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Abstract
Pastoral Magisterium in the Ministry of Pope Francis

The teaching of Pope Francis raises some controversy, and even causes accusations of
infidelity to Catholic Tradition and turning away from the teaching of his predeces-
sors on the throne of Peter. Such reactions may be due to a misunderstanding of the
nature of the papal Magisterium, which hasa clear pastoral profile. Thisarticleaims
to helpunderstand the Pope’sintentionsand the content of histeaching, showing the
Church’s turn towards pastoral issues, made at the Second Vatican Council inspired
by John XXIII, as well as Francis’ approach to the Church’s transmission of the Chris-
tian truth. For this purpose, the documents of the Church will be used, the analysis
of which, supported by the reflection of theologians, allows the justification of the
thesisthatthe Magisterium teaching of Pope Francisisa continuation of the conciliar
thought both in terms of its form and the content of its message. This approach to the
transmission of the Christian truth enriches the inner life of the Church and dynam-
izesitsactivity in the world.

Keywords: pastoral care, Christian doctrine, John XXIII, Vatican Council IT

Abstrakt

Magisterium pastoralne w postudze papieza Franciszka

Nauczanie papieza Franciszka wzbudza wiele kontrowersji, a nawet wywotuje posa-
dzenia o niewierno$¢ w stosunku do Tradycji katolickiej i odej$cie od nauczania jego
poprzednikéw na tronie Piotrowym. Takie reakcje mogg by¢é spowodowane niezro-
zumieniem charakteru magisterium papieskiego, ktére ma wyrazny profil pastoral-
ny. Poprzez tekst artykutu autor chce poméc w zrozumieniu intencji papieza i tresci
jegonauczania, ukazujac zwrot Kosciota ku kwestiom duszpasterskim, dokonany na
Soborze Watykanskim II z inspiracji Jana XXIII, a takze podejécie Franciszka do ko-
Scielnego przekazu prawdy chrzescijanskiej. W tym celu zostang wykorzystane doku-
menty Koéciota, ktérych analiza wsparta refleksjg teologéw pozwala uzasadnié teze,
iz nauczanie papieza Franciszka jest kontynuacja mysli soborowej zaréwno z uwagi
na jego forme, jak i zawarte w nim przestanie. Takie podejscie do przekazu prawdy
chrze$cijanskiej wzbogaca wewnetrzne zycie KoSciota i dynamizuje jego dziatalnosé
w $wiecie.

Stowa kluczowe: duszpasterstwo, doktryna chrzescijaniska, Jan XXIII,

Sobér Watykanski IT




Magisterium pastoralne w postudze papieza Franciszka

W niektérych kregach teologéw, duchownych i wiernych $wieckich
nauczanie papieza Franciszka wywotuje irytacje i dezaprobate. Bisku-
powi Rzymu zarzuca sie zerwanie z dotychczasowg tradycja Ko$ciota,
uleganie postmodernizmowi, powielanie btedéw katolickich moder-
nistow czy tez brak jasnosci i precyzji przy prezentowaniu tresci dok-
trynalnych!. Z powazna krytyka, a nawet z odrzuceniem spotykajg sie
jego wskazania pastoralne, w ktérych niektérzy dostrzegaja laksyzm,
relatywizm, sytuacjonizm i praktycyzm. Wszystko to prowadzi do
oskarzenia papieza o lekcewazenie doktryny katolickiej, a przynajmniej
o niefrasobliwe podejscie do wiernego jej przekazu.

Nie wdajac sie w szczegdtowy dyskusje nad zasadnoScia poszcze-
gbélnych zarzutéw, pojawiajgcych sie pod adresem papieza Franciszka
w mass mediach, a czasem takze w publikacjach naukowych, mozna
wysunaé teze, izjedng z przyczyn negatywnego odbioru nauczycielskiej
postugi papieza z Argentyny jest niewta$ciwe zrozumienie jego intencji
i specyficznego ukierunkowania pelnionej przez niego postugi naucza-
nia. Wynikatonie tylkozfaktu, iz Franciszek wywodzi sie zinnego kon-
tekstu kulturowego i ma odmienne doSwiadczenie KoSciota niz ludzie
Zachodu. Magisterium Franciszka ma bowiem wyrazny profil pastoral-
ny?, co moze utrudniaé recepcje jego tekstow przez tych, ktérzy oczeku-
ja, ze papiez ograniczy sie do przytoczenia wcze$niejszych wypowiedzi
doktrynalnych oraz przypomni uniwersalne reguty duszpasterskiego
postepowania, zawsze i wszedzie jednakowo interpretowane i stosowa-
ne bez wzgledu na specyficzne okoliczno$ci oraz potrzeby ludzi. Takie
podejscie do nauki Ko$ciota wynika z przekonania, iz w kazdej sytuacji,
bezwzgledunardznice historyczneigeograficzne jego dziatalno$§é musi
przyjac ten sam ksztatt, skoro jej Zzrédlem jest ta sama doktryna.

Tymczasem od Soboru Watykanskiego II Ko$ciét jest Swiadom, iz
jego zadaniem jest nie tyle powtarzanie dawnych formut, co ukazywa-
nieznaczenia prawdy chrze$cijanskiej w zyciu dzisiejszych ludzi. Biorgc
pod uwage ich aktualne potrzeby, Ko$cidét w nowy sposéb zwraca sie ku
Swiatu, aby odstoni¢ przed nim bogactwo Chrystusa i wesprze¢ ludz-

1 P. Majer, Czy adhortacja ,Amoris Laetitia” zmienita kan. 915 KPK?, ,Prawo Kanoniczne”
62 (2019) nr 4, s. 91-97.

2 C.M. Galli, Lateologiapastoral de ,Evangelii Gaudium” en el proyecto misionero de Fran-
cisco, ,Teologia” 51(2014) nr114, s. 25.
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kos¢ w dazeniu do pelni rozwoju. Dzieki temu w swej relacji do Swiata
przechodzi od postawy zachowawczej i mentorskiej do zaangazowanej
i stuzebnej3.

Niniejszy artykut jest préba ukazania zwrotu, jaki dokonat sie w po-
dej$ciu Kosciota do swojego nauczania za sprawg Jana XXIII i Vatica-
num II, a obecnie znajduje swoje reperkusje w postudze Franciszka.
Pragnieniem papieza Argentynczyka jest bowiem doprowadzi¢ do ,,prze-
zwyciezenia rozdzwieku miedzy teologia a duszpasterstwem, miedzy
wiarg a zyciem”*. Prezentacja podejécia Franciszka do jego misji naucza-
nia w KoSciele jako kontynuacji mysli soborowej chce przyczynié sie do
lepszego zrozumienia treéci zawartych w sygnowanych przez niego do-
kumentach.

1. Geneza wspdlczesnego Magisterium pastoralnego

Przed soborem watykanskim II stowo ,pastoralny” oznaczato co§ raczej
pozbawionego znaczenia teologicznego. Z terminem tym kojarzono
strategie i dyrektywy duszpasterskie, a takze tgczono go z kwestiami
natury dyscyplinarnej i prawnej. Doktryna i jej przekaz miaty z kolei
na wzgledzie przede wszystkim poznawczy aspekt wiary. Akcent kta-
dziono gléwnie najasne wylozenie prawd chrzescijanskichina obalanie
btedéw za pomocg wypowiedzi doktrynalnych?®.

Jan XXIII byt przekonany, ze doktryna chrze$cijanska ukazuje swojg
doniosto$é, gdy odpowiada na potrzeby $§wiata i pomaga cztowiekowi
stawi¢ im czota. Musi by¢ ona prezentowana ludziom w sposéb dostoso-
wany do danej epoki:

3 H.J. Sieben, Laidea de concilio de Juan XXIII, ,,Didlogo Ecuménico” 36 (2001) nr 115-116,
s.231; J.R. Villar, El paso decisivo del primer esquema ,,De Ecclesia” a ,,Lumen gentium”.
La ,intuicion” de Juan XXIII, ,Didlogo Ecuménico” 36 (2001) nr115-116, s. 299-302; H. Ra-
guer, Joan XXIIIiel seu Concili, ,Revista Catalana de Teologia” 28 (2003) nr 2, s. 385.

4 TFranciszek, Konstytucja apostolska Veritatis gaudium, 27.12.2017, https://www.vati-
can.va/content/francesco/pl/apost_constitutions/documents/papa-francesco_costi-
tuzione-ap_20171208_veritatis-gaudium.html, 2 (10.08.2022).

5 Por. J.R. Villar, El paso decisivo del primer esquema , De Ecclesia” a ,Lumen gentium”,
s. 300.
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Potrzeba, by ta doktryna, pewna i niezmienna, ktérej nalezy sie wierne postu-
szenstwo, zostata tak przeanalizowanaiprzedstawiona, jak wymaga tego nasza
epoka. Czym innym jest bowiem depozyt wiary, to znaczy prawdy zawarte w na-
szej czcigodnej doktrynie, a czym innym sposéb ich gtoszenia z zachowaniem
zawsze tego samego sensu i znaczenia®.

Ponadto Koécidl nie powinien przyjmowaé postawy obronnej wobec
Swiata, gdyz jego najwazniejszym zadaniem jest krzewié¢ w nim wiare,
ukazujac jej piekno i znaczenie.

Juzw Pacem in terris Jan XXIII zwraca sie do wszystkich ludzi dobrej
woli, podkreslajgc, ze KoSciét nie moze przejéé obojetnie wobec doswiad-
czen, cierpienia, mys$li i pragnien dzisiejszych ludzi’. Nie wolno mu zaj-
mowac sie jakimis pobocznymizagadnieniami, gdyzjego zadaniem jest
skupi¢ sie na komunikacji zbawienia. Jego misja gtoszenia §wiatu Ewan-
gelii jest uniwersalna. Dlatego ze swoim nauczaniem papiez zwraca sie
do wszystkich—chrzescijan i niechrzescijan, ktérym pragnie ukazaé
piekno Ewangelii i rado$¢ bycia uczniem Chrystusa®.

Jan XXIII opowiada sie za przekazem depositum fidei w formie Magi-
sterium o charakterze pastoralnym. Dla $§wietego papieza to, co stuzy
duszpasterstwu, musi wyptywac zdoktryny wyktadanejzperspektywy
pastoralnej. Depositum fidei nie mozna sprowadzié¢ do abstrakcyjnych
ideiiprecyzyjnych definicji doktrynalnych, gdyz obejmuje ono takze zy-
cieliturgiczne i modlitewne, doSwiadczenie wiary, konkretng sytuacje
dziejowg, w ktdrej zyja chrzescijanie®.

Teologia Jana XXIII jest uprawiana wedtug nowej metodologii, to
znaczy z zastosowaniem metody rozeznawania znakéw czasu czy tez
metody indukeyjnej!®. Chodzi o teologiczng interpretacje wspdtezesnej
historii, stuzgcg pastoralnej dziatalnosci Kosciota, ktérarozumianajest

6 JanXXIII, Gaudet Mater Ecclesia: Przemdwienie na otwarcie Soboru Watykanskiego II,
11.10.1962, ,Acta Apostolicae Sedis” 54 (1962), s. 792.

7 Jan XXIII, Encyklika Pacem in terris, 166-167.

8 A.M. Hubert Robinet, Juan XXIIIy el inicio del Concilio Vaticano II, ,,Cuadernos de Teo-
logia” 4 (2012) nr 2, s. 221, https://doi.org/10.22199/507198175.2012.0002.00005.

9 J.R.Villar, Elpaso decisivo del primer esquema ,,De Ecclesia” a ,,Lumen gentium”, s. 303.

10 Jan XXIII, Konstytucja apostolska Humanae salutis, 25.12.1961, , Acta Apostolicae Se-
dis” 54 (1962), s. 5-13; I.C. Larana, La huella de Juan XXIII en la Constitucion pastoral

,Gaudium et spes”, ,Revista de Fomento Social” 70 (2015), s. 467-468.
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jako aktualizacja Bozego planu zbawienia w konkretnych warunkach
dziejowych!!. Dla Jana XXIII jest to zgodne z wolg Jezusa wzywajacego
ludzi do rozpoznawania znakéw czasu i do odnajdywania posréod tak
wielu ciemnosci zjawisk budzacych nadzieje!?.

Magisterium pastoralne, ktore tgczy ze sobg dogmaty wiary i prawdy
ostateczne, dane biblijne, do§wiadczenie ludzkie, zdobycze kulturowe
i przemyS$lenia filozoficzne, rozwazania teologiczne oraz napomnienia
moralne, stuzy urzeczywistnieniu Ewangelii przez Kos$ciét i w Koscie-
le!3. Duszpasterski charakter Magisterium opiera sie ostatecznie na
wewnetrznym dynamizmie samej Ewangelii, ktéra chce by¢ nie tylko
poznana, ale i przezywana!4. Dla Jana XXIII jest oczywiste, ze Ko$ci6t
akcentujacy potrzebe Magisterium pastoralnego nie zrzeka sie prawa
do okreslenia tego, co jest prawdg. W jego nauczaniu nie ma miejsca
na niepewnosci lub watpliwo$ci co do znaczenia tresci doktrynalnych
i potrzeby ich przekazu. Ko$ciét nie dazy réwniez do tego, by Ewange-
lia komunikowana byta §wiatu wytgcznie poprzez §wiadectwo zycia
bez odwotania sie do prawd wiary. Co wiecej, chce przekazywa¢é nauke
chrzescijaniskg w taki sposéb, aby wychodzita naprzeciw ludzkim po-
trzebomiodpowiadata naistotne kwestie pojawiajace sie w okreslonych
okoliczno$ciach!®. Woéweczas tez prawda chrzescijanska moze okazaé
swojg skutecznos¢ w historii, gdy przezwyciezony zostanie dystans mie-
dzy wiarg przezywang a intelektualnym poznaniem jej tre$cilé.

Jan XXIII zwotuje Soboér Watykanski IT, ktéry ma miec¢ przede wszyst-
kim nauwadze cele duszpasterskie, ajego nauczanie maby¢ skierowane
do catejludzkosci. Potwierdza to poczatek konstytucji Gaudium et spes:

u S. Madrigal, Las relaciones Iglesia-mundo segiin el Concilio Vaticano II, w: G. Uribarri
Bilbao, Teologia y nueva evangelizacién, Madrid 20009, s. 45.

12 J.R. Villar, Elpaso decisivo del primer esquema ,,De Ecclesia” a ,Lumen gentium”, s. 299;
G. Guitian, Juan XXIIIy la enciclica ,Pacemin terris”: Larelacién entre bien comin y sub-
sidiaridad, ,,Scripta Theologica” 2 (2014), s. 394.

13 C.I. Casale Rolle, El género literario ,pastoral” del Concilio Vaticano II como clave in-
terpretativa de su identidad y relevancia, ,Palabra y Razén” 4 (2013), s.13; J.R. Villar,
Elpaso decisivo del primer esquema ,,De Ecclesia” a ,,Lumen gentium”, s. 322.

14 E.Villanova, Magistero ,,pastorale” nel postconcilio, ,Revista Catalanade Teologia” 1-2
(1992), s. 106.

15 Jan XXIII, Gaudet Mater Ecclesia, s. 792.

16 J.R. Villar, El paso decisivo del primer esquema ,,De Ecclesia” a ,,Lumen gentium”, s. 316.

12



Magisterium pastoralne w postudze papieza Franciszka

Rado$¢ i nadzieja, smutek i trwoga ludzi wspoétczesnych, zwtaszcza ubogich
iwszystkich cierpiacych, sg tez rado$cig i nadziejg, smutkiem i trwogg uczniéw
Chrystusowych; i nie ma nic prawdziwie ludzkiego, co nie miatoby oddZwieku
wich sercu'”.

To duszpasterskie ukierunkowanie Soboru mozna dostrzec w naste-
pujacych trzech perspektywach: aggiornamiento (1), ktéry umozliwia
dialog ze Swiatem (2) i sktania Ko$ciét do przyjecia postawy stuzby dla
rodziny ludzkiej (3)'8.

Zadaniem Soboru Watykanskiego Il byto dokonaé aggiornamento, czy-
li pelnej odnowy Kos$ciota, aktualizujac czy tez adaptujac jego funkcjo-
nowanie w §wiecie do aktualnej sytuacji. Dzieki dziataniu Ducha Swie-
tego aggiornamento pomaga Kosciotowi dostrzec ukryta relacje miedzy
niezmienng Ewangelig Chrystusaoraz potrzebamiipragnieniamiludzi
wspoblezesnych. Aggiornamiento to takze nowy sposdb patrzenia na rze-
czy w Swietle Ewangelii, ktora sie nie zmienia, ale wierzacy w Chrystusa,
prowadzeni przez Ducha Swietego, dochodza do coraz petniejszego jej
zrozumienia (por. J 14, 26)'°.

Innym elementem wskazujacym na duszpasterski charakter Soboru
jest jego gotowo$¢ do podjecia dialogu ze Swiatem. To nastawienie jest
owocem przygotowan poczynionych do niego przez Jana XXIII, ktory
zwracajac sie do ludzi, postugiwat sie jezykiem prorockim, aby w §wie-
tle wiary chrzescijanskiej ukazaé¢ im istotne dla nich kwestie. W tym
samym stylu Sobér zwraca sie ku $wiatu, aby gtosi¢ ludziom speitnienie
ich najgtebszych pragnien i najszlachetniejszych dgzen w Chrystusie
Jezusie. Sktania tym samym caty Ko$ciét do zwrdcenia sie ku swiatu,
do skupienia sie na tym, co ksztattuje jego dzieje i do podjecia z nim dia-
logu?°.

17 Sobdr Watykanski II, Konstytucja duszpasterska Gaudium et spes, 1.

18 A. M. Hubert Robinet, Juan XXIII y el inicio del Concilio Vaticano II, s. 233; J.P. Garcia
Maestro, El Concilio Vaticano II. Signo deuna Iglesia actualizada en un mundo que cambia,

,Didlogo Ecuménico” 165 (2018), s. 26.

19 A. M. Hubert Robinet, Juan XXIIIy el inicio del Concilio Vaticano II, s. 233-235.

20 E. Galavotti, Jorge Mario Bergoglio e il Concilio Vaticano II. Fonte e metodo, w: F. Man-
dreoli, La teologia di papa Francesco. Fonti, metodo, orizzonte e conseguenze, Bologna
2019, s. 69; E. Villanova, Magistero ,,pastorale” nel postconcilio, s. 105.
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W tym dialogu, ktéry domaga sie jezyka petnego empatiiizyczliwosci
dlainnych, Koscidétnie tylko wzbogaca zycie §wiata, ale takze uczy sie od
ludzi, poznajgc ich codzienne troskii dostrzegajagc podejmowane przez
nich wysitki w dgzeniu do prawdy i dobra. Do odmiennych pogladéw
inurtéw filozoficznych (albo wrecz ideologicznych) podchodzi z szacun-
kiem, z uwagi na godno$¢ i wolnos¢ tych, ktérzy je reprezentujg. Ponad-
to stara sie dostrzec w nich szlachetne ludzkie pragnienia, ktére swoje
ostateczne spetnienie mogg znalezé jedynie w Bogu?L.

Trzecim elementem wskazujacym na pastoralne nastawienie Sobo-
ru jest przyjecie przez Kosciét postawy stuzby wobec §wiata. Ojcowie
soborowi maja $wiadomo$é, ze chrze$cijanstwo dysponuje wielkim po-
tencjatem, ktéry moze przyczynié sie do ludzkiego rozwoju. To przeko-
nanie znalazto wyraz w konstytucji Gaudium et spes, w ktérej wskazane
zostaty nastepujgce cechy koscielnego zaangazowania w ksztattowanie
ludzkiej rzeczywistosci: zwrocenie sie ku §wiatuiudziat w zyciu dzisiej-
szych ludzi, solidarno$¢ z ich losem, propozycja pomocy w poszukiwa-
niu sensu zyciaiorientacji po$réd przemian spoteczno-ekonomicznych,
obrona cztowiekaitego, co ludzkie w obliczu wszelkich fatszywych ujeé¢
antropologicznych i wobec tak wielu form bezduszno$ci oraz niespra-
wiedliwo$ci?2,

W nauczaniu soborowym Kos$ciét nie zatrzymuje sie na sobie ani na
przekazie doktryny, lecz skupia sie na relacji tgczgcej cztowieka z Bo-
giem w §wiecie poddanym pluralizacji spotecznejisekularyzacji. W tym
nastawieniu Soboru nie mozna sie dopatrywaé zerwania z dotychcza-
sowg tradycja, gdyz jego nauka moze by¢ wlasciwie odczytana dopiero
wjej Swietleiw perspektywiejej historycznego rozwoju. Samo za$ okre-
§lenie ,,Sobdr pastoralny” nie umniejsza jego wartosci. Stale bowiem
pozostaje on punktem odniesienia dla wspoétczesnego Kosciota i jako
taki wyznacza mu kierunek, w ktérym winien podazaé, pielgrzymujac
$ciezkami historii?3.

21 I.C. Larana, Lahuella de Juan XXIIIenla Constituciéon pastoral ,Gaudium et spes”, s. 448.

22 H. Fries, Zukunft der Kirche—Kirche der Zukunft, w: R. Barenz, Die Kirche und die Zukun-
ft des Christentums, Miinchen 1982, s. 45.

23 W. Kasper, Un concilio ancora in cammino. Ha destato in noila gioia di Dio: non facciamo-
celarovinare,,L’Osservatore Romano” 85 (2013), s. 4; E. Galavotti, Jorge Mario Bergoglio
eil Concilio Vaticano II, s. 78-79.
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2. Podejscie papieza Franciszka
do przekazu nauki chrzescijanskiej

Zaréwno Jan XXIII, jak i ojcowie soborowi byli przekonani, ze doktry-
na chrzeécijanska winna wspieraé¢ lud w prowadzeniu zycia zgodnego
z Ewangelig. W tym kluczu do swojej postugi nauczania podchodzi pa-
piez Franciszek, zabiegajac o to, by gtebsze zrozumienie prawdy Chry-
stusowej wspierato postuge Kosciota dla dobra cztowieka. W obliczu
wielkiej réznorodnosci propozycji, inicjatywitrosk typowych dlazmie-
niajgcych sie kulturispoteczenstw Kosciét w swej refleksji teologicznej
winien mie¢ nawzgledzie nowe wyzwania, ktére nalezy traktowac jako
impulsy do takiego przekazywania ludziom prawdy chrzes$cijanskiej,
aby byta przez nich pozytywnie postrzegana i lepiej rozumiana.
Zdaniem Franciszka, aby nauka chrzescijanska nie sprawiata wra-
zenia przestarzalej i abstrakcyjnej, jej przekaz winien dokonywaé sie
wdialoguzrzeczywisto$cigipod wptywem kwestii absorbujgcychinie-
pokojacych dzisiejszych ludzi?4. Chodzi o dialog krytyczny, a zarazem
zyczliwy, ktéry musi sprzyjaé przyjeciu stowa Bozego przez rézne ludy,
narody, rasy i jezyki. Dialog ten zaklada otwarcie wiary na bogactwo
innej wiedzy, w ktoérej odstania sie pluralizm kulturowy i spoteczny.
Rozpoczyna sie on od kontaktu z rzeczywistoscig, w ktoérej ludzie sta-
wiajg sobieistotnedlanich pytania o swoje pochodzenieiprzeznaczenie,
o sens istnienia i cierpienia czy o mozliwo$¢ osiggniecia prawdziwego
szcze$cia?S. Dialogu nie nalezy traktowaé wytgcznie jako elementu ko-
Scielnej strategii. Jest on bowiem konieczny do uzyskania wspélnotowe-
go doswiadczenia radosci prawdy, stuzy pogtebieniu jej znaczenia i pro-
wadzi do sformutowania wynikajgcych z niej praktycznych implikacji2.
Dialog pomagarozpozna¢ znakiczasuidaje szanse naznalezienie wta-
Sciwych sposobéw rozwigzania probleméw. W jego ramach dokonuje sie
rozeznanie, ktére nie prowadzi do odkrycia jakiej$ teorii, ale pozwala

24 Por. Franciszek, Encyklika Laudato si’, 17.

25 W. Kasper, Un concilio ancorain cammino. Ha destato innoila gioia di Dio: non facciamo-
celarovinare, s. 5; O. Solano Pinzén, D. J. Garavito Villarreal, Interpelaciones del papa
Francisco altedlogo. Unamiradaretrospectivay prospectiva, ,Franciscanum” 168 (2017),
S. 234-235.

26 Franciszek, Konstytucja apostolska Veritatis gaudium, 4b.
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zdac sobie sprawe ztego, jak wyglada rzeczywisto$éico wniej,,moze by¢
owocem Krolestwa, a takze to, co sprzeciwia sie Bozym zamiarom”?7,
Dzieki temu Koscidl, odkrywajgc ztozonos¢ ludzkiej egzystencji, moze
uchronié sie przed ideologicznymi lub cze$ciowymi ujeciami rzeczywi-
sto$ci. Szczegdlnie istotne jest w tym wzgledzie wstuchiwanie sie w glos
ubogich, aby méc udzieli¢ im wtasciwej odpowiedzi na ich dgzenie do
integralnego wyzwolenia?®,

W swoim nauczaniu papiezz Argentyny dzieli sie swoim spojrzeniem
na sposob istnienia i dziatania Kosciota, ktéry jest wezwany do krocze-
nia drogg wytyczong mu przez Jana XXIII i Sobér Watykanski II. Ta
nowa droga zaktada zwrot ku peryferiom, aby dziatanie duszpasterskie
rozpoczynato sieod bezposredniego kontaktuzrzeczywisto$cig ubogich
i od przyjecia warto$ci, ktére wywodzg sie z do§wiadczenia ludu?®. Nie
tylko duszpasterze, ale i teologowie winni , pachnie¢ ludzmi i ulicami”
oraz koié¢ ludzki bél Bozg madroécig®®. Tak tez zdaje sie rozumieé swoja
postuge papiez Franciszek, ktéry stale ma przed sobg potrzeby ludziiich
zranienia, aby poprzez swoje nauczanie mobilizowa¢ Kosciét do petnie-
nia funkcji ,szpitala polowego” i do praktykowania terapii duszpaster-
skiej®L. W Magisterium o charakterze pastoralnym dostrzega wtasciwe
narzedzie wprowadzajace Ko$ciél na droge ,nawrdcenia pastoralnego”,
zapoczatkowanego przez Vaticanum 1132,

27 Franciszek, Adhortacja apostolska Evangelii gaudium, 51.

28 G. Whelan, Il metodo teologico e pastorale di papa Francesco, w: F. Mandreoli, La Teo-
logia di papa Francesco. Fonti, metodo, orizzonte e conseguenze, Bologna 2019, s. 95;
R. Luciani, La opcion teolégico-pastoral del Papa Francisco, s. 87.

29 J.A. Navarro, Claves de lectura para comprender al papa Francisco, w: J. A. Navarro
Ramos, D. Flores Soria, J.D. Ortiz Acosta, Trasformaciones eclesiales. Propuestas del
papa Francisco para una iglesia en pastoral, México 2018, s. 52; R. Luciiani La opcién
teolégico-pastoral del Papa Francisco, s. 87.

30 Francisco, Carta con ocasién del centenario de la Facultad de Teologia de la Univer-
sidad Catolica Argentina, 03.03.2015, https://www.vatican.va/content/francesco/es/
letters/2015/documents/papa-francesco_20150303_lettera-universita-cattolica-ar-
gentina.html (10.07.2022).

31 A. Carfora., S. Tanzarella, Il metodo Bergoglio, w: F. Mandreoli, La Teologia di papa
Francesco, s. 121.

32 M. Giovannoni, La conversione pastorale della chiesa come ricezione del Concilio Vatica-
no IInel ministero enel magistero dipapa Francesco, ,,Egeria” 5 (2014), s. 67.
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Dla papieza Franciszka niedopuszczalne jest, by do prawd teologicz-
nych podchodzié bez uwzglednienia kontekstu zycia ludzi. Koscié? za-
angazowany w dialog ze $wiatem oraz odczytujgcy znaki czasu zawsze
dziala i podejmuje refleksje w okre$lonych warunkach spoteczno-kul-
turowych. Dzieki temu jego czlonkowie moga uniknaé niebezpieczen-
stwazamkniecia sie w laboratorium i uprawiania teologii przy biurku33.
Chrzescijanstwo bowiem nie jest oparte na wierze ,sterylne;j”, ,laborato-
ryjnej”, lecz odstania prawde o zyciu ludzi, wskazuje im droge i prowadzi
ich $ciezkami historii. Nie moze by¢ inaczej, poniewaz B6g objawit sie
ludziom w ich rzeczywistos$ci, w historii, a nie jako ponadczasowe kom-
pendium abstrakcyjnych prawd. Przyszedtna Swiat w Osobie Syna Boze-
go—Stowawecielonego, ktére ,,zawsze stara sie wcieli¢ w konkret naszego
zycia”34. Z tego wzgledu papiez Franciszek formutuje zasade prymatu
rzeczywisto$ci w stosunku do idei, co oznacza, Ze na swoje nauczanie
patrzy z perspektywy ludzi, zwtaszcza ubogich i wykluczonych?®.

Z powyzszej zasady wynika rowniez, iz ujecia pojeciowe muszg by¢
zwigzane z rzeczywisto$cia, aby mozna byto uniknaé btedéw abstra-
howania i uniwersalizowania. W refleksji teologicznej, ktora inspiruje
nauczanie KoSciota, chodzi o poszukiwanie rozwigzan konkretnych
i praktycznych, dostosowanych do okres§lonego kontekstu spoteczno-

-kulturowego®. L.gczac ze sobg Ewangelie i historie, refleksje i kontekst,
mozna uwolnié¢ sie od pokusy powtarzania w teologii i nauczaniu ko-
Scielnym stereotypowych, formalistycznych sformutowan, a w odbio-
rze ludzi pustych i egzystencjalnie irrelewantnych3”.

Wazne znaczenie papiez Franciszek przypisuje takze zasadzie ,,czas
jest wazniejszy niz przestrzen”. Prymat czasu nad przestrzenig wska-
zuje na ograniczenia cztowieka, ktdry nie jest w stanie zapanowa¢ nad

33 Franciszek, Adhortacja apostolska Amoris laetitia, 296, 312; M. Scheuer, Barmherzig-
keit willich... Zum Jahr der Barmherzigkeit, ,Klerusblatt”1(2016), s. 6; O. Solano Pinzdn,
D.J. Garavito Villarreal, Interpelaciones del papa Francisco al teélogo, s. 241.

34 Franciszek, Adhortacja apostolska Evangelii gaudium, 233.

35 G. Dietlein, Teologia del Pueblo. Schliisselstein zum Denken von Papst Franziskus, ,,Miin-
chener Theologische Zeitschrift” 1(2016), s. 63.

36 Por. Franciszek, Adhortacja apostolska Amorislaetitia, 3.

37 Por. G. Whelan, Ilmetodo teologico e pastorale dipapa Francesco, s. 95; O. Solano Pinzén,
D.J. Garavito Villarreal, Interpelaciones del papa Francisco al tedlogo, s. 240; A. Carfora,
S. Tanzarella, Ilmetodo Bergoglio, s. 134.
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swojg przyszloécig. Dlatego tez papiez nie chce podejmowaé natych-
miastowych decyzji dotyczacych przyszlo$ci Kosciola i jego reformy.
Jego celem jest inicjowac procesy, ktore rozpoczynajg sie od wspdlnej
refleksji. Tak tez podchodzi do swego nauczania, ktére ma tak zdyna-
mizowa¢ zycie Kosciota, aby dokonywato sie w nim ,,rozeznawanie du-
chéw” i aby wiedziony przez Ducha Swietego, mégt podazaé sciezkami
historii. W takiej optyce rodzi sie Magisterium pastoralne, ktére jest
podporzadkowane proklamacji kerygmatu, wolne od obsesji osiggnie-
cia we wszystkim kompletno$ci doktrynalnej i unikajgce narzucania
prawdy3&.

Kolejna zasada, ktora kieruje sie papiez w swoim nauczaniu, to pierw-
szenstwo praktyki w stosunku do refleksji teologicznej. Franciszek sto-
suje metode teologiczng szeroko rozpowszechniong w Ameryce Lacin-
skiej: widzieé, oceniaé, dziataé. Zgodnie z nig najpierw dokonuje ogladu
sytuacji, aby wydoby¢ z niej to, co domaga sie rozwigzania w §wietle
Ewangelii. Odwotuje sie tym samym do Soboru Watykanskiego II, ktéry
promuje chrze$cijanska praxis wbliskim odniesieniu do zycia ludzi, aby
dzieki postudze Kosciota poznawali Chrystusowsg prawde i odkrywali
W niej sens swojego zycia w caltej jego petni®®. Tak rozumiana refleksja
teologiczna, zakorzeniona w do$wiadczeniu i ukierunkowana na prak-
tyke, ma istotne znaczenie dla egzystencji cztowieka, poniewaz kieruje
uwage KoSciota na jego sytuacje w §wiecie, odstaniajej aktualnyiwyjat-
kowy charakter oraz motywuje duszpasterzy do powaznego potrakto-
wania ludzkich pytan i watpliwo$ci*®.

Wierny duchowi Soboru Watykanskiego II papiez Franciszek nadaje
kulturze i sytuacji spoteczno-ekonomicznej range loci theologici, czyli
uwaza je za miejsca, w ktérych rozbrzmiewa gtos Boga®!. Dlatego w swo-
im nauczaniu nie chce ograniczy¢ sie do powtarzania tre$ci zawartych

38 Por. Franciszek, Adhortacja apostolska Evangelii gaudium, 165; G. Dietlein, Teologia
del Pueblo, s. 64; M. Giovannoni, La conversione pastorale della chiesa comericezione del
Concilio Vaticano IInel ministero e nel magistero di papa Francesco, s. 74.

39 Por. Franciszek, Adhortacja apostolska Evangelii gaudium, 75; R. Luciani, La opcién
teolégico-pastoral del Papa Francisco, s. 86.

40 Por. 0. Solano Pinzoén, D. J. Garavito Villarreal, Interpelaciones del papa Francisco al te-
6logo, s. 242; G. Whelan, Ilmetodo teologico e pastorale di papa Francesco, s. 93.

41 Por. M. Giovannoni, La conversione pastorale della chiesa come ricezione del Concilio Va-
ticano IInel ministero e nel magistero di papa Francesco, s. 71.
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w Magisterium ko$cielnym, ale odczytuje je w kontekscie rzeczywi-
stosci, ktéra pozwala pelniej zrozumiec¢ znaczenie tradycji i doktryny
chrzescijanskiej oraz przekonac sie o jej niezmiennej aktualnoéci. Spo-
s6b, w jaki papiez ujmuje relacje depozyt wiary—rzeczywisto$é, prowa-
dzi do uwolnienia sie od postrzegania tradycji chrzescijanskiej jako ,za-
marznietego wodospadu”, w ktérym nie ma dynamiki i ktéry nie niesie
z sobg zadnych ozywczych sit*2,

Nawigzujac do historiozbawczej i duszpasterskiej perspektywy na-
uczaniu soborowego, papiez Franciszek zwraca uwage na wyzwalajgce
i przemieniajgce przejScia Boga przez historie, ktéry objawia sie w czy-
nach istowach

wewnetrznie z sobg powigzanych, tak ze czyny dokonane przez Boga w historii
zbawieniailustrujgiumacniajg nauke oraz sprawy wyrazone stowami, stowaza$
obwieszczajg czyny i odstaniajg zawartg w nich tajemnice*S.

Roéwniez misjg KoSciota jest tak gtosi¢ nauke Chrystusows, aby przy-
jetaprzezjego cztonkdédw, znalazta potwierdzenie wich zyciu. Przyczynia
sie do tego Magisterium pastoralne, ktére pokazuje, wjakisposéb praw-
da chrzeécijaniska pomaga ludziom w podejmowaniu decyzji i ksztatto-
waniu postaw zyciowych. Taki przekaz nauki Chrystusowej pozwala
unikngé wrazenia, jakoby Ko$ciét zrezygnowat ze swojego autorytetu
w gloszeniu niezmiennej prawdy, gdyz nie ma dzisiejszemu §wiatu juz
nic waznego do powiedzenia, co ma donioste znaczenie dla ludzkiej eg-
zystencji*4.

Magisterium Franciszka samo w sobie ma znaczenie misyjne oraz
duszpasterskie i nalezy do dzieta nowej ewangelizacji*®, w ktérej nie-
zmienne prawdy z uwagi na znaczgce i szybkie zmiany spoteczno-kul-
turowe muszg by¢ wyrazone ,w jezyku pozwalajacym dostrzec ich sta-

s 2

13 nowo§é”48. Ta za$ niezmiennie wyplywa z mito$ci Boga, ktory daje

42 Por. R. Luciani, Laopcién teolégico-pastoral del Papa Francisco, s. 90; O. Solano Pinzén,
D.J. Garavito Villarreal, Interpelaciones del papa Francisco al teélogo, s. 239.

43 Sobér Watykanski II, Konstytucja dogmatyczna Dei Verbum, 2; O. Solano Pinzén,
D.J. Garavito Villarreal, Interpelaciones del papa Francisco al te6logo, s. 268.

44 J.R.Villar, Elpaso decisivo del primer esquema ,,De Ecclesia” a ,Lumen gentium”, s. 322.

45 A. Carfora., S. Tanzarella, [lmetodo Bergoglio, s. 116.

46 Franciszek, Adhortacja apostolska Evangelii gaudium, 41.
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czlowiekowi zycie, przycigga go ku sobie i pomaga mu zachowaé jego
wolno$é. Majac na wzgledzie fakt, iz zawarto$é doktryny i jej sposéb
ujecia to dwie rézne kwestie, Argentynczyk na tronie Piotrowym chce
tak przekazywa¢ ludziom prawdy chrzescijaniskie, aby nie byty przez
nich odbierane jako jarzmo, lecz jako dar umozliwiajgcy im osiggniecie
pelnizycia®’.

3. Znaczenie Magisterium pastoralnego
w perspektywie zbawczego postannictwa Kosciola

Magisterium pastoralne Franciszka wpisuje sie w misje Urzedu Na-
uczycielskiego Ko$ciota, ktéry jest ,jedynym autentycznym nauczycie-
lem Stowa Bozego zawartego w Piémie Swietym i przekazanego przez
Tradycje”8. Jego zadaniem jest chronié¢ wyznawcéw Chrystusa przed
niebezpiecznymi opiniami i blednymi interpretacjami prawd chrzesci-
janskich, a takze je wyja$niaé¢ zuwagi na aktualne wyzwania wyptywa-
jace z konkretnej sytuacji*®. Magisterium ko$cielne ma stuzyé¢ ludowi
Bozemu, aby w czasie swej ziemskiej pielgrzymki mogt kierowaé sie
Swiattem Chrystusowej prawdy, ktéra jedynie wyzwala. Prawda Chry-
stusowa przekazywana ludziom przez Kos$ciét jest droga

idopierojako droga staje sie ona prawdg cztowieka. Prawda jako samo poznanie,
jakosamaideanie mamocy;staje sie prawda cztowieka dopierojakodroga, ktéora
stawia przed nim wymagania, na ktéra moze i musi wstgpi¢>°.

W tym kontek$cie mozna méwié o postudze pastoralnej Urzedu Nauczy-
cielskiego KosSciota, ktéry strzegac prawdy i przekazujacjg ludziom, mo-
tywuje wyznaweow Chrystusa do jej ,,czynienia”5.

47 Franciszek, Adhortacja apostolska Amoris laetitia, 62.

48 Kongregacja Nauki Wiary, Instrukcja Donum veritatis, 24..05.1990, 13, ,,Acta Apostoli-
cae Sedis” 82 (1990), s. 1550-1570.

49 Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Urzqd Nauczycielski KoSciota i teologia, 1975,
https://www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/cti_documents/rc_
cti_1975_magistero-teologia_pl.html (09.08.2022).

50 J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijanstwo, Krakéw 1970, s. 58.

51 Kongregacja Nauki Wiary, Instrukcja Donum veritatis, 20.
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Magisterium pastoralne ma na uwadze nature Kosciotaijego powota-
niedoniesieniazbawienia $wiatu. Jako ze Ko$ciét podejmuje swoje dzia-
tanie w okreslonym kontekscie spoteczno-kulturowym, Magisterium
pastoralne, podgzajacza wzorem Gaudium et spes, stosuje metode, ktéra
rozpoczyna sie od odkrycia i oceny sytuacji, aby nastepnie mozna byto
okres$li¢ sposéb petnienia postannictwa Kosciota w danym $rodowisku
iw okreslonej epoce historycznej. W ten sposéb Kosciét odkrywa sens
swojego istnienia w Swiecie, a takze przekonuje sie o doniostoséci swej
misji petnionej ze wzgledu na ziemskie dobro cztowieka i jego wieczne
szcze$cieS2, Wtedy tez najpelniej odstania sie jego tozsamo$é, gdy urze-
czywistnia sie w zyciu i dzialaniu zgodnym z Ewangelig®3.

Preferowane przez Franciszka podejScie do nauczania ko$cielnego
pomaga duszpasterzom i catemu ludowi Bozemu w odpowiedni spo-
s6b komunikowaé §wiatu Chrystusowg prawde—juz nie jako wzniosty,
cho¢ odlegty i nie do konica zrozumiaty ideat zycia, ale jako najlepszy,
najbardziej odpowiadajgcy naturze ludzkiej sposéb osiggania peini
cztowieczenstwa’. Magisterium pastoralne wspiera lud wierny w do-
konywaniu ,przektadu” wiary chrzescijaniskiej stosownie do zmienia-
jacej sie sytuacji. Beznauczania duszpasterskiego Kosciotowi grozitoby
przeksztatcenie sie w ,antykwariat” czy tez ,skansen duchowy”, budza-
cy wylacznie zainteresowanie mito$nikéw reliktéw przesztosci. Row-
nocze$nie Magisterium pastoralne dbaoto, by dany ,przektad” pozostat
wierny Ewangeliii Tradycji Koéciota. Gdyby bowiem zabrakto tej troski,
Ko$ciét zamienitby sie w,,salon mody”, w ktérym tylko to, co noweico
odpowiada wspdiczesnym trendom, uwazane jest za dobre i pozytecz-
ness,

Magisterium pastoralne nie pozwala Ko$ciotowiulec pokusie, by sta¢
sie wspdlnotg refleksji, skoncentrowang wylgcznie na swoim bogactwie

52 A. Mastantuono, La teologia pratica. Teologia pastorale e catechectica, w: G. Lorizio,
N. Galantino, Metodologia teologica. Avviamento allo studio e alla ricerca pluridiscipli-
nari, Cinisello Balsamo 1994, s. 526.

53 K. Gabriel, Die Religion der Stunde? Anmerkungen zur Soziologie des gegenwdirtigen
Katholizismus, ,Theologisch-Praktische Quartalschrift” 1(2013), s. 19.

54 Benedykt XVI, Encyklika Spe salvi, 6; J. Zimmermann, Humanism and Religion. A Call
for the Renewal of Western Culture, New York 2012, s. 38-39.

55 K. Koch, Der dritte Weg zu glauben. Grundziige eines 6ffentlichen Christentums, ,,Geist
und Leben” 1(20009), s. 34..
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duchowym i intelektualnym oraz zajeta jego zgtebianiem. W swej isto-
cie Koécioét nie jest wspoélnotg skupiong wokét jakichs idei, lecz commu-
nio—zjednoczeniem Boga zludzmiiwspdlnotg braterska, oparta na wie-
zach mito$ci. Ta communio jest zarazem missio, gdyz istnieje w §wiecie
ize wzgledu na zbawienie §wiata, z ktérym wchodzi w relacje>®.

Komunia i misja sg ze sobg gteboko zwigzane, przenikajg sie i nawzajem impli-
kuja tak dalece, ze komuniajest rownocze$nie zrédtem i owocem misji: komunia
jest misyjna, misja za$ stuzy komunii®”.

Wszystko wiec, co przyczynia sie do budowania communio—a zatem
i Magisterium kos$cielne—owocuje w praktyce, pomagajac wierzacym
w realizacji ich zbawczego postannictwa w §wiecie, a tym samym czy-
nigc aktywnos$¢ Kosciota bardziej misyjna.

Urzad Nauczycielski Ko$ciota wspiera wyznawcé4w Chrystusa
w uobecnianiu dzieta zbawienia w $§wiecie. Jego autorem jest zawsze
Bog, ktory wkracza w ludzka historie i w niej dziata. Kosciét jest wiec
narzedziem dziatania Boga w historii, ktére jest reakcja na ludzkie nie-
szcze$cia i tesknoty. Z tego tez wzgledu pastoralne nauczanie KoSciota
nie sprowadza sie jedynie do podania mniej lub bardziej konkretnych
dyrektyw duszpasterskich, ale przede wszystkim wskazuje na blisko$é
Bogaiodstania ludziom Jego plan zbawienia. Z prawdy o Bogu interwe-
niujacym w zycie Swiata wyptywa skierowane do wierzacych wezwa-
nie do dziatania, gdyz wolg Boga jest, by uczniowie Chrystusa byli Jego
wspotpracownikamiw dziele odkupienia §wiataS8.

Powotaniem KoS$ciota i wszystkich jego cztonkéw jest nasladowaé
Zbawiciela i rozszerzaé¢ kroélestwo Boze w §wiecie. Wyrazenie ,krdle-
stwo Boze” wskazuje zaréwno na aktywng obecno$é Boga w ludzkiej
historii, jak i bezpos$rednio odnosi sie do centrum zycia i misji Jezusa
Chrystusaorazdo Jego KoSciota, ktéry wprawdzie nie utozsamia sie cat-

56 M. Kehl, Die Kirche. Eine katholische Ekklesiologie, Wiirzburg 1992, s. 93.

57 Jan Pawet I, Adhortacja apostolska Christifideles laici, 32.

58 F. de Aquino, El cardcter praxico de la teologia. Un enfoque epistemoldgico, ,,Teologia
y Vida” 51 (2010), s. 490.
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kowicie z krélestwem Bozym®9, to jednak winien by¢ jego stuga i zaczat-
kiem jego urzeczywistnienia sie w §wiecie. Jako ze krélestwo Boze jest
rzeczywisto$cig dynamiczng, a panowanie Boga nad §wiatem chce nie-
ustannie sie rozszerzaé¢, w Magisterium koS$cielnym muszg znalez¢ sie
praktyczne wskazania, stuzgce budowaniu krélestwa Bozego na ziemi.

Praktyczny charakter przekazu doktryny chrzescijanskiej ma zatem
zwiazek z ludzka rzeczywistoscia, ktéra Bég pragnie przemienic¢ w swo-
je krélestwo. Zamiar ten objawia sie i realizuje w doskonaty sposéb
Osobie Jezusa Chrystusa, ktéry swojg ziemskg dziatalnoscig uobecnia
kroélestwo Boze wérdd ludzi. Dlatego tez Jego postawa, stowa i czyny sg
wzorem postepowania dla tych wszystkich, ktérzy sg §wiadomi swego
powotania do udziatu w zbawczym postannictwie Koéciota. Wtedy tez
Ewangelia nie moze by¢ wytacznie traktowana jako zZrédto wiedzy reli-
gijnej, gdyzjest ona takze podstawowa regutg zycia i aktywnosci pasto-
ralnej Ko$ciota®°,

Magisterium pastoralne przyczynia sie do uwolnienia doktryny
chrzescijanskiej od podejrzen o jej ideologizowanie. Przekazywanie na-
uki Chrystusowej z uwzglednieniem kontekstu spotecznego i potrzeb
ludzkich, wsparte madrym i realistycznym rozeznaniem duszpaster-
skim®! pozwala jej adresatom przekonad sie, iz prawdy gtoszone przez
chrze$cijanstwo nie tracg nigdy swojego doniostego znaczenia i sta-
le niosg aktualng odpowiedZ na problemy i wyzwania rodzace sie we
wspobtezesnosci. Ponadto Koscidt komunikuje Swiatu treéci, ktore nie
wprowadzajg zametu ani nie deformujg spojrzenia ludzi na rzeczywi-
sto$¢, ale pomagajg im sie w niej odnalezé i tak jg ksztattowaé, aby Boza
mito$é objeta ,wszystkie wymiary egzystencji, wszystkie osoby, wszyst-
kie rodowiska wspétzycia i wszystkie narody” 2.

59 Jan Pawet II, Encyklika Redemptoris Miss, 18; J. Homerski, Krélestwo Boze w naucza-
niu Jezusa, ,Roczniki Teologiczne” 1 (1995), s. 68; F. Mickiewicz, Krdlestwo Chrystu-
sa—wieczneipowszechne, ,Communio” 2 (1997), s. 64-65.

60 Franciszek, Adhortacja apostolska Amoris laetitia, 308.

61 Franciszek, Adhortacja apostolska Evangelii gaudium, 33; W. Kasper, Papst Fran-
ziskus—Revolution der Zdrtlichkeit und der Liebe. Theologische Wurzeln und pastorale
Perspektiven, Stuttgart 2015, s. 19.

62 Franciszek, Adhortacja apostolska Evangelii gaudium, 181.
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Zwrot ku Magisterium pastoralnemu, jaki dokonat sie na Soborze Wa-
tykanskim II pod wptywem wskazan papieza Jana XXIII, znajduje swo-
je odzwierciedlenie i kontynuacje w nauczaniu papiezy posoborowych,
w tym Franciszka. W swoich dokumentach Argentynczyk na tronie
Piotrowym daje wyraz swojej trosce o nieustanne aggiornamento, czyli
poszukiwanie w skarbcu wiary Kosciota odpowiedzi na pytania i tesk-
noty wspoétczesnych ludzi. Podobnie jak Vaticanum II Franciszek kta-
dzie wielkiakcent na dialog zaréwno wtonie Koséciota, jak iwjego relacji
do $wiata. Zgodnie z naukg ojcéw soborowych papiez postrzega Kosciét
jako stuge ludzkosci, zachowujacego sie jak ewangeliczny dobry pasterz,
ktéry na peryferiach Swiata szuka zagubionych owiec bez obawy, zZe
przesigknie ich zapachem.

Takie podejécie do nauczycielskiej postugi Koéciota jest owocem na-
s§ladowania Jezusa Chrystusa gtoszacego nadejscie kroélestwa Bozego,
atakze troskio cztowieka zranionego wewnetrznie, ubogiegoizyjacego
na marginesie zycia spotecznego, a czasem nawet pozbawionego wspar-
cia duchowego ze strony Ko$ciota. Ksztattuje ono jego zycie i postannic-
two poprzez proklamacje prawdy chrzescijanskiej. Stowo Ewangelii
dazy bowiem nieustannie do tego, aby przenikaé i przemienia¢ ludzka
egzystencje. Gloszac prawde chrzes$cijanska jako praktyke, papiez zwra-
ca sie do adresatéw swego nauczania z apelem, by opowiedzieli sie za
Chrystusowgq opcjg ksztaltowania rzeczywisto$ci i aktywnie sie w nie
zaangazowali. W ten sposéb Koscidt okazuje troske nie tylko o ortodok-
sje, ale i o ortopraksje, ktore Scisle sg ze sobg powigzane bez konkuren-
cjiiopozycji. Co wiecej, wskazujgc ludziom droge do poznania prawdy
w praktyce wartoéci chrzescijanskich, Magisterium pastoralne przy-
czynia sie do umocnienia prawowierno$ci w ludzie Bozym.
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Abstract
Models as a Form of Theological Knowledge

This article deals with the use of models in contemporary theology. The first part of
the concerns the methodological issues related to the organization of knowledge in
the form of models. Particular attention was paid to the similarities and differences
between theology and othersciences. The second partofthearticlerelatesthe general
considerationsto specifictypesoftheological models. Trinitarian models, soteriolog-
ical models and the nuptial model are characterized in turn from the perspective of
the methodological challengesthey bring. The conducted analysis made it possible to
seeboth the advantagesand limitations of the use of these modelsin theology, aswell
as the potential for development. The comparison of the models also provided an ini-
tial perspective of responding to the methodological challenges of contemporary the-
ology—primarily in the aspect of organizing and expressing theological knowledge.

Keywords: theological models, models of the Trinity, soteriological models, the
nuptial model

Abstrakt

Modele jako forma organizacji wiedzy teologicznej

Artykulpodejmuje temat stosowania modeli we wspolczesnej teologii. Pierwsza czesé
rozwazan dotyczy metodologicznych kwestii zwigzanych z organizowaniem wiedzy
w formie modeli. Szczegdlng uwage zwrdcono na podobienstwa i réznice pomiedzy
teologia i innymi naukami. Druga cze$¢é artykutu odnosi te rozwazania o ogélniej-
szym charakterze do konkretnych rodzajéw modeli teologicznych. Kolejno: modele
trynitarne, modele soteriologiczne oraz model nupcjalny zostaty scharakteryzowa-
ne z perspektywy metodologicznych wyzwan, jakie ze sobg niosg. Przeprowadzona
analiza pozwolitadostrzeczaréwno zalety, jakiograniczenia stosowania tych modeli
w teologii, widzac jednak ich potencjat. Por6wnanie modeli dato takze wstepna per-
spektywe odpowiedzi na metodologiczne wyzwania wspétczesnej teologii—przede
wszystkim w aspekcie organizowaniaiwyrazania wiedzy teologicznej.

Stowa kluczowe: modele teologiczne, modele trynitarne, modele soteriologiczne,
model nupcjalny
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Jednym zpytan, ktére nurtuje wspoéiczesng nauke, wtym takze teologie,
jest pytanie o spos6b organizacji wiedzy. Zagadnienie to wydaje sie by¢
czedcig szerszego poszukiwania ram ludzkiego poznania, przywotujac
bardzo pierwotne i uniwersalne pytanie o prawde. Jedng z propozycji
metodologicznego przemys$lenia sposobu organizacji wiedzy teologicz-
nej jest organizowanie jej w formie modeli. Artykut podejmuje prébe
przedstawienia wyzwan zwigzanych z zastosowania modeli w teologii.
Ogdlne rozwazania metodologiczne zostang odniesione do trzech rodza-
jow modeli: trynitarnego, soteriologicznego oraz nupcjalnego.

1. Modele jako odpowiedz na wspéiczesne
wyzwania metodologiczne

Precyzujgc metodologiczne zastosowanie pojecia modelu, warto te roz-
wazania zakorzeni¢ w poré6wnaniu metodologicznych wyzwan teologii
iinnych nauk, zwracajgc uwage zaré6wno na podobienstwa, jakiistotne
réznice. Tomasz Wectawski, podejmujac kwestie poré6wnawcze teolo-
gii z innymi naukami, wyréznia trzy zagadnienia istotne dla okresle-
nia metodologicznych zasad w teologii: wewnetrzng racjonalnos¢, role
autorytetu oraz funkcje pamieci (jako tgcznika pomiedzy przeszto$cig
i przyszto$cig)!. Pierwsza z nich jednocze$nie pozwala na poréwnanie
teologii do innych nauk, jak i wskazanie jej swoisto$ci. Druga i trzecia,
jego zdaniem, przedstawiajg sie jako szczegdlne dla teologii.

Wectawski zwraca jednocze$nie uwage, ze teologia, ktérg mozna
nazwa¢ ,graniczng dyscypling racjonalno$ci” moze swoja wewnetrz-
ng racjonalno$é¢ badaé na dwa, pozornie sprzeczne ze sobg sposoby?.
Po pierwsze, teologia jako nauka tworzy system, godzac sie na obecnos¢
w nim poje¢itwierdzen, ktére nie sg w nim dane bezposSrednio. Najkro-
cej mozna to nazwaé koniecznos$ciag metafizyki.

Po drugie jednak, teologia jest zobowigzana zgodzi¢ sie, ze ostatecz-
nym kryterium prawdy jest w niej zbawcze wydarzenie Paschy Jezusa
Chrystusa. Zdaniem Wectawskiego, nie pozwala to uczynié z teologii
naukijedynie abstrakcyjnej, dla ktérej finalnym kryterium bytaby osta-

1 Por. T. Wectawski, Metodologia teologii, ,Poznanskie Studia Teologiczne” 18 (2005), s. 9.
2 Por. T. Wectawski, Metodologia teologii, s. 10-11.



Aneta Krupka

tecznaidea (Boga) lub uniwersalny system my$lowy (nawet najbardziej
sp6jna metafizyka)3. Wedtug niego:

uznanie konkretnej historii jednego cztowieka—Jezusa z Nazaretu—i wszyst-
kich jej nastepstw za fundament tego, czym teologia chrzescijaniska zajmuje sie
jako takawtasdnie, stanowiréwnoczesnie aksjomat itrudnos$é tej teologii. Mozna
powiedzieé nieco inaczej: jest to taki aksjomat, przed ktérym teologia na rézne
sposoby prébuje sie uchylaé i uciekaé, zaréwno historycznie jak wspotezesnie®.

Te ,ucieczki”, zdaniem Wectawskiego, objawiajg sie przede wszyst-
kim tym, ze teologia zatrzymuje sie na poziomie opisu do§wiadczenia
(religijnego), zachowujgc jedynie formalne odniesienie do Boga®. Wyda-
je sie, ze zasygnalizowany w ten sposéb problem moze by¢ dla teologii
zaréwno ryzykiem, jakiszansg. Na pewno za$, jest dlaniej wyzwaniem,
ktoérezjednejstrony pozwala korzystaézzaletiosiggnaé wspotczesnych
nauk, a z drugiej strony domaga sie stalej czujnosci i specyficznego ro-
dzaju weryfikacji twierdzen formutowanych w naukach teologicznych.

Oproécz powyzszych watkéw, istotna wydaje sie kwestia zaréwno
wyrazania, ale takze organizowania wiedzy teologicznej, co stanowi
dwa powigzane ze sobg zagadnienia. Chrystocentryzm, wyraznie wy-
akcentowany w mys$li Soboru Watykanskiego II, niejako wymusza na
teologach wpisywanie debat teologicznych w kontekst jedynego, po-
wszechnego dzieta zbawczego. Przektadajgc to na metodologiczng pro-
cedure badawczg, moze to oznaczac zaproszenie, aby nie koncentrowaé
sie tylko na prawdziwo$ci poszczegélnych dogmatéw i twierdzen teo-
logicznych, ale dazy¢ do opisu bardziej ztozonego, ukazujacego powig-
zanie tre$ci w ramach jednego Objawienia, ktérego przedmiotem jest
sam Bog w Jezusie Chrystusie®. Bog, pozostajac niezglebiong tajemnica,
sprawia, ze to wtaénie w Chrystusie ta tajemnica staje sie objawionaipo-
darowana $wiatu”. Pamie¢ o tym fundamencie pozwala (przynajmniej

Por. T. Wectawski, Metodologia teologii, s. 10.
T. Wectawski, Metodologia teologii, s. 11.
Por. T. Wectawski, Metodologia teologii, s. 11.
Por. Sobér Watykanski II, Konstytucjadogmatyczna o Objawieniu Bozym Deiverbum,
2-4.
7 Por. H.U.von Balthasar, Epilog, ttum. J. Zychowicz, Krakéw 2010, s. 29.

o bW
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cze$ciowo) unikngé obydwu niebezpieczenstw, na ktére wskazywat
Wectawski: zaréwno zatrzymania sie na opisie do§wiadczenia religijne-
go czltowieka, jak i pograzenia sie teologii w rozwazaniach nadmiernie
abstrakcyjnych.

Aby podjac¢ sie caloéciowego porzadkowania wiedzy teologicznej, jed-
ng z propozycji jest przedstawianie wiedzy w formie modeli, ktérych
funkcja w nauce jest—moéwigc bardzo ogélnie—wtasnie organizowanie
wiedzy. Jak pisze Ian G. Barbour w swojej klasycznej juz publikacji, mo-
dele sg ,,symbolicznym przedstawieniem, w okreélonym celu, wybra-
nych aspektéw zachowania jakiego$ zlozonego systemu”8. Zaréwno
wybidrezose, jakiwymiar symboliczny sugerujg pewien rodzaj redukeji
organizowanej w ten sposéb wiedzy. Redukcja ta, zwtaszcza w teologii,
moze mie¢ zalete podkres$lenia, ze przedmiot pracy teologa jest zawsze
wiekszy niz adekwatno$é naukowych narzedzi stuzacych do jego opisu.
Dotyczy to nie tylko tego, ze Bég (nawet w aspekcie Objawienia) przekra-
cza czltowieka, ale takze tego, ze to doSwiadczenia spotkania z Bogiem
przekracza ludzka zdolno$¢ jego petnego opisu.

Zaleznie od roztozenia akcentéw mozna postawi¢ diagnoze, ze jest to
co$ whasciwe tylko (lub przede wszystkim) teologii; ale mozna takze do-
strzec w tym istotne podobienstwa do wysitkéw innych nauk. Z jednej
strony wylacznie teologia jest w sensie $cistym taka dziedzing wiedzy,
ktérej przedmiot przekracza granice empirycznie weryfikowalnego
doswiadczenia. W kazdej inne dyscyplinie, nawet tak abstrakecyjnejjak
matematyka, przedmiot jest znacznie bardziej okreslony.

Z drugiejjednak strony po o§wieceniowym optymizmie wiary w moc

»szkietkaioka” z coraz wiekszg §wiadomosciag do wspobiczesnego cztowie-
ka dociera prawda o tym, ze jego poznanie moze mieé charakter jedy-
nie fragmentaryczny. Dobrze obrazuje to r6znica pomiedzy potocznym
a naukowym sposobem postugiwania sie pojeciem ,teorii”. Kolokwial-
ne i deprecjonujace ,to tylko teoria” w nauce urasta do rangi swoistego
komplementu. Jak wyja$nia to Michat Heller:

wyrazenie teoria w nauce jest wyrazeniem nobilitujgcym. Bez przesady mozna
powiedzieé¢, ze celem dziatalnos$ci naukowej jest tworzenie teorii. Najogélniej

8 I.G. Barbour, Mity, modele, paradygmaty. Studium poréwnawcze nauk przyrodniczych
ireligii, ttum. M. Kroéniak, Krakow 1984, s. 10-11.
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rzecz ujmujac, teoria jest logicznie powigzanym uktadem faktéw doswiadczal-
nych, praw przyrodyihipotez wyjasniajgcych. Nie managich faktéw; fakty stajg
sie znaczgce tylko w §wietle teorii, a niekiedy bez pomocy teorii faktéw w ogdle
nie da sie dostrzec®.

We wspoblczesnym spojrzeniu na nauke moze to oznaczaé, ze syste-
matyczno$¢ refleksji nie domaga sie organizacji jej efektu w komplet-
ny, zamkniety system. Zwtlaszcza cato$ciowe opracowania szerokich
segmentéw wiedzy majg status teorii, we wskazanym, naukowym tego
stowa rozumieniu.

Teologia, a czeSciowo takze inne dziedziny wiedzy coraz lepiej uswia-
damiajg sobie, ze ich ograniczenie, czy méwigc pozytywnie ztozonos$é,
jest takze zwigzane z rozlegtoscig przedmiotu badawczego. Pokora ba-
dacza pozwala przyznaé, ze wtasciwie kazda dziedzina wiedzy zmaga
sie z tym, Ze jej przedmiot i narzedzia do jego badania sg ciagle ograni-
czone. Nawet pomimo coraz bardziej doktadnych komputeréw, rozwo-
junarzedzi pomiarowychiprograméw analitycznych, ludzka zdolnosé
do precyzyjnego eksplorowania i opisywania §wiata jest ciggle ograni-
czona. Ze szczeg6lnym rodzajem tego ograniczenia mamy do czynienia
tam, gdzie przedmiotem wiedzy jest osobowy podmiot. W naukach do-
tyczacych cztowieka bedzie to on sam; w teologii bedzie to zaré6wno Bog,
jak i cztowiek. Jest wiec mozliwe w sposéb doéé¢ jednoznaczny, wedtug
ustalonych kryteriéw, opisac¢ czyjas wage, gesto$é kosci, procesy bio-
chemiczne w mézguitym podobne. Nieco wiekszej trudno$ci dostarcza
proba wyznaczenia prawdopodobnych i mozliwych kierunkéw zmiany
spoteczenstw albo skategoryzowanie ludzkich zachowan, postaw oraz
opisanie sfery symbolicznej danej kultury. Sprawe komplikuje tutaj
zalozenie, ze mamy do czynienia z wolnymi podmiotami (co mieSci sie
przynajmniej w chrze$cijaniskim rozumieniu osoby), ktérych przyszte
dziatania mozna opisa¢ wytgcznie jako prawdopodobne. Ztozonosé
Swiata czlowieka (w tym takze cztowieka widzianego z perspektywy
Objawienia) sprawia trudno$é nie tylko w obszarze projektowania przy-
sztosci, ale réwniez w poszukiwaniu doktadnosci aktualnego opisu.

9 M. Heller, Sens zycia isens wszech§wiata. Studia z teologii wspdtczesnej, Krakéw 2014,
s.168.
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Co wazne dla nauki, ktérej czescia jest nie tylko poznawanie, ale
réwniez opis rzeczywistos$ci, sprawe ztozonosci poznania komplikuje
takze to, ze sam proces komunikowania (w tym proces komunikowania
wiedzy) jest takze procesem podmiotowym. Filozofia personalistyczna,
niejako przeciwstawiajac sie nadmiernie racjonalistycznemu, a wiec
i obiektywistycznemu, rzeczowemu widzeniu osoby, zwraca uwage
takze na aspekt specyfiki poznania istot osobowych. W opisie tej specy-
fiki na przyktad Karol Wojtyta jako przedstawiciel personalizmu odwo-
tywat sie do pojecia incommunicabilitas'®. W rozumieniu tego terminu
mozna dostrzec zaréwno aspekt wewnetrzny, metafizyczny (swoista
samotno$¢ podmiotu), jak i zewnetrzny, komunikacyjny. Te ,nieprzeka-
zywalno$¢” Wojtytauznatzajedng zkluczowych wiasciwos$ci dla wspét-
czesnego definiowania osoby, czyli wtaénie bytu wsobnego. Na poziomie
fenomenologicznym bedzie to oznaczato, ze ludzka komunikacja jest
zawsze wpisana w rame osobowej granicy podmiotéw uczestniczacych
w tej komunikacji. Heller przypominat, ze w nauce nie mamy nagich
faktow; parafrazujgczatozenia personalizmu, moznaby takze dodac, ze
nie mamy takze,nagich” oséb.

Chociaz w teologii, zaréwno w teologii trynitarnej, jak i w chrystolo-
gii, postugujemy sie nieco innym pojeciem osoby, to ta graniczno$¢ oséb
w dialogu Bég —czlowiek wydaje sie mie¢ fundamentalne znaczenie dla
doswiadczenia wiary, ale takze dla pracy teologa. Upraszczajac to znacz-
nie, teolog, tak samo jak lekarz, psycholog czy socjolog powinien mieé¢
nauwadze, ze w swojej pracy jest ograniczony zdolnos$cig przekazu pod-
miotowego do§wiadczenia. Dla teologa jest to trudnoéé podwdjna, jesli
nie nawet potrdjna (poczworna?). Pierwszym przedmiotem-podmiotem
W jego pracy jest przeciez sam Troéjjedyny Bog, ktéry komunikuje sie
z cztowiekiem w swojej wolnoéci. Po drugie, przedmiotem-podmiotem
pracy teologa jest doS§wiadczenie wiary Ko$ciota, opierajace sie na spo-
tkaniu poszczegdblnych ludzi z Bogiem. Tym, co ostatecznie komplikuje
sprawe, jest podmiotowo$é samego teologa, ktéry (jesli nie jest tylko
religioznawcg) sam jest uczestnikiem tego do§wiadczenia—w swojej re-
lacji do Bogaiw swoim bratersko-siostrzanym zakorzenieniu w Ko$ciét.

10 Por.zwlaszcza K. Wojtyta, Mitoséiodpowiedzialnosé, Lublin 2010, s. 23-26 oraz K. Woj-

tyta, Osobaiczyn, w: K. Wojtyta, Osoba iczyn oraz inne studia antropologiczne, Lublin
2000, s. 153-154.
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W koScielnym dyskursie bedzie to przektadato sie miedzy innymi
na ztozono$¢ procesu interpretacji tresci wiary. Przypomina o tym Do-
kument Kongregacji Nauki Wiary, po§wiecony tematowi interpretacji
dogmatéw?!l. Watykanski urzad wyraza w nim przekonanie, ze nie ma
sprzeczno$ci pomiedzy metodami hermeneutycznymi, stosowanymi
w teologii, a przekonaniem o metafizycznej prawdzie rzeczywisto$ci.
Nie jest jednak tatwe jednoczesne uznanie obiektywnej i ostatecznej
wtasciwosci prawdy wraz z przyjeciem, ze nasze poznawanie oraz wy-
razanie tej prawdy jest procesem postepujacym. Wyzwaniem bedzie
wiec szukanie coraz lepszych, bardziej adekwatnych sposobéw opisy-
wania tej rzeczywistoSci, z otwartoscig na réznorodnosé jezykoéw i pa-
radygmatéw, w ktérych ten opis moze by¢ dokonywany.

U podstaw takiej mozliwoéci znajduje sie przekonanie, o ktérym juz
zostato wspomniane, ze nie tylko objawiajacy sie Bég przekracza zdol-
nosci poznawcze czlowieka, ale takze, ze ludzki jezyk jest ograniczony
w sposobie opisu tego do§wiadczenia. Teolog powinien to jednak uznaé
bardziej za zachete, niz za wyraz bezradnosSci. R6znorodnosé wielowie-
kowej tradycji przekonuje, ze Kosciét jest w stanie wypracowaé obiek-
tywne sposoby opisu rzeczywisto$ci wiary. Praktycznie znajduje to swoéj
wyraz w definicjach dogmatycznych, ktére, mimo Ze odwotujg sie do
konkretnych poje¢ i zwigzanych z nimi paradygmatéw filozoficznych,
potrafig jednak w sposéb precyzyjny, a przede wszystkim prawdziwy
(bezsprzecznie wolny od btedéw) opisaé treéé Objawienial?.

Jednocze$nie przyjecie warto$ci metod hermeneutycznych wymaga
podejmowania statego wysitku corazglebszego poszukiwania, kolejnego
weryfikowania i coraz wiekszej troski o zrozumiatosé¢ formutowanych
twierdzen teologicznych. Konkretyzujgc ten proces na opracowywaniu
modeli teologicznych, trzeba wrécié do kryteriéw weryfikacji wiedzy
teologicznej. Poza kryteriamiwtasciwymiwszystkim naukom, teologia
ma takze swoje specyficzne wymagania. Nawet je$li dysponuje bogatg

1 Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Interpretacja dogmatéw, w: Miedzynarodowa
Komisja Teologiczna, Od wiary do teologii. Dokumenty Miedzynarodowej Komisji Teo-
logicznej1969-2000, red. J. Krdolikowski, Krakéw 2022, s. 283-313. Szerzej omawia to:
K. G6zdz, Interpretacja dogmatéw, ,,Studia Theologica Varsaviensia” 1(2018), s. 13-28.

12 Por. Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Interpretacja dogmatéw, s. 296-301 oraz
308-313.
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tradycja troski o niesprzeczno$é i koherencje systeméw teologicznych,
to wydaje sie, ze wspdtczesny zwrot antropocentryczny przypomniat
takze o waznej zasadzie adekwatnosci teologii wobec zycia. W klima-
cie posoborowej odnowy wyrazit do choéby Alfons Nossol, formutujgc
szereg przemys$len na temat realizacji postulatu, aby teologia stata sie

,blizsza zyciu”'3. W podobny sposéb mozna takze odczytaé chrystologie
uprawiang przez Jerzego Szymika, z podstawowym dla niego przekona-
niem, ze teologia to nauka o tym, ze Bogu i cztowiekowi dobrze jest by¢
razem!®, Analiza poszczegdlnych rodzajow modeli teologicznych moze
doprowadzi¢ do odpowiedzi na pytanie, w jaki sposéb wypowiadanie
prawd wiary w formie modeli moze by¢ szansg na realizacje tych po-
stulatow.

2. Modele teologiczne

Modele w teologii najczesciej mozna spotkaé¢ w dwoéch obszarach: tryni-
tologiiisoteriologii. Modele trynitarne stuza do zobrazowania prawdy
o0 Bogu Troéjjedynym, interpretujgc prawde wiary, tgczacag w sobie prze-
konanie o jedynoéci i troistosci Boga. Modele soteriologiczne prébuja
natomiast opisac¢ rzeczywisto$¢ zbawienia. To absolutnie kluczowe dla
chrzes$cijanstwa pojecie nie doczekato sie precyzyjnej definicji, ale jest
interpretowane wtas$nie za pomocg rozwijanych przez wieki modeli,
wydobywajacych rézne aspekty jednej prawdy. Wyjatkowo ciekawym
przyktadem modelu teologicznego jest model tajemnicy zaélubin, ktéry
takze ma w swoim centrum tajemnice zbawienia, ale stara sie w swoja
interpretacje wiaczy¢ takze inne tre$ci wiary.

2.1. Modele trynitarne

Celem modeli trynitarnych jest przede wszystkim zilustrowanie jed-
noczesnego zréznicowania i jednosci Tréjcy Swietej. Zasadniczo doty-
czg one zobrazowania jednej tre$ci dogmatycznej, rzadko podejmujac

13 Por. A. Nossol, Teologiablizsza zyciu. Wptyw teologiina egzystencje chrzescijanskq, Opo-
le1984.

14 W zasadzie mozna w ten sposéb odczyta¢ cato$é rozwazan w: J. Szymik, W swiattach
Wecielenia. Chrystologia kultury, Katowice 2004.
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temat ekstrapolacji metafory na inne prawdy wiary!S. Najprostszym
przyktadem takiego modelu jest znany takze potocznie obraz koniczy-
ny, kojarzony z ewangelizacyjna dziatalnos$ciag $§w. Patryka. Tréjlistna
koniczyna maw prosty sposéb pokazaéjednoczesng odrebnoséijednosé
trzech Oséb Bozych.

Pewna potoczno$¢ i naiwnos$é tego obrazu ma jednak u podstaw po-
wazniejszg intuicje, wigzaca tajemnice Boga z tajemnica stworzenia,
prawde o Bogu z prawdg o stworzeniu. Juz autor natchniony przypomi-
na, ze,zwielko$ciipiekna stworzen poznaje sie przez podobienstwo ich
Stworce” (Mdr 13, 5). Wiele miejsca teologia poswieci prébie okreslenia
zakresu tego ,,podobienstwa”, a takze jego réoznorodnos$ci, wyrazajacej
sie w bogactwie stworzen. Miedzy innymi stagd w refleksji o cztowieku
bedziemy widzieli tendencje do odrdézniania kategorii obrazu (odnosza-
cej sie do natury cztowieka) i podobienstwa (osigganego na drodze taski).
Dla teologéw dojrzatego $redniowiecza pewne jest, ze kazde stworzenie
przezsam fakt swojego istnienia ma w sobie ,§lad” (vestigium) Boga. Jak-
by wszystko, co wyszto z Jego reki miato na sobie znamie przynalezno$ci
do Stworcy?S.

Cowe wspblcezesnej mysli wydaje sie byé warte podkreslenia, teologo-
wie nie widzg tu tylko pewnego zewnetrznego podobienistwa, imitowa-
nia pierwotnego zrédta, ale strukturalne podobienstwo rzeczywistosci
boskiej i ludzkiej. Przynajmniej od czaséw §w. Augustyna widaé w teo-
logii rozbudowane poszukiwania tego §ladu nie tylko w sposéb znany
z przytoczonej perspektywy biblijnej, a wiec (pozornie) na zewnatrz,
w Swiecie, ale takze we wnetrzu cztowieka, w ktérym, jak pisze Doktor
taski,mieszka prawda”'". Laczac teologiczne przekonanie o stworzeniu,
jako autokomunikacji Boga z neoplatonska refleksjg o duszy, Augustyn
bedzie poszukiwat §ladéw Troéjcy we wnetrzu cztowiekal®.

15 Kompleksowy zbiér i klasyfikacje modeli trynitarnych mozna odnalez¢ w: S. Kotata,
Komplementarno$é modeliw teologii trynitarnej, Krakéw 2017.

16 Oznaczeniu pojecia vestigium: R.J. WozZniak, Modele znauk $cistych we wspdtczesnej
teologii trynitarnej. Przyczynek do teo-ontologii relacji, w: Teologia nauki, red. J. Macz-
ka, P. Urbanczyk, Krakéw 2015, s. 381-386.

17 Por. §w. Augustyn, O wierze prawdziwej, w: §w. Augustyn, Dialogiipisma filozoficzne,
t. 4, ttum. J. Ptaszynski, Warszawa 1954, s. 131.

18 Por. $§w. Augustyn, O Tréjcy Swietej, ttum. M. Stokowska, Krakéw 1996, zwtaszcza
S. 465-479.

38



Modele jako forma organizacji wiedzy teclogiczne;

Réznie probowano wyjasnic i opisaé¢ podstawe oraz charakter wspo-
mnianego ,,$§ladu”. Jednym z istotniejszych gtoséw w teologicznej deba-
ciejestodwotaniesiedoznanegojuzstarozytnejfilozofii pojecia,zasady”.
Uznajac to za klucz odpowiednio$ci wiedzy o Bogu i wiedzy o cztowieku,
na przyktad Bonawentura przekonuje:

skoro bowiem Ojciec tworzy Syna, a przez Syna i z Synem—Ducha Swietego, to
Bég Ojciec przez Synaiz Duchem Swietym jest zasadg wszystkich stworzen. Gdy-
by bowiem ich nie tworzyt odwiecznie, nie mogtby przez nich tworzyé w czasie!®.

Podwdjne rozumienie zasady (wewngtrztrynitarne i ekonomiczne)
wyznacza wiasciwe dla modeli my$lenie analogiczne; w tym przypad-
kujest to o tyle cenne, ze obydwa elementy poréwnania pochodzg z rze-
czywistos$ci teologicznej, unikajgc ryzyka pomieszania odrebnych, nie-
przystajacych do siebie rzeczywistos$ci. Z tego rodzaju watpliwo$ciom
mozemy mie¢ do czynienia, gdyby$my chcieli na przyktad wyjaéniaé
dogmaty trynitarne przy uzyciu modeli wtasciwych naukom przyrod-
niczym. Nawet zakladajac metafizyczng jedno$éé stworzonej przez je-
dynego Stworce rzeczywistosci, to duza trudno$c jest zwigzana z (nie)
przektadalno$cig pojeé.

2.2. Modele soterioloigczne

Stosujac modele trynitarne, zazwyczaj ograniczone do interpretacjijed-
nego dogmatu, bierze sie pod uwage, ze u swoich podstaw uwzgledniajg
pokrewienstwo (takze strukturalne) rzeczywisto$ci boskiej i ludzkiej.
To pokrewienstwo, wpisane w perspektywe historiozbawczg, mozna
zauwazy¢ takze w modelach soteriologicznych, ktérych celem jest opi-
sanie zasady sprawczo$ci misterium paschalnego?®. Odwotujac sie do
analogii znanych z zycia spotecznego, ekonomicznego prébuja szerzej
scharakteryzowaé to, co wydarzyto sie w tajemnicy Paschy Chrystusa.
Podstawowe dla chrzes$cijanstwa zdanie: Jezus jest Zbawicielem, roz-

19 Bonawentura, O tajemnicy Tréjcy, ttum. M. Olszewski, Kety 2006, s. 274.
20 Powyczerpujaca klasyfikacjeiopistych modeliwarto zajrzeé¢ do: T. Dola, Problem kom-
plementarnosci wspoétczesnych modeli soteriologicznych, Opole 1994.
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wijaja w obrazowej formie odpowiedzi na bardziej szczegétowe pytanie
o mechanizm tego dzieta.

Zazwyczaj modele te dzieli sie na dwie grupy: modele zwigzane ze
$miercig Chrystusa oraz te zwigzane z Jego zmartwychwstaniem (lub
calym zyciem). Do modeli zwigzanych ze §miercig Chrystusa mozna za-
liczy¢ ofiare, odkupienie, zado§éuczynienie i reprezentacje. Charakte-
ryzuje sie je takze jako modele zwigzane z czlowieczenstwem Chrystusa,
w pewien spos6b nawigzujgce do antiochenskiej chrystologii Logos-sarx.
Tadeusz Dola nazywa te modele staurologicznymi, w zwigzku z central-
no$cig Krzyza?!. Dla teologii zachodniej najbardziej wptywowy okazat
sie by¢ model zado$¢uczynienia, w interpretacji Anzelma z Canterbury.
Pomimo pewnych watpliwos$ci wspdtczesnego odbiorcy, Dola zwraca
uwage na konieczno$¢é uzupetnienia klasycznej interpretacji zados¢-
uczynienia przypomnieniem o tym, Ze zastepcza funkcja dzieta Chry-
stusa jest zakorzeniona nie tylko w Jego wyjatkowosci Boga-cztowieka,
ale konsekwentnie takze w miedzyludzkiej solidarno$ci?2.

Natomiast druga grupa modeli, czyli te odnoszace sie do zmartwych-
wstania i/lub catego zycia Chrystusa to: objawienie, przebdstwienie
i rekapitulacja. Sprawczo$¢ w tych modelach nie jest skoncentrowana
na jednym punkcie, momencie odkupienczej meki i §mierci, ale jest
przypisywana catemu faktowi Wcielenia, wjego historycznej realizacji
oraz powigzaniu z tajemnicg jednoéci béstwa i czlowieczenstwa. Pod-
kreslaja one, ze celem Wcielenia nie jest bezposrednio §mier¢ Jezusa, ale
wtasnie objawienie prawdy o Bogu i cztowieku, co ma doprowadzié¢ do
przebdéstwienia, czylizamierzonej od stworzenia petnirelacji cztowieka
z Bogiem.

Z metodologicznego punktu widzenia warto odnotowa¢, ze modele
w obydwu tych grupach wzajemnie sie uzupetniajg, niejako doktada-
jac kolejne elementy, uszczegdétawiajgc model historycznie poprzedni.
Sugestie te warto odczytaé nie tylko jako prawidtowo$é logiczng, ale
takze jako Swiadectwo poglebiajacego sie namystu wspélnoty Koscio-
ta. Tym, cozwieksza zakres rozumienia tajemnic wiary jestich rosngce
zakorzenienie w zycie Ko$ciota. Im bardziej Ko$cidt przez wieki apro-

21 Por. T. Dola, Problem komplementarnosci wspétczesnych modeli soteriologicznych, s. 13-

101.
22 Por. T. Dola, Problem komplementarnosci wspétczesnych modelisoteriologicznych, s. 207.
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bowat do swojego wnetrza konkretne aspekty catego depozytu wiary,
tym bardziej B6g dawat (daje) mu zrozumienie tych prawd, otwierajgc
jednoczes$nie kolejne perspektywy, ktérych nie mozna byto dostrzec
z poprzedniego poziomu. Wydaje sie, ze takie dynamiczne postrzega-
nie rozeznawania prawdy sprzyja nie tylko podmiotowemu widzeniu
samego Kos$ciota, ale takze rozwojowemu i ozywczemu widzeniu jego
Tradycji, takze tej teologicznej?3.

Antropologiczny rys modeli soteriologicznych nie ogranicza sie tyl-
ko do przekonania, ze to cztowiek jest adresatem dzieta zbawienia. Juz
w teologii towarzyszgcej ksztaltowaniu sie najwazniejszych dogma-
tycznych wypowiedzi o Chrystusie pojawia sie przekonanie o istotnej
odpowiednio$ci pomiedzy dogmatami chrystologicznymi a relacja
Stworca-stworzenie w ogdéle. Oznacza to, ze istniejg podstawy, aby tre-
$ci chrystologiczne, okreslone przede wszystkim na soborze efeskim
i chalcedonskim, uznaé za regute metafizyczng, ktéra w sposéb uni-
wersalny okreslataby sposéb tgczenia tego, co boskie i tego, co ludzkie.
Slady takiego my$lenia, widoczne juz w starozytnoéci®4, odradzaja sie
takze we wspoiczesnej teologii, co znajdujemy w my$li Hansa Ursa von
Balthasara2®.

Mozna zatem scharakteryzowaé relacje cztowieka do Boga (w per-
spektywie odkupienia), odwotujgc sie do relacji pomiedzy naturg boska
inaturgludzka, zjednoczonymi w jednej osobie przedwiecznego Stowa.
Z punktu widzenia antropologicznego przektadatoby sie to na pytanie,
wjakisposéb Pascha Chrystusamoze staésie paschg kazdego cztowieka?
Albo formutujac pytanie inaczej: jaka jest gteboko$¢ upodobnienia sie
inasladowania Chrystusa? Czy polega ona bardziej na pewnejzewnetrz-
nej imitacji, czy jest raczej znacznie glebsza, tozsamos$ciowa zmiang?
Ten aspekt wigczenia i zmiany szczegdlnie wydobywa koncepcja prze-
béstwienia. Opartajestonanaprzekonaniu, ze cztowiek juzwtajemnicy
stworzenia byl powotany do zjednoczeniaz Bogiem. Zjednoczenie to, po-

23 W temacie zywotno$ci Kosciotai Tradycji wiele inspirujacych myslimoznaznalezé w:
H. de Lubac, Medytacje o Kosciele, ttum. I. Biatkowska-Cichon, Krakéw 1997, s. 53-73.

24 Naprzyktad w soteriologii w interpretacji Maksyma Wyznawcy, por. M. Paluch, Trak-
tat o zbawieniu, w: Dogmatyka, t. 3, red. E. Adamiak, A. Czaja, J. Majewski, Warszawa
2006, s. 271-274..

25 Por. H.U. von Balthasar, Epilog, s. 65-91.
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mimo rajskiej doskonato$ci natury, byto dla Adama i Ewy stanem prze-
znaczonym dopiero do osiggniecia; nie zostali oni stworzeni w takim
stanie. Rdzeniem ich grzechu wydaje sie to, ze sami po to zjednoczenie
chcieli siegnaé, niejako nie szanujac boskiej wolnoéci samoudzielenia.
Zamierzali osiaggna¢ stan nieba, czyli petnej komunii ze swoim Stwérca,
ktéry i tak byt im przeznaczony, ale wedtug swojej logiki, kwestionujg-
cej to, ze sg stworzeniem.

Wspomniane modele chrystologiczne niewatpliwie charakteryzuja
sie zdolnoscig do uwypuklenia pewnych konkretnych aspektéw spraw-
czo$ci misterium paschalnego Chrystusa. Patrzgc ogélniej, doéé szybko
jasne staje sie, ze z punktu widzenia kompleksowos$ci opisu wtasciwsze
bytobyjednak potraktowanie tych dwéch grup modelijako komplemen-
tarnych catos$ci, widzgc w nich jakby dwie, nierozerwalnie zwigzane ze
sobg strony tego samego medalu. Pewna préba pojednania tych per-
spektyw jest widziana w ewolucji rozumienia pojecia zastepstwa, ktére
moze by¢ pojmowane takze jako reprezentacja2®. Wydaje sie, ze jednak
pojeciem, ktére dowartoSciowuje zarowno aspekt dziatania Boga, jak
iwlaczania cztowieka jest dobrze znany z teologii Pawlowej termin ,,po-
Srednictwa”. Wydobywa on nie tylko kluczowg role Chrystusa, ale takze
unika wykluczania cztowieka, na co jest narazone pojecie zastepstwa
czy reprezentacji, mogace sugerowacé bierno$¢ tych, ktérzy sa reprezen-
towani. Tak jak w Chrystusie zjednoczone sg dwie natury, tak w sote-
riologii istotne jest, aby odnalez¢ taki model, w ktérym réwnie wspot-
dziatajace zostang ze sobg opisane podmiotowo$¢é Boga i podmiotowosé
cztowieka.

2.3. Model tajemnicy zaslubin

Wydaje sie, ze wlasnie to zagadnienie spotkania podmiotowosci Tréjje-
dynego Boga i podmiotowosci cztowieka jest jednym z bardziej kluczo-
wych w tworczej reinterpretacji wspomnianej juz chrystologii Efezu
i Chalcedonu. Mozna by bowiem zaryzykowaé teze, ze ontologiczna
struktura bosko-ludzkiego bytu Chrystusa jest tylko pierwszym kro-
kiem w poszukiwaniu logiki my$lenia teologicznego. Dla reinterpreta-

26 Por. M. Paluch, Traktat o zbawieniu, s. 365-366.
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cji antropologicznej chrystologii wazne wydaje sie takze wskazanie na
relacyjno$é samego Chrystusa, a nie tylko narelacje Jego obydwu natur.
Chrystus jest dla chrzescijanina istotny nie tylko jako norma, ale takze
jako przyktad realizacji tej relacyjnoéci.

Dla antropologicznej reinterpretacji chrystologii istotne jest, aby tej
relacyjnosci Chrystusa szukaé takze w porzadku ludzkim, nie tylko bo-
skim. Nie ulega bowiem zadnej watpliwosci, ze kluczowe jest Jego try-
nitarne odniesienie. Chrystus objawia przeciez nie tyle siebie, co Ojca,
a wraz z Nim bogactwo tajemnicy Tréjjedynego Boga (por. J 14, 9-11).
W logice Objawienia zwraca jednak uwage inna, jak sie wydaje rownie
konstytutywna relacja, czyli relacja Chrystusa z Ko$ciotem. Jest to cie-
kawe miedzy innymi ze wzgledu na to, ze temat zwigzku osoby Chrystu-
sa z Jego intencjonalnym pragnieniem powierzenia kontynuacji misji
odkupienia Ko$ciotowi wydaje sie by¢ ciggle zagadnieniem waznym do
dalszej eksploracji czy wrecz apologii?”.

Wspbiczes$nie dobrze rozwijajacym sie modelem, skupionym wtasnie
na tej relacji, jest model tajemnicy zaslubin (model nupcjalny, oblubien-
czy). Jest on oparty na przekonaniu o historiozbawczej centralno$ci
relacji pomiedzy Chrystusem-Oblubienicem i Ko$Sciotem-Oblubienica.
Opis tej relacji, siegajacy korzeniami do oblubieiczych metafor Starego
Testamentu, nawigzuje do tre$ci Objawienia zawartych przede wszyst-
kim w pigtym rozdziale Listu do Efezjan, a takze we fragmentach Apo-
kalipsy $w. Jana (np. w pierwotnej eklezjologicznej interpretacji postaci
Niewiasty z rozdziatu 12 czy modlitwy z Ap 22, 17). Relacja ta jest funda-
mentem zbawczej ptodnosci Chrystusa w Ko$ciele, powotujacej do zycia
w lasce tych, ktérzy do tego zycia na mocy stworzenia i odkupienia zo-
stali powotani. Nie zajmujgc sie szczegétowym rozwinieciem tego mo-
delu?®, warto zwrdcié uwage na jego metodologiczne zalety, odnoszac je
zarowno do rozwazan teoretycznych, jak i wczesniej przedstawionych

27 Tematzwigzku Ko$ciotaz misjg Chrystusa porusza miedzy innymidokument Miedzy-
narodowej Komisji Teologicznej, Swiadomos¢, jakq Jezus miat o sobie samym i o swoim
postaniu, w: Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Od wiary do teologii. Dokumenty
Miedzynarodowej Komisji Teologicznej 1969-2000, red. J. Krdlikowski, Krakow 2022,
S. 247-260.

28 Moznajaodnalezé naprzyktad w: A. Krupka, Tajemnica za$lubinjakomodeluprawiania
teologii w mysli Angela Scoli, Krakéw 2020.
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modeli trynitarnych i soteriologicznych?®. Nawigzujgc jednak do tych
obydwu grup modeli warto podkresli¢, ze model tajemnicy zaslubin
ma wyrazny rys soteriologiczny. Nie jest jednak ograniczony do zatrzy-
mania sie na samym Chrystusie, co niewgtpliwie stanowi wazng ceche
(izalete) wyrdzniajgcg go od modeli soteriologicznych.

Po pierwsze, model tajemnicy za$lubin jest modelem, ktéry pozwala
na zobrazowanie tresci wiary chrzescijanskiej w sposéb znacznie bar-
dziej kompleksowy, niz umozliwiajg to modele trynitarne skupione
przede wszystkim na jednym dogmacie. Model nupcjalny pozwala nie
tylko na fundamentalne powigzanie tajemnicy Wecielenia i Odkupie-
nia, ale domaga sie od razu antropologicznego ukazania konsekwencji
misterium paschalnego. Nie bytoby to mozliwe bez uprzedniego scha-
rakteryzowania wiezi Oblubienica-Glowy do Oblubienicy-Ciata. Model
oblubieniczy, poprzez odwotanie do tak ztozoneji wieloaspektowej wiezi,
jaka jest malzenstwo, wiasnie takg relacje uznaje za podstawe opisu re-
lacji Chrystus-Koéciot. Jest torelacja ptodna, cowynikazsamejjejnatu-
ry,awiecniejest ograniczona tylko do dwdch tworzgcych ja podmiotéw.

Podrugie, umieszczenie relacji w centrum tego modelu pozwala ptyn-
nie opisa¢ dynamike misterium paschalnego Chrystusa. Wtaénie ta dy-
namika wydaje sie by¢ cechg, ktéra model tajemnicy zaslubin bedzie
odrézniata zaro6wno od modeli trynitarnych, jak i czeSci modeli soterio-
logicznych. W modelu nupcjalnym nie chodzi bowiem tylko o scharak-
teryzowanie samego dogmatu o odkupieniu, ale takze o wieloaspektowe
ukazanie zwigzku poszczegélnych prawd wiary ze sobg. Model ten ma
takze niewatpliwg zalete, ze odnosi sie do wielu prawd wiary, wykazu-
jacich zwigzki i wzajemne wynikania. Doprowadzi to Angela Scole do
przepracowania eklezjologii w kluczu sakramentalnym iantropologicz-
nym?3°, a takze do poglebionych, wieloaspektowych rozwazan o rzeczy-
wisto$ci ptei, matzenstwa i rodziny>L

29 Bardzo wazny metodologiczny zarys modelu tajemnicy za$lubin zawiera niewielka
ksigzeczka: A. Scola, Ilmisteronuziale. Una prospettiva di teologia sistematica?, Roma
2003.

30 Zob. A. Scola, Chiela Chiesa? Una chiave antropologica e sacramentale per l'ecclesiologia,
Brescia 2005.

31 Zob. zwlaszcza: A. Scola, Il mistero nuziale. Uomo-Donna. Matrimonio-Famiglia, Vene-
zia 2014 oraz A. Scola, Uomo-donna. Il ,caso serio” dell’amore, Milano 2002.
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Modele jako forma organizacji wiedzy teclogiczne;
Zakonczenie

Organizacja wiedzy, nie tylko teologicznej, w formie modeli, wydaje sie

by¢ jedng z ciekawszych propozycji stuzacych do udzielenia odpowie-
dzi na wspdélczesne metodologiczne wyzwania nauki. W teologii przez

wieki rozwijaty sie réznego rodzaju modele, ktére w réznych stopniu

sg w stanie sprosta¢ tym wyzwaniom zaréwno specyficznie teologicz-
nym, jak i ogélnonaukowym. Patrzgc na wybrane kategorie modeli teo-
logicznych mozna w nich dostrzec zaréwno ograniczenia, jak i szanse.
Aby skorzysta¢ z tych szans, cenniejsze wydaje sie rozwijanie modeli

o szerszym zastosowaniu, niz tylko obrazujacych jedna prawde wiary.
Modele w teologii majg swojg szczegdlng wartosé, jesli sg oparte na prze-
konaniu o gtebokim podobienstwie (takze strukturalnym) pomiedzy

rzeczywisto$cig boska i ludzka. Wazne wydaje sie rowniez, aby modele

teologiczne ukazywaty adekwatnie nie tylko poszczegdlne prawdy wia-
ry, ale takze ich wzajemny zwigzek miedzy sobg. Ciekawgq i ztozong pro-
pozycja w tej kwestii wydaje sie by¢ model nupcjalny, ktéry—pod pew-
nymiwzgledami—moznauznaé¢ zarozbudowany model soteriologiczny,
wlaczajacy do refleksji o sprawczos$ci misterium paschalnego Chrystusa

takze tajemnice KoSciota.
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Abstract

Four Categories of Analogy and their Relation to the Problem of Paradox in the
Thought of Hans Urs von Balthasar

The article examines four categories of analogy in the reflection of Hans Urs von
Balthasar: analogia entis, analogia fidei, analogia libertatis and analogia caritatis.
Each of these categories has been analyzed in the perspective of the accompanying
paradoxes: the paradox of unity-multiplicity (incommunicability-communicability),
the paradox of universale concretum, the paradox of finite and infinite freedom, the
paradox of the cross and of the descent into hell. The principle of analogy has been
confronted here with the method of perceiving the paradox and the mystery related
to it. Each of the above problems has been discussed taking into account the sourc-
es of Balthasar’s thought (Anselm, Przywara, Barth, de Lubac, von Speyr) and with
particular emphasis on his original reflection. This allows for a conclusion about the
central place of the analogy of love in Balthasar’s crowning work called The Trilogy.

Keywords: analogy, paradox, Balthasar

Abstrakt

Cztery kRategorie analogiiiich relacja do zagadnienia paradoksu w mysli Hansa
Ursa von Balthasara

W artykule opisane zostatly cztery kategorie analogii w refleksji Hansa Ursa von Bal-
thasara: analogia entis, analogia fidei, analogia libertatis i analogia caritatis. Kazda
z tych kategorii zostata przeanalizowana w perspektywie towarzyszacych jej pa-
radoksow: paradoks jedno$ci-wielo$ci (nieudzielnosci-udzielnos$ci), paradoks uni-
versale concretum, paradoks wolnosci skonczonej i nieskonczonej, paradoks krzyza
izstgpienia do piekiel. Zasada analogii zostata tu skonfrontowana z metodg dostrze-
gania paradoksu i zwigzanej z nim tajemnicy. Kazde z zagadnient oméwione zostato
zuwzglednieniem zrédet my$li Balthasara (Anzelm, Przywara, Barth, de Lubac, von
Speyr) i ze szczegdlnym uwzglednieniem jego oryginalnej refleksji. Pozwolito to wy-
ciggnac wniosek dotyczgcy centralnego miejsca analogii mitosci w koronnym dziele
Balthasara, zwanym Trylogiq.

Stowa kluczowe: analogia, paradoks, Balthasar
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Autor artykutu stawia sobie za cel wyrdznienie i opisanie czterech pod-
stawowych kategorii wystepujgcych w mys$li analogicznej Hansa Ursa
von Balthasara z uwzglednieniem charakterystycznego dla szwajcar-
skiego teologa wyczulenia na zagadnienie paradoksu. Tekst sktada sie
z czterech cze$ci poswieconych kazdej z tych kategorii z osobna.

Pierwszg rozwazang kategorig jest analogia bytu (analogia entis)
izwiazany z nig fundamentalny paradoks wielo$ci i jednosci, archety-
picznie obecny w refleksji trynitarnej i stanowigcy fundamentalny
element konstrukcyjny samoswiadomych i wchodzacych w interakeje
zotoczeniem bytéw stworzonych. W tym drugim przypadku Balthasar
w zaleznos$ci od kontekstu méwi o paradoksie wigczania-wytaczania,
udzielno$ci-nieudzielno$ci badz komunikowalnoéci-niekomuniko-
walno$ci.

Drugg kategorig jest analogia wiary (analogia fidei) i zwigzany z nig
chrystologiczny paradoks universale concretum. Kluczowe jest tu chry-
stocentryczne spojrzenie Balthasara na teodramatyczne pojecia osoby
i misji. Chrystus jest osobg teodramatyczng par excellence—jego kon-
kretnainiepowtarzalnaosobautozsamiasie z Jego misjg. Chrzescijanin
w ramach analogii wiary staje sie osobg w Chrystusie o tyle, o ile odnaj-
duje w uniwersalnos$ci Jego misji miejsce na swojg unikatowa misje.

Trzecig kategoria jest analogia wolnosci (analogia libertatis) i zwigza-
ny z nig paradoks wolnos$ci skoniczonej i wolnosci nieskoniczonej. Analo-
gia wolnos$ci pozwala Balthasarowi przenies¢ Srodek ciezkosci w rozu-
mieniu wolno$ci z obszaru zagadnien dotyczacych nieograniczono$ci
wtadzy i wyboru na obszar nieograniczonego oddania sie drugiemu.

Czwartg jest kategoria analogii mito$ci (analogia caritatis). Zwigzany
z nig paradoks krzyza i zstapienia do piekiet otwiera w refleksji Baltha-
sara nowe spojrzenie na relacje tajemnicy Wielkiego Pigtku i Wielkiej
Soboty i pozwala na przelamanie czysto ludzkiego, horyzontalnego
spojrzenia na to, czym jest mito$éijaka ma odgrywadé role w zyciu.

Powyzsze kategorie sa ze sobg wewnetrznie powigzaneiich porzadek
nie jest przypadkowy. Kazda nastepna opiera sie na poprzedniej i po-
zwala szwajcarskiemu teologowi na coraz glebsze ujecie badanej przez
niego rzeczywisto$ci analogii, jaka wystepuje pomiedzy bytem skonczo-
nym (stworzeniem) a bytem nieskoniczonym (Bogiem).
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W artykule oprécz systematycznej analizy mys$li samego Balthasara,
gdzie gtéwny nacisk potozony bedzie na dwie pierwsze czesci jego Try-
logii, uwzgledniona zostanie réwniez analiza zZrédet tej mys$li. Za kazdg
z powyzszych kategorii stojg bowiem konkretni autorzy, ktérzy albo
osobiécie wprowadzili Balthasara w tajnikitakiego podejscia, albow po-
Sredni sposéb otwarli go na giebie analogicznego mys$lenia i dostrzega-
nia odpowiednich paradokséw. Do gtéwnych twoércéw beda tu nalezec:
Anzelm z Canterbury, Erich Przywara, Karl Barth, Herni de Lubac i Ad-
rienne von Speyr.

W tym momencie dodaé trzeba, iz problematyka analogii w my$li Bal-
thasaradoczekatasie juzréznych opracowan wliteraturze zaré6wno kra-
jowej, jak i zagranicznej'. Najczesciej jednak mamy do czynienia z mo-
nograficznymi lub specjalistycznymi ujeciami jednej z tych analogii
z osobna, bez uwzglednienia kluczowego dla niniejszego opracowania
aspektu paradoksalnoéci. Brakuje takze prac syntetycznych, omawiajg-
cych wszystkie cztery wspomniane analogie, ze zwrdceniem uwagi nie
tylkonaanalize systematyczng, ale takze nazrédtaiinspiracje. Poprzez
niniejszy artykut autor chce wypeinié te luke.

1. Analogia bytu (analogia entis)

Analogia entis ma w teologii bardzo dtugg historie. Jej korzenie siegaja
Ksiegi Rodzaju, gdzie padajg stowa, ktore staty sie jej najgtebszym fun-
damentem: ,, A wreszcie rzekt Bog: «Uczynmy cztowieka na Nasz obraz,
podobnego Nam»” (Rdz1, 26).

Chcac scharakteryzowaé podej$cie Balthasara do zasady analogii,
nalezy zwroci¢ uwage na dwa bardzo istotne elementy. Pierwszym jest
wyjatkowo silny wptyw ze strony Przywary, ktéry nadat mys$lom Bal-

1 Analogia entis oméwionajest w: M. Raczynski-Rozek, ,Analogia entis” Ericha Przywa-
ry jako model myslenia katolickiego w postmodernistycznej rzeczywistosci, ,, Teologia
w Polsce” 12 (2018) nr 2, s. 215-231. Analogia fidei najlepiej opracowana zostata przez sa-
mego Balthasaraw: H. U. von Balthasar, The Theology of Karl Barth, San Francisco1992,
s.86-167. Analogialibertatis uwzglednionazostata w opracowaniu: S. Budzik, Dramat
odkupienia, Tarnéw 1997, s. 197-210. Z kolei analogia caritatis stata sie przedmiotem
badan w: M. Lochbrunner, Analogia Caritatis. Darstellung und Deutung der Theologie
Hans Urs von Balthasars, Freiburg-Basel-Wien 1981, s. 288-306. Warto skonsultowaé
tez: J. Palakeel, The Use of Analogy in Theological Discourse, Roma 1995.
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thasara odpowiednie ukierunkowanie. Drugim jest charakterystyczne
juz dla samego Balthasara dostrzeganie i podkres$lanie roli paradoksu,
ktéry nieuchronnie wkrada sie w jakiekolwiek rozwazania dotyczace
jednoczesnego podobienstwa ijeszcze wiekszego niepodobienstwa.

Jezeli chodzi o pierwszy element, to fascynacja Przywary analogiq
entis i jego wysiltki, by nadac jej wspdtczesng i zywag forme, byly impul-
sem zapraszajgcym Balthasara do zainteresowania sie tym podejéciem?.
Jak sam wspomina, znudzony i przyttoczony statyczno-schematyczng
prezentacja zagadnien filozoficznych w ramach tradycyjnego neoscho-
lastycznego wyktadu tej dziedziny, z wielkg radoscig odkrywat §wieze
inowatorskie—jak na tamte czasy —podejscie dwoch swoich wyktadow-
cow Petera Lipperta i wta$nie Ericha Przywary:

W Monachium, Peter Lippert stat sie pocieszycielem tego, co usychatona pustyni
neoscholastyki, a Erich Przywara—niezapomnianym drogowskazem; takiego
potaczenia giebi i petni, porzadkujgcej jasnosci i obejmujacej wszystko rozpie-
tosci, nigdy potem juz nie spotkatems.

W swej koncepcji analogii bytu Przywara, idac za tradycyjng nauka
dotyczgcg tzw. réznicy ontologicznej, czyli réznicy realnej (distinctio
realis), wprowadza zasade napiecia pomiedzy ,byciem tutaj”, czy tez by-
ciem stworzonym lubistnieniem (Dasein), abyciem ,ponad §wiatem” tak
zwanym byciem jako takim, bytem samym w sobie, istota (Sosein). Istota
z jednej strony znajduje sie ,w”, a z drugiej ,,ponad” istnieniem (Sosein
in-iiber Dasein). W ostatecznym rozrachunku napiecie to najwyrazniej
widoczne jest w relacji pomiedzy stworzeniem a Stwércg. U Przywary
analogia entis miata przede wszystkim na celu ukazanie tgcznosci po-
miedzy tymi dwoma sktadowymi rzeczywisto$ci. Rzeczywisto$é do-
czesna Dasein nosi w sobie podobienstwo do rzeczywistosci wiecznej
Sosein—jest jej ,obrazem i podobienstwem”, ale trzeba pamietaé, ze

2 ZErichem Przywarg Balthasar spotkat sie podczas swoich filozoficznych studiéw
w Pullach. Czytelnika zainteresowanego syntetyczng prezentacja spotkania obu my-
$licieli i wptywu Przywary na Balthasara odsytamy do wstepu autorstwa Medarda
Kehlaw: H. U. von Balthasar, W petni wiary, Krakéw 1991, s. 28-35.

3 H.U.von Balthasar, Omoim dziele, Krakéw 2004, s. 64..
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podobienstwo to jest zawsze mniejsze od niepodobienistwa, Sosein jest
zawsze ponad Dasein®.

Zasada analogii kaze docenia¢ godno$¢ stworzenia, w tym zakresie,
w jakim jest ono podobne do Stwércy. Balthasar bedzie bazowat na tej
prawdzie przy konstrukcji catej swej Trylogii. Podstawg zastosowania
analogii bytu, podobniejak u Przywary, bedzie u niego odwotanie sie do
kategorii transcendentaliéw. Podejsécie takie okreslimianem ,podejscia
fundamentalnego”:

Podejécia fundamentalne, to takie, ktére mogg by¢ okreslone w §wietle bytu
w catejjego ogdlnosci, w §wietle, ktére jest takze Swiattem dobra, prawdy i piek-
na, a zatem jedynie w ramach do§wiadczanej analogii entis®.

W tym ujeciu, transcendentalia podstawowe: piekno, dobro, prawda
charakteryzujg przede wszystkim istote objawiajacego sie Boga:

Byt ,ukazuje sie”, nastepuje epifania: w niej jest on piekny i uszczeséliwia nas.
Ukazujac sie, oddaje sie, daje sie nam: jest dobry. A dajac sie, ,wyraza sie”, od-
stania samego siebie: jest prawdziwy (w sobie i w innym, ktérym sie objawia)®.

Z drugiej strony te same transcendentalia sa réwniez dostrzegalne
w stworzeniu i przez to stworzenie mogg by¢ doswiadczane. Stajg sie
tym samym fundamentem teo-estetycznej, teo-dramatycznejiteo-logicz-
nej refleksji Balthasara:

Jezelimiedzy Bogiem i stworzeniem istnieje dystans nie do pokonania, alejezeli
istnieje miedzy nimi réwniez analogia, ktéra nie da sie zredukowaé do zZadnej

4 Nie bedziemy tu szczegétowo opisywaé koncepcji Przywary. Skoncentrujemy sie je-
dynie na tych aspektach, ktére wistotny sposéb zawazyty na mysli Balthasara. Czy-
telnika zainteresowanego mys$lag Przywary odsytamy do oryginalnego opracowania:
E.Przywara, Schriften, Bd. 3: Analogia entis. Metaphysik: Ur-Struktur und All-Rhytmus,
Hrsg. H. U. von Balthasar, Freiburg 1996.

5 Tekstoryginalnyw: H.U.von Balthasar, Theodramatik, Bd. 3: Die Handlung, Einsiedeln
1980, s. 102 (ttum. wiasne).

6 H.U.von Balthasar, Omoimdziele, s. 82.
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formy tozsamosci, to podobnie musi istnie¢ analogia pomiedzy transcendenta-
liami stworzenia i transcendentaliami w Bogu”.

Analogia entis z jednej strony wskazuje na podobienstwo, a z drugiej
nieustannie przypomina o owym ,dystansie nie do pokonania”. Sytu-
acja ta stwarza napiecie, ktére zmusza stworzenie do ciggtego transcen-
dowania, czyli przekraczania swych ograniczen i cigglego otwierania
sie na absolutnie transcendentng rzeczywisto$é Boga.

To, co Przywara podkreslat w analogii entis, wskazujac na dynamicz-
nenapiecie pomiedzy DaseiniSosein, Balthasar w swej Trylogii, a zwlasz-
czaw Teodramatyce poglebiirozwinie wielokierunkowo. Zidentyfikuje
on kolejne napieciaizacznie dostrzegaé¢iwyraznie podkreslaé zwigzane
znimiparadoksy. W tym momencie otwiera sie wspomniany wcze$niej
drugi element charakteryzujgcy podej$cie szwajcarskiego teologa do
omawianego tu zagadnienia. Chodzi mianowicie o jego wyjatkowe wy-
czulenie na kwestie paradoksu.

Teolog z Bazylei zwrdci szczegdlng uwage na dwa paradoksy: rézno-
rodnosci w jednoéci i jednoczesnej komunikowalnoéci i niekomuniko-
walno$ci jednostki. Pierwszy z nich ma swoje zrédto w tréjjedynej na-
turze samego Bogainiesiez sobgjeden znajwazniejszych komunikatéw,
jakie Balthasar przekazuje swym czytelnikom w Teodramatyce.

Po pierwsze, ta trynitarna struktura odzwierciedlona jest w kazdym
bycie stworzonym: , Dla nas istotna jest w tym momencie fundamental-
nastruktura trynitarna kazdego bytu skoiczonego jako «gra pomiedzy
jednoscia i formg jednostkowa»"8. Po drugie, wtasnie dzieki zastosowa-
niu zasady analogii, struktura ta pozwala ostatecznie uzasadnié¢ pozy-
tywno$¢ réznorodnosci, a zwlaszcza istnienia—zaré6wno w Bogu, jak
iw stworzeniu—innego, to jest drugiej osoby:

W tym, co zostato juz powiedziane kryje sie druga, gwarantowana przez Chry-
stusowe Objawienie prawda dotyczgca Bogai-nazasadzie analogii—stworzenia:
jestabsolutnym dobrem to, ze istnieje kto§ inny. Tak jak to przeciwko Ariuszowi

7 H.U.von Balthasar, Omoim dziele, s. 82.
8 Tekstoryginalnyw: H. U. von Balthasar, Theodramatik, Bd. 4: Das Endspiel, Einsiedeln
1983, s. 63 (ttum. wtasne).
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orzekt Sobdr Nicejski: Inny, Syn, jest wspoétistotny, rowny i wspoétwieczny z Jed-
nym, czyliz Ojcem?®.

W omawianym tu trynitarnie ufundowanym paradoksie jednocze-
snosci jednosci i wielo$ci Balthasar znajdzie najgtebsze uzasadnienie
nietylkoistnieniainnego, ale réwnieztego, cojestistotg réznicy, a wiec
i catego omawianego wyzej napiecia pomiedzy stworzeniem i Stwoérca:

W dogmacie trynitarnym Bog jest jeden, dobry, prawdziwy i piekny, poniewaz
przede wszystkim jest Mito$cig, a Mitos¢ jako warunek zaktada kogos jednego,
kogos$drugiegoiichjedno$¢. AjesliwBogumusiznalezé miejsce Inny, Stowo, Syn
to innoé¢ stworzenia, sama nie bedgc Bogiem, nie jest odstepstwem ani ponize-
niem, lecz obrazem Boga'®.

Paradoks jednoczesnos$ci wystepowania jednos$ci i réznorodnosci,
aprzede wszystkim to, ze jest on tak bardzo chciany przez samego Boga,
ze w archetypiczny sposéb realizowany juz w samej jego istocie, jest dla
Balthasara najglebszym uzasadnieniem pozytywnoéci dwéch podsta-
wowych kategorii, na ktérych zbudowana jest cata Teodramatyka. Cho-
dzi o kategorie dialogicznoéciirelacyjnosci.

Z tymidwoma kategoriami wigze sie jednak jeszcze jeden bardzo cie-
kawy paradoks. Otéz kazda jednostka z jednej strony stanowi sama dla
siebie niepowtarzalny, nieodgadniony i niekomunikowalny wewnetrz-
ny $wiat, a z drugiej strony zaproszona jest—wtaénie w ramach dialo-
gicznosci i relacyjnosci—do otwarcia sie, komunikowania i interakecji
z innymi. Balthasar méwi tu o paradoksie podstawowym, polegajacym
najednoczesnej nieudzielno$ciiudzielnos$ci jednostki:

Zajmiemy sie podstawowym paradoksem, zgodnie z ktérym w tej samoobecno-
$ciodstaniajg sie jednoczesnie obydwie rzeczy: absolutna nieudzielno$é mojego
,ja” inieograniczona udzielno$¢ bytu jako takiego™.

9 Tekstoryginalnyw: H.U.von Balthasar, Theodramatik, Bd. 4: Das Endspiel, s. 71 (ttum.
wtasne).

10 H.U. von Balthasar, O moim dziele, s. 83.

u H.U.vonBalthasar, Teodramatyka, t. 2. Osoby dramatu, cz. 1: Cztowiek w Bogu, Krakéw
2006, s.197.
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Powstaje w ten sposéb kolejne napiecie, ktére zmusza jednostke do ak-
tywnego przekraczania horyzontu swojej,,samoobecno$ci”, tojest bycia
w sobie lub dla siebie i stopniowego otwierania sie na innych:

W samoobecnoéci realizujgcej sie w $wietle bytu w ogélnoéci znajduje sie nie-
naruszalny rdzen wolnosci jako niezbywalnego posiadania siebie samego. [...]
Ale pierwotne i pewne samo-posiadanie nie jest ani samo-intuicja, ani ujeciem
istoty; konkretng forme przybiera ono wraz z powszechnym otwarciem sie na
cato$¢ bytu, wwychodzeniu z siebie zmierzajgcym do poznaniaichcenia drugie-
g0, a przede wszystkim w komunikowaniu sie zinnymi, przy czym to pierwotne
otwarcie sie pozostaje zawsze tak szerokie, ze nie moze go bez reszty wypetnié¢
zaden konkretny byt (jako nigdy nie wyczerpujacy catosci bytu)'2.

W procesie tym jednostka otwiera sie najpierw na inne byty, ale po-

niewaz zauwaza, iz nie sg one w stanie wyczerpa¢ wspomnianej wyzej
»,catos$cibytu”, otwarcie to znajduje swe ostateczne wypetnienie dopiero
wtedy, kiedy skierowane zostanie w strone samego Stwoércy.

Widaé¢ w tym momencie wyraznie, ze zastosowana przez Balthasara
metoda analogii prowadzi go do odkrywania coraz gtebszych poktadow
rzeczywisto$ci. Jednocze$nie zaczyna rodzié¢ sie nowa metoda polegaja-
canadostrzeganiu paradoksuizgltebianiu kryjgcej sie za nim tajemnicy.
To z kolei prowadzi do dostrzezenia kolejnej, jeszcze giebszej analogii.
Analogiatabedzie dotyczy¢ relacji pomiedzy dwiema wolno$ciami: wol-
no$cig skonczong (ludzka)iwolo$cig nieskonczong (Boska). Zagadnieniu
temu poé$wiecona bedzie trzecia cze$é niniejszej pracy. Nim jednak do
niejdojdziemy trzebabedzie oméwié jeszcze jeden istotny krok posredni.

2. Analogia wiary (analogia fidei)

Opisana wyzej analogia entis wydaje sie by¢ bardzo naturalnym i intu-
icyjnym narzedziem stuzacym do badania i opisu relacji Stwoérca-stwo-
rzenie. Dla teologa katolickiego jest to narzedzie wrecz niezbywalne,
bardzo mocno osadzone w Biblii, Tradycji i Magisterium.

12 H.U. von Balthasar, Teodramatyka, t. 2: Osoby dramatu, cz. 1: Cztowiek w Bogu, s. 198-
199.
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Zupelnie inaczej odnoszga sie do tej kwestii teolodzy protestanccy.
Teologiem, ktéry najgto$niej zaprotestowat przeciwko zasadzie analo-
gia entis byt—wieloletni bazylejski przyjaciel Balthasara—Karl Barth!s.
Jak przystato na teologa protestanckiego, stat on na stanowisku, iz po
upadku w grzech wprowadzanie analogii miedzy bytami Swiatowymi
a Bogiem jest niedopuszczalne!®. W teologii protestanckiej pojawienie
sie grzechu catkowicie zerwato relacje obrazu i podobienistwa miedzy
Bogiem a cztowiekiem i nie moze by¢ juz mowy o ontologicznej analogii
pomiedzy tymi bytami's,

Balthasar z kolei uznat zasade analogii bytu, jako wtasciwg droge po-
Srednig pomiedzy dwoma niedopuszczalnymi skrajno$ciami. Pierwsza
skrajno$c¢ reprezentujg nurty tak zwanej filozofii identycznosci, sprowa-
dzajacej Boga i Swiat do jednej i tej samej niczym nie réznigcej sie rze-
czywistoS$ci (panteizm, spirytualizmy naturalne, itp.). Po drugiej stronie
spektrum mamy filozofie dialektyki, wprowadzajaca nieprzekraczalng
przepa$é pomiedzy Bogiem a §wiatem (dualizmy gnostyckie, deizm, itd.).
Analogia entis pozwala natomiast méwic o podobienstwieitgcznosci po-
miedzy tymirzeczywistoSciamiprzy jednoczesnej $wiadomo$ci zawsze
wiekszego niepodobienistwa i realnej réznicy pomiedzy bytem przygod-
nym i skonczonym a bytem transcendentnym i nieskonczonym.

Warto zaznaczy¢, iz pomimo tej fundamentalnej rozbieznosci, pogla-
dy BarthaiBalthasara$cieraty sie w Bazylei w atmosferze przyjazni. Nie
bezznaczenia byt tu fakt, iztgczyto ich wspdlne zamitowanie do muzyki,
zwtaszeza Mozarta'é. Balthasar nigdy nie ukrywat jak wiele tej przyjaz-
nizawdzieczatl:

Prawie zbyteczne jest ukazywanie, ile zawdzigczam Karlowi Barthowi: jak juz
powiedziatem wizje obszernej teologii biblijnej, ale przez to rowniez zadanie po-

13 Czytelnika zainteresowanego zwiezla prezentacja spotkania i wzajemnego na siebie
wplywu BarthaiBalthasaraodsytamy do: H. U. von Balthasar, W petni wiary, s. 36-47.

14 Dla Bartha analogia entis byta wyrazem ,katolickiego odstepstwa”, a nawet ,wynalaz-
kiem antychrysta” ijak sie wyrazit ostatecznie jedynym przekonujacym powodem,
aby nie by¢ katolikiem (por. H. U. von Balthasar, W petni wiary, s. 36).

15 Syntetyczne opracowanie stanowiska protestanckiego w kwestii pierwszego upadku,
grzechuitaski moznaznalezé w: G. Kraus, Nauka o tasce, Krakéw 1999, s. 158-176.

16 Por. E. Guerriero, Hans Urs von Balthasar. Monografia, Krakow 2004, s. 104-108.
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waznego dogmatycznie dialogu ekumenicznego, aby ruchowi ekumenicznemu
nie zabrakto fundamentu!”.

Wobec faktu, iz Barth stanowczo odrzucit mozliwo$éé przyjecia analo-
gii bytu, obaj teolodzy odnajdg inng formute, ktéra stanie sie ptaszczy-
zng mozliwego dialogu: odpowiednim terminem okaze sie by¢ analogia
fidei, czyli analogia wiary. Analogia wiary w protestanckim ujeciu Bar-
tha zasadza sie na postulacie, iz po upadku cztowieka w grzech —ktéry
w tym ujeciu zerwat catkowicie tagcznos$¢ miedzy nim a Bogiem —dopiero
ijedynie w Jezusie Chrystusie, Bog stajac sie cztowiekiem stwarza na
nowo wspoélnote miedzy sobg a §wiatem. Czlowiek—od tego momen-
tu—ma dostep do tej wspoélnoty, ale jedynie poprzez wiare w Chrystusa.
Poglad ten idealnie wpisuje sie w luteranski aksjomat sola fide.

Nie ulega watpliwosci, ze porzadek stworzenia i porzgdek zbawienia
znajduja jedynie w Chrystusie swoj ostateczny sensi ze ten drugi porzg-
dek przekracza w swej doniosto$ci ten pierwszy. W przeciwienstwie do
Bartha Balthasar—bazujac na tradycji katolickiej—podkresli jednak,
ze porzadek analogia fidei nie pozostaje w sprzecznosci i bynajmniej nie
wyklucza porzgdku analogia entis. Wrecz przeciwnie, zgodnie z klasycz-
ng prawdg charytologiczng ,gratia supponit et perficit naturam”, sote-
riologiczno-chrystologiczna analogia fidei zaktada i wydoskonala proto-
logiczng zasade analogii entis. Musi istnie¢ najpierw inny od porzadku
zbawienia porzadek stworzenia, znieksztalcony wprawdzie, ale nie
catkowicie zniwelowany grzechem tak, aby porzadek zbawienia moégt
w nim (a nie tylko ponad nim) zaja§nie¢ swym ostatecznym blaskiem.

To, cotaczy my$l Bartha i Balthasara, to zdecydowane skoncentrowa-
nie refleksjina osobie Chrystusa. Ow chrystocentryzm, silnie wyrazony
w idei analogia fidei, objawi sie wielokrotnie w kluczowych aspektach
twoérezosci tego ostatniego. Jednym z najwazniejszych bedzie centralna
dla Teodramatykiidea misji, jaka chrze$cijanin podejmuje w Chrystusie.
Misja ta rozpoczyna sie na poziome stworzenia (analogia entis), ale wy-
niesiona zostaje w ramach analogia fidei do rangi partycypacji w misji
samego Chrystusa:

17 H.U. von Balthasar, O moim dziele, s. 64..
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»Stworzeni do dobrych czynéw” (Ef 2, 10): we wskrzeszeniu cztowieka z ,umar-
tego”, grzesznego Swiata, z jego ,powietrza”, jego ,,ducha”, jego klimatu niepo-
stuszenstwa (zob. Ef 2, 1-2), powodowany nadmiarem swej mitosci i catkowicie
dobrowolnej taski, Bég pierwszy zadziatat wobec cztowieka, po to by w obszarze
Chrystusa da¢ mu mozno$¢ owego autentycznego dziatania, ktére—jako odpo-
wiedz na dziatanie Boga i wraz z nim—tworzy centralng tre$¢ Boskiego drama-
tu. Tym obszarem dziatania jest ,w Chrystusie” i ,razem z Chrystusem”; tym
samym ten duchowy obszar siega az do nieba, gdzie zostat przeniesiony Chry-
stusigdzie rowniez my—jako umarliipogrzebanirazem z Nim we chrzcie (Rz6),
a tym samym razem z Nim wskrzeszeni i wywyzszeni—jesteSmy takze w zasa-
dzierazemz Nim przeniesieni: nasze dobre postepowanie dokonuje sie wobliczu
nieba, ktére zostato nam objawione dzieki dobroci (chréstotés) Boga'®.

Podobnie jak w poprzednim punkcie, analogia fidei nierozerwalnie
laczy sie z wylaniajacym sie tu paradoksem. W tym przypadku chodzi
o paradoks chrystologiczny, polegajacy na tym, iz Chrystus z jednej
strony speinia w swym postannictwie jedyna i niepowtarzalng misje,
azdrugiej—misja ta staje sie uniwersalng misjg Kosciota, ktérej czgstke
otrzymuje kazdy partycypujacy w niej chrze$cijanin. Chrystus staje sie
wiec universale concretum catej historii zbawienial®. W jego jednej, kon-
kretnej i niepowtarzalnej osobie i misji mie$ci sie—niczym w uniwer-
sum—jednostkowa misjaiosobowa tozsamo$¢ kazdego chrze$cijanina:

Dlatego w Boskim dramacie jest On nie tylko gtéwng osoba, ale dla wszystkich
pozostatych aktoréw stanowi wzorzec, przez na$ladowanie ktérego nabywaja
swg 0sobowag tozsamo$é2°,

Warto zauwazy¢, iz jak przystato na prawdziwa Teodramatyke, Bal-
thasar odwotuje sie tu do jezyka teatru. Jednakze, rowniez tutaj mamy
do czynienia z analogia, w ktérej podobienistwo obowigzuje tylko do
pewnego stopnia, a dalej dominuje juz niepodobienistwo. Zauwazmy bo-

18 H.U.von Balthasar, Teodramatyka, t. 2: Osoby dramatu, cz. 2: Osoby w Chrystusie, Kra-
kéw 2006, s. 51-52.

19 Por. H.U. von Balthasar, Teodramatyka, t. 2: Osoby dramatu, cz. 1: Cztowiek w Bogu,
S. 46.

20 H.U.von Balthasar, Teodramatyka, t. 2: Osoby dramatu, cz. 2: Osoby w Chrystusie, s. 190.
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wiem, izw jezyku teatru aktor otrzymujeroleitym lepiejjaodgrywa,im
bardziej potrafi sie z nig utozsamic¢. Podobnego utozsamienia z rolg wy-
maga od chrze$cijanina réwniez Balthasar w swym teodramacie. Pierw-
sza roznica polega na tym, ze aktor po spektaklu zrzuca ,maske” (proso-
pon) i wraca do swojego zycia. Chrze$cijanin swg teodramatyczna role
podejmuje autentycznie na cate zycie. Druga réznica jest jeszcze waz-
niejsza. Ot6z w teatrze role moga by¢ bardzo rézne i wynikac¢ z réznych
przestanek. W teodramacie wszystkie role czagstkowe wynikajg z jednej
absolutnie archetypicznej i fundamentalnej roli Chrystusa, bedacego
ich universale concretum. Dzieki temu role te stajg sie czyms$ znacznie
wiecej niz zwyktymi rolami teatralnymi, stajg sie zyciowymi misjami:

rola odgrywana przez Chrystusa stanowi zasade podziatu rél pomiedzy wszyst-
kich pozostatych aktoréw: w rzeczy samej otrzymujg oni role istotne z teodra-
matycznego punktu widzenia i nie grajg jakiej$ tylko efemerycznej i immanent-
nej roli w zamknietym teatrze §wiata. Jak to juz wielokrotnie stwierdzali$émy,
misja Chrystusa—w jej archetypicznosciijako utozsamiajaca sie z grajacg Oso-
ba—stanowi miejsce, z ktoérego sg rozdawane ludzkim podmiotom duchowym
role czy misje personalizujgce (jako charyzmaty)?L.

Pojecie misji jest dla Balthasara tak fundamentalne, iz staje sie pod-
stawg jego teodramatycznej definicji osoby. Ot6z, w teodramacie osobg
par excellence, jest jedynie Chrystus, gdyz jedynie w Nim osoba w pelni
autentycznie utozsamia sie z misjg. Chrzes$cijanin za$ na tyle staje sie
osobg, naile potrafi utozsamic sie z misja, do ktérej petnienia jest powo-
tany?2. Mamy tuwiec do czynienia z do$§é paradoksalnym odwrdceniem
porzadkéw. Zazwyczaj méwi sie, ze to osoba tworzy, podejmuje i wypel-
nia misje. U Balthasara jest przeciwnie, to misja jest czynnikiem osobo-
twoérczym (personalizujgcym). W tym ujeciu osobg w ramach analogia
fidei mozna staé sie tylkoiwylgcznie ,,w Chrystusie”, podejmujgc w Nim
iutozsamiajac sie w Nim ze swoja teodramatyczng misjg:

21 H.U. von Balthasar, Teodramatyka, t. 2: Osoby dramatu, cz. 2: Osoby w Chrystusie,
S. 24.4.

22 Wiecej na temat pojecia osoby u Balthasara w: L'approccio agatologico-cristologico al
concetto dipersonanellariflessione teatrologica-teologica di Hans Urs von Balthasar e di
Jozef Tischner, ,Polonia Sacra” 23 (2019) nr1, s. 31-51.
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En Christoi, na obszarze gry, ktéry On otwiera wraz ze swym zmartwychwsta-
niem, kazdy otrzymuje swojg osobistg misje, w ktérej dane mu zostaje co$ niepo-
wtarzalnego, awraz z tym swoboda dziatania. Z misjg tg zwigzane jest jego nie-
powtarzalne, osobiste imie; rola utozsamia sie tutaj—i to tylko tutaj—z osobg?23.

Wspomniana wyzej ,,swoboda dziatania”, to nic innego jak wolnoé¢
jednostki, ktéra stanowi najistotniejsza réznice pomiedzy rolg aktora
w teatrze a misjg chrzescijanina w zyciu. R6znica ta jest tak doniosta, iz
domaga sie wprowadzenia osobnej kategorii analogii.

3. Analogia wolnosci (analogia libertatis)

W centrum Trylogii Balthasara, w samym sercu teodramatycznej akcji
rozgrywa sie dramat pomiedzy dwiema wolno$ciami: wolnos$cig skon-
czong (ludzka) i wolnoécig nieskoniczong (Boska): ,,Stworzenie wolnoéci
skonczonej przez Wolnoé¢é Nieskonczong stanowi punkt wyjscia catej
teodramatyki”24.

Dramat ten staje sie tez punktem wyjscia do refleksji nad nowa katego-
rig analogii. Chodzi tu o analogie wolno$ci (analogia libertatis). Medard
Kehl w swoim wstepie do antologii tekstéw Balthasara, podejmujgc sie
syntezy poszczegdlnych czesci Trylogii, w centralnym momencie swej
refleksji nad Teodramatykq dzieli sie z czytelnikiem nastepujgcg obser-
wacja:

Wspélne dziatanie, wspélna historia mozliwe sg jedynie dzieki temu, Ze miedzy
Bogiem i cztowiekiem istnieje analogia libertatis, ,odpowiednio$¢ wolnoéci”:
nieograniczona, twércza wolno$é Boga stawia cztowieka jako wolnego partnera,
ktory w swojej ograniczonej, zawdzieczanej wolno$ci powotany jest dowspoét-gry
iwspoét-dziatania. Dziatanie Boga wobec cztowieka jest tym, co decyduje o catej
historii §wiata; jest ono ostatecznie ,teo-dramatykg”?°.

23 H.U.von Balthasar, Teodramatyka, t. 2: Osoby dramatu, cz. 2: Osoby w Chrystusie, s. 51.

24 H.U. von Balthasar, Teodramatyka, t. 2: Osoby dramatu, cz. 1: Cztowiek w Bogu, s. 258.
W konteks$cie tym warto tez zapoznaé sie z ogdlng refleksjg Balthasara nad relacjag
skonczono$ci inieskonczonosci prowadzona w perspektywie zasady analogii w:
H.U. von Balthasar, Teologika, 1. Prawda §wiata, Krakéw 2004, s. 225-234..

25 H.U. von Balthasar, W petni wiary, s. 71.
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Jeszcze wyrazniej wage analogii libertatis w teodramatycznej mysli
Balthasara podkreslit w swym soteriologicznym studium Stanistaw
Budzik:

Wolnoé¢ staje sie dla Balthasara pojeciem najwazniejszym, bez ktoérego nie
sposéb zrozumieé tajemnicy wielkiego dramatu, jaki Bég rozgrywa w scenie hi-
storii $wiata. Z prawdziwym dramatem mamy do czynienia tylko wtedy, kiedy
naprzeciw siebie stajg aktorzy wyposazeniw wolno$¢. Nie ma teodramatykibez
przyjecia, ze obok absolutnej wolno$ci Boga istnieje inna, wprawdzie stworzo-
na, ale prawdziwa wolnoé¢ , ktéra posiada mozliwo$¢ opowiedzenia sie tak za
Bogiem, jak i przeciw Niemu. Wspétdziatanie Boga z cztowiekiem mozliwe jest
tylko przy zatozeniu, ze istnieje analogia libertatis, odpowiednio$¢ miedzy wol-
noécig stworzong a niestworzong?6.

Sam Balthasar przygotowuje jednak odpowiedni grunt pod rozwa-
zania dotyczace analogii wolno$ci na dtugo przed wkroczeniem w ob-
szarrozwazan teodramatycznych. Inspiracje odnajduje miedzy innymi
w dzietach Anzelma z Canterbury, nad twérczos$cig ktérego pochyla sie
w drugim tomie swej Estetyki teologicznej. Tak jak poprzednio w przy-
padku analogii wiary, rowniez analogia wolnosci wywodzi sie z tego
samego podstawowego rdzenia, ktérym jest analogia bytu. Balthasar
wyraznie widzi to juz wta$nie u Anzelma:

Dlaniego filozoficzna analogia entis staje sie analogia personalitatis lub libertatis
i odpowiednio osiggniecie doskonato$ci przez stworzenie staje sie catkowitym
wyzwoleniem w absolutnej Bozej wolnosci na drodze podporzadkowania sie jej?”.

Po drodze, jak widaé¢ wspomniana jest tu jeszcze jedna kategoria
analogii: analogia personalitatis. Nie bedzie ona jednak rozpatrywana
osobno. Sam Balthasar sugeruje, iz stanowi ona r6wnowaznik analogii
wolnosci. Z punktu widzenia obecnych rozwazan duzo wazniejszy jest
fakt, iz w powyzszej wypowiedzi zaczyna zarysowywac sie kolejny waz-
ny paradoks: ,catkowite wyzwolenie” na drodze peinego ,podporzad-
26 S. Budzik, Dramat odkupienia, s. 197-198.

27 H.U. von Balthasar, Chwata. Estetyka teologiczna, t. 2. Modele teologiczne, cz. 1: Od Ire-
neusza do Bonawentury, Krakow 2007, s. 241.
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kowania sie”. Podporzadkowanie kojarzy sie zazwyczaj z przymusem
iutratg wolnosci. Tutaj staje sie droga ku wyzwoleniu. I to wiaénie ten
paradoks staje sie istotg analogii wolno$ci:

Wszystko opiera sie na najprostszej wizjianalogii miedzy Bogiem i stworzeniem

jako analogii wolnoéci. Dla stworzenia wolno$¢ moze oznaczaé tylko to, ze wta-
$nie jako stworzenie moze ono istnie¢ naprzeciw Stwoércy (i w ten sposéb mieé

udzial wautonomiiiosobowoéci Boga). Jest to mozliwe do spetnienia tylko dzie-
ki coraz mocniejszemu, pochodzacemu z taski weciggnieciu wolnoéci stworzonej

w wolno$¢ absolutna, az do chwili, gdy stworzenie osiagnie swa ostateczng wol-
noé¢ i stanie sie wspétwolne z Bogiem i w Bogu oraz gdy w wolnoéci, a nie pod

przymusem pragnie jedynie tego, czego chce Bog?8.

Kluczowym elementem okazuje sie tu by¢ wspoétdziatanie taskiiludz-
kiej woli. Na ten element analogii wolno$ci uwrazliwit Balthasara nie
tylko Anzelm. Ogromny wptyw miat tu tezjego wieloletni mistrziprzy-
jaciel, francuski teolog de Lubac?®. Na powyzsze zagadnienie de Lubac
spogladatw kategoriach relacji natury (ludzkiej) i nadprzyrodzono$ci3®.
W mistrzowskisposéb potrafitnaswietli¢ paradoksalny aspekt omawia-
nego problemu. Wyrazit przekonanie, ze w cztowieku ma miejsce para-
doksalne naturalne pragnienie nadprzyrodzonosci i sytuacje te okreslit
mianem paradoksu cztowieka. Cztowiek, posiadajgc darowang mu od
Boga nature nie tylko cielesng, ale i duchowg jest juz tym samym nakie-
rowany na Boga, cho¢ nie jest w stanie o wtasnych sitach do niego do-
trzeé. Niezbedna jest tu darmowa taska ze strony Bogaiwspoétpracaznig
ze strony cztowieka. Paradoks nie zostaje przez to zniesiony, ale dzieki
tasce wiary cztowiek uzdolniony zostaje do dziatania, ktére z punktu
widzenia samej natury bytoby niemozliwe lub niedorzeczne:

28 H.U. von Balthasar, Chwata. Estetyka teologiczna, t. 2. Modele teologiczne, cz. 1: Od Ire-
neusza do Bonawentury, s. 234.

29 Z Henrim de Lubakiem Balthasar spotkat sie podczas studiéw teologicznych w Fo-
urviére w Lyonie. Spotkanie to miato decydujacy wptyw na jego dalszy rozwdj na-
ukowy: ,W Lyonie, podczas studiowania teologii, spotkanie z Henri de Lubac’iem
zadecydowato o kierunku moich studiéw” (H. U. von Balthasar, O moim dziele, s. 64).
Czytelnika zainteresowanego bardziej szczegdétowym opisem wptywu mysli de Luba-
canaBalthasara odsytamy do: H. U. von Balthasar, W petni wiary, s. 48-62.

30 Por. H. de Lubac, Onaturzeitasce, Krakow 1986, s. 5.
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Zycie w kazdej rzeczywistosci jest tryumfem tego co nieprawdopodobne—nie-
mozliwe. Podobniejestz zywa wiarg. Przenosiona gory—przerywa btedne kregi.
W truciznach znajduje swéj pokarmipostepuje naprzéd, w miare jak przeszkody
pietrza sie najej drodze3!.

Balthasar przejmuje od swojego francuskiego mistrza owg zdol-
no$¢ dostrzegana paradoksu i zgtebiania kryjgcej sie za nim tajemnicy.
W swej Teodramatyce, bardzo gteboko rozwinie problematyke paradok-
su wolno$ci skonczonej, wolnoéci nieskonczonej i ich relacji®2. Szwaj-
carski teolog zwrdci szczegdlng uwage na aspekt trynitarny i wymiar
eschatologiczny catego zagadnienia.

Paradoks wolnosci cztowieka w podporzgdkowaniu swej woli Bogu
madla Balthasara swoje najgtebsze korzenie warchetypicznej postawie
wzajemnego oddania sie os6b w Troéjcy. Prawdziwa wolno$é i szczescie
Trojcy nie polega na niczym nieograniczonej wiadzy i totalnej niezalez-
noéci, lecz wtasnie na bezgranicznym wzajemnym oddaniu:

Bég nie jest tylko wolny w swym samo-posiadaniu i rozporzgdzaniu sobg, ale
ztej samej racji moze w sposéb wolny rozporzadzaé¢ swym bytem w celu dawania
siebie samego. Jako Ojciec daje swg bosko$¢ Synowi, a wraz z Synem udziela jej
Duchowi Swietemu. [...] do szcze$cia wolnoéci absolutnej nalezy dawanie siebie
samego>3.

Do nasladowania tej postawy zachecony jest tez cztowiek—wolnosé
skonczona. Tylko w tej postawie, w ramach analogialibertatis, wolnosé
skoniczona moze przenie$¢ sie dzieki tasce na wyzszy poziom egzysten-
cji: poziom wzajemnej partycypacjiobu tych wolnosciw sobie. Dochodzi
tu wspomniany wyzej wymiar eschatologiczny. Balthasar jeszcze raz
nawigzuje do Anzelmaiwlgcza swa myslwjego wizje eschatologicznego
przeboéstwienia, ktéra jest szczytem i kresem analogii wolnosci:

31 H. de Lubac, Paradoksy i Nowe paradoksy, Krakéw 1995, s. 15.

32 Problematyka ta jest przedmiotem pracy: L. Wotowski, The Paradox of Freedom in the
Theodramatic Reflection of Hans Urs von Balthasar against the Background of the Thought
of Henride Lubac and Jozef Tischner, ,Verbum Vitae” 40 (2022) nr 2, s. 303-333.

33 H.U. von Balthasar, Teodramatyka, t. 2: Osoby dramatu, cz. 1: Cztowiek w Bogu, s. 24.4..
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Poniewazjednak ,doskonata concordia panuje tylko tam, gdzie jednoczy sie ona
widentitasiunitas”, mianowicie w Bozej Troéjcy, to eschatologiczna analogia wol-
no$cimiedzy Bogiemistworzeniem mazosta¢ urzeczywistnionanieinaczej, jak
tylko poprzez taske, jako udziat w Tréjjedynym zyciu, skoro ,Ojciec przytacza
nas do swego wspoétwszechmogacego Syna jako Jego ciato i wspoétdziedzicow
i czyni nas, powotanych w Jego imie, bogami. Bog jest tym, ktéry ubdstwia, ty
natomiast zostaniesz ubostwiony”34.

4. Analogia milosci (analogia caritatis)

W przypadku oméwionej wyzej analogii wolno$ci wspominali$my, iz
Balthasar czerpat gtebokie inspiracje z miedzy innymi my$li Anzelma.
Nie inaczej jest w przypadku analogii mitosSci, choé petna paleta jego in-
spiracjijest oczywiscie duzo szersza. W my$li Anzelma widaé wyraznie
jak obie te analogie $ci$le sie ze sobg t3cza:

Swoje miejsce Anzelm zawsze widzi we wszechmocy mitoéci, ktéra stoi otworem
istaje sie dostepna w doskonatoéci analogia libertatis. Rowniez w swych listach
zawsze wcigga adresatow w owg concordia mitosci, ktéra dla niego uobecnia
Umitowanego mimo wszelkich odlegto$ci: nostrarum conscii sumus conscien-
tiarum de invicem®s.

Mys$l Anzelma, a takze spotkanie ze szwajcarskg mistyczka Adrien-
ne von Speyr stang sie jednymi z gtéwnych bodzcéw sktaniajgcych Bal-
thasara do skierowania swojej uwagi w ramach rozwazan dotyczacych

34 H.U.von Balthasar, Chwata. Estetyka teologiczna, t. 2. Modele teologiczne, cz. 1: Od Ire-
neusza do Bonawentury, s. 234-235. W powyzszym cytacie Balthasar odwotuje sie naj-
pierw do: Anzelm z Canterbury, Epistola de incarnatione verbi, 15 (zob. F.S. Schmitt,
S. Anselmi Cantuariensis archiepiscopi Opera omnia, vol. 2, Roma 1940, s. 33, w. 21-23);
nastepnie do: Anzelmz Canterbury Debeatitudine coelestispatriae, 12 (zob. J. P. Migne,
Patrologiae Cursus Completus. Series Latina, vol. 159, Paris 1854, s. 598A).

35 H.U.von Balthasar, Chwata. Estetyka teologiczna, t. 2. Modele teologiczne, cz. 1: Od Ire-
neuszado Bonawentury, s. 253. Por. Anzelm z Canterbury, Epistola 4 (zob. F. S. Schmitt,
S. Anselmi Cantuariensis archiepiscopi Opera omnia, vol. 3, Edinburg 1944, s. 104, w. 21).
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mitosci na zagadnienie tajemnicy trzech dni paschalnych, a zwtaszcza
tajemnicy Wielkiego Pigtku i Wielkiej Soboty3®.

Zaczat trzeba od tajemnicy Wielkiego Pigtku. W samym jej centrum
jasnieje paradoks krzyza, a w ramach analogia caritatis wyswietlony
zostaje ogrom niepodobienstwa pomiedzyludzkim, pelnym nienawisci
pragnieniem pomsty, a Boskim, pelnym mito$ci pragnieniem zbawie-
nia. Balthasar cytuje tu Anzelma dostownie:

O wspaniaty krzyzu! Okrutnicy nie byli w stanie uczyni¢ nic poza tym, na co
Ten pozwoli w swej madrosci. Tamci dziatali, by potepi¢ Zbawiciela, On zas, aby
zbawié potepionych®”.

W kontekscie paradoksu krzyza Balthasar zwraca uwage na bardzo
wazny aspekt mitosci, ktéry doéé rzadko jest doceniany i podkres$lany.
Chodzi tu o aspekt postuszenstwa. To wiasnie na krzyzu objawia sie ab-
solutnie doskonate postuszenstwo Chrystusa, Syna Bozego wobec Boga
Ojca. Owe postuszenstwo Balthasar okresla czesto mianem fides Chri-
sti—wierno$cig Chrystusa®®. Polega ona nabezwarunkowym stawianiu
na pierwszym miejscu Boga Ojca (,,Jemu samemu stuzy¢ bedziesz” —tk
4, 8)ijego woli (,nie moja wola, lecz Twoja niech sie stanie” —tk 22, 42).

Na krzyzu postuszenstwo Jezusa jest najdoskonalszym wzorem za-
wierzeniaiukochania Boga Ojca, ajednocze$nie okazania bezgranicznej
mitosci wzgledem czlowieka. Dlatego wtasnie na krzyzu peka wszelki
czysto-ludzki ksztatt mitosci, zostaje oczyszczony i podniesiony do mi-
loéci niepojetej, najwyzszej, ktora jest mitoScig samego Boga. Jednym
stowem na krzyzu w osobie Chrystusa realizuje sie analogia caritatis
w pelnym tego stowa znaczeniu.

36 Adrienne von Speyr Balthasar spotkat na przetomie lat 30. i 40. XX wieku w Bazylei.
Tam stal sie powiernikiem jej wizji mistycznych, w ktérych kluczows tematyka jest
misterium Wielkiej Soboty. Wiecej na temat spotkania i wzajemnego wptywu na sie-
bie obu tych postaci zobacz: H. U. von Balthasar, W petni wiary, s. 63-67.

37 H.U. von Balthasar, Teodramatyka, t. 2: Osoby dramatu, cz. 1: Cztowiek w Bogu, s. 250.
Cytat oryginalny: Anzelm z Canterbury, Oratio 4 (zob. F.S. Schmitt, S. Anselmi Cantu-
ariensis archiepiscopi Opera omnia, vol. 3, s. 11, w. 10-19).

38 Por. H.U. von Balthasar, W petni wiary, s. 40-41.
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Ale Balthasar nie zatrzymuje sie na Wielkim Pigtku, idgc dalej tropem
Anzelma poglebia te mys$l, zanurzajac sie stopniowo w tajemnicy Wiel-
kiej Soboty:

O ukrytamocy polegajacanatym, ze wiszacy na krzyzu cztowiek podnosiz wie-
kuistej $mierci; ze przygwozdzony do drzewa cztowiek odcigza Swiat przygwoz-
dzony do wiekuistej §mierci; Ze potepiony z przestepcami cztowiek ratuje ludzi
potepionych z diabtem3°.

To ostatnie zdanie wprowadza nas w rzeczywisto$¢ sobotniego zej-
Scia Zbawiciela do otchtani. Juz i tak mocno nacechowana paradoksal-
noécig mitos¢ okazana wcezesniej grzesznikom na krzyzu, zaczynateraz
przyjmowac jeszcze bardziej paradoksalny, graniczacy juz z absurdem
ksztalt: posuwa sie do zejscia do piekiet i, ratowania potepionych”. Bal-
thasar twierdzi nawet, iz w swej modlitwie rowniez Anzelm schodzi
tam w §lad za Zbawicielem:

Miejsce, z ktérego Anzelm modli sie, to stan bycia zgubionym, piekto jako egzy-
stencjalna rzeczywisto$é. [...| Anzelm niechybnie stale zajmuje tam swe miejsce
itam zstepuje w swym cierpieniu Chrystus, zstepuje taska, by wybawié cztowie-
ka.,Bognie potrzebowat cierpliwego znoszenia takiego mozotu, ale cztowiek po-
trzebowat go, by w ten sposéb zostaé pojednanym z Nim. To nie Bég potrzebo-
wat tak sie upokorzyé, to cztowiek potrzebowat by¢ wyciggniety z najgtebszego
piekta”4°,

Kiedy mowa o tajemnicy Wielkiej Soboty i o paradoksie zej$cia do pie-
kiet, na pierwszy plan wysuwa sie wspomniany wyzej wptyw na Baltha-
sara mistycznych wizji Adrienne von Speyr. Jednym z podstawowych
impulséw teologicznych, jakie Balthasar przejmuje od szwajcarskiej mi-

39 H.U. von Balthasar, Chwata. Estetyka teologiczna, t. 2. Modele teologiczne, cz. 1: Od Ire-
neusza do Bonawentury, s. 250. Cytat oryginatu: Anzelm z Canterbury, Meditatio 3
(zob. F.S. Schmitt, S. Anselmi Cantuariensis archiepiscopi Opera omnia, vol. 3, s. 84-85,
w. 22-26).

40 H.U. von Balthasar, Chwata. Estetyka teologiczna, t. 2. Modele teologiczne, cz. 1: Od Ire-
neuszado Bonawentury, s. 250. Por. Anzelmz Canterbury, Meditatio 3 (zob.F. S. Schmitt,
S. Anselmi Cantuariensis archiepiscopi Opera omnia, vol. 3, s. 86, w. 65-68).
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styczki jest wzbogacenie duchowo$ci ignacjanskiej, wyniesionej przez
niego z formacji jezuickiej, o duchowo$é Janowaq:

To Adriennevon Speyrwskazatarealizujgcg sie droge od Ignacego do Janaiprzez

to potozyta podwaliny pod wiekszo$é tego, co zostato przeze mnie opublikowane

od roku 194.0. Jej dzieta i mojego nie da sie oddzieli¢ ani psychologicznie, ani filo-
zoficznie—dwie potowy cato$ci, ktérej centrum stanowi jedno zatozenie®!.

Z punktu widzenia obecnych rozwazan kluczowym punktem mi-
stycznej wizji von Speyr jest zanurzenie grzesznika w tasce zastepczego
cierpienia Chrystusa, osiggajace swoje apogeum w wydarzeniach pasyj-
no-paschalnych. Punkt kulminacyjny kenozy Chrystusa, stajacy sie
punktem kulminacyjnym mito$ci Boga do cztowieka, to moment zejscia
Zbawiciela na dno czelusci piekielnej. W tym sensie pogltebiona zostaje
klasyczna parabola kenotyczna z Listu §w. Pawta do Filipian (Flp 2, 6-11),
ktoérej apogeum osiggniete byto na etapie $mierci krzyzowej.

Istnieje réznica pomiedzy tajemnicg Wielkiego Pigtku i Wielkiej So-
boty. W omawianym ujeciu polega ona na tym, iz w Wielki Pigtek Chry-
stus, ogotacajac sie ze wszystkiego co posiada, tgcznie z zewnetrznie
postrzegang godnoscig, i podejmujac wstawienniczg meke na krzyzu,
aktywnie bierze na swe ramiona grzech catego Swiata i swa aktywna za-
stugg dokonuje jego zbawienia. Natomiast w tajemnicy Wielkiej Soboty,
w rozumieniu wizji von Speyr, Chrystusidzie o krok dalej, wyzbywa sie
nawet swej wiasnej aktywnoscii w catkowicie biernym postuszenstwie
Ojcu zawierza mu sie do konca, zstepujgc do czelusci piekiet i solidary-
zujgc sie z losem tych, dla ktérych pozornie nie ma juz zadnej nadziei.
W ten sposéb Chrystus odkrywa przed najbardziej zatwardziatymi
grzesznikami prawdziwy obraz niecofajgcego sie przed niczym w oka-
zywaniu swej mitosci Boga:

W te ostateczno$é [§mierci] zstepuje umarty Syn, juz nie dziatajac, lecz od chwili
Ukrzyzowania pozbawiony wszelkiej mocy i wtasnej inicjatywy, jako ten, kto-
rym rozporzadzono, jako ponizony do czystej materii, bezgranicznie postuszny,
niezdolny do zadnego czynnego solidaryzowania sie, a c6z dopiero do jakiego-

41 H.U.von Balthasar, Omoim dziele, s. 64.
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kolwiek ,nauczania” umartych. Jest razem z nimi (lecz z najwiekszej mitosci)
umarty. Zaktoéca przez to absolutng samotnos¢, do ktérej dazy grzesznik: ten
grzesznik chce by¢ daleko od Boga, chce by¢ przez Niego potepiony, a odnajduje
w swojej samotnos$ci Boga, lecz Boga w absolutnej bezsile mitosci, solidaryzuja-
cegosienieprzewidzianie wnie-czasiez tym, ktéry siebie potepia. Stowa psalmu

~jeste$ przy mnie, gdy sie w Szeolu potoze” (139, 8) otrzymujg przez to zupeinie
nowy sens*2,

Balthasar zwraca przy tym uwage na podstawowga motywacje u von
Speyr. Cala ta interpretacja wydarzen paschalnych ma na celu podkre-
Slenie glebiiogromu mito$ci Boga do cztowieka, azatem réwniezifaktu,
ze w zyciu czlowieka najwazniejszym, a nawet jedynie wiarygodnym ar-
gumentem jakiegokolwiek dziatania moze by¢ tylko mitos¢:

Czytelnik bedzie musiatjednak przyznaé, ze Duch Swiety rzadko obdarzat swoj
Koscidttak wielkgizbawczgintuicjgjak tawtadnie, ktéraréwniez tutaj pozwala
zastosowac teologiczng zasade: godna wiary jest tylko mito§é*s.

Dlatego tez w 1963 roku, wydajac w tym czasie kolejne tomy Chwaty,
Balthasar publikuje osobng ksigzke pod takim wtaénie tytutem: Wia-
rygodna jest tylko mitos¢ (Glaubhaft ist nur Liebe). Jednym z najwazniej-
szych—z punktu widzenia obecnych rozwazan—przyswiecajacych mu
motywow byta cheé¢ unaocznienia koniecznoéci przekraczania przez
cztowieka w ramach analogia caritatis sztywnych ram mito$ci ludzkiej
iotwierania sie na petng nieintuicyjnych wyzwan i paradokséw mitosé
prawdziwag:

Spotykajgc sie z mitoécig Bozg w Chrystusie cztowiek dowiaduje sie nie tylko,
czym jest mito$¢, dowiaduje sie zarazem niezbicie, ze on, grzesznik i samolub,
nie ma prawdziwej mitosci. [...]. Wtaénie oko w oko z Ukrzyzowanym ujawnia sie
bezdenny egoizm tego, co zwykliSmy nazywa¢ mito$cia; zapytani, z najwyzsza
powagg odpowiadamy NIE na to, na co Chrystus z mito$ci méwi TAK, [...] Dlate-
go Bog nie pyta grzesznikdéw, czy zgadzajg sie na krzyz; potrzebna Mu jest tylko

42 H.U. von Balthasar, W petni wiary, s. 65.
43 H.U. von Balthasar, W petni wiary, s. 567.
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zgoda mitujgcych na rzecz najokropniejsza, na §mieré¢ Ukochanego (J 12, 7; por.
tk1,38;J20,17)*4

Zakonczenie

Jak stusznie zauwaza Guerriero w swej monografii na temat Balthasara,
koronne dzieto szwajcarskiego teologa, czyli Trylogia, nie otrzymata od
swojego autora tytutu. Guerriero stawia nawet do$¢ ciekawg hipoteze
dotyczaca ewentualnej przyczyny:

Trylogia Balthasara nie ma cato$ciowego tytutu. Ta osobliwo$¢, ktéra zmusza
autora do kilkakrotnych opiséw, nie moze nie mie¢ znaczenia. Tym bardziej ze
raczej trudno przypisac to czystemu zapomnieniu Balthasara. Zbyt biski byt mu
wzdr Kirchliche Dogmatik Bartha, awiec brak tytutu moégtby wynikac wtasnie ze
wzgledu na dzieto przyjaciela®s.

Co ciekawe, pomimo tej obserwacjii hipotezy, biograf Balthasara po-
zwala sobie jednak nada¢ tytut koronnemu dzietu szwajcarskiego mi-
strza, nazywajac je Trylogiq mito$ci*6. Do podobnego wniosku dochodzi
w swej syntetycznej prezentacji Trylogii Kehl. Nie posuwa sie wprawdzie
do nadania jej tytutu, ale wskazuje na jej tematyczne centrum. W cen-
trum Trylogii, a nawet szerzej, w centrum teologii znajduje sie Teodra-
matyka, a w centrum Teodramatyki—mitosé:

Stad teodramatyka musiznajdowacé sie w centralnym puncie teologii[...] Dobro¢
Boga, z ktérg stykamy sie realnie w Jego historycznym dziataniu, w praktyce zy-
ciaid$mierciJezusa, jest przeciez wtasciwg trescig daru Objawienia; Jego chwata
i Jego prawda opierajg sie na wolnosci, w ktérej nas mituje i wtgcza w swojg mi-
to§é”.

Analizujgc w niniejszym artykule cztery kategorie analogii, jakie
wykorzystuje w swej Trylogii Balthasar i rozwazajgc towarzyszgce im

44 H.U.von Balthasar, W petni wiary, s. 132-136.

45 E. Guerriero, Hans Urs von Balthasar. Monografia, s. 349.

46 Por. E. Guerriero, Hans Urs von Balthasar. Monografia, s. 257.
47 H.U. von Balthasar, W petni wiary, s. 70.
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paradoksy, mozna byto zauwazy¢ rysujacy sie w naturalny sposéb wzra-
stajacy porzadek. U podstaw catej konstrukeji lezy analogia entisizwig-
zany z nig paradoks jedno$ci-wielo$ci. W nastepnym kroku pojawia sie
analogia fidei i chrystologiczny paradoks universale concretum. Kolejny
krok to analogia libertatis i zwigzane z nig paradoksy relacji wolnos¢
skoniczona-wolno$é¢ nieskonczona. I wreszcie na szczycie catej tej kon-
strukcji ukazuje sie analogia caritatis, jasniejaca paradoksem mitosci
objawionej w krzyzu i zejSciu do piekiet i prowadzgca do konstatacji, iz
~wiarygodna jest tylko mito$é¢ 48,

Nie spos6b wiec nie zgodzié sie z powyzszymi opiniami. Mito$é, ktéra
stanowi szczytowy punkt analogicznej mysli Balthasara i zmusza go do
refleksji nad najgtebszymi paradoksami wiary, zdaje sie w istocie nada-
wac najglebszy ton rozbrzmiewajgcy w jego koronnym dziele, ktére
mozna okre$li¢ mianem Trylogii analogiiiparadoksumitosci.
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Abstract

Death in the Age of Pandemic. An Analysis of Experiencing the Phenomenon of
Death in Terms of Existentialism

The coronavirus (COVID-19) pandemic, which spread throughout the world in 2020,
has painfully confronted modern human with the experience of death and loss. The
threat toone’sown lifeand the passing of relatives defeated by aterminalillness have
becomeatraumatic fact formany people, forcing them to askagain the question about
themeaningoflifeand death. Canthisquestion be addressed today from the perspec-
tive of existentialism? It was within this philosophical trend that two main approach-
es were born—atheistic and Christian—proposing a certain way of understanding
the condition of a person affected by the drama of death. This article, based on the
reflections of selected representatives of both directions and on the method of their
systematic analysis, is an attempt to describe the existential situation of man during
a pandemic and to answer the question of what the experience of death may bring to
hisunderstanding oflife. In this context, the article shows the value of the Christian
concept of God’s self-giving in Christ.

Keywords: existentialism, pandemic, death, loss, meaning of life

Abstrakt

Smieré w dobie pandemii. Analiza przezywania zjawiska $mievci w ujeciu
egzystencjalizmu

Pandemia koronawirusa (COVID-19), ktéra w2020 rokurozlata sie na caty §wiat, wbo-
le$nie skonfrontowata wspoéiczesnego cztowieka z doSwiadczeniem $mierci i straty.
Zagrozenie wlasnego zycia oraz odej$cie oséb bliskich, pokonanych przez §miertelng
chorobe, dlawielu stato sie wydarzeniem traumatycznym, ktére zmusza do ponowne-
gopostawieniapytaniaosenszyciai$mierci. Czy moznazmierzy¢sieztym pytaniem,
przyjmujac perspektywe filozoficznego egzystencjalizmu? To wla$nie w ramach tego
nurtuzrodzity sie przeciez dwa gtéwne podej$cia—ateistyczneichrzescijanskie—pro-
ponujgce pewien sposéb rozumienia kondycji cztowieka dotknietego dramatem
$mierci. Niniejszy artykul, opierajac sie na refleksji wybranych przedstawicieli obu
kierunkoéw i metodzie jej systematycznej analizy, stanowi prébe opisu egzystencjal-
nej sytuacji cztowieka czaséw pandemii oraz odpowiedzi na pytanie, co doswiadcze-
nie $mierci moze wnies¢ dojego sposoburozumieniazycia. W tym kontekscie artykut
ukazuje warto$é chrzes$cijanskiej koncepcji samoudzielenia sie Boga w Chrystusie.

Stowa kluczowe: egzystencjalizm, pandemia, $§mier¢, strata, sens zycia
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Powiedzenie, ze $§mier¢ to jedyna w tym $wiecie pewna rzecz, urosto

juz do rangi swoistego sloganu artykutowanego sentencjonalnie przy
réznego rodzaju okazjach. Byé moze to jeden ze sposobdw, w jaki wspot-
czesny czlowiek préobuje oswajaé sie nieco z jej nieuchronno$cia, radzié¢
sobie z egzystencjalnym lekiem, ktéry generuje, i z dojmujacym poczu-
ciem bezradnoéci. Smieré uchwycona w bezpieczne jezykowe formuty,
sympatycznie ujeta i efektownie wyrazona w btyskotliwej wypowiedzi

staje sie jakby bardziej swojska, naturalna—bardziej przyjazna i obta-
skawiona, a przez to mniej grozna. Czy to jednak wystarczy? Stynne

stwierdzenie Epikura: ,,Smieré, najstraszniejsze z nieszczeéé, weale nas

nie dotyczy, bo gdy istniejemy, §mier¢ jest nieobecna, a gdy tylko $§mier¢

sie pojawi, wtedy nasjuznie ma”™, brzmijak policzek wymierzony jej he-
gemonii—tylez efektowny, co nieskuteczny. Ale—zapyta kto§—czy dla

wielu rady Epikura nie sg wlaénie stuszng odpowiedzig na groze $mier-
ci? Czy nie doktadnie tak nalezy zy¢, jakby jej nie byto? ,Przeto owo

niezbite przekonanie, ze §mier¢ jest dla nas niczym—pouczat przeciez

Epikur—sprawia, ze lepiej doceniamy §miertelny zywot, a przy tym nie

dodaje bezkresnego czasu, leczwybijanam zglowy pragnienie nie§mier-
telno$ci. W istocie bowiem nie ma nic strasznego w zyciu dla tego, kto

sobie dobrze uswiadomil, ze przestaé zy¢ nie jest niczym strasznym”2,
Owszem—mozna by na to odpowiedzie¢ —ale czy w §mierci o taka tylko

trwoge chodzi?

Z pewnoS$cig stowa Epikura pozwalajg wielu radzié¢ sobie jako$ ze
Swiadomoécig, ze kazdy dzien przybliza do owego nic; pomagajg w pe-
wien sposéb zy¢ tak, aby nie ulec mrocznemu dyktatowi tego spotkania.
Sek w tym, ze to nie jedyny aspekt $§mierci, o ktéry w $mierci chodzi.
Jej wymiar egzystencjalny odstania sie bowiem nie tylko w doswiad-
czeniu umierania wtasnego ja, ale takze w fenomenie §mierci drugie-
go—zwtlaszceza kogo$ bliskiego. ,Twoja §mier¢—pisze Ireneusz Ziemin-
ski—jest mi dana jako fakt w §wiecie oraz gleboko mnie angazujgce
przezycie egzystencjalne; chociaz moge wobec niejzachowac poznawczy
dystans, analogiczny do $mierci innych ludzi, to jest ona dla mnie réw-
nie wazna jak Smier¢ wiasna. Mojg $mierc¢ postrzegam jako zdarzenie,

1 D. Laertios, Zywoty ipoglgdy stynnych filozoféw, ttum. I. Kroniska, K. Le$niak, W. OI-

szewski przy wspoétpracy B. Kupisa, Warszawa 1982, s. 645.
2 D. Laertios, Zywotyipoglady stynnych filozofow, s. 645.
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ktoére, chociaz nieuchronne, jest zawsze przede mna, nalezac do przy-
sztosci; tymezasem Twoja Smieré moze by¢ mi dana we wszystkich wy-
miarach czasu. O ile wiec mojg §mierc¢ postrzegam jako nigdy aktualnie
nieurzeczywistniong mozliwo$¢, o tyle Twoja $mieré moze byé midana
jakozdarzenierealne. Stad moja $mieré nigdy nie jest przedmiotem mo-
ich przedstawien [...], Twoja natomiast moze staé sie¢ przedmiotem mojej
percepcji”3. Nie tylko zresztg percepcji, ale takze egzystencjalnego do-
Swiadczenia—zwtaszcza w doznaniu straty. Ono wlasnie jawi sie jako
jeden z najbardziej bolesnych aspektéw umierania.

1. Smier¢ jako sytuacja graniczna

W opublikowanym w 2020 roku raporcie Programu Narodéw Zjedno-
czonych ds. Rozwoju, zatytutowanym: 2020 Human Development Per-
spectives. COVID-19 and Human Development: Assessing the Crisis, Envi-
sioning the Recovery, mozna znalezé nastepujgce stwierdzenie:

Organizacja Narodéw Zjednoczonych nazwata pandemie COVID-19 ,najwiek-
szym testem, z jakim mieli$my do czynienia od czasu powstania ONZ”, wyja-
$niajac, ze jest to coé wiecej niz stan zagrozenia zdrowia—to kryzys systemowy,
ktory juz dotyka gospodarki i spoteczenstwa w bezprecedensowy sposéb”.

Nie chodzito przy tym, oczywisScie, o jedna zwielu choréb, ktérej wptyw
na funkcjonowanie spoteczno-ekonomiczne okazat sie by¢ akurat szcze-
gblnie brzemienny w dalekosiezne, negatywne skutki. Cho¢ autorzy ra-
portu na etapie jego tworzenia nie dysponowali jeszcze kompletnymi
danymi ukazujacymi cate problemowe spektrum rozwoju pandemii,
moglijednak bez najmniejszej watpliwos$ci wykazaé, zetym, cozdniana
dzien wsposdb corazbardziejdramatyczny napedzato wielowymiarowy
pandemiczny kryzys, bylo intensyfikujgce sie niebezpieczenstwo utraty

3 1. Zieminski, Twoja $mier¢: préoba eksplikacji doSwiadczenia $mierci, w: Filozofia
as$mieré, red. M. Wojtowicz, W. Kania, Wydawnictwo FHU Kopalnia Skarbéw, Kato-
wice 2007, s. 35.

4 2020 Human Development Perspectives. COVID-19 and Human Development: Assessing
the Crisis, Envisioning the Recovery, collective study United Nations Development Pro-
gramme, New York 2020, s. 4.
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zycia. Stato sie ono na tyle powazne, ze sparalizowato funkcjonowanie
catych sektoréw gospodarki, generujgc napiecia, ktérych dtugofalowe
skutki wcigz jeszcze trudne sg do oszacowania. Raport wykazywat, ze
juz od potowy maja 2020 roku liczba dziennych zgonéw w wyniku CO-
VID-19 przewyzszata liczbe §miertelnych przypadkéw z powodu takich
czestych przyczyn, jak malaria, samobéjstwa, wypadki drogowe, czy
HIV lub AIDS. Co wiecej, tylko w kwietniu 2020 roku COVID-19 spo-
wodowat prawie 200 tysiecy zgondéw?®. Nikt wéwczas nie zdawat sobie
jeszcze do konca sprawy z tego, jak bardzo ta liczba miata w nastepnych
miesigcach wzrastacé.

Wirus, ktéry w koncéwce 2019 roku na niepokojaca skale rozprze-
strzenial sie juz poza okolicami chinskiego miasta Wuhan, gdzie pande-
mia miata swoéj poczatek, wkréotce zdominowat §wiat, wywotujac cho-
robe, ktéra doprowadzita do Smierci miliony istnien ludzkich, a jeszcze
wiekszg ilo$¢ skonfrontowata z doswiadczeniem straty bliskich oséb.
Dzi$§ mozna zaryzykowa¢ twierdzenie, ze zycie po pandemii nie bedzie
juztakie samo—ze Swiat w pewien sposéb stat sie inny. Po pierwsze, dla-
tego ze ludzie nauczyli sie zy¢ w nowy sposdéb—jeszcze bardziej w sieci
niz wrealu, w systemie wirtualnych spotkan zamiast w bezposrednim
kontakcie, chetniej w matych grupach niz w duzych wspoélnotach, cze-
$ciej wizolacjiniz wrelacji. Po drugie, poniewaz na niespotykang dotad
skale otarlisie o krucho$é¢ zycia—bgdzdoswiadczajgc kryzysu wiasnego
zdrowia nadszarpnietego przez szalejacy wirus, badz tez kryzysu zdro-
wia drugiego cztowieka—waznego i bliskiego—az po jego Smieré¢. Oczy-
wiscie, choroba i §mier¢ to nieodtgczne towarzyszki ludzkiej kondycji
izawsze naprzestrzenidziejow cztowiek miatz nim do czynienia, spoty-
kajac kazda z nich osobiscie. A jednak chyba po raz pierwszy od czaséw
drugiej wojny Swiatowej, w tym samym czasieiw tak r6znych miejscach
ludzie na tak wielka skale umierali z tego samego powodu. Co wiecej,
mozna nawet pokusi¢ sie o teze, ze ta nowa, globalna wojna z wirusem
uwieluwywotata niemniejsze traumy i poczucie zagrozenia niz wielkie
dwudziestowieczne konflikty, cho¢ moze w nieco inny sposéb przezy-
wane. Wszystko to sktania do postawienia pytania o specyficzng nature
owego egzystencjalnego do$wiadczenia. Bo ze jest ono wiaénie takie—ze

5 Por. 2020 Human Development Perspectives, s. 4.

77



Aleksander Ryszard Banka

nie przebiega na poziomie zwyktych sytuacyjnych zdarzen, ale gteboko

angazuje najgtebsze zasoby ludzkiej egzystencji—to pokazuje rozmiar
zmian w sposobie przezywania siebie i §wiata przez cztowieka doby pan-
demii. Skojarzenie z wojng nie jest tu przypadkowe. Wszak to wtaénie

w kontekscie dwoéch najwiekszych konfliktéw zbrojnych dwudziestego

wieku (pierwszej i drugiej wojny $§wiatowej) najintensywniej rozwijata

sie refleksja nad egzystencjalnym do$wiadczeniem cztowieka. W niej

wtasnie szczegdlnie dojmujgco wybrzmiewato pytanie o dramat §mier-
ciistraty. Czy wiec dzi$, po okoto stu latach, te same pytania, paradok-
salnie, nie wybrzmiewajg znéw z podobng sitg—tym razem w nowym,
pandemicznym kontek$cie? Moze wiec warto §wiadomie postawié je na

nowo w calej ich egzystencjalnej specyfice.

Racje miat Karl Jaspers piszgc swego czasu, ze ,je$li filozofowanie jest
naukg umierania, to ta wlasnie umiejetno$é jest warunkiem prawdzi-
wego zycia. Uczy¢ sie zy¢iumieé umieraé tojednoito samo”®. Nie chodzi
tubynajmniej wytgcznie o zgrabng formute jezykowsq. Jaspers, ktérego
dzieto Psychologie der Weltanschauungen z 1919 roku uznawane zostato
przez wielu za prace inicjujgcg egzystencjalizm?, nie uprawia filozofii
teoretycznej, pozwalajacej sobie na luksus bezpiecznego oderwania od
rzeczywisto$ci i rozkwitu w wyizolowanej przestrzeni gabinetu. Prze-
ciwnie, dla niego filozofia organicznie wigze sie z zZyciem —ze sposobem,
w jaki cztowiek jest tym, kim jest, przezywajac swe cztowieczenstwo
w konkrecie egzystencji. ,Zada sie od filozofa—podkresla Jaspers—by
zytzgodnie ze swojg naukg. Ale to zdanie znieksztatca to, co miato wyra-
zac. Gdyz filozof nie naucza przepiséw, pod ktére podpadatyby poszcze-
gbélne przypadki w realnym istnieniu—tak jak rzeczy podpadajg pod
kategorie ustalone empirycznie, a stany faktyczne pod normy prawne.
Mysli filozoficzne nie dajg sie stosowaé, raczej same sg rzeczywistoscia,
o ktérej mozna by powiedziec¢: speiniajac te mysl cztowiek dopiero zyje
ijestsoba|...]. Stad nierozdzielno$é filozofowaniaibycia cztowiekiem”8,

6 K.Jaspers, Wprowadzenie do filozofii, ttum. A. Wotkowicz, Wydawnictwo Siedmiorég,
Wroctaw 1998, s. 86.

7 Por. T. Gadacz, Historia filozofii XX wieku, t. 2: Neokantyzm, filozofia egzystencji, filozo-
fiadialogu, Wydawnictwo Znak, Krak6w 20009, s. 421; R. Rudzinski, KarlJaspers o czto-
wiekuihistorii, w: Filozofia XX wieku, t. 1, red. Z. Kuderowicz, Wydawnictwo Wiedza
Powszechna, Warszawa 2002, s. 221.

8 K. Jaspers, Wprowadzenie do filozofii, s. 87.
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nierozdzielno$c¢ tak dalece posunieta, ze podstawowe sytuacje zyciowe,
wplywajgce na sposéb przezywania przez cztowieka egzystencji, staja
sie poczatkiem filozofii, ta za§—urzeczywistnieniem w dziejach jego
cztowieczenstwa®. Jaspers owe fundamentalne sytuacje nazywa gra-
nicznymi, twierdzac, ze wtasnie w nich nastepuje rozjasnianie egzysten-
¢jil®. Jaspers proponuje:

Upewnijmy sie teraz co do naszego potozeniajako ludzi. Istniejemy zawsze w sy-
tuacjach. Sytuacje sie zmieniajg, pojawiajg sie rézne okazje. Stracona okazja ni-
gdy nie wraca. Ja sam moge przyczyni¢ sie do zmiany sytuacji. Ale sg sytuacje
niezmieniajgce swejistoty, nawet gdy zmieniajg sie ich chwilowe przejawy, aich
przemozng site spowijajg rozne zastony: musze umrzec¢, musze cierpie¢, musze
walczy¢, podlegam wtadzy przypadku, nieuchronnie wiktam sie w wine. Te
podstawowe sytuacje naszego istnienia nazywam sytuacjami granicznymi. To
znaczy: nie mozemy wyj$¢ poza te sytuacje, nie mozemy ich zmienié. Uswiado-
mienie sobie tych sytuacji jest, po zdumieniu i watpieniu kolejnym, gtebszym
zrodtem filozofiill.

Dlaczego tak sie dzieje? Poniewaz sytuacje graniczne, a wérdd nich
$mier¢ jako doSwiadczenie szczegdlne, majg te wyjagtkows wlasciwosé,
ze mogg prowadzié¢ do autentycznego ,bycia sobg”'2. Mogg, poniewaz,
Jaspers zwraca uwage na fakt, ze kluczowa staje sie ludzka reakcja na
sytuacje graniczne, ktéra, sprowadza sie bgdz do ich maskowania, bagdz
tez, jesli pojelisSmy je naprawde, do rozpaczy i odrodzenia: stajemy sie
sobg dzieki przemianie naszej Swiadomos$ci bytu”'3. To wtasnie jest
w przekonaniu Jaspersa owo ,rozja$nianie egzystencji”, a w jego efek-
cie ,bycie sobg” (Selbstsein), jako wtasciwosé, ktérej, jak pisze Roman
Rudzinski,

jednostka nie ma stale, lecz ktérg moze posigéé¢ dzieki aktywnosci filozoficznej,
ktorawtasnie w swej istocie stanowi poszukiwanie siebie samego. Kategoria ,by-

9 Por. K. Jaspers, Wprowadzenie do filozofii, s. 8-9.

10 Por. T. Gadacz, Historia filozofii XX wieku, t. 2, s. 372.

1 K. Jaspers, Wprowadzenie do filozofii, s. 13.

12 Por. R. Rudzinski, KarlJaspers o cztowieku ihistorii, s. 227.
13 K. Jaspers, Wprowadzenie do filozofii, s. 13.
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cia sobg” zawiera treSci w pewnej mierze analogiczne do kategorii , egzystencji
autentycznej” uinnych egzystencjalistéw, a takze do kategorii,,osoby” w perso-
nalizmie chrze$cijanskim?!.

Paradoksalnie, wta$nie §mier¢, a doktadniej glteboko w niej egzystu-
jace doSwiadczenie straty cztowieka moze by¢ droga do urzeczywistnie-
nia wjego zyciu petni owego bycia sobg. Jak to mozliwe?

Wedtug Jaspersa:

Sytuacje graniczne [...] ukazujg mi kleske. Céz mam poczaé w obliczu tej abso-
lutnej kleski, ktérej nie sposéb ignorowaé, uczciwie uobecniajgc sobie owe sytu-
acje? Rada stoika, by ograniczy¢ sie do wtasnej wolnoéci, jaka daje niezaleznosé

my$lenia, nie moze nas zadowoli¢ [...]. Ze zrodia, jakim sg sytuacje graniczne,
wyptywa zasadniczy impuls, ktéry w klesce kaze szukaé¢ drogi do bytu. Decydu-
jacyjestdlacztowieka sposob, wijakidoswiadcza kleski: czy pozostaje przed nim

ukrytaidopieroukresupowalagositg faktu, czy tez cztowiek potrafi postrzegaé

kleske bez masek, uobecnia¢ jg sobie jako statg granice swego istnienia; czy sam

siebie uspokaja, chwytajac sie jakié fantastycznych rozwigzan, czy tez uczciwie

przyjmuje kleske milczac w obliczu niewyja$nialnego. Sposéb, w jaki cztowiek
do$wiadcza kleski, rozstrzyga o tym, kim sie staje?®.

Czy jednak $mieré¢ w dobie pandemii, jej powszechno$é, nagty i pod-
stepny charakter, zagrozenie, ktérez sobg niesieibezmiar pustki, ktory
pozostawia, moze pomoéc cztowiekowi staé sie bardziej sobg? Egzysto-
wacé bardziej autentycznie? Tak, pod warunkiem, Ze nie zacznie przed
$miercig uciekaé, maskujgc jej przerazajace oblicze. Franz Rosenzweig,
czolowy przedstawiciel zydowskiego nurtu filozofii dialogu, w swym
gléwnym dziele Gwiazda Zbawienia, ktére ukonczyt w1919 roku—wtym
samym czasie, co Jaspers Psychologie der Weltanschauungen—pisat:

Wszystko, co $miertelne, zyje w tym leku $mierci, kazde nowe narodziny po-
wiekszajg lek o nowa podstawe, gdyz powieksza sie liczba $miertelnych. £.ono
niezmordowanej ziemi rodzi wciaz nowe istoty i kazdy wydany jest $mierci,
kazdy czeka z trwogg i drzeniem dnia swej podrézy w ciemnos¢ [...]. Trzeba bez

14 R. Rudzinski, Karl Jaspers o cztowieku i historii, s. 227.
15 K. Jaspers, Wprowadzenie do filozofii, s. 14-15.
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watpienia, by cztowiek wystgpit kiedy$ w swym zyciu [...]; musi kiedy$ poczué
swa straszng biede, samotno$¢ioderwanie od catego Swiata i przez noc sta¢ oko
w oko wobec Nicoéci. Lecz ziemia zndéw upomina sie o niego [...]. Dane jest mu
inne wyjécie z przesmyku Nico$ci niz ten upadek w rozwartg otchtan. Cztowiek
nie powinien odrzucaé od siebie leku przed tym, co ziemskie, powinien pozostaé
w trwodze $mierci®é.

2. Trwoga, ktéra ujawnia nicosé

Céztakiego kryje sie w owej trwodze, ze nalezatoby w niej pozostaé? Czy
poza prosta analogia z trwogg czlowieka czaséw pandemii ma ona w so-
bie cokolwiek istotnego do zaoferowania ludzkiej egzystencji? Przed jej
sprowadzaniem do roli przelotnego nastroju przestrzegal swego czasu
Martin Heidegger, zaliczony przez Jeana Paula Sartre’a do grona czoto-
wych egzystencjalistow ateistycznych'”. ,Heidegger—zaznacza Tadeusz
Gadacz—ktoéry napisat bardzo krytyczng recenzje pracy swego starsze-
go kolegi [Jaspersa—A.R. B.] Psychologie der Weltanschauungen, mogt
zainspirowac sie niektérymi jej ideami, takimi jak mozliwo$¢ bytowa-
nia autentycznego i nieautentycznego oraz mozliwo$é sytuacji granicz-
nych”8, Piszgc o trwodze, Heidegger stawia pytanie:

Czy ludzka przytomno$¢ popada czasem w taki nastréj, w ktérym staje wobec
nicoéci samej? Jest to mozliwe—odpowiada—i rzeczywi$cie ma miejsce, choé
rzadkoitylko chwilami, w owym fundamentalnym nastroju, jakim jest trwoga.
Trwogi tej nie utozsamiamy z bardzo czestg trwozliwoécia, ktéra nalezy tylko
w istocie do zbyt tatwo pojawiajgcej sie strachliwo$ci. Trwoga jest zasadniczo
rézna od strachu [...]. Przeciwnie, ustanawia ona szczegdlnego rodzaju spokéj.
Zapewne trwoga jest zawsze trwogg przed czyms, ale bynajmniej nie przed tym,
lub owym [...]. Trwoga ujawnia nico$¢*®.

16 F. Rosenzweig, Gwiazda Zbawienia, ttum. T. Gadacz, Wydawnictwo Znak, Krakow
1998, s. 51-52.

17 Por. J.P. Sartre, Egzystencjalizm jest humanizmem, ttum. K. Szezynska-Mac¢kowiak,
J. Krajewski, Wydawnictwo Muza, Warszawa 1998, s. 23.

18 T. Gadacz, Historia filozofii XX wieku, t. 2, s. 427.

19 M. Heidegger, Czym jest metafizyka?, ttum. K. Pomian, w: M. Heidegger, Znaki drogi,
Wydawnictwo Aletheia, Warszawa 1995, s. 101-102.
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Oczywiscie, zachodzi tu fundamentalna trudno$é, ktéra pojawia sie
natychmiast, gdy ludzki umyst prébuje owg nicoéé sproblematyzowac.
Owg trudno$¢ dostrzega zreszta sam Heidegger, piszac:

Wypracowanie pytaniaonico$é nieuchronnie stawianaswpotozeniu, w ktérym

musi sie okazaé, czy mozliwe jest udzielenie na nie odpowiedzi, czy tez, przeciw-
nie, nie sposéb na nie odpowiedzie¢ [...]. Czym jest nico§¢? Juz pierwsze zetknie-
cie z tym pytaniem wskazuje na co$ niezwyczajnego. W pytaniu tym ujmujemy
od razunico$é, jako co$, co ,jest” tak a tak, jako byt. A przeciez wta$nie rézni sie

ona zasadniczo od bytu. Pytanie o nico$¢, o to, czym jest nico$¢ i jak jest, prze-
ksztatca to, o co pyta, wjego przeciwienstwo [...]. Pytanieiodpowiedz dotyczace

nicoéci sg jednakowo wewnetrznie sprzeczne2°,

Wida¢ zatem wyraznie, ze Heidegger nie szuka naukowej, intelek-
tualnie podbudowanej drogi do nicosci, ale drogi, ktéra biegnie przez
ludzkie doswiadczenie egzystencjalne. Pyta wiec: ,,Gdzie bedziemy po-
szukiwaé nicoéci? Jak odnajdziemy nico$é?”?L. I odpowiada: w trwo-
dze. Ona witasnie, jak zauwaza Janusz Mizera, jest obawg przed czyms,
czego nie potrafimy okresli¢, przed nic, wobec ktérego staje cztowiek
w do$wiadczeniu trwogi?2. ,Wraz z fundamentalnym nastrojem trwo-
gi—pisze Heidegger—odnalezliémy te postaé¢ przytomnosci, w ktorej
ujawnia sie nicos¢ i od ktérej wychodzgce, musimy o nig zapytywacé. Jak
to jest z nicoécig? [...]. W trwodze nastepuje ruch cofniecia-sie-przed...
[ein Zuriickweichen vor...], ruch, ktéry wprawdzie nie jest juz ucieczka,
lecz zakletym spokojem. To cofniecie-sie-przed... bierze swéj poczatek
z nico$ci. Nico$¢ nie przyciaga do siebie, przeciwnie: jest z istoty swej
odpychajaca [...]. To sama nico$¢ nicestwi”. ,,By¢ przytomnym [Da-se-
in]—dodaje Heidegger—to tyle, co zatrzymywa¢ sie wewnatrz nicosci”?3.
Co wiecej, niemiecki filozofii podkresla rowniez, ze

20 M. Heidegger, Czym jest metafizyka?, s. 98.

21 M. Heidegger, Czym jest metafizyka?, s. 99.

22 Por. J. Mizera, Podstawy ontologii fundamentalnej Martina Heideggera, w: Filozofia
XX wieku, t.1,s.193.

23 M. Heidegger, Czym jest metafizyka?, s. 103-105.
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nico$¢ w swojej pierwotno$ci jest najczesciej i najpowszechniej zamaskowana

wobec nas. Przez cojest onazamaskowana? Przezto, ze w takilub inny okreslony
sposob catkowicie zatracamy sie w bycie. Im bardziej w naszych poczynaniach

zwracamy sie kubytowi[...], tym bardziej odwracamy sie od nico$ci, tym pewniej

wpychamy samych siebie w powierzchowna, publiczng postaé przytomnosci |...].
Nicoé¢ nicestwi nieprzerwanie, jakkolwiek wiedza, w obrebie ktérej codziennie

sie poruszamy, nie pozwala nam wtasciwie wiedzie¢ o tym [...]. To, Ze postepowa-
nie nicestwigce na wskro$ przenika byt przytomny, po$wiadczy najlepiej ciggte,
jakkolwiek zaciemnione, ujawnianie sie nicoéci, ktéra pierwotnie odstania tylko

trwoga. Wynika z tego, ze owa pierwotna trwoga jest w przytomnosci najczesciej

sttumiona. Trwoga jest obecna, ale tylko drzemie. Jej tchnienie przenika ciagle

przytomnos$é najmniej,,trwozliwg” i niedostepng dla owych ,tak, tak”i,nie, nie”
przytomnosécizaabsorbowanej; najrychlej przenika przytomnoé¢ przyttumiona,
aznajwieksza pewno$cig te, w podstawie ktorej lezy zuchwalstwo?4.

»Pierwotna trwoga—dodaje Heidegger—w kazdej chwili moze sie
zbudzi¢ w bycie przytomnym. Nie musi by¢ zbudzona przez niezwykte
zdarzenie. To, co jg moze pobudzié, bywa réwnie btahe, jak gtebokie jej
wladanie. Ciggle gotowa do skoku, skacze wszak nader rzadko, by roz-
piaé nas w zawieszeniu”?>.

Czy takim ,skokiem” trwogi nie sg wlasnie sytuacje graniczne? Czy
nie jest nim doS§wiadczenie §mierci—zwlaszcza §mierci drugiego, szcze-
gblnie bliskiego cztowieka?

Wtasnej $mierci nie mozna do$wiadczyé bezposrednio. Owszem, czto-
wiek prognozuje ja, wiedzgc o nieuchronnosci konca ziemskiego zycia,
ktoérej do tej pory nie uniknat nikt z zyjacych na tym Swiecie. Przeczu-
wa takze $mier¢, obserwujac zmiany zachodzgce w nim pod wptywem
lat i stopniowy odptyw sil, z ktérym niejednokrotnie przychodzi mu
sie mierzy¢ w sposdb bole$nie nieubtagany. Jednak w najbardziej wy-
jatkowy i bezposredni sposéb zderza sie ze Smiercig w do$§wiadczeniu
straty blizniego. I nie chodzi tu o proste, zobojetniate odnotowanie fak-
tu, ze ludzie umierajg. Strata pojawia sie wtedy, gdy wraz ze $miercig
drugiego ,umiera” tez jaka$ czes¢ tego, ktéry na wielu ptaszczyznach
zwigzal z nim swe zycie. ,Tracgc ukochang osobe—pisze Ireneusz Zie-

24 M. Heidegger, Czym jest metafizyka?, s. 105-107.
25 M. Heidegger, Czym jest metafizyka?, s. 105-107.
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minski—tracimy samych siebie, poniewaz cze$é mnie odeszta do grobu
razem z Tobg. Pustka, ktérg spowodowata Twoja §mieré, nie jest abs-
trakcyjna, lecz konkretna—jest pustka po Tobie. Nie mozna jej jednak
interpretowaé wytgcznie w kategoriach mojej samotnosci; istotg Two-
jej $mierci jest nie to, Ze ja zostalem opuszczony, lecz to, ze Ciebie nie

ma na zawsze. W ten sposéb wraz z Twojg $miercig, w samym centrum

mojego zycia doznatem wtargniecia nico$ci”?6—wtargniecia, ktére

ma oblicze straty. Czym innym jest jednak strata czego$ warto$ciowe-
go—jakiego$ dobra, ktére dopeinia ludzkie zycie, nadaje mu koloryt lub

buduje jego strefe komfortu. Nie chodzi bowiem wytgcznie o doznanie

zaklécenia egzystencjalnego dobrostanu, ktére czesto pojawia sie, gdy
cztowiek tracijakie$ nabyte dobra—o tyle dla niego wazne, o ile jednak
wciagz, ostatecznie, drugorzedne i nieistotne. Chodzi natomiast o strate

kogos, kto nie tylko posiada dla podmiotowos$ci danego cztowieka okre-
Slong wartos$¢, ale wiecej jeszcze—jest dla niej warto$ciag sama w sobie

iw takim sensie—integralng jej cze$cig. W ten sposéb doswiadczenie

$mierci odstania takze bolesng aporetyczno$é cztowieka, konfrontujac

go z faktem, Ze jego pytanie o ,dlaczego” doznanej straty i o postawe

wobec siebie, Swiata oraz drugiego, ktérego sie utracito, nie znajduje sa-
tysfakcjonujgcego wyjaénienia—nie potrafi oprzeé sie na sprawdzonych

dotychczas schematach rozumienia2??. Owo pozostajgce bez odpowiedzi,
pelne trwogi ,dlaczego” najsilniej ujawnia nico$é—szczegdlnie w obli-
czu straty drugiego cztowieka. Jak podkresla Zieminski:

Ta faktyczno$¢ nicosci nigdzie nie jest tak wyraznie widoczna, jak w §mierci
Drugiego. Umierajac, pozostawiasz po sobie nico$¢ absolutng, ktérej z niczym
nie da sie poréwna¢. Ta nico$¢ nie moze by¢ przedmiotem moich intencjonal-
nych odniesien (jest beztre$ciowa), zarazem jednak staje sie wrecz dotykalna.
Nicoé¢, ktorg spowoduje moja $mieré, jest dla mnie niewyobrazalna i nadejdzie
dopiero wtedy, gdy mnie juz nie bedzie; nico$¢ stanowigca efekt Twojej §mierci
dana jest mi aktualnie w samym centrum mojego $wiata. Odtad cato$¢ mojego
zyciajest doswiadczeniem tego, ze Ciebie nie mainigdy nie bedzie. Wszelkie pro-

26 1. Zieminski, Twoja $mier¢: proba eksplikacji doSwiadczenia $mierci, s. 38.

27 Por. A. Gasz, Cztowiek aporetyczny. Nieuchronnosé $mierci w doswiadczeniu egzysten-
cjalnym, w: Filozofia a $mieré, red. M. Woéjtowicz, W. Kania, Wydawnictwo FHU Ko-
palnia Skarbéw, Katowice 2007, s. 107.

84



Smier¢ w dobie pandemii. Analiza przezywania zjawiska Smierci w ujeciu egzystencjalizmu

by wyobrazenia sobie Ciebie skutkuja jedynie petniejszg Swiadomoscia, ze nie
jestes$. Nicoé¢ po tobie dana jest tak wyraznie dlatego, ze Ciebie nikt nie moze
zastgpic¢ [...]. Moja $émier¢ jest niemozliwa do pojecia, w zwigzku z czym mozna
przyznac racje Epikurowi, iz w zaden sposéb mnie nie dotyczy; Twoja Smier¢
stanowi dla mnie prawdziwg katastrofe?®.

Dlaczego zatem nie powinni$my od $mierci uciekac¢? Dlaczego mamy
pozostaé¢ w jej trwodze? Poniewaz nico$é odsyta do bytu, a owo od-
pychajgce odestanie dokonuje sie wiasnie wtedy, gdy—jak podkresla
Heidegger—nico$¢ osacza przytomno$é w trwodze i sprawia, ze przez
to ujawnia sie on w catej swej uprzednio przestonietej osobliwo$ci, jako
co$ catkowicieinnego od nico$ci—jako jej przeciwienstwo?®. Jak torozu-
mieé? Janusz Mizera zauwaza, ze w poczuciu trwogi czlowiek staje wo-
bec nic—trwoga w specyficzny sposéb owg nico§¢ wydobywa i sprawia,
paradoksalnie, ze przez te dramatyczng konfrontacje cztowiek moze
wpa$é na trop bycia i zrozumieé jego sens®?; ze wychodzi w pewien spo-
sob poza catos¢, ktoérej do tej pory byt czescig i ujmuje owg catosé z zu-
pelnie nowej, pelniejszej, wtasciwej perspektywy. Wedtug Heideggera:

Nicoé¢ odstania sie w trwodze, ale nie jako byt. Nie jest tez bynajmniej danajako

przedmiot [...]. Woleliby$my powiedzie¢, ze w trwodze napotykamy nico$¢ wraz

zbytemw catosci|...]; istota tej pierwotnie nicestwigcej nico$ci poleganatym, ze

dopiero ona stawia przytomno$¢ wobec bytu jako takiego. Ludzka przytomno$¢

moze postepowac ku bytowi i wstepowaé wen wytgcznie na gruncie pierwotne-
go ujawnienia sie nicoéci [...]. Bez pierwotnego ujawnienia sie nicoéci nie bytoby
anijazni, ani wolnosci. Tym samym uzyskana zostata odpowiedzZ na pytanie

o nico$¢. Nicoé¢ nie jest przedmiotem, w ogdle nie jest ona bytem. Nico$¢ nie

nadchodzi ani sama dla siebie, ani obok bytu, do ktérego by miata niejako przy-
stawaé. Nicoé¢ jest warunkiem, ktéry umozliwia ujawnienie sie wobec ludzkiej

przytomno$ci bytu jako takiego3!.

28 1. Zieminski, Twoja $mieré: proba eksplikacji doswiadczenia $mierci, s. 38-39.
29 Por. M. Heidegger, Czym jest metafizyka?, s. 104.
30 Por. J. Mizera, Podstawy ontologii fundamentalnej Martina Heideggera, s. 193.
31 M. Heidegger, Czym jest metafizyka?, s. 103-105.
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Znaczy to, ze doSwiadczana w trwodze $mierci jako sytuacji granicz-
nej—zaréwno przeczuwanej przez podmiot w stosunku do samego sie-
bie, jak i doznawanej w stracie drugiego—nie musi odbiera¢ mu zycia.
Przeciwnie, otwiera raczej najego peinie. To wlaénie konfrontacjaztak
trwozgcg czlowieka w $mierci nico$cia (badz przez przeczucie wtasne-
go umierania, badz w do$wiadczeniu straty drugiego) pozwala ludzkiej
przytomnosci lepiej uchwycié i zrozumieé¢ zycie —przebi¢ sie przez jego
powierzchownos$¢ w strone gtebszych wymiaréw egzystencji; ujaé ja
w catoksztalcie jej peini i zarazem ostatecznosci. ,,Wraz z wlasciwym
uchwyceniem bycia—pisze Mizera—pojawia sie wtasciwe poczucie za-
troskania o samo to bycie [...]. W zatroskaniu jestestwo wychodzi na-
przeciw bytom spotykanym w §wiecie, wychodzi poza siebie, a $cislej:
przed siebie. Antycypuje rowniez swoje wtasne bycie, dostrzegajac per-
spektywe ostateczng, jaka jest §mieré”32,

Owszem, nie da sie unikngé w zyciu doSwiadczenia straty. Ale mozna
zycie z owg stratg przezy¢ sensowniej.

3. Bycie ku Smierci

Co zatem wnosi w ludzkg egzystencje do$§wiadczenie nico$ci—braku,
pustki, straty ujawniajgcej sie w trwodze $mierci? Co moze da¢ czto-
wiekowi czaséw pandemii kontakt z owg graniczng sytuacja kruchosci
zyciatak silnie doznawang w odchodzeniu tych, ktérzy ulegli przemocy
wirusa? Mizera zauwaza, ze

Heidegger nazwat to byciem-ku-§mierci (Sein-zum-Tode). Egzystencja ludzka
prowadzi do zrozumienia tego bycia-ku-kresowi, ktére ujawnia sie w nastroju
zatroskania. Troska wiec konstytuuje przysztos$é jestestwa w ten sposoéb, ze
umozliwia onabycie wybiegajace w kierunku tego, czego jeszcze nie ma. Jedynie
w perspektywie przysztoéci mozliwe jest wyrzucenie projektu, projektowania®3,

choé¢—trzeba to podkresli¢—pozostaje ono zawsze osadzone w horyzon-
cie nicosci. Nie jest to wytagcznie przekonanie Heideggera. To przeciez
nie kto inny, jak czotowy francuski egzystencjalista, Jean Paul Sartre,

32 J. Mizera, Podstawy ontologii fundamentalnej Martina Heideggera, s. 193-194..
33 J. Mizera, Podstawy ontologii fundamentalnej Martina Heideggera, s. 194.
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uznajgc $mieré za réwnie absurdalng, co narodziny®*, utrzymywat,
ze cztowiek jest ,pierwotnie niczym. Bedzie on czyms$ dopiero pézniej,
i to bedzie takim, jakim sie sam uczyni”. ,Cztowiek—przekonuje Sar-
tre—jest tylko tym, czym siebie uczyni. Taka jest pierwsza zasada eg-
zystencjalizmu [...]. Chcemy powiedzie¢, ze cztowiek przede wszystkim
istnieje, tzn. stworzy siebie dopiero w przysztoséciijest Swiadomy swego
rozwoju w przyszto$ci. Cztowiek jest przede wszystkim projektem prze-
zywanym subiektywnie”3.

Znaczy to, ze ocierajac sie o $mier¢ moze teoretycznie obudzi¢ w sobie
te projektotworczg moc swej subiektywnosci, ktéra taczy sie ze Swiado-
mym doswiadczeniem witasnej wolnos$ci—doswiadczeniem zaktadajg-
cym swoiste uwewnetrznienie nico$ci. Trzeba przy tym podkresli¢, ze
Sartre, ktory w latach 1933-1934, podczas pobytu na stypendium w Ber-
linie studiowal filozofie Jaspersa i Heideggera, pozostawat pod ewident-
nym wplywem tego ostatniego, podejmujac i przeksztatcajac niektére
idee zawarte w jego filozofii. Tak bylo miedzy innymi z koncepcja ni-
cosci, ktérg Heidegger umiescit poza Swiatem, Sartre natomiast—we-
wnatrz bytu, integralnie zwigzujgc z ludzkim samodoswiadczeniem
jako bytu-dla-siebie3®.

FrancuskKi filozof utrzymuje, ze

proéby zduszenia wolnoéci pod ciezarem bytu—a zatamujg sie one wtedy, gdy
nagle pojawia sie trwoga w obliczu wolno$ci—wskazuja wystarczajgco, ze wol-
no$¢wspdtistnieje w swojej gtebi znicoscia, ktéra znajduje sie w sercu cztowieka.
Rzeczywisto$é-ludzka jest wolna wiasnie dlatego, Ze nie jest w stopniu wystar-
czajacym, ze jest nieustannie oderwana od siebie samej i ze to, czym byta, jest
oddzielone nicoécig od tego, czym jest, i tego, czymbedzie[...]. Scisle rzecz biorac,
wolno$¢ to nicoéé, ktora jest zaistniata w samym wnetrzu cztowieka, przymu-
szajaca rzeczywisto$¢-ludzka do tego, by tworzyta sama siebie, miast po prostu
by¢37.

34 Por. T. Gadacz, Historia filozofii XX wieku, t. 2, s. 372.

35 J.-P. Sartre, Egzystencjalizm jest humanizmem, s. 26.

36 Por. T. Gadacz, Historia filozofii XX wieku, t. 2, s. 467, 474-475.

37 J.-P. Sartre, Byt inico$¢. Zarys ontologii fenomenologicznej, ttum. J. Kietbasa, P. Mroéz,
R. Abramciéw, R. Ryzinski, P. Matochleb, Krakéw 2007, s. 541-54.2.
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Co to znaczy? Jaki dokonuje sie tu proces? Czy nie jest tak, ze ujaw-
niajgca nico$¢ trwoga wobec $mierci przyjmuje postaé trwogi wobec
wolno$ci—o tyle réznej, ze nicos$ciujgcej w kazdym akcie ludzkiego sa-
moprojektowania, o tyle tozsamej, ze niewykraczajacej poza horyzont
ludzkiej $miertelno$ci? Sartre jest przekonany, ze wla$nie w tym tkwi
fundamentalna moc czlowieka w urzeczywistnianiu samego siebie, eks-
tazajego $wiadomosci.

»~Forma i sposobem odczuwania naszej wolno$ci—pisze Gadacz, ttu-
maczgc stanowisko Sartre’a - jest trwoga. Trwoga [...] stawia nas przed
rozmaitymi mozliwo$ciami, sposrod ktérych musimy wybieraé [...].
Wolnos¢ jest nico$cia, poniewaz jesli jesteSmy wolni w sposéb absolut-
ny, to znaczy rozpoczynamy od niczego”38; do niczego tez zmierzamy,
jesli ostatecznym horyzontem zycia jest Smieré w rozumieniu Sar-
tre’a czy Heideggera. Jednak taka perspektywa pozwala cztowiekowi
lepiej przezywaé swoj byt-dla-siebie: przekraczaé to, co, faktycznie dane,
w kierunku tego, co mozliwe; wyrazaé siebie w projektach samorealiza-
cji, urzeczywistniajac w swej egzystencji to, kim jeszcze nie jest; tran-
scendowaé, nicosciujgc swa przesztosc¢ i petniej odnoszac sie do siebie
w refleksyjnej samo$swiadomo$ci tego, kim sie staje i co urzeczywistnia
w kazdym akcie wyboru—to wta$nie Sartrowska ekstaza ku wolnosci
lub (inaczej méwigce) ku §wiadomosci®®. Francuski filozof utrzymuje, ze

kiedy mowimy: jeste$ tylko tym, czym jest twoje wiasne zycie, to z tego wyni-
ka, ze artysta np. bedzie sadzony wytacznie wedtug swych dziet. Tysiac innych
rzeczy przyczyni sie réwniez do jego okre$lenia. Chcemy tu powiedzie¢, Ze czto-
wiek jest wytacznie skalg przedsiewzieé, ze jestich suma, organizacjg, zespotem
zwigzkow, ktore tworza te przedsiewziecia*®.

Heideggerowska trwoga $mierci urzeczywistniona w Sartrowskiej
nicos$ci jako trwodze wolnos$ci im bardziej Swiadomie jest przezywana
tym pelniej pozwala cztowiekowirealizowaé sume projektow, ktora jest
ona sam dla siebie. Dlaczego peiniej? Bo nie odbiera ludzkiej wolnos$ci
mocy sprawczej; raczej nakre$la wymierne ramy zyciu.

38 T. Gadacz, Historia filozofii XX wieku, t. 2, s. 467-477.

39 Por. T. Gadacz, Historia filozofii XX wieku, t. 2, s. 476.
40 J.-P. Sartre, Egzystencjalizm jest humanizmem, s. 54-55.
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Czy zatem udzielong w duchu ateistycznego egzystencjalizmu Heideg-
gera i Sartre’a odpowiedz na do$wiadczenie $mierci obecne w przezy-
ciach czlowieka czaséw pandemii nalezy uznac za wystarczajgca? Moze
znajdzie sie wielu takich, dla ktérych stanowi ona—jak chciatby tego
Sartre—przejaw odartego ze ztudzen, uporczywego optymizmu, wia-
Sciwy, egzystencjalistyczny wymiar rozumienia humanizmu, kontakt
z wlasng subiektywno$cig nie przez zamkniecie w sobie, lecz dzieki
twérczej obecnosci w ludzkim wszech§wiecie*!. A jednak przyjmujac
te odpowiedz z wszelkimi jej konsekwencjami bedg musieli zmierzy¢
sie z faktem, ze w swym zrodzonym z doS§wiadczenia §mierci twor-
czym, petniejszym i bardziej Swiadomym zaangazowaniu w §wiat, nie-
uchronnie pozostang sami, porzuceni, nieusprawiedliwieni. ,W rzeczy
samej—pisze Sartre—|...] cztowiek jest osamotniony, gdyz nie znajduje
ani w sobie, ani poza sobg punktu oparcia [...]. Tak wiec, nie mamy ani
poza sobg, ani przed sobg w dziedzinie wyzszych wartosci potwierdze-
nia czy usprawiedliwienia. Jesteémy sami, nikt nas nie usprawiedli-
wi”#2, Co to znaczy w praktyce? Przede wszystkim, ze cztowieka budu-
je jakas gteboka negatywnos¢, ktoérej w zaden sposdb nie jest w stanie
przekroczyé, poniewaz ujawnia sie w kazdym akcie jego wolnoéci—ne-
gatywnoé¢ wiasnej przypadkowosci, niemoc osiggniecia syntezy bytu

~wsobie” ibytu,dla siebie”, ciggta konieczno$¢ zaprzeczania sobie i §wia-
tu, ,mdto$ci” skonfrontowanej z tym §wiadomosci, dreczace wezwanie
do odpowiedzialno$ci bez mozliwo$ci znalezienia dla niej jakiejkolwiek
racji*3. Sartre widzi w tym najwyzszy przejaw ludzkiej wolno$ciiuznaje
za co$ bardzo optymistycznego*4, warto jednak postawié¢ pytanie, czy
nie jest to mimo wszystko robienie dobrej miny do ztej gry. Wszak Sar-
trowskiwolny cztowiek jest na wolnos¢ skazany, przypadkowy, zawsze
niespelniony, zawieszony w trwodze—jest daremng namietno$cig*®,
a sam francuski filozof w autobiografii Stowa tak oddaje klimat owego
egzystencjalnego doSwiadczenia:

41 Por. J.-P. Sartre, Egzystencjalizm jest humanizmem, s. 81-82.

42 J.-P. Sartre, Egzystencjalizm jest humanizmem, s. 38-39.

43 Por. S. Wszotek, Wprowadzenie do filozofii religii, Krakdw 2004, s. 118-119.

44 Por. J.-P. Sartre, Egzystencjalizm jest humanizmem, s. 21-22.

45 Por. W. Gromezynski, Egzystencjalizm Jeana Paula Sartre’a, w: Filozofia XX wieku, t. 1,
red. Z. Kuderowicz, Wydawnictwo Wiedza Powszechna, Warszawa 2002, s. 210.
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Widze jasno, nie zywie ztudzen, znam swoje prawdziwe zadania, zastuzytem na
pewno na nagrode przyznawang dobrym obywatelom; od lat prawie dziesieciu
jestem cztowiekiem, ktoéry sie budzi uleczony z dtugiego, gorzkiego i tagodnego
szalenstwaiktory[...| nie wiejuz, co poczaé ze swoim zywotem. Statem sie znow
pasazerem nagape, ktérym bytem, majac lat siedem. Konduktor wszedt do prze-
dziatu, spoglada na mnie, ale mniej surowo niz ongis; wistocie najbardziej bytby
rad odej$¢, niechbym sobie dojechat spokojnie, chciatby tylko ustysze¢ ode mnie
jakie$ godziwe usprawiedliwienie, mniejsza z tym jakie, zadowoli sie kazdym.
Nanieszczescie nie znajduje zadnego, boizreszta szukaé nie mam ochoty; posie-
dzimy tak we dwoch, czujac sie nieswojo, az do Dijon, gdzie—wiem o tym dosko-
nale—nikt nie czeka na mnie. Skapitulowatem, ale nie ztamatem $§lubéw —pisze
weigz. Coz robié¢ innego?é.

Owszem, mozna by —podazajgc za Sartrem —wtasnie ten rodzaj hero-
icznego oporu wobec beznadziei egzystencji wskazac¢ cztowiekowi doby
pandemiijakouprzywilejowang odpowiedZznadramat zycia w horyzon-
cie Smierci. Ale czy rzeczywiScie jest to odpowiedz uprzywilejowana?
Czy jest ona taka zwtaszcza w kontek$cie §mierci drugiego—doswiad-
czenia jego straty? Tu odpowiedz Sartre’a staje sie jeszcze bardziej pro-
blematyczna. Wszak konsekwencjg przyjetego przez niego rozumienia
wolnoéci jest konflikt—zjawisko pierwotne w sferze relacji z drugim
czlowiekiem i powodujgce, ze w przekonaniu francuskiego filozofa nie
jest mozliwa wspoétegzystencja dwdch wzajemnie respektujgcych sie
wolnosci; urzeczywistniajgc sie bowiem w tym samym miejscu i czasie,
muszg sie one nieuchronnie antagonizowa¢ i wzajemnie ograniczaé*’.
Jak pisze Gadacz,

Inny usituje uczyni¢ mnie przedmiotem swego §wiata, cho¢ pierwotnie nie po-
strzega mniejako przedmiot. Miedzy bytami-dla-siebie moze zatem istnie¢ tylko
jedna fundamentalna relacja, obydwa usitujg uprzedmiotowié¢ innego. ,Piekto
to sg Inni”. Nie chodzi jednak o to, by zapanowaé nad innymi jak nad zwyktg
rzeczg. Byt-dla-siebie chce panowaé nad innym jak nad wolno$cig, a zatem chce
posiadaé go jednoczeénie jako przedmiot i jako wolno$é. W analizach normal-
nego i patologicznego zycia ptciowego Sartre usitowat pokazaé, ze chodzi wcigz

46 J.-P. Sartre, Stowa, ttum. J. Rogozinski, Warszawa 1965, s. 202-203.
47 Por. W. Gromczynski, Egzystencjalizm Jeana Paula Sartre’a, s. 213-214.
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o zapanowanie nad cudza wolno$cig—nie tylko pozadanie czyjego$ ciata, lecz
takze pozadanieinnego. Niejest tojednak mozliwe. Wcigz zatem jesteSmy winni,
uprzedmiatawiajgc innych lub dajgc sie im uprzedmiotowi¢*.

Pojawiasiejednak pytanie, czy taka perspektywa pozwala faktycznie
iw pelni skontaktowac sie z dramatem straty najblizszego cztowieka?
Czy ten drugi w ogdle moze by¢ bliski? Tego rodzaju watpliwos$ci nie sg
bezzasadne. Istnieje bowiem ryzyko, ze rozwigzanie Sartre’a - zycie na
przekor, wbrew wiasnej nico$ci*®—stanie sie w relacji z bliznim i w kon-
takcie z jego $miercig niczym wiecej, jak tylko sposobem znieczulania
przykrej straty, bez zdolno$ci do pomieszczenia w sobie jej faktycznej
glebi. W rezultacie, jesli autentyczna ekstaza ku innemu jest projektem
niemozliwym do zrealizowania, moze sie wéwczas okazaé, ze swojg ra-
cje zyskuje nowa, przewrotna i jakze wymowna formuta: umart drugi,
odeszto piekto.

4. Bycie ku zyciu

Czy zatem $Smier¢ w dobie pandemii ma jeszcze jakagkolwiek inng, eg-
zystencjalng perspektywe? Czy doSwiadczenie straty moze znalezé od-
powiedz alternatywna do tej, ktora daje refleksja Heideggerai Sartre’a?
Owszem, pod warunkiem, ze w doznaniu §mierci nie bedzie ujawniaé
sie wytacznie nico$é; ze ma szanse odstonic sie w niej co$ jeszcze. Karl
Jaspers zwraca uwage na fakt, ze

w sytuacjach granicznych albo ukazuje sie nico$¢, albo tez daje sie odczu¢ to, co
jest naprawde, pomimo i ponad wszelkim znikajgcym byciem w §wiecie. Nawet
rozpacz, przez sam fakt, ze jest mozliwa w §wiecie, staje sie drogowskazem od-
sytajacym poza §wiat>°.

Mozna wiec—uzywajac stwierdzenia Franza Rosenzweiga—przyjac
i taka perspektywe, ze ,,od $mierci, od trwogi §mierci rozpoczyna sie

48 T. Gadacz, Historia filozofii XX wieku, t. 2, s. 477-478.
49 Por. S. Wszotek, Wprowadzenie do filozofii religii, s. 118.
50 K. Jaspers, Wprowadzenie do filozofii, s. 15.
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wszelkie poznanie Wszystkiego”®!. Jak jednak rozumieé¢ owo ,Wszyst-
ko”? Pewne $wiatto w takie rozumienie wnosi intuicja jednego z naj-
wiekszych teologéw XX wieku, niemieckiego jezuity Karla Rahnera,
ktéry podobnie jak Sartre wiele zawdziecza wgtebianiu sie w my$l He-
ideggera. Wystany w 1934 roku przez przetozonych na studia do Fry-
burga, nie tylko stuchat wyktadéw stynnego filozofa, ale takze przejat
od niego charakterystyczny sposéb podejmowania fundamentalnych
zagadnien®2. Nic dziwnego, ze w jego namys$le nad do$wiadczeniem eg-
zystencjalnym réwniez pojawia sie kwestia nico$ci. Jednak Rahner nie
pozostaje w optyce rozwigzan przyjetych przez Heideggera; nie podaza
rowniez Sciezkg Sartre’a. Wskazuje bowiem, ze rzeczywista problema-
tyzacjaludzkiej egzystencji nie dokonuje sie przez doswiadczenie absur-
dalnego charakteru wolno$ci jako nicosci, ale przez ujecie siebie jako
nieskonczonej mozliwosci.
Wedtug Rahnera:

Cztowiek do$wiadcza siebie jako nieskoniczonej mozliwo$ci, poniewaz z natury
rzeczy kazde osiggniecie w praktyce i teorii zawsze podaje w watpliwoéé, za-
wsze umieszcza w szerszym horyzoncie, ktory otwiera sie przed nim w swoim
nieogarnionym bezmiarze. Cztowiek jest duchem, ktéry doswiadcza siebie jako
ducha, jakkolwiek nie doswiadcza siebie jako czystego ducha. On nie jest samg
w sobie bezsporng dang i w sposéb bezsporny nieskonczonos$cia rzeczywistosci;
on jest pytaniem, ktére chociaz wytania sie przed nim puste, jest realne i nie-
uniknione; pytaniem, ktérego nie moze przekroczy¢ ani ostatecznie i wtasciwie
rozstrzygngdéss,

Znaczy to, ze czlowiek nie problematyzuje sie przez fakt poszukiwa-
nia takiej czy innej odpowiedzi—ta wszak moze byé negatywnaiprowa-
dzi¢godonegacji, do,nic” jego egzystencji—ale przezsamgotwarto$éna
odpowiedz w ogble. Ona bowiem w swej formie zawsze wydarza sie jako

»,c0$”, nawet jesli przychodzi jako nico§¢ —zaprzeczenie bytu. Wszelkie
,hic” musi wiec z koniecznos$ci zostaé¢ osadzone w horyzoncie ,,czegos”,

51 F. Rosenzweig, Gwiazda Zbawienia, s. 51.

52 Por. D. Kowalezyk, Karl Rahner, Krakéw 2001, s. 19-20.

53 K. Rahner, Podstawowy wyktad wiary, ttum. T. Mieszkowski, Instytut Wydawniczy
PAX, Warszawa 1987, s. 32.
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w perspektywie nieustannej mozliwo$ci stawiania pytan, ktére wiasnie
przez swg nierozstrzygalno$¢é musza byé weigz po wielokroé¢ zadawane
idomagacé sie odpowiedzi. Wtasnie dlatego owa perspektywa jest abso-
lutna, poniewaz nawet je$li nieustannie ponawiane pytanie nigdy nie
uzyskuje petnej odpowiedzi, ten brak zawsze co$ komunikuje. Milczg-
ce,nic” rowniezjest wymowne —bedac negacjg okreslonej treéci, przez
fakt, ze zachodzi, wyraza pozytywna mozliwo$¢ odpowiedzi i racje
zadawania pytan; odsyta zatem do bytu. Cztowiek wiec, jak podkresla
Rahner, pyta

obytwogole,ioilepyta,]|...], potwierdza on transparentno$é bytuiswojg wtasng
transcendencje ku bytowiw ogdle]|...]. O ile musion pytaé, potwierdza on te swoja
wtasng przygodna skonczonos$é; oile musion pytaé, potwierdza on te swoja przy-
godno$¢w sposdb konieczny. A potwierdzajgcija wsposob konieczny, potwierdza
on swojg egzystencje w i pomimo swej przygodnosci jako bezwarunkowa, jako
absolutng®*.

Wprowadza to, oczywiscie, fundamentalng réznice w sposobie prze-
zywania samego siebie i swej wolnosci. Cztowiek w ujeciu Rahnera prze-
staje by¢ wydarzeniem tego, co absurdalne (Swiadomo$cig skazanej na
wolno$é nicoéci), alewydarzeniem tego, co absolutne—wolno$cig otwie-
rajgcg sie na obcowanie z bytem w ogoéle, z absolutnym horyzontem nie-
skonczono$ci. Jak ttumaczy Rahner:

Oczywiscie cztowiek zawsze doswiadcza réwniez pustki, wewnetrznejznikomo-
Scii-jezelichcemy ten moment tak nazwaé, zeby go nie pomniejsza¢—absurdal-
noscitego, cogo spotyka. Doswiadcza onjednak tez nadziei, impulsu w kierunku
wyzwalajgcejwolnosci|...]. Jezeli cztowiek doswiadczajednegoidrugiegoimimo
to ma jedno do$wiadczenie, w ktérym jeden ostateczny i pierwotny ruch pod-
trzymuje wszystkie poszczegdlne poruszenia i do§wiadczenia [...], to pozostaje
tylkojednamozliwoéé: cztowiek [...] logicznieiegzystencjalnie nie moze uwazadé,
ze ta petna nadziei, nieustannie rozszerzajaca sie rzeczywisto$¢, ktorej napraw-
dedo$wiadcza, jest tylko pociggajacainiedorzeczngiluzja, ize w koncuwszystko
zasadza sie na pustej nicosci [...]. To, co podtrzymuje i otwiera ruch cztowieka

54 K. Rahner, Stuchacz Stowa, ttum. R. Samek, Wydawnictwo Marek Derewiecki, Kety
2008, s. 77-78.
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w kierunku absolutnego wymiaru transcendencji, nie moze by¢ nicoscia, zwy-
kta pustky. Takie bowiem twierdzenie—wypowiedziane o nico$ci—bytoby po
prostu pozbawione sensu®®.

Czym zatem jest 6w afirmowany przez Rahnera ruch ku absolutowi?

To bycie ku zyciu. Znamienny jest przy tym fakt, ze wychodzac z tego
samego, co Sartre przekonania o nieuchronnej konieczno$ci ludzkiej
wolnoéci, Rahner dochodzi do innych niz francuski filozof konkluzji.
Owszem, cztowiek w pewien sposéb jest na wolno$¢ skazany, jednak
nie jest w niej porzucony, lecz powierzony samemu sobie. Jego wolnos$¢,
jako wydarzenie tego, co absolutne—cho¢ w doS§wiadczeniu egzysten-
cjalnym ujawnia swoéj niezbywalny ciezar—odsyta jednak do bytu, co
znaczy tyle, ze czlowiek jest w niej nie tyle bytem dla siebie, jak chciat
tego Sartre, ale bytem u siebie—samoposiadaniem sie bytu w jego pier-
wotnym otwarciu na transcendencje. Rahner nazywa to réwniez przed-
ujeciem®S. Co to oznacza w praktyce? Przede wszystkim—ze czlowiek,
stajac wobec ciezaru wtasnej wolnosci—zwlaszcza wtedy, gdy ujawnia
sie ona z catg mocg na tle jego egzystencjalnej krucho$ci, naznaczonej
$Smiercig i strata, nie jest skazany na przezywanie siebie jako daremnej
namietno$ci. Przeciwnie, zanim wyrazi sie wjakiejkolwiek angazujacej
jego zycie odpowiedzi, moze najpierw przed-uja¢ siebie jako bytujacego
w nieskonczonym horyzoncie —ugruntowanego w absolutnej tajemnicy
istanowigcego jej wydarzenie®”. Nie chodzijednak o epifenomen czego$
lokalnego, doraznego, zredukowanego wylgcznie do wymiaru docze-
snoéci. Owszem, cztowiek moze zapytywaé przygodnie i niezobowigzu-
jaco, mozejednak stawiaé pytanie fundamentalneiangazujace w sposéb
calobytowy. Stawia je zazwyczaj w sytuacjach, ktére Jaspers nazwata
granicznymi i wéwczas tez niejako samego siebie stawia pod znakiem
zapytania. Czy jednak na tak postawione pytanie mozna uzyska¢ od-
powiedzinng, niz zaproponowana przez egzystencjalizm Sartre’a? Czy
moze jg uzyskac cztowiek czasé6w pandemii? Rahner formutuje jg naste-
pujaco: cztowiek, jako wydarzenie absolutnej tajemnicy, jest wydarze-
niem absolutnego udzielenia sie Boga. ,Jezeli wiec méwimy: Czlowiek

55
56
57
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Por. K. Rahner, Stuchacz Stowa, s. 45; K. Rahner, Podstawowy wyktad wiary, s. 33.
Por. K. Rahner, Podstawowy wyktad wiary, s. 103.
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jest wydarzeniem absolutnego samoudzielenia sie Boga—przekonuje
niemiecki jezuita—to trzeba przez to rozumie¢ [...], ze z jednej strony
Bog jest obecny dla czlowieka w swej absolutnej transcendentalnosci
nie tylkojakoabsolutne, zawsze oddalajace sie, zawsze rozumiane tylko
w sensie asymptotycznym «dokad» i «skgd» owej transcendencji, ale ze
réwniez ofiaruje siebie jako samego siebie”>8. Znaczy to, ze

w jednym i jedynie realnym porzadku egzystencji ludzkiej najbardziej we-
whnetrznym centrum cztowieka jest samoudzielenie sie Boga, przynajmniejjako

ofiarowane uprzednio wolnosci cztowieka jako warunek jego najwyzszej i zobo-
wigzujacej aktualizacji.  wta$nie tym najbardziej wewnetrznym centrum, tg je-
dyna samooczywistoécig jest wtasnie Bég, tajemnica, wolna mito$¢ samoudzie-
lenia sie Boga, a wiec to-co-nadnaturalne, poniewaz w konkretnym porzadku

cztowiek jest samym soba przezto, czym sam niejest, i poniewaz to, czym on sam

nieuchronnie i niezbywalnie jest, zostato mu dane jako przestanka i warunek
umozliwiajgcy to, co niewatpliwie otrzymat w absolutnej, wolnej, nienaleznej

mito$ci, jako swojg whasno$é: Boga w jego samoudzieleniu siebie®®.

Taka jest Rahnerowska odpowiedz na egzystencjalng perspektywe
bycia ku $§mierci—odpowiedz, ktéra zdaje sie aktualizowaé przynaj-
mniej jako jej alternatywa takze dzis, w granicznych sytuacjach czasu
pandemii. Wpisuje sie ona takze w samo serce katolickiej eschatologii.
Jeslibowiem rzeczywiscie cztowiek zostal podarowany sobieiosadzony
w nieskonczonym horyzoncie mozliwosci, to absolutne samoudzielenie
sie Boga w jego centrum nie zamyka sie w ograniczonej perspektywie
przygodnych, doczesnych alternatyw; przeciwnie—jest warunkiem
mozliwoécijego wieczno$ci®®. Owszem, byé moze Sartre nazwatby to ztg

58 K. Rahner, Podstawowy wyktad wiary, s.103.

59 K. Rahner, Podstawowy wyktad wiary, s. 103,107-108.

60 ,Dlatego przyszito$é—pisze rowniez Roman E. Rogowski—ktéra od strony Boga jest
przedmiotem Obietnicy, a od strony cztowieka—przedmiotem nadziei, zostata spel-
niona w Chrystusie i mozna jg z tego powodu uwazaé za wewnetrzny wymiar teraz-
niejszo$ci. Terazniejszo$¢ ta ma charakter wybitnie eschatyczny” (R.E. Rogowski,
Swiattosé itajemnica. Z problematyki teologii egzystencjalnej, Ksiegarnia $w. Jacka,
Katowice 1986, s. 373). Por. takze Cz. S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, Wydawnictwo
KUL, Lublin 2009, s. 810-812; J. Daniélou, Tréjca Swieta i tajemnica egzystencji, thum.
M. Tarnowska, Wydawnictwo Znak, Krakéw 1994, s. 57-60.
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wiarg. Rahner argumentuje jednak, ze co$ z owej ztej wiary ma w sobie
raczej uparte przywigzanie do nico$ci—zwlaszcza wtedy, gdy staje sie
sztuka maskowania rozpaczy. Rahner pisze:

Znaleziono jednak jeszcze bardziej wyszukana sztuke maskowania rozpaczy.
Moéwi sie, ze rozpacz wiasnie jest prawdziwg wielkoécig cztowieka [...]. Tg wielko-
$cigjest rzetelne uznanie absolutnej nicoéci cztowieka. Wielko$¢ ludzka jest pet-
nig wiedzy o wielkiej nedzy. Taka pozbawiona ztudzen wiedza moze by¢ istotnie

poczatkiem zbawienia, jej wyznawcy bywaja bardzo bliscy krélestwa Boga. Jest

tak wtedy, gdy sa naprawde w takiej rozpaczy, ze nie czynig sobie juz z rozpaczy

przedmiotu przewrotnej dumy. Czesto jednak uznanie i podjecie przez cztowie-
ka idei nicoéci stuzy tylko do ukradkowego maskowania rozpaczy |...]. Gdy sie

spojrzy poza maske takiego zrozpaczenia, ktére stato sie juz codziennoscia i wy-
rafinowanym kamuflazem wobec §wiataiwobec siebie, widzi sie, jak tajemniczo

inaglezamieniaja sie ludzie wruine. Wruine zfasadami, poza ktérymijest proz-
nia i nic, z piwnicg, w ktérej lezy martwy i zasypany cztowiek wiasciwy—ten,
ktoéry jest cztowiekiem wolnoéci i nadziei, wiary i nieskonczonoséci. Takie jest

serce ludzkie nie wyzwolone na wolno$¢ nieskonczonego Boga®!.

Czypandemiamozewtymwyzwoleniupoméc? Paradoksalnie, §mieré
istratadrugiego cztowieka, trwoga, ktéra temu towarzyszy, odstaniajac
krucho$éludzkiej egzystencjiisprawiajac, ze ocierajacy sie o nico$é czto-
wiek wydaje krzyk rozpaczy —wszystko to moze by¢ do§wiadczeniem
kresu lub nowego poczatku; moze sprawi¢, ze 6w kres cztowiek z hero-
izmem podejmie, z podniesionym czotem i Swiadomos$cig wagi swej eg-
zystencji, bytujac ku $mierci lub tez odkryje w nim perspektywe drogi
nowego zycia. Ona wtasnie, zdaniem Rahnera, wiedzie cztowieka przez
rozpacz, jednak niemaskowang, lecz doprowadzong do konca:

Co wtasciwie czyni cztowiek, ktéoremu udaje sie jako$ wydostaé z wiezienia swej
zamaskowanej, zimnej rozpaczy, swego zimnego rozczarowania? Po pierwsze,
musi stawié czotarozpaczy, oddaé siejej|...]. Bowidzisz, jesli trzymasz sie mocno
i nie uciekasz przed rozpaczg |...], to przyjdzie chwila, w ktérej przekonasz sie
nagle, ze naprawde wcale nie jeste$ zasypany, ze rygle twojej celi chronig tylko

61 K. Rahner, Omozliwosci wiary dzisiaj, ttum. A. Morawska, Wydawnictwo Znak, Kra-
kéw 1983, s. 88.
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przed naporem btahejskonczonosci, i ze to, co cisie zdawato pustka $mierci, jest
przejawem intymnej przyjazni z Bogiem. Pojmiesz nagle, ze mrozgce oblicze
beznadziejnoscijest tylko wejéciem Boga w twojg dusze, ze ciemniejgcy $wiat to
wchodzenie blasku bez cienia, Ze to, co ci sie wydaje zamknieciem bez wyjscia,
jest tylko niewymiernos$cig Tego, ktory nie potrzebuje zadnych drég, bo juzjest
itak®2

Najpierw jednak rozpacz musi wszystko stracié—nawet swo-
je ,nic” —i dopiero wéwczas moze odnalez¢ Wszystko. Rahner pisze:
,To wiec [...] musisz pamietaé. Ze On jest. Ze jest wewnatrz twego zasy-
panego serca. Tylko On. Leczjest wszystkimidlatego wygladajak nic”63.
Czy cztowiek czaséw pandemii moze takiego Boga odnalezé,
aw Nim—ukojenie, site, nadzieje i pokéj poérdd ciemnoéci? Zycie petniej-
sze, bo choé¢ dotkniete stratg, tojednak bardziej §wiadomie pomnozone
0 Jego obecno$¢—otwarte na wieczno$¢? A moze przeciwnie, péjdzie
droga konsekwentnej egzystencji w obliczu nicoéci—tylez beznadziejnej,
co heroicznej, a przez to tak bardzo ludzkiej? Istnieje jednak réwniez
trzecia mozliwo$é—ta najbardziej prozaiczna i smutna zarazem —moz-
liwo$¢ powrotu na droge Epikura. W konicu bowiem wszystkie §mierci
zostang optakane, wszystkie straty odzatowane. Wspomnienie twarzy
bliskich zatrze czas, a wraz z odej$ciem pandemii na powrét rozgosci
sie w $wiadomosci ludzi epikurejskie przekonanie, ze Smieré¢, najstrasz-
niejsze z nieszcze$¢, weale ich nie dotyczy. Moze wiec znéw bedzie zyt
czlowiek zyciem niezaangazowanym, czerpigcz tego cojestiuparcie nie
mys$lac o tym, co kiedy$ nastanie. Oczywiscie, takie jest prawo ludzkiej
wolno$ci. Mozna sie na nie zzymaé, walczy¢ z nim i uparcie odmawiaé
mu zgody na opisywanie tajemnicy cztowieka. Niezmienia tojednak fak-
tu, zezwszystkich mozliwych drég, ktérymi przyjdzie kroczy¢ ludzkiej
wolnos$ci po pandemii, prawdopodobnie ta wtasnie bedzie najbardziej
uczeszczana. Ostatecznie trzeba wiec touznaé. Dlajednych $mieré doby
pandemii stanie sie okazja do petniejszego otwarcia na gtebszy wymiar
egzystencji, dla innych zamknietym tematem, ktéry trzeba porzucié,
nawet je$li $wiat nie bedzie juz taki sam, a préba powrotu do dawnego
zycia—réwnie nieautentyczna jak historia bez przesztosci.

62 K. Rahner, O mozliwosci wiary dzisiaj, s. 89-91.
63 K. Rahner, O mozliwosci wiary dzisiaj, s. 92.
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Abstract

The Apostleship of St Monica in the Conversion of Her Son Reread in the Light of
the Message of La Salette

The role of the Apostolate mentioned by the Second Vatican Council is invariably im-
portant. It can be seen in St. Monika’s attitude towards her son St. Augustine in the
4th century, and also in the mission of Mary, revealed at La Salette in France in the
nineteenth century. The Apostolate in the aspect of conversion seems to be one of the
most pressing needs of the first half of the 21st century.

Keywords: apostolate, conversion, prayer, baptism, Holy Bible, tears

Abstrakt

Apostolstwo $w. Moniki w nawrdceniu jej syna odczytane w swietle oredzia
z La Salette

Rolaapostolstwa, o ktorej méwi Sobdér WatykanskiIljest niezmiennie wazna. Mozna
jaodczyta¢ wIV wieku chrze$cijanstwa na przyktadzie §$w. Moniki wobec jej syna sw.
Augustyna, jak i w postannictwie Maryi, objawionej w XIX wieku w La Salette we
Francji. Apostolstwo wwymiarze nawrdcenia wydaje sie jedng znajbardziej palacych
potrzeb pierwszej potowy XXI wieku.

Stowa kluczowe: apostolstwo, nawrécenie, modlitwa, chrzest, Pismo Swiete, tzy




Apostolstwo sw. Moniki w nawrdceniu jej syna odczytane w swietle oredzia z La Salette

W Dekrecie o apostolstwie §wieckich Apostolicam actuositatem w punk-
cie széstym, czytamy:

Postannictwo Koéciota zmierza do zbawienia ludzi, ktére sie ma osiggnac przez
wiare w Chrystusa i Jego taske. Apostolstwo wiec Ko$ciota i wszystkich jego
cztonkéw zmierza przede wszystkim do ukazania $wiatu stowem i czynem
ewangelicznego oredzia Chrystusa i do udzielenia mu Jego taski. Dokonuje sie
to gtéwnie przez postuge stowaisakramentdw [...]. Niezliczone okazje nadarzajg
sie $wieckim do uprawiania apostolstwa w zakresie szerzenia Ewangeliiiuswie-
cania. Sam przyktad chrze$cijanskiego zycia i dobre uczynkispeiniane w duchu
nadprzyrodzonym maja juzsite pocigganialudzi dowiaryido Boga; Pan bowiem
mowi: ,Tak niech §wieci §wiattos¢ wasza przed ludzmi, aby widzieli dobre wasze
uczynki i chwalili Ojca waszego, ktéry jest w niebie” (Mt 5,16) [...]. Poniewaz za$
w naszych czasach powstajg nowe zagadnienia i panosza sie nagminnie bardzo
niebezpieczne btedy, ktére usituja zniszczy¢ zupetnie religie, porzadek moralny
isamo spoteczenstwo ludzkie, obecny Sobdr $wiety zacheca goraco §wieckich, by
kazdy w miare swoich uzdolnien i wyksztatcenia, zgodnie z my$la KoSciota wy-
petniatz wieksza pilnoécig swoje zadanie w zakresie wyjaéniania, obronyiodpo-
wiedniego dostosowania zasad chrzeécijanskich do probleméw obecnej doby ™.

Proponuje, aby spojrzeé na apostolstwo §wieckich oczyma sw. Augu-
styna, jednego z najwybitniejszych myS$licieli starozytnego chrzescijan-
stwa Ko$ciota zachodniego?, ojca i doktora Ko$ciota, biskupa Hippony.
Urodzitsie 13 listopada 354 roku w Taga$cie w Afryce Péinocnej (obecnie

1 Sobdér Watykanski II, Konstytucje, dekrety, deklaracje, tekst polski, Poznan 1986,
S. 379-4.06.

2 Zbogatejliteratury: Saint Augustin, Commentaire de la premiére épitre de S. Jean, trad.
P. Agaésse, Paris 1961, s. 7-102 (Sources Chrétiennes, 75); A. Bober, Antologia patry-
styczna, Krakow 1965, s. 256-276; E. Stanula, Wstep, w: Wybér méw: Kazania Swiqgtecz-
neiokoliczno$ciowe, Warszawa 1973, s. 9-20 (Pisma Starochrze$cijanskich Pisarzy, 12);
J.M. Szymusiak, Wstep, w: $w. Augustyn, O Tréjcy Swietej, Poznan 1963, s. 5-75 (Pisma
Ojcow Kosciota, 25); A. Eckmann, Grzech pierworodny jako zrédto cierpien cztowieka
u$w. Augustyna, w: Grzech pierworodny, Krakéw 1999, s. 109-125 (Zrédta Myéli Teo-
logicznej, 12); W. Stawiszynski, Bibliografia patrystyczna 1901-2004, Krakéw 2005,
s. 81-145; T. Kaczmarek, Augustyn—ekumenista, ,,Studia Wtoctawskie” 15 (2013), s. 23—
36; M. Terka, Wiara jako poszukiwanie Boga w $wietle nauczania $w. Augustyna, ,Vox
Patrum” 34 (2014) t. 61, s. 399-426; P. Wygralak, Jezus Chrystusipokdj. Refleksje $w. Au-
gustynaz Hippony, ,Verbum Vitae” 30 (2016), s. 259-276; W. Kamczyk, Bogowieidemony.
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Algieria), zmart w roku 430 w Hipponie oblezonej przez Wandaléw. Oj-
ciec jego Patrycjusz byl poganinem, matka—$w. Monika gorliwg chrze-
Scijanka. To wladnie ona, odegrata niezwykle wazng role w zyciu Augu-
styna. Zabiegata przez dtugi czas o nawrdcenie syna na chrzescijanstwo
izapewne przyczynita sie do zbudowania przez Augustyna wtasciwego
wizerunku Boga oraz wtasciwej relacji matka—syn. Warto zatem spoj-
rzeé na role apostolstwa matki Augustyna w jego nawrdceniu, o czym
dat $wiadectwo w swoim dziele pt. Wyznania.

Historia przekazata wiele danych o Augustynie. Na ich podstawie
stosunkowo tatwo mozna odtworzy¢ jego dzieje i dziatalno$és. Jego

Augustyn z Hippony ireligijno$é poganska pdznej starozytnosci, Katowice 2020 (Studia
Antiquitatis Christianae. Series Nova, 22).

3 Stownik wezesnochrzescijanskiego pismiennictwa, red. J. M. Szymusiak, M. Starowiey-
ski, Poznan 1971, s. 61-81; J. M. Szymusiak, Patrologia. Zagadnienia wybrane, Lublin
1971, s.165-169; E. Stanula, Wstep, w: §w. Augustyn, Homiliena Ewangeliei Pierwszy List
$w. Jana, cz. 1: Homilie na Ewangelie $w. Jana 1-46, cz. 2: Homilie na Ewangelie $w. Jana
47-124 1 Homilie na Pierwszy List §w. Jana, Warszawa 1977, s. 11-26 (Pisma Starochrze-
$cijanskich Pisarzy, 15); J. Salij, Rozmowy ze §wietym Augustynem, Poznan 1985; A. Tra-
pé, Swiety Augustym, przet. J. Sulowski, Warszawa 1987, s. 334-355; M. Starowieyski,
Ze Swiata wczesnego chrzescijanstwa, Pelplin 1998, s.121-127; E. Staniek, W skarbcu
starozytnego Kosciota, Krakéw 1997, s. 113-116; H. Pietras, Poczqtki teologii Kosciota,
Krakow 2007 (Mys$l Teologiczna, 28); D. Olszewski, Dzieje chrzescijanstwa w zarysie,
Katowice 1983, s. 54-55; Historia chrzescijanstwa, red. T. Dowleya, red. wyd. pol. B. Bo-
jar, P. Wactawik, P. Woszczenko, przekt. T. Szafranski, Warszawa 2002; B. Altaner,
A. Stuiber, Patrologia, przet. P. Pachciarek, Warszawa 1990, s. 540-588; P.-P. Verbraken,
M. Starowieyski, Ojcowie Kosciota. Panoramapatrystyczna, Warszawa 1991, s. 161-165;
H. Campenhausen, Ojcowie Ko$ciota, ttum. K. Wierszytowski, Warszawa 1998, s. 275—
340; A. Hamman, Portrety Ojcéw Kosciota, przekt. i oprac. zbiorowe, Warszawa 1978,
5.193-208; A. Hamman, Zycie codzienne w Afryce Pétnocnej w czasach $w. Augustyna,
ttum. M. Stafiej-Wrédblewska, E. Sieradziniska, Warszawa 1989; J. N. D. Kelly, Poczqtki
doktryny chrzescijanskiej, przet. J. Mrukéwna, Warszawa 1988, s. 294-297; Sz. Piesz-
czoch, Patrologia, Gniezno1994, s. 123-132; A. Zurek, Wprowadzenie do Ojcéw Kosciota,
Tarndéw 1998, s. 132-14.4; M. Cytowska, H. Szelest, Literatura grecka i rzymska w zary-
sie, Warszawa 1981, s. 366-367; S. Napidorkowski, Mariologia, w: Encyklopedia katolicka,
t.11, red. S. Wilk, E. Ziemanniin., Lublin 2006, kol. 1371-1379; J. Misiurek, Augustyn
w: Encyklopedia katolicka, t. 1, red. F. Gryglewicz, R. Lukaszyk, Z. Sutowski, Lublin
1973, kol. 1087-1131; B. Kumor, Historia Kosciota, t. 1, Lublin 2001, s. 187-190; M. Simon,
Cywilizacja wczesnego chrze$cijanstwa, przet. E. Bagkowska, Warszawa 1979, s. 321-325;
J. Daniélou, H. Marrou, Historia Kosciota, ttum. M. Tarnowska, t. 1, Warszawa 1984,
P. Braun, Augustyn z Hippony, Warszawa 1993; F. Draczkowski, Patrologia, Pelplin-Lu-
blin1998, s. 357-385; J. Huscenot, Doktorzy Kosciota, ttum. K. Wojtowicz, Czestochowa
2002, S. 123-134..
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nauczanie jest wyczerpujaco oméwione w licznych publikacjach. ,,Au-
gustyn—pisze Jerzy Misiurek—byt jednym z najbardziej oryginalnych
itwérczych pisarzy chrzes$cijanskiej starozytnos$ci; poruszat wszystkie
zagadnienia filozoficzne i teologiczne istotne dla 6wczesnego Koéciola;
jego dziatalno$é praktyczna koncentrowata sie przede wszystkim na
walce z herezjami”4.

O roli Moniki, matki Augustyna, réwniez powiedziano juz wiele. Ja
jednak wydobywam te elementy oddzielnie i prébuje je osadzi¢ w kon-
tekscie nauczania Soboru Watykanskiego ITiw wydarzeniu, jakim byto
objawienie Maryi w La Salette 19 wrze$nia 1846 roku®. Nikt jeszcze nie
podjat tego zagadnienia w ten sposéb, wydaje sie zatem rzecza stuszna,
by to uczynié.

Celem niniejszego artykutu jest préba prezentacjiroli osoby §wieckiej,
matki Augustyna, wjego dziele Wyznania”. Temat ujmuje w trzech punk-
tach: (1) Btedy Augustyna; (2) Rola Moniki, matki Augustyna, w apostol-
stwie nawrdcenia jej syna; (3) Punkty styczne z Oredziem z La Salette.

4 J.Misiurek, Augustyn, w: Encyklopedia katolicka, t. 1, red. F. Gryglewicz, R. Lukaszyk,
Z. Sutowski, Lublin 1973, kol. 1089; por. M. Gilski, Maryja w ,,De haeresibus” §w. Augu-
styna, ,Salvatoris Mater” 6 (2004) nr1, s. 345-353; por. Nowy Stownik wczesnochrzesci-
janskiego pismiennictwa, red. M. Starowieyski, W. Stawiszynski, Poznan 2017, s. 129—
168.

5 Zob. Nowy Stownik wczesnochrzescijanskiego pismiennictwa, s. 131-132. Waznym odno-
towania jest artykut: T. Kotosowski, Droga §wietego Augustyna do wiary, ,Seminare”
10 (1994), s. 177-190, w ktérym autor rowniez porusza temat nawrdcenia Augustyna,
ale czyni to winnym kontekscie. Zob. takze: A. Swoboda, Matka w pismach filozoficz-
nych$w. Augustyna, ,Roczniki Humanistyczne” 3(1998), s. 67-80; A. Swoboda, Godno$é
ojca w pismach Plutarcha z Cheronei i §w. Augustyna, ,Vox Patrum” 19 (1999) t. 36-37,
s.271-289; A. Swoboda, Ocena matzenstwaidziewictwa w pismach §w. Augustyna, w:
Swiety Kosciot grzesznych ludzi w refleksji starochrzescijanskich pisarzy, red. B. Czesz,
Poznan 2004, s. 55-73. (Teologia Patrystyczna, 1); A. Swoboda, Postawa dziecka wobec
matkiw ocenie §w. Augustyna, ,Vox Patrum” 26 (2006) t. 49, s. 593-612.

6 Zobacz literature na ten temat: J. Pochwat MS, W blasku La Salette, Krakéw 2021,
s.170-173; La Salette w Swietle dokumentéw Zrédtowych i nauczaniu Kosciota, autor ar-
tykutéw J. Stern MS, zebrat, przetozyt i opracowat J. Pochwat MS, red. J. Krecidto,
Krakow 2016 (Studia Salettensia, 7). W roku 2021 obchodzono 175. rocznice objawienia
Maryiw La Salette, stad takie potaczenie tematu.

7 W tym celu postuzylem sie tekstem: §w. Augustyn, Wyznania, przet. Z. Kubiak, War-
szawa1987. Tam, gdzie zachodzita taka potrzeba, korzystatem z oryginatu tacinskiego.
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1. Bledy Augustyna

Zrozumienie btedéw popelnionych przez Augustyna jest w pewnej mie-
rze zrozumiate dzieki znajomosci procesu jego nawrdcenia. Poniewaz
Augustyn uczynit publiczng spowiedz, nie jest rzecza trudng wytuskac
i zaprezentowac btedy przez niego uczynione. Jako mtody chtopak by-
watlniedbaty wnauce, oszukiwat ktamstwamiwychowawce, nauczycie-
li i rodzicéw, dokonywatl drobnych kradziezy z domowej spizarni oraz
zdarzaly mu sie sprzeczki z kolegami®.

Gdy wszedtw okres dorastania, dopuscit sie zkolegami kradziezy gru-
szek, cobyloraczejdziecinadg niz powaznym przestepstwem, jednak po
latach pisat o tym z duzym zalem, stwierdzajac:

Ukradtem to, czego miatem juzitak zawiele, itolepszego rodzaju. Zapragngtem
nietejrzeczy, poktéragwyciggnatem ztodziejska reke, lecz samej tylko kradziezy,
grzechu. [...] Mndstwo tego zagarneliémy, nie po to, by zje$¢, lecz ot—zeby rzucié
Swiniom. Moze co$ tam z tego sami tez zjedliSmy, lecz prawdziwg uciechg byto
czynienie czegos$, co byto zabronione®.

Grzechami o wiele powazniejszymi byto zamitowanie do widowisk,
a szczegblnie nieopanowanie namietno$ci i ztgczenie sie w nieczysty
sposéb z pewng mtodg Kartaginkg, w wieku 16 lat. Rok pdézniej, dzieki
pomocy finansowej od Romaniana, mdgt kontynuowa¢ studia w Karta-
ginie. I jak sam wyznat: ,Przybylem do Kartaginy i od razu znalaztem
sie we wrzacym kotle erotyki (,,De tartaro libidinis”). Bardzo mnie wte-
dy pociaggaty widowiska teatralne, bo byty peine obrazéw mojej niedoli
ijeszcze podsycaty ogien, jaki mnie palit”°. Wyznaje takze:

Wyczerpywatem sie w niemoralnoéci i daleko zaszedtem po drodze ciekawosci
bezboznej, oderwawszy sie od Ciebie; dotartem az na dno zwatpienia i w sam
gaszcz podstepnych kultéw diabelskich. [...] O$mielatem sie nawet podczas

8 Zob. $w. Augustyn, Wyznania, I, 19, s. 29.
9 Sw. Augustyn, Wyznania, I1, 4, s. 36.
10 Sw. Augustyn, Wyznania, I11,1-2, s. 44-45.

106



Apostolstwo sw. Moniki w nawrdceniu jej syna odczytane w swietle oredzia z La Salette

Twych uroczysto$ci, w murach Twego ko$ciota, oddawaé pozadaniuitroszczyé
sie 0 zapewnienie sobie owocdw $miercitl.

Majaclat 18, w Kartaginie ztgczyt sie z kobietg, ktérej imienia nie zna-
my, a ktéra rok pézniej powita syna oimieniu Adeodatus. Augustyn tak
towspomina:

W owych tez latach zytem z kobietg nie zwigzang ze mng prawnym matzen-
stwem, na ktorg natrafita moja nie kierujgca sie roztropnoscig namietnosc¢. Ale
miatem tylko te jedng kobiete i dochowywatem jej wiernoscit2.

To wazna informacja, bowiem wéwczas Augustyn nie byt jeszcze
chrzescijaninem. W éwczesnym jednak spoteczenstwie taki zwigzek
byl postrzegany jako dozwolony i wiasciwy.

Z lektury Wyznan dowiadujemy sie, ze duzy wptyw na mtodego Augu-
styna wywarto dzieto Hortensjusza, czyli dialog filozoficzny Cyceronat3.
Szczerze wyznal, jakie przezycia wzbudzita w nim lektura tego dzieta:

Towtasnie onazmienitauczucia mojeiku Tobie, Panie, zwrdcita moje modlitwy,
inowe, odmienne wzbudzitawe mnie zyczeniaipragnienia. Przed mymioczyma
zmarniaty nagle wszystkie ambicje §wiatowe. Niewiarygodnym wprost zarem
serca zaczgtem teskni¢ do nie$miertelnosci, jakg daje madros¢. [...] Jeszcze nie
znatem wéwczas— Ty dobrze wiesz o tym, Swiatto$ci serca mego—tych stéw apo-
stota, ale juz cieszyto mnie w owej ksigzce przynajmniej to, ze zachecata nie do
takiej czy innej sekty, lecz do umitowania samej madrosci, jakabykolwiek ona
byta, do szukania jej, kroczenia jej tropami, uchwycenia sie jej, przywarcia do
niejzcatejmocy. Zapalato mnie to, ptongtem. A Zarliwo$¢ ta stygta we mnie tylko
przez to, ze nie byto tam imienia Chrystusa'.

Lektura Hortensjusza sprawita, ze Augustyn zaczat zmieniaé¢ swoje
dotychczasowe mys$lenie tak do pokus $§wiatowych, jakido bogactw. Na-

1 Sw. Augustyn, Wyznania, I11, 3, s. 47.

12 Sw. Augustyn, Wyznania, IV, 2, s. 63.

13 Dzielo tozaginetoinie znamy jego peilnej tresci.
14 Sw. Augustyn, Wyznania, I11, 4, s. 48-49.



Jozef Pochwat MS

wet swojg umilowang retoryke, ktérej byt profesorem, postrzegatjako
co$ pustego. Napisal:

W owych latach nauczatem zasad retoryki. Poniewaz panowato nade mng po-
zadanie pieniedzy, sprzedawatem innym te sztuke, ktéra miata im umozliwié¢

panowanienad przeciwnikamiw dyskusjach. Ale wiesz, Panie, ze wolatem uczy¢

ludzi uczciwych, przynajmniej w takim stopniu uczciwych, jakich dzi§ mozna

spotkaé, i bez zadnych podstepnych zamiaréw uczytem ich retorycznych pod-
stepéw. Przewidywatem uzywanie tych kruczkéw niew celu skazanianiewinne-
g0, leczjesli zajdzie taka potrzeba, w celu ocalenia winnego od wyroku. Z daleka

ujrzate$, Boze, jak trace grunt pod nogaminatym zdradzieckim obszarze, ale tez

dostrzegtes$, jak poprzez gesty dym przebtyskujg iskierki mej wiary, ktora prze-
jawiata sie w tym, ze chociaz nauczatem ludzi gonigcych, jak i ja, za marnoScig

iszukajacych ktamstwa, jednak staratem sie uczy¢ich rzetelnie!®.

Najpiekniejsza nawet literatura, jesli nie prowadzi do spotkania
z Chrystusem, jest tylko obtokiem bez wody, pustym dzwiekiem.

W poszukiwaniu prawdy Augustyn siegnat po lekture Pisma Swiete-
go. Popelnitjednak btad czesto spotykany, usitowatbowiem czytaé tekst
natchniony bez nalezytego przygotowania. Zanotowat:

Postanowitem wiec zbada¢ ksiegi Pisma Swietego, sam sie przekonaé, cow nich
siekryje.Iotowidze co$, co przekracza umyst pysznych, ale dzieciom tez nie jest
dostepne. Wchodzimy tam nad niskim progiem, a potem wznosi sie nad nami
wynioste sklepienie, spowite w tajemnice. Wéwczas jeszcze nie dorostem do tego,
bym potrafit tam wejé¢ i tak ugigé¢ karku, by méc wedrowac przez te dziedzi-
ne. Nie odczuwatem cech Pisma Swietego w taki sposéb, jak je teraz okreélam;
raczej wydato mi sie nie doé¢ dostojne, gdy je poréwnywatem z monumentalng
proza Cycerona. Moja pycha nie chciata sie pogodzi¢ z wtaSciwa Pismu miarg
stylu. Brakowato mi tez dostatecznej przenikliwoéci, abym sie zdotat przedrzeé
do gtebi tych Ksigg. Nie ma watpliwos$ci, ze w miare, jak dziecko ros$nie, Pismo
roénie z nim razem. Lecz ja w swej pysze nie chciatem by¢ dzieckiem. Nadety,
wydawatem sie sam sobie wielkim cztowiekiem!®S.

15 Sw. Augustyn, Wyznania, IV, 2, s. 63.
16 Sw. Augustyn, Wyznania, I11, 5, s. 49-50.
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Jako wy$mienity retor, Augustyn zafascynowany wykwintnym jezy-
kiem Cycerona, uznal styl Pisma Swietego za zbyt prosty. Oprécz tego,
sam tekst stowa Bozego w wielu miejscach byt dla niego niejasny. Czy-
tajac w Ksiedze Rodzaju, ze cztowiek zostat stworzony na obraz Boga,
Augustyn doszed! do wniosku, ze B6g ma ciato podobne do ludzkiego,
couznatzaniewtasciwe. Podobnie, czytajac, ze Bog jest Stwoércg wszyst-
kiego, doszedt do wniosku, ze stworzyt On takze zto. Rozwazajac nauke
owcieleniu Chrystusa, pojal, ze Syn Bozy w takim razie, przyjmujac cia-
to ludzkie, nie unikng! pomieszania z ciatem, przez co zostat skazony'".

Bedac w takim potozeniu, trafil na dtugie dziewieé lat do sekty ma-
nichejskiej. Wyznawecy tej sekty za Manim, swoim guru, uznawali, Ze

od zawsze trwa walka miedzy Swiattem i Ciemnoécia, czyli Dobrem i Ztem. Sa
to moce przeciwstawne, ale jednakowo odwieczne i silne. W tej walce doszto
do pomieszania elementéw Swiatta z elementami Ciemnosci i powstat §wiat,
gdzie ich konflikt nie ustaje. Zta materia wiezi dobre czastki Swiatta, Panowie
obu $wiatéw nadal walczg i dobry Bog wysytat swoich postancow, by wybawili
Swiattoéé. Bylinimi Budda, Zoroaster i Jezus, ktéry przyszedt naziemie, przyjat
duchowe, pozorne ciato, pozornie tez umart i zmartwychwstat, wstapit do kro-
lestwa Swiatlosci, ale wezeéniej zapowiedziat przystanie Ducha Swietego, czyli
Parakleta. Ten oto Paraklet przyszedt nastepnie w osobie Maniego, by zatozy¢
prawdziwy Kos$cioH?,

Manichejczycy uznali, Ze Stary Testament nalezy odrzucié¢ jako fal-
szywyibezuzyteczny, przyjmowalijednak ChrystusaiNowy Testament.
Owszem uznawaliw Chrystusie Zbawce, postanego przez dobrego Boga,
ale nie uznawali tego, ze Chrystus byt zaré6wno prawdziwym Bogiem,
jak i prawdziwym czlowiekiem!®. Lektura Wyznan pokazuje, ze Augu-
stynjakkolwiek zwigzany bytz manichejczykami przez dtugie dziewieé

17 Por. Sw. Augustyn, Wyznania, I11, 7, s. 52-55 1V, 10, 5. 99-102.

18 H. Pietras, Herezje, Krakéw 2019, s. 99-100.

19 Wiecej na temat manichejczykéw zobacz: W. Eborowicz, Augustyn. Zagadnienie zta
idobra. Polemika z manicheizmem, w: J. M. Szymusiak, M. Starowieyski, Stownik wcze-
snochrzescijanskiego pismiennictwa, Poznan 1991, s. 70-72; J. N. D. Kelly, Poczqtki dok-
tryny chrzescijanskiej, ttum. J. Mrukéwna, Warszawa 1988, s. 22-23, 112-113, 204-210;
Nowy Stownik wczesnochrzescijanskiego pismiennictwa, s. 680-683; H. Pietras, Herezje,
Krakéw 2019, s. 99-106.
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lat, tojednak nie byt pewny prawdziwosSci gtoszonej przez nich doktryny.
On sam zostawit §wiadectwo o tym, czym mu woéwczas imponowali:

I niebawem wpadtem w towarzystwo ludzi zarozumiale bredzacych, pograzo-
nych w sensualizmie i w gadulstwie. W ich teoriach kryty sie sidta naprawde
diabelskie, pokryte zaradnym lepem, przywotywaniem zgtosek imienia Twego,
atakze imienia Chrystusa Panaiimienia Pocieszyciela, Ducha Swietego. Miana
te nigdy nie schodzity z ich warg, lecz tylko jako dZwieki gtoéno wykrzykiwane.
W sercach bowiem prawdy nie byto. Ciggle moéwili: ,Prawda! Prawda!”. Uparcie
to wokét mnie méwili; a nie byto w nich zadnej prawdy. Rozprawiali fatszywie
nie tylko o Tobie, ktéry$jest sama Prawda, lecz takze o zywiotach $wiata, ktére
stworzytes. [...] O Prawdo, Prawdo, jakze boleénie juz wtedy z gtebi duszy wzdy-
chatem do Ciebie, gdy tamci ciaggle wokét mnie wrzeszczeli, wykrzykujac Twe
miano w najprzerézniejszych teoriach, wymachujac niezliczonymi, wielkimi
ksiegami! To byty talerze, na ktérych mnie, takngcemu tylko Ciebie, zamiast
Ciebie podawali stonice i ksiezyc, piekne dzieta Twe, na pewno piekne, ale jed-
nak tylko dzieta. Twoje, one nie sg Tobg, ani nie sg nawet najwazniejszg czeScia
stworzenia?°.

Augustyn, w czasie gdy byt w sekcie manichejskiej, wierzyt w to, co

potem po nawrdceniu krytykowatl, dziwigc sie samemu sobie, ze byt tak
naiwny:

20

110

Nie rozumiejac tych, szydzitem ze Swietych Twoich stug i prorokéw. Jedynym
skutkiem byto to, ze zastuzytem na Twoje szyderstwo. Stopniowo doprowadzono
mnie do wierzenia w niestychane brednie: ze figa ptacze, gdy sie jg zrywa, a jej
drzewna matka leje wtedy tzy macierzynskiego mleka. Jesliby jednak te fige
zjadt kto$ uswiecony (zbrodnie jej zerwana z drzewa popetnitby oczywiscie nie
on, lecz kto$inny), zmniejszatyby sie zjego wnetrzno$ciamiipotem wytchnatby
on z niej aniotdéw, a raczej czgsteczki samego Boga, wyrzucajac je z siebie wtedy,
gdy jeczy w modlitwie. Te czgsteczki najwyzszego, prawdziwego Boga bytyby
nadal zwigzane w owym owocu, gdyby z niego nie zostaty uwolnione w ustach
iwzotadkuu$wieconegowybranca.uwierzytem, nieszcze$nik, Zze wieksze trze-
ba okazywa¢é mitosierdzie ptodom ziemi niz ludziom, dla ktérych one byty prze-

Sw. Augustyn, Wyznania, I11, 6, s. 50.
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znaczone. Gdyby bowiem kto$, kto nie jest manichejczykiem, zgtodniaty prosit
o pozywienie, manichejczycy uwazaliby, ze podanie mu kromki chleba skazuje
ja na §mieré?!.

Hipponita, jeden z najtezszych myS$licieli Kosciota katolickiego, po-
szukiwat Prawdy, siegajac w tym celu do dziet spoza kregu manichej-
skiego. Poznat dzieta z dziedziny geometrii, arytmetyki, astronomii,
muzyki, medycyny i filozofii: ,Przeczytatem ze zrozumieniem wszyst-
kie, do jakich zdotatem dotrzeé, ksigzki dotyczace tak zwanych sztuk
wyzwolonych”?2. Doktryna manichejska nie wytrzymata konfrontacji
z tymidzietami:

Zachowywatem jednak w pamieci wiele trafnych opinii wypowiadanych przez
owych naukowcoéw o §wiecie stworzonym. Ich obliczenia potwierdzata matema-
tyka, regularne nastepstwo pér roku, jak tez podlegte obserwacji ruchy gwiazd.
Poréwnywatem te teorie z koncepcjami Manesa, ktéry o tych samych sprawach
pisat wiele i zupetnie bez sensu. W jego pismach nie znajdowatem przekonuja-
cego wyttumaczenia takich zjawisk jak przesilenie dnia z noca, zréwnanie dnia
z nocg, jak zaémienia i inne tego rodzaju fenomeny, o jakich czytatem w ksigz-
kach nalezgcych donauki$wieckiej. Wymagano ode mnie wiary w to, co napisat,
chociaz byto to catkowicie niezgodne z zasadami matematyki i ze wszystkimi
moimiwlasnymiobserwacjami?S,

Augustyn zerwatzmanicheizmem, gdy na szereg jego probleméw, nie
potrafit mu wyczerpujaco odpowiedzie¢ najwybitniejszy wéwczas ma-
nichejezyk, Faustus?4.

Augustyn wpadtjeszcze w putapke sceptycyzmu i zwatpienia ,,w moz-
liwoéé znalezienia prawdy w Twoim KoSciele, Panie niebaiziemi, Stwor-
co wszystkich rzeczy widzialnych i niewidzialnych”?5. Dzieta neoplato-
nikéw ukierunkowaty go w strone wiary chrzescijanskiej:

21 Sw. Augustyn, Wyznania, I11, 10, s. 58-59.

22 Sw. Augustyn, Wyznania, IV, 16, s. 83.

23 Sw. Augustyn, Wyznania, V, 3, s. 89.

24 Por. Sw. Augustyn, Wyznania, V, 6-7, s. 91-93.
25 Sw. Augustyn, Wyznania, V, 10, s. 101.
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Przeczytatem w nich—wprawdzie nie w takich stowach, ale takg wtadnie tres¢,
itowspartg wieloma réznymiargumentami—ze na poczatku byto Stowo, a Sto-
wo byto u Boga, a Bogiem byto Stowo; [...] ze Bég Stowo nie z ciata ani z krwi, ani
zwolimeza, anizwoli ciata, lecz z Boga sie narodzit. [...] Spotkatem tez w owych
ksigzkach chwate nieskazitelno$ci Twojej przemieniong w bozki i rézne wize-
runki, na podobienstwo postaci zniszczalnego cztowieka?s,

Dzieta neoplatonikéw sktaniaty go do postawy, do ktérej on sam be-
dzie zachecatinnych:,Te ksigzkizachecaty mnie, abym wrécit do same-
go siebie. Zaczatem wiec wchodzié w giebie mej istoty za Twoim prze-
wodnictwem”?7, Jakkolwiek pisma neoplatonczykow ,jako$” zblizaty go
do Boga, to jednak zabraklo tego najwazniejszego, czyli imienia Jezusa,

»gdyz nie dano ludziom pod niebem zadnego innego imienia, w ktérym
mogliby$my by¢ zbawieni” (Dz 4, 12).

Sam Augustyn wyznaje prawde, ze doktadne zdiagnozowanie i zrozu-
mienie popeilnionych btedéw, pomaga w nawrdceniu. Nie nalezy zado-
woli¢ sie powierzchownym ich rozpoznaniem, gdyz nie bedzie mozna
zastosowaé odpowiednich §rodkoéw, aby je skutecznie wyeliminowac.
W apostolstwie nawrdcenia jest to czynnik duzej wagi i o nim zapomi-
na¢é nie wolno.

2. Rola Moniki, matki Augustyna,
w apostolstwie nawrdcenia jej syna

Monikaurodzita sie prawdopodobnie w 331 roku w Taga$cie, w Numidii,
dzisiejszej Algierii?®. Pochodzita ze $rednio sytuowanej rodziny chrze-
Scijanskiej. Jej wychowaniem zajmowata sie surowa, lecz pobozna pia-
stunka, zwigzana przez dtugie lata z rodzing, ktéra tez przekazata jej
niezachwiang moralno$éé chrzescijanska oraz ducha giebokiej religijno-
Sci.

26 Sw. Augustyn, Wyznania, VII, 9, s. 146-148.

27 Sw. Augustyn, Wyznania, VII, 10, s. 149.

28 Literaturaodno$nie dozywotu §w. Moniki, zob. Nowy Stownik wczesnochrzescijanskie-
go pismiennictwa, s.131-132; J. Jundzitt, Pochwaty matek w literaturze czaséw rzym-
skich—gtéwne trendy rozwojowe, w: Rodzina w starozytnym Rzywmie, red. J. Jundzilt,
Bydgoszcz 1993, s. 264-265.

12



Apostolstwo sw. Moniki w nawrdceniu jej syna odczytane w swietle oredzia z La Salette

Zawsze powtarzala, ze dobre wychowanie zawdzigcza nie tyle zabiegom matki,
ile troskliwos$ci pewnej sedziwej stuzacej, ktéra juz jej ojca, gdy byt niemowle-
ciem, na plecach nosita. [...] Dlatego tez powierzylijej wychowanie swoich cérek,
co ona sumiennie wypetniata. Ilekro¢ byto to konieczne, surowo je karcita, po-
wotujac sie na prawa Boze, a przez rozsagdne pouczenia przygotowywata je do
trzezwego zycia2®,

Piastunka, czerpigc ze swej madrosci, zaszczepita w Monice, to, aby nie
uznawala za przyjemne tego, co nie jest szlachetne, wyrabiata w niej
wlasciwe poczucie godnosci. Wyrobienie silnej woli pozwolito mtodej
Monice przezwyciezy¢ praktyke picia kilku tykéw wina wukryciu przed
domownikami, co w prostej linii grozito uzaleznieniem od alkoholu3°.
W mtodym wieku poslubita poganina Patrycjusza, ktéry co prawda nie
nalezaldo bogatych sfer, ale byt rzymskim urzednikiem, zatrudnionym
w zarzgdzie miasta. Z tej zapewne racji rodzice uwazali go za dobra par-
tie dla cérki. Augustyn zostawit takie o nim §wiadectwo:

Ojciec méj, nader skromny obywatel miasta Tagasty, cztowiek, ktérego ambicje

gérowaty nad sSrodkamimaterialnymi, postanowitzebraé¢ pienigdze na wystanie

mnie w dalszg podréz, do Kartaginy. [...| Wszyscy pod niebiosa wystawiali wow-
czas mego ojca za to, ze ponad stan swego majatku tozyt pienigdze na wszystko,
co byto niezbedne dla studiéw syna w miejscu tak odlegtym3:.

Ze swym mezem Patrycjuszem Monika miata troje dzieci: Augustyna,
ktorego wyjatkowo kochata, drugiego syna Nawigiuszaicérke Perpetue.
Maz Monikibytosoba, delikatnie méwigc, niezbyt nadajgca sie na meza.
Dramat matzenskich zdrad ciaggnat sie dtugimi latami:

Jego zdrady matzenskie znosita tak cierpliwie, Ze nigdy nie staty sie przyczyna
sprzeczki miedzy nimi. Ufata, Ze zmitujesz sie nad nim i zZe przez wiare w Ciebie
zostanie oczyszczony. Byt to cztowiek o wspaniatomys$lnych odruchach, a zara-
zem bardzo skory do gniewu. Ona jednak wiedziata, ze gniewnemu mezowi nie
nalezy sie sprzeciwia¢ ani czynem, ani nawet stowem. Je$li gniewat sie niestusz-

29 Sw. Augustyn, Wyznania, IX, 8, s. 203.
30 Por. Sw. Augustyn, Wyznania, IX, 8, s. 203-204.
31 Sw. Augustyn, Wyznania, II, 3, s. 33.
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nie, czekata, az sie wykrzyczy i uspokoi, i dopiero wtedy wyja$niata mu swoje
postepowanie32,

Monika, dzieki swojemu mocnemu charakterowi, potrafita wypraco-

wacé nietatwa relacje z matka swego meza: ,, TeSciowg, ktéra poczatkowo

zrazity do niej podszepty dziewczat stuzebnych, tak sobie zjednata tro-
skliwos$cia, niezmiennym spokojem i tagodno$cia, ze w koncu starsza

panisama poskarzyta sie synowina owe zte jezyki, ktore zaktocity dobre

stosunkirodzinne miedzy nig a synowg”33. Otrzymata tez, zdaniem Au-
gustyna, dar od Boga, jakim jest pojednanie:

Jeszczejednym darem, jakiego udzielites owej dobrej stuzebnicy Twojej, w ktorej
fonie mnie stworzylte§, Boze moj peten mitosierdzia! —wielkim darem—byto to,
ze gdziekolwiek mogta, starata sie dusze rozdzielone sporem doprowadzié¢ do po-
jednania. [...]| Moja matka takich stéw ustyszanych od jednej osoby nigdy drugiej
nie powtarzata; kazdejz nich mowita tylko o tym, co mogto stuzy¢ pojednaniu34.

Monika, gorliwa chrze$cijanka, oddata sie catkowicie staraniom

o mezaidzieci, by wychowaé je wedtug zasad chrzescijanskich.

Na szczeScie juz jako maty chtopiec dowiedziatem sie o Zyciu wiecznym obieca-
nym nam przez naszego Pana, ktéry pokornie zstgpit do nas, grzesznikéw pet-
nych pychy. Od samego urodzenia Zzegnano mnie znakiem Jego krzyza i koszto-
watem Jego soli. Bo matka moja gorgco w Ciebie wierzytaS3®,

Dzieki wysokiej samodyscyplinie, roztropnos$ci i cierpliwosci przeta-

mata trudny charakter i niewierno$é porywczego i zasadniczo dobrotli-
wego meza. Jej wielkim sukcesem i rado$cig byt fakt, ze pod koniec swe-
go zycia przyjat chrzestizostal chrzes$cijaninem. Monika wypracowata

w

sobie hart ducha, niezachwiang nadzieje, silng wiare i przenikliwy

intelekt (zapewne po niej Augustyn odziedziczy? ten dar).

32 Sw. Augustyn, Wyznania, IX, 9, s. 205.

33 Sw. Augustyn, Wyznania, IX, 9, . 205-206.
34 Sw. Augustyn, Wyznania, IX, 9, s. 206.

35 Sw. Augustyn, Wyznania, I, 11, s. 19.
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Monika, majac doSwiadczenie z niewiernym mezem, napominata Au-
gustyna, aby ten unikatl nierzgdu, a zwlaszcza cudzotéstwa. To wazna
cechamatki, ktéoramiata odwage ingerowaé wdelikatng dziedzine, jakg
jestzycie seksualne drugiego cztowieka. Augustyn tak o tym wspomina:

,2Pamietam o co sie troszczylta. Jak zarliwie mnie upominata, abym nie
cudzotozyt, a nade wszystko bym nigdy nie uwiédt niczyjej zony”36. On
tymi napomnieniami gardzit: , Traktowatem to jako babskie gadanie,
ktéremu wstydzitbym sie podporzagdkowaé”®”. Bég przemawia do czto-
wieka przez innych ludzi, w tym wypadku do syna przez matke.

Czasstudiéwi pierwszych sukceséw Augustyna, Monika obserwowa-
ta z duma, ale z czasem, z coraz bardziej wzrastajacym zmartwieniem.
Wiedziata, Ze jej syn powinien sie ksztalcié¢, by nie zmarnowaé nieby-
watych daréw intelektu, ktérym obdarzyt go Bég. Zdobywata pienigdze
takze na ten cel: ,tozyta Srodki materialne moja matka w owym dzie-
wietnastym roku mego zycia, gdy ojciec juz od dwdch lat nie zyt”38. Gdy
Augustyn dotaczyt do manichejczykéw, nie przestawata modlié sie za
niego. W koncu przyjeta do wiadomosci przytgczenie sie jej syna do he-
retykéw i zycie w konkubinacie, ale nadal przestrzegata go przed bteda-
mi. Aby by¢ blizej syna, opuscita rodzinng Afryke i udata sie za nim do
Rzymu i Mediolanu. Monika, jak zas§wiadcza Augustyn w Wyznaniach,
byta cztowiekiem wytrwatym w modlitwie i czytaniu oraz rozwazaniu
Pisma Swietego. Te cechy pomogly jej w waznym wyzwaniu, jakim byto
apostolstwo doprowadzenia do nawrécenia jej ukochanego, genialnie
uzdolnionego syna Augustyna.

Monika uczestniczyta regularnie w nabozenstwach. W Mediolanie
odbywaty sie one najczesciej pod przewodnictwem wybitnego biskupa
Sw. Ambrozego, u ktérego zabiegata, aby ten porozmawiat z jej synem
iwykazat btedy w nauce heretyckiej. Biskup nie miat czasu, ale powie-
dziat jej: ,,Zostaw go—rzekl—i tylko modl sie za niego do Pana. Sam stu-
diujac odkryje, jak niedorzeczny to jest btad i jak niegodziwa bezboz-
no$¢”3°. Przy okazji dowiadujemy sie, ze Ambrozy zostat przez wtasng
matke postany na wychowanie do manichejczykéw, ale sam zrozumiat,

36 Sw. Augustyn, Wyznania, I, 3, s. 34.

37 Sw. Augustyn, Wyznania, II, 3, s. 34-35.
38 Sw. Augustyn, Wyznania, I11, 4, s. 48.
39 Sw. Augustyn, Wyznania, 111,12, s. 61.
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ze trzeba sie wyzwolié¢ od tej sekty*?. Spotkanie z mgdrym duszpaste-
rzem, postuchanie jego dobrej rady, byto waznym elementem pomaga-
jacym Sw. Monice w apostolstwie skierowanym na nawrdcenie jej zagu-
bionego duchowo syna*.

Matka Augustyna, rozczytana w Piémie Swietym, ukazywata synowi
wtasciwg lekture godng zglebiania jego tresci. Nie potrafita sama wyja-
$ni¢ wszystkich trudnoéciinauk zniego ptynacych, dlatego skierowata
Augustyna do wybitnego znawcy tekstu natchnionego, §w. Ambrozego.
Augustyn odkryt gtebie Ksiegi Rodzaju, bez ktérej trudno zrozumiec
przestanie Ewangelii. Za$ Swiatlo w odczytywaniu tej ksiegi odnalazt
w listach $§w. Pawtla, w ktérych rozczytywata sie takze jego matka. Au-
gustyn zanotowat:

Lapczywie wiec chwycitem w rece czcigodne Pisma natchnione przez Ducha
Swietego, a zwtaszcza teksty apostota Pawta. Rozwiaty sie teraz obawy, ktére
mnie niegdy$ nekaty: gdy mi sie wydawato, ze autor ten w pewnych miejscach
sam sobie przeczy ize to, czego naucza, nie jest w zgodzie ze Swiadectwami Prawa
i Prorokow. Zajaéniata przede mna jednolita tre$¢ wietych tekstow*2.

Augustyn w listach §w. Pawta ,znalazl filozofie Boga Stwoércy i zna-
laztfilozofie Chrystusa—Potegii Madrosci Boga, znalazi filozofie Krzyza
i pokory chrzescijaniskiej”*3.

Rozstrzygajacym momentem byta lektura Listu do Rzymian, gdzie
Augustyn przeczytat: ,Zyjmy przyzwoicie jak w jasny dzien: nie w hu-
lankachipijatykach, nie wrozpusciei wyuzdaniu, nie w kt6tniizazdro-
$ci. Ale przyobleczcie sie w Pana Jezusa Chrystusa i nie troszczcie sie
zbytnio o ciato, dogadzajgc zagdzom” (Rz 13, 13-14). Po odczytaniu tego
tekstu opisal swojg reakcje, stwierdzajgc: ,Ani nie chciatem wiecej czy-

40 Por. Sw. Augustyn, Wyznania, I11, 12, s. 61.

41 Swiadectwo pozytywnego wptywu §w. Ambrozego na Monike, zob. Sw. Augustyn,
Wyznania, VI, 1-3, s.107-114.. Oprécz $w. Ambrozego, wielkg role odegrat madry ka-
ptan Symplicjan. Byton duchowym kierownikiem biskupa Ambrozegoijegonastepca
nastolicy w Mediolanie, zob. §w. Augustyn, Wyznania, VIII, 1-2, s. 162-167; E. Staniek,
Autorytet Ojcéw Kosciota. Spotkanie, Krakdéw 2020, s. 106-109.

42 Sw. Augustyn, Wyznania, VII, 21, s. 159.

43 T. Kolosowski, Droga $wietego Augustyna do wiary, ,Seminare. Poszukiwania nauko-
we” 10 (1994), s. 188.
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ta¢, ani nie byto to potrzebne. Ledwie doczytatem tych stéw, stato sie
tak, jakby do mego serca sptyneto strumieniem §wiatto ufnosci, przed
ktérym cata ciemno$é watpienia natychmiast sie rozproszyta”+4.
Monika, po latach wytrwatej modlitwy, madrego towarzyszenia
synowi w jego zyciu doczekata sie jego pelnego nawrdcenia, gdy w noc
Zmartwychwstania Panskiego z 24 na 25 kwietnia 387 roku przyjat
w Mediolanie chrzest z rgk biskupa Ambrozego*®. Bog udzielil mu taski
wiary, przeprowadzajgc przez trudne i bolesne koleje zycia. Augustyn
wecze$niej opisat szczes$cie swojej mamy na wieéé o jego nawrdceniu:

Zaraz potem idziemy do mojej matki. Méwimy, co sie dzieje. Jej rado$¢! Opowia-
damy, jak tosie stato. Jakze cieszy sie, jak triumfuje! Blogostawita Ciebie, ktorys
mocen jest uczyni¢ daleko wiecej niz to, o co prosimy. Bo widziata, ze o wiele
obfitszej udzielite$ taski, niz ona kiedykolwiek $§miata w mojej intencji prosi¢,
ptaczac gorzkimitzami*s,

3. Punkty styczne z oredziem z La Salette

Maryjaw La Salette, koniczgc swoje oredzie, powtérzyta z naciskiem, by
dzieci, MaksyminiMelania, przekazaty Jej stowa wszystkim ludziom*”.
Stychaé tu echo stéw Jezusa, ktéry dat wyrazny nakaz swoim uczniom:

,IdZcie wiec i nauczajcie wszystkie narody, udzielajac im chrztu w imie
OjcaiSyna, i Ducha Swietego. Uczcie je zachowywaé wszystko, co wam
przykazatem. A oto Jajestem zwami przez wszystkie dni, az do skoncze-
nia $wiata” (Mt 28,19-20).

Taka misje apostolstwa wypeinita wobec wszystkich ludzi Mary-
ja w La Salette. Wskazuje na to wtaénie fakt, ze objawita sie chtopcu
idziewczynie. Jest to niejako nawigzanie do przestania z Ksiegi Rodza-
ju: ,Stworzyt wiec Bég cztowieka na swoj obraz, na obraz Bozy go stwo-
rzyt: stworzyt mezczyzne i niewiaste” (Rdz 1, 27). ,Z tych stéw wynika,
ze cztowiek to tajemnicza jedno$¢ mezczyzny i kobiety”48. Maryja w La

44 Sw. Augustyn, Wyznania, VIII, 12, s. 188.

45 Por. Sw. Augustyn, Wyznania, IX, 6, s. 200.

46 Sw. Augustyn, Wyznania, VIII, 12, 5. 187.

47 La Salette w $wietle dokumentéw zrédtowych inauczaniu Kosciota, s. 303.
48 E. Staniek, Paradoksy Ewangelii, Krakéw 2021, s. 93.
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Salette zwraca sie zatem do wszystkich ludzi. Interweniuje po rujnujacej
zycie duchowe rewolucji francuskiej, ktora zdetronizowala z pierwsze-
go miejsca Boga, a na Jego miejscu postawita cztowieka. Maryja wyraz-
nie przypomina, ze B6g w kazdym wymiarze zycia ma by¢ na pierwszym
miejscu i gdy tak jest, nastepuje porzadkowanie wszystkich aspektow
ludzkiego zycia. Rewolucja francuska oparta sie w duzej mierze na bted-
nych nurtach filozoficznych, btednej interpretacji Pisma Swietego, od-
rzuceniu nauki Kosciota katolickiego, ,wierzac”, ze cztowiek sam doko-
na zbawienia. Jej zwolennicy odrzucali fakt, ze Jedynym Zbawicielem
czlowieka jest Jezus Chrystus.

Maryja w La Salette wystepuje w imieniu swego Syna, Jezusa Chry-
stusa: ,,Przysztam oznajmié¢ wam wielka nowine”4°. Jezus jest Synem,
Maryja za$ matka. W liturgii na uroczysto$é Najswietszej Maryi Pan-
ny z La Salette5° cytuje sie stowa z Ewangelii §w. Jana 19, 25-27, gdzie
Chrystus z krzyza przekazuje Maryje za matke Janowi, a razem z nim
oddaje Jg wszystkim. Ta scena i stowa Jezusa wskazujg na Maryje jako
Matke Ko$ciota®l. W La Salette Maryja zwraca sie do dzieci jak zatro-
skana matka, zaangazowana, tgczgca sie ze swoim ludem i jego nedza>2.
W swej matczynej mito$ci wzywa do nawrécenia: ,,Jezeli sie nawroéca,
kamienie i skaty zamienig sie w sterty zboza, a ziemniaki same sie za-
sadzg”®3. Maryja przypomina, w imieniu swego Syna, ze Bog przebacza,
podnosi z grzechu i pozwala i§¢ za sobg. Konsekwencjg nawrdcenia jest
zycie, ono moze zaowocowa¢ przeobfitym zbiorem nawet na pustyniach
naszych serc54.

Jako $rodek pomagajacy w nawrdceniu, Maryja podaje modlitwe,
dlatego pyta o jej jakos¢: ,,Czy dobrze sie modlicie, moje dzieci?”. A na
szczerg odpowiedz, ze niezbyt, Matka Niebieska przypomina: ,Ach,
moje dzieci, trzeba sie dobrze modli¢, rano i wieczorem. Jezeli nie macie
czasu, odmawiajcie przynajmniej Ojcze nasz i Zdrowa$ Maryjo, a jezeli
bedziecie mogly, médlcie sie wiecej”. Wskazuje rowniez na fundamen-

49 La Salette w Swietle dokumentow zrédtowych i nauczaniu Kosciota, s. 301.

50 Tekstyliturgiczne o NajSwietszej MaryiPanniez La Salette, ttum.ioprac. J. Pochwat MS,
Poznan-Krakow 2012, s. 14.

51 Por. E. Staniek, Bogactwo Ewangelii $w. Jana, cz. 3, Krakéw 2020, s. 163.

52 Por. La Salette w §wietle dokumentow Zréodtowychinauczaniu Kosciota, s. 151.

53 La Salette w Swietle dokumentéw zrédtowych inauczaniu Kosciota, s. 303.

54 Por. J. Pochwat MS, W blasku La Salette, Krakow 2021, s. 69.
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talng warto$é, jaka jest Msza Swieta, tak lekcewazona i opuszczana
przez ludzi: ,Na Msze Swieta chodzi zaledwie kilka starszych niewiast.
Innipracuja w niedziele przez catelato, a wzimie, gdy nie wiedza, czym
sie zaja¢, ida na Msze Swieta jedynie po to, by sobie drwié z religii”. Odej-
Scie od Boga jest degradacja cztowieka: ,W czasie Wielkiego Postu jedzg
mieso jak psy”s®.

Prawie wszystkie relacje dotyczace objawienia w La Salette akcentujg
tzy Maryi: ,,Ptakata; ale jej gtos miat wyjatkowa stodycz”56. Maryja po-
stepuje jak kazda dobra matka, ktorej zalezy na dobru jej dzieci. Kiedy
napomnienia nie przynoszg pozytywnego rezultatu, wéwczas ptacze.
tzy matki majg zatem pobudzi¢ serca dzieci do zmiany ich zycia na lep-
sze. Monika wylata wiele tez>" nad swoim synem, modlgc sie wérdd nich
catymigodzinami. Sam biskup Ambrozy powiedziatdo Moniki:,, Zostaw
mnie, idZ w pokoju. Nie moze sie to sta¢, zeby syn takich tez miat zgingé.
W pézniejszych latach nieraz mi moéwita, ze stowa te przyjeta jako ore-
dzie z nieba”?8. Swiety Ambrozy, ojciec i doktor Koéciota, docenial po-
zytywna role tez wylewanych z mito$cig w stusznej sprawie. Augustyn
widzialtzy swojej matkiipo latach wyznaje, ze dotykaty one jego serca,
miaty wplyw na zmiane jego postawy zyciowej. On wiedziat, dlaczego
jego mama ptacze i w koncu na te tzy zareagowat porzuceniem sekty
iprzyjeciem chrztuw Kosciele katolickim. Takze w La Salettetzy Maryi
widzial Jej Syn, Jezus Chrystus. Dlatego te tzy majg tak wielkie znacze-
nie, zwracajg uwage na rzeczy wielkie, najwiekszej wagi, nawrdcenie
ico za tym idzie, zbawienie cztowieka. Jezus Chrystus widzi tzy swojej
mamy. Odczytujac oredzie Maryi w La Salette, nalezy pamietac¢ o apo-
stolstwie Jej tez. One ,rzezbig wecigz serca ksztatt”>°. Gdy zawiodg juz
wszystkie argumenty matki, pozostaje jej jeszcze ostatni—1zy. Ich rola
sie nie wyczerpuje w zadnej epoce, nalezy zatem przywrdci¢ im witasci-
we miejsce rowniez wnaszych czasach. Cztowiek odkupiony przez Syna
Bozego ma zy¢ w blasku wolnos$ciioczekiwania na przyjs$cie Oblubienica,

55 La Salette w Swietle dokumentow zrodtowych i nauczaniu Kosciota, s. 303.

56 La Salette w Swietle dokumentéow zréodtowych inauczaniu Kosciota, s. 49-50.

57 Sw. Monika wylata wiele ez, czesto bowiem w swoich Wyznaniach pisat o tym jej syn
$w. Augustyn.

58 Sw. Augustyn, Wyznania, 111, 12, s. 61.

59 Por. Mario, Matko z La Salette, w: Bqdz pozdrowiona ptaczqca Matko, zebrat i oprac.
J. Pochwat MS, Krakow 2010, s. 52-53.
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ktéry wprowadzigo donieba nawieczng uczte weselng. Tam tzy smutku
zamienia sie w tzy szcze$cia (por. Ps 126)6°.

Podsumowanie

Apostolstwo $§w. Moniki w nawrdceniu jej syna Augustyna (IV w.) kore-
sponduje zapostolstwem Maryiw La Salette (XIX w.) skierowanym z tro-
skg o nawrdcenie kazdego cztowieka. Znamienne sg stowa Augustyna
zapisane w dziewigtej ksiedze Wyznan:

Jedno byto tylko zyczenie, dla ktérego cheiatam troche dtuzej pozostaé na tym
Swiecie: aby przed $miercig ujrze¢ ciebie chrzescijaninem katolikiem. Obdarzyt
mnie Bég ponad moje zyczenie, bo widze, jak wzgardziwszy szcze$ciem docze-
snym state$ sie Jego stuga®!.

Postawa Moniki, kobiety wytrwatej na modlitwie, nieztomnej w prze-
ciwno$ciach zyciowych, przyktad jej wtasnego zycia jako gorliwej chrze-
Scijanki, cechy jej charakteruiwylanie, morza” ez zaowocowato udzie-
leniem przez Boga taski wiary dla jej syna. Byla ona wierna przestrodze
Jezusa skierowanej do kobiet podczas Jego drogi krzyzowej,

gdy zapowiada dni grozy, kiedy zaczng wota¢ do gér: ,,Padnijcie na nas! I do pa-
gorkow: Przykryjcie nas! Bo jeéli z zielonym drzewem to czynia, c6z sie stanie
zsuchym” (Ek 23,30-31). Drzewo zywe to Jezus, suche drzewa to grzesznicy. Cier-
pienie Chrystusa jest wielkim wotaniem o nawrécenie82,

W La Salette Maryja przychodzi zatroskana o swoéj lud. Wskazuje na
swego Syna, Jezusa Chrystusa, Jedynego Zbawiciela §wiata. Przypomi-
na, ze Srodkami do odkrycia szczescia, ktérego przedtuzeniem jest nie-
boizycie wieczne sa: modlitwa, Msza Swieta, troska o chleb powszedni
idzielenie sie nim z potrzebujacymi. Nie mozna tez pomijac roli apostol-
stwa tez. One bowiem moga pomdc w nawrdceniu.

60 Por. J. Pochwat MS, W blasku La Salette, Krakdow 2021, s. 153-154..
61 Sw. Augustyn, Wyznania, IX, 10, s. 209-210.
62 E. Staniek, Paradoksy Ewangelii, Krakow 2021, s. 70.
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Apostolstwo jest wcigz aktualne. Istniejg bowiem btedne filozofie pro-
wadzgce do demoralizacji cztowieka i w konsekwencji narazajgce go na
potepienie. Odkrycie prawdy o Bogu Tréjjedynym, Jezusie Zbawicielu
iKoéciele katolickim otwiera perspektywe zycia wiecznego dla kazdego,
kto przyjmie te warto$ciibedzie je weielat w zycie, jak uczynit to w 387
roku Augustyn, dzi$ §w. Augustyn ijego matka Ssw. Monika.

Bibliografia

Altaner B., Stuiber A., Patrologia, przet. P. Pachciarek, Warszawa 1990.

Bqgdz pozdrowiona ptaczqca Matko, zebratioprac. J. Pochwat MS, Krakow
2010.

Bober A., Antologia patrystyczna, Krakow 1965.

Braun P., Augustyn z Hippony, Warszawa 1993.

Campenhausen H., Ojcowie KoSciota, ttum. K. Wierszytowski, Warszawa
1998.

Cytowska M., Szelest H., Literatura greckairzymska w zarysie, Warszawa
1981.

Daniélou J., Marrou H., Historia KoSciota, ttum. M. Tarnowska, t. 1, War-
szawa 1984.

Draczkowski F., Patrologia, Pelplin-Lublin 1998.

Eborowicz W., Augustyn. Zagadnienie ztaidobra. Polemikaz manicheizmem,
w:J. M. Szymusiak, M. Starowieyski, Stownik wczesnochrzescijanskiego
pisSmiemnictwa, Poznan 1991, s. 70-72.

Eckmann A., Grzech pierworodny jako Zrddto cierpien cztowieka u $w. Au-
gustyna, w: Grzech pierworodny, Krakéw 1999, s. 109-125 (Zrédta My$li
Teologicznej, 12).

Gilski M., Maryja w ,De haeresibus” $w. Augustyna, ,Salvatoris Mater”
6 (2004) nr1i, s. 345-353.

Hamman A., Portrety Ojcéw KoSciota, przekt.ioprac. zbiorowe, Warszawa
1978.

Hamman A., Zycie codzienne w Afryce Pétnocnej w czasach $w. Augustyna,
ttum. M. Stafiej-Wréblewska, E. Sieradzinska, Warszawa 1989.

Historia chrzescijanstwa, red. T. Dowleya, red. wyd. pol. B. Bojar, P. Wacta-
wik, P. Woszczenko, przekt. T. Szafranski, Warszawa 2002.

Huscenot J., Doktorzy Ko$ciota, ttum. K. Wojtowicz, Czestochowa 2002.

121



Jozef Pochwat MS

Jundzitt J., Pochwaty matek w literaturze czaséw rzymskich—gtéwne tren-
dy rozwojowe, w: Rodzina w starozytnym Rzywmie, red. J. Jundzitt, Byd-
g05zCZ 1993, S. 264-265.

Kaczmarek T., Augustyn—ekumenista, ,Studia Wioctawskie” 15 (2013),
S. 23-36.

Kameczyk W., Bogowie i demony. Augustyn z Hippony i religijno$¢ poganska
pbznej starozytnosci, Katowice 2020 (Studia Antiquitatis Christianae
Series Nova, 22).

Kelly J.N. D., Poczqtki doktryny chrzescijanskiej, ttum. J. Mrukéwna, War-
szawa 1988.

Kotosowski T., Droga $wietego Augustyna do wiary, ,Seminare” 10 (1994),
s.177-190.

Krupa A.L., Obraz Bozy w cztowieku wedtug nauki sw. Augustyna, Lublin
194.8.

Kumor B., Historia Kosciota, t. 1, Lublin 2001.

LaSalette w Swietle dokumentéw zrédtowychinauczaniu Kosciota, J. Stern
MS (autor artykutéw), zebrat, przet. i oprac. J. Pochwat MS, red. J. Kre-
cidto, Krakow 2016 (Studia Salettensia, 7).

Misiurek J., Augustyn, w: Encyklopedia katolicka, t. 1, red. F. Gryglewicz,
R. kukaszyk, Z. Sutowski, Lublin 1973, kol. 1087-1131.

Napiérkowski S., Mariologia, w: Encyklopedia katolicka, t. 11, red. S. Wilk,
E.Ziemanniin., Lublin 2006, kol. 1371-1379.

Nowy Stownik wczesnochrzescijanskiego pismiennictwa, red. M. Staro-
wieyski, W. Stawiszynski, Poznan 2017.

Olszewski D., Dzieje chrzescijanstwa w zarysie, Katowice 1983.

Pieszczoch Sz., Patrologia, Gniezno 1994.

Pietras H., Herezje, Krakéw 2019.

Pietras H., Poczqgtki teologii Ko$ciota, Krakéw 2007 (My$l Teologiczna, 28).

Pochwat J. MS, W blasku La Salette, Krakéw 2021.

Saint Augustin, Commentaire dela premiere épitredeS. Jean, trad. P. Agaés-
se, Paris1961, s. 7-102 (Sources Chrétiennes, 75).

Salij J., Rozmowy ze §wietym Augustynem, Poznan 1985.

Simon M., Cywilizacja wczesnego chrzescijanstwa, przet. E. Bakowska,
Warszawa 1979.

Stownik wczesnochrzescijanskiego pismiennictwa, red. J. M. Szymusiak,
M. Starowieyski, Poznan 1971.

122



Apostolstwo sw. Moniki w nawrdceniu jej syna odczytane w swietle oredzia z La Salette

Sobér Watykanski IT, Konstytucje, dekrety, deklaracje, tekst polski, Poznan
1986.

Sw. Augustyn, Wyznania, przet. Z. Kubiak, Warszawa 1987.

Staniek E., Bogactwo Ewangelii $w. Jana, cz. 3, Krakdéw 2020.

Staniek E., Paradoksy Ewangelii, Krakéw 2021.

Staniek E., W skarbcu starozytnego Kosciota, Krakéw 1997.

Staniek E., Autorytet Ojcéw Kosciota. Spotkanie, Krakéw 2020.

Stanula E., Wstep, w: Wybér méw: Kazania Swigteczne i okoliczno$ciowe,
Warszawa 1973, s. 9-20 (Pisma Starochrzeécijanskich Pisarzy, 12).

Stanula E., Wstep, w: §w. Augustyn, Howmilie na Ewangelie i Pierwszy List
Sw.Jana, cz.1: Homilie na Ewangelie $w. Jana 1-46, cz. 2: Homilie na Ewan-
gelie $w. Jana 47-124, Homilie na Pierwszy List $w. Jana, Warszawa 1977,
s.11-26 (Pisma Starochrze$cijanskich Pisarzy, 15).

Starowieyski M., Ze §wiata wczesnego chrzescijanstwa, Pelplin 1998.

Stawiszynski W., Bibliografia patrystyczna 1901-2002, Krakéw 2005.

Swoboda A., Matka w pismach filozoficznych $w. Augustyna, ,Roczniki Hu-
manistyczne” 3(1998), s. 67-80.

Swoboda A., Godnos$¢ ojca w pismach Plutarcha z Cheroneii$w. Augustyna,

LVox Patrum” 19 (1999) t. 36-37, s. 271-289.

Swoboda A., Ocenamatzenstwaidziewictwa w pismach $w. Augustyna, w:
Swiety Kosciét grzesznych ludzi w refleksji starochrzedcijanskich pisarzy,
red. B. Czesz, Poznan 2004, s. 55-73 (Teologia Patrystyczna, 1).

Swoboda A., Postawa dziecka wobec matki w ocenie Sw. Augustyna, ,Vox
Patrum” 26 (2006) t. 49, s. 593-612.

Szymusiak J. M., Patrologia. Zagadnienia wybrane, Lublin 1971.

Terka M., Wiara jako poszukiwanie Boga w Swietle nauczania $w. Augusty-
na, ,Vox Patrum” 34, (2014) t. 61, s. 399-4.26.

Teksty liturgiczne o NajsSwietszej Maryi Pannie z La Salette, ttum. i oprac.
J. Pochwat MS, Poznan-Krakoéw 2012.

Trapé A., Swiety Augustyn, przet. J. Sulowski, Warszawa 1987.

Verbraken P.-P., Starowieyski M., Ojcowie Kosciota. Panorama patrystycz-
na, Warszawa 1991.

Wygralak P., Jezus Chrystusipokéj. Refleksje Sw. Augustyna z Hippony, ,Ver-
bum Vitae” 30 (2016), s. 259-276.

Zurek A., Wprowadzenie do Ojcéw Kosciota, Tarnéw 1998.






POIO“iq SGCI'CI volume 26 « 2022 « issue 4 « page 125-152

Katarzyna Janus
Uniwersytet Humanistyczno-Przyrodniczy im.)ana Dtugosza w Czestochowie

k.janus@ujd.edu.pl
@ https://orcid.org/0000-0003-4897-3621

O anonimowym XVll-wiecznym hymnie do
Matki Bozej i jego przekiadzie. Inspiracje,
loci theologici, poetyka, funkcja przekazu

@ https://doi.org/10.15633/ps.26406

Katarzyna Janus - drhab., profesor w Instytucie Literaturoznawstwa Uniwersytetu Humani-
styczno-Przyrodniczego im. Jana Diugosza w Czestochowie, filolog klasyczny, neolatynista.
Zajmuije sie pismiennictwem epok dawnych. Studia publikowals miedzy innymi na lamach
czasopism: ,Collectanea Theologica”, ,Pamietnik Literacki”, ,Roczniki Humanistyczne”,
JLiteratura Ludowa”, ,Teologia w Polsce”, Verbum Vitae”. Autorka monografii Duch Swiety
w polskim pismiennictwie. Sredniowiecze i dhugie trwanie. Studis, Czestochows 2017.

Article history - Received: 28 Aug 2022 « Accepted: 3 Oct 2022 « Published: 30 Dec 2022
ISSN 1428-5673 [print) « ISSN 2391-6575 [online) « Creafive Commons Attribution 4.0 Infernational (cc B 4.0)

125



Katarzyna Janus

Abstract

On the Anonymous Seventeenth-Century Hymn to the Mother of God and its
Translation. Inspiration, Poetics, Function of the Message

The article presents an unknown Marian hymn created in the seventeenth century.
The work was probably written in Latin and translated into Polish. The textisa philo-
logical explication of the work, which takes into account its theological and cultural
contexts. Attention is paid to the deliberate medieval stylization of the hymn. It also
focuses on explaining the function of poetic imagery used to describe the figure of
Mary and her meaning in salvation history. The author’s inspirations, his dialogue
with tradition and intertextual references of the hymn are indicated.

Keywords: Marian poems, Polish Baroque, Middle Ages, Liturgical hymn

Abstrakt

O anonimowywm XVII-wiecznym hymnie do Matki Bozej ijego przektadzie. In-
spiracje, loci theologici, poetyka, funkcja przekazu

Artykut prezentuje nieznany hymn maryjny, stworzony w XVII wieku. Utwoér zostat
najpewniej napisany po tacinie i przettumaczony na jezyk polski. W tekscie przepro-
wadzono filologiczng eksplikacje utworu, w ktérej zostaty uwzglednione konteksty
teologiczneikulturowe. Zwrécono uwage na $wiadomy zabieg $redniowiecznej styli-
zacjihymnu. Skoncentrowano sie takze nawyja$nieniu funkcji Srodkéw obrazowania
poetyckiego stuzacych opisaniu postaci Maryi i Jej roli w historii zbawienia. Wska-
zano inspiracje autora, jego dialog z tradycja i intertekstualne odniesienia hymnu.

Stowa kluczowe: poezja maryjna, hymn liturgiczny, polski barok, sredniowiecze




O anonimowym XVIl-wiecznym hymnie do Matki Bozej i jego przekladzie...

Celem studium jest prezentacjaanonimowego, wydanego w XVII wieku

Hymnu o Najswietszej Maryi Pannie, utworu, ktéry znajdujemy w zbio-
rach Ossolineum we Wroctawiul. Nie znamy roku ani miejsca wydania.
Kroéj pisma, odniesienia do historii w warstwie narracyjnej pozwalajg
nawskazanie XVII wieku jako okresu, w ktérym utwor zostat napisany.
Niniejszy szkic jest najpewniej pierwszym opracowaniem tego bardzo

interesujacego zaré6wno zuwaginabogaty przekaz teologiczny, wartosé¢

literacka, jak i odniesienia do §redniowiecznej hymnografii maryjnej

utworu?. Szczegblnie wart podkresleniajest fakt funkcjonowania utwo-
ru w dwéch wersjach jezykowych: tacinskiej i polskiej, identycznych

pod wzgledem wersyfikacji. Przektad w warstwie leksykalnej mozemy
z kolei uznaé za filologiczny —niezaleznie od tego, ktéra wersja jezyko-
wa jest oryginatem, a ktéra ttumaczeniem. Ze wzgledu na zasygnalizo-
wany brak jakichkolwiek odniesieri do tego hymnu w opracowaniach

po$wieconych poezji maryjnej XVII wieku, prezentowane studium

mozna potraktowaé jako prolegomena do lektury. Uznano za wtasciwe,
by podjaé prébe interpretacji tekstu zaréwno jako dzieta literackiego,
zwazywszy na jego warto$é estetyczna, jak i na §wiadectwo maryjnej

duchowosci dzieki obecnemu w utworze przekazowi teologicznemu

sytuujacemu hymn w tradycji Sredniowiecznej hymnografii tacinskiej.
Stad w prezentowanym artykule zastosowano metode eksplikacji lite-
rackiej uwzgledniajgcej wyjasnienie miejsc teologicznych i kontekstéw

biblijnych. Wskazanie mozliwych inspiracji autora hymnu, intertek-
stualnych zazebien utworu, loci communes ma na celu odkrycie sensu

tekstu, jego zrozumienie oraz okreslenie funkcji przekazu.

1. Inspiracje. Forma utworu. Przeznaczenie

»,Nanute Stata matskaboleSciwa” —zapisane odrecznie stowa poprzedzaja
polski przektad. Informacja co do melodii piesni odsyta do pia meditatio,

1 Sygnatura: XVII-18.743. Dostepne online: https://www.dbc.wroc.pl/dlibra/doccon-
tent?id=9065. W cytowaniu zastosowano transkrypcje. Ortografia tekstu wedle cy-
towanej edycji, lokalizacja wedtug paginacji.

2 Natemat hymnu nie istnieje literatura przedmiotu. Przeprowadzone konsultacje po-
zwalaja na postawienie tezy, ze do tej pory utwor nie byt przedmiotem ani teologicz-
nych, aniliteraturoznawczych analiz. Stad brak odniesien do opracowan odno$nie do
tego utworu. Hipotezy i wnioski zostaty sformutowane przez autorke szkicu.



Katarzyna Janus

ktoérej autorstwo jeszcze do niedawna przypisywano Jacopone da Todi,
o incipicie Stabat mater dolorosa®. Tekst tacinski tego byé moze najbar-
dziej znanego utworu Sredniowiecza zostal napisany prostym jezykiem,
popularng w éredniowieczu strofg podobng do tercyny. Strofa sktada sie
zdwdéch werséw o$miozgloskowych o uktadzie rymoéw aaisiedmiozglo-
skowego, ktérego rym b powtérzony jest w siedmiozgtoskowcu kolejnej
zwrotki. Mamy wiec kompozycje rymowa: aab, ccb, ddc, eecitak dalej.
W recytacji czy Spiewie krétszy wers konczy sie akcentem oksytonicz-
nym, co sprawia, ze wiersz ma mocng kadencje. Taki uktad wersyfika-
cyjny zyskatnazwe strofy ,stabat mater”4. Konsekwentnie, choé¢ wbrew
naturalnejlinii intonacji w polszczyznie, odczytujemy pierwsze wersy:

O, Maryja Matko mita,
Co$ wiecznemu urodzita,
Ojcu Syna réwnego

Ciesz sie ze$ tak ulubiona,
Iza Matke przeznaczona,
Z gminu niezliczonego. (s. 2)

Jest to niemal dostowne ttumaczenie tacinskiej wersji hymnu:

O Maria Mater Christi,
Quae aeterno genuisti,
Parem Patri Filium.

Gaude quod sis tam dilecta,
Etin Matrem praeelecta,
Ex millibus millium. (s. 1)

3 R. Mazurkiewicz, Stabat mater dolorosa, w: R. Mazurkiewicz, Z dawnej literatury ma-
ryjnej. Zarysyizblizenia, Krakdéw 2011, s. 91-111, nadto aneksy: s. 113-137; uwagi o autor-
stwie: s. 98-99, o strofice: 99.

4 Por. Wprowadzenie do sekwencji Stabat Mater, w: Muzatacinska. Antologia poezjiwcze-
snochrzescijanskiej i Sredniowiecznej, oprac. M. Starowieyski, Wroctaw 2007, s. 549.
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Ta pojawia sie w edycji jako pierwsza. Symetrycznie, na kolejnych
stronach mamy doktadne ttumaczenie uwzgledniajgce zaréwno leksyke,
jakiwersyfikacje oryginatu. Najpewniej bowiem hymn zostal napisany
potacinieiprzettumaczony. Niewykluczone, ze przeztego samego twor-
ce. Gdyby nie odniesienia do biezacych wydarzen historycznych, mozna
by przypuszczaé, ze hymn in vulgarijest przektadem jednej z tysiecy po-
wstatych w $redniowieczu sekwencji poSwieconych Matce Bozej, ktore
rozbrzmiewaty podczasliturgii. Choé¢iten hymn mégt mieéliturgiczne
przeznaczenie. Uprawnione wydaje sie postawienie hipotezy o czytaniu
utworu podczas odmawianych godzinek. Swiadczyé na jej rzecz moze
juz sama hymniczna forma utworu, bardzo widoczne zakorzenienie
w tradycji redniowiecznej topiki maryjnej o hymnicznej proweniencji
oraz tradycje praktyk modlitewnych. Godzinki §piewane byty nie tyl-
ko w sanktuariach i bractwach maryjnych, ale takze na dworach szla-
checkich i wérdd ludu®. I choé te najstarsze godzinki przettumaczone
na jezyk polski w trzeciej dekadzie X VI stulecia oparte byly na oficjum
brewiarzowym autorstwa Leonarda Nogaroli o niepokalanym pocze-
ciu, w kolejnym stuleciu powstawaty takze godzinki maryjne o innej
tematyce. Nalezy jednak zaznaczy¢, ze tradycyjna topika z wyakcento-
waniem motywoéw immakulistycznych jest w godzinkach maryjnych,
takze w naszym hymnie, zawsze obecna.

Z uwagina charakter prezentowanego utworu, w ktérym to zawarte
elementy patriotyczne pozwalajg nadomniemanie polskiego rodowodu
pieéni, szczegblnieistotny jest fakt odnotowania praktyki$piewu godzi-
nek dedykowanych Matce Bozej w obozach wojskowych. Obecne w ano-
nimowym hymnie patriotyczne akcenty, zatroskanie o losy ojczyzny sg
typowe dla zolnierskiej modlitwy w XVII i XVIII stuleciu®. W trzeciej
czeSci naszego utworu czytamy:

Gdziez jest Polski honor dawny,
Gdzie odwaga Zolnierz stawny,
Stan bez zgody bez sprawy. (s. 18)

5 J.Kopeé, Godzinki, w: Encyklopediakatolicka, t. 5, red. L. Bienkowski, P. Hemperekiin.,
Lublin 1989, kol. 1239.

6 Zob.J. Nowak-Dtuzewski, Okolicznos$ciowapoezja polityczna w Polsce: dwaj mtodsi Wa-
zowie, Warszawa 1972, passim.
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Wecze$niej, bo w koncu XVI stulecia, zwrécit sie do Maryi, tytutu-
jac Ja w jednym z utworéw Cng Matkq polskiej korony ks. Stanistaw
Grochowski (Hymn XCIX)”. Powstat tez hymn ko$cielny na zwyciestwo
pod Chocimiem, ktérego autorem byt ks. Sebastian Orzeszko. Wybitny
ttumacz tacinskich wierszy ks. Tadeusz Karytowski, zwracajac uwage
na obecno$¢ Polakéw wsrdd twoércoOw liturgicznej piesni, okresla 6w
hymn mianem ,udatnego”®. Nieliczne sg hymny powstate w pierwszej
potowie XVII wieku, w ktérych cze$¢ oddawana Maryi potaczona jest
z elementami patriotycznymi. Znacznie cze$ciej pojawiaja sie takie
utwory w nastepnych stuleciach. Patriotyczne nastroje pobrzmiewaja
z godzinek dedykowanych konkretnym osobom, wydawanych z prze-
znaczeniem do prywatnej poboznosci. W tego typu wydawnictwa ob-
fituje wiek X VIII.

Krélowa Nieba i Polskiey Korony,
ktoéra Anielskie uwielbiajg Trony.
Tobie sie w wieczne poddanstwo oddaje,
Lub sie niegodnym stworzeniem uznaje

- takg pierwszg strofe zawiera hymn na jutrznie zamieszczony w Go-
dzinkach o opiece wielkiej Nieba i Ziemie, a osobliwie Krélestwa Polskiego
Krélowy, Najswietszej Boga Rodzicy Maryi Panny, wydanych w Krakowie
w roku 1731, dedykowanych kasztelance lubelskiej Annie z Czekarzo-
wicz Tartowej, protektorce Bractwa Opieki Najswietszej Maryi Panny.
Ustanowienie w 1920 roku $wieta Matki Bozej Krdélowej Polski przy-
czynito sie do powstania najmtodszych tacinskich hymnéw maryjnych
zwatkami patriotycznymi®.

7 S.Grochowski, Poezje, t. 2, Krakéw 1859, s. 79.

8 Hymny koScielne, przet. ks. T. Karytowski, oprac. M. Korolko, S. Windakiewicz, T. Ka-
rytowski, Warszawa 1978, s. 26.

9 Oczywista jest réznica pomiedzy wzmiankami o,Koronie” czy ,kroélestwie” w tek-
stach XVI-XVIII wieku a wzmiankami o ojczyZnie w utworach doby romantycznej
iczaséw poromantycznych. Jednak w niniejszym szkicu sa to kwestie wtérne, dlatego
nie odnosimy sie do nich w sposéb szczegdtowy.
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Przeglad treéci. Struktura. Srodki obrazowania

W eksplikacji hymnu O Najswietszej Maryi Pannie skoncentrujemy sie
najpierw na funkcji Srodkéw obrazowania poetyckiego stuzacych opi-
saniu postaci Maryi oraz na ich proweniencji. Jak wcze$niej zasygnali-
zowano, forma utworu jest imitacja!® redniowiecznej sekwencji. W za-
kresie tresci pierwszg sktadajgcego sie z trzech czesci utworu mozemy
okresli¢ mianem teologicznej. Anonimowy autor wskazuje miejsce Ma-
ryi w historii zbawienia, uzywajac paradoksalnych okreslen, ktore sg
czeste w literaturze maryjnej baroku, ale ich rodowéd jest duzo wceze-
$niejszy. Sredniowieczna hymnografia skoncentrowana wokét dogma-
tow przyblizaje, wyraza niewyrazalne wtasnie poprzez uszlachetnienie
absurdu, w mys$l czesto cytowanej deklaracji Tertuliana ,credo quia ab-
surdum”!, Autor anonimowego hymnu, imituje §redniowieczne wzorce,
ale tez wpisuje sie w tendencje poetyckie XVII wieku. Wszak koncept

,nie jest niczym innym, jak paradoksem podniesionym do rzedu zasa-
dy kompozycyjnej wiersza”'2, Hymn rozpoczyna konwencjonalna pe-
ryfrastyczna inwokacja do Maryi jako Matki Bozej. Ta godno$é Maryi
stanowi kulminacje roli, jaka odegrata w historii zbawienia. Hymn jest
konsekwentnie utrzymany w drugiej osobie. Z uwagi na prébe eksplika-
cji przywotajmy powtdrnie poczatek utworu:

12

O Maryja Matko mita, / O Maria, Mater Christi,
Co$wiecznemu urodzita, / Quae aeterno genuisti

Ojcu Syna réwnego. / Parem Patri Filium,

Ciesz sie ze$ tak ulubiona, / Gaude quod sis tam dilecta
I za matke przeznaczona, / Et in Matrem praeelecta,

Z gminu niezliczonego. / Ex millibus millium.

Uzywam terminu ,imitacja” zgodnie z renesansowg teorig o nasladowaniu wzorcéow,
ktéry nie maznaczenia pejoratywnego.

Zdanie stanowi parafraze fragmentu tekstu z dzieta De Carne Christi (5, 24-26): ,,Et
mortuus est Dei Filius, prorsus credibile est, quia ineptum est. Et sepultus resurrexit;
certum est, quiaimpossibile est”.

J. Btonski, Mikotaj Sep Szarzynskia poczqgtkipolskiego baroku, Krakow 1996, s. 136.
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Pierwsze wersy w tacinskiej wersji utworu sg bardzo podobne do $re-
dniowiecznego hymnu napisanego takze strofg ,,stabat mater”, przezna-
czonego na §wieto siedmiu rado$ci Matki Bozej: ,,Gaude, virgo, mater
Christi, / Quae per aurem concepisti, Gabriele nuntio”3. Sredniowiecz-
ny polski przektad tej pie$ni zaczynaja stowa: ,Badz wiesiota, Panno
czysta, / Gdy$ poczeta Jezu Chrysta / Anjotem pozdrowiona”. ,Gaude”,

»,badz wiesiota”, ,ave”, ,ciesz sie” —to odpowiedniki greckiego imperati-
wu ,chaire” obecnego w Ewangelii wedtug $w. Lukasza. Tym stowem
Aniot Gabriel zwraca sie do Maryi w chwili zwiastowania. Uzyte w pol-
skim przektadzie, Cieszsi¢”, w rOwnym stopniu, co ,,badz pozdrowiona”,

~zdrowa$” oddaje znaczenie greckiego czasownika.

W zacytowanych pierwszych dwoéch strofach hymnu autor zwraca sie
do Adresatkizuznaniem Jejzastug w dziejach ludzkosci. I choé¢ wdalszej
cze$ciutworu takze nastepuja zwroty w drugiej osobie, inny jest cel ich
zastosowania. Autorzwraca sie do Maryi, ale informuje o Bozych wobec
Niej zamiarach:

Nim przepaéci sg stworzone

A Ciebie Stowo Wcielone

Juzza Matke obrato [...].

Ty$ poczetajest bez zmazy

Jak stonice bez zadnej skazy
Wschodzgc na $wiat ja$niatas. (s. 2)

W pierwszej z przywotanych ,tercyn” wykorzystuje anonimowy
twoérca motyw biblijny. Wyraznie nawigzuje do nastepujgcego fragmen-
tu Ksiegi Przystow (8, 22-26)'°:

Pan mie posiadt na poczatku drég swoich, pierwej nizli co uczynit od poczatku.
Odwiekéwjestem ustanowionaiod dawna, pierwej nizlisie ziemiastata. Jeszcze
nie byto glebiny, a ja juz poczeta bytam; jeszcze zrédta wéd nie wytrysnety, jesz-
cze géry potezng masg nie stanety, przed pagérkamijam sie rodzita.

13 Analecta hymnica medii aevi, vol. 1, Leipzig 1886, s. 559.
14 Sredniowieczna piesn religijna polska, oprac. M. Korolko, Wroctaw 1980, s. 178-179.
15 Cyt. za: Biblia Wujka, Krakéw 1962.
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Wersety Biblii odnosza sie do upersonifikowanej Madrosci, ktéra
powstata przed stworzeniem $wiata i wspotdziata ze Stwoéreg w akcie
kreacji. Liturgia KoSciota odnosi ten passus do Maryi jako ,Stolicy Ma-
drosci™s,

Kolejna zacytowana strofa poprzez dominante elementé6w immaku-
listycznych przywodzi na my$l godzinki o niepokalanym poczeciu. Tu
wiarawniepokalane poczecie Maryijestjuzugruntowana tradycjg. Nie
wymaga obrony, co miato miejsce jeszcze stulecie wcze$niej: strofa po-
dobnejw swej wymowie do naszego hymnu Sredniowiecznej piesni Anna
Swietainabozna zawiera stowa:

Fatszywie, niedobrze méwia,
Ktorzy cudng panne maza,
Pirwym grzechem niezmazana,
Bo przez Boga zachowang!”.

Apologiajestrefleksem sredniowiecznych sporéw dotyczacych wiary
w niepokalane poczecie'®. Anonimowy autor doby baroku kontynuuje
immakulistyczne rozwazania, przywotujac posta¢ Ewy, a tym samym
geneze grzechu pierworodnego, przed ktérym Maryja, jedyna sposrod
ludzi, zostata ustrzezona:

Wieksza$ od Ewy strapionej,
Gdy Adama pierwszej onej
Zarazy nie uznata$. (s. 2)

Konsekwentnie czerpie twérca hymnu z tradycji sredniowiecza. Wer-
sy wezesnosredniowiecznego hymnu o incipicie O gloriosa dominum na
jutrznie zmaryjnego oficjum, gdzie Ewajest okre$lonajako tristis—stra-
piona, smutna, w staropolskim przektadzie brzmia: ,Co Jewa smetna

16 Zob. przypis do Prz 23-31 w: Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu w przektadzie
zjezykow oryginalnych, opracowat zespét biblistéw polskich z inicjatywy Benedykty-
néw Tynieckich, red. A. Jankowskiiin., ttum. W. Borowskiiin., Poznan 1980. Cytat
wedtug tej edycji.

17 Cytuje za: R. Mazurkiewicz, Polskie §redniowieczne piesni maryjne. Studia filologiczne,
Krakow 2002, s. 91.

18 Por. R. Mazurkiewicz, Polskie §redniowieczne piesnimaryjne, s. 107.
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stracita, Ty$ przez Syna naprawita”®. Biblijna Ewa jest pierwszg za-
powiedzig, prefiguracjg Maryi. Antyteza Ewa— Maryja, eksponowa-
na w pismach Ojcéw Kos$ciota, wystepuje rownie czesto w hymnologii
Sredniowiecznej. ,Méwi tedy Aniot do Maryi o Zbawieniu, jak niegdy$
do Ewy o upadku”—gtosi na przyktad §w. Piotr Chryzolog w homilii
na Zwiastowanie Maryi2®. Wykorzystywano tez w funkcji perswazyj-
nej mozliwoéci anagramicznego przeksztalcenia imienia Eva w forme
pozdrowienia Maryjnego ,ave” oraz rzeczownika w znaczeniu hanby,
kleski ,vae”. Dodatkowo umieszczenie alfy privativum przed wyrazem
~vae” (pisanym wdwczas ,ve” —brzmieniowo tozsamym) oznaczato za-
przeczenie kleski. Swiety Albert Wielki w komentarzu do Ewangelii §w.
Mateusza (1,18)?! cytuje fragment sekwencji Ave, Maris Stella..., w ktérej
mowa o takiej dynamicznej zmianie/zamianie, skutkujgcej Odkupie-
niem cztowieka: ,,Funda nosin pace, / Mutans Hevae nomen” [Utwierdz
nas w pokoju, / Odmient Ewy miano]. Dzieki tym jezykowym zabiegom
w zakresie fonii wiersza, redniowieczni hymnografowie ukazywali za-
miane hanby nataske, smutkunaradoéé: , Triste fuitin Evavae, /Sed ex
Eva formas ave, / Vice versa sed non prave, / Intus celans in conclave /
Verbum bonum et suave”?2, ,,.Smutna byta w Ewie «vae». Ale z,,Eva” two-
rzysz «ave». [ znow odwrdé, byle trafnie. W sercu zamkniete trzymajgc
dobre i stodkie stowo” (wtasny przektad). O takim ,,odwrdceniu” pisze
invulgariks. Grochowski—poeta minor wezesnego baroku:,,Zdarznam
pokdj prawy/ Mienigc imie Jawy” (Hymn LXVTI).
Kompozycja pierwszej czeSci utworu—w druku wyodrebnione sg
trzy—jest przejrzystaizrozumiata. Dwie poczgtkowe strofy, jak kazno-
dziejskie exordium, wprowadzajg w samo sedno rozwazan. Wszechwie-

19 ,,Quod Evatristisabstulit,/ Tureddisalmo germine”. Cytujeza: J. Hanusz, O ksigzce do
nabozenstwa kréla Zygmunta I w rekopisie monachijskim, ,Rozprawy Akademii Umie-
jetno$ci. Wydziat Filologiczny” 11 (1884), s. 45-82.

20 Sw. Piotr Chryzolog, Homilia na Zwiastowanie Najswietszej Panny, w: Ojcowie Kosciota
tacinscy: Teksty o Matce Bozej, przet. W. Eborowicz, W. Kania, Niepokalan6w 1981, s. 131
(Beatam Me Dicent, 2).

21 Beati Alberti Magni, Enarrationesin Evangelium Matthaei (I-X), in: Beati Alberti Magni,
Opera omnia: ex editione lugdunensi religiose castigate, volumen vicesimum, cura ac
labore A. Borgnet, Parisiis 1890, s. 34.

22 Analecta Hymnica medii aevi, vol. 8, Leipzig 1886, s. 75. Zob. tez R. Mazurkiewicz, Pol-
skie sredniowieczne piesnimaryjne. Studia filologiczne, s. 188.
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dzacy podmiot wypowiedzi: mistrz, nauczyciel, kaznodzieja, egzegeta
zaczyna opowie$¢ o Maryi od kulminacyjnego wydarzenia Jej zycia:
urodzenia ,wiecznemu Ojcu réwnego mu Syna”. Od tego punktu w cza-
sie cofa sie autor do biblijnej przeszto$ci i opisuje ciggto$é wydarzen
zbawczych obrazamiugruntowanymiw tradycji Kosciota. Zestawienie
Ewyz Maryja stanowipomost pomiedzy staryminowym przymierzem.
Taki sposéb podejscia do sekwencji czasowych w narracji jest typowy
dla hymnéw $redniowiecznych?3. Stosunkowo czesta jest w nich kon-
strukcja,ty” lirycznego. Kierowanie wypowiedzi do Adresatkiakcentu-
jestan uwielbienia osoby méwigcej, jej znajomos$¢ Bibliiitradycji, wiare,
podziw i oddanie. ,Ja” liryczne przyjmuje w takiej konstrukcji postawe
modlitewng, uzycie drugiej osoby jest zatem catkiem naturalne. Jednak
w modlitwie przewazajg formy proszace wyrazone po polsku trybem
rozkazujgcym. W naszym hymnie druga osoba wystepuje konsekwent-
nie wszedzie tam, gdzie poprzez zakorzenione w tekstach srodki obra-
zowania poetyckiego przedstawiane sg niepojete tajemnice. Zwroty
do Maryi wydaja sie ukonkretniaé, unaocznia¢ wydarzenia zbawcze.
Funkcja moralna w takiej sytuacji komunikacyjnej jest rownie wazna
co funkcja estetyczna. Warto zaznaczy¢, ze w obfitujacej w watki maryj-
ne poezji XVII wieku, te o podobnej konstrukeji,,ja” i,ty” lirycznego sg
zrddiem szczegblnego wzruszenia, jak w Elegii[...] do Najswietszej Panny
[...] Kaspra Miaskowskiego czy Sonecie do Najswietszej Panny Mikotaja
Sepa Szarzynskiego.

3. Loci communes w literaturze maryjnej

Figury stéw i mys$li—metaforyka pierwszej, teologicznej cze$ci hymnu
réwniez ma bardzo stary, tradycyjny rodowdd. Peryfrazy: Speculum
virtutis, Exempum castitatis, Templum Trinitatis, spes una Salutis prze-
ttumaczone jako ,przyktad sumienia”, ,wzér wstydu czystego”, ,,Swiat-
nica Boga”, ,nadzieja Zbawienia” bez trudu mozemy odnalez¢ zaréwno
w hymnografii tacinskiej, jak i w polskich pie$niach §redniowiecznych,
bedacych najczesciej parafrazamitacinskich. We wszystkich utworach
majg pomoéc w zrozumieniu dyspozycji Maryi do cudownego macie-

23 R. Mazurkiewicz, Polskie sredniowieczne piesni maryjne. Studia filologiczne, s. 183.
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rzynstwa, do ktoérego zostata przeznaczona poprzez cudowne poczecie,
niepokalane dziewictwo, zwiastowanie, wcielenie Chrystusa, poréd.
W prezentowanym hymnie stanowia tematy do rozwiniecia w kolejnych
strofach, a te odznaczaja sie zar6wno w Latine, jak in vulgari walorami
estetycznymi. OczywiScie, czytajac utwor, stale nalezy mieé¢ na uwadze
fakt stuzebnej funkcji estetyki wobec tres$ci opisywanych tajemnic. Na-
stepujacy fragment akcentuje kwestie dogmatyczne:

Ciebie Syn Ojca wiecznego,
Obrat Matkg Ciata swego,
Ktére wzial z twej czystosci.

Jake$ wielka, ta jest proba;
Ze w Tobie Boska Osoba
Wraz z cztowieczg Zamknieta.

W Tobie niewie$ciej wiasnosci,
Dwie sg przeciwne istnoéci,
MatkaéiPanna Swieta

Oljak wielki cud wynika,
Gdy co wszystko zamyka,
W ciebie ze wszystkim wchodzi,

Swiat sie dziwi, nieba w sobie
Wiedzg skrycie, jak sie w tobie,
Tak wiele cudéw schodzi.

Dziwna sprawg ociezatas,
Rodzisz cho¢ meza nieznatas,
Boskim tknieta ptomieniem. (s. 4)

Zacytowane fragmenty dotycza czasu do chwili narodzin Chrystusa.
Dominantg w warstwie inwencji jest Maryja jako zapowiedziane na po-
czatku tej czesSci utworu Templum Trinitatis. Ta metafora, ktorg wedtug
nomenklatury Jakuba Lichanskiego nalezy nazwa¢ tradycyjnag—ma po-
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przez postuzenie sie tropem obja$ni¢ i unaocznié okreslone tresci albo
tez wzmoc ekspresje?4. W rzeczy samej Templum Trinitatis, Templum
Summae Deitatis, Aula castitatis, Triclinium Trinitatis, czyli okre§lenia,
ktére odnosza sie do brzucha, tona ciezarnej Maryi, sg typowe i usank-
cjonowane tradycjg. Ale juz rozwiniete przez naszego autora zdaja sie
wpisywaé w definicje drugiego rodzaju metafor wyréznionych przez Ja-
kuba Lichanskiego, nazwanych nietradycyjnymi. Celem ich zastosowa-
nia jest ,,potozenie wiekszego nacisku na element wyobrazeniowy (czy
ogdblniej zmystowy w konstruowanym obrazie poetyckim?5, Stowami:

,Gdy co wszystko zamyka, / w ciebie ze wszystkim wchodzi”, opisuje au-
tor hymnu absurd wcielenia Boga. W tym wypadku wersy napisane po
lacinie bardziej pasujg do przywotanej definicji metafory:,In Te Verbum
est contentum, / quod continet omnia”. Mamy tu bowiem Stowo, ktére
obejmuje wszystko, a samo objete jest ciatem Maryi. Paronomastyczne
uzycie form contentum i continet dobrze stuzy fonii wiersza. Jednak ten
niezborny polski przektad bardziej pobudza czytelniczg wyobraznie.
Brzmi lepiej niz ta sama my$l wyrazona w hymnie (przektadzie) przez
ks. Grochowskiego (Hymn LXVII):

Co $wiat trzyma w garsci swojej,
Zamknion w skrzyni wnetrznej twojej?S.

Niemozno$é sprostania przez poetéw zadaniu wyrazenia niewyrazal-
nego skutkowataretorycznoscig utworé6w hymnicznych éredniowiecza.
Antytezy, oksymorony, retoryczne pytania, paronomazje sprzyjaty mi-
stagogicznej wymowie przekazu. Pomagaty odbiorcy intuicyjnie zbli-
zy¢ sie do ,,mocnych Boskich tajemnosci”, jesli postuzyc¢ sie incipitem
polskiej pie$ni maryjnej z XV wieku. I choé mozna mnozy¢ przyktady,
ktéorymiwypelnione sa zbiory tacinskich hymnéw maryjnych: ,patrem
tuam peperisti”, ,nata patrem protulisti”, ,natum nata peperisti”, ,,Ma-

24 J.Z. Lichanski, Metafora w polskiej poezji wczesnobarokowej, w: Wirdd zagadnien pol-
skiej literatury barokowej, cz. 1, red. Z. J. Nowak, Katowice 1980, s. 134.

25 J.Z. Lichanski, Metafora w polskiej poezji wczesnobarokowej, s. 136.

26 S. Grochowski, Poezje, t. 2, s. 58.



Katarzyna Janus

ter atque Filia Summi Creatoris”?”—nas jednak wzrusza ta sprzeczno$é

wyrazona po polsku. W tym, najpewniej powstatym w pdzniejszym,
niz sonet Mikotaja Sepa Szarzynskiego z peryfraza ,,Przedziwna Matko

Stworzyciela swego” hymnie napisanym w konwencji strofy,,stabat ma-
ter” wyrazona zostata pietas incarnationis stowami:

Poczynasz twojego Sprawce.
Rodzisz przyrodzenia Dawce.
Boga bedac stworzeniem. (s. 4,

Dalej znajdujemy kolejne motywy uswiecone tradycjg apokryficzng
i patrystyczng. Maryja nie odczuwa bélu przy porodzie, po urodzeniu
syna pozostaje dziewicg?®. W naszym anonimowym XVII wiecznym
hymnie tajemnice zostaty wyrazone stowami:

Rodzisz lecz bez udreczenia,
Bez Panienistwa naruszenia,
Bez boluiprzykrosci.

Atak Syna urodzitas,
Przeciez Panna tak jak bytas,
0! dzieto wszechmocnosci. (s. 6)

Zrédiem wiary byt przekaz o bélach porodowych, jako znaku Boze-
go gniewu wywotanego przez niepostuszenstwo pierwszych rodzicow.
Tego typu cierpienie nie mogto staé sie udziatem Maryi Niepokalanej,

27 Pia Dictamina: Reimgebete und Leselieder des Mittelalters, aus Handschriften und Wie-
gendrucken, Hrsg. G. M. Dreves, Leipzig 1889, odpowiednio strony: 59, 59, 59, 64 (Ana-
lecta Hymnica Medii Aevi, 32).

28 Por. fragment hymnu $redniowiecznego z XV stulecia: ,,Fecundata coeli rore/Misso
tibi pleniore, / Virginali salve flore, Novo ritu, novo more, / Dolo carens et dolore/
Gignis absque genitore / Genitorem filia” (Sequentiae ineditae. Liturgische Prosen des
Mittelalters, Aus Handschriften und Wiegendrucken, Hrsg. G. M. Dreves, Leipzig 1890,
s.75[Analecta Hymnica Medii Aevi, 8]). ,Sepowe” okre$lenie Maryi: ,,Przedziwna Mat-
ka Stworzyciela swego” takze ma $redniowieczng proweniencje.
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ktérej macierzynstwo byto skutkiem dziatania Ducha Swietego?°. Prébe
wyjaénienia tajemnicy dziewictwa Maryi w akcie wcielenia i narodze-
nia wyjasnia Peregryn z Opola: ,,Jak bowiem promien stoneczny prze-
chodzi przez szklo, nie uszkadzajac go ani nie rozbijajac, tak Duch Swie-
ty wszedt do Maryiiwyszed?, nie naruszajacjej dziewictwa”3°. Tg samg
my$l wyraza polska parafraza tacinskiej sekwencji Gaude Virgo, Mater
Christi spisana pomiedzy rokiem 1455 a 15263%:

BadZ wiesiota, porodzitas,
A panienstwa nie stracitas,
Duchem Swietym napelniona [w. 1-6]32

W polskim apokryfie czytamy:

A stato sie, gdy sie przyblizat czas i godzina Bozego narodzenia, powstata Pan-
na z wielkiej radoéci i data sie na modlitwe, a bedgc w niewymownej stodkoéci,
porodzita Syna Bozego, nie majac zadnej boledci. A tak Syn Bozy, ktoéry jest jako

kwiat nad stonice ja$niejszy, nad balsam wonniejszy, owoc nad wszytki stodkoéci

nastodszy, zakwitngwszy na latoroéli niskiej, to jest w zywocie Panny pokornej

wyszed?t przez swe Swiete narodzenie z Maryjej, rozdzki panienskiej czystosci

przez wszytkiej trudnosci®s.

I jeszcze fragment utworu Kaspra Miaskowskiego powstatego by¢
moze w tym samym czasie, co prezentowany hymn.

29 Beati Alberti Magni, Enarrationes in Evangelium Matthaei (1-X), 1, 18. Zob. tez J. Salij,
Biblijny symbol bélu rodzenia, ,W Drodze” (1979) nr 7, s. 52.

30 PeregrynzOpola, Kazania ,,de tempore”i,de sanctis”, red. J. Wolny, przet. J. Mrukow-
na, Krakoéw 2001, s. 421.

31 W. Zurowska-Gorecka, Nieznana piesi staropolska, ,,Jezyk Polski” 38 (1958) nr 5, s. 371.

32 Bqdz wiesiota, Panno czysta, w: Sredniowieczna piesn religijna polska, s. 178.

33 B. Opec, Zywot Pana Jezu Krysta, oprac. W. Wydra, R. Wéjcik, wstep ikonograficzny
K. Krzak-Weiss, Poznan 2014, s. 56. Niewystepujacy w ewangeliach motyw porodu bez
bélu czesto pojawial sie w apokryfach. Por. Apokryfy Nowego Testamentu. Ewangelie
apokryficzne, cz. 1: Fragmenty, narodziny i dziecinstwo MaryiiJezusa, red. M. Staro-
wieyski, Krakow 2003, s. 251 (przypis 192).
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Pannonad krysztati Matko bez mezal
Ty$ starta glowe nadetego weza,

Gdy twoj Synaczek, co ma Ojca w niebie,
Wyniknat z ciebie.

Ajako przez Skto promien we wnatrz wchodzi,
Tak przena$wietszy zywot go twoj rodzi;
Zakretonaten, przyrodzenie sobie, Dziw, oczy obie34.

Przywotane fragmenty réznych pod wzgledem gatunkowym tekstéw
dowodzg wierno$ci ich autoré6w dogmatom, ale tez umiejetnego wyko-
rzystania podanych do wierzenia prawd jako tworzywa atrakcyjnego
poetycko. Funkcja estetyczna aktualizujaca sie w Srodkach obrazowa-
nia sprzyjamistagogii. Utwoér Miaskowskiego mozna potraktowaé jako
reprezentacje licznych ,dogmatycznych” tekstéw wczesnego baroku
o Matce Bozej, o ktérych Bogdan Szymanski pisze:

Srodki i sposoby stuzace ksztaltowaniu motywu matki Boskiej i zaprezento-
waniu go w tek$cie artystycznym sg uwiktane w pewne zaleznosci. Po pierwsze,
przez swa obecno$¢ lub nieobecno$é w utworze Srodki te sg projekcja tego, cojest
uznane w danej epoce literackiej. Po drugie nie mogg kolidowa¢ one zimmanent-
nymiczy normatywnymicechamigatunku literackiego, bedgc tworzywem jego
konkretnych realizacji®®.

Potwierdzeniem tezy stawianej przez wspodtczesnego badacza sg tak-
ze hymny brewiarzowe w translacji ks. Grochowskiego. Zauwazamy
w trakcie lektury respekt ttumacza dla gatunku, ale tez wyrazisty ba-
rokowy idiolekt. Sam ks. Grochowski pisze o metodzie swojej pracy:

Jedlis tacinskich hymnow §wiadom, czytelniku bracie, snadnie to obaczy¢ mo-
zesz, ze to przetozenie moje nie tylko sens albo wtasng ich rzecz, ile mogto by¢,

34 Pannonadkrysztat..., z: Rotutna Narodzenie Syna Bozego, cytuje wedtug edycji, Z gtebo-
kosci... Antologia polskiej modlitwy poetyckiej, oprac. A. Podsiad, A. Jastrzebski, War-
szawa 1966, s. 179 (dwie pierwsze strofy).

35 B. Szymanski, Wizerunek Matki Boskiej w poezji polskiej wczesnego baroku, w: Religij-
noéé literatury polskiego baroku, red. Cz. Hernas, M. Hanusiewicz, Lublin 1995, s. 55.
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wyrazito, alenadto kazdy wiersz polskiztacinskim wierszem liczbg sylab zgadza

sie. A to dla tego, abys$ tez i notg koécielng dawnag, ktérg zechcesz himne moégt

$piewac3.

Paradoksalnie wla$nie ,barokowo$é” tych, skadinad bardzo spraw-
nie przettumaczonych, utworéw oddala je od $redniowiecznego wzor-
ca, w ktéry prezentowany anonimowy hymn wpisuje sie znakomicie
zaréwno w wersji Latine, jak i Polonice.

W przedostatniej strofie pierwszej, dogmatycznej czes$ci autor konsta-
tuje kleske rozumu wobec przedstawionych prawd:

O! Maryja dziwnej chwaty,
Rozum ludzki na to maty,
By¢ godne dat uczczenie”. (s. 8)

Przy lekturze tej strofy odnosimy wrazenie déja lu. Adam od $w. Wik-
toratakze w formie wierszowego uporzadkowania,stabat mater”, meta-
forycznie wypowiedziat sie o niedomaganiu rozumu wobec maryjnych
tajemnic: ,,Crede tamen et est satis. / Non est tue facultatis / solvere cor-
rigiam” —,Tylko uwierz, to wystarczy. Nie jest bowiem w twojej mocy
rozwigzaé ten rzemien u sandata”3” (wtasny przektad). Na utomno$é
ludzkiego poznania wobec tajemnic ekonomii zbawienia wskazuje Sw.
Tomasz w jednym z najbardziej znanych hymnéw $redniowiecza: ,Pre-
stet fides supplementum / Sensuum defectui” —,Co dla zmystéw niepo-
jete, / niech dopeini wiara w nas”38.

4. Maryja jako oredowniczka

Konczaca te cze$é utworu strofa z maryjna doksologia:

36 S. Grochowski, Poezje, t. 2, s. 6.

37 A. de Saint-Victor, The Liturgical Poetry of Adam of St. Victor: From the Text of Gautier,
transl. D.S. Wrangham, t. 2, London 1881, s. 38.

38 Fragment hymnu Tantum ergo Sacramentum, przekt?. T. Karytowski, w: Hymny kosciel-
ne, przet. ks. T. Karylowski, oprac. M. Korolko, S. Windakiewicz, T. Karytowski, War-
szawa 1978, s. 95.
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Przeciez Panno, niech co dali
Jak cie moze tak Cie chwali,
Wszelakie pokolenie. (s. 8)

wprowadza w tematyke kolejnego dziatu. Autor wymienia w nim
byty — creaturae, ktére winny Matce Bozej oddawaé cze$é. Hierarchizu-
jeistoty, zaczynajac od ,monarchii niebieskich”: aniotéw, archaniotéw,
serafindéw i cherubinéw, poprzez zastepy §wietych patrzacych na Mary-
je ,niestesknionym okiem”, ziemskich monarchéw, lud wierny —wszyst-
kie stany niezaleznie od ptci i wieku, az do zywiotéw, ciat niebieskich,
natury ozywionej i nieozywionej:

Stonce, Miesigc, nieba, gwiazdy,
Morza, wiatry w moment kazdy,
Powietrze, ogien, woda.

Coma $wiat w swej obszernosci,
Goéry iziemskie petnosci,
Wszystko§é chwaty niech doda®. (s. 12)

Na koncu katalogu uczestnikéw poetyckiej kosmologii pojawiajg sie
takze grzesznicy, ktérzy majg wystawiaé¢ Maryje, nawet jesli sg twarde-
go serca. Wiedza bowiem, ze jest to ich jedyna nadzieja:

Bo cho¢ sproéniiztosliwi,
Serc twardych, w zmystach pierzchliwi,
Nie gardzisz ich na wieki. (s. 12)

W pierwszej cze$ci Maryja zostata ukazana w petni swoich cnét i dys-
pozycjidobycia Matka Boga. Dominanta dogmatyczna wymagata zasto-
sowania takich érodkéw obrazowania poetyckiegoifigurretorycznych,
ktére miaty za zadanie oswojenie odbiorcy z niezwyktoScig sytuacji.

39 Pia Dictamina, s.127 (Analecta Hymnica Medii Aevi, 32): ,Maria, tuis laudibus / Tam
angelorum culmina / Intenduntin caelestibus, / Quam angelorum agmina, / In terris,
quae cum avibus/ Pisces fontes et flumina / Tuis subduntur pedibus/ O gloriosa domi-
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Zintensyfikowanie emocji stuzyto ad credendum. Pars secunda stanowi
kontynuacje, cho¢ zmienia sie forma podawcza. Skoro Maryjajest pelng
task Matkg Boga, nalezne sg Jej hotdy catego stworzenia. Takze dlatego,
ze jako wniebowzieta ma moc wstawienniczg. Pierwszym skojarzeniem
nasuwajgcym sie przy lekturze strof tej czesci jej jest podobienstwo do
hymnu Te Deum laudamus. Mamy w nim ten sam ,katalog bytéw” od-
dajacych cze$¢, podobny jest sposéb wyliczania atrybutéw Adresatéow.
W obydwu symetrycznie zarysowana jest Ich wielko$¢ i modlitewna
pokora nadawcy. W prezentowanym—maryjnym czytamy:

Wiec méj umystiochota,
Lub cienjestiproch z btota,
Tobie chwate oddawac.

Bede jednak dobrowolnie,
Cho¢ zbojazniginiezdolnie,
Twoje imie wyznawad. (s. 14)

Mozna wysnué nastepujace wnioski odno$nie do kompozycji utwo-
ru: autor poprzez prezentacje teologicznych, dogmatycznych watkéw
iodniesien do historii zbawienia (cze$¢ I), dostarczenie argumentéw do
laudacji, jakiej winne sg Maryi wszystkie stworzenia, afirmacje wymie-
nionych cech, ktére dawaty nadzieje, a nawet pewno$é, ze kierowane
do Matki Bozej pro$by zostang wystuchane (cze$é II), przechodzi do
czedci trzeciej, ktorej gléwnym przestaniem jest oredownictwo Maryi.
Od kwestii uniwersalnych zwigzanych z kultem Maryi, przechodzi do
szczegolnego przypadku: pomoc Matki Bozej jest nieodzowna wobec sy-
tuacji Polski, ktéra pograzyta sie z powodu niszczycielskich wojen. Na
poczatku trzeciej cze$ci powtarza autor retoryczny inwokacyjno-argu-
mentacyjny schemat*©:

Witaj Matko dziwnej cnoty,
Jedyne Boga pieszczoty,
task petnosci prawdziwa.

40 Por. S. Nieznanowski, Poczqtki baroku w poezji polskiej, w: Studia z dawnej literatury
czeskiej, stowackiej i polskiej, Warszawa-Praga 1963, s. 134.
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Ciebie wielbig adoruja,
Tobie, Pani, supplikuja,
Racz mi by¢ mitosciwa.

O! pociecho utrapionych,
O!' podporo uci$nionych,
O!'ucieczko kazdego.

Teraz przybadZ opuszczonym,
Zawystepkiuci$nionym,
Ubtagaj Syna Twego. (s. 14)

Przypisywane Maryifunkcje sktadajg sie naznany ze Sredniowiecznej
antyfony literacki obraz Matki mitosierdzia.

Zdrowa$ Krolowo mitosierdzia, zywocie, stodkos$ciinadziejo nasza zdrowas. Do

Ciebie wotamy wygnancy, synowie Jewiny. Do Ciebie wzdychamy tkajac i pta-
czgcnatymto padoletez. A przeto, rzeczniczko nasza, ony Twoje mito$ciwe oczy

k’nam obréé i Jezusa btogostawionego, owoc zywota Twego nam po tym to wy-
gnaniu ukaz. O mito$ciwa, o lito§ciwa, o stodka Panna Maria®.

5. Watki historyczne

W $redniowiecznej antyfonie potrzeba milosierdzia zasygnalizowa-
na jest poprzez nawigzujace do wystepku, uniwersalizujace ludzkie
doswiadczenie peryfrazy: ,wygnancy, synowie Jewiny” i ,padét tez”.
W naszym hymnie éw padét tez, ktérych ,Juz nie krople [...] ale stru-
mienie ptyng”, pograzony jest w wojnie:

Jeczy Krolestwo strapione,
Wniwecz zdarte i ztupione,
Wszystkie nasze krainy. (s. 16)

41 Tekst zrekopi$miennego graduatu maryjnego powstatego okoto 1520 roku (Officia de
Beata Maria Virgine Ksiqznica Cieszynska, sygn. SZ DD I 28).
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Zadana mieczem zguba spowodowana zostata grzesznos$cig. Stanowi
Bozg kare:

Oto nas dotkneta sroga,
Za grzechy pomsta od Boga,
Miecz nas gubié¢ zaczyna.

Narody sie zgromadzity,
I bez folgi udreczyty,
Lud wierny jego Syna.

Domy Boskie obnazone,
Zamki ztupione,
Gdzie bezpieczne sktonienie. (s. 18)

Pomimo braku jakichkolwiek nazw wtasnych kontekst historyczny
wydaje sie nakreslony. Najpewniej autor nawigzuje do trudnej sytuacji
Rzeczypospolitej, w ktorej ta znalazta sie w potowie XVII stulecia®.

Inicjaly panujacego od 1648 roku Jana Kazimierza—Joannes Casimi-
rus Rex odezytywano jako Initium Calamitatis Regni*®. Mozna uznaé za
prawdopodobne, ze w czasie panowania tego wtadcy powstatl prezento-
wany hymn. W nim ,lud wierny” Bozego Syna to Polacy-katolicy. Oni
znalezli sie w zagrozeniu ze strony wyznawcéw islamu, protestantyzmu
iprawostawia. Wyniszczajgca wojna z Rosjg, narastajace zagrozenie ze
strony Szwecji i Turcji oraz powstan Chmielnickiego i Kostki Napier-
skiego, to wydarzenia, ktérych refleksem sg strofy hymnu pisane z per-
spektywy patrioty zatroskanego o losy kraju.

Nieprzyjaciel i niezbrojne
Chtopstwo juz nam gtosi wojne,
Lamac wiareiprawa.

42 J.A. Gierowski, Historia Polski1505-1762, Warszawa 1982, s. 27.
43 A. Krzewinska, Perspektywy eschatologiczne w poezji polskiego baroku, w: Religijnosé
literatury polskiego baroku, s. 296.
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Brat na brata nastepuje,
Syn swg Matke przesladuje,
Ojczyzne kiedy$ stawng?4. (s. 16).

Nasz anonimowy autor w bardzo ekspresywny sposob, z uzyciem
Srodkow retorycznych: wykrzyknien, pytanipatetycznych konstatacji
o grzesznoé$ci i koniecznosci kary, kresli niemal eschatologiczny obraz
Polski. W retoryke wywodu wpisuje sie ukazany kontrast pomiedzy nie-
zbyt odlegltym sarmackim heroicum a obecnym czasem kleski. W sytu-
acji ,,stanu bez zgody”, ,,zgruchotanych miast”, ,,zrabowanych wiosek”,

~panstwa w ruinie”, ,ognia, dymu, spustoszenia”, spowodowanych
Bozg karg za popelnione grzechy, pozostaje jedynie modlitwa do Maryi
o wstawiennictwo:

Czem nas trapi to karanie,
Czem nas gubi zamieszanie,
Ty, Panno, wisz dowodnie,

Bég nasz sedzia sprawiedliwy,
Zawystepkinasze m$ciwy,
Karze grzechy i zbrodnie. (s. 18)

Ale Ty co $wiat ratujesz,
I pomste boskg hamujesz,
Uhamuj Syna Swego.

44 W podobny sposéb wyrazit wierszem panujgce woéwczas nastroje Jézef Barttomiej Zi-
morowic. Czytamy w Kozaczyznie: ,Ono chtopstwo nikczemne, bezecni hultaje/szcze-
§liwe niegdy ruskie splondrowali kraje, Ktére miodem i mlekiem przed tym optywaty;
/ Dzi$ sie zami gorzkimi i krwig swg zalal” (wedtug edycji: J. B. Zimorowic, Sielanki
nowe ruskie, oprac. L. Szczerbicka-Slek, Wroctaw 1999). Podobnie przedstawia stan
ojczyzny Szymon Starowolski w poczgtkowych wersach Lamentu utrapionej Matki,
Korony Polskiej..., w epitafijnym napisie na grobie ojczyzny: ,W tymze dole i Swieta,
katolickawiara/Zakopana, i cnota przodkdéw naszych stara. /Obtudainiestwornosé,
swawola zbyteczna, / Pycha, niepostuszenstwo i chciwo$é¢ wszeteczna / Wszystkich
stanéw ludzi i herezyje sprosne, / A przytem opresyje zoinierskie niezno$ne, / utra-
piong Ojczyzne gwaltem umorzyly, / Jaszczurze pry potomstwo, Matke swa zabity”.
Wedtug edycji: Lament utrapionej matki Korony Polskiej, Krakow 1794, s. 3-4.
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Niech wesprze Twa przyczyna.
Moéw do kochanego Syna,
Juz nie karz Ludu Twego.

Uwaz Panno, ze dlatego,
Jeste$ Matka Syna swego,
By§ grzesznych ratowata.

Wiec pomnij Ze§ naznaczona,
Mizernym wierna obrona,
By$ gniew Boski btagata. (s. 20).

Pod koniec hymnu wraca wiec ,locus theologicus” zwigzany z wiarg
w moc Matki Bozej jako po$redniczki, wspomozycielki, pocieszycielki
grzesznych.

Trzecig cze$¢ hymnu mozemy uznaé za wyraz typowego dla tworcow
Il potowy XVII wieku przygnebienia politycznegoireligijnego. Typowa
dlalirykitego okresujest tezwiara we wstawienniczg moc Maryi: ,A Ty,
panno, prosimy, btagaj Syna Twego, / jako$ poczeta, nanas srodze zgnie-
wanego, / Mamy nadzieje, ize On przyczyny Twoje / Laskawie przyjmie
w uszy mitosierne swoje”45—zwraca si¢ inny anonimowy twdérca. Spo-
$réd znanych poetéw do$é wymienié podobne wnastroju maryjne liryki
Kaspra Twardowskiego czy Wespazjana Kochowskiego*8. Tym, corézni
prezentowany hymn od innych utworéw maryjnych tego czasu, jest jego
niedajaca sie zakwestionowac $redniowieczno$¢. Jakkolwiek ta ostat-
nia zazwyczaj w opinii badaczy stygmatyzuje, obniza warto$é poetyc-
ka utworow, ktore cechuje, w naszym hymnie stanowi wartos¢. Utwor
jest bowiem bardzo udang stylizacja. Jan Nowak-Dtuzewski, cytujac
fragmenty anonimowych utworéw, ktérych twércy wplatajg do tresci
watkipolityczne, pisze o niskiej warto$ci artystycznej tej poezji—repre-
zentatywnej dla ,poziomu kulturalnego mas szlacheckich”4”. Warto$é
wierszy obniza w opinii autora wtaénie ich podobienistwo do érednio-

45 Za: J. Nowak-Dtuzewski, Okolicznosciowa poezja polityczna w Polsce. Dwaj mtodsi Wa-
zowie, Warszawa 1972, s. 79.

46 Por. J. Nowak-Dtuzewski, Okoliczno$ciowa poezja polityczna w Polsce, s. 79.

47 J. Nowak-Dtuzewski, Okolicznosciowa poezja polityczna w Polsce, s. 80.
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wiecznych. Mozna jednak domniemywaé, ze Sredniowieczne cechy we
wzmiankowanych przez Dtuzewskiego utworach pojawity sie niecelo-
wo, ujawniajac brakiich twércéw w zakresie znajomosci normatywnej
poetyki. W poddanym analizie hymnie jest zgota inaczej. Autor poczaw-
szy od formy wiersza, poprzez warstwe inwencji i Srodki obrazowania
jest wierny konwencji liturgicznych hymnéw $redniowiecza.

Trudnorozstrzygnaé, czy autorittumaczto tasamaosoba. W kazdym
razie po tacinie utwér brzmi bardzo dobrze, a przektad zachowuje ce-
chy oryginatu zaréwno w zakresie fonii wiersza, jak i ekwiwalencjizna-
czen. Sa w polskiej wersji hymnu miejsca, ktére dzi§ wydaja sie brzmieé
niezbornie. Wrazenie pewnego estetycznego dyskomfortu odnosimy
jednak takze, czytajac niektére utwory uznanych barokowych poetéw.
Oceniamy bowiem wiersze wedtug wspétczesnych nam kryteridéw, nie
umiejac przenikngé w tamten czas.

Rekapitulacja

Eksplikacja literacka rozumiana jako potgczenie sztuki rozumienia
tekstu, jego analizy i interpretacji mozliwej dzieki wskazaniu i wyja-
$nieniu kontekstéw teologicznych, biblijnych i kulturowych wydata sie
najlepsza metodg wprowadzenia do lektury hymnu. Stawiane hipotezy
i formutowane wnioski majg charakter autorski z uwagi na brak opra-
cowan, w ktérych znalaztaby sie cho¢by wzmianka o istnieniu przywo-
tanego utworu. Tym, co bezsprzecznie nalezy wyakcentowac¢ odnoénie
do prezentowanego hymnu, jest fakt, ze by¢ moze stanowijedyny utwor,
ktérego autor, wbrew panujgcym w XVII wieku tendencjom ,,odsre-
dniowieczniania”® tacinskich hymnoéw liturgicznych, zdecydowat sie
na $wiadomg i w efekcie udang stylizacje. W ten sam spos6b obszed? sie
zutworem ttumacz, niewykluczone, ze tozsamy z twércg. Wracajac raz
jeszcze do kwestii przeznaczenia utworu, odnosimy wrazenie, iz maon,
poza przypisanymi przez §w. Augustyna, jeszcze jedng istotng ceche.
W definicji stoi, ze ,Hymny sg to Spiewy zawierajgce chwale Boga. Je-
§li wiec jest to hymn, trzeba, by miat te trzy elementy: i chwate i Boga

48 B. Gladysz, Liturgiczne znaczenie hymnéw brewiarzowych, Poznan 1936, s. 7.
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i$piew”4%, Tu hymniczna forma stata sie wehikutem dla patriotycznych
tresci, achwata oddana Bogu za posrednictwem Jego Matki—rekojmig,
ze modlitwa za ojczyzne zostanie wystuchana. Matka Boza ucieczka
grzesznych i posredniczka daje nadzieje. Koegzystencja uniwersalnej,
hymnicznej formy i teologicznego przekazu naszego hymnu z casus
politicus wydaje sie warta wyakcentowania. Choéby z uwagi na to, ze
jakkolwiek istniejg liczne utwory, w ktérych odbija sie spoteczne i po-
lityczne zaangazowanie autoréw XVII wieku, nawet te z wyekspono-
wanymi religijnymi watkami, cho¢ sag w jakim$ stopniu podobne do
siebie nawzajem, od prezentowanego w niniejszym studium réznig sie
zasadniczo. Pozostaje zywi¢ nadzieje, ze przedstawiony wiersz stanie sie
przedmiotem studiéw, dzieki ktérym wyjdzie z cienia hipotez i pro cap-
tu lectoris dzieki swoim niekwestionowanym walorom dostanie suum
fatum novum.
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Abstract
A Contemporary Man of Prayer in the Context of an Anthropological Crisis

One of the manifestations of the contemporary human crisis is prayer. This article
addresses thisissue in the context of the challenges of civilization. Using the analyt-
ical method, the genotypic and phenotypic foundations of prayer are indicated. The
key is the experience of Holy Scripture, which is a prayer-sanctifying dialogue. The
culmination point of this process is the person of Jesus Christ. In this context, it is
necessary to notice and specify contemporary challenges, which are multi-layered
and multi-faceted. The progress of civilization, which isat the center of modern exist-
encealongwith increasing apostasy, hasplaced man atthe center of the universe. This
has caused a huge anthropological and identity disturbance. The analysis shows that
referring to God as Truth in a prayerful interpersonal dialogue can lead to a person
regaining his identity.

Keywords: spirituality, prayer, man, crisis

Abstrakt

Wspbtczesny cztowiek modlitwy w kontekscie kryzysu antropologicznego

Jednym z przejawéw wspotczesnego kryzysu cztowieka jest modlitwa. Publikacja
podejmuje te problematyke w kontekscie wyzwan cywilizacyjnych. Postugujac sie
metodg analityczng, wskazuje na genotypiczneifenotypiczne fundamenty modlitwy.
Kluczowe jest doswiadczenie wynikajace z Pisma Swietego, ktére jest modlitewno-

-uswiecajacym dialogiem. Punktem szczytowym tego procesu jest osoba Jezusa Chry-
stusa. W tym kontekScie konieczne jest zauwazenie i sprecyzowanie wspoéiczesnych
wyzwan, ktére sg wielowarstwowe oraz wieloaspektowe. Cywilizacyjny postep,
ktéry znalazt sie w centrum wspoéiczesnej egzystenciji wraz z narastajaca apostazja,
postawit cztowieka w centrum wszech§wiata. To spowodowato potezne zachwia-
nie antropologiczno-tozsamosciowe. Analiza wskazuje, ze odniesienie do Boga jako
Prawdy w modlitewnym dialogu interpersonalnym, moze prowadzi¢ do odzyskania
przez cztowieka jego tozsamosci.

Stowa kluczowe: duchowo$é, modlitwa, cztowiek, kryzys




Wspolczesny cztowiek modlitwy w kontekscie kryzysu antropologicznego

Niewatpliwie modlitwa nalezy do zasadniczych Zrédet w procesie roz-
woju zycia duchowego chrzescijanina. Lektura objawienia nie pozo-
stawia watpliwosci co do jej znaczenia. Z jej bogactwem spotykamy sie

w Starym Testamencie, za$ szczytowy moment osigga w osobie Jezusa

Chrystusa. Nalezy stwierdzié, ze jest ona darem i taskg wymagajacg

wspotpracy. Jak caty rozwdéj duchowy chrzes$cijanina jest wspoétdziata-
niem z taskg otrzymang od Boga, podobnie ,,sztuka modlitwy” jest tym

obszarem wyjatkowego wspoétdziatania. Nie mozna zatem ograniczy¢

analizy modlitwy jedynie do obszaru taski, ale takze nie wolno jej za-
mykaé jedynie w sprawnos$ci cztowieka w tym wzgledzie. Podjecie za-
gadnienia dotyczgcego wspotezesnego cztowieka modlitwy domaga sie

wykazania jego modlitewnej natury, a takze oparcia na biblijnych pod-
stawach, ktére posiadajg charakter powszechny w odniesieniu do cza-
su, kultury oraz cywilizacji. Kluczowym elementem opracowania jest
wskazanie na wspoiczesne tendencje antropologiczne w doSwiadezeniu

wiary ijej wptywu na charakter modlitwy. W ten sposéb mozliwe staje

sie okreslenie specyficznych wyzwan, ktére napotyka wspoétezesny mo-
dlacy sie cztowiek.

1. Czlowiek istota modlaca sie

Préba podjecia analizy tak postawionego problemu musi by¢ podej-
mowania w kontek$cie religijnosci cztowieka. Badania paleoantropo-
logiczne potwierdzajg dgznos¢ cztowieka do osiggniecia pelni, ktérg
umieszczaja w sferze ponad sobg. Na ten fakt zwraca uwage $w. Tomasz
z Akwinu, podkreslajac dgzenie cztowieka do posiadania najwyzszej
Prawdy i Dobral. Ksigdz prof. Wincenty Granat, opierajac si¢ na sto-
wach §w. Augustyna, zauwaza: ,wznoszenie sie cztowieka ku Bogu jako
do ostatecznego celu, jest konsekwencja logiczng wiary wjednego Boga,
Stwérce §wiata i cel ostateczny cztowieka”2. Z kolei Stawomir Sztajner
podkresla:

Hipoteza naturalnoéci religii stanowi jedng z odpowiedzi na pytanie, dlaczego
religia wystepuje we wszystkich znanych kulturach oraz dlaczego, wbrew wielu

1 Por. Tomaszz Akwinu, Summa theologiae, Londyn 1962-1986,1q. 82 a. 4.
2 W. Granat, Personalizm chrze$cijanski, Poznan 1985, s. 539.
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proroctwom i naukowym przewidywaniom, nawet w spoteczefistwach wysoko

rozwinietych nie mamy do czynienia z zupetnym zanikiem religii, lecz raczej

z pewnymi przeksztatceniami form zycia religijnego, w szczegdlnosci zas z wy-
cofywaniem sie religii do sfery prywatne;j®.

W tym kontek$cie Antoni Jozafat Nowak zaznacza, ze do XIX wieku
nie kwestionowano faktu religijnosci cztowieka, sam za$ termin zo-
statwprowadzony przez Cycerona. Nie ma jednak watpliwos$ci co do tej
prawdy, mimo ze w XIX wieku prébowano uzasadnié niereligijnos¢ lu-
déw pierwotnych. Badaniaz okresu paleolitu wykazujg ten fenomen, ale
nie mozemy okres$li¢ fenotypu religijnosci. Jak pisze Nowak: , genoty-
piczny wymiar religijno$ci cztowieka otrzymuje konkretny fenotypicz-
ny model w zalezno$ci od tego, w jakiej kulturze rozwija sie cztowiek”4.

Nalezy podkresli¢, ze religijnoéé jest przedmiotem badan bardzo wie-
lu réznorodnych dziedzin nauki. To genetyczne ukierunkowanie na

,Kogo$§” sprawia, iz cztowiek przyjmuje okres$long postawe. W zwigzku
ztym Henryk Zimon stwierdza, ze modlitwa jest podstawowym aktem
religijnym, w ktérym czlowiek zwraca sie i komunikuje z Istota Najwyz-
szg. To akt sakralizujacy indywidualne zycie ludzkie oraz jego wymiar
spoteczny®. Idac za$ za Nowakiem stwierdzamy, ze sam argument wy-
nikajgcy z natury religijnej cztowieka jest posredni, ale Swiadczy o czlo-
wieku jako homo orans®.

ChrzesScijanstwo wnosiw tym wzgledzie zasadnicza zmiane. Elzbieta
Kasjaniuk zauwaza, ze modlitwa jest osobowym spotkaniem z Bogiem,
ktére posiada réznorodne formy. Jak zaznacza, w religiach monote-
istycznych jest to Bég osobowy, za$ w religiach pierwotnych starozyt-
nych, a takze religiach Bliskiego i Dalekiego Wschodu modlitwa kiero-
wana jest ku béstwom, duchom opiekunczym, duchom przodkéw czy
tez do Istoty Najwyzszej”. To stwierdzenie prowadzi do podkre$lenia,
ze cztowiek jako byt osobowy zwraca sie ku Osobie, od ktérej pochodzi,

3 S. Sztajner, Naturalno$é religii aistnienie niewiary, ,Przeglad Religioznawezy” (2011)
nri,s. 41.

4 A.J.Nowak, Homo religiosus, Lublin 2003, s. 23-39.

5 Por. H. Zimon, Modlitwa. W religiach pozachrzescijanskich, w: Encyklopedia katolicka,
t.12, red. S. Wilk, E. Ziemanniin., Lublin 2008, kol. 1503.

6 Por.A.J. Nowak, Homo religiosus, s. 23-39.

7 Por. E. Kasjaniuk, Modlitwa, w: Encyklopedia katolicka, t. 12, kol. 1503.
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i pozostaje wobec Niej w catkowitej zalezno$ci stwérczej, ale Osoba nie
kwestionuje jego wolnosci. Z tego wzgledu nie mozna sie zgodzié z pogla-
dami Jeana-Paula Sartre’a oraz Martina Heideggera, postrzegajacych
te relacje jako ubezwlasnowolnienie cztowieka. Bég konstytuuje i in-
tegruje cztowieka zwracajgcego sie do Niego, ale nie stanowi dla niego
zagrozenia. Ukierunkowanie to wynika z dialogicznego aktu kreacyj-
nego oraz jego konsekwencji (por. Kol 1, 16). Istotnym wskazaniem jest
takze sama struktura cztowieka, ktérg mu Bé6g nadaje orazwyposazawe
wszystko, co jest konieczne w procesie nawigzywania i budowania rela-
¢ji z Nim, drugim cztowiekiem oraz otaczajgcym $wiatem. Tu pojawia
sie duchowo strukturalna tesknota jednoéci ze Stwdrca®. Jak stwierdza
kard. Marian Jaworski, cztowieka mozna okresli¢ zatem jako byt modli-
tewny®. Odwotujgcsie do Richarda Schafflera, zauwaza, ze na tej drodze
rozwija sie wspoélna historia, w ktérej cztowiek zwracajac sie do Boga,
poznaje siebiel®. Antropologia ta w petni odstania sie w osobie Jezusa
Chrystusa, ktéry jest prawdziwym Bogiem i jednocze$nie prawdziwym
cztowiekiem. W Nim odnajdujemy ideat dialogicznego bycia z Bogiem
(por. J14,9)*. Znakomitym uzasadnieniem tej tezy jest stwierdzenie No-
waka: ,Z béstwami religijnymi nie mozna prowadzi¢ dialogu, bowiem
béstwo religijne nie jest Tréjosobowe, nie jest Mito$cig, nie bytuje re-
lacyjnie, nie weszlo ciele$nie w czas i w przestrzen?. Zatem doswiad-
czenie wiaryiosobowej relacji cztowieka do Boga znalazto najpetniejszy
swoj wyraz w osobie Jezusa Chrystusals.

8 Por. M. Tatar, Duchowy wymiar komunikacji w wierze i poprzez wiare w procesie dqze-
nia do $§wietosci, ,Warszawskie Studia Pastoralne” 18 (2013), s. 89-11.
9 Por. M. Jaworski, Antropologiczne podstawy modlitwy. Studium filozoficzno-religijne,
,Studia Philosophiae Christianae” 51(2015) nr1, s. 11.
10 Por. M. Jaworski, Antropologiczne podstawy modlitwy. Studium filozoficzno-religijne,
,Studia Philosophiae Christianae” 51 (2015) nr1, s. 12-13.
1 Por.D. Gardocki, Wybrane zagadnienia z antropologii teologicznej Jana PawtaII, ,Studia
Bobolanum” 31(2020) nr1, s. 60-61.
12 A.J. Nowak, Osoba faktitajemnica, Rzeszé6w 2010, s. 184.
13 Por. A.J. Nowak, Osoba faktitajemnica, s. 192. Autor bardzo jednoznacznie stwierdza:
~cztowiek jest znatury religijny, natomiast z taski wierzacy”.
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2. Elementy biblijnej antropologii modlitwy

Siegajac do objawienia, ktoére jest zasadniczym zrddiem teologicznym,
zauwazamy, ze modlitewny zwrot cztowieka ku Bogu, oraz oparta na
nim relacja, nalezy do fundamentalnych zrédet jego rozwoju duchowe-
go. Problem ten odstania juz pierwszy moment objawiajgcego sie Boga,
ktory stwarzajac cztowieka, uksztattowatjego strukture oraz dialogicz-
na tozsamo$¢é!®. Paul Beauchamp zauwaza, iz analiza tego zagadnienia
musi uwzglednia¢ objawienie sie Boga w catosci historyczno-teologicz-
nej Izraela, w ktdra szczegdlnie wpisana jest modlitwa ijej skuteczno§é!s.
W postawie Mojzesza mozemy wskaza¢ modlitwe wstawienniczg (por.
Wj 33, 17), elementy modlitwy btagalnej (por. Wj 32, 13), odwotujacej sie
do mitosierdzia Boga oraz Jego sprawiedliwosci i wiernos$ci. To modli-
twa formuje samego Mojzesza, a takze rodzi cate dzieto ustawodawecze,
konstytuujace naréd. Dostrzegamy takze pewien element modlitwy
~prowokacyijnej”, ,kuszacej Boga” (por. Wj 16, 7; Jdt 11-17).

W tym konteks$cie warto zwrdécié uwage na charakter modlitwy kroé-
16w oraz prorokéw. Na podkreslenie zastuguje modlitwa Dawida (por.
2 Sm 7, 25), Salomona (por. 3 Krl 8, 10-61), modlitwa po zburzeniu §wig-
tyni (por. Bar 2, 1-3; Neh 9). Prorokiem modlitwy zostat okre$lony Abra-
ham wstawiajgcy sie za ludem (por. Rdz18, 22-32). Jako ludzi modlitwy
nalezy wymieni¢: Eliasza (por. 3 Krl18, 36), Samuela (por. Jr1s,1), Amosa
(por. Am 7,1-6), Jeremiasza (por. 2 Mch 15, 14; 10, 23; 14, 7n; 19-22; 15, 15;
17, 18; 18, 19-23) oraz Machabeuszy (por. 1 Mch 5, 33; 11, 71; 2 Mch 8, 29;
15 20-28). Kazda z tych postaci staje sie pewng antropologiczng figurg
modlitwy'”.

Wyjatkowy charakter w Starym Testamencie posiada modlitwa wy-
razona Psalmami, odstaniajgca charakter i stany cztowieka modlgcego
sie. Prébujgc dokonaé pewnej systematyzacji, Beauchamp dzieli je naste-
pujaco: modlitwa wspdlnoty i modlitwa osobista (por. Ps 5; 8; 28; 42; 44;
14 Por. A. Lépple, Od Egzegezy do katechezy, t. 1, ttum. B. Bielecki, Warszawa 1986, s. 50-52.
15 Por. P. Beauchamp, Modlitwa, w: Stownik Teologii Biblijnej, red. X. Leon-Dufour, ttum.

K. Romaniuk, Poznan-Warszawa 1982, s. 496-504.

16 Por. J. Lach, Motywacje modlitwy w Biblii, ,Studia Theologica Varsaviensia” 23 (1985)
nr2,s.59-60.

17 Por. B. Styputkowska, Biblijne przyktady ludzi wiary imodlitwy w zastosowaniu kate-
chetycznym, ,Polonia Sacra” 19 (2015) nr 3, s. 118-126.
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48; 63;74; 77; 119), modlitwa w chwilach do$wiadczen (por. Ps 4; 6; 7; 11;
22; 42;53; 55; 59; 69; 102), modlitwa ufnosci (por. Ps 2; 10; 23; 24; 25; 55; 119;
143), modlitwa tesknoty za prawdziwym dobrem (por. Ps14;16; 23; 24, 25;
65;73; 91;119)'8, Wszystkie te kategorie odstaniajg cztowieka osadzonego
w historiozbawczym kontek$cie narodu wybranego®®.

Nowy Testament wnosi nowg jako$¢ modlitwy poprzez to, ze w Jezu-
sie Chrystusie, ktéry jest Homo novus, dokonat sie w tajemnicy Wcie-
lenia antropologiczny ,skok jako$ciowy” w rozumieniu i do§wiadcze-
niu modlitwy?2°. W Nim czlowiek uzyskat bezposredni dostep do Boga,
a takze otrzymat nowg godno$¢ (por. Flp 2, 6-11). Dzieki temu modlitwa
zyskata charakter anamnetyczny. To kopernikanskizwrot w stosunku
do jej charakteru starotestamentalnego. Centralne miejsce co do for-
muty stanowi ,,Modlitwa Panska” (por. £k 11, 2n; Mt 6, 9-13). Zwrot ku
Bogujako ,,Ojcu” buduje nowgq relacje o charakterze nadprzyrodzonym.
Jest to rzeczywiste przejécie od widzenia monarchistycznego i formali-
stycznego do ojcowskiego, ujawniajgcego sie w mitosci i poprzez mitosé
(por. J 3, 16-18)%1. Wskazuje bezposrednio na udziat w §wietoéci Boga,
urzeczywistnianie Jego Krélestwa, postuszenstwo wobec Jego woli, za-
lezno$éwzaspokojeniu elementarnych potrzeb cztowieka orazregulacje
relacji miedzyludzkich opartych na zasadniczym prawie mito$ci. Jezus
Chrystus wyjasniajac jej skuteczno$¢ i wystuchanie, uzaleznia modli-
twe od wiary cztowieka (por. Mt 18, 1; 21; £k 8, 50; Mk 11, 23; Jk 1, 5-8).
Nie kwestionuje On znaczenia jej charakteru zewnetrznego, ale zry-
wa z zamKknietym rytualizmem (por. J 2, 16). Ktadzie nacisk na strone
wewnetrzng ,,skrytosci serca”, w ktérej ,widzi Ojciec” (Mt 6, 6; 6, 4. 18),
wskazuje na pozorno$é¢ wieloméwstwa (por. Mt 6, 7) oraz charakter
wspollnotowy modlitwy (por. Mt 18, 19). Modlitwa, ktéra definiuje Jezus
Chrystus, wymaga od modlgcego sie pokory (por. £k 18, 9-14), nieustan-
nosci (por. £k 18, 1; 11, 5-8) oraz wytrwatosci. To swoista jej pedagogia

18 Por. P. Beauchamp, Modlitwa, s. 497-499.

19 Por. B. Steczek, Modlitwa wspétczesnych chrzescijan, ,Studia Theologica Varsaviensia”
18 (1980) nr2, s. 201.

20 Por. B. Steczek, Modlitwa wspétczesnych chrzescijan, s. 202.

21 Por. J. tach, Motywacje modlitwy w Biblii, s. 64-70.
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(por. J 4, 5-37) ukierunkowana na ostateczny wymiar eschatologiczny
(Ek18,1-7)?%2

Jezus Chrystus budujac ,,nowg szkote modlitwy”, nie pozostaje jedy-
nie na poziomie wskazan, ale sam bardzo czesto sie modli (por. Mt 14, 23;
1k 9, 18) w doskonatej jednosci z Ojcem (por. J 17, 1-24), ukazujacej jed-
noéé trynitarng, perspektywe odkupiencza, apostolsko-eklezjalng i mi-
syjno-postanniczg wobec cztowieka i Swiata. Szczegdlne momenty to:
chrzest (k 3, 21), powotanie Dwunastu (por. £k 6, 12), przemienienie
(Ek 9, 29), przygotowanie do meki i ukrzyzowania (por. Mt 26, 36-4.4;
Mk 14, 32-39; Lk 22, 40-4.6)3.

Modlitwa i jej rozwdj opisuje i charakteryzuje ustanowiony przez
Chrystusa Ko$ciét. Samo zaistnienie Ko$ciota dokonato sie w modli-
twie (por. Dz 1, 14; 2, 1-4), ktdra jest elementem konstytuujacym go. Od
samego jego poczatku modlitwa catego Kosciota w jego komunijnej
strukturze towarzyszy przelomowym momentom, na przyktad: wybor
nastepcy Judasza (por. Dz124-26), ustanowienie diakonéw (por. Dz 6, 6),
uwolnienie Piotra (Dz 4, 24-30), nowo ochrzczeni przez Filipa w Sama-
rii (por. Dz 8, 12), czy tez zgromadzenia wiernych (Ap 5, 6-14n)24. Wy-
jatkowg postacig wtasnie w poczatkach Kosciota jest Sw. Pawel, dajacy
glebokie podstawy teologii modlitwy. Wedtug niego jest ona konieczna

-w kazdym czasie” (Rz1, 10; Ef 6, 18; 2 Tes 1, 3; Kol 1, 9; 1 Tes 3, 10; 1 Tym
5, 5), posiada charakter walki (por. Rz 15, 30; Kol 2, 1; 4, 12; 2 Kor 12, 8),
jest apostolska, czyli odpowiada na wyzwania pojawiajgce sie przed
mtodym Koéciotem (por. Rz 15, 30n; 2 Kor 1, 11; Flm 22; Flp 1, 19; 1 Tes
5, 25; 1 J 5, 16). Apostot skupia sie przede wszystkim na dziekczynieniu
(por. 1 Tes 5, 18). Jak zauwazajg egzegeci, bardzo czesto przechodzi od
modlitwy btagalnej do uwielbienia (por. Flp 4, 6;1 Tes 5,17n;1 Tm 2, 1).
Naturamodlitwy §w. Pawla ujawniajej ujecie trynitarne ze szczegdlnym
akcentem chrystologicznym oraz pneumatologicznym (por. Rz5, 8; 8, 15;
Ga4, 6)%°.

22 Por. J. M. Castillo, Oracion y existencia cristiana, Salamanca 1969, s. 35.

23 Por. B. Steczek, Modlitwa wspétczesnych chrzescijan, s. 202.

24 Por. W. Burda, Modlitwa Ko$ciota w Dziejach Apostolskich, ,Verbum Vitae” 22 (2012),
s.112-131.

25 Por. S. Szymik, Modlitwa apostolska $w. Pawta, ,Verbum Vitae” 22 (2012), s. 143-152.
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3. Wspoélczesne antropologiczne bezdroza

Aby zrozumieé obecng sytuacje cztowieka modlitwy, konieczne jest
uwzglednienie trendéw i kierunkéw, ktére doprowadzity do antropo-
logicznego zagubienia i utraty tozsamosci. Kluczowe znaczenie dla mo-
dlitwy ma sposéb, w jaki cztowiek wspodiczesny sam siebie okresla w re-
lacji do Boga. Obok przewartoéciowania kopernikanskiego podkresla
sie takze wktad Galileo Galilei, Isaaca Newtona, Barucha Spinozy czy
tez Denisa Diderota. Jednakze pierwszym, ktory uzyt pojecia ,osobo-
wo$¢”, byl Immanuel Kant, podkreslajacy role Swiadomosci. Wedtug
niego czlowiekowi w poznaniu pomagajg czasiprzestrzen. Dlatego Bog
bedgcy pozanimijest przedmiotem filozofii praktycznej. Filozof uwazal,
ze nie mozna czlowieka traktowacé instrumentalnie, a nawet nie moze
tego dokonaé Bog?28.

Przetomem w antropologii byt wiek XIX, ktéry zaowocowat rozwo-
jemnauk przyrodniczych. To czas Karola Darwinaijego programowego
dzieta The Descent of man (London 1872) zawierajacego wizje pochodze-
nia czlowieka ujete w schemacie tzw. 10 stupdéw granicznych?’. Jak pod-
kresla Nowak, niestety Darwin nie znat genetyki, ktérej prekursorem
jest Gregor Johann Mendel. Odkrycie to stato sie kolejnym milowym
krokiem w rozwoju antropologii. Bardzo mocny wptyw odegrata jed-
nak hipoteza Darwina, chociaz sg pewne trudnos$ci z uzasadnieniem
niektérych tez, na przyktad skoku gatunkowo-jakosciowego. Przeje-
ta przez filozofie XIX wieku, a szczegdlnie Ludwiga Feuerbacha, Karla
Marksa, Friedricha Engelsa, Friedricha Nietzschego, dokonata reduk-
cjonistycznej degradacji cztowieka do mechanizméw gatunkowych,
ekonomicznych, spotecznych czy tez ideologicznych?®, W sposdb szcze-
g6lny zauwazamy to w hermeneutyce antropologicznej prezentowanej
przez Engelsa, Benjamina Franklina, Johanna Gottfrieda von Herdera,
Zygmunta Freuda, ktérzy wprost uzywajg okreslenia ,zwierze” w de-
finiowaniu cztowieka. Rownie niebezpieczne sg ujecia Paula Ernsta,
Claude Levi-Straussa, Jeana-Paula Sartre’a, Friedricha Nietzschego,

26 Por. 1. Kant, Krytykapraktycznego rozumu, ttum. J. Gatecki, Warszawa 1972, s. 210-211.
27 Por. A.J. Nowak, Osoba, s. 32-33.
28 Por. A.J. Nowak, Osoba, s. 34.
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Martina Heideggera, Alberta Moravii i Jeana Genéta?®. Teorie skrajnie
materialistyczne gloszg, ze materia, w tym takze cztowiek, rozwijajac
sie wedtug praw dialektyki, wytworzyta dzisiejszy §wiat ozywiony. Dla-
tego marksizm definiuje czlowieka w kategoriach monizmu materiali-
stycznego®°.

Diagnoza Jana Pawta II jako zasadniczg przyczyne antropologiczne-
go kryzysu wskazuje ,,utrate pamieci dziedzictwa chrze$cijanskiego”3?,
powodujacg postrzeganie religijnosci jako przesztosci. Narastajacy
sekularyzm rodzi leki, pustke i utrate sensu zycia, a efektem tego jest
fragmentaryzacja zycia, samotno$¢, egocentryzm, izolacjonizm, roz-
pad malzenstwa i rodziny, postawy rasistowskie. W wyniku odrzuce-
nia Boga nastgpita swoista relokacja religijnoéci. W miejsce osobowego
Boga cztowiek przeswiadczony o absolutnej wolnosci postawit siebie
w centrum i tak powstata religijnoéé antropocentryczna wyznajgca re-
latywizm poznawczy i moralny, skrajny pragmatyzm oraz hedonizm?32,

Komplementarng diagnoze, opierajacg sie na konteksécie filozoficzno-

-spotecznym, prezentuje papiez Benedykt XVI. Wskazuje na Francisa
Bacona—angielskiego filozofa®3, ktory jest autorem zerwania z teolo-
gicznym postrzeganiem $wiata i cztowieka. W ten sposob zrodzita sie
wiara w postep. W ten proces wpisuje sie rewolucja francuska, ktora
wraz z kantyzmem, stanowi podwaliny religijnoéci naturalistycz-
nej®4. Kierunek ten znalazt swoje odzwierciedlenie w filozofii i poli-
tyce proletariatu Engelsa oraz Marksa, postulujacych rewolucje jako
droge praktycznego urzeczywistnienia postepu3®. Niestety, to idea
stata sie nadrzedna dla wspodtczesnego cztowieka i w jej imie wprowa-
dzono dyktature relatywizmu. Z kolei Aldous Huxley twierdzi, ze falsz
bedzie okreslat charakter nowoczesnego Swiata, prawda za$ zostanie
sprowadzona do subiektywizmu, a wtasciwie nie bedzie obowigzywa-
ta. Podstawsg jest przekonanie o niezdolno$ci cztowieka do jej poznawa-
nia. W ten sposo6b brak obiektywnej prawdy wymusza formulowanie

29 Cz. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 1, Lublin 2000, s. 362.

30 Por. S. Kowalczyk, Podstawy Swiatopoglqdu chrzescijanskiego, Lublin 1993, s. 33-38.
31 Jan PawelII, Adhortacja apostolska Ecclesia in Europa, 7, Rzym 2003.

32 Por. Jan Pawet II, Adhortacja apostolska Ecclesia in Europa, 7-10.

33 Por. Benedykt XVI, Encyklika Spe salvi, 16, Rzym 2007.

34 Por. Benedykt XVI, Encyklika Spe salvi, 19.

35 Por. Benedykt XVI, Encyklika Spe salvi, 20-21.
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opinii akceptowanych przez wiekszos$¢. Powszechno$é relatywizacji
odrzuca warto$ci w imie tolerancji przybierajacej postaé nietolerancji
czy wrecztyranii. Efektem jestideologizm ateistyczny rodzacy pogarde
wobec cztowieczenstwa i bedacy droga do samozagtady®S. To ratzinge-
rowskie ujecie wyjasnia ks. prof. Ignacy Bokwa, wskazujac, ze zasadg
ponowoczesno$ci czerpigcej swoje idee z o§wiecenia®? jest zerwanie
z jednoznaczno$cia. Wyktadnig postrzegania cztowieka i otaczajgcego
Swiata stala sie wieloznaczno$é¢, heterogeniczno$é oraz radykalna wie-
loéé i pluralizm?38, Jednym z owocéw tych tendencji jest ideologia gen-
der, ktéra w sposéb bezposéredni uderza w postrzeganie cztowieka, jego
rozumienie i definiowanie. Jak stwierdza Marzena Nykiel, ideologia ta
przedstawia siebie jako obronce postepowych iuci$nionych, a w rzeczy-
wistosci jest pochodng marksizmu, freudyzmu, materializmu, natura-
lizmu, manicheizmu, sekularyzmu, deizmu, nihilizmu, agnostycyzmu,
relatywizmu, hedonizmu i ateistycznego egzystencjalizmu®°. Za jej
twoércéHw uwaza sie Johna Moneya oraz Roberta Stollera, ktéry w 1968
roku uzyt pojecia ,gender” dla okreslenia niezgodno$¢ ptciowej biolo-
gicznej z poczuciem pici. Rownie istotng role odegrata Judith Butler
swojg publikacjg Gender Trouble: Feminism and The Subversion of Identity
(Routlege 1990), postulujgca catkowitg otwarto$é w tworzeniu homo gen-
der40, Jak twierdzi Bogdan Biela, twdrcy genderyzmu powotujg sie na
Engelsa, ktory wykazat klasowos$¢ spoteczenstwa, znajdujacg odzwier-
ciedlenie wzwigzku kobiety i mezczyzny, w ktérym to zwigzku kobieta
jest uciskana®. Z tego wzgledu postuluja, aby: (a) zakwestionowaé bio-
logiczne fakty na rzecz spoteczno-kulturowej konstrukeji cztowieka;

36 Por. J. Ratzinger, W rozmowie z czasem, red. K. G6zdz, M. Gérecka, Lublin 2017, s. 800-
807 (Opera Omnia, XI11/2).

37 Por. I. Bokwa, Teologia w warunkach nowoczesnosci i ponowoczesnosci, Sandomierz
2010, s. 108-109.

38 Por. I. Bokwa, Teologia w warunkach nowoczesnosciiponowoczesnosci, s. 108-109.

39 M. Nykiel, Putapka gender. Karty kontra orty. Wojna cywilizacji, Krakéw 2014, s. 53.

40 Por. B. Biela, ,Antropologia genderyzmu” w $wietle Listu do Biskupéw Kos$ciota Kato-
lickiego o wspétdziataniu mezczyzn i kobiet w KoSciele i w Swiecie, ,,Studia Pastoralne”
(2015) nr 11, s. 42; W. Sienkiewicz, Gender —zarys genezy irozwoju, w: Medyczne, bio-
etyczne, psychosocjologiczne iprawne aspekty tozsamosci ptci, red. W. Sinkiewicz,
R. Grabowski, Bydgoszcz 2014, s. 7-20.

41 Por. M. Kacprzak, Spoteczne koszty wdrazania ideologii gender, ,Colloquia Theologica
Ottoniana” 2 (2014), s. 68.
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(b) uznaé rozrdznienie ptciowe kobiety i mezczyzny jako stereotypy
niemajace podstaw; (c) uzna¢ heteroseksualno$é i macierzynstwo jako
konstrukcje spoteczno-kulturowe; (d) przyjaé rownowarto$é oséb: gay,
lesbian, bisexual, transsexual*?. Tak powstaje hybryda czlowieczenstwa
zamknietego w indywidualistyczno-subiektywistycznym odczuwaniu
siebie. W formie radykalnej przeksztatcona zostala przez jej tworcoOw
i kontynuatoréw do postaci queer4>.

4. Odzyskanie czlowieka na drodze modlitwy

Powyzsze analizy stawiajg nas wobec pytan dotyczacych mozliwosci
i jakosci modlitwy wspbiczesnego cztowieka. Ksigdz prof. Stanistaw
Urbanski wskazuje na §w. Jana Damascenskiego i jego definicje; modli-
twa to ,wzniesienie duszy do Boga”#4. Zauwazamy zatem, ze sama isto-
ta modlitwy pozostaje niezmienna. Do tego okres$lenia nawigzuje tak-
ze Katechizm KoSciota katolickiego: ,,Modlitwa jest wzniesieniem duszy
do Boga lub pro$bg skierowang do Niego o stosowne dobra”*. Uszcze-
gbélowiajgc to okreslenie, wskazuje sie na jej trzy przestrzenie: (a) jest
darem*%; (b) przymierzem z Tréjedynym Bogiem*’; (c) komunig, czyli
~byciem” w Bogu*®.

Opierajgc sie na nauce Kosciota, mozna moéwi¢ zatem o pewnym ele-
mencie statym modlitwy. W ten sposéb jest on trwatym punktem odnie-
sienia w stosunku do elementéw zmiennych wynikajgcych ze stanu du-
chowego cztowieka, a takze wzgledéw cywilizacyjnych, historycznych,
spotecznych, ekonomicznych, a nawet politycznych?*®. Element staty to

42 Por. M. Grabowski, A. Sztramski, Tozsamo$¢ osobowa a tozsamosé ptciowa, w: Medycz-
ne, bioetyczne, psychosocjologiczneiprawne aspekty tozsamosciptci, red. W. Sinkiewicz,
R. Grabowski, Bydgoszcz 2014, s. 47-70.

43 Por. B. Biela, ,,Antropologia genderyzmu” w Swietle Listu do Biskupéw KosSciota Katolic-
kiego, s. 48.

44 Por. S. Urbanski, Teologia modlitwy, Warszawa 1999, s. 26.

45 Katechizm Ko$ciota katolickiego, 2559.

46 Por. Katechizm KoSciota katolickiego, 2560-2561; M. Zawada, Homo desiderans Deum,
Krakéw 2011, s. 353-356.

47 Por. Katechizm KosSciota katolickiego, 2562-2564.

48 Por. Katechizm KoSciota katolickiego, 2565.

49 Por. D. Wider, Zawsze sie médlcie, Krakéw 1999, s. 63-68.

164



Wspolczesny cztowiek modlitwy w kontekscie kryzysu antropologicznego

dziatanie Boga poprzeztaske modlitwy, ktéry moznanazwaé, prowoku-
jaca mitoscig Boga”, domagajacy sie odpowiedzi cztowieka®°.

Nalezy zatem stwierdzi¢, ze problem modlitwy wspoéiczesnego czto-
wieka zdecydowanie znajduje sie po jego stronie. Antropocentryczny
charakter zycia dokonuje relokacji. Cztowiek prébujac zajaé miejsce
Boga, tracirealny cel modlitwy. Nie moze jednoczy¢ sie z Bogiem, ktére-
go odrzucit, wiec kieruje sie ku sobie. Na tle pojawiajacej sie pustkirodzi
sie eskapizm wkierunku filozofiiireligii Wschodu, magii, wrézbiarstwa,
a takze okultyzmu®l. Wobec tych wyzwan konieczne jest odzyskanie
przez cztowieka wlasnej tozsamosci. Jest to mozliwe w odniesieniu do
Prawdy znajdujacej sie poza nim samym i dokonuje sie w modlitewnym
zwrocie ku Bogu®2. W tym misterium urzeczywistnia sie do§wiadcze-
nie dialogiczno-interpersonalne, w ktérym cztowiek odpowiada obja-
wiajgcemu sie Bogu. Szczegblnego i wyjatkowego znaczenia nabiera to
doswiadczenie w osobie Syna Bozego Jezusa Chrystusa—prawdziwego
Bogaiprawdziwego Cztowieka. W Nim cztowiek moze nanowo odnalezé
swojg tozsamo§é®3 i podmiotowo$é. Nawet w stanach mistycznych, cha-
rakteryzujacych sie biernoscig cztowieka, okreslanych przez $w. Terese
mianem ,zareczyn®*” oraz ,za$lubin®5” duchowych, cztowiek nie traci
swojej podmiotowoSci, ale staje sie ona peina.

W modlitewnym zjednoczeniu cztowiek przede wszystkim pozna-
je swojg zalezno$¢ od Boga. To rzeczywista postawa pokory, ktéra jest
fundamentem modlitwy i wprowadza w u$wiecajacy dialog. Niemozli-
wo$¢ absolutnego samostanowienia i samowystarczalno$ci prowadzi
do odkrycia mitosSci i rzeczywistej wolnoéci. W tym zjednoczeniu z Bo-
giem czlowiek nie traci swojej tozsamo$ci, ale pozostaje w uswiecaja-

50 Por. I. Werbinski, Modlitwa—dialog cztowieka z Bogiem, ,,Pedagogia Christiana” 2/26
(2010), s.136-147.

51 Por. J. Ratzinger, List biskupéw Ko$ciota katolickiego o niektérych aspektach medy-
tacjichrzescijanskiej Orationis formas, Watykan 1989.

52 Por. M. Szram, Koncepcja modlitwy integralnej wedtug Orygenesa, ,Verbum Vitae”
22 (2012), s. 185-201.

53 Por.Jan PawetIl, Homiliaw czasie Mszy Sw.naPlacu Zwyciestwa, Warszawa, 02.06.1979,
w: Jan PawetlII, Pisma zebrane, t. 9, Krakéw 2008, s. 31-32; Jan Pawet II, Redemptor ho-
minis, 10, Rzym 1979.

54 Santa Teresade Avila, Castillointerior, w: Obras competas, ed. T. Alvarez, Burgos 2014,
M. VI, cap. 11, 1.

55 Santa Teresa de Avila, Castillo interior, w: Obras competas, M. VII, cap. 1, 5.
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co-uwalniajgcej zalezno$ci (contingent), jak twierdzi kard. Basil Hume,
odwotujac sie do kard. Johna H. Newmana®®. Jest to zatem odpowiedz
na cywilizacyjne tendencje absolutyzujace wolno$¢é rozumiang jako sa-
mostanowienie (por. Ga 4, 4-7; 5, 1; Ef 1, 11-12; 1 Kor 7, 21-22)°".

Rozwdj modlitwy rozumianejjako zalezno$é wynika z nadprzyrodzo-
nej wiary, ktéra ma dwa aspekty: (a) ,osobowe przylgniecie do Boga”;
(b) ,,dobrowolne uznanie catej prawdy objawionej”*8. Kluczowg role
odgrywa zatem poznanie prawdy oraz jej uznanie. Jak zaznacza kard.
Joseph Ratzinger, cztowiek ,,dochodzi do prawdy bytu nie przez wiedze,
tylko przez rozumienie, rozumienie sensu, ktéremu sie powierzyt”°,
Cztowiek w relacji do Osoby Boga uznaje, ze On jest autorytetem rozu-
mienia tego co widzialne i poznawalne. Dokonuje sie to poprzez ,,zawie-
rzenie sensowi, ktéry utrzymuje mnie i caty $wiat”6°, Niesprzeczno$é
wiary zrozumno$cig cztowieka, jak wskazuje Jan Pawet I1, rodzi pokore
bedacg fundamentem modlitwy. Z kolei modlitwa jest droga do pozna-
wania objawiajgcej sie Prawdy®’. Wystepuje zatem istotne sprzezenie
zwrotne pomiedzy poznawaniem i modlitwa, ktére uwalnia cztowieka
od ciasnego racjonalizmu, a jednocze$nie falszywego fideizmu.

Kolejny aspekt, ktory musi by¢ poddany analizie, to charakter mo-
dlitewnej dialogiczno$ci®2. Dialog ten odbywa sie na poziomie wiary
i istotng role odgrywa obraz Boga w zyciu czlowieka modlgcego sig3.
W ten sposéb rodzi sie sposéb wypowiadania sie cztowieka wobec Boga.
Przyjmuje on réznorodne formy: prosba, dziekczynienie, przebtaganie,
uwielbienie, a takze postawy wewnetrzne i zewnetrzne. Nalezy zazna-
czyé, ze dialogiczno$éé zawiera w sobie nie tylko wypowiedzenie, ale
takze umiejetnoé¢ stuchania. L.aczy ona w sobie poznanie Méwigcego,

56 Por. M. Tatar, Duchowo$é pokoju, Warszawa 2013, s. 283-284.

57 Por. J. Klinkowski, Wolno$¢ w nauczaniu §w. Pawta na tle kultury judaistyczno-helleni-
stycznej, ,Wroctawski Przeglad Teologiczny” 23 (2015) nr 2, s. 36-38.

58 Katechizm Ko$ciota katolickiego, 150.

59 J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijanstwo, ttum. Z. Wiodkowa, Krakéw 2006,
s.76.

60 J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijanstwo, s. 71.

61 Por. Jan Pawetl I, Encyklopedia Fides et ratio, 16, Rzym 1998.

62 Por. J. Kochel, Antropologiczny aspekt modlitwy chrzescijanskiej, ,Liturgia Sacra”
26 (2020) nr1i, s. 74.

63 Por. J. Fuellenbach, Throw fire, Manila 1998, s. 43-68.
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a takze autorefleksje stuchajgcego®*. Ten akt angazujgcy catego cztowie-
ka integruje go i scala®®. W istote modlitwy wpisuje sie takze milczenie.
Stanowiono znakomite antidotum wobec hatasu §wiata, a jednoczes$nie

stwarza okazje do odkrywania gtebi®6. Kazdy zatem akt modlitwy jest
aktem mito$ci opartej na wierze i wynikajacej z nadziei, czyli posiada

charakter nadprzyrodzony®”. Nie mozna go wiec redukowaé to poziomu

indywidualnego, utylitarnego czy tez emocjonalnego.

Istotne wyzwanie wspodtczesnego cztowieka modlitwy stanowi jego
identyfikacja z Ko$ciotem. To konieczno$é ze wzgledu na préby zindy-
widualizowania chrze$cijanstwa, odrzucajgcego Kos$ciét instytucjonal-
ny. Rozdziat sacrum od KoSciota to akcent protestancki, podkreslajacy
jedynie jego wymiar duchowy czy tez socjalny®®. Zachwiany obraz Ko-
Sciota rzutuje na sposéb rozumienia modlitwy w jej wymiarze wspoél-
notowym®?. Nalezy mieé¢ §wiadomo$é, ze w modlitwie ujawnia sie jej
charakterindywidualny, ale jednocze$nie zawsze jest ona wspdlnotowa.
Katechizm Kos$ciota katolickiego stwierdza: ,,Modlitwa jest o tyle chrze-
Scijaniiska, o ile jest komunig z Chrystusem i rozszerza sie w Kosciele,
ktory jest Jego Ciatem. Ma ona wymiary mito$ci Chrystusa”?®. Modli-
twa konstytuuje Ko$ci6t, a jednocze$nie poprzez nig on sie wyraza™.
Przykltadem jest choéby modlitwa liturgiczna Ko$ciota wyrazajaca sie
w sakramentach oraz liturgii godzin™2

Wspbiczesng tendencja cztowieka jest samorealizacja, przyjmujgca
niekiedy fatszywe postulaty tworzace pozorne dobro. Jej naturalistycz-
ny charakter prowadzi do ekskluzywizmu w my$leniu i zachowaniu,
a takze w postawach. Modlitwa jest droga wyjscia z niebezpiecznego
antropocentryzmu i indywidualizmu. Szczegdlnie w ograniczeniach

64 Por. J. Kochel, Antropologiczny aspekt modlitwy chrzescijanskiej, s. 69.

65 Por. J.W. Gogola, Od objawienia do zjednoczenia, Krakéw 2005, s. 159-162.

66 Por. S. Juan de la Cruz, Noche oscura, w: Obras completas, ed. E. Pacho, Burgos 2010,
11, 14.

67 Por. S. Urbanski, Teologia modlitwy, s. 57-68.

68 Por. M. Rusecki, J. Mastej, Eklezjotwérczy wymiar modlitwy, ,Homo Orans” 1 (2000),
s.117.

69 Por. W. Reisner, Kryzys modlitwy?, ttum. B. Majczyna, Krakéw 2002, s. 149.

70 Katechizm Ko$ciota katolickiego, 2565; D. Wider, Zawsze sie médlcie, s. 105.

71 Por. M. Rusecki, J. Mastej, Eklezjotwoérczy wymiar modlitwy, s. 122.

72 Por. M. Tatar, Wspélnotowy i wspélnototwoérczy charakter modlitwy, ,,Collectanea
Theologica” 89 (2029) nr 3, s. 123-124.
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cztowieka stanowioparcie wynikajace z prawdy o mitujacym Bogu, kto-
ryjest ostatecznym celem ludzkiego zycia. W ten sposéb moze sie rozwi-
ja¢ mitos¢é w podwoéjnym wymiarze: Bogaiblizniego (por. Mt 22, 37-4.0).
Nalezy pokreslié, ze Jezus Chrystus odwotujgc sie do Pwt 6, 5 oraz Kpt
19, 18, nakresla antropologiczne sfery cztowieka, podkreslajac role: ser-
ca (tf) kapdiq), duszy (tf) Yuxf)) oraz umystu (tfj Stavoiq). Te najgiebsze
elementy struktury duchowej cztowieka stajg sie takze punktem od-
niesienia w stosunku do mito$ci blizniego (por. Mt 22, 39). Modlitewne
do$wiadczenie Boga prowadzi do poznawania Jego wolii w jej Swietle
ksztattowania zycia ludzkiego. Jest to proces agapetyczno-wolitywny,
w ktérym cztowiek urzeczywistnia w sobie zamyst Boga’s.

Nakres$lone powyzej wyzwania cywilizacyjne powodujg polaryzacje
w odniesieniu do modlitwy. Napiecie wynikajace z indywidualizmu
oraz samotnos$ci na gruncie naturalistycznym jest niezwykle trudne,
a nawet depresyjne. Nalezy zauwazy¢, ze w cztowieku kumuluje sie
zaréwno indywidualno$é, jak rowniez wymiar spoteczny™. Chrystus
wkracza w te rzeczywisto$¢ i podkresla: ,,Bo gdzie sg dwaj albo trzej
zebrani w imie moje, tam jestem po$rdd nich” (Mt 18, 19-20). Kluczem
wtlasciwego rozumienia jednosci wspdlnotowej jest stwierdzenie Chry-
stusa: év péow avtdv (jestem poséréd nich). Sw. Jan Chryzostom wyra-
za te prawde w stowach: ,,Mozna modli¢ sie we wlasnym domu, ale nie
mozna réwnie dobrze modlié¢ sig, jak w ko$ciele””. Nalezy podkreslié,
ze modlitwa wspdlna nie stoi w sprzecznosci z pozostatymi formami
modlitwy, a wrecz przeciwnie posiada z nimi wewnetrzng i zewnetrz-
ng spéjnosé’s. Ten rodzaj modlitwy stwarza mozliwo$ci dzielenia sie
doswiadczeniem wiary, ktére jako §wiadectwo jest w obecnym czasie
bardzo przemawiajgce’”.

73 Por. Katechizm Kosciota katolickiego, 2572.

74 Por. Z. Nabzdyk, Modlitwa—zrédto i wyraz duchowosci, w: Teologia duchowosci ka-
tolickiej, red. W. Stomka, M. Chmielewski, J. Misiurek, A.J. Nowak, Lublin 1993,
s.131-132.

75 S. Joannis Chrysostomi, De incomprehensibili dei natura, in: S. Joannis Chrysostomi,
Opera omnia Quae Exstant, tomi primi, ed. J.-P. Migne, Parisiis 1863, c. 3, col. 726 (Pa-
trologiae Cursus Completus. Series Graeca, 4.8).

76 Por. Kongregacja Instytutéw Zycia Konsekrowanego i Stowarzyszen Zycia Apostol-
skiego, Instrukcja Congregavit nos in unum Christi amor, 15, Rzym 1994..

77 Por. B. Steczek, Modlitwa wspétczesnych chrzescijan, s. 206-207.
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Wspolczesny cztowiek modlitwy w kontekscie kryzysu antropologicznego

Mocnym akcentem wspoétczesnej modlitwy odbudowujgcej cztowieka
jest jej charakter biblijny®. Z wielkim powodzeniem rozwija sie Lectio
divina™, jak réwniez medytacja nad stowem Bozym, praktykowana
w catej réznorodnos$ci metod. To wejScie w osobisty i osobowy dialog
z Bogiem w Jego stowie stanowi bogate narzedzie rozwoju duchowego.
W ten sposéb chrzescijanin odkrywa na nowo warto$¢ chrzescijaniskiej
medytacji®, ktéra prowadzi do osobowego do$wiadczenia Boga ijedno-
czeénie transformacji wtasnego zycia. Warto podkresli¢ takze, ze jest
znakomitym antidotum wobec wptywu medytacji Wschodu i zagroze-
nia synkretyzmu religijnego oraz wyznaniowego®!.

Charakterystyczng cechg wspoéiczesnej modlitwy jest jej spontanicz-
noé¢. Cechuje ja mocne zakorzenienie egzystencjalne. W pewien sposéb
odchodzi od dotychczasowych sformutowan i schemat6w??, poniewaz
czlowiek dla wyrazenie siebie przed Bogiem poszukuje nowych form,
a takze jezyka modlitwy. Jest spontanicznym wyrazaniem sytuacji
wewnetrznej i zewnetrznej cztowieka, wybierajacego sposréd rézno-
rodnosci form te najodpowiedniejszg dla niego. Odzwierciedla silne ak-
centy poszukiwania Boga i pragnienie do$wiadczenia Jego obecno$ci.
Czesto zwigzana jest z zaangazowaniem w zycie i formacje w grupach
oraz wspélnotach posiadajgcych mocne zabarwienie charyzmatyczne®3.
Bez watpienia jest to koloryt kreatywnego dziatania Ducha Swietego we
wspoOiczesnym cztowieku, KoSciele oraz §wiecie.

Zakonczenie

Problematyka modlitwy nalezy do zasadniczych tematéw w teologii
duchowoéci i jest kluczowa dla codziennego zycia i rozwoju chrzescija-

78 Por. B. Steczek, Modlitwa wspétczesnych chrzescijan, s. 206-207.

79 Por. S. Harezga, Ozywienie praktykilectio divina we wspdtczesnym Kosciele, ,,Collecta-
nea Theologica” 61 (1991) nr 4, s. 45-69.

8o Por. P. Piasecki, Medytacja chrzescijanska instrumentem nowej ewangelizacji, ,Anna-
les Missiologici Posnanienses” 23 (2018), s. 143.

81 Por. A. Wdowiszewski, Problematyka zagrozen duchowychw medytacji Wschodu w kon-
teks$cie inicjacji okultystycznych i synkretyzmu religijnego, ,Studia Gdanskie” 38 (2016),
s. 279-297.

82 Por. W. Reisner, Kryzys modlitwy?, s. 150-152.

83 Por. A. Sionek, Modlitwa charyzmatyczna, ,Duchowo$é w Polsce” 16 (2014), s. 73.
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nina. Jej zZrédtem jest wiara, motywem zjednoczenie z Bogiem poprzez

mito$é, a nadzieja rodzi pragnienie osiggniecia celu. Jednocze$nie za-
korzeniona jest ona w czasie i kulturze, w ktérej czlowiek egzystuje.
Rozwdj cywilizacyjny, a takze wyzwania prowadzg do zmian jej metod

iform, zachowujac istote. Nie bez znaczenia pozostaje wiec jej wymiar

antropologiczny w odniesieniu do szeroko rozumianej kultury. Badania

paleologiczne i paleoantropologiczne odstaniajg prawde o modlitewnej

naturze cztowieka wynikajacej z jego genotypicznej religijnosci. Nad-
przyrodzone objawienie sie Boga cztowiekowi konkretyzuje jego modli-
twe, odstaniajgc jej inter-iintrapersonalny wymiar. Niestety cywiliza-
cyjna apostazja powoduje zagubienie sie cztowieka w rozumieniu jego

tozsamosci, comarealny wptywnarozumienieipraktyke modlitwy. To

jednoczes$nie jest prowokacjg do podejmowania poszukiwan jej warto-
$ciiznaczenia. W ten sposéb cztowiek odnajduje swojg tozsamos$ci i na

nowo odkrywa siebie jako homo orans.
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Abstract
The French Colour of Prayer in the Life and Writings of Elizabeth of the Trinity

Elizabeth of the Trinity (Elizabeth Catez; 1880-1906), a French Carmelite nun and mys-
tic, was canonized by Pope Francis on October 16, 2016. Her mysticism is closely linked
to the theology of St. Paul the Apostle and the Carmelite school of spirituality. By com-
bining theinspired textsof Scriptureinanoriginal way, she discovered “her own” path
to holiness. The question to what extent a mystic is also inspired by his or her environ-
ment always remains relevant. This paper examines the extent to which Elisabeth’s
originality is clothed in the robe of the French school of spirituality. It focuses on three
realities: the theological-spiritual ideas of the French school of spirituality of the sev-
enteenth century; the currents of thought of the late nineteenth century—social and
religious thought; French popular piety. An analysis of her writings reveals that Eliza-
beth’s prayer life and her teaching on prayer are in many ways similar to the spiritual
currents of her time. Nevertheless, one can come to believe that her mystical experi-
ence was thoroughly original, going beyond her education (she was not a theologian).
In this way one sees the hidden work of God who enables a human being to follow Him
on anew path, according to His plan, commensurate with the vocation He has given.

Keywords: school, Carmel, Elizabeth, prayer, spirituality, France, French,
mysticism

Abstrakt
Francuski koloryt modlitwy w zyciu i pismach Elzbiety od Tréjcy Swietej

Elzbieta od Tréjcy Swietej (Elzbieta Catez; 1880-1906), francuska karmelitankaimistycz-
ka, zostatakanonizowanaprzezpapieza Franciszkawdniu16 pazdziernika 2016 roku. Jej

mistyka $ci$le wigze sie z teologia $w. Pawta Apostota oraz karmelitanska szkota ducho-
wosci. Laczac w oryginalny sposéb teksty natchnione Pisma Swietego, odkryta ,wtasng”
droge do $wietosci. Pozostaje zawsze aktualne pytanie, na ile mistyk jest inspirowany

réwniez swoim Srodowiskiem. Artykutanalizuje, naile oryginalno$é Elzbiety jest przy-
obleczona w szate francuskiej szkoty duchowosci. Skupia sie na trzech rzeczywisto-
$ciach: teologiczno-duchowe idee francuskiej szkoty duchowosci XVII wieku; prady my-
$lowe epoki schytku XIX wieku—mys$lspotecznaireligijna; francuskapoboznos$éludowa.
W $wietle analizy jej pism mozna stwierdzié, ze zycie modlitewne Elzbiety, a takze jej

nauczanie na temat modlitwy sg w wielu miejscach podobne do pragdéw duchowych epo-
ki, wktoérej zyta. Niemniej, mozna doj$é do przekonania, ze jej do§wiadczenie mistyczne

byto nawskro$ oryginalne, przekraczajace jej wyksztalcenie (nie byta teologiem). W ten

sposob dostrzega sie ukryte dziatanie Boga, ktéry uzdalnia cztowieka do podazania za

Nim nowg Sciezka, wedtug Jego zamystu, wspotmiernie do ofiarowanego powotania.
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Stowa kluczowe: szkota, Karmel, Elzbieta, modlitwa, duchowo$é, Francja, francuski,
mistyka

Elzbieta od Tréjcy Swietej (Elzbieta Catez; 1880-1906), francuska kar-
melitanka i mistyczka, kanonizowana przez papieza Franciszka 16 paz-
dziernika 2016 roku, wstepujac do klasztoru, napisata do swojej przy-
jaciétki Marii Luizy Maurel nastepujgce stowa: ,Bede w Karmelu w tej
epoce”’. W ten sposéb wyrazita swojg §wiadomo$é, ze jej duchowe zycie
wpisanejest wokres$long kulture, w historie wtasnego naroduiréznych
spoteczenstw, w dzieje Ko$ciota. Miata ona glebokie przekonanie, ze to

,bycie wtej epoce” wigze sie zzakorzenieniem w Tradycje wiary, ajedno-
cze$nie jest misjg, zadaniem i powotaniem, ktére Bog stopniowo bedzie
odstaniaé.

Zawsze aktualne jest pytanie, na ile konkretny mistyk pozostaje nie-
zalezny w swoim dos§wiadczeniu, a na ile jest on inspirowany srodowi-
skiem. W przypadku Elzbiety wydaje sie, ze mozna méwic o oryginalno-
$ci, ktéra przyobleczona jest w szate francuskag.

Celem niniejszego opracowania bedzie zbadanie, czy Elzbieta od Tréj-
cy Swietej zaczerpneta,ze swojej epoki” jakie$ inspiracje dotyczace rozu-
mienia modlitwy. Mozna przypuszczaé, ze oddzialywatananig tradycja
tzw. francuskiej szkoty duchowosci (siegajaca korzeniami XVII w.), jak
réwniez prady duchowe i formy poboznosci ludowej Francji przetomu
XIX i XX wieku. Dlatego warto postawié pytanie: czy mozna odnalezé
w jej pismach cechy charakterystyczne dla KoSciota francuskiego? Wy-
daje sie, ze dotychczas nikt nie podejmowat sie tak szczegdétowej analizy.

1 ,JeseraiauCarmela cette époque-1a” (L 51). Skroty dziet Elzbiety koresponduja z wyda-
niem krytycznym jej pism: Elisabeth dela Trinité, GEuvres complétes. Edition critique
réalisée parle Pére Conrad De Meester, carme. Préface du cardinal Albert Decourtray
archevéque de Lyon, Paris 1996 (w roku 2002 dokonano dodruku (Euvres compleétes,
zgodnego z pierwszg edycja]). J.—Journal [Dziennik]; L—Lettres [Listy]; NI—Notes
intimes [Notatki intymne]; NI 15—Omon Dieu, Trinité que j adore [O Boze méj, Trdjco
Swieta, ktérq uwielbiam—Modlitwa do Tréjcy Przenajswietszej]; P—Poésies [Poezje];
CF—Le Ciel dans la foi [Niebo w wierze— Traktat duchowy I]; GV—La grandeur de no-
tre vocation [Wielko$é naszego powotania— Traktat duchowy II = L 310]; DR—Derniére
retraite [Ostatnie rekolekcje—Traktat duchowy III]; LA—Laisse-toi aimer [Pozwdl sie
kochaé—Traktat duchowy IV = L 337].
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Badanie skupi sie na trzech rzeczywistosciach francuskiego srodowi-
ska zycia Elzbiety. Trzeba przy tym zaznaczy¢, ze tworzyly one w pew-
nym sensie cato$¢ i mozna je dzi$ rozdzieli¢ w sposéb stricte umowny;
sg nimi:

- teologiczno-duchowe idee francuskiej szkoty duchowos$ci XVII wie-
ku;

- pradymys$loweepokischytku XIX wieku—my$lspotecznaireligijna;

- francuska pobozno$é ludowa.

Omowieniu kazdego z tych elementéw bedzie towarzyszyé¢ pytanie
badawcze, czy mozna w do$wiadczeniu Elzbiety odnalezé charakte-
rystyczny rys francuski. Jesli tak, autor analizy bazujacej na tekscie
zrodtowym bedzie starat sie podac ilustrujgce przyktady pochodzace
z tekstéw $wietej (ewentualnie same dane bibliograficzne). Wieniczy¢
wszystko bedzie schemat myslowy zawierajacy konkluzje.

1. Idee teologiczno-duchowe francuskiej szkoly duchowosci

Mianem szkoty francuskiej okresla sie czesto ozywienie duchowe zaist-
niate we Francji na poczatku XVII wieku, owocujgce ruchem misyjnym
orazdgzeniem do wprowadzania w zycie stusznych kosScielnych reform.
Wsrdd postaci, ktére wywarty moeny wpltyw na zycie religijne francu-
skiego spoteczenstwa tamtej epoki, nalezy wymienié takie osoby, jak:
kard. Pierre de Bérulle (1575-1629), ktérego czesto uwaza sie za ,zatozy-
ciela” tej szkoty?, Charles de Condren (1588-1641), Jean-Jacques Olier
(1608-1657), Jean Eudes (1601-1680), Vincent de Paul (1581-1660), Francois
de Sales (1567-1622); Jean-Baptiste de la Salle (1651-1719), Luis Lallement
(1578-1635), Luis-Marie Grignon de Montfort (1673-1716)3. Wszystkich
wymienionych mozna okre$li¢ mianem mistykow?, §wiadkéow wia-

2 B. Secondin, Manuale di storia della spiritualita moderna e contemporanea. Secoli XVI-
XIX, Roma 2021, 79n.

3 Por. R. Deville, L’Ecole francaise de spiritualité, Paris 1987, s. 185-189; B. Secondin, Sto-
ria della spiritualita moderna. Seicento e settecento, Roma 2002, s. I; J. Misiurek, Fran-
cuska duchowo$é, w: Leksykon duchowosci katolickiej, red. M. Chmielewskiiin., Lu-
blin-Krakéw 2002, s. 292.

4 Moznaich nazwaé mistykamiw tym sensie, ze wszyscy oni odkrywali poprzez Pismo
Swiete, a takze w sakramentach (gr. misterion), tajemnice dziatania taski Bozej w zy-
ciu cztowieka—misterium zjednoczenia sie cztowieka z Bogiem.
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ry, chrzescijanskich twoércow dziet teologiczno-duchowych. Cho¢ ich
do$wiadczenia religijne r6znig sie miedzy soba, majg takze elementy
wspolne (to wlasnie stanowi podstawe do méwienia o francuskiej szkole
duchowosci). Warto elementy te wyliczyé, nazwaéisprobowaé odnalezé
ich echo w pismach Elzbiety od Tréjcy Swietej.

Fundamentem jest prawda o §wietoSci i transcendencji Boga, wobec
ktoérej wiasciwg odpowiedzig cztowieka jest postawa adoracji, spojrze-
nie (fr. regard, regarder) na Stworce. Przy czym—w rozumieniu Bérul-
le’a - patrzenie na Boga ma gleboki sens duchowy i oznacza ,,zgadzanie
sie” z Nim oraz,dgzenie” do Niego®. W roku swojej $mierci, Elzbieta od
Tréjcy Swietej napisata do siostry Agneés de Jésus-Marie: ,,Moja Siostro,
wpatrujmy sie w naszego Mistrza, niech to spojrzenie wiary—proste
i mitosne—oddzieli nas od wszystkiego i uczyni jakby zacieniajacy ob-
tok miedzy namiiwszystkim tym co na ziemi”®. Miata §wiadomo$é, ze
spojrzenie na Boga oczyszcza’, ze nalezy patrzeé nieustannie® i na roz-
ne sposoby® na twarz Ukrzyzowanego Zbawicielal®. A jednoczeénie, ze
Bog rowniez patrzy na cztowiekall. Elzbieta pisata, ze potrzeba uczynié
swoim—Jego spojrzenie!? Bog, bedgcy mitoscig (por. 1J 4, 16), pragnie
by¢ kochany, az do bycia adorowanym?!3. Elzbieta rozumiata adoracje
jako ,ekstaze mitosci”4.

5 R.Deville, L'Ecole francaise de spiritualité, 103. Zob. J. Rémy, Regards d’amour. Elisabeth
dela Trinité et Jean de la Croix, Paris 1993, s. 85.

6 L307.Elzbieta miata glebokg §wiadomo$é transcendencji Boga; zob. J. Rémy, Regards
d’amour. Elisabeth de la Trinité et Jean de la Croix, Paris 1993, s. 85.

7 ,Patrzmy na Niego, by nas udziewiczyt” (,Regardons-Le pour nous virginiser”); Elisa-
bettaparlaancora...NeiprocessidiBeatificazione e Canonizzazione. Parole della Serva di
Dioriferite dai testimoni, a cura della Postulazione della Causa, Roma 1980, s. 83 [dalej
skrot: Elpal; por. P 85.

8 LaServantede Dieu. Elisabeth dela Trinité.1880-1906. Souvenirs, Paris 1946, s. 132-133 [=
ttum. wt. Madre Germana di Gesu, Elisabetta della Trinita. Ricordi, Roma 1984)]. Dalej
skroét: Souvenirs.

9 Zob.np.: DR 7,9; NI13; L 145,190, 295, 332.

10 Zob.L129,156; P 87.

1 Por. J.51; L 85,156, 294, 301; CF 18; P 86.

12 Zob. J 156: ,,0bym byta zanurzona w Tobie, abym uczynita swoim Twoje spojrzenie”
(,Que je suis abimée en toi [Maitre], que je fasse tout sous ton regard” (J 156).

13 L261:,[le Dieu tout Amour...] veut étre aimé jusqu’al’adoration”.

14 DR 21:,L’adoration, ah! C’estun motdu Ciel! Il me semble quel’on peutla définir: I'exta-
se de 'amour”.
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Obok adoracyjnego wpatrywania sie w transcendentnego Boga, waz-
nym elementem francuskiej szkoty byta (ijest do dzisiaj) prawda o zywej
obecnosci Jezusa Chrystusa w cztowieku. Bérulle i jego uczniowie sku-
pili sie na kontemplacji Stowa Wcielonego, ktére jest jednoczeénie Jedy-
nym Posrednikiem, jak réwniez doskonatym Uwielbieniem Ojca. Kon-
templacja prowadzi wierzgcego ku misteriom zycia Jezusa Chrystusa,
do poznawania rowniez wewnetrznych poruszen Jego duszy i utozsa-
miania sie znimi (por. Fil 2, 3)'°. Elzbieta od Tréjcy Swietej takze patrzy-
ta na Jezusa jako na Doskonate Uwielbienie Boga (fr. la perfaite louange
de la gloire de son Pérel®), pragneta poznawaé i nasladowaé tu na ziemi
wszystkie poruszenia Jego duszy (fr. I'dme du Christ!?), by z Nim staé sie
uwielbieniem Boga'®. Kontynuowata idee francuskiej szkoty: rozwaza-
nia tajemnic Jego zycia (dzieciectwa, zycia ukrytego, mekii $émierci na
Krzyzu, Zmartwychwstania, Wniebowstgpienia, Eucharystii) i 1gcze-
nia sie z Jego uczuciami synowskimi oraz apostolskimi.

Bérulle przedstawial wydarzenie Wecielenia jako misterium tryni-
tarne'®.Te my$l znajdziemy réwniez u Elzbiety od Tréjcy Swietej, ktéra
podkreslata, ze Wcielenie jest dzietem calej Tréjcy Swietej. I chociaz
wcielit sie Syn—nastgpito réwniez w tym momencie objawienie Ojca
i Ducha Swietego: ,[...] jednocze moja dusza z dusza Najswietszej Dzie-
wicy wtedy, kiedy Ojciec okrywa Jg swoim cieniem, gdy Stowo wciela
sie w Niej, a Duch Swiety zstepuje na Nia, aby dokonaé tego wielkiego
misterium. Cata Tréjca Swieta tu dziata, oddaje sie i udziela”2°. Warto

15 Zob. R, Deville, ’Ecole francaise de spiritualité, 105-106.

16 Zob. DR 2; por. DR 40.

17 Zob.NI12,15;Lo1.

18 Zob. Elpa, 144,; L 250, 269.

19 B. Secondin, Manuale di storia della spiritualita moderna e contemporanea, 87.

20 L.246 (,jem’uniraia ’Ame dela Vierge alors que le Pére la couvrait de son ombre, tandis
que le Verbe s’incarnait en elle, et que I’Esprit Saint survenait pour opérer le grand
mystére. C’est toute la Trinité qui est en action, qui se livre, qui se donne”). Zob. tez
CF 39: ,[Dziewica] §ciagneta na siebie upodobanie Troéjcy Swietej[...] Ojciec pochylajac
sie ku temu stworzeniu tak bardzo pieknemu, tak nie§wiadomemu swojej pieknosci,
zechcial, zeby ono zostalo w czasie Matka Tego, ktérego On jest Ojcem w wiecznosci.
Wtedy Duch mitosci, ktéry kieruje wszystkimidziataniamiBozymi, zstgpit; Dziewica
wypowiedziata swoje «fiat» [...], i dokonato sie najwieksze misterium”; zob. J. K. Mi-
czynski, La cristologia esistenziale nell’esperienza e nella dottrina di Elisabetta della
Trinita, Roma 2005, s. 268.
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tu dodaé, ze misterium trynitarnej obecnosci Boga w cztowieku stanie
sie dla Elzbiety gtdwnym tematem zycia duchowego?!.

Przedstawiciele francuskiej odnowy religijnej XVII wieku mieli gle-
bokie doswiadczenie mistyczne oparte na pismach §w. Jana i §w. Paw-
ta. Analiza odniesien biblijnych w pismach Elzbiety wskazuje na to, ze
nawigzywata ona gtéwnie do Ksiegi Psalmoéw, Ewangelii (najwiecej
Ewangelii §w. Jana), do Pierwszego Listu $w. Jana i Apokalipsy, a takze
do Dziejow Apostolskich?2.

Opierajacsie na $w. Pawle, szkota francuska podkreslata, ze Jezus zyje
w cztowieku usprawiedliwionym (por. Ga 2, 20; Ef 3, 17). Dlatego—jak
uczyt Eudes—chrzescijanskie zycie staje sie dopetnianiem zycia Jezusa,
jest komunig z Jego zyciem?®. Tak tez rozumiata chrzescijanskie zycie
Elzbieta od Tréjcy Swietej, ktéra kilkakrotnie okreélita chrzescijanina

»,dodatkowym cztowieczenstwem” (fr. une humanité de surcroit) Chrystu-
sa?4. Dlatego tez zycie duchowe wigzata z podgzaniem w giab, do §rodka
(fr. au-dedans), gdyz we wnetrzu cztowieka przebywa B6g2°.

Kolejnym charakterystycznym rysem francuskiej szkoty byto pod-
kreélanie znamiennej roli Ducha Swietego w u$wieceniu cztowieka.
To dzieki Duchowi Swietemu dokonato sie niepowtarzalne w dziejach
Swiata Misterium Wcielenia, i dzieki Niemu takze—jak podkreslat Béru-
lle—ksztattuje sie w ludziach Jezus Chrystus?6. Taka my$l pneumatolo-
giczng mozna réwniezodnalezé wnauczaniu Elzbiety od Tréjcy Swietej?”.

21 Zob. J.W. Gogola, Tréjca Swieta w doswiadczeniu mistycznym bi. Elzbiety z Dijon, w:

LUwielbienie chwaty”. VI Karmelitanski Tydziei Duchowosci z bt. Elzbietq od Tréjcy Swie-

tej, 5-8.05.2003, red. J. W. Gogola, Krakéw 2004, s. 119-138; J. K. Miczynski, Rozwdéj
duchowy osoby w nauczaniu $w. Elzbiety od Tréjcy Swietej, Lublin 2020, s. 31-35.

22 Zob. Elisabeth dela Trinité, Euvres complétes, s. 1074-1082. Trzeba dodaé, ze Elzbieta
siegataréwniez—choéw mniejszym stopniu—do innych pism Staregoi Nowego Testa-
mentu.

23 Zob. R. Deville, L’Ecole francaise de spiritualité, s. 107.

24 Zob. L 214, 225, 256, 309; NI 15.

25 L 179: ,calym moim zadaniem jest podgza¢ w gtab, bym zagubita sie w Tych, ktorzy
tam sg!” (,tout mon exercice est de rentrer au-dedans, de me perdre en Ceux qui sont
1a!”); por. L 47,169, 179, 269, 278, 333; P 108; DR 2, 40; CF 40.

26 R. Deville, L’Ecole francaise de spiritualité, 108.

27 Zob. L 269; P 54,106 (,Trwaj wiec w milczeniu pod Jego boskim dziataniem, aby mégt
w tobie odtworzy¢ obraz Zbawiciela”); a szczegdlnie N115 (,,0, Ogniu trawigcy, «zstap
na mnie», aby w mej duszy dokonato sie jakby nowe wcielenie Stowa” —, 0 Feu consu-
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Szkota francuska starata sie gteboko wniknaé¢ w misterium Kos$ciota
ipostrzegata go (w nawigzaniu do eklezjologii $w. Pawta Apostota) jako
mistyczne ciato Chrystusa—kontynuacje i spetnienie zycia modlitwy
i misji Zbawiciela (por. Kol 1, 24). Olier okre$lat to prostym wyraze-
niem —Ko$ci6t to Chrystus?8, Rowniez i te my$l mozna znalezé u Elzbie-
ty, ktora $cisle taczyta Chrystusa z Jego Kosciotem?°.

Francuska duchowo$é XVII wieku charakteryzowatl wielki szacu-
nek wzgledem godnosci kaptanskiej. Wiasciwie cata duchowo$é beru-
lianiska (francuska oratorianska) koncentrowata sie na kaptanstwie.
Duchowo$¢ kaptanska rozwijata szkota sulpicjaniska (Olier)3°. W liscie
L 202, adresowanym do o. Beaubis, Elzbieta napisata: ,Kaptan naprawde
jest «Pomazancem Panskim» i B6g Wszechmocny, ktérego niezmierzo-
no$¢ caty Swiat ogarnia, zdaje sie potrzebowacé jego, aby méc oddawac
sie duszom”3L. A do o. Chevignard napisata: ,Wszystko w tobie—by tak
rzec—bedzie kopig Jezusa Chrystusa, Najwyzszego Arcykaptana, a ty
bedziesz Go mégt zawsze zastepowaé wobec Jego Ojca i wobec dusz. Ja-
kaz to wielko$é—kaptanstwo!”32,

Bérulle, Olier, Eudes, a p6zniej Grignon de Montfort, rozwazajac
tajemnice Chrystusa, odkrywali stopniowo warto$¢ poboznosci ma-

mant, Esprit d’'amour, «survenez en moi», afin qu’il se fasse en mon 4me comme une
incarnation du Verbe”).

R. Deville, L’Ecole francaise de spiritualité, s. 113.

29 Zob. L 191: ,a poniewaz jeste§my wszyscy cztonkami tego samego ciata, w miare jak
bedziemy w obfitosci posiada¢ zycie Boze, bedziemy mogli je przekazywaé w wielkim
ciele Kosciota” (fr. ,et puisque nous sommes tous les membres d’'un seul corps, dans la
mesure ol nous aurons abondamment la vie divine nous pourrons la communiquer
dans la grand corps de ’Eglise”); L 250: ,,Laczac sie z Nim [Ogniem trawigcym], dusza
staje sie plomieniem mitosci, przenikajacym wszystkie cztonki Mistycznego Ciata
Chrystusa, ktorym jest Kosciot” (fr. ,,A son contact [feu consumant] notre &me de-
viendra comme une flamme d’amour se répandant dans tous les membres du corps du
Christ qui est’Eglise”; por. Hbr 12, 29); zob. takze: DR 41, GV 7.

R. Deville, L’Ecole francaise de spiritualité, s. 112, 117.

W jezyku oryginalnym zdanie to brzmi nastepujaco: ,vous étes devenu vraiment
«I’Oint du Seigneur», et le Tout-Puissant dont 'immensité enveloppe 'univers semble
avoir besoin de vous pour se donner aux d&mes!”; por. 1z 61, 1; £k 4, 18.

L 231 (,Alors tout en vous sera pour ainsi dire une copie de Jésus-Christ le Pontife
sumréme et vous pourrez le reproduire sans cesse an face de son Pére et devant les
ames. Quelle grandeur!”).
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ryjnej—i to zawsze w perspektywie chrystologicznej®3. Wydaje sie, ze
Elzbieta—cho¢ nie powotywata sie na tych autoréw—stata sie w jakim$
sensie ich kontynuatorkg. Dostrzegata w postaci Maryi wzoér kogo$, kto
(uwzgledniajgc odlegto$é, jaka istnieje pomiedzy Nieskonczono$cig
a skonczono$cig) stat sie w catym swoim zyciu prawdziwym ,,uwielbie-
niem Tréjcy Swietej” (fr. louange de gloire dela Sainte Trinité; DR 4.0),ikto
pomaga wierzgcym podgzaé tg droga>®*. Dlatego tez modlitwa Elzbiety
od Tréjcy Swietej wiaze sie z kontemplacja dokonanego w osobie Matki
Boga misterium Wcielenia®®.

Kardynat de Bérulle zafascynowany byt nauczaniem §w. Augustyna
(354-430)3%, atakze bt. Jana Ruysbroecka (1293-1381), $redniowiecznego
mistyka i teologa niderlandzkiego)3”. W pismach Elzbiety mozna odna-
lez¢é §lady neoplatonizmu Augustynskiego (my$li Pseudo-Dionizego Are-
opagity®®), nawigzania do $§w. Augustyna3? i do Ruysbroecka*°.

2. Niektére prady myslowe we Francji XIX wieku

Po dramatycznej Rewolucji Francuskiej (1789-1799), ktorej spuscizng
byta miedzy innymi deklerykalizacja i desakralizacja, duzy wptyw na
odbudowe w XIX wieku francuskiej duchowo$ci miat rozwéj chrzesci-
janskiego laikatu. Szczegdlnie istotna byta tu dziatalno$é intelektu-
alistow—wspédtpracujacych z duchowienstwem i coraz bardziej auto-

33 R. Deville, L'Ecole francaise de spiritualité, s. 107.

34 Zob.np.: P 43, 65; L 51,134,165, 185.

35 Por. L 183, 246.

36 Por. J. Misiurek, Francuska duchowosé, s. 292.

37 L. Cognet, Lascuola francese (1500-1650) [Nuova edizione: Storia della spiritualita, t. 9],
Bologna 2014, s. 115.

38 Warto tu doda¢, ze pisma Pseudo-Dionizego Areopagity byly czytane wérdd francu-
skiejinteligencji katolickiej na przetomie XVI/XVII wieku, gromadzgcej sie na spotka-
niach salonowych w Hotel Acarie, tworzacej swego rodzaju ruch polityczno-religijny;
spotkania odbywaty sie w domu Barbary Arvillot (1566-1618), zony Piotra Acarie, mat-
ki szeSciorga dzieci, ktéra po Smierci meza wstgpita do karmelitanek, przyjeta imie
Maria od Wcielenia; zostata ogtoszona btogostawiong w1791 roku przez Piusa VI; zob.
B. Secondin, Storia della spiritualita moderna, s. 32. Madame Acarie wspotpracowata
przy tworzeniu nowych fundacji Karmeli we Francji, miedzy innymi w Dijon (1605),
do ktérego pézniej (1901) wstapita Elzbieta Catez (Elzbieta od Tréjcy Swietej).

39 GV 4; L 206, 214, 236, 264; J. 47.

40 CF12,13,17,18, GV 2; DR 1, 4, 5; L 288, 300, 307; NI17.
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nomicznie czujacych sie odpowiedzialnymi za wazne wymiary zycia
spotecznego, takie jak polityka, kultura czy dziatalno$é charytatywna®!.

Jednym z waznych nurtéw kulturowych epoki XIX wieku byt ro-
mantyzm, nastepujacy po sentymentalizmie (trwajgcym w literaturze
od lat siedemdziesigtych XVIII do poczatku XIX wieku), dowarto$cio-
wujgcy—podobnie jak poprzedni—$wiat uczué. W odréznieniu od Nie-
miec, gdzie romantyzm przybrat forme gidwnie kulturalno-artystycz-
ng, a takze inaczej niz we Wtoszech, Hiszpanii i Anglii, gdzie oznaczat
gldwnie nurt literacki, w Srodowisku Francji przybrat on ksztatt reli-
gijny z odcieniem politycznym. Mozna powiedzie¢, ze w jakims$ sensie
obudzit on we wszystkich narodach Europy uczucie jednoczacego pa-
triotyzmu?2. W pismach Elzbiety od Tréjcy Swietej mozna dostrzec echa
tego nurtu, cho¢ nie s3 one mocno wyraziste. Niewatpliwie, sam fakt
jej podazania drogg mistyki koresponduje z gtéwng ideg romantyczng
odej$cia od obiektywnej spekulacji i poszukiwania misterium*3. Takze
jej jezyk charakteryzuje sie czestymiemocjonalnymiwykrzyknikami*4,
wyraza szeroka game uczuc: tesknoty, wzruszenia, radosci, smutku,
troski, mitosci, uwielbienia, cierpienia, nadziei. Dlatego tez pisze utwo-
ry poetyckie. W jednym miejscu, pod koniec 1905 roku, odniosta sie do
trudnej sytuacji wewnatrzpanstwowej, religijnej i narodowej: ,,Biedna
Francja! Kocham pokrywa¢ ja Krwig Sprawiedliwego, «Tego, ktory za-
wsze zyje, aby sie wstawia¢ i btagaé o mitosierdzie»”45.

Innym pradem mys$lowym obecnym we Francji XIX wieku byt huma-
nizm, zwigzany $ciéle zrozwijaniem mys$li antropologicznej—od czaséw
starozytnych. Wraz ze stopniowym odchodzeniem od antycznej mys$li

41 G.F.Poli, P. Crespi, Lineamentidistoria della spiritualita e della vita cristiana, t. 3, Roma
2000, S. 19.

42 T. Goffi, La Spiritualita dell’Ottocento, a cura di L. Bouyer, E. Ancilli, B. Secondin, Bo-
logna 1989, s. 27 (Storia della spiritualita, 7); zob. E. Pacho, Storia della spiritualita
moderna, Roma1984, s. 279-281 (Pacho wylicza nastepujgce elementy fundamentalne
romantyzmu: akcent na subiektywizm i uczuciowo$¢; tesknota za wolno$cia; powrét
do natury, mitéw, legend, misterium; religijnos¢jako idea wiodgcaisita witalna, spo-
teczna, polityczna; warto$¢ tradycji).

43 OmisteriumzyciaiBogaElzbietawspominatabardzo czesto;zob.np.: CF26;DR 1, 2, 29;
L 131,185, 239, 246, 332; P101.

44 Naprzyktad: P72 bis; P 72 ter.

45 L 256 (,Pauvre France! J'aime la couvrir du sang du Juste, «de Celui qui est toujours
vivant afin d’intercéder et de demander miséricorde»”).
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kosmocentrycznej oraz Sredniowiecznego teocentryzmu, zaczeto kon-
centrowac sie na samym cztowieku (antropocentryzm). Ko$ciét, rozwi-
jajac antropologie teologiczna, ostateczng godno$c¢ cztowieka odnajdy-
wat zawsze w Bogu (np. §w. Augustyn, 354-430; §w. Tomasz z Akwinu
(ok. 1225-1274). Kiedy jednak epoka renesansu zaczeta postulowaé kry-
tycyzm wobec tradycji, w tym réwniez religijnej, powstaty podwaliny
do laickiej interpretacji doniostosci istoty ludzkiej*s. Humanizm zaczat
przybieraé¢ forme naturalistyczng—o zabarwieniu poganskim*”. W od-
powiedzinato §w. Franciszek Salezy (1567-1622) zaczal przypominacé, ze
natura ludzka nie zostata catkowicie zniszczona przez grzech, ze god-
no$¢ cztowieka ptynie z faktu Weielenia (ktére byto w Bozych planach
niezaleznie od popelnienia winy przez pierwszych ludzi), a takze z faktu
Odkupienia, dokonanego na Krzyzu. Tym samym stat sie prekursorem
optymistycznego i pelnego nadziei humanizmu, zwanego humanisme
dévot (humanizm pobozny)*8. Natomiast Bérulle odpowiedziat na huma-
nizm naturalistyczny inaczej—wskazywat na stabo$¢ ludzkiej natury
ipodkreslat wielko$¢ Boga. Dlatego jego mys$l zostata nazwana pdzniej
s,antyhumanizmem” beruliafiskim*® (nie tyle jako wprost deprecjonu-
jaca cztowieka, ile raczej jako ukazujaca jego niedoskonato$é). I choé
Elzbieta nie cytowata ani §w. Franciszka Salezego, ani kardynata de
Bérulle’a, mozna u niej dostrzec echa obu wymienionych katolickich od-
powiedzinarodzacy sielaickiantropocentryzm. UroczyS$cie §wietowata
wspomnienie liturgiczne §w. Franciszka Salezego (w dniu 29 stycznia)®°,
a takze—podobnie jak on—doceniata ludzkie przyjaznie!, tworzone
wedtug zamystu Bozego®2. Niemniej—wydaje sie intuicyjnie—bardziej
sktaniata sie ku myS$li teologiczno-duchowej Bérulle’a. Méwita nie tyle

46 S. Kowalezyk, Humanizm, w: Encyklopedia katolicka, t. 6, red. J. Walkusz, S. Janeczek
iin., Lublin 1993, kol. 1311.

47 A. Pedrini, L'umanesimo devoto dis. Francesco di Sales, w: Le Grandi scuole della spiritu-
alita cristiana, a cura di E. Ancilli, Milano 1984, s. 521.

48 Okreslenie to pochodzi od H. Brémonda SJ (1865-1933); zob. M. Daniluk, Humanisme
dévot, w: Encyklopediakatolicka, t. 6, kol.1304-1306; por. A. Pedrini, Lumanesimo devo-
todis. Francesco di Sales, s. 521.

49 B. Secondin, Storia della spiritualita moderna, s. 35.

50 Zob. L 105, przypis1; L 192, przypis 2; L 263, przypis 13.

51 Zob. A. Pedrini, L'umanesimo devoto dis. Francesco di Sales, 537.

52 Dala tego $wiadectwo, piszac w swoim zyciu wielka liczbe listéw (znane sg 342 listy
Elzbiety do okoto sze$édziesieciu osob).

185



ks. Jan Krzysztof Miczynski

o godnosci bycia cztowiekiem, ile o wielkim powotaniu bycia chrzesci-
janinem, ktéry moze—przez Bozg taske —zglebiaé¢ Bozg tajemnice Prze-
naj$wietszej Tréjey (L 332) i staé sie miejscem mistycznego Wcielenia
(NI15, L 250).

Wsréd nurtéw spotecznych epoki, w ktérej zyta Elzbieta, nalezy wy-
mieni¢ te, w §wietle ktérych jawnie kwestionowano warto$é zycia du-
chowego; byly to: marksizm (wraz z socjalizmem i komunizmem), libe-
ralizm, pozytywizmimaterializm, atakze wolnomys$licielstwo. L.aczyty
sie one z nurtem laicyzacji i antyklerykalizmu®3. Marksizm zaczat roz-
wijaé sie wraz z ogloszeniem przez Karola Marksa i Friedricha Engelsa
Manifestu komunistycznego w lutym 1848 roku i proponowat walke klas,
zdobycie wiadzy przez proletariat oraz zakonczenie rzgdéw burzuazji.
Liberalizm domagat sie wycofania sie ludzi wierzacych z zycia publicz-
negoipostulowat,wiare prywatng”. Pozytywizm, ktéremu poczatek dat
francuski filozof August Comte (1798-1857), wprowadzatjako kryterium
prawdziwos$ci rzeczy—ich weryfikowalno$é doswiadczalng; tym sa-
mym przezycia duchowe jawity sie jako czysto subiektywne, niespraw-
dzalne, nie w petlni warto$ciowe. W tym kierunku szedt tez materializm,
uwazajgcy materie za podstawowg i jedyng warto$é®4. Trzeba przyznad,
ze cho¢ Elzbieta byta ,,otulona” §wiatem réznych ideologii, jednak nimi
nie nasigkta, i dlatego w jej pismach nie mozna znalezé nawet zadnych
wahan w tym wzgledzie. Jednoczes$nie wydaje sie tez niemozliwe, by
nie znata tych idei—cho¢by w ogélnym zarysie. Jej milczenie nie ozna-
cza braku wiedzy, ale modlitewne skupienie sie na tym, co najbardziej
istotne wjej powotaniu. Analogicznie—nic nie wspominata w swoich pi-
smach o dramatycznej relacji seminarzystow wzgledem swojego paste-
rza, biskupa Dijon, mgr. Le Nordez, uwazanego za prorepublikanskiego.

Z powodu jego pogladéw nie chcieli oni w1904 roku przyjaé zjego rak
sakramentu $wiecen. Karmelowi w Dijon sytuacja ta byta z pewnoscia
doskonale znana, tym bardziej Elzbiecie, ktéra ze swojg mama osobiscie

53 Zob. G. Cholvy, Y.-M. Hilaire, Histoire religieuse de la France contemporaine, T. 2: 1880~
1930, Toulouse 1986, s. 13-65.

54 Por. J. Misiurek, Uwarunkowania zycia i duchowosci bt. Elzbiety od Trdjcy Przenaj-
$wietszej, w: VI Karmelitanski Tydzien Duchowosci zbt. Elzbietq od Tréjcy Swietej,
5-8.05.2003, red. J. W. Gogola, Krakéw 2004, s. 23.
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poznata pasterza diecezji pod koniec roku 1900 (zob. L 38)°°. Wydaje sie,
ze karmelitaniska cisza okrywata milczeniem sprawy trudne, by objaé je
szczegOlnie gorgcg modlitwa.

Niektére nurty filozoficzne XIX wieku nie zwalczaty wprost religii,
ale proponowaty redukcjonistyczne postrzeganie zycia duchowego.
Wsréd nich znalazty sie poglady dewaluujgce ludzki rozum:

- fideizm i tradycjonalizm (gloszace niepoznawalno$é¢ o wiasnych
sitach Bozych prawd; czyli nie przez rozum, tylko przez wiare; przed-
stawicielami tego kierunku byli m.in.: L.G. A. Bonald, 1754-1840;
H.-F.-R. de Lamennais, 1782-1854,; L. E. M. Bautin, 1796-1867);

- symbolofideizm (twierdzacy, ze $wiat transcendentny mozna wyra-
zi¢ipoznaétylko poprzez symbol; zob. L. A. Sabatier, 1839-1901; E. Méné-
goz, 1839-1921)°5;

- modernizm (powigzany z teologig liberalng, twierdzacy, ze ludzki
umyst wigze sie ze Swiatem zjawisk, a zatem o Bogu nic obiektywnego
nie mozna powiedziec)>”.

Niektoére idee szty w kierunku przeciwnym, przeceniajgcym z ko-
lei ludzki rozum, do tego stopnia, iZ w poznawaniu Bozych tajemnic
uwazano Boga za niepotrzebnego; w ten sposéb powstat samodzielny
nurt—idealizm [I. Kant (1724-1804); G. W. F. Hegel (1770-1831); F.W. J.
von Schelling (1775-1854)]°8. W $wietle analizy dziet Elzbiety mozna
stwierdzié, ze cho¢ nie byta jej obca symbolika (wyrazata sie w jezyku
mistycznym o zabarwieniu nupcjalnym, nawigzujacym do Bibliii trady-
cjikarmelitanskiej), niemniej nie poszta w kierunku zadnego z redukcjo-
nizméw. W jej pismach mozna dostrzec docenianie zaréwno rozumu®®,
wolif®, wyobrazni!, uczucia (ale nie wolno w nim by¢ egoista: L 23), po-

55 Zob. B. Sesé, Elisabetta della Trinita. Una mistica in clausura, Milano 1997, s. 97-99.

56 J. Poptawski, Confessio Trinitatis jako podstawa zycia duchowego w pismach polskich
zmartwychwstancéw, Lublin 2003, s. 8.

57 Por.J. Misiurek, Uwarunkowania zyciaiduchowoscibt. Elzbiety od Tréjcy Przenajswiet-
szej, s. 23-25; zob. G. Cholvy, Y.-M. Hilaire, Histoire religieuse de la France, s. 67-105.

58 Por. J. Misiurek, Uwarunkowania zyciaiduchowoscibt. Elzbiety od Tréjcy Przenajswiet-
szej, s. 25.

59 Wspomina o modlitwie my$lnej w: L 278; J. 83.

60 Ktéra winna by¢ ztaczona z wolg Boza: L 278, 315; GV 8; DR 28.

61 L323; choé¢ nie moze by¢ ona dominujgca: L 278; GV 11.
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boznosci (ktéra winna by¢ kierowana mito$cig: J. 110), jak i moralnoéci
(J.143), czyli wszelkich wymiardéw zycia osoby ludzkiej.

Wsréd pradéw myslowych Francji konica XIX wieku trzeba tez do-
strzec glos teologii oraz urzedu nauczycielskiego KoSciota—nauczanie
papieskie. W czasie wielkiej rewolucji uniwersytety zostaty rozwigzane,
apojejzakonczeniu przywrdécone doistnienia. Stopniowo odradzata sie
teologia, promowana przez papieza Piusa IX (w 1853 roku zatozyt w Rzy-
mie francuskie seminarium §w. Klary), a takze wspierana dziatalno$cia
rodzonych braci kaptanéw H.-F.-R. de Lamennais (1782-1854) i J.-M. de
Lamennais (1780-1860). Z odbudowg teologii wigzata sie¢ réwniez odno-
wa zycia zakonnego. Duzg role odegrali tu benedyktyni (wérdd nich:
P.-L. Guéranger OSB, 1805-1875), jak réwniez dominikanie [m.in. J. H.
Lacordaire OP (1802-1861)]%2. Elzbieta znata ksigzke Lacordaire’a zaty-
tutowang Sainte Marie-Madeleine (Paris 1860), gdyz zacytowata jej frag-
ment w li§cie L 75 (s. 130-131), zaadresowanym do Matgorzaty Gollot®3.

W dniu 4 pazdziernika 1903 roku papiez Pius X opublikowat encykli-
ke E supremi apostolatus, w ktérej zawart gtéwny postulat odnowienia
wszystkiego w Chrystusie (tac. Instaurare omniain Christo). Gdy ten gtos
programowy dotartdo Francji, Elzbieta data odpowiedz, tworzac utwor
poetycki P 89, w ktéorym umies$cita znamienne stowa dotyczace Francji:

Zatem, by wypetni¢ najwyzszg jego wole,
,O0dnéwmy w Chrystusie ziemie i Niebo”.
Niebo jest w nas, a Duch Swiety, On sam
Chceje odnowi¢ w zarze swych ptomieni.
Potem odnéwmy takze krélestwo Francji,
Ofiarujmy ,krew Sprawiedliwego”
ona jest okupem, przez nig otrzymamy pokoj, uwolnienie
1 Bég wypowie najwyzsze przebaczenie (zob. Ef1, 10; Mt 27, 24)8%.

62 Zob. G. Cholvy, Y.-M. Hilaire, Histoire religieuse de la France, s. 84; J. Misiurek, Uwa-
runkowania zycia i duchowoscibt. Elzbiety od Trdjcy Przenajswietszej, s. 26.

63 Zacytowany przez Elzbiete fragment jest apostrofg Lacordaire’a do Marii Magdaleny,
by nie ptakata przy grobie Zmartwychwstatego; jest to—mozna rzec—pastoralny ko-
mentarzdo stéw Ewangelii: J 20, 13.

64 O papieskim programie Instaurare omnia in Christo Elzbieta wspomina réwniez
w DR 32 (odnoszgc wezwanie papieskie przede wszystkim do siebie).
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OczywiScie ,odnowienie krélestwa Francji” Elzbietarozumiata niena
sposéb polityczny, ale duchowo, jako: otworzenie sie na dziatanie Du-
cha Swietego, skruche za popetnione winy, przylgniecie do Chrystusa
iotrzymanie przebaczenia.

3. Poboznos¢ ludowa

Specjalny wptyw na ksztatt praktyk modlitewnych Elzbiety i rozumie-
nie przez nig modlitwy miata francuska duchowos$¢ dewocyjna. Poboz-
no$¢ ta byta w jakims sensie odpowiedzig na sytuacje kulturows, spo-
lecznaipolityczng, wjakiej sie znalezli ludzie wierzacy.

W epoce porewolucyjnej i dalej walczgcej z KoSciotem antyreligii,
chrzescijanski chrystocentryzm przybrat koloryt dolorystyczny. W ad-
oracji skupiano uwage na Chrystusie Cierpigcym, odpokutowujacym
ludzkie winy. Starano sie Go nasladowa¢, kontemplujac Jego meke
w celebracjach Drogi Krzyzowej (Via Crucis) oraz na Mszach Swietych,
oddajac jednoczesénie cze$é Jego NajSwietszemu Sercu, Najdrozszej
Krwi, Pieciu Ranom. W ten sposéb starano sie uczestniczyé w cierpie-
niach Chrystusa—zewnetrznych i wewnetrznych —dla wynagrodzenia
za grzechy wlasne, innych grzesznikéw, catego narodu. Popularne byty
Zegary Meki Panskiej. Byly to nabozenstwa pasyjne (siegajace korzenia-
mi XIV wieku) polegajace na przezywaniu catego dnia w rytmie Meki
Jezusa Chrystusa (badz tez od czwartkowego wieczoru do wieczoru
w piatek). Z tg formg pobozno$ci byta zwigzana duchowo$é ofiarnicza,
pokutna, ktéra we Francji przybrata forme wynagradzania za grzechy
wielkiej rewolucji. Byta ona wspierana teologig berulianska, podkre-
$lajaca stabo$¢ ludzka i §wieto$¢ Boga. Czy mozna ten koloryt dostrzec
w modlitewnej relacjiz Bogiem Elzbiety od Tréjcy Swietej? Nie ma u niej
doloryzmu, niemniej §lady poboznosci pasyjnej juz sa. W jej osobistych
zapiskach mozna odnaleZé przepisany Zegar Meki Panskiej (zob. NI 2);
wiele razy w swoich pismach wspomina Serce Jezusa (np. L 315, 333),
Krew Sprawiedliwego (np. L 256, 294). TakzZe swoje cierpienie, spowo-
dowane nieuleczalng chorobg, rozumie jako bycie wspétukrzyzowang
z Chrystusem (np. L 309, 328 bis). Ofiarowujgc siebie jako oblubienica
swojemu Mistrzowi-Oblubienicowi, szczegdlnie w czasie Eucharystii, ro-
zumie siebie jako matg hostie (petite hostie; zob. J. 150; por. L 54), ktéra
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staje sie Jego dodatkowym czlowieczenstwem (humanité de surcroit; L
309, NI 15), i w ktorej Jezus moze kontynuowaé swoja meke (L 309). Sla-
dy teologii berulianskiej méwigcej o tym, ze cztowiek sam z siebie jest
nico$cig i grzechem, i ze tylko Bog jest Swiety, mozna dostrzec miedzy
innymi w liScie adresowanym do Germeine de Germeaux pod koniec
1905 roku (L 252). Trzeba tu jednak wyraznie zaznaczy¢, ze mistyka Elz-
biety ktadzie mocny nacisk na wzajemng mito$¢é cztowieka wierzacego
z Bogiem, dlatego wspominanie przez nig cierpienia nie ma charakteru
cierpietnictwa, lecz jest §wiadectwem pokonywania dramatu cierpie-
nia mito$cig®s.

Pobozno$¢ Francji XIX i poczatku XX wieku zwrdécita sie rowniez
w strone Matki Zbawiciela. Ozywiaty jg objawienia maryjne w Paryzu
(1830; objawienie §w. Katarzynie Labouré zwigzane z ,cudownym meda-
likiem”), La Salette (184.6), Lourdes (1858), Pointmain (1871), jak réwniez
ogloszenie przez papieza Piusa IX dogmatu o Niepokalanym Poczeciu
(1854). Duchowo$¢ maryjna czesto miata charakter afektywny, powig-
zany z szacunkiem okazywanym wizerunkom Matki Najswietszej—ilu-
stracjom, obrazom, medalikomezy statuom®6. W swoim Dzienniku (Jour-
nal), czyli jeszcze przed wstapieniem do Karmelu, Elzbieta zapisata, ze
jej dom winien by¢ domem modlitwy, w ktérym znajduja sie wizerunki
Chrystusa i Maryi, a takze Swietych, ktérych kochamy (J. 96). W swo-
ich pismach wielokrotnie wspomina z szacunkiem i czcig NajSwietszg
Maryje Panne®?, ktorej osobe intuicyjnie rozumiata jako znak dla wie-
rzacych: Bozej taski, otwartoéci na Jego dziatanie, ikony nowego czto-
wieka®8,

Pobozno$¢ pasyjna i maryjna prowadzity wierzgcych do modlitwy
za grzesznikéw. Echo tego nurtu mozna znalezé u Elzbiety, gdy pisze:

»,Dobre pétgodziny spedzitam przed tronem Matki Bozej Nieustajgcej Po-

65 Na temat cierpienia w ujeciu Elzbiety od Tréjcy Swietej powstat w Rzymie doktorat,
pdzniej wydany jako ksigzka: J. De Bono, La sofferenza nella vita e negli scritti della
beata Elisabetta della Trinita, Roma 2001.

66 T. Goffi, La Spiritualita dell’Ottocento, s. 226.

67 Naprzyktad DR 2, 40, 41; L 298, 300.

68 Cho¢ Elzbieta od Tréjcy Swietej nie miata wyksztatcenia teologicznego, jej intuicyj-
ne refleksje maryjne harmonizuja ze wspétczesna mariologia. Por. A. Nadbrzezny,
Dziewictwo Maryi, w: In Persona Christi. Ksiegana 80-lecie Ksiedza Profesora Czestawa
S. Bartnika, red. K. G6zdz, Lublin 20009, s. 576-579.
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mocy... Z gtebi serca modlitam sie za biednych grzesznikéw. Méwitam
Maryi, aby obojetnie wjaki sposdb przyjeta ofiare mego zycia za powrot
tych nieszcze$nikoéw™6°.

W duchowosci ludowej obok kultu maryjnego obecny byt réwniez
kult $w. Jézefa i innych $wietych. I takze w tym przypadku Elzbieta
wpisuje sie harmonijnie w epoke. Wspominata Opiekuna $§w. Rodziny
(J.17; Elpa120), a takze innych §wietych, jak np. $w. Agnieszka (291-304),
$w. Alfons Maria Liguori (1696-1787), $w. Aniela z Foligno (ok.1248-1309),
$w. Antoni Padewski (1191-1231), §w. Augustyn (354-430), $w. Katarzyna
ze Sieny (1347-1380), $§w. Elzbieta (zm. w I wieku), $w. Franciszek Ksa-
wery (1506-1552), §w. Jan Apostot (zm. w I wieku), $w. Jan od Krzyza
(1542-1594), Joanna d’Arc (ok. 1412-1431), Magdalena (zm. w I wieku),
$w. Marta (zm. w I wieku), Sw. Pawel Apostot (ur. ok. 5-10, zm. 64-67),
$w. Teresa z Avili (1515-1582)7°.

Trzebaréwniez doda¢, ze Ko$ciét francuski pielegnowat troske o apo-
stolat, szczegdlnie misje zagraniczne. W 1663 roku zostato zatozone
w Paryzu Seminarium Misji Zagranicznych (le Séminaire des Missions
étrangeéres), ktore zostato czasowo przeniesione w XIX wieku do Meudon,
a potem do Biévres™. Elzbieta, jeszcze przed wstapieniem do Karmelu,
inspirujac sie postacig $w. Franciszka Ksawerego i jednocze$nie powie-
rzajgc sie Sw. Jozefowii Matce Bozej Nieustajgcej Pomocy, patronce mi-
sji (fr. Notre-Dawme du Perpétuel-Securs, patronne des missions), pragneta
troszczyc¢ sie o zbawienie innych (J. 41-4.2). Jako karmelitanka klauzu-
rowa, swojg misje apostolskg rozumiata jako przede wszystkim modli-
twe za zbawienie ludzi. Pod koniec swojego krétkiego zycia napisata do
s. Marie-Odile nastepujace Swiadectwo:,,Wydaje misie, ze w niebie, mojg
misjg bedzie pocigganie duszdo wyjéciazsamych siebie, by przylgnaé do
Boga przez odruch bardzo prosty i peten mitosci, oraz na strzezeniu ich
w gtebokim milczeniu wewnetrznym, ktére pozwala Bogu wnich sie od-

69 J. 49: ,Je viens de passer une si bonne demi-heure auprés du tréone de Notre-Dame du
Perpétuel-Secours que je tiens a venir en parler. Ah, comme j’ai prié au fond du coeur
pour les pauvres pécheurs, comme j’ai dit &4 Marie d’accepter le sacrifice de ma vie, de
n’importe quelle maniére, pour le retour de ces malheureux...”.

70 Por. J.K. Miczynski, La cristologia esistenziale, s. 112.

71 Natemat rozwoju francuskich misji w XIX-XX wieku zob. G. Cholvy, Y.-M. Hilaire, Hi-
stoirereligieuse de la France, s. 218-228.
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cisngé, przemieniéje w Niego samego”72. 1 choé inspiracje do tego, by by¢
apostotka, Elzbieta odnajdywata—jako duchowa cérka—u §w. Teresy od
Jezusa (por. L 276), to site przekazywania innym zycia Bozego dostrze-
gatajedynie w Bogu. Widziata, ze droga ku §wietoéci i apostolstwu wie-
dzie poprzez Zjednoczenie i Mito$¢ (fr. Union, Amour; por. L 191). Elzbieta
dobrze rozumiata, ze spotkanie z Oblubieicem prowadzi ku spotkaniu
z Misterium Troéjcy oraz otwiera serce na wszystkich, ktérych kocha
odwieczng mitoScig Stwoérca.

W $wietle przeprowadzonej analizy mozna stwierdzié, ze zycie modli-
tewne Elzbiety, a takze jej nauczanie na temat modlitwy sg w wielu miej-
scach podobne do pragdéw duchowych epoki, w ktérej zyta. Nie oznacza
to, ze nie byta w swoim zyciu duchowym samodzielna, czy nie wnosita
nic nowego. Inspiracja nie oznacza zwyktego nasladownictwa. Jest zro-
zumiate, ze kazdy, kto stara sie otworzy¢ na doSwiadczenie Boga, a na-
stepnie—poprzez opis stowny—przekazac je innym, musi per se oprzeé
sie na znanej symbolice religijnej, wrazliwo$ci duchowej danego kraju,
okreslonym jezyku teologicznym. Elzbieta byta Francuzkg i nie dziwi
fakt, ze mito$¢ do Boga wyrazata sercem francuskim.

Przedmiotem niniejszego opracowania bylto dostrzezenie podo-
bienstw, niemniej studiujac pisma Elzbiety, a takze czytajac Swiadectwa
o niej, mozna nabraé przekonania, ze jej do$§wiadczenie mistyczne byto
na wskro$ oryginalne, a nauczanie—przekraczajace jej wyksztalcenie
(nie byta teologiem). W ten sposdéb mozna dostrzec ukryte dziatanie
Boga, ktory uzdalnia cztowieka do podazania za Nim nowa Sciezka, we-
diug Jego zamystu, wspétmiernie do ofiarowanego powotania.

72 L 335 (,Il me semble qu’au Ciel, ma mission sera d’attirer les &mes en lesaidant a sortir
d’elles pour adhérer a Dieu par un mouvement tout simple et tout amoureux, et de les
garder en ce grand silence du dedans qui permet a Dieu de s'imprimer en elles, de les
transformer en Lui-méme”); por. L 218. Elzbieta méwi o apostolstwie karmelitanki
miedzy innymiw: L 124, 136, 158.
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Abstract
The Family After the Prenatal Death of a Child. Theological and Moral Aspects

Thearticleisaimed atintroducing the reader to the issue of the death of a child in the

prenatal period and explaining difficult theologicaland moralaspects. The following
issuesarediscussed: (1) The death of a child in the prenatal period, (2) The moral delim-
mas of the mother after her baby’s death (3) The duty to respect the body of a deceased

child, (4) The moral duty to support the bereaved family. Miscarriage is most often

duetoachromosomal abnormality (approximately 60-80% of cases) or other embryo/
foetal problems and is rarely based on choices made by women. After the death of the

child, one must remember to respect the corpse. The basic moral obligation towards

the deceased body isits dignified burial. The funeral of a stillborn child is not only an

expression of the respect for the deceased child, but also is important for the family.
Itisvery often the key to going through the mourning, and the basis of Christian com-
fort. The presented article will help the reader better understand the problems of the

family after theloss of a child, provide answers to the moral dilemmas arising in this

contextand to teach the right attitudes towards people experiencing mourning after

the loss of aloved one.

Keywords: death of a child, moral dilemmas, funeral of a child, mourning, pastoral
care

Abstrakt

Rodzina po $mievci dziecka w okresie prenatalnym. Aspekty teologiczno-mo-
ralne

Prezentowany artykut przybliza czytelnikowi problematyke $§mierci dziecka w okre-
sie prenatalnymiwyja$nia trudne kwestie teologiczno-moralne. W artykule zostaty
oméwione nastepujace zagadnienia: (1) Smieré dziecka w okresie prenatalnym, (2) Dy-
lematy moralne matkipo $miercidziecka, (3) Powinno$¢ szacunku wobec zwiok zmar-
tegodziecka, (4) Powinno$é moralna wsparcia osieroconejrodziny. Poronienie najcze-
$ciej wynika z nieprawidlowosci chromosomalnych (w okoto 60-80% przypadkéw)
lubzinnych probleméw wystepujgcych w zarodku/ptodzieirzadko na podstawie wy-
boréw dokonywanych przez kobiety. Po §mierci dziecka trzeba pamietaé o szacunku
do jego zwlok. Podstawowym zobowigzaniem moralnym wobec zmartego ciata jest
jego godny pochdéwek. Pogrzeb dziecka martwo urodzonego jest nie tylko wyrazem
szacunku do zmartego dziecka, ale petni rowniez istotne znaczenie dla rodziny. Bar-
dzo czesto jest on kluczem do przepracowania zatoby i podstawg chrzescijanskiego
pocieszenia. Zaprezentowany artykut pomoze czytelnikowi lepiej zrozumie¢ proble-
my rodziny po stracie dziecka, udzieli odpowiedzi na powstate w tym kontekscie dy-
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lematy moralne oraz nauczy wtasciwych postaw wobec oséb przezywajacych zatobe
po stracie kogo$ najblizszego.

Stowa kluczowe: $mier¢ dziecka, moralne dylematy, pogrzeb dziecka, zaloba,
wsparcie pastoralne

The discussion about the death of a child in the result of a miscarriage or
stillbirth hasbeen continued for many years. It focuses on medical-legal,
psychological-ethical and theological issues. Until recently, there was
a problem with the law regulations regarding the procedures that con-
cern the remains of the children, especially in the case of miscarriages
occurredin early pregnancy. The questions would arisein the situations
when the parents asked for the body of their miscarried baby to be able
toarrange theindividual burial. The other question was how to proceed
when the family is not interested in collection of the dead body.

Additionally, there are moral dilemmasrelated to feeling guilty of the
miscarriage and to going through the mourning after such a severe loss
asthedeath ofthe child, who had been, in many cases, long awaited. The
surrounding people are obliged to help and must not remain unrespon-
sive. This applies to the close relatives, to professional psychological
supporters, if necessary, and also to the parish environment.

The articleisaimed at introducing the reader to the issue of the death
ofachildin the prenatal period and explaining difficult theological and
moral aspects. The following issues are discussed: (1) Death of a child in
the prenatal period, (2) Mother’s moral dilemmas after her baby’s death
(3) Duty to respect the body of a deceased child, (4) Moral duty to support
the bereaved family.

1. Death of a child in the prenatal period

The death of a child may occur at various stages of life development. The
most common cases are: miscarriage, stillbirth, death of a newborn
and sudden infant death syndrome (SIDS)™. Stillbirth should be distin-

1 Cf. H. Lothrop, Gute Hoffnung, jihes Ende, Miinchen 2016, s. 30; G. Magill, Threat of
Imminent Death in Pregnancy: A Role for Double-Effect Reasoning, ,Theological Studies”
72 (2011) nr 4, p. 848-878.
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guished from miscarriage. Time decides whether we are dealing with
amiscarriage or a stillbirth. Stillbirth refers to the situation when the
foetus is extracted after the 2and week of pregnancy. In this case, the
foetus does not show signs of life such as muscle contractions or heart
rate. Miscarriage is the expulsion of the foetus from the mother’s body
before the 22nd week of pregnancy. This could be self-expulsion or ex-
pulsion requiring medical attention?.

Gynaecological practice showsthat,about 50-60% of pregnanciesare
lost spontaneously and most of these miscarriages occur very early in
pregnancy”3. A miscarriage of a diagnosed pregnancy is called a clini-
cal miscarriage. In Poland, there are about 40-45 thousand diagnosed
spontaneous miscarriages each year, which in relation to live births is
over 10%*. The death of a child may also occur as the result of premature
birth, during the timely labour or post-partum. The death of a child be-
fore birth also happens as a result of an accident, the influence of toxic
substancesor due to adisease, various types of developmental disorders,
including chromosomal pathologies, and for many other reasons, which
could not have been recognized®.

It should be emphasized that as many as 20% of pregnancies are un-
successful each year-they end with miscarriages, premature births or
the diagnosis of a lethal defect. In most cases, parents are unprepared
for the information about their child’s death. Mothers who have not felt
any physical signals yet are completely taken aback by a routine exam-
ination during which, for example, the baby’s heart rate can no longer
be detected®. Unfavourable termination of pregnancy, regardless of the
fact whether there has been a miscarriage, stillbirth or termination of

2 Cf. K. Spiewak, Urodzenie martwego dziecka—uprawnienia ztego wynikajace,
18.06.2021, https://adwokatspiewak.pl/urodzenie-martwego-dziecka/ (06.08.2022).

3 B.Chazan, M. Troszynski, Wczesne niepowodzenia prokreacji, w: Rozpoznawanie ptod-
nosci. Materiaty edukacyjno-dydaktyczne dla nauczycieli NPR oraz zainteresowanych
zdrowiem prokreacyjnym, red. M. Troszynski, Warszawa 2009, p. 48.

4 Cf.B.Chazan, M. Troszynski, Wczesne niepowodzenia prokreacji, p. 49.

5 Cf.U.Dudziak, Sytuacjarodzicow doswiadczajgcych $miercidziecka przed urodzeniem,
in: Od boélu po stracie do nadziei zycia. Pogrzeb dziecka poronionego, red. J. Dziedzic,
P. Guzdek, Krakéw 2013, p. 182-183.

6 Cf.Sekretariatder Deutschen Bischofskonferenz, Wenn der Tod am Anfang steht, Eltern
trauern um ihr totes neugeborenes Kind, Bonn 2005, p. 21.
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pregnancy due to the medical indications, causes serious and irreversi-
ble consequences in the life of the woman, her family and environment”.

The following psychological symptoms characterizing loss of the
child are listed: affective disorders, persistent mourning, problems
with the emotional bond with the next child, unrealistic expectations,
excessive feeling guilty, constant re-enactment of the tragedy, psycho-
somatic diseases, unstable relationships, alcohol abuse®. According to
Clinton and Langberg ,many women describe the emotional torment of
the miscarriage as one of the most intense pains they have ever experi-
enced in their lives”.

2. Moral dilemmas of a mother after her child’s death

Moral fault in miscarriage is very rare. However, the study conducted
by the scientists from Montefiore Medical Center and Albert Einstein
College of Medicinein 2013 indicates that as many as 47% of women, who
had experienced miscarriage, were convinced of their guilt!®. Quite of-
ten, feeling guilty is not the result of their moral misconduct, but per-
ceiving the miscarriage as the personal failure. Moral offence means
the violation of moral requirement, therefore guilt after a spontaneous
miscarriage is a psychological category rather than a moral one.

Miscarriage is most often due to a chromosomal abnormality (approx-
imately 60-80% of cases) or other embryo/foetal problems and is rarely
based on choices made by women?!. Other factors, that women are not
responsible for directly, are hormonal problems, structural defects of
the uterus, infections and the mother’s age.

7 Cf.A.Bubiak, J. Bartnicki, Z. Knihinicka-Mercik, Psychologiczne aspekty utraty dziec-
kaw okresie prenatalnym, ,Pielegniarstwo i Zdrowie Publiczne” 4 (2014) nr1, p. 70.

8 Cf.A.Bubiak, J. Bartnicki, Z. Knihinicka-Mercik, Psychologiczne aspekty utraty dziec-
ka w okresie prenatalnym, p. 70.

9 T.Clinton, D. Langberg, Counseling Women, Michigan 2011, p. 198 (quoted in: A. Huss-
man, A Pastoral Approach to Counseling Believers in Pregnancy Loss, Mequon, Wiscon-
sin 2015, p. 40, file:///C:/Users/Jadwiga/Downloads/Hussman.pdf).

10 Cf. S. Clark Miller, The Moral Meanings of Miscarriage, ,Journal of Social Philosophy”
46 (2015) nr1, p. 150-151.

1u Cf.S. Clark Miller, The Moral Meanings of Miscarriage, p. 150.

201



Rev. Jan Dziedzic

Would-be mothers feel guilty because they believe to have failed to
live up to the expectations, being not able to give birth to the child. Even
ifitisamatter of chromosomal abnormalities, the pregnant womanis at
least indirectly related to the miscarriage. Despite having no intention
of abortion, the actual goal she desires, namely having a baby, has not
been achieved, and the child has died!?.

After the miscarriage or stillbirth, mothers are convinced that they
have failed in an ethical sense as well as in emotional and psychologi-
cal ones. They also experience the feeling of having let down the foetus
growing inside them. In addition, they may feel that they have disap-
pointed their loved ones. A woman also can no longer trust her compe-
tencies as a potential mother because she has failed herself!S.

After the miscarriage, many women say they have been betrayed by
their bodies. At the decisive moment of pregnancy, their body failed by
not doing what it should have. Thus the chance for the new life ceased!4.
A miscarriage can also undermine the self-confidence that women have
in their ability to get pregnant again and have a baby*°.

Making a moral judgment of the miscarriage requires a careful deter-
mination of the causes. The man is fully responsible only for the actions
that he takes consciously and voluntarilyé. In the case of a spontaneous
miscarriage, thereisnomoral responsibility asthe miscarriage was not
caused on purpose. However, it should be remembered that ,,a direct ter-
mination of pregnancy, that is, intended whether as the aim or as the
method, is always a serious moral disorder, since it is the act of volun-
tarykillinganinnocent human being. [...] No circumstances, nogoal, no
law in the world can justify the act that is unjustifiable by itself because

12 Cf. M. E. Beutel, Der frithe Verlust eines Kindes: Bewdltigung und Hilfe bei Fehl-Totgeburt
und Plotzlichem Kindstod, Gottingen 2002, p. 125.

13 Cf. S. Clark Miller, The Moral Meanings of Miscarriage, p. 149.

14 Cf. M. Frost, J. T. Condon, The Psychological Sequelae Of Miscarriage: A Critical Review
of the Literature, ,Australian and New Zealand Journal of Psychiatry” 30 (1996), p. 57.

15 Cf.S. Clark Miller, The Moral Meanings of Miscarriage, p. 148-149.

16 Cf. K. Smykowski, Poronienie z perspektywy teologicznomoralnej, in: Prawa poczetego
pacjenta. Zagadnienia interdyscyplinarne, teoria ipraktyka, red. B. Kmieciak, Warsza-
wa 2018, p. 112-117.
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it contradicts the Law of God, that is written down in the heart of each
human, recognised by reason and preached by the Church”'".

John Paul II clearly states that ,the attitudes which allow the direct
killing of innocent human beings through abortion or euthanasia, are
in total and irremovable contradiction to the inviolable right to life, ap-
plying to all people™.

3. Duty to respect the body of a deceased child

The adverse termination of pregnancy is an extremely complex and del-
icate matter!®, Dead embryos and foetuses, due to the fact that they be-
came human beings, entered the community of persons and this gives
them the title to a proper burial. This is not always possible, for exam-
ple in the case of early embryos that die on their own and are excreted
from the mother’s body beyond any human control. However, when it
is possible, it is very important from the moral point of view to arrange
a burial?°.

3.1. The obligation to respect the body of a deceased child

The death of a man is associated with the obligation to bury a dead body.
A dead human body is called a corpse. This term refers directly to the
past state, to the period when the body was not dead, but was simply
ahuman body?!. From the moment of death, the body ceases to function
asaliving organism and becomes a corpse. Life processes cease and are
replaced with various post-mortem changes and decay processes. This
is due to the arrest of cellular metabolism?2.

17 John Paul II, Evangelium vitae, 62.

18 John Paul II, Evangelium vitae, 72.

19 Cf. S.K. Stadnicka, A. Bien, P. Gdanska, J. Piechowska, Poronienie iciqza obumarta
w aspekcie prawa—udziat potoznej w opiece nad pacjentkq w sytuacji utraty cigzy,

,Journal of Education, Health and Sport” 9 (2016) nr 6, p. 380.

20 Cf. G. Hotub, Godno$é osobowa dziecka nienarodzonego, w: Od bélu po stracie donadziei
zycia. Pogrzeb dziecka poronionego, red. J. Dziedzic, P. Guzdek, Krakéw 2013, p. 21-22.

21 Cf.J. Meller, Moralny aspekt wykorzystania zwtok ludzkich, ,Studia Gdanskie” 21 (2007),
p- 428-430.

22 Cf. P. Aszyk, Zwtoki, in: Encyklopedia Bioetyki, red. A. Muszala, Radom 2007, p. 652.
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One of the differences between persons and human corpses is that
aperson hasfullrightsand a corpse hasonly some of these rights, name-
ly, the right to respect and the right to take into account the deceased
person’s last will?3, Respect for the dead is a consequence of the respect
that we must show tor every human being, because everyone was creat-
edin the image and likeness of God?*.

It should be noted that there is no difference between the corpse of an
adult and that of miscarried and stillborn children?5. The Holy See has
spoken on this subject many times. The Congregation for the Doctrine of
the Faith teaches that ,the corpses of human embryos or foetuses, com-
ing from whether voluntary termination of pregnancy or not, should
be respected like those of other human beings” (Donum vitae No. I, 4).

What’smore, the Pontifical Council for the Pastoral Care of the Health
Service, in the Healthcare Workers’ Charter (No. 14.6), states that ,an ul-
timate dead foetus deserves the respect that is a privilege of every de-
ceased person”?6, A living human embryo in the early stages is also
someone, not something, so after death his corpse requires the same
respect as the bodies of other deceased people?”.

3.2. The burial of an unborn child

The death of a child in the result of a miscarriage or stillbirth involves
the problem of burying the body?2. Since ,,a man becomes a man” from
the moment of the conception, he should be treated with dignity at every
moment of hislife, also before birth, and once dead given a dignified fu-

23 Cf. J. Bremer, Szacunek wobec ludzkich zwtok. Spojrzenie filozoficzno-prawne, in: Peda-
gogicznarefleksjanad zyciemismiercig, red. B. Grochmal-Bach, Krakéw 2012, p. 23-4.4.

24 Cf. Szacunek dla zmartych, http://www.parafiabobola.pl/node/5985 (11.08.2022).

25 Cf. M. Wacker, Abschied nehmen von meinem Kind. Wenn Willkommen und Abschied
zusammenfallen—ein Kind kommt tot zur Welt, in: Abschied nahmen am Totenbett. Rit-
uale und Hilfen fitr die Praxis, Miinchen 2006, p. 66-67.

26 Pontifical Council for Healthcare Pastoral Care: Healthcare Workers’ Charter, Vatican
1995, 146.

27 Cf. T. Biesaga, Sp6r o moralny status cztowieka w okresie prenatalnym, ,,Ginekologia
iPotoznictwo” 6 (2006), p. 4.

28 Cf. B. Chazan, Nieudane rodzicielstwo—wspoétczucie dla rodzicoéw, szacunek dla ciata
dziecka, in: Od bélu po stracie do nadziei zycia. Pogrzeb dziecka poronionego, red. J.
Dziedzic, P. Guzdek, Krakéw 2013, p. 209.
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neral. For after death, a person has the right to a funeral, that is an ex-
pression of the respect for him?2°.

The moral obligation to bury a human corpse has its natural justifi-
cation, which arises from the belief that ,it is not something, but it was
Someone”, thatitisnot matter but the body remainingin a personal con-
text, even if we cannot speak adequately of his personal dignity because
he is no longer a person3°. The Instruction Ad resurgendum cum Christo
of the Congregation for the Doctrine of the Faith from 2016 shows the
theological sense of organizing burials of the bodies of the deceased:, By
burying the bodies of the dead faithful, the Church reaffirmsthefaithin
the resurrection of the body and intends to emphasize the high dignity
of the human body as an inseparable part of the person whose history
this body shares”3™.

The obligation to bury the dead body of a person who died in the pre-
natal period also flows from the teaching of the Church’s Magisterium
on reverence for human corpses. The Catechism of the Catholic Church
indicates the duty character of the Christian funeral and defines it as
an act of mercy on the body of the deceased: , The bodies of the deceased
should be treated with respect and love flowing from faith and hope of
theresurrection. The burying of the dead is a deed of mercy with respect
to the flesh”32,

Although dead embryos and foetuses do not possess full personal
dignity, they still partially participate in it. Due to the fact that they
became human beings, they entered the human family, the community
of persons, and this gives them the title to a proper burial. This is not
always possible, as in the case of early embryos that die on their own
and are excreted from the mother’s body beyond of any human control.

29 Cf. U. Nowicka, Prawo do pochowania dziecka utraconego w wyniku poronienia wedle
ustawodawstwa polskiego i kanonicznego, ,,E.6dzkie Studia Teologiczne” 26 (217) nr 4,
p. 149.

30 Cf. P. Morciniec, Pogrzeb nienarodzonego—miedzy bélem straty a zobowigzaniem, in:
Od bélu po stracie donadziei zycia. Pogrzeb dziecka poronionego, p. 111.

31 Kongregacja Nauki Wiary, Instrukcja Ad resurgendum cum Christo dotyczgca pochow-
ku ciat zmartych oraz przechowywania prochéw w przypadku kremacji, 3.

32 Katechizm Kosciota katolickiego, 2300.
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However, if possible, the arrangement of the burial is a matter of the
utmost importance33.

The funeral of a stillborn child is not only an expression of the respect
for the deceased child, but also is important for the family. It is very of-
ten the key to going through the mourning, and the basis of Christian
comfort34, This is pointed out in the Healthcare Workers’ Charter from
1995 by the Pontifical Council for the Pastoral Care of the Health Service.
The document says: ,,A foetus that is ultimate dead owes the proper re-
spect like each deceased human being. It follows that it must not be de-
stroyed asif he were a sort of waste. If possible, he is entitled to a proper
burial” (KPSZ 146)°%5.

4. Moral duty to support the bereaved family

After the death of a child, the family most often needs some support. Al-
though in most cases the problem of grief resolves itself, in the event of
the child’s death, the grief may become more complicated and develop

atypical (pathological) symptoms. The mourning family should be ac-
companied by a friendly person, a therapist or a priest. The idea is that

the mourner could accept the child’s death, work through his emotions

and start hislife anew.

4.1. Accompanying the bereaved by the relatives

Parents who are in pain after the loss of their child can work through
their grief on their own or with the support of a therapist or the par-
ish community?3S. Yet, it is not advisable to mourn alone. Being open to

33 Cf. G. Hotub SDB, Godnos¢ osobowa dziecka nienarodzonego, in: Od bélu po stracie do
nadziei zycia. Pogrzeb dziecka poronionego, red. J. Dziedzic, P. Guzdek, Krakéw 2013,
p.21-22.

34 Cf. H. Stawinski, Duszpasterska opieka i gtoszenie Dobrej Nowiny Chrystusa rodzicom
dzieci zmartych przed urodzeniem, ,,Polonia Sacra” 37 (2014) nr 4, p. 141-157.

35 Cf. J. Dziedzic, Wsparcie psychologiczno-pastoralne w przezywaniu zatoby po stracie
dziecka, in: Od bélu po stracie do nadziei zycia. Pogrzeb dziecka poronionego, red. J.
Dziedzic, P. Guzdek, Krakéw 2013, p. 167.

36 Cf. B. Miernik, Poronienie samoistne jako doswiadczenie rodzinne — psychopedagog-
iczne aspekty straty dziecka w okresie prenatalnym, ,,Fides et Ratio” 29 (2017) nr1, p. 262.
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others helps you enter your new reality faster and reorganize your life.
Accompanying in mourning should not be limited to the family, rela-
tives, or friends, but be undertaken by the entire community3”. The real
help means avoiding mistakes in the form of slogans, persuading that
nothing has happened, indifference, aggression or escalating further
difficult experiences®®.

Firstofall, the helpershould be present standing by the bereaved. The
presence at the side of the suffering person is a gift. It may be physical
closeness, a prayer, a supportive gesture®. There are many ways to be in
contact with the mourning person: a visit, a walk together, a phone call.
Sometimes itisimportant just to send to send an SMS or write a letter#°,

The ability to sympathize and cooperate, as well as to accompany the
suffering person silently, is essential*l. Sometimes, however, telephone
adviceisthe only way to find someone to talk toanonymously and free of
charge 24/7. Many clinics, especially such as ,,Open door”, also provide
such personal advice*?.

The person in mourning should be helped at all stages of its duration*.
In the early stages, the environment should help the bereaved to carry
out their daily duties and make them feel not alone. The care should not
go too far, because the mourner must not be incapacitated, he must con-
tinue to live independently. In the phase when intense emotions arise,
itisimportant to share the experience with the bereaved, listen to him
and be actually present. In order to be able to overcome grief successful-

37 Cf. W. Haunerland, Das Begridbnis—eine wichtige pastorale Chance?, ,Pastoralblatt”
10 (2003), p. 302-308.

38 Cf. U. Dudziak, Sytuacjarodzicow doswiadczajgcych $miercidziecka przed urodzeniem,
in: Od bélu po stracie do nadziei zycia. Pogrzeb dziecka poronionego, red. J. Dziedzic,
P. Guzdek, Krakow 2013, p. 176.

39 Cf. P. Kelley, Trost in der Trauer. Ein Begleitbuch, Miinchen 1997, p. 149.

40 Cf.Ch. Zacker, Richtiges Verhaltenim Trauerfall. Kondolenzbriefe, Todesanzeigen, Trau-
erreden und Beileidsbezeugungen, Miinchen 2005, p. 35-36.

41 Cf. U. Dudziak, Sytuacja rodzicéw doswiadczajqcych $miercidziecka przed urodzeniem,
p. 176; Ch. Zacker, Richtiges Verhalten im Trauerfall, p. 35-36.

42 Cf.Sekretariatder Deutschen Bischofskonferenz, Wenn der Tod am Anfang steht Eltern
trauern um ihr totes neugeborenes Kind, p. 29.

43 Cf.D.Charles-Edwards, Bereavement and Work, ,,Bereavement Care” 20 (2001), p. 41-4.2.
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ly, one must endure expressive emotions patiently, because this is the
only way to return to stable life*4.

4.2. Therapeutic support for the family after the loss of a child

The loss of a long-awaited new family member affects everyone at home.
It depends on the significance of this loss, their attitude towards the
child and their roles within the family*5. The research has shown that
itis normal for a family to feel grief after the loss of a child*®. For a long
time. A therapist may begin the therapy by asking particular family
members questions about theimpact that the death of theloved one has
had on them*”.

Itisassumed that using the photosof the deceased in the therapy may
help control painful emotions. In case of the child’s death during the
labour, the baby’s belongings received from the hospital may be an im-
pulse to facilitate conversation during the therapy*2.

The therapist can recognise the signs of feeling guilty, angry, or re-
sponsible by enabling individual family members to present their ver-
sion of the death. The conversation helps him get to know better what
abilities to cope with a difficult situation the family members have and
what relations prevail between them?*®,

In the therapy, it isimportant to know the bond between the spouses.
Allowing both sides to present their version of the loss can make easier
to understand the different ways of expressing grief>°. By listening to

44 Cf. T. Schnelzer, ,Die Liebe hort niemals auf” (1 Kor 13,8). Religionspsychologische und
theologische Aspekte des Trauerprozesses, ,Lebendiges Zeugnis” 57 (2002), p. 207-209.

45 Cf. J. Ponzetti, Bereaved Families: A Comparison of Parents’and Grandparents’ Reac-
tions to the Death of a Child, ,Omega” 25 (1992), p. 63-71; J. Dziedzic, Wsparcie psycho-
logiczno-pastoralne w przezywaniu zatoby po stracie dziecka, p. 163.

46 H.K. Bush Jr., Grief work. After a child dies, ,Christian Century” 11 (2007), s. 36.

47 Cf.M.A. Sedney, J.E. Baker, E. Gross, , The Story” of a Death: Therapeutic Cosiderations
with Bereaved Families, ,,Journal of Marital and Family Therapy” 3 (1994), p. 283-296.

48 Cf.J. McBride, S. Simms, Deathin the Family: Adapting a Family System’s Framework to
the Grief Process, ,The American Journal of Family Therapy” 29 (2001), p. 59-73.

49 Cf.J. Oikonen, K. Brownlee, Family Therapy Following Perinatal Bereavement, ,Family
Therapy” 29 (2002) nr 3, p. 136.

so Cf. J. Dziedzic, Wsparcie psychologiczno-pastoralne w przezywaniu zatoby po stracie
dziecka, p.164.
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would-be mothers’ accounts, men can better understand the magnitude
of the pain and suffering women experience after losing the baby>™.

The therapist acts as a guide in the family, helping them with the dif-
ficult task of sharing pain with all family members. The primary goal of
the therapy is to strengthen family bonds, which are necessary to sup-
port each other, because the support received from outside is usually
insufficient and weakens quickly®2.

4.3. Pastoral care during mourning

Pastors and parishioners should be committed to helping those in
mourning. The loss of a child is particularly acute, therefore such peo-
ple should be given special pastoral care. The starting point should be
the priest’s sensitivity to the attitude and expectations of the family in
which the miscarriage took place. Any concrete pastoral assistance is
difficult when the parents want to keep the fact confidential and do not
want to talk about it. The chaplain must respect their decision53.
Theinformation about the miscarriage, given by the spouses, becomes
the basis for a dialogue and help. It should be emphasized that the first
conversation about the loss of a child requires a lot of tact and pastoral
sensitivity. You cannot be put under the time pressure. If necessary, di-
alogue should be continued in the parish office or in the family home.
Being empathetic with the suffering spouses, one should find adequate
words of comfort and encouragement. First of all, it should be a meeting
between the priest and the both parents, and should not concern only
the mother who has had a miscarriage, but also her husband. For the

51 Cf. J. Oikonen, K. Brownlee, Family Therapy. Following Perinatal Bereavement, ,Fam-
ily Therapy” 29 (2002) nr 3, s.135; J. Dziedzic, Wsparcie psychologiczno-pastoralne
w przezywaniu zatoby po stracie dziecka, p. 164.

52 Cf. G.P. Koocher, Preventive Intervention Following a Child’s Death, ,,Psychotherapy”
3(1994), p. 377-382.

53 Cf. B. Mierzwinski, Duszpasterstwo rodzin w kontekscie $mierci dziecka nienarodzone-
go. Stan obecny i postulaty na przysztosé, in: Od bélu po stracie do nadziei zycia. Pogrzeb
dziecka poronionego, red. J. Dziedzic, P. Guzdek, Krakéw 2013, p. 123.
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parents should be going through the painful experience of miscarriage
togethers4.

Thekey pointin thispastoraldialogueistolookatthedifficulteventin
thelight of faith. A miscarriageisthe death of someone who hasnotbeen
born yet but hasalready passed away. Pastoral care should also apply to
the funeral of the deceased child. The pastor or the parents may come up
with the proposal, but the decision is taken ultimately by the parents.
The value of thisliturgical act of the Church must be emphasized. When
discussing particular moments of the funeral, it is essential to explain
its content and meaning to the spouses and other family members. If
parents wish to do so, it is worth enabling them to choose readings and
prayers, and to prepare their own common prayer®>,

Support for the mourners by the parish community should be a spe-
cific attitude expressed as the service of charity. For this reason con-
solation becomes understandable as a Christian task of faith, realized
through servicerooted in “God of all consolation” (2 Cor1:3)%6. We should
do everything in our power to reduce suffering, relieve pain, and help
overcome mental suffering®”. The criterion inspiring the action should
be the statement from the Second Letter to the Corinthians: “The love
of Christ urgesus on” (2 Cor 5:14)%8.

Accompanying requires patience on the part of the helper. It takes
time towork through the mourning. Coming out of it can be easier thank
tothe contact with the Church community. Thereforeitisimportant for
pastorstoinvite peoplein mourning to participate in parish or diocesan
prayer groups, to promote recreational and community events and to
develop a conference program on mourning with the participation of
specialists in various fields.

Visiting bereaved people in their homes, especially in the critical
phase of the pain following the loss, can turn out to be very useful®®,

54 Cf. B. Mierzwinski, Duszpasterstwo rodzin w kontekscie $mierci dziecka nienarodzone-
go, p. 123-124.

55 Cf. B. Mierzwinski, Duszpasterstwo rodzin w kontekscie $mierci dziecka nienarodzone-
go, p.124-125.

56 Cf. Benedict XVI, Deus caritas est, 39.

57 Benedict XVI, Spe salvi, 36.

58 Benedict XVI, Deus Caritas est, 33.

59 Cf. J.S. Turner, D.B. Helms, Rozwdj cztowieka, Warszawa 1999, p. 625.
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It can be fruitful to involve gradually in parish activities those who
have experienced bereavement in order to make them feel useful and
enable them to exercise their abilities. Itisalso important to coordinate
practical assistance initiatives for people and familiesin need. Through
theindicated activities the parish helps mourning people, accompanies
them in re-arranging their further life and working out new opportuni-
ties for their presence in the community 1ife8°.

Conclusion

The death ofachildisatraumatic experience that the whole family have
to face. It results not only in mourning, but in a number of other com-
plicated existential problems that need to be solved by the bereaved par-
ents, relatives, therapists and pastors.

The loss of the child does not affect exclusively the parents, who often
feel guilty for the child’s death, but also the environment that is obliged
to help the parents. They should be reassured that a spontaneous mis-
carriage does not violate the requirements of the moral law as it was not
induced intentionally and there was no intention to cause death.

After the death of the child, one must remember to respect his corpse.
The basic moral obligation towards the deceased body is its dignified
burial. One cannot forget about the obligation to support the bereaved
parents. Mourning should not be experienced in isolation, but in the
community. The supportive group can be created by the closest people,
therapists, and the members of the parish.

The article presented above is mentioned to help the reader in better
understanding the problems of the family after the loss of their child,
to provide answers to the moral dilemmas arising in this context and
to teach the right attitudes towards people who are mourning after the
loss of the most loved one.

60 Cf. A. Pangrazzi, Il lutto: un vaggio dentrola vita, Torino 1991, p. 14.4.
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