo. Dlatego, o dobrym mdéwcy méwi-
my, ze rzezbi stowo. Przymiot ten jest talentem, ale rowniez wynikiem pracy
nad sobg i wspotpracy z Duchem Swietym, ktéry ciagle tchnie, aby Ko$ci6t
mial w sobie zar ognia Bozej milosci. I o rzezbienie w stowie tu chodzi.

Mowiac o milosci, ktora jest zasadniczg trescig komunikatu homilij-
nego, tym bardziej o stowie ,,mito$¢” pisanym wielkg litera, oznaczajacym
imie Boga lub pisane malg litera, wyrazajacym stopien relacji, odniesie-
nia podmiotu do drugiego podmiotu, powinni§my moéwic z atencja, by w
potoku stéw nie przystoni¢ lub nie znieksztalci¢, i nie ukaza¢ w krzywym
zwierciadle. Chodzi tu ekspresje stowa, o jego plastyke, ktora polega na
réznicowaniu stéw, rozplanowaniu pod wzgledem szerokiej palety $rod-
kéw wyrazu, w przeciwnym razie méwiony tekst wydawac si¢ bedzie pla-
ski, dwuwymiarowy, nie majacy glebi*. Méwiac o rzezbieniu stowa chce-
my, by homilia nie byla jakim$ wyartykulowanym monolitem: mowa mo-
notonng, o nieciekawej modulacji glosu, braku dykgji, gdyz to wszystko
sprawi, ze wypowiadane stowa spadng na ziemi¢ zamiast fruna¢ ku gorze,
by wpas¢ w ucho, do rozumu i serca stuchaczy. Monotonie nalezy ztamac
przez ciekawg tres¢, ale réwniez przez zastosowanie pauzy, wykrzyknika
lub zapytania. Pauza winna by¢ czysta, bez wciskajacych si¢ nieokreslonych
nieartykutowanych szmeréw. Potrzebne s3 minimalne pauzy rozdzielajace
wyrazy, by nie byto efektu mowy betkotliwej. Potrzeba, by méwca stosowal
pauze wynikajacg ze znakow interpunkeyjnych: dluzsza po kropce, $rednia

0 Por. M. KOTLARCZYK, Sztuka Zywego stowa, Lublin 2010, s. 195-196.
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po $redniku i dwukropku, krétsze po przecinku*'. Innym ciekawym zabie-
giem, ktéry zréznicuje nam wypowiedz jest akcent zdaniowy. W jezyku
polskim w zdaniu zasadniczo akcentujemy ostatni wyraz nadajgc mu moc-
niejsze brzmienie, lecz chcac wyrdznic inny, przesuwamy akcent wyrazowy
na wlasciwy wyraz, ktéry uwazany jest przez méwce za wazny*~

Rzezbi¢ stowo, to wiedzie¢, ze ,,jezyk to nie proste narzedzie, dzieki ktd-
remu kontaktujemy si¢ ze $wiatem. Jawi sie raczej, jako swoista przestrzen,
w ktdrej spotyka si¢ rzeczywisto§¢ nadawcy i odbiorcy, osoby, ktora mowi
i osoby, ktora stucha. Od jakosci tego spotkania zalezy w duzej mierze za-
réwno ksztalt relacji miedzyludzkich, jak i wigzi miedzy Kosciotem i dana
jednostkg™. Dlatego kaznodzieja powinien posiadaé wystarczajace zdol-
nosci oratorskie, postugiwanie si¢ glosem, zna¢ warsztat retoryki, by swia-
domie stosowa¢ pewne zabiegi nad ,,obrobka stowa’, by wyrzezbi¢ z masy
stow, zakresow semantycznych, ciaggéw wyrazowych wilasciwe znaczenie
stowa, wydoby¢ jego pigkno*!. Chodzi o danie wlasciwego stowa rzeczywi-
stoéci, ktdrg piszemy wielka lub malg litera ,M” a jest nig milos¢. Chodzi
0 swoiste ,,mocowanie si¢” z nazwaniem istoty rzeczy, ktorej ,,nadaje imie¢”,
ktérego ,,pickna trafno$¢”, spokrewniona z prawda i dobrem jest tworcza
wspolpracy ze Stwdrca, tak jak to byto w biblijnym opisie stworzenie®, kie-
dy to Pan Bog przyprowadzil do Adama wszystkie zwierzeta i ptaki, a ten
nadawal im nazwy, co wzmacnialo jego istnienie, wiez ze Stwdrcg, gdyz
ustuzyt samemu Bogu, ktéry wszystko, co stworzyt, byto dobre i pigkne?.
Adam nazywajac je, wydobyt z nich istote. Na tym polega méwienie pigk-
nie. Tak wiec, kaznodzieja nie moze zatrzymac si¢ na powierzchownym
pieknie stowa ,,milo$¢”, jego ornamentyce, co zewnetrznie jest fadne i mite
do stuchania, a tak naprawde mowa taka jest tylko pustostowiem, taka ko-
lorows, pusta wydmuszka. Chodzi, by z ,,zywiotu stéw” wydoby¢ te najwla-
$ciwsze, by oddac istote Bozej mitosci.

Prawda jest, ze kazdy cztowiek nadaje okreslony sens stowom, ktory-
mi si¢ postuguje. Zazwyczaj nie uzywa ich w oderwaniu od wtasnych do-

‘1 Por. Tenze, tamze, s. 206.

2 Por. J. STRUTYNSKI, Gramatyka polska, Krakéw 2002, s. 65.

# P. KOPROWSKI, ,,...Stuze stowu” Janusz Pasierb o jezyku religijnym, w: Jezyk - szkota - reli-
gia 2011/6,s. 212.

* Por. Kongregacja ds. Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentéw, Dyrektorium Homiletyczne,
Poznan 2015, 3.

4 Por. Rdz 2, 18-20.

% J. SzyMmik, K. SOLECKA, Jezyk teologiczny. Teoria i praktyka, historia i wspoétczesnosé, w:
Przeglad Homiletyczny 5-6 (2001-2002), s. 124.
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$wiadczen zyciowych, przezy¢ i wspomnien. Nierzadko odzwierciedlaja
one jego stan ducha, glebie przezy¢ i doznan. Kazdemu z nas wigkszo$¢
stéw kojarzy sie z czyms$ innym niz dla innych ludzi. Wynika to z naszego
osobistego doswiadczenia. U poszczegdlnego czlowieka kazde stowo ma
swoja wlasng prehistorie. Stowo ,,0jciec’, ,matka’, ,milo$¢” to zupelnie co$
innego dla kogo$, kto mial dobrego ojca i dobra matke, co$ innego dla ko-
go$, kto ich nie zaznal, nie doswiadczyl prawdziwej mitosci®. Warto, by
moéwca o tym pamietal.

Najciekawszy temat, najlepiej przygotowany pod wzgledem kompo-
zycyjnym, jesli nie zostanie dobrze przekazany zgodnie z zasadami zywej
mowy, to nie zadziala, nie zrobi wrazenia, nie pociagnie, nie przekona. Be-
dzie zmarnowanym czasem. Po co wypowiadac stowa, ktérych méwca sam
nie styszy a stuchacz tym bardziej? Owszem, jezyk homilii nie powinien
odbiega¢ od normalnego jezyka, a postugujacy si¢ nim kaplan - izolowa¢
sie od wiernych, przez hermetyczny sposdb wystawiania si¢ zrozumiaty
dla waskiej grupy lub tylko dla niego samego. Nie oznacza jednak zgody
na postugiwanie si¢ jezykiem ubogim, potocznym, prymitywnym, nadto
z ignorowaniem zasad zywej mowy, gdzie ,,stowo, stowo znaczy”. Przeciez
staranne, pickne mowienie jest rowniez motywem do méwienia, wdziecz-
nie o milosci Bozej. Zatem, niech Zywa mowa motywuje, do méwienia, by
uwierzyli Bozej mitosci.

Zakonczenie

Cale zbawcze dzielo, zaplanowane przez Boga Ojca, wykonane przez Je-
zusa Chrystusa i podtrzymywane przez Ducha Swietego zrodzito si¢ z Bozej
milosci. Koscidt zyje dla i dzigki tej Milosci. Istotng prawda zbawczego ore-
dzia jest ta, Ze ,,Bog jest miloscig” (1] 4,16). Glosiciele stowa Bozego ciagle
szukajg nowych form, sposobéw ujecia tego tematu, by o mitosci méwic cig-
gle $wiezo i pigknie. Niewatpliwie sam homilista musi miloscig zy¢, karmi¢
sie nig przy stole Stowa i Eucharystii, bedac w zywej relacji z Duchem Swie-
tym, Duchem Chrystusa Zmartwychwstalego. Taka relacja zapewni wlasciwa
tre$¢ homilii, ktéra nie bedzie ckliwym i ogélnikowym méwieniem dla mo-
wienia, lecz odwaznym gloszeniem Bozej mitosci, ktéra zajasniata w Jezusie
i jest znakiem i wigzig kazdej wspolnoty w Kosciele. Mito$¢ winna motywo-
wa¢ homiliste. Na ambonie generalnie nie powinno si¢ czyta¢ homilii, ale

¥ Por. J. PASIERB, Od kaznodziejstwa do homilii, Pelplin 1984, s. 40.
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glosi¢, tym bardziej nie do przyjecia jest czytanie homilii na temat mifosci.
O niej méwi sie z serca do serca, by by¢ autentycznym, by uwierzyli ci, do
ktérych sie mowi. I na koniec wazny jest postulat, by méwic¢ pigknie rzezbigc
stowo, w my$l powiedzenia o rzeczach pieknych nalezy méwic pigknie.

Streszczenie

Artykul podejmuje temat milosci, jako tresci i motywu wspdlczesnego
gloszenia stowa Bozego. Autor zwrocil uwage na tre§¢ homilii, ktéra win-
na by¢ milos¢ z kart Biblii, z drugiej strony, by¢ milo$cia osobowg ukazana
najlepiej przez Jezus Chrystus. Miloé¢ Boza jest wigzaca zasada wspodlnoty
Kosciota, jest jej znakiem i nakazem. Dalsza czgsci artykulu poswigcona
jest milosci, ktéra motywuje do gloszenia stowa Bozego przez $cistg wspot-
prace z Trzecia Osobg Boska oraz przez zywe i pickne méwienie o Boskiej
milodci. Autor zwraca uwage na strong oratorska wypowiedzi, by mowic z
pamieci a nie czyta¢ i mowic¢ poprawng polszczyzng. To zapewni, ze stu-
chacze beda nas stuchali, mimo, Ze na ten temat juz wiele wystuchali.

Stowa kluczowe: mitos¢, tresé, motyw, homilia, rzezbic stowo.
Love as the Content and Motive of Preaching the Word of God

Summary

The article takes on the issue of love as the essence and theme of con-
temporary preaching. The author draws attention to the contents of the
homily which ought to be about love as portrayed in the Bible. Yet, on the
other hand, it must be personal love best portrayed by Jesus Christ. God’s
love is a binding principle of the community of the Church. It is its sign
and imperative. In its further part the article is devoted to love which mo-
tivates to preach the word of God by working closely with the Third Per-
son of the Trinity, moreover to the lively and beautiful way of speaking of
God’s love. The author pays attention to the aspect of eloquence, the need
to preach from memory as opposed to read, as well as to the necessity for
correct language. They guarantee that listeners will listen with attention,
even if they have heard the topic on many occasions before.

Key words: love, content, theme, homily, carve the word.
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Wstep

Pierwsza diecezja na ,,Ziemi Swietego Krzyza” utworzona zostala w roku
1551 (diecezja Bahia), a od dnia 26 kwietnia 1500 roku, kiedy to w Niedzie-
le Wielkanocng sprawowano u wybrzezy dzisiejszej Brazylii pierwsza Msze
Swieta, do objecia rzadéw przez arcybiskupa Sebastido Monteiro da Vide w
Archidiecezji Bahia (1701) uplynety dwa stulecia. Zapoczatkowanie struk-
tur koscielnych na nowo odkrytym terytorium portugalskim dokonywato
sie w trakcie trwajacego Soboru Trydenckiego (1545 - 1563). Dzialalno$¢
ewangelizacyjna Kosciota na terenie Korony Portugalskiej, nazwanym poz-
niej Brazylig, uwarunkowana byta, nade wszystko, funkcjonujagcym patro-
natem krélewskim. Na mocy tegoz patronatu krélowi partugalskiemu —
ktéry finansowal dzialalno$¢ koscielng - przystugiwalo prawo decydowania
w sprawie mianowania biskupdw, proboszczéw, czy tez tworzenia poszcze-
golnych parafii. Papiez zatwiedzat dzialalno$¢ Korony Portugalii odnoszaca
sie do spraw religijnych, a monarcha portugalski zobowiazany byt do troski
o rozwoj chrzescijanstwa na terytorium jemu podleglym.

W okresie kolonialnym - do 1707 roku - dziatalnos¢ koscielna w Bra-

Ks. dr Bogustaw Kiezel — kaplan archidiecezji biatostockiej, misjolog, wykladowca w Archidie-
cezjalnym Wyzszym Seminarium Duchownym w Biatymstoku, czlonek Stowarzyszenia Mi-
sjologéw Polskich. Obszary zainteresowan naukowych: inkulturacja, dialog miedzyreligijny,
duszpasterstwo afrobrazylijskie, religie afrobrazylijskie. Adres do kontaktu: boguslaw.kiezel@
gmail.com
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zylii podlegata ustawodawstwu Archidiecezji w Lizbonie. Uchwalone przez
Sobér Trydencki normy dziatalno$ci koscielnej nie weszty w Zycie w calej
pelni w Brazylii przez ponad sto lat z kilku powodoéw. Po pierwsze: wpltyw
i konsekwencje funkcjonujacego patronatu krélewskiego oraz wynikaja-
ce z niego liczne nieporozumienia pomigdzy Stolicg Apostolska a Korong
Portugalska. Po drugie: rozlegle terytorium Brazylii oraz diugie wakaty na
stolicy biskupiej czy tez w poszczegolnych parafiach. Po trzecie: zrdznico-
wanie pod wzgledem uposazenia poszczegolnych parafii i kosciolow - bo-
gato uposazane koscioty na wybrzezu i zaniedbywane parafie w glebi kraju.
Ponadto brak wystarczajacej ilosci duchowienstwa oraz niezadowalajaca
formacja wielu duchownych sprawialy, iz dzielo ewangelizacji w Brazylii
nie rozwijato si¢ w pelni zgodnie ze wskazaniami Soboru Trydenckiego.
Dopiero Konstytucje Pierwszego Synodu Archidiecezji Bahia (1707) wpi-
sywaly si¢ w realizacje postanowien Soboru Trydenckiego i stanowily do
1889 roku ko$cielne ustawodawstwo, ktére pomagato w rozwoju dziela
ewangelizacji w Brazylii. Konstytucje synodalne wynikaly z postanowien
trydenckich i uwzglednialy uwarunkowania spoteczne, kulturowe i poli-
tyczne okresu kolonialnego w Brazylii.

Tematyka synodu Archidiecezji Bahia pojawia si¢ w licznych opraco-
wania historycznych i kanonicznych w Brazylii. Wéréd nich na uwage za-
stuguje opracowanie ukazujgce ustawodawstwo synodu Bahia i jego stoso-
wanie w dzialalnosci koscielnej okresu kolonialnego w Brazylii'. Celem ni-
niejszego artykulu jest ukazanie roli synodu Archidiecezji Bahia w rozwoju
dzieta ewangelizacji w Brazylii w XVIII wieku. Na poczatku zarysujemy
stan organizacji struktur koscielnych w Brazylii w XVIII wieku. Ukazanie
tychze stryktur ma swoje znaczenie, istnienie bowiem do 1676 roku tylko
jednej diecezji nie wptywalo pozytywnie na zycie koscielne w kolonialnej
Brazylii. Nastepnie przyjrzymy sie organizacji i przebiegowi synodu Ar-
chidiecezji Bahia. W dalszej czesci artykutu zaprezentowane bedg uchwaty
synodalne z 1707 roku. Wskazemy na te fragmenty postanowien synodu,
ktdre odegraty, jak sie wydaje, istotng role w ksztaltowaniu procesu ewan-
gelizacji w dwczesnym okresie dziejow Kosciota w Brazylii.

! B. FEITLER, E. SALES Souza (red.), A Igreja no Brasil. Normas e prdticas durante a vigéncia
das Constituigoes Primeiras do Arcebispado da Bahia, Sdo Paulo 2011.
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1. Organizacja struktur koscielnych

Organizacja struktur koscielnych w Brazylii rozpoczyna si¢ od utworze-
nia w 1551 roku pierwszego biskupstwa w stanie Bahia. Dopiero po uply-
wie ponad stu lat powolane do Zycia zostajg nastepne diecezje: Pernam-
buco (1676), Rio de Janeiro (1676), Olinda (1676) i Maranhéo (1677)2. W
okresie: 1551 — 1889 w Brazylii istniala zaledwie jedna Archidiecezja Bahia
(1676)° i sze$¢ diecezji: Rio de Janeiro i Olinda (1676), Maranhao (1677),
Belém (1719), Sao Paluo i Mariana (1745) oraz dwie pralatury: Goias i
Mato Grosso (1745)*. W listopadzie 1676 roku diecezja Bahia zostaje pod-
niesiona do godnosci metropolii, w sklad ktérej weszly utworzone w tym-
ze samym roku dwie sufraganie: diecezja Pernambuco i diecezja Rio de
Janeiro. W sktad tejze metropolii weszly takze dwie diecezje afrykanskie:
z Wysp Swietego Tomasza i z Angoli®. Pierwszym arcybiskupem metropo-
litg zostal arcybiskup Gaspar Barata de Mendonga, ktory sprawowal swdj
urzad w latach: 1677 — 1686°. Sie¢ parafii w okresie kolonialnym w Brazylii
byta bardzo znikoma. Na przyklad w bardzo rozlegtej terytorialnie diece-
zji Olinda w roku 1700 istnialo zaledwie 35 parafii co bardzo utrudniato
postuge pasterska miejscowemu ordynariuszowi’. Arcybiskup Sebastido
Monteiro da Vide dopiero w 1718 roku uzyskatl u kréla Jana V zezwolenie
na erygowanie 20 nowych parafii na terytorium swojej archidiecezji, ktéra
do tej pory liczyla ich zaledwie szes¢dziesiat®.

2 R. Azzi, A istituigdo eclesidstica durante a primeira época colonial, [w:] E. HOORNAERT
(red.), Historia da Igreja no Brasil. Ensaio de interpretagio a partir do povo. Primeira época,
t. II/1, 4. Edigao, Petropolis 1992, s. 173.

Archidiecezja Bahia oraz diecezje: Pernambuco i Rio de Janeiro utworzono na mocy bulli

Inocentego XI Inter pastoralis officii curas (16 listopada 1676), E. SALEs Souza, G. MARQU-

ES, H.R. S1iLva (red.), Salvador da Bahia: retratos de uma cidade atldntica, Salvador-Lisboa

2016, s. 137.

*  E.HOORNAERT, A cristandade durante a primeira época colonial, [w:] E. HOORNAERT (red.),
Historia da Igreja no Brasil, dz. cyt., s. 277.

> B.FEITLER, E. SALEs Souza, Uma metrépole no ultramar portugués. A Igreja de Sdo Salvador
da Bahia de Todos os Santos, [w:] E. SALEs Souza, G. MARQUES, H. R. S1Lva (red.), Salvador
da Bahia. Retratos de uma cidade atldntica, Salvador-Lisboa 2016, s. 137.

¢ S. MONTEIRO DA VIDE, Constitui¢oes Primeiras do Arcebispado da Bahia, (Estudo Introdu-
torio e Edicdo: B. FEITER, E. SALEs Souza), Sdo Paulo 2010, s. 728.

7 F VINAGRE FERREIRA, Igreja e sociedade no Mundo colonial: a expansdo do clero secular no
bispado de D. Francisco de Séo Jerénimo (1702-1721), http://www.snh2015.anpuh.org/reso-
urces/anais/39/1434388659_ARQUIVO_TextoAnpuh2015-FernandaFerreira.pdf, [dostep:
20.07.2016].

8 A. RUBERT, A Igreja no Brasil: Expansdo Territorial e Absolutismo Estatal (1700 - 1822), t.
111, Santa Maria 1982, s. 178-179.
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Od czasu powolania pierwszej diecezji w Brazylii (1551) do czasu mia-
nowania pigtego metropolity Bahia, arcybiskupa Sebastido Monteiro da
Vide (1701), postuge pasterska w diecezji Bahia petnili nastepujacy ordy-
nariusze’: Pedro Fernadess Sardinha (1551 - 1556), Pedro Leitdo (1559
- 1573), Antdnio Barreiros (1575 - 1600), Constantino Barradas (1602 -
1618), Marcos Teixeira de Mendonga (1622 - 1624), Miguel Pereira (1628
~ 1630), Pedro da Silva e Sampaio (1632 - 1649), Alvaro Soares de Castro
(zmart w Lizbonie przed objeciem urzedowania), Estévao dos Santos (1670
- 1672), Constantino de Sampaio (zmarl w Lizbonie przed otrzymaniem
bulli nominacyjnej). Pierwszymi natomiast arcybiskupami metropolii Ba-
hia byli: Gaspar Barata de Mendonga (1677 - 1682), Jodo da Madre de
Deus (1683 - 1686), Manoel da Ressurreicao (1686 — 1691), Jodo Franco de
Oliveira (1692 - 1700) i Sabastido Monteiro da Vide (1701 - 1722).

Warto takze zauwazyd¢, iz na bardzo rolegtym terytorium Brazylii w ist-
niejacych juz diecezjach, nie bylo urzedujacego biskupa. I tak na przyktad:
w diecezji Olinda w ciagu 30 lat wakat wynosit 10 lat, w diecezji Rio de Ja-
neiro — pierwszy biskup objat swoj urzad w 1782 roku, w diecezji Maranhao
wakat wynidst az 16 lat, diecezja Para w ciggu catego XVIII wieku przez 24
lata nie miala biskupa diecezjalnego'. Przedtuzajgce si¢ wakaty w struk-
turach koscielnych w okresie kolonialnym powodowane byly miedzy in-
nymi nastepujacymi przyczynami: nieporozumieniami pomiedzy Korona
Portugalska a Stolica Apostolska i despotycznymi reformami przeprowa-
dzanymi w Brazylii przez markiza Pombala (premiera Korony Portugal-
skiej w Brazylii w latach: 1750 - 1777)". Stan tych relacji wynikat takze
z funkcjonujgcego w Brazylii misyjnego patronatu krolewskiego. Markiz
Pombal przyczynil si¢ do umocnienia systemu mianowania przez wladze
krolewskie biskupow, proboszczéw i pratatow (lata: 1627 — 1828)"2 Celem
zasadnicznym przeprowadzonej przez Pombala reformy byto umocnienie
wladzy cywilnej wzgledem dziatalnosci Kosciota, a jednoczesnie dazenie
do uruchomienia proceséw sekularyzacji zZycia spotecznego, politycznego
i ekonomicznego w Brazylii.

® S. MONTEIRO DA VIDE, dz. cyt., s. 711-737.

1 F VINAGRE FERREIRA, dz. cyt.; R. Azz1, dz. cyt., s. 174.

' E. WILLIAMSON, Histéria da América Latina, [Tytul oryginalu: The Penguin History of Latin
America, Tradugao: Patricia Xavier], Lisboa 2012, s. 217-222; E. HOORNAERT, A cristandade
durante a primeira época colonial, dz. cyt., s. 278.

2 E. HOORNAERT, Formagdo do catolicismo brasileiro 1550 - 1800. Ensaio de interpretagdo a
partir dos oprimidos, (3. Edigao), Petropolis 1991, s. 64.
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2. Organizacja i przebieg synodu

Sobdr Trydencki (1545 - 1563), podczas XXIV sesji postanowil w De-
krecie o reformie (Kanon 2)", iz w kazdej prowincji ko$cielnej nalezy or-
ganizowac co trzy lata synody a w poszczegdlnych diecezjach mialy one
odbywac sie corocznie. W realiach Kos$ciota w Brazylii, uzaleznionego od
ustalen patronatu krélewskiego, realizacja uchwat Soboru Trydenckiego
nie byla mozliwa z kilku powoddéw: bardzo rozlegle terytoria poszczegol-
nych diecezji, trudnos$ci komunikacyjne, czy specyfika tworzacego si¢ spo-
teczenstwa kolonialnego. Musialo uplyna¢ 156 lat od utworzenia pierwsze-
go biskupstwa w Brazylii, by postanowienia Soboru Trydenckiego mogly
wejs¢ w zycie na terytorium Brazylii. Do 1704 roku bowiem cate prawo-
dawstwo koscielne w Brazylii regulowane bylo poprzez statuty synodalne
Archidiecezji w Lizbonie. Uchwalenie 8 wrzesnia 1704 roku Regulamen-
to do Auditério Eclesidstico przez arcybiskupa Sebastido Monteiro da Vide
stanowito moment przetomowy w funkcjonowaniu struktur koscielnych w
Brazylii'*. Regulamento do Auditorio Eclesidstico, zawierajace XXV tytulow,
zostalo wydane drukiem w Lizbonie w 1720 roku'.

Brak synodalnego ustawodawstwa ko$cielnego na terytorium stanu
Bahia sprawial, ze sytuacja ludno$ci w Archidiecezji Bahia pod koniec
XVII wieku - za rzadéw arcybiskupa Jodo Franco de Oliveira - byta na
tyle trudna, iz w pismie Queixas do Povo da Bahia wladze tego stanu in-
formowaly urzad Jego Krdlewskiej Mosci w Lizbonie o praktykach uci-
sku stosowanych przez wiadze koscielne wobec ,,poddanych na ziemiach
Waszej Krolewskiej Mosci w Brazylii, czy to duchownych czy swieckich™.
Inng przyczyna, ktéra wplywata na odktadanie zwotywania synodéw pro-
wincjalnych i diecezjalnych byl krétki czas rzadéw niektorych biskupow,
wsrod nich biskupa Jodo da Madre de Deus zmartego z powodu zottej fe-
bry, ktéra w 1686 roku panowala w stanie Bahia, czy tez biskupa Manuela

3 A. BAaroN,H. P1ETRAS (uklad i opracowanie), Dokumenty Soboréw Powszechnych. Tekst ta-

ciniski, polski, t. IV/2 (1511-1870), Krakow 2007, s. 737.

4 ].J. PA1vaA, Os bispos do Brasil e a formagdo da sociedade colonial (1551~ 1706), http://perio-
dicos.unb.br/index.php/textos/issue/view/683.pdf, [dostep: 19.07.2016]. Caty tekst wspo-
mnianego dokumentu abp. S. Monteiro da Vide [w:] SEBASTIAO MONTEIRO DA VIDE, dz.
cyt., 8. 739-906.

5 S. MONTEIRO DA VIDE, dz. cyt., s. 739.

16 ArQuivo HisTORrRICO ULTRAMARINO, Luisa da Fonseca, cx. 32, doc. 4131, B. FEITLER, E.
SALES SOUZA, Estudo introdutorio, [w:] S. MONTEIRO DA VIDE, dz. cyt., s. 38, tlum. wlasne.
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da Ressurei¢ao, zmarlego w 1691 roku w Belém takze na z6ltg febre'’.

Préby zorganizowania synodéw diecezjalnych podejmowali w Brazy-
lii juz w XVI i XVII wieku biskupi diecezji Bahia: Pedro Leitao (1559 -
1573), Constantino Barradas (1602 - 1618); biskup diecezji Pernambuco
- Estevao Brioso (1680) czy biskup diecezji Olinda - Matias de Figueiredo
e Melo (1691)'®. Nadzieje na zwolanie synodu diecezjalnego lub prowin-
cjalnego upatrywano w dzialalnosci arcybiskupa Jodo Franco de Oliveira
(1692 - 1700). Jednak tenze arcybiskup nie byl nadto zainteresowany zwo-
taniem synodu z powodu braku wystarczajacej ilosci duchowienstwa w
diecezji, jak tez wysokiego stanu napigcia pomiedzy wtadzami ko$cielnymi
a Korong Portugalska, o czym informowal dokument “Queixas do povo da
Bahia” wystany do Watykanu przez wladze miasta Salvador *°. Przyczynit
sie on zapewne do decyzji o przeniesieniu arcybiskupa Joao Franco de Oli-
veira na stolice biskupig w Olinda (1700)*. Decyzja ta sprawila, iz nadzieje
na zwolanie synodu pozostawaly w gestii nastepnego metropolity Archi-
diecezji Bahia - Sebastido Monteiro da Vide.

Arcybiskup Sebastido Monteiro da Vide (1643 - 1722) mianowany zo-
stal arcybiskupem Bahia 8 maja 1701 roku przez krola Portugalii Piotra
I1, sakre biskupig przyjal 21 grudnia 1701 roku, a 22 maja 1702 roku ob-
jat stolice arcybiskupia®. Jednym z pierwszych zadan, ktérych podjal sie
nowo mianowany arcybiskup bylo zwolanie synodu diecezjalnego. Synod
Archidiecezji Bahia zorganizowany zostal w dniach: 12 czerwca - 8 lipca
1707 roku i zawieral trzy sesje*’: pierwsza poswigcona sakramentom §wie-
tym, przykazaniom ko$cielnym, porzadkowi w kosciotach i przywilejom
koscielnym; druga — zasadom zachowania sie¢ i postepowania duchowien-
stwa, testamentom, pogrzebom oraz zasadom zwolywania zgromadzen ko-
$cielnych; trzecia — dyscyplinie koscielnej (przestepstwom i karom).

Potrzeba zwotania synodu diecezjalnego w Archidiecezji Bahia wypty-
wala z troski jej pasterza, ktory — znajac dobrze realia swojej diecezji — po-
stanowil zorganizowac zycie religijne i postuge duszpasterska w swej die-

17" E. SALES SOUZA, S. Francisco Xavier, Padroeiro de Salvador: Génese de uma Devogdo Impo-
pular, Brotéria 163 (2006), s. 653-669.

'8 B. FEITLER, E. SALEs Souza, Estudo introdutério, dz. cyt., s. 37.

¥ B. FEITLER, E. SALEs Souza, Uma metropole no ultramar portugué, dz. cyt., s. 143.

% TaMZE; B. FEITLER, E. SALES Souza, Estudo introdutério, dz. cyt., s. 40.

2 TAMZE, dz. cyt., s. 8-9.

22 1. P. PA1vA, Etiqueta e Cerimdnias Puiblicas na Esfera da Igreja (XVII - XVIII), [w:] L. Janc-
s6, I Kantor (red.), Festa: Cultura e Sociabilidade na América Portuguesa, Sio Paulo 2001, s.
86-87.
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cezji zgodnie z wymogami Soboru Trydenckiego. Arcybiskup Sebastiao
Monteiro da Vide, w zaproszeniu na synod kierowanym do biskupa z An-
goli, tak pisal: ,,Pragniemy poinformowac, iz pragnac zados¢uczyni¢ wiel-
kim i licznym obowigzkom, do ktorych dzwigania na nasze stabe ludzkie
ramiona naklada urzad pasterski, ktory niegodnie sprawujemy; majac tak-
ze na uwadze liczne naduzycia oraz brak diecezjalnych konstytucji syno-
dalnych, ktorych najjasniejsi nasi poprzednicy z racji stusznych przeszkod
i obowiazkéw nie uchwalili a z tego powodu ich troske przekazywali Arcy-
biskupstwu w Lizbonie, ktorych w wielu sprawach nie mozna bylo zasto-
sowac w tychze odlegtych prowincjach, postanowilismy uchwali¢ niniejsze
konstytucje™>.

Ojciec Joao Batista, podczas kazania wygloszonego w trzecim dniu
trwania synodu Archidiecezji Bahia w dniu 14 czerwca 1707 roku, tak
okreslit cel zwotania tegoz synodu: ,,Istnieja prawa oparte na rozumie a
synody zwolywane sg w celu ustanawiania prawa (...). Az do dzisiaj w Bra-
zylii stosowane s3 prawa obce, gdyz caly rzad duchowy tegoz panstwa nie
mial innego prawa, poza konstytucjami obcymi; poniewaz nie we wszyst-
kim stosowal si¢ w sposdb doskonaly do tego zarzadzania, dzisiaj — z na-
tchnienia Bozego i poruszerh Ducha Swietego — Jego Ekscelencja uchwala
wam prawa wlasne (...). Ksigdz arcybiskup Monteiro da Vide, najwyzszy
Ksiaze oraz Najjasniejszy Dawid widzac Republike Chrzescijanska tegoz
panstwa, zarzagdzang wylacznie konstytucjami innych diecezji a poniewaz
nie byly w stanie zachowywac ich doskonale, jak tego wymagaly, badz z po-
wodu uwarunkowa¢ , badz powodowane wplywem czasow zwoluje dzisiaj
synod, by wam przekaza¢ prawa doskonate...”*.

Uchwaly synodu Archidicezji Bahia (Constitui¢oes Primeiras do Arcibi-
spado da Bahia), wedlug planéw arcybiskupa Sebastido Monteiro da Vide,
mialy by¢ wydane drukiem juz w 1711 roku, o czym informowat on Stoli-
ce Apostloska w relacji ad limina w dniu 30 sierpnia 1711 roku, nie mniej
jednak pierwsze wydanie dokumentu mialo miejsce dopiero w 1719 roku

# ,Convocagio do bispo de Angola”, [w:] B. FEITLER, E. SALES Souza, Estudo introdutério, dz.
cyt., s. 43, thum. wlasne.

2 ]. BATISTA, Sermdo no Terceyro dia do synodo diecesano, que se celebrou na Sé Cathedral da
Cidade de Bahia, presidindo o Illustrissimo Senhor Dom Sebastiam Monteyro da Vide, Arci-
bispo Metropolitano deste Estado do Brasil, Prégado pelo Muyto Reverendo Padre Mestre Frey
Jodo Batista, Lente de Filosofia, et Theologia na sua Congregagdo dos Agostinhos Descalgos
de Portugal, et Presidente no seu Hospicio da Bahia, em 14 de Julho anno de 1707, segunda
oytava da festa do Espirito Santo, Lisboa 1709, s. 10-11, [w:] B. FEITLER, E. SALES Souza,
Estudo introdutério, dz. cyt., s. 50, ttum.wlasne.
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w Lizbonie a kolejne w latach: 1720, 1765, 1853 i 1870%. Ostatnie wydanie
Constituicdes Primeiras do Arcibispado da Bahia, przygotowane przez ko-
mitet redakcyjny Soboru Watykanskiego I, nie zachowato si¢ do naszych
czasOw. Najnowsze wydanie dokumentéw synodu Archidicezji Bahia (2010
rok) oparte zostalo na wydaniu z roku 1853, ktére przygotowal do druku
ksigdz dr Ildefonso Xavier Ferreira, kanonik katedry w Sao Paulo®.

3. Uchwaly synodalne

Uchwaly synodu Archidiecezji Bahia z 1707 roku zachowaty swoja moc
prawng do konca Monarchii Konstytucyjnej w Brazylii, tj. do 1889 roku.
Synodalny dokument z 1707 roku ma okreslong strukture. Podzielony zo-
stal na piec¢ ksiag, z ktérych kazda ma wyodrebniong iloé¢ tytutow. Ca-
tos¢ dokumentu zawiera 1318 numerdéw. Poszczegdlne tytuly konstytucji
synodalnych wskazuja na troske arcybiskupa Sebastido Monteiro da Vide
o wierno$¢ nauczaniu Soboru Trydenckiego w jego pasteskiej postudze.

Ksiega pierwsza poswigcona jest zagadnieniom wiary katolickiej, sa-
kramentom $wietym ustanowionym przez Jezusa Chrystusa jako $rodki
zbawienia. Zawiera 74 tytuly, ktérych zawarto$¢ tre§ciowa ulozona jest w
324 numerach. W ksiedze pierwszej znajdziemy wiec wskazania dla pro-
boszczdw, jak maja nauczac wiary chrzescijanskiej w swoich parafiach (ty-
tul III). Obowiazek przekazu wiary dotyczy takze wiernych $wieckich, a
wiec rodzicow oraz wlascicieli niewolnikéw, ktérzy powinni przekazywac
ja swoim poddanym (tytuly: II, IV, VI). Wazne miejsce w dekretach syno-
dalnych zajmuje kult Matki Bozej oraz $wietych (ksiega pierwsza, tytuty:
VII i VIII). Pastoralnej trosce o postuge sakramentéw $wietych Sebastido
Monteiro da Vide poswieca w swoich konstytucjach najwigcej miejsca.
Sprawowanie sakramentu chrztu, jego rola w zyciu chrzescijanskim ujete
jest w tytutach: IX - XX. O materii, formie, roli, sprawowaniu sakramen-
tu bierzmowania méwia tytuly: XXI i XXII. Eucharystia, znaczenie w zy-
ciu chrzescijanskim oraz jej sprawowanie ukazana jest w tytutach: XXIII
— XXXII. Sakrament pokuty, jego ustanowienie, sprawowanie, rola w zy-
ciu chrzescijanina, trudnosci zwigzane z tym sakramentem zawarte s3g w
tytulach: XXXIII — XLVI; sakramentowi ,,ostatniego namaszczenia” kon-

»  B. FEITLER, E. SALES Souza, Estudo introdutério, dz. cyt., s. 54-56.

% SEBASTIAO MONTEIRO DA VIDE, Constituigoes Primeiras do Arcibispado da Bahia. Dzielo
wydane przez Wydawnictwo ,,Editora da Universidade de Sao Paulo’, (Estudo introdutério
Bruno Feitler, Evergton Sales Souza), Sao Paulo 2010.
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stytucje poswiecajg tytuly: XLVII - XLVIII. Zagadnienia zwigzane z sakra-
mentem $wigcen ujete s3 w tytutach: XLIX — LIX. W postudze pastoralne;
arcybiskupa Monteiro da Vide nie zabraklo réwniez troski o oleje swiete i
ich roli w zyciu Kosciofa (tytuly: LX — LXI). Uchwaly synodalnie obszernie
ukazuja role i znaczenie sakramentu malzenstwa w zyciu chrzescijaniskim
(tytuly: LXII - LXIV). Sprawowanie sakramentu malzenstwa stanowito
ogromne wyzwanie duszpasterskie w okresie postugi pastoralnej arcybi-
skupa S. Monteiro da Vide. Wynikalo to miedzy innymi z uwarunkowan
niewolnictwa. Problem stanowili czgsto ci niewolnicy, co do ktérych nie
byto pewnosci, czy zawarli uprzednio sakrament malzenstwa.

Ksiega druga konstytucji, zawierajaca dwadziescia siedem tytutdow, uka-
zuje zagadnienia zwigzane z rolg Mszy Swietej w zyciu chrze$ciajiskim, jej
sprawowaniem oraz obowigzkiem zachowania postu eucharystycznego.
Ksigga zawiera réwniez ustalenia zwigzane z obowiazkiem przekazywa-
nia dziesieciny z racji sprawowanych sakramentéw. Nalezy zauwazy¢, iz
uchwaly synodu Bahia odnoszace si¢ do obowigzku dziesi¢ciny - z racji
na istniejacy system patronatu krolewskiego — przypominaly, ze podatek
6w nalezy jest Jego Krolewskiej Mosci (numery: 419 - 421). Ksiega trzecia
konstytucji, sktadajgca si¢ z trzydziestu dziewigciu tytutow, zawiera wska-
zania odnoszace si¢ do obowigzkéw i zadan oséb duchownych. W tej cze-
$ci dokumentu synodalnego zamieszczony jest rowniez krotki katechizm,
w ktérym ukazano zasady i sposoby nauczania prawd wiary (numery: 551
- 584). W czwartej ksiedze, zawierajacej szes¢dziesiat piec tytuldw, ujete sa
zasady odnoszace si¢ do immunitetéw zwigzanych z osobami duchowny-
mi, regulacjami odnoszacymi si¢ do kosciotéw i innych obiektéw sakral-
nych oraz dobrami ko$cielnymi. Ostatnia ksigga konstytucji, sktadajaca sie
z siedemdziesigciu czterech tytuldéw, zawiera uchwaly ujmujgce zagadnie-
nia zwigzane z karami koscielnymi i procesem kanonicznym. Warto réw-
niez zauwazy¢, iz arcybiskup S. Monteiro da Vide - z racji na brak norm
dla przeprowadzania proceséw koscielnych - juz w 1704 roku przygoto-
wal Regimento do Auditério Eclesidstico. Dokument zawieral dwadziescia
pie¢ tytutéw (724 numery) i wydany zostal w Coimbra (Portugalia) w 1720
roku®.

Konstytucje Archidiecezji Bahia z 1707 roku w wielu miejscach opieraty
sie na dokumentach ko$cielnych z Portugalii, cytujac wielokrotnie ich usta-
lenia prawne, takie jak: konstytucje Archidiecezji Lizbona, diecezji: Guar-

¥ S. MONTEIRO DA VIDE, dz. cyt., 5.739-906.
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da, Porto, Braga, Lamego, Coimbra czy Evora. Nalezy zauwazy¢, iz arcy-
biskup S. Monteiro da Vide, przygotowujac dokument synodalny, miat na
uwadze powszechnie funkcjonujgce ustawodawstwo koscielne ze szczegél-
nym uwzglednieniem dokumentéw Soboru Trydenckiego. W ustaleniach
synodu z Bahia uwzglednione zostaly takze uwarunkowania spoteczne i
kulturowe, jakie istnialy w XVIII wieku w Brazylii ze szczegélnym pod-
kresleniem uzaleznienia dziatalnosci Kosciota od patronatu krélewskiego.

4. Znaczenie uchwal synodalnych dla rozwoju ewangelizacji

Uchwaly synodu Archidiecezji Bahia wplynely pozytywnie na dzialal-
nos$¢ ewangelizacyjna prowadzong przez Koscioél katolicki w okresie kolo-
nialnym w Brazylii. Zawarto$¢ tre§ciowa synodalnego prawa diecezjalnego
oparta byla na trosce o wierne wprowadzanie nauki Soboru Trydenckiego,
a ich realizacja uzalezniona byla od uwarunkowan, ktére ptynety ze strony
Korony Portugalskiej. Ustawodawstwo koscielne, zawarte w synodalnych
konstytucjach z 1707 roku byto jedynym, ktére funkcjonowato w okresie
kolonialnym. W tym okresie - jak zauwaza Jodo Camillo de Oliveira Tor-
res — ,,spoleczenstwo brazylijskie bylo doglebnie religijne, prawa Kosciota
byty oficjalne uznawane przez panstwo i mialy pelng moc obowiazujacg”*.

Wspdlczesnie nie brakuje ideologicznie zabarwionego podejscia niekto-
rych historykéw w Brazylii do ustawodawstwa synodu Archidiecezji Bahia,
uchwalonego w okresie tzw. katolicyzmu patriarchalnego. Eduardo Hoornaert,
oceniajac konstytucje Sebastido Monteiro da Vide w perspektywie Koscielnych
Wspdlnot Podstawowych powstatych w XX wieku, stwierdza: ,,Pierwsze kon-
stytucje Archidiecezji Bahia z 1707 roku sg zredagowane w terminach: zobo-
wigzanie, obowigzek spetniania praktyk, koniecznosci. Ojciec, uczacy swe dzie-
ci nauki katolickiej, to cztowiek oddany spelnianiu zobowigzan katolika, nade
wszystko dotyczacych dorocznej spowiedzi i Komunii wielkanocnej. Chrzest i
malzenstwo to takze obowigzek wobec prawa koscielnego oderwany od zycia
ludu i jego duchowego wzrostu™. Uwzgledniajac historyczny kontekst dzia-
talnosci arcybiskupa Sebastido Monteiro da Vide sprobujemy wskaza¢ na te
elementy prawodawstwa synodalnego z 1707 roku, ktére znaczaco wplynety
na rozwoj ewangelizacji Brazylii w XVIII wieku.

# J. C. pE OLIVEIRA TORRES, Histéria das Idéias Religiosas no Brasil, Sao Paulo 1968, s. 35,
ttum.wlasne.
#¥  E. HOORNAERT, Formagao do catolicismo brasileiro 1550 - 1800, dz. cyt. s. 80, ttum. wiasne.
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4.1. Sakrament chrztu

Ustawodawstwo Soboru Trydenckiego kladto silny nacisk na role sa-
kramentéw w zyciu religijnym wiernych. Z tego tez wzgledu troska dusz-
pasterska sarcybiskupa Sebastido Monteiro da Vide ukierunkowana byla
w sposob oczywisty na ten istotny aspekt ewangelizacji. Uwzglednianie w
postudze duszpasterskiej w metropolii Bahia specyfiki systemu niewolnic-
twa stanowil element oryginalnosci dokumentéw synodalnych, bowiem ta
cze$¢ Brazylii stanowila gléwne miejsce przywozu afrykanskich niewolni-
kow, jak réwniez tutaj przebywata ich znaczaca ilo$¢*.

Jedenascie tytutow konstytucji synodalnych poswieconych jest sakra-
mentowi chrztu. Postanowienia ustalaly wiek chrztu na siédmy rok zycia
dziecka (nr 53). W sytuacji kiedy rodzice nie byli ochrzczeni ustawy ko-
$cielne naktadaty na wlascicieli niewolnikdéw obowigzek udzielania chrztu
takim dzieciom (numery: 52 i 53). Warunkiem podstawowym do przyjecia
chrztu byta znajomos$¢ modlitw: Ojcze nasz, Zdrowas Maryjo, jak tez: Cre-
do, dekalogu i przykazan kos$cielnych (numery: 54 i 56). Ustawodawstwo
synodalne wprowadzalo takze mozliwo$¢ udzielania chrztu ,warunkowe-
go” (nr 61). Arcybiskup S. Monteiro da Vide, z racji na istniejacy system
niewolnictwa, szczegolna wage przywiazywal do ewangelizacji niewolni-
kéw (numery: 50 - 57). Przygotowana zostala w tym celu specjalna , Krot-
ka instrukcja o tajemnicy wiary, dostosowana do jezyka uzywanego przez
niewolnikéw w Brazylii, w celu ich katechizowania” (Breve instrugdo dos
mistérios da fé, acomodada ao modo de falar dos escravos do Brasil, para
serem catequizados por ela)’'. Istotnym elementem konstytucji synodal-
nych bylo wskazanie wiernym, takze niewolnikom, na ich osobistg odpo-
wiedzialno$¢ za rozwdj wiary. Niemniej realizacja tychze postanowien ko-
$cielnych utrudniana byla przez postawe wlascicieli niewolnikéw, ktérzy
czestokro¢ nie byli zainteresowani zyciem religijnym swoich poddanych*.

4.2. Sakrament pokuty

Sakrament pokuty, jego istota i znaczenie oraz zasady sprawowania
odegraly w ustawodawstwie synodu z 1707 roku bardzo wazng rolg. Ar-

% Nt. niewolnictwa w Brazylii zob.: PH. D. CURTIN, The Atlantic Slave Trade. A Census, Madi-

son-Milwaukee- London 1969; B. Nowak, Handel niewolnikami, [w:] M. TymowsKI (red.),
Historia Afryki. Do poczgtku XIX wieku, Wroctaw 1996, s. 1168-1230.

S. MONTEIRO DA VIDE, numery: 579-583, dz. cyt., s. 359-361, thum. wlasne.

2 B. FEITLER, E. SALES Souza, Estudo introdutdrio, dz. cyt., s. 66.
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cybiskup Sebastido Monteiro da Vide w uchwalonym prawie koscielnym
wyznaczat kierunki dla prowadzonej w swojej metropoli ewangelizacji. W
oparciu o wytyczne Soboru Trydenckiego formulowal zasady odnoszace
sie do sakramentu pojednania czlowieka z Bogiem i Ko$ciotem (nr 130).
Wizja duszpastertwa arcybiskupa Monteiro da Vide porzadkowata zycie
religijne wskazujac na obowiazki chrzescijan co do korzystania z sakra-
mentu pokuty w okreslonych okresach roku koscielnego (czas Wielkiego
Postu i Wielkanocy) a jednocze$nie zobowigzywala duchowienstwo do tro-
ski o swoich wiernych w tym zakresie duszpasterskiej postugi (numery:
123 - 191). Warto zwrdci¢ uwage na niezmiernie wazny element w kon-
stytucjach - troske arcybiskupa Monteiro da Vide o chorych. Synod polecat
lekarzom, by uwrazliwiali swych pacjentéw na koniecznoé¢ korzystania z
sakramentéw $wietych w procesie leczenia. Odwolujac sie w statutach sy-
nodalnych do konstytucji apostolskiej papieza Piusa V Super gregem Do-
mini, arcybiskup Monteiro da Vide tworzyt podwaliny duszpasterstwa cho-
rych w swojej archidiecezji (numery: 160 - 161). Troska o chorych znalazta
takze miejsce w sprawowaniu sakramentu ,,ostatniego namaszczenia” (Sa-
cramentum extrema unctionis), ktéremu synod poswigcil trzy tytuly: XLVII
- XLIX (numery: 191 - 205).

4.3. Eucharystia

Sakrament Eucharystii stanowil centrum nauczania synodalnego. Co-
dzienne sprawowanie Naj$wigtszej Eucharystii w Archidiecezji Bahia bylo
obowigzkiem duchowienstwa (nr 91) a wierni $wieccy mieli prawo do cze-
stego korzystania z tego sakramentu (nr 92)*. Statuty synodalne ustalaly
wiek przystepowania do Komunii Swietej (nr 86): mezczyzni - w wieku
14 lat, kobiety — w wieku 12 lat. Nakazywano, by przynajmniej raz w roku
wierni przystepowali do Komunii Swietej w okresie Wielkanocy. Sakra-
ment Eucharystii - zgodnie z numerem 86 - wierni mogli takze przyjmo-
waé w ciggu calego Wielkiego Postu az do ,,Bialej niedzieli” (Dominica in
Albis). Czas Komunii wielkanocnej dla afrykanskich niewolnikéw - z racji
na utrzymanie ciggloéci produkcji w cukrowniach, gdzie pracowali nie-
wolnicy - statuty synodalne przedluzaly do Uroczystosci Zestania Ducha
Swietego (nr 86). O wielkiej roli sakramentu Eucharystii w dziele ewange-

¥ Arcybiskup S. Monteiro da Vide opieral si¢ w swoim ustawodawstwie na dekrecie ws. Qu-
otidianam Communionem zatwierdzonym przez papieza Inocentego XI w dniu 12.02.1679
r., S. MONTEIRO DA VIDE, dz. cyt., s. 169.
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lizacji $wiadczy troska pasterza archidiecezji o §wigtos¢ zycia duchowien-
stwa. Statuty synodalne polecaty, by duchowni korzystali z sakramentu po-
kuty przynajmniej jeden raz w ciggu o$miu dni, aby w ten sposéb uszano-
wacé $wieto$¢ tego sakramentu i ustrzec sie grzechu §miertelnego (numery:
92197).

4.4, Sakrament malzenstwa

Sakrament malzenstwa stanowil powazny problem w misjonarskiej po-
studze okresu kolonialnego w Brazylii. Zdecydowang wigkszo$¢ dwczesnej
spolecznosci wiernych archidiecezji stanowili afrykanscy niewolnicy. Po-
jawial sie czesto problem nieprzychylnosci wlascicieli plantacji jesli cho-
dzi o zawieranie sakramentalnego malzenstwa przez niewolnikéw*. Statu-
ty synodalne, odnos$nie do malzenstwa niewolnikéw, opieraly swoje usta-
lenia na bulli papieza Grzegorza XIII z 25 stycznia 1585 roku.”® Wedlug
niej polecano proboszczom, by nawréconym niewolnikom - co do ktérych
nie ma pewnosci, ze zawarli malzenstwo - udziela¢ dyspensy od zawartego
uprzednio malzenstwa (nr 304). Regulacje prawne, dajace ordynariuszom
w Brazylii mozliwo$¢ dyspensowania od cenzur koscielnych, zawarte zo-
staly m. in.: w breve Piusa IV Insuper eminenti z 28 stycznia 1561 roku oraz
w breve Piusa V Cum gratiaram animum z 25 grudnia 1567 roku*.

Posluga duszpasterska zwigzana z sakramentem malzenstwa uwzgled-
niala caly kontekst systemu niewolnictwa. W numerze 303 synodu stwier-
dzano: ,,Ustalamy, ze jeéli si¢ ozenia (niewolnicy), pozostaja nadal niewol-
nikami i sg nadal zobowigzani do catkowitej stuzby swemu panu™’. Mal-
zenstwo mogli zawrze¢ tylko ci niewolnicy, ktérzy zapoznali sie¢ z nauka
chrzescijaniskg i wynikajacymi z niej obowigzkami odnoszacymi sie do
malzenstwa, o ile wlasciciele niewolnikéw nie bedg przeciwni zawarciu te-
goz malzenstwa (nr 304). Taki status spoteczny niewolnikéw generowat
liczne problemy, jak np. aborcja czy niska prokreacja wérédd niewolnikow?.
Dzieci w wieku 6 — 7 lat przedstawialy juz warto$¢ produkcyjng, stad tez
wlasciciele cukrowni utrudniali zawieranie malzenstwa pomiedzy niewol-
nikami. Istniala takze zalezno$¢ miedzy zapotrzebowaniem na sile robocza

** E. HOORNAERT, A cristandade durante a primeira época colonial, dz. cyt., s. 314.
% S. MONTEIRO DA VIDE, dz. cyt., s. 260.

% S. LEITE, Historia da Companhia de Jesus no Brasil, t. II, Lisboa 1938, s. 295-296.
7 S. MONTEIRO DA VIDE, dz. cyt,, s. 259, thum. wlasne.

# S, LEITE, dz. cyt., 5. 296.
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niewolnikéw a poligamia i konkubinatem (konkubinat wéréd niewolni-
kéw omawial synod w numerze 989) oraz relatywizmem moralnym w po-
stawie wlascicieli niewolnikéw (nr 988). Statuty synodalne wyrazaty wielka
troske arcybiskupa S. Monteiro da Vide o prawo niewolnikéw do Zycia w
sakramentalnym malzenstwie.

4.5. Sakrament $wiecen

Arcybiskup S. Monteiro da Vide w swoim sprawozdaniu o stanie ar-
chidiecezji (Noticias) w roku 1712 wzmiankowal, iz bardzo brakuje pro-
boszczow, ktorzy zajeliby sie w sposob wlasciwy prowadzeniem duszpa-
sterstwa®. Wskazywal réwniez na trudnosci, jakie musieli pokonywac¢ pro-
boszczowie: ogromne odlegtosci pomiedzy miejscowosciami na terenie ca-
tego stanu Bahia, jak tez wielkie potrzeby finansowe stuzace utrzymaniu
poszczegdlnych osrodkéw duszpasterskich. Stad tez zwracal si¢ do wladz
Korony Portugalskiej, by wspomagaty rozwdj ,,prawdziwego kultu Bozego
i wiary chrzescijanskiej” i by ,,nie przedkladaly débr ziemskich nad stuzbe
Bogu”™®. W duszpasterskiej trosce o wiernych arcybiskup Monteiro da Vide
staral si¢ uwzglednia¢ postuge zakondw: jezuitéw, franciszkandw, karme-
litéw czy kapucyndw, ktére w znaczacy sposdb wspieraly arcybiskupa w
dziele ewangelizacji. W Noticias S. Monteiro da Vide zwracal si¢ z goracym
apelem do wspomnianych zakonéw, by kontynuowali dziatalno$¢ ewange-
lizacyjng wéréd Indian, jak réwniez niewolnikéw afrykanskich i ludnosci
bialej*!.

Arcybiskup Monteiro da Vide - majac na uwadze role, jaka mieli do
odegrania w ewangelizacji duchowni diecezjalni i zakonni - podkreslat
w swoich konstytucjach znaczenie sakramentu $wigcen, o czym $wiadczy
dwanascie tytultéw tegoz dokumentu. W pierwszej polowie XVIII wieku w
Brazylii odnotowano nieznaczny wzrost zainteresowania powofaniem do
kaptanstwa. W diecezji Rio de Janeiro, na przykltad, w latach 1680 - 1700
wyswiecono 147 kaplandw, a w okresie 1702 — 1721 $wiecen kaptanskich
udzielono tam juz 374 osobom*. Diecezja Rio de Janeiro, od jej utworzenia

¥ A. RUBERT, A Igreja no Brasil: expansdo territorial e absolutismo estatal (1700-1822), t. 111,
Santa Maria (RS) 1982, s. 30.

% C. pA CosTA E SILVA, Noticias do Arcebispado de Sao Salvador da Bahia, Salvador 2001, s.
36, thum. wlasne.

4 TAMZE, s. 40-42.

2 F. VINAGRE FERREIRA, Igreja e sociedade no Mundo colonial: a expansdo do clero secular no
bispado de D. Francisco de Sio Jerénimo (1702-1721), http://www.snh2015.anpuh.org/reso-
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w 1676 roku az do 1745 roku, obejmowata rozlegly obszar dzisiejszych sta-
néw: Bahia (cze¢$¢ potudniowa), Espirito Santo, Santa Catarina, Rio Gran-
de do Sul Sao Paulo, Parand, Minas Gerais, Mato Grosso i Goias*. Zna-
czacy natomiast wzrost wyswieconych kaptanéw w diecezji Rio de Janeiro
wystapil w drugiej potowie XVIII wieku, to jest w latach 1746 - 1772 (960
kaptanow) i 1774 — 1804 (1311 kaplanéw). Wplyw na taki wzrost ilosci du-
chowienstwa diecezjalnego — wedlug José Pedro Paiva - moglo mie¢ od-
krycie poktadéw zlota na przetomie XVII i XVIII wieku, staty wzrost liczby
ludno$ci, jak réwniez troska biskupéw o wzrost powotan kaptanskich. Mia-
nowanie nowych biskupéw w Brazylii, pochodzacych sposréd duchowien-
stwa diecezjalnego w Portugalii, zapewne wplywalo takze na wzrost liczby
duchowienstwa diecezjalnego*. Wzrost liczby duchowienstwa w okresie
kolonialnym mogt wynika¢ takze ze specyfiki decyzji poszczegdlnych bi-
skupow, ktdre czesto wpltywaly na zmiang przepisow tagodzacych surowosé
wymogow zwigzanych z ksztalceniem alumnow®.

Arcybiskup Monteiro da Vide w synodalnym ustawodawstwie ktadt sil-
ny nacisk na wlasciwe przygotowanie kandydatéw do kaptanstwa. Kon-
stytucje — zgodnie z Soborem Trydenckim - wymienialy istotne elemen-
ty, ktdre nalezalo uwzglednia¢ w procesie przygotowania do kaplanstwa:
wiara chrzescijanska, wlagciwa postawa moralna, zdobyta odpwiednia wie-
dza, okreslony prawem wiek kanoniczny, posiadane beneficjum, pensje lub
odziedziczony majatek (nr 228). Zwracano rowniez uwage, i to jeszcze
przed udzieleniem ,,nizszych §wiecen” oraz tonsury, by kandydat do ka-
planstwa posiadal odpowiednie pochodzenie (nr 214). Dokumenty syno-
dalne wskazywaly na przepisy obowigzujace przy przyjmowaniu $wiecen
nizszych i wyzszych w archidiecezji, zaréwno duchownych diecezjalnych,
jak 0séb zakonnych (numery: 234 - 238). Przepisy te — zgodnie z Sobo-
rem Trydenckim - stanowily w XVIII wieku w Brazylii wytyczne takze

urces/anais/39/1434388659_ARQUIVO_TextoAnpuh2015-FernandaFerreira.pdf [dostep:
10.07.2016]. Dane, uzyskane przez autorke, pochodzg z Archiwum Kurii Metropolitalnej w
Rio de Janeiro.

#A.J. MACHADO OLIVEIRA, O hdbito de Sdo Pedro e o clero de cor na América Portuguesa:
trajetérias, mobilidade social e hierarquias (1671-1822), Rio de Janeiro 2010-2012, s. 18.

4 J.P. Pa1va, Dom Sebastido Monteiro da Vide e o episcopado do Brasil em tempo de renovagio
(1701-1750), [w:] B. FEITLER, E. SALEs Souza (red.), A Igreja no Brasil. Normas e prdticas
durante a vigéncia das Constituigoes Primeiras do Arcebispado da Bahia, dz. cyt., s. 35. Pisze
o tym takze A. RUBERT, A Igreja no Brasil: expansdo territorial e absolutismo estatal (1700-
1822), dz. cyt., s. 41-43.

* CH.R. BOXER, A igreja militante e a expansdo ibérica: 1440-1770. Sao Paulo 2007, s. 28.
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dla innych diecezji odnosnie do udzielania sakramentu $wigcen. Synod z
1707 roku porzadkowat takze status poszczegélnych duchownych, ktorzy
przybywali do Archidiecezji Bahia. Zgodnie z uchwalami Soboru Trydenc-
kiego kazdy kaptan spoza diecezji musial udokumentowaé swoja przyna-
lezno$¢ diecezjalng i — po uzyskaniu zgody metropolity z Bahia - mogt
pelni¢ tam kaptanska postuge (numery: 239 - 245). Istotnego znaczenia
nabieraly szczegétowe przepisy dokumentéw synodalnych odnoszace sie
do postawy i zycia duchowienstwa oraz jego postugi w dziele ewangeliza-
¢ji (numery: 438 - 638). Majac na uwadze uchwaly Soboru Trydenckiego,
nakazujgce tworzenie seminariéw duchownych, arcybiskup S. Monteiro da
Vide ubiegal sie u kréla o pozwolenie na utworzenie seminarium w swojej
archidiecezji*.

Wazng sprawe w zarzadzaniu diecezjg przez biskupa stanowita kwe-
stia mianowania proboszczéw w poszczeg6lnych parafiach. Arcybiskup S.
Monteiro da Vide stosowal si¢ w swoich decyzjach do wytycznych Soboru
Trydenckiego. Statuty synodalne wskazywaly, iz mianowanie proboszczow
i troska o poszczegélne parafie nalezata do decyzji biskupa, ktéry miat or-
ganizowac publiczny konkurs na to stanowisko. Kandydaci byli egzamino-
wani przez powolang komisje diecezjalng a biskup przedstawial wybranego
kandydata do zatwierdzenia przez wladze Korony Portugalskiej (nr 519).
Funkcjonowanie archidiecezji i poszczegoélnych parafii wymagalo srodkow
finansowych, ktdre pochodzi¢ mialy ze srodkéw plynacych z kasy krélew-
skiej, jak tez i z dziesigciny placonej przez wiernych oraz wszystkie wspol-
noty, takie jak: konfraternie i bractwa, szpitale, Zolnierzy, zakony (numery:
414 - 437).

W synodalnym ustawodawstwie uregulowany zostal réwniez status ere-
mitéw, ktérych pustelnie otrzymaly niezaleznos$¢ od parafii (numery: 626 —
629). Eremici nalezeli do grupy $wieckich przywodcéw duchowych. Synod
nakreslal ich role w Zyciu religijnym: mieli wspomaga¢ rozwdj kultu reli-
gijnego, dbac o czysto$¢ osrodkéw i przedmiotéw kultowych, organizowaé
przygotowanie celebracji Mszy Swietych (nr 628). Eremici mieli uzywaé
ustalonego stroju, odmiennego jednak od stroju duchownego i zamiesz-
kiwaé w odosobnieniu (nr 629). Eremici zyli z otrzymywanych ofiar, pro-
wadzili pokutniczy tryb zycia, ofiarowywali swoje cierpienia za grzechy
wlasne oraz tych, ktérzy o taka ofiare prosili. Bardzo powszechnym byt

4 Dekret Piusa IV Cum adolescentium aetas (15 lipca 1563). Na temat seminarium w Archi-
diecezji Bahia szerzej zob. A. RUBERT, F. WESTPHALEN, O primeiro semindrio tridentino no
Brasil, Revista Eclesiastica Brasileira 30 (1970), s. 129-135.
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zwyczaj noszenia przez eremitéw przedmiotéw poboznosci ludowej zawie-
szanych na szyi, jak np. mate kapliczki czy relikwiarze*’. Synodalne ustawo-
dawstwo mialo na celu zlikwidowac¢ napigcia, jakie wystepowaly pomiedzy
duchowienstwem a eremitami. Wynikaly one mie¢dzy innymi z faktu, iz
pustelnicy — niezalezni dotychczas od wladzy koscielnej - wykorzystywali
czesto brak obecnosci duchownych na danym terenie, udzielajac chrztow
czy blogostawienstwa miejscowej ludnosci.

Zakonczenie

Arcybiskup Sebastido Monteiro da Vide stanowi modelowy przyktad
biskupa XVIII wieku w Brazylii, wiernego w calej petni nauczaniu Koscio-
ta zawartego w dokumentach Soboru Trydenckiego. Zwotanie synodu Ar-
chidiecezji Bahia w 1707 roku, jak tez uchwalenie i wydanie drukiem jego
uchwatl w 1720 roku, wskazuje na istote postugi pasterskiej arcybiskupa
Sebastido Monteiro da Vide. Konstytucje synodalne, ktére obowigzywaty
do ogloszenia Republiki w 1889 roku, podnosily range metropolii Bahia,
ktéry byl jednoczes$nie prymasem Brazylii. Wydanie dokumentéw syno-
dalnych przyczynilo si¢ do rozkrzewienia nauki katolickiej i praktyk re-
ligijnych zaréwno w Brazylii, jak i na terenie calej Korony Portugalskiej.
Osobiste zaangazowanie w redakcje ustawodawstwa synodalnego i jego
publikacje sytuuje arcybiskupa S. Monteiro da Vide w rzedzie najbardziej
znakomitych pasterzy na stolicy prymasowskiej w stanie Bahia w ciagu ca-
tego XVIII wieku. Na podkreslenie zastuguje rowniez troska arcybiskupa o
niewolikéw afrykanskich i objecie ich dzielem ewangelizacji.

Arcybiskup S. Monteiro da Vide, podczas dwudziestu jeden lat biskupiej
postugi, zbudowal mocne podwaliny pod realizacje dzieta ewangelizacji
przez swoich nastepcédw na stolicy metropolitalnej w stanie Bahia. Pro-
gram duszpasterski, zawarty w ustawodawstwie synodalnym, stanowil na
owe czasy doskonaly model realizacji Soboru Trydenckiego w zamorskiej
Brazylii. Sebastido Monteiro da Vide, jako jeden z nielicznych hierarchow
Kosciota w XVIII wieku w Brazylii, ukazal w swym postugiwaniu wielka
troske o wlasciwa postawe duchowienstwa i jego duszpasterska postuge,
rozwoj kultu Bozego, sakramentalny wymiar ewangelizacji oraz katechi-
zacje. Jego troska o rozwoj ewangelizacji w Archidiecezji Bahia wyplywala
zaréwno z glebokiego wyksztacenia kanonicznego, jak réwniez z jego gte-

¥ P.A. RIBEIRO DE OLIVEIRA, Catolicismo Popular e Romanizagio do Catolicismo Brasileiro,
Revista Eclesidstica Brasileira 36/141 (1976), s. 136.
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bokiej duchowosci.

Wystepujaca wspolczesnie - ze strony niektérych autoréw - krytyka
ustawodawstwa synodu Archidiecezji Bahia odnoszaca si¢ do formy, w ja-
kiej ujete zostaly przepisy koscielne porzadkujace prawdy wiary i Zycie reli-
gijno — moralne nie uwzglednia historycznego kontekstu, jak tez nie bierze
pod uwage glebi wizji Kosciota w nauczaniu arcybiskupa Sebasitido Mon-
teiro da Vide. Wizja ta, ktora dobitnie wyraza zasada sentire cum Ecclesia,
wskazuje na pelna $wiadomos¢ arcybiskupa Monteiro da Vide co do zacho-
wania integralnosci chrzescijanskiej wiary oraz jednosci Kosciota lokalne-
go z Ko$ciotem powszechnym.

Streszczenie

Artykut przedstawia organizacje i ustawodawstwo pierwszego synodu
w Brazylii oraz jego znaczenie dla ewangelizacji Brazylii w XVIII wieku.
Synodalne konstytucje arcybiskupa Sebastido Monteiro da Vide stanowi-
ty wazny element w procesie realizacji nauczania Soboru Trydenckiego w
Brazylii az do ogloszenia Republiki w 1889 roku. Na poczatku zarysowana
zostala organizacja struktur ko$cielnych w XVIII wieku w Brazylii. Ponad-
to nakredlimy organizacje oraz przebieg synodu. Nastepnie przedstawimy
uchwaly synodalne oraz te z nich, ktére w znaczacy sposéb przyczynity sie
do ewangelizacji w okresie kolonialnym w Brazylii.

Stowa kluczowe: Sebastido Monteiro da Vide, Sobér Trydencki, synod, ewangelizacja,
Brazylia, okres kolonialny.

The Synod of the Archdiocese of Bahia and its Importance
for the Evangelization of Brazil in the Eighteenth Century

Summary

The article presents the organization and constitutions of the first synod
in Brazil and his importance for the evangelization of Brazil in 18" cen-
tury. The synodal constitutions of archbishop Sebastido Monteiro da Vide
were an important element in the process of realization of the Tridentine
Council teaching in Brazil until the proclamation of the Republic in 1889.
In the beginning it has been outlined an organization of the ecclesiastical
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structures in 18" century in Brazil. Then we portrait the organization and
procedures of the synod. Next we focus on the constitutions and that of
their decisions which promoted effectively the evangelization during the
colonial period in Brazil.

Key words: Sebastido Monteiro da Vide, Tridentine Council, synod, evangelization,
Brazil, colonial period.
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During the three previous centuries of the Church’s history, we see the
increasing role of the lay faithful in the missionary activity of the Church.
This missionary involvement is accompanied by the deepening of the the-
ological reflection about the lay faithful’s responsibility for the missions.
Magisterium Ecclesiae draws attention to the fact that they are not only the
collaborators of the missionaries but true missionary disciples who fulfil
the missionary call from Christ. In this article we will recall the arguments
for the topicality of the missionary work and the necessity of the lay’s in-
volvement in it. Then, we will indicate the areas of missionary work for the
lay and the forms of their collaboration with the missionaries. At the end,
we will recall the themes of the lay’s missionary involvement, underlined
in the Church’s teachings in the previous centuries.

1. The topicality of the missionary call

The Church, obedient to the Christ’s call: “Go into the whole world and
preach the gospel to all creation.” (Mark 16:15, see also Matthew 28:19),
during the long centuries of her existence, cared particularly about the
evangelization of the people, who hadn’t yet been reached by the light of
the Gospel. The Bishops of Rome ran the missionary work with intensity

Ks. dr Zbigniew Sobolewski - kaplan diecezji siedleckiej, dyrektor Dziela Pomocy ,,Ad Gentes w
Warszawie, wykladowca teologii moralnej w WSD Siedlce, autor licznych publikacji nauko-
wych i artykutéw z teologii moralnej oraz duchowosci. Zajmuje si¢ rdwniez promowaniem
wolontariatu mlodziezowego Caritas.
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and strength varying in different centuries, by sending bishops and priests
as missionaries to the farthest corners of Europe and the world. A big cred-
it for the missionary work should also go to the religious congregations,
who were entrusted with the evangelization of whole continents.

The modern Church also pays special attention to the “ad gentes” mis-
sions. Pope Benedict XV, who is a witness of this care, wrote in an Ap-
ostolic Letter addressed to the bishops just after the end of World War I:
“Before He returned to His Father, Our Lord Jesus Christ addressed to His
disciples the words: « Go into the whole world and preach the gospel to all
creation » (Mark 16:15). With these words He committed to them a duty, a
momentous and a holy charge, that was not to lapse with the death of the
Apostles but would bind their successors, one after another, until the end
of the world - as long, that is, as there remained on this earth men whom
the truth might set free. Entrusted with this mandate, « they went forth and
preached everywhere » (Mark 16:20) the word of God, so that « through all
the earth their voice resounds, and to the ends of the world, their message »
(Psalm 18:5). From that time on, as the centuries have passed, the Church
has never forgotten that command God gave her, and never yet has she
ceased to dispatch to every corner of the world her couriers of the doctrine
He entrusted to her, and her ministers of the eternal salvation that was de-
livered through Christ to the race of men”.!

Thanks to the personal involvement of popes, 19" and 20™ centuries be-
came the period of missionary awakening and the involvement in evangeli-
zation of multitudes of laypeople. Modern popes draw attention to the ne-
cessity of making an effort for the missionary works in the modern world,
appealing for concern about missions not only to bishops, priests, nuns and
monks, but also to the lay faithful. They indicate at the same time the topi-
cality of the Christ’s missionary call and the pressing necessity of fulfilling
it by the Church.

In the encyclical Sancta Dei Civitas (3 December 1880), pope Leo XIII
appealed for the prayer for the propagation of faith in the missionary coun-
tries and for the generous support of the missionaries. He underlined that
“this work tends directly to the glory of the Divine name and to the spread
of the Kingdom of Christ upon earth. But it is incredibly beneficial to those
who are called out of the filth of vice and the shadow of death; and who,
being made partakers of eternal life, are also brought out of barbarism and

! BEeNEDICT XV, Apostolic Letter Maximum illud, 30 XI 1919.
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a state of savage manners into the fullness of civilised life. Moreover, it is
highly useful and advantageous to those who take any part in it, since it
procures them spiritual riches, supplies them with an occasion of merit,
and renders, as it were, God himself their debtor” 2.

The popes indicated the increasing number of people not knowing
Christ and His Gospel. Pius XII wrote: “Let us remember that our brethren
« who sat in darkness and shadow » (Ps., 106:10.) form an immense mul-
titude that can be reckoned at about 1,000,000,000. Hence it appears that
the ineffable sigh of the most loving Heart of Christ is echoing still: « And
other sheep I have that are not of this fold: them also I must bring. And
they shall hear my voice: and there shall be one fold and one shepherd »
(John 10:16) .

The necessity of the missionary work was noticed at the Second Vatican
Council. In the Decree on the Mission Activity of the Church, the Council
Fathers confirmed that the Church still shoulder the necessity — but also a
sacred right — of proclaiming the Gospel; thus the missionary work, both
at present and always, fully remains its power and necessity. For the topi-
cality of the “ad gentes” missions stays the fact that “the Gospel message
has not yet, or hardly yet, been heard by two million human beings (and
their number is increasing daily), who are formed into large and distinct
groups by permanent cultural ties, by ancient religious traditions, and by
firm bonds of social necessity” *.

Similarly, in his encyclical Redemptoris missio, John Paul II as an argu-
ment for “the urgency of missionary evangelization” provides the fact that
since the end of the Second Vatican Council the number of non-Christians
has doubled®. Benedict XVI and Francis also continuously mobilize the
Church to undertake missionary work. As John Paul II did, they call for the
new evangelization and appeal to the Church to go out to the “peripheries”
of the world, where Christ has not yet been known.

However, the most important source of the missionary involvement of
the Church is not the demographic argument. The reason for the topical-
ity of the missions in modern world is to be found in the self-awareness
of the Church as a community of missionary disciples and in her lasting
task from Christ. The Church would deny her identity and mission, if she

Leo XIII, Sancta Dei Civitas, 3 XII 1880 r.

Prus XII, Encyclical Evangelii praecones, 2 VI 1951 r.
Ad gentes no. 10.

See Redemptoris missio no. 3.

G W

247



Rev. Zbigniew Sobolewski

forgot about her being send to the nations, abandoned efforts to evange-
lize and withdrew into herself, being content with concern for preserving
her previous state of possession. She was called to carry the Christ’s mes-
sage to the people all over the world. This missionary call has timeless and
irrevocable character and is rooted in the very nature and mission of the
community of faith.

2. The areas of the lay faithful’s involvement
in the support for the missions

We can observe kind of evolution in the view of the Magisterium on
the involvement of the lay people in the “ad gentes” missionary work. In
19" and 20" centuries, the popes underlined the role of bishops, diocesan
priests and members of religious congregations in the missionary work. It
was their duty to undertake missionary work. The lay missionaries were
seen as assistants of the missionaries. They were entrusted with the areas of
missionary work where professional competences were needed. They could
run caring and educational institutions, schools, hospitals and charitable
institutions.

Laypeople who didn’t go for the missions were seen as spiritual and ma-
terial support for the missions. Their role was limited primarily to help the
missionaries by prayer and collections. As an ideal concern for the mis-
sions, the Church showed them the character of Saint Thérese of the Child
Jesus and the Holy Face who was accorded a patroness of missions even
though she spend all her life in the convent and never leaved her home-
land.®. Thérese of Lisieux prayed for the missions, she offered God numer-
ous mortifications and sacrifices for them and corresponded with mission-
aries.

In the period after the Second Vatican Council, the Church’s awareness
of the role of the lay faithful increases. They are seen not only as mission-
ary support and the assistants of the missionaries, but as their true and
real collaborators even if they do not go to the missionary countries. The
crowning of the evolution of the Church’s view on the lay faithful role in
the missionary service is the pope Francis’s statement that “we are all mis-

¢ See entry: Teresa z Lisieux, w: V. SCHAUBER, H. M. SCHINDLER, Ilustrowany leksykon Swie-
tych, Kielce ,,Jedno$¢” 2008, pp. 705-706.
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sionary disciples” .

The Bishops of Rome draw attention to the fact that the appreciation of
the lay faithful’s participation in the missionary work of the Church does
not result from the staff shortage among the clergy but is justified by ec-
clesiology and missiology. Lay missionaries and lay faithful who support
missions are not appreciated because the missionary vocations among cler-
gymen and nuns are lacking, but because it results from the commitments
of Baptism and the general character of the missionary duty in the Church.

Traditionally, the Church indicates three ways of the missionary in-
volvement for the lay faithful who can contribute to the development of
the missions. “The Catholic Church, most loving mother of all men, call on
all her children to be zealous in helping these intrepid missionaries by their
offerings, by prayer and by fostering missionary vocations. In motherly
fashion she compels them to wear the livery of tender compassion (Cf. Co-
loss. 3:12.), and to take part, if not in the actual apostolate, at least by zeal-
ous cooperation, and not allow the wish of the most loving Heart of Jesus
to remain uno.ealized, who « came to seek and to save what was lost »(Luke
19:10). If they help in any way to bring the light and consolations of the
Faith to one hearth, let them understand that a Divine force has been thus
released, which will keep on growing in momentum throughout the ages.
If they help even one candidate for the priesthood, they will fully share in
all the future Masses and in all the fruits of sanctity and apostolic works
that will be his. Indeed, all the faithful make up one and the same immense
family who, as members of the Church militant, suffering and triumphant,
share their benefits with one another. There seems to be nothing more apt
than the dogma of the «Communion of Saints» for bringing home to the
people the utility and importance of the missions.”®

The basic form of the lay faithful involvement in the Church’s mission-
ary work is prayer. Its priority results from the awareness of the fact that
missions are not the human work in which creativity, material and finan-
cial potential or missionaries’ organisational skills count, but they are the
matter of faith. It is God who is the source of missions and at the same time
- a guarantor of their efficiency. It was already Benedict XV who, desiring
the renewal of missionary zeal after World War I, drew attention to the fact
that the prayer for missions and missionaries constitute an important form

7 See Evangelii gaudium no. 121.
8 Prus XII, Encyclical Evangelii praecones (2 VI 1951).
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of spiritual help for the missionary works of the Church. He wrote: “We
have already insisted that the toil of our missionaries would be futile and
barren unless divine grace rendered it vital and fruitful. St. Paul referred
to this fact when he said, « It was I who planted the seed; it is Apollo who
waters it; but it is God Who makes it grow « (I Cor. 3:6). We must remem-
ber, however, that we have a way of obtaining this grace - the way of hum-
ble and persevering prayer. As Our Lord said, « ... regarding anything they
ask for, their prayer shall be granted by My Father in heaven » (Matthew
18:19). This kind of « prayer cannot fail, especially in this cause. For no
cause is dearer or more pleasing to God than this one. While the Israelites
fought their battle with Amalech, Moses took his stand on a great hill and,
lifting up his hands, implored God’s aid for his people. The teachers of the
Gospel are manfully at work in the Lord’s vineyard, and it is the duty of all
the faithful to follow the example of Moses and grant them the support of
their prayers””°.

Pius XII encouraged to unceasing prayer for the mission and indicated
some seasons of liturgical year as convenient for this prayer. “We think the
following seasons would be particularly opportune: Advent, when we re-
call the expectation of a Savior by the human race as well as the providen-
tial preparations for the coming of the Savior; the feast of Epiphany which
reveals the Savior born among men; and Pentecost when we celebrate the
foundation of the Church under the inspiration of the Holy Ghost.” *°

Leo XIII underlined that the prayer is an easy form of supporting mis-
sions and that all Christians, even the poorest and the most busy, can par-
ticipate in this way in the missionary help. All Christians can help missions
by praying for them. “For who is there of such slender fortune that he is
hindered from giving at one time or other a small alms, or occupied by so
many things that he cannot pray to God for the messengers of the Holy
Gospel?” 1!

The neglect of prayer comes from religious indifference, succumbing to
the world’s mentality, the neglect of Christian obligations or weak faith. '*

The justification of the duty of prayer for the missions are Christ’s
words: “The harvest is plentiful but the workers are few. Ask the Lord of
the harvest, therefore, to send out workers into his harvest field” ( Matthew

®  BENEDICT XV, Apostolic Letter Maximum illud (30 XI 1919).
1% Prus XII, Encyclical Fidei donum, 21 IV 1957.

1 Lo XIII, Sancta Dei Civitas, 3 XII 1880 r.

2 Ibidem
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9:37-38).

The humble and trustful prayer for the missions is connected with of-
fering Masses for the missions. “Of course, the most excellent prayer of all
is the one offered daily at the altar by Christ Jesus, the High Priest, to God
the Father when the holy sacrifice of Redemption is renewed. Accordingly,
let many Masses be offered for the sacred missions, especially in this our
time on which the future growth of the Church in many areas is perhaps
dependent. This is in accordance with the prayers of our Lord Who loves
His Church and wishes her to flourish and enlarge her borders throughout
the whole world.” "?

Apart from the prayer for the missions, an important form of spiritual
help is offering sufferings, scarcities and hardships by older, ill or disabled
people. The Church encourages unceasingly to accompany the prayer by
spiritual offering.

Pjus XII and many modern popes encouraged persistently to support
missions with financial and material help. The material resources are nec-
essary for conducting missionary activity. The missionary outposts are usu-
ally located in very poor, undeveloped countries where the access to the
achievements of civilization is limited (electricity, potable water and routes
in good condition are very rare; access to the health care and schools is a
privilege for the few). New missionary Churches cannot develop by their
own means. They are doomed for the help of others to ensure the prop-
er functioning of the schools, hospitals, nurseries, kindergartens, school
dormitories, caring institutions and other establishments. Therefore the
popes appealed to the lay faithful for generosity for the missions."* “Let
almsgiving be added to prayer, for its efficacy is such that it will render
those who are widely separated in place and distracted with other cares
coadjutors of Apostolic men, and will make them their companions both
in labour and merit. The times, indeed, are such that many persons suffer
from want at home; but let no one despond on that account, for the amount
required for this purpose can scarcely be a heavy contribution for any one,
although from many small sums added together tolerably large supplies
can be raised. But when you, Venerable Brethren, are engaged in exhorta-
tion, let everyone consider that his liberality will not be to him a loss, but
again, because he that giveth to the poor lendeth to the Lord, and on that

¥ Prus XII, Encyclical Fidei donum, 21 IV 1957.
4 See Leo XIII, Sancta Dei Civitas, 3 XII 1880 r.; BENEDICT XV, Apostolic Letter Maximum
illud, 30 XI 1919; P1us XII, Encyclical Fidei donum, 21 IV 1957.
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account the practice of almsgiving has been called the most profitable of
all practices. Certainly if, according to the testimony of Jesus Christ, a cup
of cold water given to one of these little ones will not lose its reward, the
most ample reward will await him who shall have spent even a small sum
of money upon sacred missions, and, adding also his prayers, exercises at
the same time many and various offices of charity, and, doing that which
the holy Fathers have said is the most divine of all divine works, becomes a
helper of God Himself for the salvation of his neighbours.”** The prayer for
the missions should be accompanied by the almsgiving '¢.

As the main reasons for which the lay faithful should help financially
and materially the missions the popes indicate the desire for acquisition of
souls for Christ””, concern for the Church, which is the mystical Body of
Christ in which ones are responsible for the others, and solidarity with the
poor. Pope Pius XII wrote: “We are aware of the difficulties of our times,
and of the dire straits to which the ancient dioceses of Europe and America
are reduced. But if we reason correctly, we can easily see that the poverty
of some dioceses will appear to be abundant by comparison with the ex-
treme need that prevails in others. Such a comparison, however, is without
any point, since it is of less importance to balance statistics than to urge all
the faithful, as We have done on another auspicious occasion, «to range
themselves voluntarily beneath the Christian standards of abstinence and
self-denial, beyond the requirements of the moral law, in accordance with
each one’ ability, as the grace of God inspires them and as their station in
life permits. » We also added, «let people devote to charity what they with-
draw from vanities, and mercifully meet the needs of the Church and of her
poor. » How many good works some missionary, now hindered in his ap-
ostolic labours by poverty, might not accomplish with the money not infre-
quently squandered on fleeting enjoyment by some thoughtless Christian!
It behooves every child of the Church, every family, every group of Chris-
tians to examine themselves diligently on this point. Let them reflect on
these words: «You know the graciousness of our Lord Jesus Christ - how,
being rich, he became poor for your sakes, that by his poverty you might
become rich ». Then let them set aside some of their superfluities, nay, at
times, something of what they need. Remember that in your charity are
found the means whereby the boundaries of religion may be broadened;

5 Leo XIII, Sancta Dei Civitas, 3 XII 1880 r.
' Prus XII, Encyclical Fidei donum, 21 IV 1957.
7" BENEDICT XV, Apostolic Letter Maximum illud, 30 XI 1919.
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and the face of the earth will be renewed if charity prevails”'®

The lay faithful are obliged to remedy the insufficient number of mis-
sionaries by fostering the missionary vocations'. Hence a special appeal
to the Catholic families for becoming a place of growth with the desire for
sacrificing life for the missions.

In the modern Church we see a phenomenon of the development of
the missionary voluntary service among laypeople, particularly the young
ones. They take a bit of responsibility for the “ad gentes” missions by sup-
porting Fidei donum and conventual priests and nuns with their periodic
work. They help performing the simplest works or participating in special-
ised projects.

We should also mention the lay faithful who, having found missionary
vocation, offer their lives to the missions. They work very often in a minis-
try, in missionary caring and educational institutions or in the health care.
At present, 60 lay faithful from Poland serve in the missions abroad."

3. The reasons for the laypeople’s involvement
in the missionary activity

We have already partially mentioned reasons for which the lay faithful
are obliged to collaborate with the missionaries. We have payed attention
to the missionary aspect of Baptism which introduce the faithful to the
community of the Church, missionary by its very nature.

Magisterium Ecclesiae emphasize also other reasons for the faithful’s in-
volvement in the missionary works. It uses Christological, ecclesiological
and moral arguments.

Devotion to the missionary cause is nothing but fulfilling the Christ’s
commandment of love. Pope Benedict XVI noticed that those who possess
the true faith have no right to keep it to themselves. The faith acknowl-
edged by Baptism has an apostolic character. It is not a possession of those
who received it but a gift which yield an obligation to share it. The collabo-
ration in the missionary work is fulfilment of the Great Commandment.
“And now We would like to address all those who, thanks to the mercy of
God, possess the true Faith and participate in the innumerable benefits that
flow from it. First We should like to point out the fact that the sacred ob-

'8 Prus XII, Encyclical Fidei donum, 21 IV 1957.
¥ BeENEDICT XV, Apostolic Letter Maximum illud, 30 XI 1919.
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ligation of assisting in the conversion of the infidels applies also to them.
For « He (God) gave to every one of them commandment concerning his
neighbor » (Ecclesiasticus 17:12); and the strictness of this command var-
ies in proportion to the seriousness of the neighbor’s need. Now what class
of men is more in need of fraternal help than unbelievers, who live in ig-
norance of God, and consequently, bound by the chains of their blind and
violent desires, are enslaved in the most hideous of all the forms of slavery,
the service of Satan? Anyone then who contributes whatever services he
can to the work of bringing the light of faith to them - and helping the work
of the missions is the best means - would accomplish two purposes at the
same time. He would be fulfilling his obligation in this important matter,
and he would also be thanking God in a particularly appropriate way for
the faith that has been given to him” .

The devotion to the missionary cause express a thankfulness for the re-
ceived faith. “In return for so divine a gift as this, after the due submission
of his mind, what can a man do that will be more acceptable to God than
to carry far and wide among his fellowmen the torch of truth that Christ
brought to Us? By their zeal in promoting the sacred missionary efforts of
the Church, a zeal that generously feeds the fire of Christian charity, men,
ever mindful of the gift of faith, may in some way make a return to Al-
mighty God; by so doing and imparting to others according to their ability
the gift of the faith that is theirs, they are visibly manifesting their gratitude
to the Heavenly Father” %!

Those who got to know the truth of the Gospel and received the gift of
faith will bring joy to Christ by bringing the others to Him. >* Thus they
fulfil the biggest desire of Christ - so that the people will be saved. The
missionary work is a sign of Christs’ disciples. “Since Jesus Christ has pro-
claimed that the special sign of discipleship with Him is that we « have love
one for another » (John xiii, 35; xv, 12) can we give a mark of greater love
for our neighbors than to assist them in putting behind themselves the
darkness of error by instructing them in the true faith of Christ? As a mat-
ter of fact, this type of charity surpasses all other kinds of good works in-
spired by love just as the mind surpasses the body, heaven surpasses earth,
eternity surpasses time. (...) If none of the faithful is exempt from the obli-
gation of charity, can the clergy who, by their truly marvelous election and

2 BENEDICT XV, Apostolic Letter Maximum illud, 30 XI 1919.
2t Prus XII, Encyclical Fidei donum, 21 IV 1957.
2 See P1us XI, Encyclical Rerum Ecclesiae, 28 11 1926 1.
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holy vocation, participate in the very priesthood and apostolate of Jesus
Christ, claim such exemption?“*

The ecclesiological argument for the missionary involvement refers to
the fact that the Church was established so that she would develop the
Kingdom of God on earth and give to all the peoples the possibility to par-
ticipate in the effects of His saving Redemption. ** She is the Mystical Body
of Christ in which everyone should care about the others. Therefore the
clergymen and laypeople should not withdraw into their own communities
but they should foster the spirit of the catholicity of the Church perceiving
the needs of Churches arising in the missionary countries. “Again, this con-
cern for the needs of the whole Church is a true mark of the Catholic char-
acter of the living Church. «Zeal for missionary activity and the Catholic
spirit are one and the same. A principal note of the Church is catholicity;
consequently, a man is no true member of the Church unless he is likewise
a true member of the entire body of Christian believers and is filled with an
ardent desire to see her take root and flourish in every land. » Nothing is so
inconsistent with the Church of Jesus Christ as division; nothing is so op-
posed to her very life as for her members to take refuge in selfish solitude,
or to be too much devoted to themselves and to take an interest only in the
private concerns of their own little group. Such an attitude surely causes
any particular Christian community to become completely self-centered.”*

The Second Vatican Council gathered previous arguments for the in-
volvement of the whole church, the clergy and the lay, in the missionary
activity and supported the view that proclaiming the Gospel is the basic
way by which God leads to get to know Himself. Thus they acknowledged
that “a necessity lies upon the Church (1 Cor. 9:16), and at the same time a
sacred duty, to preach the Gospel. And hence missionary activity today as
always retains its power and necessity.

By means of this activity, the Mystical Body of Christ unceasingly gath-
ers and directs its forces toward its own growth (cf. Eph. 4:11-16). The
members of the Church are impelled to carry on such missionary activity
by reason of the love with which they love God and by which they desire to
share with all men the spiritual goods of both its life and the life to come.
Finally, by means of this missionary activity, God is fully glorified, pro-
vided that men fully and consciously accept His work of salvation, which

» Prus XI, Encyclical Rerum Ecclesiae, 28 111926 1.
#  See Prus XI, Encyclical Rerum Ecclesiae, 28 I1 1926 r.
»  Prus XII, Encyclical Fidei donum, 211V 1957.
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He has accomplished in Christ. In this way and by this means, the plan of
God is fulfilled - that plan to which Christ conformed with loving obedi-
ence for the glory of the Father who sent Him, that the whole human race
might form one people of God and be built up into one temple of the Holy
Spirit which, being the expression of brotherly harmony, corresponds with
the inmost wishes of all men. And so at last, there will be realized the plan
of our Creator who formed man to His own image and likeness, when
all who share one human nature, regenerated in Christ through the Holy
Spirit and beholding the glory of God, will be able to say with one accord:
« Our Father »%

In the Church all her members, regardless of their function, are the
sharers in the mission of Christ priest, prophet and king. John Paul II de-
veloped the teaching of the Council underlining the importance of the lay
faithful in the evangelization work. They are — by virtue of Baptism and
Confirmation - the protagonists of this work.*

Pope Francis teaches that Christians are missionary disciples who par-
ticipate in evangelization of others within the limits of their capabilities.
He writes: “In virtue of their baptism, all the members of the People of
God have become missionary disciples (cf. Mt 28:19). All the baptized,
whatever their position in the Church or their level of instruction in the
faith, are agents of evangelization, and it would be insufficient to envisage
a plan of evangelization to be carried out by professionals while the rest
of the faithful would simply be passive recipients. The new evangelization
calls for personal involvement on the part of each of the baptized. Every
Christian is challenged, here and now, to be actively engaged in evangeli-
zation; indeed, anyone who has truly experienced God’s saving love does
not need much time or lengthy training to go out and proclaim that love.
Every Christian is a missionary to the extent that he or she has encountered
the love of God in Christ Jesus: we no longer say that we are «disciples»
and «missionaries», but rather that we are always «missionary disciples». If
we are not convinced, let us look at those first disciples, who, immediately
after encountering the gaze of Jesus, went forth to proclaim him joyfully:
«We have found the Messiah!» (Jn 1:41). The Samaritan woman became a
missionary immediately after speaking with Jesus and many Samaritans
come to believe in him «because of the woman’s testimony» (Jn 4:39). So

% Ad gentes no.7.
¥ See Christifideles laici no. 33.
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too, Saint Paul, after his encounter with Jesus Christ, «immediately pro-
claimed Jesus » (Acts 9:20; cf. 22:6-21). So what are we waiting for? ”*

4. Chance or burden?

For several years the role of the lay faithful and the possibilities of engag-
ing them as missionaries is under discussion in the missionary societies in
Poland. This topic was mentioned by bishop Jerzy Maura VD, a president of
the Commission of the Polish Episcopate for Missions before the 4™ Polish
Congress of Missionaries at the meetings of the Polish Missionary Congress,
the Commission for Missions and during the meetings with missionaries.
The re-establishment of the Lay Missionary Institute (Misyjny Instytut Laika-
tu) or creating another form of preparing lay missionaries for the work in the
missionary outposts are under discussion. Also the outline of the religious
and moral formation for those who go for the missions is being considered.
Should laypeople participate in the year-long formation in the Missionary
Formation Centre where, at present, only the few of them prepare them-
selves for missions? Or should there be a special formation, prepared only
for them? Where, by whom and for how long should they be trained before
their departure? Who should cover the costs of this preparations?

The Commission for Missions ponder also over the way of engaging
lay missionaries who came back from missions in the missionary anima-
tion and formation in Poland. Many of them is involved in the life of their
parishes and carry out some form of missionary animation. The few are in
contact with the Commission of the Polish Episcopate for Missions and
participate actively in the diocesan missionary works.

At present 60 Polish lay missionaries work at missions. These are mostly
women, involved both in the ministry work and running the missionary out-
posts. The lay missionary women are the headmasters of schools, teachers,
doctors and nurses. They are responsible for the ministry care for the women
and children. Very often they occupy themselves with the charitable work by
offering different forms of help for the poor. The male missionaries under-
take construction works, run auto repair shops and work in schools.

The modest number of lay missionaries brings a question why it is so.
For what reasons only few laypeople undertake missionary work?

The answers for that question very often touch the reasons of the mate-

% Francis, Evangelii gaudium no. 120.
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rial nature - the lack of financial support for the lay missionaries. The se-
rious obstacle for the development of missionary apostolate of laypeople
is the lack of money for the missionaries’ living and issues concerning the
labour law, retirement provision and fees for social insurance.

Probably, it is because the missionary dioceses cannot pay salaries for
the lay missionaries that the missionary bishops very rarely ask for the lay
missionaries.

Another obstacle which restrains the number of lay missionaries seems
to be the fact that the missionary bishops ask for the professionals, indicat-
ing specific professional skills of those, whom they would like entrust work
in their dioceses. It seems that today there is no request for the lay mission-
aries “in charge of everything”. The bishops can entrust basic administra-
tive work or other chores to their lay faithful, whereas there is still request
for the specialists form different domains who would conduct specific mis-
sionary works. How to recruit those specialists for the missions?

Therefore, we see that, on the one hand, in the Church, especially among
the hierarchs, the awareness of the missionary importance of laypeople and
a conviction that the future of many missionary outposts will be in their
hands are raising. On the other hand, we see serious financial and organi-
sational difficulties of the missionary work of laypeople. The future will tell
what wins: theological and ecclesial arguments for the missionary involve-
ment of laypeople or pragmatic arguments and financial restrains.

Conclusion

It is hard to imagine the modern missionary activity of the Church
without active involvement of the lay faithful. They role is constantly in-
creasing and in the future the development of new missionary Churches
will be undoubtedly more and more depended on the laypeople’s aware-
ness and responsibility for the missions. The Church understands more
and more clearly that the lay faithful are not only the spiritual and mate-
rial support but they are full missionary disciples. The increase of the mis-
sionary awareness among the clergy and the lay comes to life along with
the progress of the reflection about the place and role of the lay faithful in
the Church. However, it seems that there is still a lot to do to make an av-
erage Christian to perceive the missionary activity not as a “hobby” but as
a vocation and responsibility resulting from Baptism and Confirmation.
Nevertheless, we hope that appreciation of laypeople, exposing their role
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as agents in the missionary work and entrusting them missionary activities
will certainly yield the further development of the missions.

Summary

More and more often, the necessity of engaging the lay faithful in the
missionary activity is mentioned in the Polish Church. In this article we
show the evolution of the view on the place and role of laypeople in the
missionary work which we observe in Magisterium Ecclesiae. The lay
faithful are no longer considered as financial and prayer support for the
missionaries — clergymen but as missionary disciples, fully fulfilling the
Christ’s missionary call: “Go into the whole world and preach”. The article
draws attention to the reasons for the laypeople’s missionary involvement
and the forms of missionary activity accessible for them. In the last part
of the article, we mention the current urgent issues that are considered by
the missionary societies in Poland concerning the place of laypeople in the
missionary activity, the request for them and the character of their work.

Key words: Missions, lay missionaries, missionary involvement of laypeople, missionary
animation, Christ’s missionary call.
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Odpowiedzialnos¢ swieckich za misje

Streszczenie

Coraz czedciej méwi sie w Kosciele polskim o konieczno$¢ zaangazowa-
nia wiernych $§wieckich w dzialalno$¢ misyjng. W artykule ukazujemy ewo-
lucje spojrzenia na miejsce i role §wieckich w dzietach misyjnych, ktéra ob-
serwujemy w magisterium Ecclesiae. Wierni $wieccy nie sg juz postrzegani
jako ,,zaplecze” modlitewno-finansowe misjonarzy, ktérymi sa duchowni,
ale jako uczniowie-misjonarze, pelnoprawni realizatorzy nakazu misyjne-
go Chrystusa: ,,IdZcie i nauczajcie”. Artykul zwraca uwage na motywacje
zaangazowania misyjnego $wieckich oraz formy dziatalnosci misyjnej dla
nich dostepne. W ostatniej czesci artykulu podejmuje si¢ wspétczesne, pa-
lace pytania, jakie stawiajg sobie srodowiska misyjne w Polsce odnosnie
miejsca $wieckich w dziatalnosci misyjnej, ich potrzeby i charakteru.

Stowa kluczowe: Misje, misjonarze swieccy, zaangazowanie misyjne swieckich, ani-
macja misyjna, nakaz misyjny Chrystusa.
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1. Izgradnja identiteta put prema razumijevanju zvanja

Adolescenciju karakteriziraju tri velike promjene: bioloska, formiranje
identiteta odnosno vlastitog ,,ja“ i donosenje vaznih zivotnih odluka za bu-
du¢nost. Kad govorimo o potrazi za vlastitim identitetom neizbjezno za-
diremo u jedno od sredi$njih ¢vorista adolescencije. To je ,trenutak sinte-

Ks. doc. dr Marino Nincevi¢ - Kierownik Oddzialu Nauk edukacyjnych i wyksztalcenia nauczy-
cieli, na Fakultecie Chorwackich Studiéw Panstwowego Uniwersytetu w Zagrzebiu, urodzit
sie 22.02.1974 w Zadarze, w Chorwacji. W 1998 zostal wyswiecony na kaptana Archidiecezji
Zagrzebskiej. W 1994 uzyskat dyplom z filozofii na Wydziale Filozoficzno-Teologicznym To-
warzystwa Jezusowego w Zagrzebiu, a nastepnie w 1998 na tymze wydziale uzyskat dyplom z
teologii. Tytul magistra teologii uzyskal na Wydziale Teologicznym Panstwowego Uniwersy-
tetu w Zagrzebiu. W 2012 doktoryzowal si¢ z pedagogiki na Wydziale Filozoficznym Uniwer-
sytetu w Zagrzebiu. W 2013 mianowany zostal docentem i kierownikiem Oddziatu Nauk edu-
kacyjnych i wyksztalcenia nauczycieli na Wydziale Chorwackich Studiéw tegoz Uniwersytetu.
Po $wieceniach kaptanskich pelnil funkcje proboszcza w parafiach: Kolan, Turaj i Bili Brig w
Zadarze. Byt prefektem, a nastepnie rektorem Nizszego Seminarium Duchownego w Zada-
rze. Byt takze cztonkiem Komisji do spraw Nizszych Seminariéw i duszpasterstwa powolan w
fonie Konferencji Episkopatu Chorwacji. W obszarze jego szczegolnych zainteresowan znaj-
dujg si¢ zagadnienia dotyczace ogdlnej i szkolnej pedagogii jak rowniez badania nad profilem
i kompetencjami nauczyciela w systemie wspolczesnej szkoly.

! Autor ovog ¢lanka bio je najprije odgojitelj u malom sjemenistu u Zadru u Hrvatskoj, a po-
tom od 2005. do 2010. godine i rektor tog istog sjemenista.
2 Autor se osvrée na dokumente od Drugog vatikanskog Koncila do danas.
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ze* u kojem se sazimaju sve one razli¢ite dimenzije o kojima smo do sada
govorili. Osobni identitet postaje tocka u kojoj se dogada sinteza trostruke
integracije: odnos uma i tijela dovodi do prostorne integracije, odnos pros-
losti-sadasnjosti-buduc¢nosti dovodi do vremenske integracije, odnos izme-
du vlastitog ja i obitelji, odnosno skupine, dovodi do drustvene integracije.
Za adolescenta je veoma vazno dostici razinu svijesti o samome sebi koja ce
mu omoguciti uspostavljanje odnosa s drugima a da pritom ne bude izlo-
zen opasnosti gubitka samoga sebe uslijed pritiska ostalih, niti zbog osje-
¢aja, niti zbog prinude. U izvjesnom smislu rije¢ je o dolasku na cilj nakon
dugog puta koji je zapoceo u najranijem djetinjstvu i razvija se u procesu
identifikacije.*

U razvoju poimanja samoga sebe (ili slike o sebi, ili identiteta) sudjelu-
ju, dakle promjene vezane uz tjelesni razvoj i shodno tome promjene tjele-
snog izgleda i dozivljaja vlastite osobe, intelektualni rast, porast emotivne
neovisnosti, priblizavanje trenutka donosenja temeljnih odluka i prijelazna
narav adolescencije s promjenama uloge koje se tijekom tog razdoblja do-
gadaju. Sve to dovodi do izvjesne ,ranjivosti“ adolescenta kao i moguéno-
sti pojave smetnji glede dozivljaja samoga sebe, pa s psihologkog stajalista
govorimo o ,,krizi identiteta® Sa socioloskog stajalista u igru ulaze ,,sukobi
uloge“ i ,,dvoznac¢nost statusa“ $to se povezuje s ¢injenicom da drustvo ne
elaborira unaprijed utvrdena ocekivanja glede adolescenta pa su zahtjevi
odraslih ¢esto dvosmisleni i mladica tretiraju ¢as kao dijete, ¢as kao odra-
slu osobu.®

Pozivajuci se na neke pojmove koje je obradio Erikson® mozemo reci
kako je zadaca adolescenta razvijanje koherentnog identiteta te savladava-
nje difuznog identiteta. On, naime, treba prevladati stanje nesposobnosti za
odabir Zivotnog poziva, neodlu¢nosti u svjetovnim relacijama, proizvodne
neadekvatnosti i odabira ,negativnog identiteta“ kao odraz protivljenja Ze-
ljama roditelja ili okoline. U tom razvoju adolescent prolazi kroz fazu psi-

*  Erikson vidi ,ego-sintezu“ kao najvazniji uspjeh te faze. Proces integracije kroz koji adoles-
cent prolazi stvara njegov identitet. Adolescent koristi novoraspolozive kognitivne i emoci-
onalne izvore za ,,sintezu® slika koje tvore self i identitet, spajajuci ih u jedan entitet koji se
dozivljava autenti¢nim i kohezivnim. Usp. ERIKSON, 1995, nav. dj.

* Usp. S, RIVA, La direzione spirituale nell’ eta dello sviluppo, Brescia, Queriniana, 1967, 471-
476.

> Usp.J., C. COLEMAN-L. HENDRY, La natura dell’ adolescenza, Bologna, Il Mulino, 1992.

¢ Za sintezu Eriksonove teorije kao i radi $ireg uvida u tematiku vidi radove drugih autora
o identitetu: COLEMAN-HENDRY, nav. dj. i H. LEHALLE, Psicologia degli adolescenti,
Roma, Borla, 1989.
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ho-socijalnog moratorija. To je razdoblje u kojem vazne odluke ostavlja po
strani i odlaze ih za kasnije, kako bi mogao eksperimentirati s razli¢itim
drustvenim ulogama. Ova faza, iako cesto moze biti uzrokom zbunjenosti
i izgubljenosti, svakako pozitivno djeluje na ,,zdravlje“ adolescenta. Na te-
melju ovih podataka mozemo razluditi sljedecu tipologiju adolescenata u
smislu njihova suoc¢avanja s problemom identiteta:

- difuzija identiteta: adolescenti koji u nekom odredenom podrucju ne-
maju precizno usmjerenje niti ga traze;

- fiksiranje identiteta: adolescenti koji imaju neko odredeno usmjerenje
ali ga nisu slobodno odabrali, zbog nedostatka alternativa, ili im ga je na-
metnuo netko tko nad njima ima presudnu mo¢ ili utjecaj;

- moratorij identiteta: adolescenti koji aktivno ne traze odrednicu ili
»zaposlenje® i koji prolaze kroz razdoblje nedoumica i neodlu¢nosti zbog
¢ega se nikad ni o ¢emu ne izjasnjavaju;

- ostvarenje identiteta: adolescenti koji su nakon faze moratorija donijeli
odluku i nastoje je ostvariti.”

Temi identiteta pridruzena je i elaboracija ,,idealnog ja“ a pridodaje se
i realitet ,obrazaca ponasanja“ ,Idealan ja“ mogao bi se definirati kao di-
namicki kompleks osobno obiljezenih vrijednosti i projekata, model koji
treba ostvariti, razina teznje, svrha koju treba ispuniti, vlastita projekcija
u budu¢nosti. Identitet je dinamican pojam,® jedan sustav u kojemu vlada
napetost i u kojem je uvijek moguc¢ uspjeh kao i neuspjeh,® odnosno, obje-
dinjujuce nacelo svih procesa i funkcija li¢nosti: on je sredi$nja pokretacka
sila koja djeluje tako da uc¢vrscuje i objedinjuje osobu i odrzava njenu cje-
lovitost.”* Erikson ga definira kao psihosocijalnu konstrukciju u kojoj se
subjekt osjeca istim kroz vrijeme iako vidi da se izmijenio u mnogim vanj-
skim ili karakternim aspektima. Korijeni ovog fenomena su bilo procesi
unutar psihe pojedinca, bilo unutar kulturnog konteksta koji pojedinac di-
jeli s drugima." On ne predlaze nikakvu sveobuhvatnu definiciju identiteta

Usp. S. PIERI, Rapporti vocazionali tra domanda e accompagnamento, Rogate ergo, 66

(2003) 1, 11-20.

8 Usp. R, J. NAVARRO, Mudrost odrastanja: price za odgoj krs¢anskih vrednota, Zagreb, Ka-
tehetski salezijanski centar, 2000.

®  Usp. G. TONOLO, Adolescenza e identita, Bologna, EDB, 1999, 41.

10" Usp. A. CENCINI-A. MANENTI, Psicologia e formazione. Struttura e dinamismi, Bologna,

EDB, 1985, 112-113.

Ocito se do pojma identiteta dolazi interdisciplinarnim putem: bioloska dimenzija, organi-

zacija vlastite osobne egzistencije, specificno okruzenje i kultura svakog pojedinca dopri-

nose stvaranju jedinstvenog i specifi¢nog identiteta egzistenciji svakog ¢ovjeka. Usp. ERIK-
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ve( trazi da se on jasnije izrazi, te ga promatra u razli¢itim konotacijama:
s jedne strane ukazuje na svijest jedinstvenosti pojedinca a s druge na ne-
svjesne napore u smislu kontinuiteta i iskustva. S jednog drugog stajalista
ukazuje na aktivnosti u smislu aktivnosti sintetiziranja vlastitoga ,,ja“ na
kraju istice solidarnost s idealima skupine.”? U tom svjetlu, kontinuitet koji
adolescent iskusava prije svega je unutarnja dimenzija: trenutak u kojem
on osjeca kako njegov vlastiti ,,ja“ jest i ostat Ce isti.

Takoder unutar jedinstvenosti osobe identitet se moze promatrati na
viSe razina:

-Biologkoj, koja je dana skupom karaktera obuhvacenih genetskim na-
sljedem.

-Psiholo$koj, koja je dana realnom percepcijom samoga sebe.

-Duhovnoj, koja je dana skupom svih vrijednosti. Rije¢ je o odnosu pre-
ma nec¢emu ili Nekome $to se dozivljava kao ,apsolutno®, a to moze biti
neka zivotna vrijednost ili skup svih Zivotnih vrijednosti, itd."

Nakon ove opce analize treba naglasiti kako se hod prema identitetu,
kao plod skladnog razvoja navedenih razina, odvija tijekom ¢itava Zivota,
ali ima razdoblja u kojima je zahtjev za takvom zada¢om osobito nagla-
$en, a adolescencija je u tom smislu vrijeme kad se identitet oblikuje na
presudan nacin, zato mu u sjemenistu treba posvetiti posebnu pozornost.
Psihologija naglasava'* kako adolescent u prvi plan stavlja problem identi-
teta, trazenje odgovora na sustinska Zivotna pitanja: ,Tko sam ja? ,Koje
mjesto zauzimam u svijetu?, ,Koji je smisao moje nazo¢nosti u njemu?
itd."” U izgradnji identiteta glavna je preokupacija pribaviti dokaze konti-
nuiteta samoga sebe kroz vrijeme i u razli¢itim meduljudskim i drustvenim
odnosima.'

1. 1. Identifikacija potreba sjemenistaraca

Psiholozi tvrde kako presudnu ulogu u procesu izgradnje identiteta ima
»identifikacija“ koju definiraju kao: onaj skup procesa koji subjekta navode

SON, 1995., nav. dj. 251-274.

2 Usp. PALMONARI, nav. dj., 47.

B Usp. SOVERNIGO, nav. dj., 120.

4 Usp. LACKOVIC-GRGIN, nav. dj.

15 Usp. M. SZENTMARTONI, Covijek i njegova psiha - zrtva ili protagonist, OZ, 55 (2000) 2,
221-232.

¢ Usp. A. RONCO - G. PEPE, Identita e valori nell’ adolescenza, Orientamenti Pedagogici, 49
(2002) 1, 289-315.
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bilo na'” prihvacanje aspekata li¢nosti neke druge osobe, bilo na prihva-
¢anje njenih vrijednosti' i stvara osnovu za oblikovanje identiteta,” to je
dakle nuzno sredstvo za uspjesno stvaranje identiteta. U razdoblju ado-
lescencije smanjuje se identifikacija s clanovima obitelji i u¢iteljima. Te li-
kove u prvo vrijeme zamjenjuju prijatelji, privla¢ne odrasle osobe, heroji i
estradne zvijezde, koji kasnije ustupaju mjesto za apstraktni i osobno obi-
ljezen projekt. Veze subordinacije slabe i ustupaju mjesto vezama divlje-
nja i privrzenosti, pa kasnije potrazi za samoodredenjem i Zelji da osoba
bude ono $to jest.?* U sjemenisnom odgoju ovo je izvanredna prilika da se
adolescentima ponudi Krist kao referentni uzor, kao Netko poseban s kim
mogu izgradivati identifikacijski odnos.

Identitet i identifikacija su dvije tijesno povezane stvarnosti ali ih ipak
moramo jasno razlucivati: dok identitet obuhvaca cjelovitu osobu, identi-
fikacija je uvijek parcijalni proces. Osim toga, dok identitet stremi odgovo-
ru na pitanje ,Tko sam ja?“ identifikacija prije odgovara na pitanje ,, Kako
sam ja?“ Identifikacija tezi vlastiti ,,ja“ uciniti sli¢cnim nekom odabranom
uzoru usvajanjem vrijednosti, stajalista, zivotnih izbora pa tako zahvaca i
ponasanje. Odnos koji postoji izmedu identiteta i identifikacije je onaj koji
u identitetu vidi zbroj identifikacija koje je objekt prevladao i ugradio u
kontekst sazrijevanja licnosti.?' Ako se djecak uglavnom identificira s ro-
diteljima i na niZoj razini s vlastitim ambijentom (obitelj, $kola, prijatelji),
izgradnja identiteta ¢e se kod adolescenta temeljiti od tada pa nadalje u sve
ve¢em broju izvan obiteljskih uzora, premda i dalje identifikacija s rodite-
ljima ostaje temeljna. Adolescencija je poput nekog dugog sna koji adoles-
cent sniva otvorenih ociju, u kojem se masta postupno mijenja i poprima
sasvim osobne znacajke. Uglavnom su tri tipa adolescentske identifikacije:

Prva je identifikacija s nekim herojem ili vaznom li¢no$¢u,” mitom tre-
nutka i njegovim obrascima i vrijednostima. Ona je prva koja obi¢no obuz-
me adolescenta i temeljna je za dobar uspjeh svih onih koje ¢e kasnije usli-
jediti.

Druga je identifikacija s prijateljem, kojeg adolescent idealizira upravo

7 Usp. LORIMER, nav. dj., 332.

8 Usp. W. VISCONT]T, Identificazione, u: M. PRELLEZO, C. NANNI, G. MALAZIA (ur.),
Dizionario di scienze dell’ educazione, Torino, LDC-LAS-SEI, 1997, 509-511.

¥ Usp. ARTO, nav. dj., 361.

»  Usp. LUTTE, nav. dj., 118-119.

2 Usp. PIERI, 1992, nav. dj., 468.

2 Usp. PELUSO, nav. dj., 18-19.
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zbog onih odlika za koje spozna da ih sam nema. Ovaj tip identifikacije se
ostvaruje preko klju¢nih osoba (odgajatelj, nastavnik).

Tredi tip je identifikacija sa skupinom? koja adolescentu pomaze usvoji-
ti norme, drustvene i transcendentne vrijednosti.>* No, adolescent se moze
identificirati i s pseudo vrijednostima skupine.

Prijelaz s jedne identifikacije na drugu adolescenta dovodi do sve re-
alisti¢nije i pozitivnije definicije samoga sebe: Oblikovanje identiteta za-
pocinje tamo gdje prestaje svrha identifikacije. U tom svjetlu, oblikovanje
novog identiteta vlastitoga ,,ja“ koje sazrijeva kroz proces identifikacije s
modelima za adolescenta znaci dramati¢no napustanje nac¢ina na koji je on
djetinjast da bi stigao do nacina na koji on postaje odraslim, uz §to idu novi
odnosi i novi sustav vrijednosti.”

Pronalazenje vodstva u buduc¢nosti ovisi o stabilnosti prethodnih iden-
tifikacija i o njihovoj novoj sintezi. Otuda i potreba za referentnim tocka-
ma, u sjemenistu se pred adolescente zato kao najreferentniji uzor stavlja
sam Krist. Tamo gdje nema jasne perspektive za buduc¢nost, nema ni ozbilj-
nih planova. Da bi sjemenistarac planirao budu¢nost mora imati izgraden
identitet u skladu sa svojom dobi. Postoji medusobni sraz izmedu okre-
nutosti prema buduc¢nosti i formiranja identiteta. Planiranje u perspekti-
vi buduc¢nosti pokrece jake motivacijske snage koje postaju katalizator u
donosenju vaznih zivotnih odluka. Zbog sve sporije integracije u drustvo
odraslih, adolescencija postaje trajno stanje, pa autori govore o vjecnoj ado-
lescenciji,* ili sindromu produzene adolescencije.?’

Definicija samoga sebe predstavlja drugi temeljni proces u oblikovanju
identiteta, a to se odvija preko tri medusobno povezana pod-procesa: per-
cepcija osobnih promjena, svijest adolescenta o tome da se njegova osoba
mijenja, redefiniranje samoga sebe kao sustava. Prosudivanje stvarnosti i
drugih daljnje su dvije dimenzije tog procesa®. Svi se ti ¢cimbenici nastav-

# U ovom slucaju skupinom, pored obitelji s njenim tradicijama i specifi¢cnim obic¢ajima, sma-
tramo vr$njake, drustvenu kategoriju (klasu) pripadnosti, etnicke i religijske skupine, naciju
pripadnosti... sve te skupine, svaka na svoj nacin doprinose izgradnji identiteta u global-
nom smislu.

#  Usp. PREVISIC, nav. dj., 281.

»  Usp. CIAN, nav. dj., 34.

6 Usp. MANDARIG, nav. dj., 297.

7 Usp. S. NIKOLIC, Mentalni poremecaji u djece i omladine. Znanstveni temelji klinitke prakse.
Zagreb, Skolska knjiga, 1988.

% Prosudbe drugih mogu biti ohrabrujuce ili suprotno tome, mogu ozbiljno blokirati subjekta
iiznad svega mogu imati ,etiketiraju¢u® narav i ostavljati dojam kako je crta osobe na koju
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ljaju kroz vrijeme. Sve dok adolescent ne bude u stanju definirati se, tj. re¢i
»0VO0 sam ja“ i prepoznati se u kontinuitetu u odnosu na ono sto je bio prije
i onog $to Zeli biti u buducénosti.?”

Nakon svega re¢enog mozemo se pitati:

- Kada kod adolescenta prevladava identitet? To se uglavnom dogada
kada adolescent uspjesno prevlada specifi¢ne teskoce svojega uzrasta, po-
glavito problem narcisoidnosti, emancipacije, u¢inka u $koli i na poslu,
ukljucivanja u skupinu svojih vrinjaka, itd.

- Sto adolescentima pomaze u svladavanju tih problema? Pozitivni pri-
stup i ponasanje ljudskog okruzenja, iskreno prijateljstvo, zdrav odnos s
vr$njacima, a posebno s roditeljima, odgojiteljima i opcenito s odraslima.
Odgojitelji u sjemenistu trebaju moci s adolescentom uspostaviti prijatelj-
stvo, imati razumijevanja, ljubavi, volje i snage da bi adolescenta zaintere-
sirali i odusevili za evandeoske ideale.

- Koji su znakovi izgradenog identiteta? Mirno i bezbrizno prihvacanje
svih aspekata. Sposobnost pokretanja inicijativa na svim podru¢jima. Re-
alizam i oduSevljenje u izvr$avanju vlastitih obveza. Hrabrost i solidnost u
suocavanju s neizbjeznim tesko¢ama zivota. Zdravi odnosi na crkvenom i
drustvenom planu...

Zavrsetak adolescencije, koji uklju¢uje mnostvo integriranih i sintetizi-
ranih identifikacija, vrlo je tesko odrediti. Razvoj je neujednacen. Tako je
moguce da adolescent u razli¢itim podrucjima Zivota dosegne odraslost u
razli¢itom stupnju.*

1.2. Prijateljstvo u sluzbi emotivnog razvoja

Sjemeniste treba biti $kola prijateljstva, zato je potrebno stvoriti
okruzenje prijateljstva i povjerenja kako bi se olaksao dijalog i preis-

se prosudba odnosi nesto stabilno i kona¢no utvrdeno.

#  Usp. P. CORE, Una definizione di se in cambiamentio, in L eta incompiuta. Ricerca sulla for-
magzione dell’ identita negli adolescenti italiani, u: G. TONOLO, S. PIERI (ur.), Torino: Leu-
mann, 1996, 295-312.

% Uzimajudi u obzir sve ovo postavlja se pitanje, da li treba one sjemenistarce koji u malom
sjemeni$tu ne dosegnu odredeni stupanj zrelosti, sukladan svojoj dobi, pripustiti u veliko
sjemeni$te? U velikom sjemenistu se pretpostavlja da je kandidat dosegnuo odredeni stu-
panj zrelosti i. Zbog toga je odgoj u velikim sjemenistima drugaciji od odgoja u malim sje-
menistima. Ne bi li trebalo razmisliti o tzv. propedeutskoj godini i za one koji nisu bili u ma-
lom sjemenistu kao i za one koji su bili, a nisu dosegnuli stupanj zrelosti koji se pretpostavlja
za njihovu dob. Odredeni stupanj zrelosti trebao bi biti uvjet za ulazak u veliko sjemeniste,
zbog toga bi propedeutska godina mogla trajati i vise godina.
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pitivanje duhovnog zvanja.*' Osoba koja prijateljstvo prozivljava kao
iskustvenu stvarnost, na osobit je nac¢in pozvana na bitnu promjenu
ponasanja. Zdravo prijateljstvo omogucuje nam da budemo ono $to
zapravo jesmo. Kad slobodno mozemo uvidjeti ono $to zaista jesmo,
tada odgoj i samoodgoj teku daleko lakse. Raste razumijevanje i pri-
hvacdanje samoga sebe i drugih. Na taj je nacin mnogo lakse savlada-
vati teskoce koje se javljaju na putu duhovnog zvanja.

Period adolescencije je karakteriziran situacijom psihicke neravnote-
ze i fizioloskim perturbacijama. Govori se o psihickoj i fizickoj ,,krizi“ u
kojoj sva prijasnja iskustva bivaju stavljena u diskusiju kako bi bila re-or-
ganizirana. U toj dobi adolescenti mijenjaju ukuse i interese.®? Zive dob
otkrivanja dubokog ,,ja“ Oni trebaju voljeti i biti voljenima. Obitelj vise
nije dostatna, skupina vr$njaka preuzima odluc¢uju¢u ulogu.* To je dob u
kojoj adolescenti imaju iskustvo samoce i u isto vrijeme, postaju refleksiv-
ni i zamisljeni. Osjecaju se promijenjenima. Adolescenti — i to je temelj-
no obiljezje odbacuju nacin Zivljenja odraslih i Zele oblik Zivota u kojem
sloboda ima najveci naglasak, ali bez da znaju to¢no definirati u cemu se
sastoji i u kojim konkretnim ponasanjima se sloboda ostvaruje.** U ovoj si-
tuaciji adolescencije prijateljstvo postaje nesto od zaista velike vaznosti: u
prijatelju traze i nalaze odgovor na njihove nove probleme, upotpunjenje
samih sebe, nekog tko bi znao uc¢i u sklad s njihovim ve¢ bolje definiranim
karakterom.> Za adolescente, prijateljstvo je samo po sebi shvatljivo, izvor
je zadovoljstava, sigurnost koju uspijevaju uskladiti s obiteljskim vezama i
s drugim aktivnostima koje im Zivot nanese. Adolescenti preferiraju Zivot
u grupi zatvorenog i ekskluzivnog prijateljstva $to je posebno ostvarivo u
sjemeni$noj zajednici, jer period adolescencije obiljezava jaka potreba: biti
s drugima. Ulazak u jednu organiziranu grupu nosi naravno potpunu pro-
mjenu vlastitog Zivota, donosi nove prijatelje, drugacije razgovore i nacine
ponasanja. U tim slucajevima, prijateljstvo se podrzava na zajednickom
interesu grupe koja sve ujedinjuje.’

Sociolozi tvrde da je osjecaj pripadnosti u danasnje vrijeme mnogima
pretpostavka da bi se dozivljavali vrijednima. Vazna je spoznaja da u gru-

3 Usp. RF br. 13.

22 Usp. BEZIC, nav. dj.

3 Usp. PREVISIC, nav. dj., 277.

*  Usp. A. RIVA, Amicizia, Milano, Ancora, 1982, 118.

3 Usp. U. VANNA, Adolescenti e scelta cristiana, Milano, Ancora, 1992, 136.
% Usp. isto, 138.
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pi u kojoj se mladi druze postoji jedan kojemu sam upravo ,ja“ najvaznije
stvorenje, a to je prijatelj. Ovo pitanje izrazava ¢ezZnju da budem za neko-
ga jedinstven i jedini. Antoine de Saint-Exupery daje malom princu spo-
znati da je njegova ruza doduse ista kao i sve ruze svijeta. Ali da je ipak
jedinstvena. Lisica $alje malog princa u ruzi¢njak: ,,Idi, pogledaj jos jed-
nom ruze, shvatit ¢e$ da je tvoja jedina na svijetu.“ I dok dje¢ak promatra
ruze, postane mu jasno da su sve one lijepe, ali ne znace nista jer ,,nitko se
s vama jo$ nije sprijateljio a i vi se niste ni sa kime sprijateljile... Bilo tko,
tko bude prolazio, mogao bi misliti da je moja ruza sli¢cna vama. No sama
po sebi ona je vaznija od svih drugih jer je to ruza koju sam ja zalijevao®?’

Djeca koja imaju prijatelja rijetko postaju neuroti¢na, a ukoliko se to i
dogodi lakse izlaze na kraj sa svojim neuroti¢nim iskuSenjima. Prijateljstva
za adolescente imaju takoder terapeutsku vrijednost jer daju emocional-
no uporiste i pruzaju mladom ¢ovjeku moguénost socijalne sigurnosti za
razvoj, bez prisilno zadanih predlozaka, uloga i pripadnosti. Mladi nalaze
vlastiti identitet u susretu s prijateljima. Razgovarajuci s njima oni uce go-
voriti o svojim osjecajima, umjesto da ih potiskuju. Prijateljstvo sjemeni-
Starcima pomaze da se lakse odvoje od roditelja, da otkriju vlastiti put i da
krenu tim putem. Mladi kroz prijateljstvo uc¢e da se mogu osloniti na nekog
drugog. Prestaju biti egocentri¢ni i ne bave se stalno sami sobom.

Mozemo konstatirati da je period adolescencije spontano otvoren za
prijateljstvo: no ono treba ipak biti kanalizirano, orijentirano, dok ne po-
stigne vise, zrelije stupnjeve prijateljstva, odnosno dok ne dodu do stupnja
u kojemu ¢e biti sposobno izbjec¢i odredene deformacije kojima je u ado-
lescenciji izloZeno.

2. Duhovno vodstvo* u sjemenistu

Duhovni voditelj se u sjemenistu nalazi ne samo pred svim karakteri-
stikama adolescencije nego i pred tajnom duhovnog zvanja, u toj situaciji
on je posrednik koji pokusava vlastitim Zivotom i pedagos$kim iskustvom,
razumijevanjem duhovnih stvari, a osobito ljubavlju, pomo¢i odgajaniku

7 A., S. EXUPERY, Mali princ, Zagreb, Zagrebacka stvarnost, 2001, 63.

% Vidi razradenu i obja$njenu sintagmu duhovnog vodstva: M. NINCEVIC, Duhovno vod-
stvo-potreba mladih, u: V. PREVISIC, N. N. SOLJAN, N. HRVATIC (ur.), Pedagogija prema
cjeloZivotnom obrazovanju i drustvu znanja, Zagreb, Hrvatsko pedagogijsko drustvo, 2007,
465-477; M. NINCEVIC, Duhovno vodstvo za adolescente u odabiru duhovnog poziva u
nase vrijeme, Obnovljeni Zivot, 64 (2009) 1, 101-116.
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da shvati tu tajnu te da joj se postupno preda,* u tom odnosu od neizmjer-
ne je vaznosti povjerenje. Kandidat mora rasti u svijesti da je prvi nositelj
njegove izgradnje, po antonomaziji, Duh Sveti. Prihvatiti djelovanje Duha
znadi prihvatiti posredovanja ljudi kojima se Duh sluzi, to je zadaca i smi-
sao duhovnog vodstva. Duhovno vodstvo i osobno pracenje predstavlja
conditio sine qua non pastorala zvanja.* Mnogi mladi ne sazrijevaju jer
nisu nasli prikladne formatore koji bi im pomogli.* Zato mladice treba
upucivati u sjemeniste odmah nakon $to jasno pokazu prve znakove teznje
prema sveceni$tvu,” jer danasnje okolnosti i ozra¢je u svijetu ne pogoduju
razvijanju duhovnog zvanja. Poziv koji je u kandidatu prisutan ali nije jo$
uvijek dovoljno jasno izrazen, mora se razvijati i postupno postajati sve ja-
sniji, kako dje¢aku tako i njegovim odgojiteljima. Sto se tice zadace jasnog
izrazavanja poziva svakako treba imati u vidu da razlozi zbog kojih djecak
dolazi u sjemeni$te mogu biti veoma razliciti: ispravno ili krivo motivirani,
iskreni ili neiskreni, svjesni ili nesvjesni... Otuda proizlazi vazna ¢injenica
s kojom se suo¢avamo ve¢ na samom pocetku odgoja u sjemenistu: odmah
treba jasno isticati kako svecenicki ili redovnicki poziv niposto nije niti
moze biti odvajanje ili bijeg od svijeta i njegovih problema. Nadalje, sjeme-
niStarcima treba pojasniti da se svecenicki ili redovnicki zivot temelji na
dostojanstvu poziva® te da on nije nikakvo jamstvo za nebo, on je osobni
poziv, a oni koji ga Cuju trebaju ga slijediti ne razmisljajuci o tome da li je
on viSe ili manje vazan od ostalih. Mladice treba poucavati kako spasenje
ne ovisi o stalezu te da nikakav poziv ne uziva vece zasluge od nekog dru-
gog* nego da se svi pozivi trebaju objediniti i tako sjedinjeni izrazavati i
izvr$avati Bozji plan. Svaki poziv ima svoju specifi¢cnu zada¢u.” Bog koji
poziva, kako od laika tako i od svecenika ili redovnika Zeli potpun odgo-
vor. Njihova suradnja nije marginalni doprinos ve¢ je potpuno ukljucenje
u zajednicku ,,misiju Crkve.“*

¥ Usp. PARLOV, nav. dj.

4 Usp. Zavr$ni dokument br. 52; PDV br. 41.

4 Usp. Zavr$ni dokument br. 28.

2 Usp. PAVAO VI, 1963, nav. dj.

4 Usp. OT br. 9.

4 Usp. RF br. 6.

# Usp. DRUGI VATIKANSKI KONCIL, Lumen gentium. Dogmatska konstitucija o Crkvi (21.
X1.1964), u: Dokumenti, Zagreb, Kr$¢anska sadasnjost, 2008, br. 33,35. (dalje: LG).

4 Usp. LG br. 40.
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2. 1. Dijalog u duhovnom vodstvu

Dijalog je jedna od najizrazenijih karakteristika naseg vremena. Citavo
covjecanstvo se susrece kroz dijalog na svim podruéjima. Jedino se kroz
dijalog moze Zivjeti humanije i bez straha.*” Dijalog se trazi na svim onim
podrucjima na kojima se ljudi susrecu to osobito treba imati u vidu na od-
gojnom podrudju. Izmedu ostalog Ratio fundamentalis zahtijeva da se u
sjemenistu ,,izmedu svih uspostavi autenti¢ni dijalog“* kao odgojno sred-
stvo. Pedagogija bi dakle trebala biti pedagogija dijaloga, jer bi u suprot-
nom slucaju izostala temeljna pretpostavka®. Bit dijaloga je govoriti istinu.
Ipak, komunikacija se ne uspostavlja sama po sebi. Kad se ude na podrucje
konkretnih dijaloga jasno je vidljivo kako su akcidenti ljudskog dijaloga
jednako bitni kao i njegova bit.

Dijalog mora uvijek biti na prvome mjestu, za dobro sjemenista kao
zajednice, i za dobro svih pojedinaca: izmedu biskupa i odgojitelja, izme-
du odgojitelja i sjemenistaraca, izmedu odgojitelja i roditelja, izmedu ro-
ditelja i sjemenistaraca.®® Postoji viSe nacina pokretanja dijaloga, no, prije
svega, treba uvijek slusati bez predrasuda, slusati kao prijatelj, slusati i biti
spreman na sluzenje. Dijalog nije lagan, ali niti nemogu¢. On je na$ poziv,
poziv koji zivimo kao primarni zahtjev koji svoju linfu nalazi u susretu.
Dijalog prikazuje esencijalni element duhovnog vodstva. Enciklopedijski
riecnik duhovnosti*' kao i Novi pedagoski rjecniks? zapocinju opisivati po-
jam ,dijalog“ na negativan nacin, odnosno izdvajajuci ono $to dijalog nije.
Dijalog nije jednostavni razgovor, ukoliko ovaj ne okupira sugovornika s
dubinom njegovog postojanja. Dijalog nije niti profesorsko poucavanje u
kojem ono $to zna daje onom koji ne zna, u kojem je jedan aktivan dok
drugi ostane pasivan. Dijalog nije diskusija, jer ova nastoji oko obrane vla-
stitih misljenja u traZenju objektivne istine. Diskusija je cesto tako daleko

¥ Usp. E CAMBI, Incontro e dialogo, Roma, Carocci editore, 2007, 15-18.

4 Usp. RF br. 2.

¥ Kako doprijeti do svojih slusatelja. Autorice pokazuju i objasnjavaju na primjerima kako se
to postiZe. Pri tome se koriste modelima komunikacije prema Schulzu von Thunu (vrijed-
nosni i razvojni kvadrat i unutarnji tim). TeZiSte stavljaju na povezivanje profesionalnog i
ljudskog pristupa u (raz)rjesavanju svih problema i konflikata koji nastaju u meduljudskoj
komunikaciji. Usp. M. WINKLER, A. COMMICHAU, Komunikacijsko-psiholoska retorika,
Zagreb, Erudita, 2008.

3 Usp. RF br. 28.

' M. TAGGI, Dialogo, u: E. ANCILLI, Dizionario enciclopedico di spiritualita, Roma, Citta
Nuova, 1990, 746-756.

2 FE D’ ARCAIS, Nuovo dizionario di pedagogia, Milano, Ed. Paoline, 1987.
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od pravog dijaloga koliko i rat od mira.®* Za Sokrata je dijalog: pricati i
suprotstavljati razli¢ita misljenja radi ponovnog izvlacenja jedinstva koje
ih spaja.** Dijalog je dakle odreden prema jasnom predmetu i znaci pro-
ces koji jamci valjanost razgovora. Ovako definiran, dijalog takoder moze
primiti oblik monologa, odnosno razgovora uobli¢enog u vlastitoj nutrini,
kad se susre¢u sumnje, problemi, pitanja na koja se mora dati odgovor. U
ozra¢ju moderne filozofije dijalog se pokazuje kao susret s bitkom. Svaka
osoba je jedna vrst otoka, koji se ¢vrsto drzi u svojoj osobnoj tajnovitosti, u
tajni svoje osobnosti i nutrine. Dijalog ostvaren kao pedagoski zahvat koji
se postavlja na iskljucivo eticku/moralnu ili duhovnu razinu mora voditi
ra¢una o mogucim psihodinamickim komponentama.ss

2. 1. 1. Temeljni elementi u propitivanju kvalitete dijaloga:

Indiferentnost: drugi u meni ne pobuduje nikakve reakcije.

Interes: drugi me zanima, zato ¢u mu posvetiti mnogo paznje. U ovom
ponasanju postoji rizik da drugi ne biva dovoljno uvazen u svojoj osobnoj
promijeni.

Preslik sebe u drugome: ono §$to volim nije stvarnost, ve¢ moja uobrazi-
lja.

Otvorenost: otvoriti se drugome u aktivnom i pasivnom smislu, posve-
titi samog sebe drugome s jedne strane, i s druge prihvatiti drugoga u nje-
govoj stvarnosti. Kad je odnos otvaranja obostran ostvaruje se dijalog ko-
jeg kao posljedicu mozemo definirati autenti¢nim medusobnim odnosom.

Transparentnost: otvorenost prema drugome, ono $to je drugome rece-
no, shvaceno je u savr§enom skladu s onim $to se osjetilo i mislilo.

Empatija: ono $to dozvoljava da se s drugima podijeli vlastito iskustvo.
Zivjeti empatiju znaci biti sposobnima za staviti se u potpunosti na mje-
sto drugoga, StoviSe s druge strane onoga $to se reklo. Empatija nam po-
maze shvatiti kako drugi vide, daju¢i mogucnost da se ispravi slika koju
pokazujemo s jedne strane drugima, i s druge strane, stavlja nas u polozaj
da shvatimo psiholo$ku stvarnost drugoga. Empatija je temelj za bilo koju
autenti¢nu komunikaciju. Empatija se ostvaruje kada smo sposobni stajati
u neizvjesnosti, u misteriju, u dvojbi, bez iritiraju¢e potrebe da dokuc¢imo

3 Usp. TAGGI, nav. dj., 749.
* Usp. D’ ARCAIS, nav. dj. 325.
> Usp. E IMODA, Razvoj covjeka, Zagreb, Kr§¢anska sadasnjost, 2004, 385.
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¢injenice i razloge.®

Neuvjetno prihvaéanje drugoga: znadi staviti se zapravo u situaciju dru-
gih, prihvacaju¢i ih bez rezerve sa svime $to ih ¢ini druk¢ijima: dob, raz-
misljanje, spol, kultura...’’

Tipicni aspekti dijaloga: karakteristika dijaloga jest upravo dinamika.
Drugo ime za dinamiku u dijalogu jest ljubav. Kao i ljubav, tako i dijalog
nije i ne moze biti nesto stati¢no, nego je uvijek jedan proces koji, sada mo-
zemo reci, ¢ini nukleus i prirodu samog dijaloga.

Od ovih elemenata mozemo izvesti glavne komponente pravog dijaloga:
izadi iz sebe samih, odnosno decentralizirati sebe da postanemo dostupni-
ma. Shvatiti, odnosno smjestiti se u stajaliste drugoga. Prihvatiti, odnosno
uzeti na sebe sudbinu drugoga, radovati se i patiti s drugim i za drugoga.
Darivati, odnosno izraziti u susretu s drugim velikodusnost i zahvalnost
(otvoriti se, povjeriti se, vjerovati): biti vjeran i voljeti, odnosno tretirati
drugoga kao prisutno bice, prepoznati njegovu neponovljivost. Takve kom-
ponente dijaloga otkrivaju takoder i svoje prave i temeljne svrhe: trazenje
ili usvajanje istine, bolje poznavanje samog sebe i kriticko prosudivanje ra-
znih teza i misljenja.

Dijalog, dakle, u duhovnom vodstvu znaci pomoc¢i pojedincu da jasno
odredi vlastiti identitet i da postane aktivnim ¢lanom crkvene zajednice i
drustva. A zada¢a duhovnika je da pomogne mladom ¢ovjeku da bozanski
odgoji dusu u sebi (T. Ujevi¢).*

2. 2. Sjemenistarac i usvajanje zivotnog plana

U svakoj fazi zivota ¢ovjek zivi planirajudi, no to je osobito tesko u ado-
lescenciji® koja je razdoblje najdubljih teznji i snova. Adolescent se nala-
zi pred pitanjima: dolazim ne znam odakle, jesam ne znam tko, idem ne
znam kamo?® Unato¢ tomu adolescent je na poseban nacin potaknut a po-
nekad i odusevljen za vlastitu budu¢nost koja pred njim stoji: kojim putem
krenuti? Koji cilj treba ostvariti?®' Iste unutarnje energije zahtijevaju dava-

% Usp. IMODA, nav. dj. 395.

7 Odgojni zahtjevi za interkulturalnim odgojem.

8 Usp. NINCEVIC, 2007, nav. dj., 474-475.

Autori, naime, smatraju da medu najkonstruktivnije ¢imbenike osobnosti u razvoju svakako
treba uvrstiti iskustvo Zivotnog plana, te sredi$nje osi oko koje se okrece ¢itava egzistencija
(usp. CIAN, nav. dj.; SOVERNIGO, 1996, nav. dj.; LACKOVIC-GRGIN, nav. dj.).

0 Usp. NINCEVIC, nav. dj., 466.

' Usp. M. SZENTMARTONTI, Covjek i njegova psiha - Zrtva ili protagonist, OZ, 55 (2000) 2,
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nje konkretnog obli¢ja nadi koja ga ocarava. Odgovor na ovu adolescento-
vu nesnalazljivost je kr§¢anski, onaj koji adolescentu pruza ,,kartu® Bozjeg
stvaralackog plana. Bog je slobodno stvorio ¢ovjeka da ga ucini dionikom
svoga blazenog Zivota. On poziva ljude da postanu njegova djeca i tako ba-
Stinici njegova Zivota.®

0Odgoj u sjemenistu treba ponuditi okvir za ljudske i za kr§¢anske vri-
jednosti. Naime, susret s kr§¢anskom ponudom kao horizontom vrijedno-
sti i znacenja koja je izrazena biblijskim izvorima a utjelovljena u kric¢an-
skom iskustvu moze biti presudna u smislu osmisljavanja zivotnog plana
na putu Cijeg izvrSenja se adolescent, uz pomo¢ odgojitelja nalazi®.

Zivotnim planom smatramo ,,sredinju jezgru vlastite osobe“®* koja se
sastoji od vrijednosti oko kojih se formira osobni identitet, on je temeljno
opredjeljenje koje je korijen svih onih malih svakodnevnih planova, on je
glavna i objedinjujuca odrednica koja jamci cjelovit i skladan razvoj ado-
lescenta, pa zato uskracivanje adolescentima pedagoske (odgojne) skrbi
pri odredivanju njihova Zivotnog plana znacilo bi vratiti ih u proslost te im
uskratiti stremljenje prema vrijednostima.® Zivotni plan se tijesno pove-
zuje sa sustavom autenti¢nih vrijednosti koje promicu cjelovit razvoj, a to
su: kultura, pravda, bratstvo, istina, ljubav, ljepota, dobrota, mir, solidar-
nost, spremnost na pomo¢, jednakost itd.. U Evandelju ove vrednote na-
lazimo u govoru o blazenstvima: ponizni, pravedni, milosrdni, ¢istog srca,
mirotvorci, progonjeni zbog pravednosti.®® Osmisliti plan Zivota je jednako
vazno koliko i tesko danasnjem adolescentu imamo li u vidu slozenost po-
nude, utjecaj drustva, medija itd., kao i izazove koji se s time povezuju.®’ To
u mladima stvara sumnju i dezorijentaciju od ¢ega nisu izuzeti ni sjeme-
nistarci.®® Jedan od planova koje danas drustvo nudi je konzumizam (po-

221-232.

¢ Usp. HRVATSKA BISKUPSKA KONFERENCIJA, Katekizam Katolicke crkve, Zagreb, Glas
koncila, 1994, br. 356-358. (dalje: KKC).

¢ Treba imati na umu da Zivotni plan u adolescenciji predstavlja mjesto konvergencije proslo-
sti koja sa sobom donosi odredene utjecaje, sadasnjosti sa svim moguénostima i problemi-
ma i ideala koji su usmjereni prema budu¢nosti.

¢ Usp. SOVERNIGO, 1996, nav. dj. 269.

& Usp. G. SOVERNIGO, Progetto di vita: alla ricerca della mia identita. Torino, EDB, Leu-
mann, 1982, 15.

¢ Usp. Mt 5, 1-12.

¢ Usp. J., U. ROGGE, Der grofle Erziehungs-berater, Miinchen, Verlag, 2003,

% Neka istrazivanja pokazuju kako odredeni postotak mladih odlikuje neodlu¢nost i nedosta-
tak bilo kakvog plana. Dobiva se slika o adolescentima/mladima koji iako osje¢aju snazan
unutarnji poticaj prema ostvarenju vlastitoga plana nailaze na ogromne probleme pri odlu-
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trosacki mentalitet).” Ovakvo je shvacanje tipi¢no za one koji zive unutar
obrasca ,sada i ovdje“ koji neprestano zude i jure za uspjehom, prividom,
novcem, modi, ili za one mlade koji ¢itav tjedan Zive u svojevrsnom isce-
kivanju ,subotnje veceri‘, bez ikakvih planova i perspektiva za buduénost.

Folkman i Lazarus smatraju da je planiranje znac¢ajno povezano s pozi-
tivnim emocijama, ne samo zbog toga $to ono predstavlja efikasan nacin
suocavanja u situacijama podloznim kontroli, ve¢ i zbog toga $to su po-
jedinci koji upotrebljavaju ovu strategiju kooperativniji i imaju bolje pri-
jateljske odnose s drugim ljudima, §to im osigurava dobivanje razlic¢itih
tipova podrske (informacijske, emocionalne, itd.).” Planirano rje$avanje
problema znacajno je povezano s emocijama (viSe pozitivnih i manje nega-
tivnih emocija) zbog dva razloga: prvo, mladi se osjecaju bolje samim tim
$to rjesavaju problem koji je izvor stresa; drugo, efikasno planirano rjesa-
vanje problema moze poboljsati vezu pojedinca s okolinom, §to dovodi do
bolje kognitivne procjene i pozitivnijih emocionalnih odgovora.

Sjemenistarca treba tako voditi da nacini prijelaz iz Zivota po zapovije-
dima u zivot koji je zivot u ljubavi. Ovaj se prijelaz manifestira u konkret-
nom zivotu u kojem se adolescent ravna prema najvaznijoj zapovijedi, za-
povijedi ljubavi. Zivotni plan po Evandelju, dakle, ne treba promatrati kao
ideologiju” ve¢ kao ponudu Zivota za adolescenta. Adolescenti, koji dopu-
$taju da ih vodi unutarnji poriv, uz pomoc¢ i poticaj odgojitelja, koji ih do-
vodi do izgradnje ¢vrstog zivotnog plana koji ¢e im biti odrednica i oslonac
u zivotu i koji ¢e im biti razlog zbog kojeg vrijedi ljubiti, trpjeti, odricati se,
radovati se, Zivjeti... lakSe e se suocavati sa svim problemima i pote$koca-
ma s kojima se u vrijeme adolescencije susrecu.

Zakljucak

Proces odgoja u sjemenistu posvecuje se problemima koji su povezani s

¢ivanju o bitnim Zivotnim opredjeljenjima koja e obiljeziti njihov bududi zivot (Core, 2002,
12-13).

¢ Usp. Z. MILISA, Manipuliranje potrebama mladih, Zagreb, MarkoM usluge d.o.o.,
2006.

7 Usp. S. FOLKMAN i R., S. LAZARUS, Coping and emotion, u: N. L. STEIN, B. LEVEN-
THAL, T. TRABASSO (Ur.), Psychological and biological approaches to emotion Hillsdale,
Lawrence Erlbaum Associates, 1990, 313-332.

7t Usp. N. HOHNJEC, Put, dva puta kao slika za zivot, u: M. CIFRAK (ur.), O kraljevstvu ne-
beskom, novo i staro, Zagreb, KrS¢anska sada$njost, 2001, 111-124.
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formacijskim putem adolescenata prema zrelosti.” Formacija u sjemenistu
mora staviti naglasak na duboku suradnju koja treba postojati izmedu ra-
zli¢itih vidova ljudske, duhovne i intelektualne izgradnje. Prema dokumen-
tima: OT, RE, PDV, NZNE, Uputama, Zavr$énom dokumentu, Smjernicama
i OOSK to mozemo ovako sazeti:

- ljudska formacija, formacija za vrednote, izgradnja identiteta - koja
treba biti temelj;

- duhovna formacija, pomoc¢u duhovnog vodstva - koja treba biti srce;

- intelektualna formacija - koja treba biti sredstvo; skolska nastava kao
instrument;

- pastoralna formacija koja treba biti cilj;”

Kad je rije¢ o formaciji, onda treba naglasiti da je ona uvijek put, hod,
napredovanje da bi se postigao odredeni cilj. Covjek je nedovrseno bice
koje moze postajati savr$enije. U tom smislu je on ,,nedovr$ena simfonija“
i svaki dan moze napredovati, to osobito vrijedi za doba adolescencije. S
kr§c¢anske tocke gledista cilj odgoja je zrela i cjelovita krs¢anska osobnost u
kojoj ¢e svi potencijali/darovi biti sukladno uredeni kako bi mladi¢/odga-
janik na §to zreliji nacin zivio kao dijete Bozje.

Tijekom posljednjih desetlje¢a mnogo je toga napisano o problemima
odgoja i formacije kako u malim tako i u velikim sjemenistima. Razlog
ovomu je vaznost svecenicke i redovnicke formacije i odgoja za Crkvu u
cjelini, kako u sadadnjosti tako jo$ viSe u buduc¢nosti.

Sazetak

Autor pokazuje da su mala sjemenista i u danasnje vrijeme pogodna za
odgoj adolescenata i istice, da bi taj odgoj s obzirom na moguce duhovno
zvanje kod adolescenta bio uc¢inkovit, odgojitelji najprije moraju pomoci
adolescentima u izgradnji identiteta, u procesu identifikacije, u socijaliza-
ciji sa skupinom vrsnjaka, tj. izgradnji vrénjackih prijateljstava i u osmislja-
vanju cjelokupnog zivotnog plana. Sljedeci odgojni korak bi bio otkrivanje,
pracenje i prihvac¢anje duhovnog poziva. Odgojitelji u sjemenistu moraju
rac¢unati s pozitivnim i negativnim karakteristikama adolescencije. Pozi-
tivne su: $irokogrudnost, spontanost, odusevljenje, spremnost, iskrenost,
neposrednost, izravnost, revnost, Zelja za pravi¢noscu, istinoljubivost, spo-

72 Usp. PDV br. 3.
7> Poseban naglasak na pastoralnoj formaciji, kao cilju odgoja, treba biti prisutan u velikim
sjemenistima.

276



Odgoj u malim sjemenistima prema smjernicama crkvenog uciteljstva i odgojnih znanosti. Dio 2.

sobnost kreativnog pristupa okolnoj stvarnosti, sposobnost samopotvrdi-
vanja ($to je u funkciji rasta i sazrijevanja), sposobnost apstraktnog mislje-
nja, sposobnost odgovora na razvojne zadace. Negativne su: slaba sposob-
nost naprezanja, nedostatak ozbiljnog i kontinuiranog zalaganja, nestabil-
nost, podloznost utjecajima i znatna ovisnost o uvjetovanosti izvanjskoga
svijeta, tendencija egocentri¢nosti. Upute crkvenog Uciteljstva, od Drugog
vatikanskog sabora do danas, daju jasne smjerni