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Wydzial Teologii

Uniwersytet Warminsko-Mazurski w Olsztynie
Wyzsza Szkota Policji w Szczytnie

CZAS WOLNY W PERSPEKTYWIE TEOLOGICZNO-PASTORALNEJ

Stowa Kkluczowe: czas wolny, elastyczny kapitalizm, konsumpcja, odpoczynek, teologia pasto-
ralna, wychowanie.

Key words: free time, flexible capitalism, consumption, leisure, pastoral theology, upbringing.

Schliisselworte: Freizeit, flexibler Kapitalismus, Konsum, Erholung, Pastoraltheologie, Erzichung.

Zagadnienie czasu wolnego, jako zjawiska spoteczno-kulturowego, w ostat-
nich dziesigcioleciach stalo si¢ przedmiotem zainteresowania wielu dyscyplin na-
ukowych, wérdd ktérych mozna wymienié¢ antropologie!, ekonomig?, historie?,
pedagogike®, psychologie’, socjologie®, a nawet teologie’. Mowi sie wrecz

Adres/Address/Anschrift: ks. dr hab. Edward Wiszowaty, prof. UWM, Katedra Teologii Dogmatycznej
i Fundamentalnej, Uniwersytet Warminsko-Mazurski w Olsztynie, ul. Kard. S. Hozjusza 15, 11-041 Olsztyn,
e-mail: edwisz@op.pl.

I Zob. np. J. Grad, Antropologia rekreacji, w: R. Winiarski (red.), Rekreacja i czas wolny,
Warszawa 2011, s. 111-133.

2 Zob. np. B. Jung, W kierunku nowej ekonomii czasu wolnego?, w: R. Winiarski (red.), Rekre-
acja i czas wolny, s. 160—174; U. Parnicka, Free time in the domestic time budget of professionally
active women, Polish Journal of Sport and Tourism 1-2 (2008), s. 77-84; T. Ziejewski, Czas jako
kategoria spoleczno-ekonomiczna, Edukacja Humanistyczna (Szczecin) 1 (2008), s. 122—-132.

3 Zob. np. H. Spode, Time out. Freizeit und Freizeitforschung aus historischer Sicht, Fundiert.
Das Wissenschaftsmagazin der freien Uniwersitdt Berlin 1 (2006), s. 18-26; B.J. Kunicki, Historia
rekreacji, w: R. Winiarski (red.), Rekreacja i czas wolny, s. 29-63.

4 Zob. np. M. Czerepaniak-Walczak, Pedagogika czasu wolnego: scholie w szkole i poza szkota,
w: R. Winiarski (red.), Rekreacja i czas wolny, s. 200-235; J. Daszykowska, Czas wolny nauczycieli,
Stalowa Wola 2008; H. Giesecke, Leben nach der Arbeit — Urspriinge und Perspektiven der Freizeit-
pddagogik, Miinchen 1983.

5 Por. J. Gracz, Psychologia rekreacji, w: R. Winiarski (red.), Rekreacja i czas wolny, s. 175-199;
K. Migdal, Percepcja czasu psychologicznego a preferencje w programowaniu czasu wolnego, Zeszyty
Naukowe Almamer. Wyzsza Szkota Ekonomiczna 3 (2006), s. 209-228; D. Zohierczyk-Zreda, Jak nie
da¢ sie pokona¢ stresowi w pracy: kilka porad psychologa, Bezpieczenstwo Pracy 9 (2002), s. 31-32.

6 Zob. np. A. Lipski, Czas wolny w czasie Zycia: przyczynek do analizy spoleczeristwa nowoczesnego,
Ruch Prawniczy, Ekonomiczny i Socjologiczny 4 (2008), s. 205-223; K. Mysliwska, Socjologia czasu wolne-
go, w: R. Winiarski (red.), Rekreacja i czas wolny, s. 134-159; B. Trzop, Czas wolny Polakow z
perspektywy zmian spoleczno-ustrojowych: od ogniska do barbecue, Rocznik Lubuski 2 (2010), s. 131-144.

7 Zob. np. M. Ostrowski, Teologia rekreacji, w: R. Winiarski (red.), Rekreacja i czas wolny,
s. 236-250; F.J.M. Oereira, Czas wolny czasem taski, Communio 4 (2006), s. 51-59.
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o powstaniu nowej dziedziny wiedzy okreslanej jako ,,nauki o rekreacji i czasie
wolnym” (ang. Leisure Sciences, niem. Freizeitwissenschaften). Rozwdj ten nie-
watpliwie wiaze si¢ z faktem, ze czas wolny w spoleczenstwach rozwinigtych stat
si¢ dobrem powszechnie dostepnym, wymagajacym jednak, podobnie jak wol-
no$¢, madrego zagospodarowania. W Stanach Zjednoczonych niemal na kazdym
uniwersytecie znajduje si¢ kierunek studiow Iub przynajmniej katedra, w ramach
ktorej realizowane sa badania oraz przygotowywani specjalisci w zakresie zarza-
dzania czasem wolnym. W Niemczech badania nad omawiana problematyka
prowadzone sa np. w Hohschule Bremen (przez prof. Renate Freeriks) czy w Baltic
College (przez prof. Ulrike Fergen). Rowniez w Polsce turystyka i rekreacja
— jako formy zagospodarowania czasu wolnego — sa przedmiotem studiow na
wielu uczelniach (np. na Wydziale Turystyki i Rekreacji w Akademii Wychowania
Fizycznego w Krakowie, Wydziale Turystyki i Rekreacji w Akademii Wychowa-
nia Fizycznego i1 Sportu w Gdansku, w Katedrze Turystyki i Rekreacji Wydzialu
Zarzadzania Politechniki Biatostockiej). Studia te maja charakter interdyscyplinar-
ny, bowiem w ich ramach przekazywana jest wiedza nie tylko z zakresu nauk
spotecznych (pedagogiki, psychologii, socjologii), ale rowniez politologii, zréwno-
wazonego rozwoju (niem. Nachhaltigkeit), planowania, zarzadzania i marketingu.
Dopehienie tego spektrum stanowi informatyka i studium jezykéw obceych.
W celu nabycia kompetencji praktycznych studenci odbywaja praktyki w o$rod-
kach zagranicznych, profesjonalnie zajmujacych si¢ organizacja czasu wolnego®.
To zainteresowanie réznorodnych dziedzin nauki problematyka czasu wolnego
sktania do tego, by na zagadnienie to spojrze¢ takze z perspektywy teologiczno-
-pastoralnej, tym bardziej ze w obszarze polskojezycznym tematyka ta — jak dotad
— nie spotkata si¢ z wigkszym zainteresowaniem pastoralistow”. Totez w niniej-
szym opracowaniu — zgodnie z paradygmatem teologiczno-pastoralnym — naj-
pierw przedstawimy zagadnienie czasu wolnego w perspektywie biblijno-teolo-
gicznej, nastgpnie wskazemy przemiany zachodzace w tej przestrzeni ludzkiego
zycia, by w czesci koncowej sformutowaé wnioski i postulaty wynikajace z przed-
stawionych analiz.

8 Zob. np. Freizeitwissenschaften haben viel Potenzial fiir Studierende, w: http://www.studium-
studieren.de/hochschulnews/freizeitwissenschaften-haben-viel-potenzial-fuer-studierende/ (3 XI 2012).

9 Warto zwroci¢ uwage, ze w obszarze niemieckojezycznym problematyka czasu wolnego znala-
zla si¢ w zakresie intensywne;j refleksji pastoralnej juz w latach szes¢dziesiatych ubieglego wieku. Zob.
R. Svoboda, Kirche, Freizeit und Turismus, w: F.X. Arnold [u.a.] (Hrsg.), Handbuch der Pastoraltheologie.
Praktische Theologie der Kirche in ihrer Gegenwart, Bd. 11-2, Freiburg—Basel-Wien 1966, s. 309-319.
Czytelnik znajdzie tam rowniez szeroka bibliografi¢ zagadnienia z tamtego okresu.



CZAS WOLNY W PERSPEKTYWIE TEOLOGICZNO-PASTORALNEJ 9

Spojrzenie biblijno-teologiczne

Czas wolny w znaczeniu czasu wolnego od pracy stanowia te okresy, ktory-
mi osoba moze w sposob swobodny rozporzadzac¢ i w ktorych jest ona wolna od
wiazacych ja obowiazkéw!?. W czasach biblijnych tak radykalny podziat na czas
pracy i czas wolny od obowiazkéw nie istnial. Rytm pracy i odpoczynku wyzna-
czaly zjawiska przyrody (noc i dzien, pory roku), totez daremnie poszukiwaliby-
sSmy tekstow wprost dotyczacych czasu wolnego w dzisiejszym tego stowa zna-
czeniu zar6wno w Starym, jak i w Nowym Testamencie. Poprzestaniemy zatem
na ukazaniu — ze zrozumiatych wzgledéw w zarysie — biblijnej wizji czasu i jej
konsekwencji teologicznych.

Mysl wschodnia, a w jej ramach przede wszystkim grecka, rozwijata si¢ pod
przemoznym wptywem przekonania o cyklicznosci czasu kosmicznego, ktorej
podlega takze ludzkie zycie. W jej $wietle, ten odwieczny, cyklicznie powtarzajacy
si¢ powrdt rzeczy, stanowi wreez fundamentalne prawo czasu. Pod zywym wra-
zeniem tego przekonania pozostawat takze Eklezjastes, kiedy dawat do zrozumie-
nia, ze ludzkim zyciem rzadza nieubtagane prawa czasu: Wszystko ma swoj czas,
i jest wyznaczona godzina na wszystkie sprawy pod niebem: Jest czas rodze-
nia i czas umierania, czas sadzenia i czas wyrywania tego, co zasadzono,
czas zabijania i czas leczenia, czas burzenia i czas budowania, czas ptaczu
i czas smiechu, czas zawodzenia i czas plasow, czas rzucania kamieni i czas
ich zbierania, czas pieszczot cielesnych i czas wstrzymywania sie od nich,
czas szukania i czas tracenia, czas zachowania i czas wyrzucania, czas
rozdzierania i czas zszywania, czas milczenia i czas mowienia, czas mitowa-
nia i czas nienawisci, czas wojny i czas pokoju (Koh 3,1-8). Byl on réwniez
przekonany, ze ludzkim zyciem kieruja te same, wciaz powtarzajace si¢ wydarze-
nia: To, co bylo, jest tym, co bedzie, a to, co si¢ stalo, jest tym, co znowu Sie
stanie: wiec nic zgota nowego nie ma pod stoncem (Koh 1,9). W tej pesymi-
stycznej wizji z trudem mozna dostrzec sens ludzkiego wysitku, a takze miejsce na
Boza opatrzno$¢ i mozliwos¢ kierowania historig przez Boga. W rzeczywistosci,
w Biblii dominuje inna koncepcja czasu, niepodlegajaca prawu wiecznego powro-
tu. Jej gldwna idea wyraza si¢ w tym, ze to Bog jest Panem dziejow. Historia
zatem nie podlega prawu wiecznego powrotu, rzadzi nia bowiem Bozy plan, ktory

10 7ob. U. Ammer, Freizeit, Tourismus und Umwelt, Bonn 1998, s. 1. Trzeba jednakze zazna-
czy¢, ze termin ten jest roznie definiowany, w zaleznosci od tego, czy badacze skupiaja si¢ na okresie
wolnym od obowiazkow, pracy i przymusu, czy tez na jego tresci — a wigc sferze rekreacji i przyjemno-
Sci. Roznice te by¢ moze wiaza si¢ rowniez z tym, ze w jgzyku angielskim na oznaczenie czasu wolnego
wystepuja dwa pojecia: ,free time” (akcent spoczywa tutaj na iloSciowej, mierzalnej stronie czasu
wolnego) oraz ,leisure” (w tym wypadku akcentuje si¢ przede wszystkim czynnosci, ktérymi wypetnia
si¢ czas wolny od pracy i obowiazkow). Zob. K. Mysliwska, Socjologia czasu wolnego, s. 135-137.
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przez te historie rozwija si¢ i uzewnetrznia'l. Bog przez swoje dzieto stworcze
ustanowil poczatek czasu (Na poczqtku Bog stworzyl niebo i ziemie (Rdz 1,1))
i cate stworzenie kieruje ku jego ostatecznemu wypelnieniu na koncu dziejow. Od
chwili stworzenia wszystko, co istnieje w czasie, a wigc 1 sam cztowiek, nalezy do
porzadku rzeczy stworzonych. Czas zatem jest dzietem Bozym i stanowi swego
rodzaju ramy dziejow, w ktorych dokonuje sie zycie kazdego cztowieka!?.

We wszystkich religiach starozytnych spotykamy si¢ ze zjawiskiem sakrali-
zacji czasu'3. W religiach poganskich zjawisko to dokonywato si¢ poprzez odnie-
sienie do pierwotnej historii bogdéw, mialo wiec charakter mitologiczny'* i stato sie
podstawa do wprowadzenia kalendarza $wiat opartego na rytmie zmian por roku
i miesigcy. Dla Izraelitow stanowito to nieustanna pokusg, pigtnowang przez
prorokow: Poloze kres wszystkim jej zabawom, Swietom, dniom nowiu, szaba-
tom i wszystkim uroczystym zebraniom (Oz 2,13). Stary Testament, usuwajac
wszelkie odniesienia do mitoéw poganskich, nie odrzucit jednak tej naturalnej sa-
kralno$ci cyklow kosmicznych!, nadajac im stopniowo nowe znaczenie: staly si¢
one z biegiem czasu obchodami wielkich dziet Boga w historii'®. W tym kontek-
$cie nie sposob nie zwroci¢ uwagi na tekst Ksiegi Rodzaju, bedacy mozna powie-
dzie¢ podsumowaniem catego stworczego dzieta Boga: 4 gdy Bog ukonczyt w
dniu szostym swe dzieto, nad ktorym pracowal, odpoczaqtl dnia siodmego po
catym swym trudzie, jaki podjql. Wtedy Bog poblogostawit ow siodmy dzien
i uczynit go swietym, w tym bowiem dniu odpoczql po calej swej pracy,
ktorq wykonat stwarzajqc (Rdz 2,2-3). Autor biblijny za pomoca tego antropo-
patyzmu chce podkresli¢ mysl, ze tydzien (sze$¢ dni pracy i jeden dzien odpo-
czynku) jest wyrazem woli Bozej!”. Jednakze odpoczynek ten — jak zauwaza
Wilodzimierz Zatorski — nie stanowi zwyktej bezczynno$ci, stanowiacej przeci-
wienstwo pracy i aktywnosci w dni powszednie. Uzyte tutaj hebrajskie stowo
menucha oznacza bowiem nie tylko spoczynek, ale rowniez harmonig, poczucie

11 X Leon-Dufour (red.), Stownik teologii biblijnej, thum. K. Romaniuk, Poznan—Warszawa
1973, s. 175-177.

12 Zob. wiecej o tym np. w: M. Kowalczyk, Czas w aspekcie stworzenia, Communio 6 (2001),
s. 38-50.

13 Zob. wiecej o tym np. w: J.T. Maciuszko, Czas sakralny, w: T. Gadacz, B. Milerski (red.),
Religia. Encyklopedia PWN, t. 3, Warszawa 2001, s. 95-103.

14 Religie te przypisywaly znaczenie $wigte naturalnym cyklom przyrody, bowiem w przekona-
niu ich wyznawcow cyklami tymi rzadza pewne boskie moce, ktore za ich posrednictwem ujawniajq si¢
na zewnatrz. Zob. X. Leon-Dufour (red.), Stownik teologii biblijnej, s. 176.

15 W kalendarzu zydowskim zachowaty sig m.in. uroczyste obchody nowiu ksi¢zycowego, swigto
Paschy obchodzone przez nomadow na wiosng, Swigto Przasnikow, gdy rozpoczynaly sig zbiory jecz-
mienia, Swieto Tygodni (zwane réwniez Pigédziesiatnica). Zob. ibidem.

16 Np. Pascha i Swieto Przasnikow przypominaty wyijscie z Egiptu i wejscie do Kanaanu. Zob.
ibidem.

17 Por. Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu w przekiadzie z jezykéw oryginalnych ze

wstepami i komentarzami, oprac. zespol pod red. M. Petera i M. Wolniewicza. Stary Testament, t. 1,
Poznan 1973, s. 7.
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bezpieczenstwa i ufnos¢. W ten sposob dzien szabatu, jako dzien odpoczynku,
nabiera nowego znaczenia: staje si¢ zapowiedzia i przedsmakiem raju, przedsma-
kiem zycia w bliskosci Boga, gdzie cztowiek juz niczego nie musi, nie jest przy-
gnieciony codziennymi troskami i niepokojami. Siédmy dzien, jakim jest szabat,
ukazuje si¢ zatem jako wejscie w inny wymiar czasu, w przestrzen sacrum
rozumianego jako spotkanie z Bogiem!®. Dzieki przywroceniu wlasciwej relacji
do Boga pozwala on cztowiekowi umocni¢ swoja tozsamos¢ oraz przywrocié
wlasciwe relacje osobowe z innymi ludzmi. Wiasnie dlatego w tradycji zydowskiej
szabat jest dniem wspolnoty z bliznimi, wzajemnego zblizenia si¢ do siebie, bo-
wiem aby prawdziwie stana¢ wobec Boga, nie mozna separowac si¢ od innych!®.
Ten proces sakralizacji czasu przeniknat nawet poszczegdlne pory dnia, w ktorych
zydowski rytuat przewidywat sktadanie daréw ofiarnych oraz odmawianie okreslo-
nych modlitw o ustalonym czasie. W ten sposob zycie kazdego cztowieka zostato
umieszczone w ramach okreslonego porzadku obrzedow, ktory je uswigca.

W interesujacym nas konteks$cie warto zauwazy¢, ze my$l grecka zna dwa
pojecia na oznaczenie tego, co w jezyku polskim wyrazamy stowem ,,czas”
— chronos i kairos. Chronos to czas rozumiany jako kategoria, ktéra mozna
mierzy¢ (dlugo$é lub krotko$é czasu, czas trwania czego$)?°. Jest on czasem,
ktory uptywa, ktérego nie mozna zatrzymac, dlatego traktuje si¢ go jako wrogiego
zyciu?!. Chronos sam w sobie nie zawiera zadnej pozytywnej treéci, jawi sie
raczej jako czysta mozliwos$¢ pojawienia si¢ lub zrobienia czego$ 1 jako taki
pozwala umiesci¢ okreslone wydarzenia w przestrzeni czasu. Kairos natomiast
wystepuje w mitologii greckiej jako personifikacja chwili stosownej, wlasciwego
momentu do realizacji okre§lonych wartoéci’?. Na temat tego drugiego pojecia
Tomas Halik, bliski wspotpracownik kardynata FrantiSka Tomaska i Vaclava Ha-
vla, pisze: ,,Czas zycia ludzkiego nie jest jak czas rzeczy. Nie jest wylacznie
chronosem — czasem, ktory jak woda plynie w jednym kierunku, czasem zega-
réw 1 kalendarzy. On jest rowniez kairosem — czasem sposobnosci, czasem
dojrzatym, czasem »dla czego$«??. Termin kairos zostat w Nowym Testamencie
wzbogacony o nowe tresci ze wzgledu na zbawcze dzieto Jezusa Chrystusa®.

18 W. Zatorski, Kairos i Chronos w Zyciu lidera, w: http://pmdc.pl/PDF/kairos_i_chro-
nos w_zyciu_lidera.pdf (10 X 2012), s. 5.

19 Tbidem.

20 Chronos, w: T. Gadacz, B. Milerski (red.), Religia. Encyklopedia PWN, t. 2, s. 460.

21 Wyrazem podobnego myslenia jest polska piesn biesiadna ,,Uptywa szybko zycie [...]”.

22 §. Bielecki, Kairos, w: A. Szostek [iin.] (red.), EK, t. 8, Lublin 2000, k. 334.

23 Die Zeit eines Menschenlebens ist nicht wie die Zeit der Dinge, sie ist nicht blo} chronos
— die wie Wasser in eine Richtung flieBende Zeit, die Zeit der Uhren und Kalender. Sie ist auch kairos
— die Zeit der Gelegenheiten, gereifte Zeit, Zeit fiir etwas”. Zob. T. Halik, Geduld mit Gott. Die
Geschichte von Zachdus heute, aus dem Tschechischen iibersetzt von V.J. Slezék, Freiburg—Basel-Wien
2011, s. 179.

24 Kairos, w: T. Gadacz, B. Milerski (red.), Religia. Encyklopedia PWN, t. 5, Warszawa 2002, s. 294.
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Kairos chrze$cijanina znajduje si¢ mi¢dzy dwoma kairoi Chrystusa: kairos jego
ziemskiej egzystencji oraz kairos jego powtornego przyjscia®>. W tej biblijno-
-teologicznej perspektywie bedziemy kontynuowac dalsze analizy dotyczace cza-
su wolnego, poszukujac odpowiedzi na pytanie, o jego sens i znaczenie w chrze-
Scijanskiej egzystencji.

Przemiany w sferze czasu wolnego

Czas wolny w znaczeniu odpoczynku po wysitku fizycznym pierwotnie miat
prawdopodobnie znaczenie czysto fizjologiczne, zaden bowiem organizm nie moze
by¢ aktywny bez przerwy koniecznej dla regeneracji sit fizycznych. Dopiero
starozytni Atenczycy dostrzegli w nim warto$¢ autoteliczna, godna zabiegania,
majaca w sobie samej wymiar etyczny i filozoficzny, przy czym czas wolny
okreslali jako schole®®, natomiast prace stanowiaca przeciwienstwo schole
—jako a-scholia®’. Dzieki posiadaniu niewolnikow, wyzsze warstwy dwczesnego
spoteczenstwa greckiego nie musialy wykonywac prac fizycznych i wolny czas
mogly poswigci¢ na uczenie si¢, rozmyslanie, filozoficzne dysputy (retoryke),
¢wiczenia fizyczne itp. Rowniez warstwy nizsze i niewolnicy rozporzadzali cza-
sem wolnym z okazji zawodow olimpijskich i innych $wiat (okoto 60 dni w roku).
Czas ten, w przekonaniu Grekow, nie mogl by¢ indywidualnie zagospodarowany,
lecz miat shuzy¢ pozytkowi spotecznemu i dobru panstwa. Podobne poglady pre-
zentowali starozytni Rzymianie. Wystgpujace w jezyku facinskim okreslenie pracy
jako neg — otium zostato wyprowadzone od stowa otium, oznaczajacego bez-
czynnos$¢, spoczynek, zycie prywatne, ale tez zajgcia literackie i owoce wolnego
czasu®®. Warstwy wyzsze mialy za zadanie kierowanie panstwem, ale rowniez
mogly oddawac si¢ indywidualnym przyjemnosciom, co wyrazato popularne rzym-
skie przystowie: Otium post negotium (odpoczynek po pracy). Jakas iloScia
czasu wolnego rozporzadzali takze plebejusze, dla ktdrych organizowano circen-
ses. Najbardziej charakterystyczna cecha rzymskich widowisk, stanowiacych
rozrywke nie tylko plebejuszy, ale rowniez warstw wyzszych, bylto okrucienstwo,
np. walki gladiatorow w amfiteatrach (ludi gladiatorii) czy ekstremalnie niebez-
pieczne wyscigi rydwandw w cyrkach (ludi circenses)®. W trwajacym niemal

25 Zob. wiecej o tym np. w: S. Bielecki, Poglady Paula Tillicha na temat kairos a wspélczesne
opracowania teologii pastoralnej, Roczniki Teologiczne 6 (2001), s. 143-162; idem, Kairos chrzescija-
nina wedlug Rz 13,11-14, Collectanea Theologica 3 (1995), s. 85-99.

26 Warto zauwazy¢, ze od tego stowa pochodzi réwniez rzeczownik szkota.

27 Zob. szerzej na ten temat: B.J. Kunicki, Historia rekreacji, s. 29—41.

28 K. Kumaniecki (opr.), Stownik lacirisko-polski. Wedlug stownika H. Mengego i H. Kopii, War-
szawa 1964, s. 347.

29 B.J. Kunicki, Historia rekreacji, s. 42—-45.
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tysiac lat okresie $§redniowiecza czasem wolnym dysponowato w zasadzie jedynie
rycerstwo. Trudno méwic o czasie wolnym ludzi zyjacych w jarzmie panszczyz-
nianego poddanstwa, chociaz ich sytuacja wcale nie wyglada najgorzej w porow-
naniu z obciazeniami wspotczesnego swiata pracy (wedtug mediewistow $rednio-
wieczny chlop miat prawie 8 tygodni wolnych od pracy dzigki §wigtom religijnym
(ogolnokoscielnym i lokalnym), co w sumie dawato okoto 108 dni w roku. Jednak-
ze dni wolne od pracy fizycznej nalezato poswigcic zyciu religijnemu, zgodnie ze
sformutowana na poczatku VI w. przez §w. Benedykta maksyma: Ora et labora
(mddl sie i pracuj)*°.

W sposodb istotny czas pracy pracownikow najemnych wydtuzyt si¢ wraz
z procesem industrializacji. Zatrudnieni w powstajacych rozlicznych manufaktu-
rach i fabrykach musieli pracowa¢ do 16 godzin w ciagu doby. Trzeba tez zauwa-
zy¢, ze W owym czasie nie istniat jednolicie ustalony czas weekendu. O ile
w przeszlosci czas pracy byl ograniczony przez naturalne uwarunkowania, to
wynalazek sztucznego oswietlenia, wprowadzenie maszyn i koncentracja pracy
w wielkich halach fabrycznych, uniezaleznity aktywnos¢ produkcyjna od warun-
kéw pogodowych i naturalnego rytmu wyznaczanego pora doby, powodujac wy-
dtuzenie czasu pracy do granic mozliwosci. Tak zwana rewolucja przemystowa
przyniosta ze soba drastyczne ograniczenie czasu wolnego wszystkich warstw
spolecznych, z wyjatkiem arystokracji’!. Wtedy tez dostrzezono doniosle znacze-
nie czasu wolnego zaréwno dla indywidualnego, jak i zbiorowego zycia ludzi.
Stopniowa zmiana tej sytuacji dokonywata si¢ pod wpltywem wielu czynnikow,
takich jak np. czynnik militarny. Zaniepokojenie wzbudzil bowiem stan zdrowia
powotywanych do armii poborowych. Pewna role odegrata takze wzrastajaca
technizacja produkcji, powodujac zmniejszone zapotrzebowanie na sit¢ robocza.
Trzeba rowniez podkresli¢ znaczenie protestow Swiata robotniczego, w pierwszej
fazie rozwijajacych sig pod hastem walki o o$miogodzinny dzieh pracy>2.

Okresem przelomowym w kwestii czasu wolnego stat si¢ dopiero wiek XX,
zyskujac wrecz miano ,,cywilizacji czasu wolnego”. Dopiero bowiem w tym
stuleciu powszechnie wprowadzono o$miogodzinny dzien pracy, uregulowano
kwestie zwiazane z urlopami wypoczynkowymi, skracajac wreszcie tydzien pracy
do pigciu dni. Czas wolny stat si¢ wigc dobrem dostgpnym nie tylko dla wyzszych
warstw spolecznych, lecz takze dla wigkszosci obywateli, w tym dla robotnikéw.

30 Tbidem, s. 45-50.

31 Szerzej na temat rewolucji przemystowej i jej konsekwencji spotecznych, zob. m.in. w: PM. Zuh-
lener, Pastoraltheologie, Bd. 1, Fundamentalpastoral. Kirche zwischen Auftrag und Erwartung, Diissel-
dorf 19912, 5. 169-177.

32 H. Opaschowski, Einfiihrung in die Freizeitwissenschaft, Opladen 19942, s. 27. Warto zwré-
ci¢ uwagg, ze po raz pierwszy o$miogodzinny dzien pracy wprowadzono w Nowej Poludniowej Walii
(Australia). Dokonano tego w 1856 r. — na mocy umowy. Zob. W. Landau, Osmiogodzinny dzien pracy,
Warszawa 1927, s. 10.
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W zwiazku z tym pojawil si¢ problem jego racjonalnego wykorzystania. O ile
poczatkowo przewazal poglad, ze nalezy ludziom pozostawi¢ catkowita swobode
w tym zakresie, z biegiem czasu dojrzewato przekonanie — zwlaszcza wobec
zjawiska niewlasciwego korzystania z czasu wolnego — ze niezbgdna jest facho-
wa pomoc w jego organizacji. Spowodowato to z jednej strony rozwoj badan
empirycznych nad czasem wolnym, z drugiej natomiast pojawito si¢ zjawisko
komercjalizacji czasu wolnego ze wszystkimi tego negatywnymi skutkami. Rekre-
acja, rozumiana jako réznorodna aktywno$¢ ludzka podejmowana dobrowolnie
w czasie wolnym dla wypoczynku, rozrywki lub samodoskonalenia, w celu pod-
niesienia poczucia jako$ci zycia osoby??, stala si¢ towarem, a w konsekwencji
jednoczesnie terenem manipulacji ludzmi za pomoca reklamy i réznorodnych od-
dzialywan marketingowych. Pojawila si¢ wrecz moda na rekreacyjny styl zycia,
rozwinal si¢ rynek sprzgtu turystycznego i ushug §wiadczonych przez wyspecjali-
zowane placowki (np. biura turystyczne) oraz uksztattowata si¢ infrastruktura
shuzaca celom rekreacyjnym3*. Te pozytywne tendencje w rozwoju cywilizacji
czasu wolnego, niezaleznie od konsumpcyjnych wynaturzen, wydaja si¢ obecnie
przyémione przez nowe zagrozenia, ktore niesie ze soba tzw. elastyczny kapita-
lizm czy elastyczny rynek pracy>>. Na naszych oczach niepostrzezenie dokonuje
si¢ cicha rewolucja w zakresie warunkow pracy i zatrudnienia, wymuszana przez
zglobalizowane rynki. Gospodarka i spoteczenstwo w tej nowej postaci kapitali-
zmu opanowane sa przez tendencj¢ do produkowania i konsumpcji nieprzerwanie,
przez cata dobe. T¢ spiralg nakreca Igk o przetrwanie, gdyz w czasach skrajnego
indywidualizmu nikomu nie mozna ufa¢, bowiem kazdy dba wylacznie o siebie
i swoje partykularne dobro. Drapiezna konkurencja nie liczy si¢ z nikim i z niczym.
W tej sytuacji pracodawcy, zardéwno wielkich migdzynarodowych korporacji, jak
i matych firm, proponuja zatrudnianym tzw. elastyczny czas pracy, samozatrudnie-
nie, kontrakty terminowe, krotkoterminowe zlecenia itp. Dziesigciogodzinny dzien
pracy w firmie, sztywna minimalna ptaca, wymaganie gotowos$ci natychmiasto-
wego podjecia si¢ zadania do wykonania — niezaleznie od okoliczno$ci (np. bycia
na urlopie wypoczynkowym) — to codziennos¢, z ktora musza mierzy¢ sig pra-
cownicy>°. , Nigdy nie ma do$¢: ani w pracy, ani w niekoficzacym si¢ strumieniu

33 J. Gracz, Psychologia rekreacji, w: R. Winiarski (red.), Rekreacja i czas wolny, s. 177.

34 B.J. Kunicki, Historia rekreacji, s. 57.

35 Zob. wigcej o tym np. w: A. Kwiatkowicz, Tworzenie elastycznego i bezpiecznego rynku
pracy: doswiadczenia europejskie, Dialog: pismo dialogu spotecznego 1-2 (2009), s. 34-42; A. Pija-
czewska, Elastyczny rynek pracy wyzwaniem dla wspotczesnego doradcy zawodowego, Zeszyty Nauko-
we Wyzszej Szkoty Bankowej we Wroctawiu 12 (2009), s. 111-120.

36 Na te negatywne zjawiska, zwiazane z ,,elastycznym kapitalizmem”, zwraca uwage amerykan-
ski socjolog, wyktadowca London School of Economics, Richard Seenett, w ksiazce pt. Korozja charak-
teru. Osobiste konsekwencje pracy w nowym kapitalizmie, thum. J. Dzierzgowski, L. Mikotajewski,
Warszawa 2007.
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informacji, ani w trwajacym cale zycie uczeniu si¢, ani na rynku pracy, gdzie liczy
sie tylko zdolno$¢ do konkurencji. Zycie i praca utracily wzajemna rownowage.
Gdzie jest czas na to, co jest istotne dla bycia cztowiekiem: wzajemne kontakty,
dzieci, przyjaznie, przebywanie na lonie natury, czas dla siebie samego, na reflek-
sje, modlitwe? Gdzie jest czas na wylaczenie sie i wytchnienie”” — pyta O. Alois
Riedlsperger (SJ), dyrektor Katolickiej Akademii Spotecznej Austrii (Ksoe)?®.
Naturalng konsekwencja pracy zarobkowej jest konsumpcja, jednakze row-
niez tutaj nie chodzi juz o zwyklte zakupy. ,,Shopping” oznacza bowiem raczej
spedzanie czasu wolnego w specjalnie w tym celu aranzowanych centrach han-
dlowych i organizowanych imprezach. Trzeba rowniez zauwazy¢, ze rosnaca
liczba 0s6b, nawet w krajach wysoko rozwinigtych, jest bezrobotna, a tym samym
jesli nie catkowicie, to w znacznym stopniu wykluczona z udziatu w tej hiperkon-
sumpcji. W miejsce dawnego proletariatu pojawito si¢ pojecie ,,prekariatu”, okre-
slanego jako dziecko globalizacji. Dzisiejsi prekariusze to osoby zatrudnione na
podstawie elastycznych form zatrudnienia, stanowiacych poniekad efekt koniecz-
nosci dostosowania si¢ firm do ciagle zmieniajacych si¢ realiow gry rynkowe;j,
ktore zdecydowanie obnizaja poziom ich zycia3®. Praca nocna, podczas weeken-
du oraz w niedziele, nie obciaza wszystkich pracownikow rownomiernie, ale
obciazenia z tego tytulu szczegolnie dotkliwie odczuwaja kobiety, na barkach
ktorych spoczywa takze troska o rodzing. Prowadzone w tym zakresie prace
badawcze wykazuja zastraszajacy wzrost schorzen psychiatrycznych zaréwno
wsrod kobiet jak 1 megzczyzn, ktore stanowia efekt wciaz rosnacego przyspiesze-
nia i braku mozliwosci regularnego wyltaczenia si¢ z obowiazkéw zawodowych.
Konferencja ekspertow Komitetu Spoteczno-Ekonomicznego Unii Europejskie;j
w czerwcu 2011 r. jednoznacznie wykazata, ze czas wolny i czas spoczynku nie
moga by¢ dowolnie przesuwane, a zaktocenia rytmizacji indywidualnego i spo-
tecznego zycia stanowia problem zdrowotny*’. Jednym ze schorzen, pojawiaja-

37 Nie gibt es ein Genug: weder in der Erwerbsarbeit noch in der endlosen Informationsflut,
weder beim lebenslangen Lernen noch auf dem Arbeitsmarkt, wo es gilt, wettbewerbsfihig zu bleiben.
Leben und Arbeiten geraten aus der Balance. Wo bleibt noch die Zeit fiir das, was fiir das Menschsein
wichtig ist: Beziehungen, Kinder, Freundschaften, Erleben der Natur, Zeit fiir sich selbst, fiir Reflexion,
Gebet? Wo ist noch die Zeit zum Auf-Horen und Auf-Atmen?”. Zob. A. Riedlsperger, Zeitwohlstand,
Stimmen der Zeit 3 (2012), s. 145.

38 Jest to aktywny w calej Austrii, liczacy juz ponad 50 lat organ Konferencji Episkopatu
Austrii (powotany do istnienia w listopadzie 1958 r.) z siedziba w Wiedniu, dziatajacy w ramach Forum
Edukacji Katolickiej Dorostych. Obszar jego dziatalnosci obejmuje polityke spoteczna, edukacjg poli-
tyczna dorostych i1 rozwoj organizacyjny. Zob. w: http://erwachsenenbildung.at/aktuell/nachrichten de-
tails.php?nid=1347 (14 XI 2012).

39 Sama nazwa wywodzi sie z polaczenia dwoch stow: precarius (tac. niepewny) i proletariat.
Zagadnieniu prekariatu po$wigcony zostal pierwszy rozdziat ksiazki Guya Standinga: ,,Prekariat. Nowa
niebezpieczna klasa, tham. P. Kaczmarski, M. Karolak, w: http://www.praktykateoretyczna.pl/prekariat/
01 Prekariat Rozdz.1.pdf (12 XI 2012), s. 1-35.

40" A. Riedlsperger, Zeitwohlstand, s. 145.
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cych si¢ na tym tle, jest depresja. Podczas XIII Dni Interdyscyplinarnych Wy-
dziatu Teologii UWM w Olsztynie, prof. dr hab. n. med. Marek Harat — Kierow-
nik Kliniki Neurochirurgii 10. Wojskowego Szpitala Klinicznego w Bydgoszczy
stwierdzil, ze obecnie choroba ta znajduje si¢ na czwartym miejscu wsrod tzw.
chordb cywilizacyjnych, natomiast przewiduje si¢, ze do roku 2035 znajdzie si¢
ona na miejscu pierwszym. Nawet nie biorac pod uwage przestanek teologiczno-
pastoralnych, juz z wyzej wskazanych wzgledow problemy zwiazane z czasem
wolnym, rekreacja i wypoczynkiem, powinny znalez¢ si¢ w kregu intensywne;j
refleksji pastoralistow, jesli glos KosSciola nie ma by¢ postrzegany jako oderwany
od realiow zycia wspolczesnego czlowieka.

Konsekwencje pastoralne

Zarowno spoteczenstwa zachodnioeuropejskie, jak i wschodnioeuropejskie,
historycznie tkwia korzeniami w europejskim spoteczenstwie tradycyjno-chrzesci-
janskim, u ktorego podstaw lezaty kultura grecko-rzymska i chrzescijanstwo.
Jednakze, na skutek gwattownego rozwoju procesow produkeji i zwiazanych
z nim zmian spoteczno-kulturowych, przyjely one obecnie zupelnie nowa, zmienio-
na, postindustrialna posta¢. Wydaje si¢, ze w przestrzeni publicznej tych spote-
czenstw wartosci chrzedcijanskie, do niedawna utozsamiane z wartosciami uni-
wersalnymi, og6lnoludzkimi, odgrywaja coraz mniejsza role jako punkt odniesienia
nie tylko w ocenie zjawisk spolecznych, ale réwniez w sferze podstawowego
rozroéznienia migdzy dobrem i zlem, gdzie jako dobro, coraz czgsciej postrzegane
jest to, co sprawia przyjemno$é*!. Intensywny rozwoj zycia gospodarczego stwo-
rzyt tak szeroka oferte¢ dobr konsumpcyjnych, ktéra w zadnym stopniu nie jest
poréwnywalna z oferta okresu przedindustrialnego. W parze z ta podaza idzie, jak
WYyZej zauwazono, wcigz rosnace zainteresowanie rozwinigtych spoteczenstw kon-
sumpcja tych dobr. Wiele osob widzi cel i spetnienie swego zycia w pelnym korzy-
staniu z tych dobr, nie odczuwajac juz potrzeby odniesienia do transcendencji. O ile
w spoteczenstwach agrarnych, a p6zniej w kregach mieszczanskich, zwlaszcza
uformowanych przez etyke protestancka, styl zycia okreslata oszczedno$é 1 ograni-
czanie konsumpcji do tego, co konieczne, to obecnie mentalnos¢ i zachowania
spoleczne ulegly w tym zakresie radykalnej zmianie. To niepohamowane pragnienie
konsumowania coraz wigcej 1 wigcej, jest weiaz wzmacniane i pogltebiane przez
wszechobecna reklame, manipulujaca cztowiekiem takze w sposob ukryty*?.

41 Szerzej na ten temat np.: E. Wiszowaty, Chrzescijariski system wartosci, w: J. Czerniakiewicz (red.),
Wybrane zagadnienia etyki policji, Szczytno 1997, s. 41-52.

42 FX. Arnold [w.a.] (Hrsg.), Handbuch der Pastoraltheologie. Praktische Theologie der Kirche
in ihrer Gegenwart, Bd. 1I/1, Freiburg—Basel-Wien 1964, s. 219.
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To samo konsumpcyjne nastawienie odnajdujemy rowniez w odniesieniu do czasu
wolnego 1 jego ksztattowania. Praca zawodowa coraz rzadziej postrzegana jest
w kategoriach shuzby spolecznej, powotania, a tym samym réowniez samorealiza-
cji®?, stajac sie wylacznie $rodkiem do zdobycia waloréw finansowych na utrzy-
manie i realizacj¢ mozliwie szerokiego wachlarza konsumpcji, ktora staje si¢
wrecez miernikiem statusu spotecznego. Tym samym czas wolny, postrzegany jako
przestrzen swobodnego konsumowania, podobnie jak §rodki materialne, wysuwa
si¢ na pierwszy plan dazen cztowieka. Nie oznacza to jednak wcale, ze powigk-
sza si¢ przez to przestrzen prawdziwej jego wolnosci. Zauwazyl to juz w latach
szesc¢dziesiatych XX w. niemiecki socjolog Helmut Schelsky piszac, ze cztowiek
w czasie wolnym ulega dzisiaj tylko innemu rodzajowi przymusu ze strony spote-
czenstwa przemystowego, w stosunku do tego, ktoérego doswiadczat w pracy
zawodowej. Tym nowym rodzajem przymusu jest przymus konsumpcji**. Nieza-
leznie od tych negatywnych zjawisk, czas wolny z punktu widzenia pastoralnego
nalezy postrzega¢ jako jeden z wielu wspotczesnych, szczegdlnych znakow czasu,
jakie przynosi nasza epoka®®. Ko$ciot ma obowiazek badaé te znaki i wyjasniaé je
w Swietle Ewangelii, aby odpowiedzie¢ ludziom w sposdb dostosowany do ich
mentalnos$ci nie tylko na pytania dotyczace sensu zycia, ale rowniez ich wzajem-
nego stosunku do siebie*®. Czemu zatem ma stuzy¢ czas wolny w chrzescijan-
skiej perspektywie? Wydaje sig, ze jest to szczegodlny czas dany przez Opatrz-
nos¢, kiedy cztowiek ma szansg zrozumieé, ze sens jego Zycia nie wyczerpuje
si¢ wylacznie w pracy. Stanowi on sposobnos$¢, a wigc kairos, dojrzaty czas
»dla czegos$” — jak wyrazit to cytowany w pierwszej czg¢sci artykutu Tomas
Halik. Sobor Watykanski 11 w Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele
w Swiecie wspotczesnym przypominajac, ze pracownicy powinni dysponowac
wystarczajacym odpoczynkiem i czasem wolnym, jednoczesnie formutuje cele,
ktorym ten czas ma stuzyé. Wymienia tutaj mozliwos¢ poswigcenia si¢ zyciu
rodzinnemu, kulturalnemu, spotecznemu i religijnemu, podkreslajac zwlaszcza
sposobnos$¢ swobodnego rozwijania tych zainteresowan i uzdolnien, ktore nie
moga by¢ rozwijane w pracy zawodowej*’. Wydaje sig, ze w obecnej sytuacji
kryzysu malzenstwa i rodziny, na szczegdlna uwage zastuguje pierwszy z tych

43 Warto w tym kontekscie przypomnie¢ okreslenie pracy, jakie zawart w Etyce solidarnosci
Jozef Tischner: ,,[...] praca jest szczego6lng forma rozmowy czlowieka z czlowiekiem, stuzaca podtrzy-
mywaniu i rozwojowi ludzkiego zycia”. Zob. idem, Etyka solidarnosci oraz homo sovieticus, Krakow
20052, s. 25.

44 Der Mensch in unserer Gesellschaft tritt in der Freizeit eigentlich nur unter eine andere
Zwangsgesetzlichkeit der industriellen Gesellschatft, als er sie im Berufe hat, unter die Zwangsgesetzlichkeit
des Konsums”. Cyt. za: F.X. Arnold [u.a.] (Hrsg.), Handbuch der Pastoraltheologie..., Bd. 1I/1, s. 220.

4 DWR 15.

46 KDK 4.

47 Ibidem, 67; zob. réwniez analizy prowadzone na ten temat przez: Z. Skorzynski, Czas wolny,
w: R. Lukaszyk [i in.] (red.), EK, t. 3, Lublin 1979, k. 778.
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celow*®. Nie da sie utrzymaé, poglebiaé i rozwijaé wspdlnoty matzenskiej, kiedy
matzonkowie pochlonigci sa catkowicie praca zawodowa, a jezeli dysponuja juz
czasem wolnym, to w roznych dniach tygodnia, a nawet miesigca. Martin He-
idegger zauwazyl, ze technika przezwycig¢zyla juz wszystkie odlegtosci, nie potra-
fita jednak stworzy¢ bliskos$ci miedzy ludzmi*®. Budowaniu tej niezbednej
w zyciu matzenskim i rodzinnym blisko$ci powinien stuzy¢ wlasnie wspolnie spe-
dzany czas wolny. Wobec zjawisk patologicznych w zakresie przezywania czasu
wolnego, takich jak alkoholizm, chuliganstwo, ktore mozna nazwac ,,antykultura
czasu wolnego”, pojawia si¢ w ramach aktywnosci pastoralnej Kosciota potrzeba
wychowania do czasu wolnego oraz ksztattowania pozytywnych wzorcow jego
spedzania, ktore chronityby przed ,,niewola bezmy$lnej rozrywki”*°. Wydaje sig,
7e nie wystarcza tutaj dorazne dziatania niektorych parafii, podejmowane w for-
mie organizacji festynow z okazji $§wigta parafii (odpustu). ROwniez organizacja
form spedzania czasu wolnego przez dzieci i mlodziez w oratoriach, §wietlicach
przyparafialnych nie jest wystarczajaca odpowiedzia Ko$ciola na wyzwania dusz-
pasterskie zwigzane z czasem wolnym. Konieczne jest bowiem wypracowanie
pastoralnej strategii w tym zakresie. Centralne znaczenie w tych dziataniach
powinna mie¢ obrona niedzieli jako dnia wolnego od pracy. W wielu krajach
Europy rozwija si¢ ruch na rzecz wolnej niedzieli (m.in. w Austrii — od 2001,
w Stowacji, Chorwacji, a takze w Polsce — od 2008°"). W tym réwniez celu
ponad 60 réznych organizacji zwiazkéw zawodowych, kosciotow i innych organi-
zacji spotecznych powotato 20 czerwca 2011 r. w Brukseli Europejski Alians na
rzecz wolnej niedzieli (European Sunday Alliance)*?. Dla chrze$cijanin niedziela
jest Dniem Panskim. Maja oni rowniez Swiadomos$¢ obowiazywalnosci trzeciego
przykazania dekalogu®3. W spoleczenstwie pluralistycznym jednakze, argumenta-
cja religijna okazuje si¢ niewystarczajaca. Dlatego oprocz wzgledéw wskazanych
wyzej (wzgledy zdrowotne, dobro rodziny), w argumentacji na rzecz wolnej nie-
dzieli, zwraca si¢ uwagg, ze zagwarantowanie takiego jej charakteru wyznacza

48 Zob. w tym kontekscie: E. Wiszowaty, Rodziny policyjne w ponowoczesnosci, w: Z. Kepa
[iin.] (red.), Rodzina — mundur — stuzba, Ptock 2012, s. 41-66.

49 Die Technik hat alle Entfernungen tiberwunden, aber keine Nahe geschaffen”. Cyt. za: T. Halik,
Geduld mit Gott, s. 179.

50 Ppor. Z. Skérzynski, Czas wolny, kol. 778.

51 4 marca 2012 r. zwiazkowcy z handlowej Solidarnoéci rozdali 20 tys. ulotek promujacych
idee ustanowienia niedzieli dniem wolnym od pracy w handlu. Akcja zostata przeprowadzona przed
centrami handlowymi, m.in. w Warszawie, Katowicach, Krakowie, Biatymstoku, Bydgoszczy, Lodzi,
Rzeszowie, Lublinie, Glogowie i Gdansku. Zob. Podsumowanie Europejskiego Dnia Wolnej Niedzieli,
w: www.solidarnosc.org.pl/handel/2012-03-14 (14 XI 2012).

52 Wigcej informacji na ten temat m.in. na stronie: http://www.europeansundayalliance.eu/
(20 XTI 2012).

53 Pamietaj o dniu szabatu, aby go uswiecié. Szesé¢ dni bedziesz pracowaé i wykonywaé wszyst-
kie twe zajecia. Dzien zas siodmy jest szabatem ku czci Pana, Boga twego. Nie mozesz przeto w dniu
tym wykonywa¢ zadnej pracy (Wj 20, 8-10; por. Pwt 5, 12-15).
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granice mys$leniu o cztowieku i zyciu spotecznym w kategoriach czysto ekono-
micznego zysku, a tym samym shuzy ludziom dla ich wtasnego dobra®*. Ma wiec
bezposredni zwiazek z godnoscia cztowieka, ktorej poszanowanie i obrona jest
obowiazkiem wiadz publicznych®. Zagrozenie wolnej niedzieli uwidacznia si¢
zwlaszcza w prowadzeniu dziatalnosci handlowej w niedzielg. Jest zrozumiate, ze
otwarcie w tym dniu przynajmniej niektorych placowek handlu detalicznego moze
leze¢ w interesie spotecznym. Wydaje si¢ jednak, Zze ze wzgledu na walor chro-
nionego w ten sposob dobra, ani zainteresowanie shoppingiem ze strony klientow,
ani interes gospodarczy wielkich sieci handlowych, nie moga stanowi¢ usprawie-
dliwienia dla tzw. handlowych niedziel, tym bardziej ze czas ten stuzy nie tylko
indywidualnemu dobru, ale réwniez spojnosci spotecznej. Oczywiscie, wyjatki od
zasady niedzielnego spokoju sa niezbedne i w pelni uzasadnione. Wezmy tu pod
uwage chociazby shuzbe zdrowia, domy opieki spoteczne;j, policje (bezpieczenstwo
ruchu drogowego), straz pozarna, straz graniczna itp. Tym wszystkim osobom,
ktore w niedziele podejmuja prace na rzecz dobra wspolnego, nalezy si¢ szacunek
i odpowiednie wynagrodzenie®.

Strategia Kosciota w zakresie ksztattowania postaw wspotczesnych chrze-
Scijan wobec czasu wolnego wymaga zatem z jednej strony zdecydowanego
poparcia dla wszelkich dazen majacych na celu zachowanie szczegélnego statusu
niedzieli jako czasu wolnego, z drugiej natomiast rzetelnego, a zarazem przekonu-
jacego nauczania o znaczeniu tego szczegdlnego dnia i to nie tylko w sensie
religijnym, ale takze wspolnototwdrczym. Ukazywanie chrze$cijanskiego wymiaru
czasu wolnego jawi si¢ wigc jako zadanie tak dla katechetow, jak i kaznodziejow.
Zardéwno bowiem szkolne lekcje religii, spotkania duszpasterskie w parafii, jak tez
niedzielne kazania sa okazja do wyjasniania teologicznego sensu czasu wolnego
i znaczenia wspdlnotowego (rodzinnego) spedzania niedziel czy §wiat, w ktorym
centralne miejsce zajmuje Eucharystia. Sam teoretyczny przekaz nie wystarczy
jednak. Potrzebne sa odpowiednie, zaplanowane i systematycznie realizowane
dziatania na ptaszczyznie diecezjalnej (np. tworzenie, promocja i reklama osrod-
kow turystycznych, ktore w swojej zroznicowanej ofercie proponowatyby aktyw-
ne formy spedzania czasu wolnego dla rodzin) oraz animowanie i wspieranie
inicjatyw parafialnych w tym zakresie. To zadanie pastoralne ma szczegdlne
znaczenie w malych miejscowosciach, gdzie czgsto parafia jest jedynym miej-
scem skupiajacym spolecznos¢ lokalna, a zarazem umozliwiajacym bezposredni
dostep do kultury, np. poprzez organizowanie imprez kulturalnych (np. koncer-
tow, przedstawien). Rowniez w mediach katolickich nalezaloby zwrdci¢ wigk-
$za uwage na wyjasnianie probleméw zwiazanych z czasem wolnym i réoznymi

34 A. Riedlsperger, Zeitwohlstand, s. 146.
55 Konstytucja Rzeczypospolitej Polskiej, Dz.U. RP 1997 nr 78, poz. 483, art. 30.
56 A. Riedlsperger, Zeitwohlstand, s. 146.



20 Ks. EDWARD WISZOWATY

sposobami spedzania go. Z tym wiaze si¢ konieczno$¢ motywowania czytelnikow,
stuchaczy lub widzéw do chrzescijanskiego spedzania niedziel i §wiat w gronie
0s0b najblizszych.

FREE TIME IN THE THEOLOGICAL AND PASTORAL PERSPECTIVE
(SUMMARY)

Time off in terms of time free of work is the period of time which a person may freely
dispose of and which he or she is free from binding duties. As a good widely available, it appeared
only in the 20th century, which thus gained even the name of ,the civilization of leisure”. The
article pointed out that leisure is a specific sign of the times, kairos, ,,the time for” that allows
a person to understand that the meaning of his life is not confined only to work and constitutes
a chance to build a relationship of intimacy with others (especially in the marriage and family).
Current threats of free time (flexible working hours, questioning Sunday as a day off) seem to have
two sources. The first one is called ,,flexible capitalism”, defined as a child of globalization. The
second one is a universal phenomenon of commercialization. In the face of these threats pastoral
activity of the Church should seek to develop strategies in the range of contemporary Christian
attitudes towards leisure time. This strategy on the one hand should include showing the Christian
dimension of time off (catechesis, preaching, Catholic media), on the other hand it should be
expressed in the form of strong support for all efforts aimed at maintaining a particular status of
Sunday as well as at promotion on a diocesan level of systematic measures focusing on practical
implementation of the demands contained in the teaching.

FREIZEIT IN DER PASTORALTHEOLOGISCHEN PERSPEKTIVE
(ZUSAMMENFASSUNG)

Der Begriff Freizeit im Sinne einer von der Arbeit freien Zeit bezieht sich auf jene Zeitabsch-
nitte, {iber die eine Person frei verfiigen darf und in denen sie von ihren Arbeitsverpflichtungen
befreit ist. Von Freizeit als von einem allgemein zugénglichen Gut ldsst sich erst im 20. Jh. reden, in
dem man sogar von einer ,,Zivilisation der Freizeit” zu reden begann. Im Artikel wurde betont, dass
die Freizeit ein ganz besonderes Zeichen der Zeit ist, ein kairos, eine ,,Zeit fiir”, die dem Menschen
verstehen ldsst, dass sein Lebenssinn nicht ausschlieBlich in der Arbeit besteht. Sie gibt ihm eine
Chance zum Pflegen der nahen Beziehungen mit anderen Menschen (vor allem in Ehe und Familie).
Die gegenwirtigen Gefahren fiir die Freizeit (Gleitzeit im Beruf, Infragestellung des Sonntags als
eines arbeitsfreien Tages) scheinen auf zwei Ursachen zuriickzugehen. Die erste ist der sog. ,,elasti-
sche Kapitalismus”, der als ,,Kind” der Globalisierung bezeichnet wird. Die zweite Ursache ist das
Phénomen der allgemeinen Kommerzialisierung. Angesichts dieser Gefahren soll die pastorale Akti-
vitdt der Kirche sich auf das Herausarbeiten der Strategien und Haltungen fiir die christliche Freizeit-
gestaltung konzentrieren. Diese Strategien miissen einerseits die christliche Dimension der Freizeit
darstellen (in der Katechese, der Verkiindigung und in den katholischen Medien). Andererseits soll
die Kirche alle Bemiihungen entschieden unterstiitzen, deren Ziel die Erhaltung des besonderen
Status des Sonntags als eines arbeitsfreien Tages ist sowie systematische Initiativen auf der Didze-
sanebene fordern, mit denen die Umsetzung der Lehre in die Praxis in diesem Bereich versucht wird.
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Wstep

Znamienng cecha wspotczesnych spoteczenstw w kregu kultury euroatlan-
tyckiej jest odrzucenie antropologii judeochrzescijanskiej. ,,Z ta utrata chrzescijan-
skiej pamigci — stwierdza papiez Jan Pawel 11 w adhortacji apostolskiej Ecclesia
in Europa — wiaze si¢ swego rodzaju lgk przed przysztoscia. Obraz jutra jest
czesto bezbarwny i niepewny |[...]. Niepokojaca oznaka tego jest, miedzy innymi,
wewnetrzna pustka egzystencjalna dreczaca wielu ludzi i utrata sensu zycia™!.

Zagubienie nadprzyrodzonego horyzontu istnienia czlowieka nieuchronnie
prowadzi do tego, ze cztowiek przestaje rozumie¢ siebie, a tym samym wiele
aspektow swojego zycia: cierpienie, prace, wysitek na rzecz doskonalenia osoby,
postawe stuzby i ofiarnosci wzgledem innych. Gdy Bog znika z horyzontu ludzkie-
go istnienia, znikaja takze punkty odniesienia i przestanki do tworczego dziatania.
Wspotezesny cztowiek nie wie juz, po co zyje. Nie zna celu swego istnienia.
Uptywajacy czas nie tylko wskazuje mu na nieuchronne przemijanie, ale przestaje
mie¢ wigksze znaczenie. Dlatego jedni zaczynaja wycofywac si¢ z zycia, robia
si¢ ospali duchowo, wewngtrznie nieczuli i nicobecni. Inni, aby ,,uciec od Igku
przed bezsensem i pustka”, popadaja w formy nadmiernej aktywnosci, a takze
w wszelkiego rodzaju uzaleznienia.

Adres/Address/Anschrift: ks. dr Antoni Jucewicz SVD, Katedra Teologii Moralnej i Etyki, Uniwersytet
Warminsko-Mazurski w Olsztynie, ul. Kard. S. Hozjusza 15, 11-041 Olsztyn, e-mail: jucewicz@pocz-
ta.onet.pl.
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W tym kontekscie podjety zostaje temat niniejszego artykutu. Odnosi si¢ on
do dwoch skrajnych postaw: lenistwa i pracoholizmu, majacych swoje wspdlne
zrodto: duchowe zagubienie cztowieka.

Spoleczno-kulturowe przyczyny lenistwa

Jedna z charakterystycznych cech cywilizacji XXI w. jest komfort i wygoda
zycia. Nie ulega watpliwosci, ze wspotczesnie — w duzej mierze na skutek rozwo-
ju technologii — ludzie maja obiektywnie wigcej wolnego czasu niz w okresie,
w ktorym wiele prac nie byto zmechanizowanych. Postgp techniczny, ktéremu
nierzadko towarzyszy nadmierna konsumpcja débr i hedonizm sprzyja poddawa-
niu sie lenistwu?. Postawa dolce far niente — ,,stodkie nierobstwo”, charaktery-
zuje spoleczenstwa dostatku i dobrobytu, nierzadko znudzone poszukiwaniem
glebszych racji istnienia czlowieka 1 §wiata. W zwiazku z tym, upowszechnia si¢
postawg, ktora mozna scharakteryzowa¢ wyrazeniem carpe diem — ,,zyj chwi-
la”, sugerujac, aby maksymalnie — w duchu hedonistycznym — wykorzystywac
uptywajacy czas. Natre¢tnie, a nierzadko nawet agresywnie podsuwana jest
propozycja przezywania zycia pod znakiem wygody, egoizmu, beztroski, braku
odpowiedzialnosci. Cztowiek wowcezas staje si¢ biernym i leniwym konsumen-
tem dobr.

Inna, pozaideologiczna przyczyna jest zjawisko bezrobocia. W rdznych cze-
$ciach swiata wzrasta liczba 0s6b niemajacych pracy. Szacuje sig, ze obecnie na
swiecie jest ponad miliard bezrobotnych osdb. Niepodejmowanie przez dluzszy
czas pracy powoduje, ze cztowiek nie tylko traci poczucie whasnej wartosci, a tym
samym komfort psychiczny i bezpieczenstwo ekonomiczne, ale takze — w pewnej
mierze — ostabia si¢ dynamizm zyciowy, rodzac rozne formy lenistwa?.

Lenistwo — w perspektywie przyczyn spoleczno-ekonomicznych — wydaje
si¢ dzi$ by¢ usprawiedliwiane takze na podstawie nowych sposobow 1 struktur
produkcji i organizacji pracy. Charakterystycznymi czynnikami wspotczesnej
gospodarki staty si¢ bowiem automatyzacja, komputeryzacja i reengineering, polegaja-
cy na przemodelowaniu proceséw produkeyjnych i funkcjonowania przedsiebiorstw?.

2 Wedtug badan, prawie 95% studentow w Stanach Zjednoczonych przyznaje si¢ do odktadania
pilnych zadan, a 75% uwaza sig¢ za osoby, dla ktorych zwlekanie z wykonywaniem pracy stanowi dla
nich powazny problem. Zob. A. Zwolinski, Siedem grzechéw glownych. Lenistwo, Radom 2008, s. 16.

3 Ibidem, s. 13- 14.

4 Reengineering, http://mfiles.pl/pl/index.php/Reengineering (12.12.2012). Celem reengineerin-
gu jest podniesienie wydajnosci (np. poprzez obnizenie kosztow obstugi, wydajniejsza obstuga klientow,
szybko$¢ pracy, wprowadzenie do przedsigbiorstwa nowych technologii informacyjnych). Owe innowa-
cje technologiczne w swoich zatozeniach maja stworzy¢ nowa jakos$¢ cywilizacyjnie rozwinigtych spote-
czenstw. Przykladem tego jest projekt holenderskiej fabryki rolnej. W centrum Rotterdamu ma powstaé



LENISTWO I PRACOHOLIZM W PERSPEKTYWIE DUCHOWEGO ZAGUBIENIA... 23

Wspomniane wyzej czynniki powoduja, ze praca cztowieka systematycznie traci
swa warto$¢, a postawy biernosci i lenistwa znajduja swoja ekonomiczna i spo-
feczna legitymizacje i usprawiedliwienie.

Lenistwo jako wyraz kryzysu ducha

Lenistwo wspotczesnego cztowieka nie ma tylko charakteru praktycznego.
Przybiera czg¢sto charakter lenistwa duchowego — acedii. Polega ono na niesta-
wianiu istotnych pytan o cztowieka. Owo lenistwo ma swe glebokie zakorzenienie
duchowe. Dzisiejszemu cztowiekowi bowiem brakuje najistotniejszego odniesienia
—wiezi z Bogiem. Systematycznie i niejako programowo — poprzez oddziatywanie
ateistycznych i agnostycznych ideologii i praktyk — traci on kontakt z osobowym
Bogiem. Zanegowanie Boga oznacza zanegowanie prawdy o cztowieku.
W zwiazku z tym, 6w cztowiek nie podejmuje trudu poszukiwania odpowiedzi na
pytanie dotyczace wlasnej egzystencji. Porzuca perspektywe poznania wymiaru
wertykalnego ludzkiego istnienia.

Skutkiem odrzucenia Boga i wartosci duchowych jest kryzys osoby. Gdy
z horyzontu ludzkiego poznania i istnienia znika Bog, cztowiek traci najglgbsza
motywacj¢ do zycia. Jego trwanie 1 cel przestaja mie¢ ostateczne uzasadnienie.
Brak perspektywy nadprzyrodzonej powoduje tez ocigzatos¢ duchowa. Jezeli
bowiem zapoznana zostaje ostateczna racja istnienia cztowieka, to nie warto
stawia¢ pytac o to, jak wartoSciowo i tworczo przezy¢ wlasne zycie. Z hory-
zontu znikaja takie wartosci, jak: prawda, mitos¢, dobro etc. Nietrudno zauwa-
zy¢, ze W stanie poczucia pustki trudno znalez¢ motywacje, by zaangazowac si¢
na rzecz nawet jakiegos celu doczesnego, zwtaszcza tego, ktory bedzie wyma-
gat ofiary, a jego skutki bgda dtugoterminowe. C6z zatem owemu cztowiekowi
pozostaje? Wydaje sig, ze zachtanna konsumpcja i poszukiwanie przyjemnych
doznar?’.

Dlatego lenistwo duchowe jest powaznym symptomem, a zarazem przyczy-
na kryzysu czlowieka i jego duchowego zagubienia®. Rodzi to nierzadko depresje,
ktora wydaje si¢ by¢ najbardziej charakterystycznym znakiem wspolczesnego,
pozbawionego ,,podstawowej przynaleznosci” do Boga, czlowieka.

gospodarstwo rolne zatozone na 40 hektarach w szes$ciopigtrowym budynku, w ktorym ma by¢ hodowa-
nych milion kurczakéw, 250 tysigey $win i tylez samo kur niosek. Podziemne baseny w tym budynku
ma zapehi¢ kilkadziesiat tysigcy tososi, a na dachu maja powsta¢ szklarnie, w ktorych beda uprawiane
warzywa. Szacuje sig, ze taka fabryka zywnosci bgdzie w stanie wyzywi¢ okoto milion ludzi. W ten
sposob pozbawianych pracy zostanie wielu okolicznych rolnikow. Por. A. Zwolinski, Siedem grzechow
glownych. Lenistwo, s. 58.

5 G. Cucci, Fascynacja ztem. Wady gléwne, thim. A. Wojnowski, Krakow 2011, s. 383.

6 Tbidem, s. 378.
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Acedia prowadzi do swoistego narcyzmu, w ktorym cztowiek — istniejacy
bez odniesienia do Boskiego ,,TY” — skupiony jest na ,.kontemplacji” tylko same-
go siebie. Cztowiek w stanie zagubienia horyzontu osobowej Transcendencji traci
perspektywe sensu rzeczy. W chaosie opinii na temat §wiata trudno bowiem odna-
lez¢ obiektywizm. Wszystko wydaje si¢ by¢ wzgledne 1 tymczasowe. Gubi si¢
sens zycia, a co za tym idzie, takze wysitku, pracy, a nawet sens czasu wolnego.
Mozna powiedzie¢, ze cztowiek 6w w ogole, przezywa czas jako nieznos$ne
odciazenie, od ktorej cheiatby uwolnié sig za wszelka cene’. Dba tylko o to, by jak
najszybciej minat czas, a uplywajace wydarzenia byly jak najbardziej atrakcyjne.

Gdy nic juz cztowieka nie pociaga, nie porusza umystu, woli i emocji, woOw-
czas stan biernosci przeradza si¢ w nudg, ktora coraz bardziej obezwtadnia osobe.
To pewien stan chandry, ktory odznacza si¢ zaleznoscia ztego samopoczucia od
warunkow zewngtrznych. To takze pewnego rodzaju poczucie beznadziejnosci,
stan wyobcowania z otaczajacej rzeczywistosci, a niekiedy nawet obsesja §mier-
ci. Stan ten objawia si¢ czasami jako horror loci, ktdrego przejawem jest potrze-
ba nieustannego podrozowania. Cztowiek wowczas odczuwa wewngetrzna ko-
nieczno$¢ zmiany otoczenia, doznawania nowych i ekscytujacych wrazen,
poniewaz otaczajaca go rzeczywistos¢ postrzega jako nieznosna, pozbawiona
tresci i jatowa?®.

Lenistwo jest jaka$ forma ,,choroby duszy” i wyraza smutek z powodu
realizowania trudnego do osiagniecia dobra’. Cztowiek jednak, z uwagi na swoj
duchowy charakter, pragnie szczescia i doswiadczenia pelni. Smutek, natomiast,
wywotuje wewngetrzna dysharmonig. Poglebia to apatig i nierzadko wyzwala au-
toagresje i frustracje'®. W ten sposob cztowiek staje sie w pewnym sensie
nieprzyjacielem wszystkiego tego, co duchowe. Dlatego nietrudno zauwazy¢, ze
lenistwo, ktore wkracza w sfere logosu i1 etosu czitowieka powiazane jest
z brakiem nadziei. Jezeli cztowiek nie znajduje w sobie wystarczajaco sity rozumu
i woli do dziatania na rzecz dobra, jezeli nie oswieca go ,,Swiatto wielkiej nadziei,
ktorego nie moga zgasi¢ czy to mate osobiste niepowodzenia, czy to kleski
o0 znaczeniu historycznym, codzienny wysitek, by dalej zy¢ i trud dla wspdlne;j
przysztosci mecezy, [...] albo zamienia si¢ w fanatyzm. Jesli nie mozemy oczeki-
wac wigcej niz to, co jest osiagalne w danym przypadku i to, co wiadze polityczne
i ekonomiczne moga nam zaoferowaé, nasze zycie — stwierdza Benedykt XVI

— szybko redukuje si¢ i zostaje pozbawione nadziei”'!.

7 J. Nagorny, Czas wolny w perspektywie teologicznomoralnej, Roczniki Teologiczne 3 (2001),
s. 144.

8 A. Zwolinski, Wady glowne. Lenistwo, s. 51.

9 Sw. Tomasz, De malo, q.11, a. 2, podaje za G. Cucci, Fascynacja zlem. Wady gléwne, s. 380.

10° G. Cucci, Fascynacja ztem. Wady gléwne, s. 380.

1T Sps 35,
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R. Bunge uwaza, ze wada acedii jest dzi§ powszechna, poniewaz spote-
czenstwa zagubity zmyst nadprzyrodzony i integralng antropologi¢. W obliczu
roéznych trudnos$ci cztonkowie tych spoleczenstw zadaja sobie pytanie, czy warto
angazowac¢ si¢ 1 zmagac si¢ o co$, co nie daje natychmiastowej i doczesnej
korzysci. Owi ludzie pytaja: ,,Dlaczego mamy ryzykowac i podejmowac wysitek,
jezeli to nic istotnego nie zmieni w wymiarze wtasnych korzysci?”. W ten sposob
acedia powigksza przestrzen zla i poczucia fatalizmu, poniewaz ci, ktorzy staja
w obliczu niesprawiedliwosci, wladzy wszelkiej masci tyrandw i despotow, nie
podejmuja walki o dobro, sprawiedliwo$¢ i poszanowanie ludzkiej godnoéci'2.

Czlowiek znudzony, wedlug E. Fromma, nie nawiazuje poglebionych kontak-
tow z innymi. Nikt i nic nie porusza go wewngtrznie. Emocjonalnie jest indyfe-
rentny, mozna powiedzie¢ nawet, ze jest wewngtrznie zahibernowany, nie od-
czuwa zadnej radosci — ale rowniez egzystencjalnego bolu czy niepokoju. Nie
czuje nic — czesto wolatby umrzeé niz zy¢!'3. Wedlug niemieckiego filozofa,
poczucie bycia znudzonym moze prowadzi¢ do aktow przemocy i nienawisci, bo
daja one ztudne poczucie uwolnienia od poczucia apatii. Dlatego — mozna sadzi¢
— zaledwie niewielki krok dzieli owego cztowieka od destrukcyjnych zachowan.
,»Osoba znudzona — powiada E. Fromm — moze sta¢ si¢ organizatorem swoistego
«mini-Koloseumy», w ktorym tworzy swoje drobne ekwiwalenty okrucienstw, na
wigksza skale popetnianych w tym prawdziwym™ !4,

Psychiatra kliniczny F. Goetzl postrzega nudg jako przyczyng degradacji
moralnej. Nuda, wedhug niego prowadzi do budzenia si¢ prymitywnych impulsow:
nerwowosci, zaborczosci w stosunku do innych, tendencji do poszukiwania cia-
ghych atrakcji, zmian i nowosci, przywiazywania si¢ do przedmiotéw. Nierzadko
jest przyczyna nerwicy, narcyzmu, uzaleznien i perwersji, a nawet do dokonywa-
nia mordow i samobojstw!>. W $cistym zwiazku z przezywana nuda wiaze si¢
takze wandalizm jako forma poszukiwania silnych wrazen w jatowym i niespelnio-
nym zyciu',

Znudzenie zyciem domaga si¢ jednak przezwyci¢zenia. Chodzi o to, by
wyprowadzi¢ si¢ ze stanu otgpienia poprzez dostarczenie sobie silnych wrazen
i,,pobudzenie adrenaliny”. Dawki doznawanych emocji musza by¢ na tyle inten-
sywne, by nie mysle¢ o braku istotnych tresci odnoszacych si¢ do zycia. Stad nie
dziwi fakt, ze wspolczesna rozrywka daleko przekracza granice umiaru i przy-
ZWOitosci.

12 G. Cucci, Fascynacja ztem. Wady glowne, s. 388.

13 E. Fromm, Anatomia ludzkiej destrukcyjnosci, thum. J. Kartowski, Poznan 1999, s. 276.

14 Ibidem.

15 Ibidem, s. 55.

16 E. Fromm twierdzi, ze ,,destruktywno$¢ jest wynikiem niespetnionego zycia”. Zob. E. Fromm,
Ucieczka od wolnosci, ttum. O. i A. Ziemilscy, Warszawa 1970, s. 180.
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Acedia w pewnym sensie jest mortogenna. Przynosi §mier¢ zadana racjo-
nalnosci cztowieka, a takze jego efosowi. Jej najglebsza przyczyna jest bowiem
przekonanie, Ze zycie nie ma perspektywy racjonalnej i optymistycznie finalne;.
Badania wykazuja, ze wsrod nihilistycznie i konsumpcyjnie nastawionej do zycia
milodziezy odnotowuje sie eskalacje samobojstw!”.

Dzi$ coraz bardziej potgguje si¢ takze problem uzaleznien. U ich podtoza
lezy czgsto poczucie bezsensu zycia i duchowe wyjalowienie. ,,Ucieczka w zapo-
mnienie” doprowadza wielu ludzi do uzalezniania si¢ od srodkow psychoaktyw-
nych, seksu, ,,$wiata wirtualnego”, hazardu, zakupow etc. Aby ,,normalnie” funk-
cjonowaé, wielu potrzebuje ,,poprawiaczy nastroju”: alkoholu, narkotykow,
glodniej muzyki, lekéw ,,na smutek zycia” etc.

Lenistwo ducha powoduje, ze cztowiek ma trudno$ci, aby spotkaé si¢
z samym soba (habitare secum). Nie potrafi przebywaé w samotnos$ci, obawia-
jac sig¢ drzemiacych w nim demonow pustki i bezsensu. Boi si¢ ciszy, dlatego
ucieka od siebie, ucieka od swego wewnetrznego $wiata'®. Jednym z elementow
»gtodu ducha” i niemoznosci bycia ze sobg w samotnosci jest nadmiar powierz-
chownych kontaktow z innymi, ciagle nowymi ludzmi. Znamiennym symptomem
tego jest coraz wicksze zainteresowanie internetowymi portalami spotecznoscio-
wymi, w ktorych ich cztonkowie ciagle ,,dodaja znajomych”, nie nawiazujac z nimi
najbardziej prostej nawet relacji'®.

W prébe zagluszenia poczucia samotno$ci wpisuja si¢ takze masowe impre-
zy, niezobowigzujace romanse w internecie, ekshibicjonistyczne blogi etc. Jednak
powierzchowne i1 wirtualne relacje z innymi nie usmierzaja dojmujacego poczu-
cia samotnosci, ale wrecz przeciwnie, poteguja poczucie osamotnienia i pustki.
Niejednokrotnie prowadzi to do zamknigcia si¢ w swoim wyizolowanym $wiecie,
a w konsekwencji do glebokiej apatii’.

Czlowiek, ktory ulegl acedii, zagubit takze wtasciwa sobie postawe escha-
tycznego czuwania w nadziei na przyszte dobro. Ten cztowiek ,,zasnal duchowo”,
pograzyt si¢ w odrealniajacych marzeniach. W ten sposob ryzykuje utrate madro-
Sci zyciowej 1 zycia wiecznego®!.

Ow czlowiek nie podejmuje walki ze ztem w sobie, bo wielokrotnie go nie
dostrzega. Dlatego jednym ze skutkéw lenistwa jest konformizm. Cztowiek du-

17 Tbidem, s. 383.

18 Thidem, s. 385.

19 Badania naukowe dowiodly, ze organizacja mézgu cztowieka umozliwia utrzymanie kontak-
tow spolecznych jednej osoby z najwyzej 150 osobami. Taka, w zasadzie, jest grupa krewnych
i przyjaciot, z ktérymi buduje sig relacje, bardziej lub mniej gigbokie. Kontakt z wigksza grupa ludzi,
chociazby poprzez wspomniane portale spotecznosciowe, powoduje zmegczenie psychiczne i pewnego
rodzaju otgpienie na kontakty z innymi. Zob. A. Zwolinski, Wady gtéwne. Lenistwo, s. 15.

20 Tbidem.

21 G. Cucci, Fascynacja ztem. Wady glowne, s. 386.
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chowo ospaly 1 rezygnujacy ze zmagania o dobro w sobie i wokot siebie, chee
dopasowac si¢ do panujacych pogladow czy warunkow zycia. Nie chce podejmo-
waé wysitkow, aby przeciwstawiaé si¢ narzuconym czy dominujacym nurtom
myslenia. Podporzadkowuje si¢ zatem wartosciom, zasadom, pogladom i normom
postepowania obowiazujacym w danej grupie spoteczne;j, nierzadko, jako ,,pozy-
teczny idiota” postusznie wpisuje si¢ w nurt ,,politycznej poprawno$ci”?2.

Niewatpliwie, cztowiek i spoleczenstwo, ktore ,,ucieka od swojej wolnosci”
zgodzi si¢ na prymitywizacjg kultury. Ocigzato$¢ duchowa bowiem nie zmusza juz
do stawiania powaznych, humanistycznych pytan. W ich miejsce pojawia si¢
banal, perwersja, erotyzm, obrazy przemocy. Odbiorca sprymitywizowanej kultury
oczekuje tylko na tania rozrywke, na to, by si¢ nim zajgto, pozostajac w bezide-
owej inercji 1 gotowosci do dalszej konsumpcji ,,papki rozrywki”.

Smutek spowodowany acediq w swym glgbokim, moralnym odniesieniu
oznacza niezdolno$¢ do kochania, co wyraza si¢ takze w niezdolnosci do pode;j-
mowania trudu ofiarowania drugiemu wtasnego zycia. Znamiennym symptomem
takiej postawy jest model ,,singla”, zyjacego w kregu tylko swoich spraw. ,,Czto-
wiek dotknigty acedig — konstatuje S. Natoli — nie potrafi si¢ trudzi¢. Przede
wszystkim nie potrafi si¢ poswiecac. Sa dzis ludzie, ktorzy nie potrafia dhugo
podtrzymywaé nawet mito$ci. Méwia: co za nuda!”??. Czytelnym znakiem ego-
izmu i braku wierno$ci w relacjach migdzyludzkich sa zwiazki partnerskie. Ludzie
je tworzacy — z zasady — nie zakladaja, ze beda ze soba zy¢ az do $mierci. Nie
zaktadaja tez, ze beda wzajemnie troszczy¢ si¢ o siebie, zwlaszcza wtedy, gdy
ktoéres z nich przezywac bedzie cierpienie czy trudnosci. Nie przyjmuja takze, ze
w owych zwiazkach beda ustgpowaé z wlasnych ambicji i roszczen na rzecz
dobra drugiego. Wspolczesny, rozleniwiony duchowo cztowiek ,,kocha” tylko sie-
bie. Dzi$ wielu dotknigtych jest indolencja zyciowa. Niezdolni sa oni do wyboru
jasno okreslonej drogi zycia. Owi ludzie nie potrafia podejmowaé trwatych
i zobowiazujacych wyborow, pozostajac przez wiele lat na poziomie infantylizmu
osobowo$ciowego. Psychologiczny syndrom Piotrusia Pana i laleczki Barbie**
jest tego dobitna ilustracja. Zdaniem T. Szlendaka, w Europie jeszcze 30 lat temu
miody cztowiek wyprowadzat si¢ od rodzicow, by podjaé pracg i zatozy¢ rodzing.
Obecne mtode pokolenie — cho¢ czasami pracuje na wlasne utrzymanie (a czasa-
mi tylko na wtasna rozrywke i hobby) — boi si¢ podja¢ decyzje o matzenstwie
i wzieciu na siebie z tym zwiazanych trudow zycia i obowiazkow?>.

22 E. Fromm, Ucieczka od wolnosci, s. 181-199.

23 S. Natoli, Dizionario dei vizi e delle virtir, cyt. za: G. Cucci, Fascynacja zlem. Wady gléwne,
s. 389.

24 Syndrom Piotrusia Pana i laleczki Barbie, w: http://info.wiara.pl/doc/466934.Syndrom—Pio-
trusia—Pana—i—laleczki—Barbie (12 XII 2012).

25 Ibidem.
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Pracoholizm — alienacja w prace

Rozwoj techniczny wspolczesnych cywilizacji spowodowal szybki wzrost
produkcji, a co za tym idzie, takze konsumpcji. Towarzyszy temu szybkie t¢po
zycia. Panujaca obecnie mentalno$¢ hedonistyczna i materialistyczna narzuca
wzory zachowan, ktorych ideatami sa: osiagnigcie sukcesu i kariery, poszukiwanie
przyjemnosci i gromadzenie dobr materialnych.

Aby osiagna¢ wspomniane cele, nalezy jednak zdystansowac konkurencj¢
innych, aspirujacych takze do osiagnigcia wspomnianych korzysci. Rodzi si¢ za-
tem rywalizacja, a takze zazdros$¢, zawis¢ i inne negatywne postawy. Zwlaszcza
mieszkancy wielkich miast uczestnicza w swoistym wyscigu, podejmujac nad-
mierne starania, by zdominowac, a nierzadko wyeliminowa¢ rywali. Przedstawio-
ny powyzej typ zachowan spotecznych znalazt swoje dopetnienie, a zarazem
odzwierciedlenie w $rodkach spotecznego przekazu, ktére miast wychowywaé
cztowieka do wartosci, podsycaja w nim pragnienia konsumpcji, sukcesu i rywali-
zacji. Podobnie czyni reklama, ktora swoich potencjalnych klientow zaskakuje
nowymi, coraz bardziej atrakcyjnymi produktami, ktore czgsto nie sa niezbgdne do
zycia, a jedynie poteguja pragnienie posiadania dobr.

W ten sposob konsumpcja staje si¢ celem zycia. Wielu ludzi nie wyobraza
sobie niekonsumowania coraz to nowych dobr. Prowadzi to do pogoni za pie-
ni¢gdzmi i bogactwem. Towarzyszy temu ,,goraczka” zakupow, nierzadko pociaga-
jaca za soba nadmierne zadluzanie si¢ i zaciaganie kolejnych kredytow. To z kolei
wymusza zarabianie coraz wigcej pieniedzy, co wiaze si¢ z koniecznoscia podej-
mowania wzmozonej, a bywa wyczerpujacej pracy?S.

Te sytuacje precyzyjnie wykorzystuja wspotczesne firmy. Ich szefowie wy-
muszaja od pracownikow bardzo intensywna prace, a nawet probuja narzucac im
styl spedzania czasu poza praca. Migdzy innymi, organizuja tzw. wyjazdy integra-
cyjne, wspolne wyjscia do restauracji czy wspolna rekreacje. W ten sposob
pracownikowi pozostaje jeszcze mniej czasu na spotkanie z rodzina. Wylaczenie
z imprez podejmowanych przez firm¢ wspotmalzonka i dzieci z jednej strony ma
podtoze ekonomiczne. Z drugiej natomiast ma na celu silniejsze zwiazanie pra-
cownika z firma, poniewaz w takiej sytuacji tatwiej dochodzi do wyksztatcenia
specyficznej formy lojalno$ci pracownika wobec firmy. W wyniku dodatkowych,
nieraz kosztownych $wiadczen, pracownik czuje si¢ zobowiazany do zwigkszenia
swojego zaangazowania w prace”’.

W konsekwencji tych wielorakich presji, zardbwno ze strony pracodawcow,
jak 1 mody spotecznej na sukces, bogacenie si¢ i karier¢ zawodowa, coraz czg-

26 T. Porgbski, Konsumpcjonizm XXI wieku — Zagrozenie dla tradycji?, w: http://www.eioba.pl/
a/302s/konsumpcjonizm—xxi—wieku—zagrozenie—dla—tradycji (30 XII 2012).
27 M. Kalinowski, I. Czuma, M. Kué, A. Kulik, Praca, Lublin 2005, s. 92.
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Sciej mozna spotka¢ osoby, dla ktorych praca stata si¢ celem zyciowym i naczelna
warto$cia, a takze obsesja i przymusem, co jest oznaka uzaleznienia — pracoho-
lizmu?®.

Przyczyny pracoholizmu sa ztozone. Duze znaczenie w tym wzgledzie maja
czynniki genetyczne i osobowoSciowe, przebieg do§wiadczen zyciowych, przezyte
traumy 1 deficyty emocjonalne. Istotng geneza pracoholizmu jest cheé zaspokoje-
nia okres$lonych potrzeb, zwlaszcza potrzeby wlasnej wartosci. Uzaleznienie od
pracy najczesciej wynika z rozbudzenia postaw konsumpcyjnych, potrzeby ciagle-
go potwierdzania wlasnej warto$ci, a takze wygdrowanych ambicji i checi osia-
gniecia sukcesu zawodowego i spotecznego®.

Pracoholizm jako zachowanie kompulsywne, jest forma redukcji lgku. Jak-
kolwiek geneza tego Igku moze by¢ ztozona, to jednak u jej podstawy jest zazwy-
czaj kryzys ducha i jatowos$¢ egzystencji pozbawionej wyzszych celow. W ten
sposob ,,bol duszy” zaghuszany jest praca i réznego rodzaju zajeciami. To pozwala
czlowiekowi nie mysle¢ o tym, co bolesne i niepokojace.

Pracoholizm ma takze swoje korzenie ideologiczne. Wspotczesny cztowiek
bowiem, ciagle karmiony jest skrywana w kulturze masowej ideologia postmoder-
nizmu, w ktérej wszystko wydaje si¢ by¢ irracjonalne, tymczasowe i niepewne,
pozbawione glebszego odniesienia i punktow orientacyjnych. Z horyzontu pozna-
nia znika cztowiek, jego dzieje, a nawet sama prawda. Zycie bez perspektywy
prawdy i moralno$ci powoduje, ze niektorzy lokuja swoje nadzieje w realizowaniu
przyziemnych wartos$ci. Ich aspiracje zorientowane sa na zaspokajanie przez
prace doczesnych celow zyciowych.

Pracoholizm wptywa destrukcyjnie na cztowieka i otaczajacych go ludzi.
Czlowiek nadmiernie zaabsorbowany praca odczuwa wiele dolegliwo$ci soma-
tycznych i psychicznych. Skutkiem przepracowania bywa niekiedy powstanie
zespotu przewleklego przemeczenia (chronic fatigue syndrome)*® czy wypalenia
zawodowego (burnout syndrome)’'. Wyczerpanie zwiazane z przepracowaniem
moze prowadzi¢ nawet do $mierci. Wypadki $§mierci z przepracowania zdarzaja
si¢ wzglednie czgsto w Japonii. Nosza one nazwe karoshi. Znane jest tam takze
zjawisko nazwane karo-jisatsu (samobdjstwo z przepracowania)>?.

Przepracowanie prowadzi do autoalienacji. Nadaktywnosc¢ cztowieka wiaze
si¢ z tym, ze on sam ma zawegzone pole postrzegania §wiata i siebie samego.

28 B.T. Woronowicz, Uzaleznienia. Geneza, terapia, powrot do zdrowia, Warszawa 2009, s. 505.

29 M. Kalinowski, I. Czuma, M. Ku¢, A. Kulik, Praca, s. 93.

30 Ibidem, s. 109.

31 Ibidem, s. 123-125.

32 B.T. Woronowicz, Uzaleznienia. Geneza, terapia, powrot do zdrowia, s. 508-509. Badania
prowadzone w zakresie oszacowania liczby $mierci z przepracowania podaja, ze rocznie w Japonii umiera
z przepracowania okoto 10 tysigcy pracownikow, ktorych aktywnos¢ zawodowa trwata przez dhuzszy
czas od 60 do 70 godzin tygodniowo. Por. M. Kalinowski, I. Czuma, M. Ku¢, A. Kulik, Praca, s. 97.
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Skupia si¢ bowiem tylko na przedmiocie swojej pracy. Ma zatem powazne trud-
nosci, by podja¢ poglebiona autorefleksje, bo nie jest w pelni §wiadomy swoich
pragnien, tesknot, niepokojow, reakcji emocjonalnych — ich przyczyn i skutkow.
Cztowiek zapracowany zazwyczaj nie uswiadamia sobie swojej sytuacji, nierzad-
ko naznaczonej nieporzadkiem w sferze sumienia. Dysharmonia wewng¢trzna pra-
coholika ujawnia si¢ najbardziej w czasie wolnym, gdy nie wie, co ze soba
zrobi¢* . Dni wolne od pracy wyzwalaja u pracoholikdw poczucie wewnetrznego
dyskomfortu (tzw. niedzielna nerwica), a nawet cierpienia**. Prowadzi to do
réznego rodzaju ,,ucieczek w zapomnienie” i by rzec za E. Frommem, ,,ucieczek
od swojej wolnosci”. Dlatego pracoholik czgsto zaglusza wyrzuty sumienia, ktore
probuje sttumi¢ kolejna praca czy innymi formami alienacji od swego duchowego
ja. Z przeprowadzonych badan wynika, ze pracoholicy popadaja w inne, poza
praca, uzaleznienia: sa zazwyczaj uzaleznieni od pieni¢dzy, zyja ponad stan, zacia-
gajac wiele kredytow, do$¢ czesto sa uzaleznieni od seksu i alkoholu®.

Pracoholik nie jest takze w stanie nawiaza¢ giebokich i dojrzatych relacji
z innymi. Nie uwzglednia ich potrzeb, oczekiwan i standéw emocjonalnych®®. Nie
potrafi tworzy¢ wraz z drugim wspolnej ptaszczyzny komunii na poziomie mysli,
emocji i poznawanych wartosci moralnych. Tym bardziej, nie potrafi wejs¢
w skomplikowany $wiat drugiego, ktory jest Inny. Dhugotrwaly proces ignorowa-
nia i niezauwazania innych doprowadza do stanu, w ktérym pracoholik nie ma juz
sil, by budowa¢ i umacnia¢ relacje. Przechodzi zatem do stanu wyizolowania
i ogranicza przestrzen wiezi miedzyludzkich?’.

Nieumiarkowane zaangazowanie w prac¢ zawodowa zawe¢za horyzonty
myslenia, niezaleznie od tego, jak rozwojowa i nowoczesna bytaby dziedzina
stanowiaca przedmiot zaangazowania zawodowego. Koncentracja na jednorodnej
dziatalnosci, a pomijanie i zaniedbywanie innych aspektow zycia, musi w dalszej
lub blizszej perspektywie prowadzi¢ do jakiejs formy degradacji osobowosciowej i
dysfunkcji w wielowymiarowym, integralnym zyciu osoby>®. Praca jest wowczas
jakas forma idolatrii, ktdra przystania inne wartosci, zwlaszcza duchowe i moral-
ne. W tej perspektywie wszystko poza praca stanowi tto Zycia cztowieka: Bog,
rodzina, wigzi spoteczne, tworczos¢ intelektualna czy artystyczna itd. Pracoholik
ma powazna trudnos¢, by budowac relacje z Bogiem. Nie podejmuje wysitku
poszukiwania w milczeniu i skupieniu skierowanego do niego Stowa Bozego™®.

J. Nagorny, Czas wolny w perspektywie teologicznomoralnej, s. 144.

B.T. Woronowicz, Uzaleznienia. Geneza, terapia, powrot do zdrowia, s. 505.

35 Ibidem, s. 508.

36 A. Zwolinski, Wady gléwne. Lenistwo, s. 69.

37 Ibidem.

38 M. Kalinowski, I. Czuma, M. Ku¢, A. Kulik, Praca, s. 126.

39 K. Lachmanova, Dwa oblicza lenistwa, thum. A. Babuchowski, Poznan 2002, s. 97.
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Pracoholik zapomniat, Ze praca jest dla cztowieka, a nie cztowiek dla pracy.
Z pola jego widzenia zniknat cel — zbawienie wieczne. Pozostaja tylko drobne
punkty docelowe, zwiazane z praca: kariera, pieniadze, prestiz. Cztowiek zniewo-
lony praca nie potrafi swigtowac, bo nie wie, co miatby §wigtowac i po co. Jest
zatem nerwowy 1 niecierpliwy. Jego zycie zmierza w ,,otchtan” wypalenia oso-
bowosciowego, ktore brzemiennie zaowocuje frustracja i poczuciem zmarnowa-
nego zycia.

Chrzescijanska wizja pracy, czasu wolnego i Swigtowania

Praca stanowi podstawowy wymiar istnienia czlowieka na ziemi*’. Chrze-
Scijanin odnajduje sens zaréwno pracy, jak i odpoczynku i czasu wolnego oraz ich
wzajemne proporcje. W perspektywie wiary dokonuje si¢ personalizacja i teologi-
zacja pracy i czasu wolnego, poniewaz cztowiek poznaje swoja tozsamos¢ przed
i w Bogu*!.

Czlowiek — w perspektywie teologicznej — jest centrum $wiata stworzone-
g0. Z jednej strony, jest stworzony do wtodarstwa nad §wiatem, do przeksztatca-
nia go w sposob racjonalny i zgodny z planem Boga. Z drugiej natomiast, do
odpoczynku. W pierwotnym zamysle bowiem czlowiek miat syci¢ si¢ mitoscia
Boga i odpoczynkiem w Nim. Mozna powiedzie¢ — w $wietle tych prawd teolo-
gicznych — ze cztowiek bardziej jest stworzony do $wigtowania i odpoczynku niz
by by¢ — w pewnym sensie — zaleznym od $wiata przez prace. Wyraza to jego
finalne ukierunkowanie — do ,,wiecznego odpoczynku” w Bogu*?. W perspekty-
wie grzechu pierworodnego, praca stanowi jednak niezbe¢dna droge do Boga
— zwlaszcza ta, ktdra zawiera uswigcenie 1 czynng mitos¢ blizniego.

Dlatego, zarowno lenistwo, polegajace na unikaniu pracy, jak i przewarto-
Sciowanie jej znaczenia jest sprzeczne z Bozym zamystem wzgledem czlowicka.
Wszystkie aspekty i ptaszczyzny wykorzystania czasu wolnego, jak i podejmowa-
nia pracy sa — w $§wietle teologii — odniesione do podstawowej relacji cztowieka
z Bogiem.

Doskonalenie cztowieka poprzez prace moze dokonywaé si¢ w dwojaki
sposob. Po pierwsze, cztowiek doskonali siebie, tzn. rozwija si¢ duchowo-moral-
nie. Jest bowiem bytem transcendujacym siebie, bytem niejako niedokonczonym,
»zadanym” samemu sobie. Po drugie, poprzez pracg cztowiek doskonali §wiat,

rzeczywistos¢, ktora go otacza®’.

40 LE 4.

41 J. Nagérny, Czas wolny w perspektywie teologicznomoralnej, s. 145.

42 A. Zwolinski, Wady gléwne. Lenistwo, s. 61.

43 J.W. Gatkowski, Praca i czlowiek. Préba filozoficznej analizy pracy, Warszawa 1980, s. 212.
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Jakkolwiek doskonalenie §wiata jest wazna czynno$cia cztowieka, to jednak
— w perspektywie chrzescijanskiej — doskonalenie si¢ osoby wydaje si¢ by¢
wazniejsze, a zarazem niezbedne**. Warto$ci osobowe i moralne wyrazaja bo-
wiem wiasciwy cztowiekowi jako osobie sposob istnienia. Nie chodzi tu tylko
0 istnienie rozumne i wolne, a zatem niezdeterminowane w sposob absolutny
czynnikami zewnetrznymi. Chodzi o taki sposob istnienia osoby, ktérej walor
etyczny zalezy od niej samej, o taka prace (czyn), w ktorej osoba siebie sama
aktualizuje*>. Mozna pokusié¢ sie o stwierdzenie, ze w ten sposob cztowiek,
W pewnym sensie, uczestniczy w akcie kreacji, w ,,pracy” samego Boga. W ten
sposob cztowiek niejako stwarza sam siebie.

Tak rozumiana koncepcja pracy wskazuje na najglebszy logos pracy jako
takiej. Ow logos porzadkuje $wiat celow i srodkow, okresla wiasciwa hierarchie
wartos$ci, ukazuje ich proporcje, a jednoczesnie chroni cztowieka, by nie zagubit
sie w Swiecie srodkow.

Praca skierowana niejako do wewnatrz cztowieka wprowadza go na droge
upodobnienia do Boga. Uczy go takze ,,liczy¢” dni (por. Ps 90,12). Chrze$cijanin
swoje zycie postrzega nie tylko w perspektywie uptywajacego czasu (chronos),
ale czasu, ktory jest kairosem, czasem §wigtym, bo danym mu jako dar i zarazem
szansa dojrzewania do wieczno$ci. Wierzacy, w perspektywie czasu pojmowane-
go jako kairos, odkrywa duchowa warto$¢ czasu w ogodle i1 potrafi go niejako
Ltrwoni¢”, rezygnujac z doczesnych korzysci (,,czas to pieniadz”), na rzecz spo-
tkania z Bogiem, drugim cztowiekiem i ,,samym sobg”. To wlasnie w perspekty-
wie wieczno$ci, w nadziei na komuni¢ z odwieczna Miloscia-Bogiem, chrzescija-
nin odrywa si¢ od pracy, aby odpoczywaé w Bogu — $§wigtowac.

Chrzescijanstwo — wskazujac na godnos$¢ cztowieka — ukazuje prawde, ze
cztowiek ze swej natury potrzebuje czasu wolnego. Jest on zadany cztowiekowi
1 wpisany w jego powolanie. Czas wolny jest, w pewnym sensie, czasem szcze-
gblnie uprzywilejowanym, poniewaz w §wietle jego przezywania ujawniaja si¢
poznane warto$ci i ich hierarchia*®. Czas wolny jest okazja do teologicznego
namystu nad jakoscia wlasnego zycia i ukierunkowania go na wartosci ewange-
liczne. Winien by¢ przede wszystkim wykorzystany na ewangelizacje jako niesie-
nie innym nadziei nadprzyrodzonej. Jest to zatem czas zbawienia, czasem wypel-
niania sie zbawczego planu Boga. Wyraza sie on szczeg6lnie w $wietowaniu®’,

Chrzescijanskie swigtowanie prowadzi do wychodzenia ku temu, co jest
racja jego istnienia — ku Bogu i Jego Misterium Paschalnego. Swigtowanie chrze-
Scijanina ma S$cisty zwiazek ze $wiadomoscia bycia w obecnosci wceielonego

4 LE 6.

45 K. Wojtyta, Osoba i czyn, Krakow 19835, s. 184-186.

46 J. Nagorny, Czas wolny w perspektywie teologicznomoralnej, s. 139-140.
47 Tbidem, s. 142.
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i mitujacego Boga. ,,Zyskuje [ono] wlasciwy sens w takiej mierze, w jakiej zywa
jest [...] «pamigé», przeniknigta wdzigcznoscia i uwielbieniem Boga. Znajac ten
sens cztowiek moze wejs¢ gleboko w wymiar «odpoczynku» Boga i mie¢ w nim
udzial™*®. Swigtowanie sktania do relatywizacji probleméw zycia, cierpienia
i roznego rodzaju doswiadczen stabosci, by zwrocié si¢ z nadzieja zakorzeniong
w Chrystusie ku prawdziwej wizji wlasnego zycia®.

Jakakolwiek jednostronnosc¢ i przeakcentowanie zardwno pracy, jak i odpo-
czynku prowadzi do dezintegracji zycia ludzkiego i oznacza jakas forme kryzysu,
a tym samym zafalszowania prawdy o cztowieku. Tam, gdzie cztowiek i jego
warto$¢ podporzadkowany jest kryteriom uzytecznosciowym, doraznym, ekono-
micznym, tam poddany bedzie redukcji i sprowadzony do roli narzedzia. Wspot-
czesny kryzys cztowieka, ktorego znamienna cecha jest lenistwo i przepracowa-
nie przypomina, ze wizja cywilizacji szczgsliwej, stawiajacej w centrum bogactwo,
uzycie i wygode jest ztudna i niebezpieczna. Brak perspektyw wyznaczonych
przez wiarg tatwo i nieuchronnie prowadzi do zagubienia wlasciwego wymiaru

przezywania zardéwno pracy, jak i czasu wolnego°.

LAZINESS AND WORKAHOLISM AS SEEN FROM THE PERSPECTIVE
OF THE LOST SPIRITUALITY OF MODERN MAN
(SUMMARY)

The subjects of this article are two polar extremes: laziness and workaholism, examined in
the context of man’s lost spirituality. Contemporary forms of laziness stem from the ideological
crisis and existential emptiness. These forms mutate into apathy, depression and acedia — a spiritual
torpor. And what underlies all of these is atheism. Losing sight of the supernatural horizon of man’s
existence inevitably leads to the impairment of his own self-understanding, including such vital
aspects of his life like work, striving for self-perfection, or service and dedication to his fellow
human beings. Whenever God disappears from man’s horizon, his points of reference and reasons
for creativity also disappear. Seen from this perspective, workaholism appears to be a form of
escape from the integrity of man’s life. It is also the result of intemperance, flowing from the
materialistic anthropology which places man’s fulfillment in a purely horizontal perspective. Man
— as seen in a theological perspective — is not a slave to the world. Neither has he been made for
passivity and laziness. Man is invited to master the world and to transform it rationally in
accordance with God’s will. Both laziness, i.e. avoiding work, and redefinition of its importance,
contradict God’s plan towards man. Work and rest and feasting find their most satisfactory justifi-
cation and perspective in the light of God’s Revelation.

4 DD 17.

49 J. Vanier, Wspélnota miejscem radosci i przebaczenia, ttum. L. Rutowska, Paris 1985,
s. 267-269.

50 J. Nagérny, Czas wolny w perspektywie teologicznomoralnej, s. 143.
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FAULHEIT UND ARBEITSWUT IN DER PERSPEKTIVE
DER SPIRITUELLEN VERWIRRUNG DES MODERNEN MENSCHEN
(ZUSAMMENFASSUNG)

Im folgenden Artikel wird die Problematik von zwei extremen Untugenden, der Faulheit und
der Arbeitswut, im Kontext der spirituellen Verwirrung des modernen Menschen besprochen. Die
heutigen Formen der Faulheit entspringen seiner ideellen Krise und existentiellen Leere. Sie fiihren
zur Apathie, Depression und Acoedia - der geistlichen Faulheit. Diesen Phdnomenen liegt der
Atheismus zu Grunde. Das Verlieren der iibernatiirlichen Dimension der menschlichen Existenz
fihrt dazu, dass er sich selber nicht mehr verstehen kann. Somit versteht er auch die anderen
Aspekte seines Lebens nicht, unter anderem die Arbeit, die Anstrengung in Richtung der eigenen
Vervollkommnung, die Haltung des Dienens und Opferns zugunsten anderer. Wenn Gott vom
Horizont des menschlichen Lebens verschwindet, sind die Bezugspunkte und Griinde des kreativen
Engagements auch abwesend. Die Arbeitswut erscheint in dieser Perspektive als eine Form der
Flucht vom integral erlebten menschlichen Leben. Sie ist auch Folge des fehlenden Mafles, dem eine
materialistische Anthropologie zu Grunde liegt, welche die Erfiillung des Menschen lediglich in der
horizontalen Perspektive sieht. In der theologischen Perspektive ist der Mensch keineswegs ein
Sklave der Welt. Er wurde nicht fiir Passivitdt und Faulheit geschaffen. Er wurde eingeladen, die
Welt zu beherrschen und sie im Rahmen des rationalen Planes gemi3 dem géttlichen Willen zu
gestalten. Sowohl die Faulheit, die sich im Vermeiden der Arbeit manifestiert, als auch die Uberbe-
wertung ihrer Bedeutung sind mit dem Plan Gottes fiir den Menschen nicht konform. Arbeit und
Erholung, aber auch Feiern finden ihre tiefste Begriindung und ihre rechte Perspektive im Licht der
Offenbarung.
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Skoro sam Bog odpoczal dnia siodmego po catym swym trudzie (Rdz 2,2),
to rowniez cztowiek, stworzony na Jego obraz i podobienstwo, powinien korzystac
z dobrodziejstw odpowiedniego i wlasciwego odpoczynku!. Cyprian Kamil Nor-
wid w Promethidionie pisal, ze ,,od-poczal znaczy: poczal na nowo, poczat
w drugiej potedze™ . W tacinskim terminie recreatio (‘odpoczynek, wytchnie-
nie’) podkreslono zwiazek z creatio (creamen — ‘stwarzanie, tworzenie’). Odpo-
czynek tym samym jawi si¢ jako pewna forma odrodzenia, ,,stworzenia na
nowo”.

Filozofowie starozytni, podkreslajac znaczenie odpoczynku, zwracali uwage
na szczegodlna role muzyki w wewngtrznym odrodzeniu cztowieka. Mysl ta zosta-
ta podjeta przez tradycje patrystyczna i teologow $redniowiecznych, dla ktérych
muzyka byla nie tylko estetyczna forma rozrywki, ale przede wszystkim wyrazem
kosmicznej harmonia mundi znajdujacej swe odzwierciedlenie w duchowosci
osoby ludzkiej. Muzyka, dzigki ktorej odnalez¢é mozna zroédto wewngtrznej odnowy
(recreatio), prowadzi cztowieka ku kontemplacji (contemplatio), czyli do posta-
wy zachwytu nad tajemnica Boga. Takie pojmowanie muzyki wskazuje wyraznie
na jej wymiar teologiczny — jako via pulchritudinis, czyli drogi wiodacej do
Boga.

Adres/Address/Anschrift: ks. dr hab. Jacek Bramorski, prof. AM, Katedra Muzyki Koscielnej, Wydziat
Dyrygentury Choralnej, Edukacji Muzycznej i Rytmiki, Akademia Muzyczna w Gdansku, ul. Lakowa 1/2,
80-743 Gdansk, e-mail: jbram@gsd.gda.pl.

! Por. KDK 67.



36 Ks. JACEK BRAMORSKI

1. Muzyka jako recreatio w koncepcji Arystotelesa

W mysli arystotelesowskiej muzyka sytuowata si¢ posrod czterech dyscyplin
stanowiacych podstawe wyksztatcenia (gramatyka, gimnastyka, muzyka i rysu-
nek). Nie byla ona, tak jak pozostate trzy dyscypliny, podporzadkowana jakiemus
zajeciu czy uzytecznemu celowi, lecz uczyla cztowieka godziwego odpoczynku?.
Nawiazujac do pogladow wezesniejszych filozofow greckich (zwlaszcza Pitago-
rasa i Platona), Arystoteles stwierdzit: ,,Bardzo wielu uprawia ja [muzyke] dzi$
dla przyjemnosci, ale dawniej zaliczano ja do srodkow wychowawczych, ponie-
waz natura sama, jak to juz wiele razy powiedziano, domaga si¢ nie tylko wlasci-
wej pracy, ale i moznosci godnego zapehienia spoczynku. Spoczynek bowiem, by
to raz jeszcze podkresli¢, jest zatozeniem i celem wszelkiej dziatalno$ci™. Arysto-
teles rozumiat przyjemnos$¢ w sensie pozytywnym, podkreslajac ze (jako ,,towa-
rzyszka” dziatania) jest oznaka cnoty. Cnote osiaga si¢ bowiem poprzez dzialanie,
a z kazdym dziataniem zwiazana jest wta$ciwa mu przyjemno$¢>. Cztowiek cno-
tliwy spelnia dobro z przyjemnoscia i z rado$cia. Przyjemnos¢ nie moze by¢
jednak pojmowana jako dobro najwyzsze, lecz jedynie jako dobro towarzyszace
ludzkiej aktywnosci®.

Wedtug Stagiryty doswiadczana dzigki muzyce przyjemno$¢ ma wymiar
moralny, gdyz ,,shuzy ona do szlachetnego wypetnienia spoczynku’’. Nie odnosi
si¢ to jednak do pospolitej rozrywki, ale do postawy diagogé, w ktorej przyjem-
nos$¢ taczy sie z picknem w sensie etycznym. Muzyka towarzyszy ludzkiej wolno-
sci: ,,Tam bowiem wyznacza si¢ jej miejsce, gdzie stosuje si¢ tryb zycia godny
wolnego cztowieka®. Czlowiekowi wolnemu nie wypada wszedzie szuka¢ korzy-
$ci. Powinien on otwiera¢ si¢ na pigkno, ktore w swej bezinteresownosci staje si¢
wytchnieniem dla duszy. Jak zaznacza Arystoteles: ,,Przodkowie nasi do srodkow
wychowania zaliczyli takze muzyke nie dlatego, zeby byla konieczna (bo nic
takiego nie ma tu miejsca), ani tez tak pozyteczna jak gramatyka [...], lub tez
rysunki [...], czy wreszcie gimnastyka™™, ale z uwagi na jej szczegdlne znaczenie
edukacyjno-rekreacyjne, gdyz ,,do zazywania spoczynku trzeba si¢ niejednego

2 C.K. Norwid, Nowy wybér poezji. Wiersze, utwory cykliczne, poematy, Warszawa 1996, s. 438.

3 Por. Arystoteles, Polityka, V111, 2, 5, 1338 a, w: Dziela wszystkie, t. 6, Warszawa 2001, s. 216;
J. Bramorski, Etyczny wymiar muzyki w koncepcji Arystotelesa, w: idem (red.), Musica sacra 7, Gdansk
2011, s. 21-40.

4 Arystoteles, Polityka, VIII, 2, 3, 1337 b, s. 215.

5 Por. Arystoteles, Etyka nikomachejska, 11, 4, 1105 a-1105 b, w: Dziela wszystkie, t. 5, Warsza-
wa 1996, s. 109-110.

6 Por. Arystoteles, Etyka nikomachejska, X, 1, 1172 b, s. 278-279; J. Huizinga, Homo ludens.
Zabawa jako zrédio kultury, Warszawa 1985, s. 226-231.

7 Arystoteles, Polityka, V111, 2, 6, 1338 a, s. 216.

8 Ibidem.

9 Ibidem.
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nauczy¢ i by¢ do tego wychowanym, przy czym to wychowanie i nauki sa same
dla siebie celem, podczas gdy to, czego si¢ uczymy dla wykonywania pracy, jest
koniecznym $rodkiem do celu™!’.

Znawca filozofii muzyki — kard. Joseph Ratzinger, papiez Benedykt XVI — zwra-
ca uwagg, ze Stagiryta rozumial wychowanie muzyczne jako nicodzowny element
integralnej paidei, ktéra ,,wychodzi poza wprowadzenie do tego, co konieczne
i uzyteczne, i staje si¢ przygotowaniem do wiasciwego przezycia czasu wolnego
i w ten sposb wychowaniem do wolnoéci i piekna”!!. Dla Arystotelesa muzyka byta
przedmiotem nauki, ,,w ktorym nalezy ksztalci¢ syndw nie ze wzgledow uzytecznosci
lub koniecznej potrzeby, ale dlatego, Ze jest on godny wolnego cztowieka i pigkny”'2.

Mysl te wyrazano w kregu kultury rzymskiej tacinskim terminem otium
— wskazujacym przede wszystkim na swobod¢ w planowaniu swojego czasu.
Wedhug pojecia otium cztowiek spedza czas jako jego pan — nie musi si¢ nigdzie
spieszy¢ i nie jest do niczego przymuszany. Otium oznaczato w $wiecie antycz-
nym spotkanie w gronie przyjaciol, aby wspodlnie cieszy¢ si¢ zyciem, zglebiac¢
prawdg i... muzykowac. Byl to czas przeznaczony na rézne formy aktywnosci
intelektualnej i1 artystycznej (np. poezje, Spiew, gre na instrumentach muzycz-
nych). Pojeciem otium okreslano rowniez wszelkie zajgcia niemajace charakteru
publicznego i politycznego, rozmyslania, dyskusje, lektury, tworczos¢ literacka,
studia, aktywnos$¢ sportowa. Przeciwienstwem otium bylo negotium, czyli praca,
do ktorej zmuszaja cztowieka zyciowe okoliczno$ci (zwlaszcza praca fizyczna
i zajecia publiczne). Jedno nie wykluczato jednak drugiego, o czym $wiadczy
popularna maksyma: Otium post negotium (,,Odpoczynek po pracy”)'3.

W kulturze antycznej termin otium oznaczat nie tylko rozrywke, ale nade
wszystko szczegolny rodzaj wytchnienia, ktorego celem byt osobisty rozwaj czto-
wieka. Dlatego w rozumieniu odpoczynku dostarczanego przez muzyke (otium
musicum) nie ograniczano si¢ jedynie do wymiaru rekreacyjnego, ale wskazywa-
no na glebszy sens duchowy. Szlachetna przyjemnosé, ktora realizuje si¢ dzigki
muzyce, nie ma jedynie wymiaru subiektywnego. Cztowiek czerpie ja nie tylko
z tego, co mu odpowiada, ale przede wszystkim z tego, co samo przez si¢ jest
godne uznania i kochania. Arystoteles stwierdza, ze ,,cztowiek najlepszy za naj-
lepsza przyjemno$é uwaza taka, ktora ptynie z najpiekniejszych zrodet”! .

10 Thidem, 2, 5, 1338 a, s. 216.

11 J. Ratzinger, Swieto wiary. O teologii Mszy $wietej, Krakow 2006, s. 114; por. J. Bramorski,
Piesn nowa cztowieka nowego. Teologiczno-moralne aspekty muzyki w swietle mysli Josepha Ratzinge-
ra — Benedykta XVI, Gdansk 2012, s. 66-82.

12 Arystoteles, Polityka, VIIL, 3, 1, 1338 a, s. 216.

13 Por. J. Pigon, Miedzy anatemq a entuzjazmem. 7 dziejéw pojecia otium w dawnym Rzymie,
Classica Wratislaviensia 15 (1991), s. 45-62.

14 Arystoteles, Polityka, VIII, 2, 5, 1338 a, s. 216; por. W. Tatarkiewicz, Historia estetyki, t. 1,
Warszawa 2009, s. 173.
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W takim kontek$cie muzyka staje si¢ droga prowadzaca ku kontemplacji.
Postawa ta, bedaca zachwytem nad pigknem $wiata, sktania do podejmowania
wysitku poznania jego tajemnicy 1 dochodzenia do glebi rzeczywistosci. Pojecie
kontemplacji (gr. theoria) wystepowalo juz u presokratykow, a nastepnie zostato
rozwinigte przez Platona i Arystotelesa. Dla Stagiryty kontemplacja zwiazana
byla z dazeniem do szczgscia jako celu ludzkiego zycia. Poprzez nia cztowiek
moze zblizy¢ si¢ do boskos$ci, upodabniajac si¢ do Absolutu kontemplujacego
samego siebie!.

Kontemplacja, jako istotny czynnik dziatalnosci artystycznej, staje si¢ pod-
stawa wewngtrznego pokoju i satysfakcji z tego, co tworzymy. Zwiazany z kon-
templacja zachwyt nad pigknem jest nie tylko etyczna zasada tworcy, ale takze
odbiorcy sztuki. Na potwierdzenie tego Stagiryta przywotuje piesni legendarnego
$piewaka Olimposa, ,.ktore wedtug zgodnej opinii zachwytem przepelniaja dusze,
zachwyt za$ jest przejawem uczu¢ moralnych duszy”!®. Zachwyt zwiazany
z dos$wiadczeniem szlachetnej przyjemno$ci nie ma wylacznie charakteru este-
tycznego, ale roéwniez sens moralny: ,,Skoro za$ jest wlasciwoscia muzyki, ze
sprawia przyjemnosc, a cecha cnoty, by si¢ wlasciwie radowac¢, kochac i niena-
widzi¢, to oczywiscie niczego nie nalezy tak pilnie si¢ uczy¢ i w niczym tak pilnie
zaprawiac, jak w tym, by sadzi¢ stusznie i cieszy¢ si¢ pigknymi obyczajami
i szlachetnymi czynami”!”.

Wskazujac na roznorodne zadania muzyki, Arystoteles (podobnie jak inni
filozofowie starozytni) akcentowat jej znaczenie etyczne, zarbwno w wymiarze
osobistym, jak i spoteczno-politycznym. Etos muzyczny spetiat bowiem istotna
funkcje w zyciu greckiej polis, zwtaszcza w wychowaniu do ideatu zycia obywa-
telskiego. Muzyka byta niezbednym elementem antycznej paidei, ktorej celem byt
moralny rozwoj cztowieka dokonujacy si¢ dzigki bezinteresownej kontemplacji
piekna'®. Odczytanie na nowo mysli antycznej moze wskazaé¢ droge takze wspot-
czesnej pedagogice. Wobec dyktatu cywilizacji technicznej warto pamigtac, ze
cztowiek nie jest maszyna (I ’homme-machine). Nie mozna zatem ograniczaé
dzieta wychowania jedynie do aspektu praktycznego, gdyz pomijajac wartosci
duchowe, nie osiagnie si¢ wlasciwego celu edukacji, jakim jest moralna dobro¢
i prawo$¢ obywateli!.

15 Por. J.A. Kloczowski, Kontemplacja w filozofii, w: A. Szostek (red.), EK, t. 9, k. 748;
P. Furdzik, Kontemplacyjne poznanie, w: M.A. Krapiec, A. Maryniarczyk (red.), Powszechna Encyklo-
pedia Filozofii, t. 5, Lublin 2004, s. 829-830.

16 Arystoteles, Polityka, VIII, 5, 5, 1340 a, s. 220.

17 Ibidem.

18 Por. R. Majeran, Muzyka w dziejach mysli filozoficznej, w: E. Gigilewicz (red.), EK, t. 13,
k. 556-557.

19 por. F. Copleston, Historia filozofii, t. 1, Warszawa 2004, s. 324; Ch. Hummel, Arystoteles,
w: Cz. Kupisiewicz, J. Wojnar (red.), Mysliciele o wychowaniu, t. 1, Warszawa 1996, s. 54-55.
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2. Duchowy sens ofium musicum w ujeciu chrzescijanskim

Antyczna wizja odpoczynku — prowadzacego nie tylko do recreatio,
ale takze do contemplatio — stata si¢ bliska chrzescijanskiemu ujeciu
tego zagadnienia. Laczac tradycje biblijna z mysla filozoficzna, Sw. Augustyn
podkreslat, ze Bog zaprosit ludzi do tego, aby dzielili Jego otium. Wedhug Biskupa
Hippony ten ,,$wicty odpoczynek™ Boga jest sposobem Jego bytowania, ale takze
eschatologicznym przeznaczeniem cztowieka: ,,Chociaz Twoje dziatanie nie prze-
rwalo Twego spoczynku, jednak kiedy dokonate$ wszystkich dziet i ujrzates, ze sa
one bardzo dobre — sibdmego dnia odpoczates. Odczytujemy to w Twojej Ksiedze
jako zapowiedz, ze i my po naszych dzietach (przez to bardzo dobrych, ze Ty date$
taske do ich wypehienia) w szabacie Zycia wiecznego odpoczniemy w Tobie 2,

Antycypacja eschatologicznego ,,odpoczynku w Bogu” jest muzyka.
Jej poruszajacej duszg¢ mocy doswiadczyt §w. Augustyn w Mediolanie,
gdzie do glebi wstrzasneta nim muzyka liturgiczna. Wspanialy opis tego duchowe-
go doswiadczenia §w. Augustyn zawart w Wyznaniach: ,llez razy ptakatem,
stuchajac hymnéw Twoich i kantykdéw, wstrzasnigty blogim (suave) Spiewem
Twego Kosciota. Glosy te wlewaly si¢ do moich uszu, a gdy Twoja prawda
Sciekata kroplami do serca, parowato z niego gorace uczucie poboznego oddania.
Z oczu plynely Izy i dobrze mi bylo z nimi™?!.

Sw. Augustyn staral si¢ zrozumieé i opisa¢ to osobiste doznanie poprzez
doglebna analizg filozoficzno-teologiczna duchowego pickna muzyki. Dlatego
w dziele O porzqdku definiowal on muzyke jako ,,mite dla ucha brzmienie, ktore
pozwala na odkrywanie rozumu w zmystach, stajac si¢ wiedza o dobrym modulo-
waniu (scientia bene modulandi)’**. Owo ,,dobre modulowanie” byto dla Bi-
skupa Hippony wiasciwym ksztaltowaniem ruchu, ktorym w swej istocie jest
muzyka. Stanowi ona bowiem nieustanne poruszanie si¢ materii dzwigkowej we-
dtug praw liczbowych okre$lajacych proporcje miar zgloskowych i interwalow?3.
Doprowadzito to $w. Augustyna do wnioskow o charakterze teologiczno-moral-
nym. Objeta bowiem muzyczna ,,miarg i proporcja” sfera uczuciowa cztowieka
zostaje uwolniona ze swej kondycji czysto instynktownej. Dzigki muzyce uczucio-
wos¢ ludzka przyjmuje wtasciwg harmonig, przemieniajac si¢ w uporzadkowane,
radosne uniesienie umozliwiajace obudzenie duchowych przezy¢. Muzyka staje
si¢ przez to takze ruchem innego rodzaju: ruchem wewngtrznym, w ktorym dusza
ludzka kieruje si¢ ku Bogu?*.

20 Sw. Augustyn, Wyznania X111, 36, Warszawa 1987, s. 378.

21 Tbidem, IX, 6, s. 200.

22 Por. $w. Augustyn, O porzqdku, 11, 11, 33, w: idem, Dialogi filozoficzne, Krakow 1999, s. 215-216.

23 Por. §w. Augustyn, O muzyce, I, 3, Lublin 1996, s. 88.

24 por. 1. Biffi, Teologiczne refleksje nad muzykq sakralng, Communio 2 (2001), s. 29-30;
J. Bramorski, Piesn nowa cztowieka nowego, s. 183-203.
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Doswiadczanie przez czlowieka pigkna muzyki zwiazane jest z uswiadomie-
niem sobie wyrazanej przez nia wiecznej harmonii. Podstawowym zadaniem mu-
zyki jest duchowe wzniesienie stuchacza od spraw doczesnych i zmystowych do
sfery mitosci 1 wiecznego pigkna, czyli §wiata Bozego. Laczy si¢ to z oczyszcza-
jacym oddzialywaniem muzyki (katharsis), pobudzajacej cztowieka do dazenia ku
wewnetrznej harmonii, ktérej pelnig osiagna¢ mozna tylko dzigki doswiadczeniu
milosci Boga®. W dialogu O muzyce $w. Augustyn ukazat muzyke jako dyscypli-
n¢ filozoficzna, ktdra przez oczyszczenie umyshu i napomnienia moralne jest pod-
stawowym warunek kontemplacji. Refleksja estetyczna, uwrazliwiajac cztowieka
na pickno doczesne, prowadzi ostatecznie do kontemplacyjnego zachwytu nad
picknem Bozym?°.

Muzyka jako contemplatio wyzwala w cztowieku milosé. Spiew jest dzie-
lem tego, kto kocha. Sw. Augustyn ujat to w nastepujacy sposob: ,,Kochajacemu
przystoi $§piewanie (cantare amantis est). Glos kantora jest stuga $wigtej mito-
$ci”?7. Stworzony na obraz i podobienstwo Boze cztowiek powolany jest do
kontemplacji pigkna, dzigki ktorej od rzeczy widzialnych moze wznosi¢ si¢ ku
wartosciom niewidzialnym. Owga tesknot¢ za Bozym pigknem Biskup Hippony
W przejmujacy sposob wyrazit w swoich Wyznaniach: ,,P6zno Cig¢ umitowalem,
Pigknosci tak dawna, a tak nowa, p6zno Cie umitowalem”?®,

W éredniowieczu kontynuowano mysl patrystyczna, nawiazujac do filozofii
antycznej, ktora odczytywano na nowo w perspektywie biblijnej. Duchowy wy-
miar otium musicum zwiazany byt ze znamiennym dla $redniowiecznej kultury
europejskiej przekonaniem, ze kosmos zbudowany jest na ksztalt cytry, w ktore;j
roézne rodzaje strun rozbrzmiewaja w sposob harmonijny, tworzac niestyszalna dla
ludzkiego ucha kosmiczng symfoni¢. Za zrodlo tej ,,symfonii” uznawano Boga
— stworce wszelkiego pigkna i harmonii. Szczegdlnie cennym $wiadectwem teolo-
gicznej refleksji nad muzyka w wiekach $rednich sa pisma $§w. Hildegardy
z Bingen (1098-1179) — benedyktynki, kompozytorki i wizjonerki, ktora 7 paz-
dziernika 2012 r. Benedykt X VI oglosit Doktorem Kosciota. Niezwykle interesu-
jace sa jej spostrzezenia odnoszace si¢ do wpisanej w natur¢ ludzka mozliwosci
uczestniczenia w muzyce niebianskiej. Sw. Hildegarda byta przekonana, ze muzy-
ka, jako nasladowanie kosmicznej harmonii sfer, posredniczy migdzy Bogiem
a ludzmi 1 jest najwspanialszym sposobem stuzenia Mu, a takze srodkiem ekspresji

25 Por. A. Karpowicz-Zbinkowska, Harmonia Bozego dziela stwérczego w dialogach filozoficz-
nych sw. Augustyna, Studia Theologica Varsaviensia 2 (2006), s. 57-58.

26 Por. C. Harrison, Augustine and the Art of Music, w: 1.S. Begbie, S.R. Guthrie (red.), Resonant
Witness.: Conversations Between Music and Theology, Grand Rapids—Cambridge 2011, s. 27-45; R. Maje-
ran, Muzyka w dziejach mysli filozoficznej, k. 557.

27 Sw. Augustyn, Sermo 336, 1, w: PL 38, 1472.

28 Sw. Augustyn, Wyznania, X, 27, 38, s. 246.
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ludzkiej duszy, przejawiajacej si¢ w kontemplacyjnej modlitwie. Cztowiek, stwo-
rzony na obraz i podobienstwo Boze, obdarzony jest bowiem symfoniczna dusza,
zdolna do wspotbrzmienia z chorami aniotdw i z harmonia §wiata nadprzyrodzone-
go. Dusza czltowieka zawiera w sobie harmonig 1 uczestniczy w symfonii (anima
hominis symphoniam in se habet et symphonizans est)*®. W ten sposob zmie-
rza ona do wiecznego ,,odpoczynku w Bogu”.

Nieco inng koncepcje reprezentowal §w. Tomasz z Akwinu (ok. 1221-1274),
ktory nawiazujac zarowno do Arystotelesa, jak 1 do Sw. Augustyna, wyjasniat
koniecznos$¢ odpoczynku w kontekscie kardynalnej cnoty umiarkowania. W swo-
im rozumieniu rekreacji nie ograniczat si¢ jedynie do aspektu fizycznego, ale
zwracal uwagg na jej sens duchowy: ,,Jak zmeczenia cielesnego pozbywamy si¢
przez odpoczynek ciata, tak réwniez nalezy uwalnia¢ si¢ od zmg¢czenia duszy
droga odpoczynku duchowego™3?. W odpoczynku duchowym wazna role petni
piekno. Sw. Tomasz rozwinat i ubogacit augustianskie rozumienie pigkna, podkre-
slajac ze pulchrum prowadzi do spotkania z Bogiem. Akwinata sprecyzowat to
w tzw. czwartej drodze uzasadniania istnienia Boga noszacej miano via pulchri-
tudinis. Owa ,,droga pigkna” wywodzi si¢ z obserwacji roznych przejawow
doskonatosci i pigkna w $wiecie, ktore prowadza do racjonalnego przyjecia istnie-
nia pigkna samego w sobie, pigkna najwyzszego, bedacego czyms trwatym
i niezmiennym jako Byt absolutny. Owym Bytem, ktory stanowi ostateczng przy-
czyng wzorcza, sprawcza i celowa pigkna, jest Bog. Bez przyjecia realnego
istnienia Boga obecnos¢ pickna w rzeczach pozostawataby niewyjasniona. Jest
On Stworca wszelkiej doskonato$ci, wzorcem harmonii i proporcji, odnoszac kaz-
dy rodzaj stworzonego pigkna do siebie®!.

Doswiadczenie harmonii kosmosu, czyli ,,muzyki sfer”, zaprowadza ducho-
wy pokoj i tad w ludzkim wngtrzu. Ztaczenie si¢ z Bogiem jako najwyzszym
Pigknem ,,nastraja” wtadze poznawcze i wolitywne cztowieka, dzigki czemu spet-
nia si¢ on jako osoba w postawie kontemplacyjnej oraz w tworczym dziataniu.
W takim ujeciu odpoczynek to nie bezczynno$¢ ukierunkowana jedynie na do-
$wiadczanie przyjemnosci, ale duchowe dopehienie ludzkiego dziatania. Odkrycie
religijnego sensu otium sprawia, ze staje si¢ ono przedsmakiem nieba. Realizuje
si¢ to zwlaszcza w tej szczegdlnej formie odpoczynku, jaki umozliwia nam muzy-
ka. Jako via pulchritudinis prowadzi ona cztowieka ku Bogu, w ktorym odnalez¢

mozna wieczne ukojenie i szczescie?.

29 Por. B. Matusiak, Hildegarda z Bingen. Teologia muzyki, Krakow 2003, s. 51-57; M. Ko-
walewska, Bog — Kosmos — Czlowiek w tworczosci Hildegardy z Bingen, Lublin 2007, s. 153-162.

30 STh II-II, q. 168, a. 2; por. C.J. Wichrowicz, Zarys teologii moralnej w ujeciu tomistycznym,
Krakow 2002, s. 299.

31 Por. STh I, q. 2, a. 3; M. Mrdz, Filozofia piekna. Poszukiwania w obrebie estetyki $w. Tomasza
z Akwinu, Teologia i Cztowiek 13 (2009), s. 53—64.

32 Por. J. Sochon, Widzimy tylko znaki. O wierze chrzescijaniskiej, Krakow 2011, s. 82-90.
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3. Kontemplacyjny wymiar muzyki

Jedna z najistotniejszych cech sztuki jest jej wymiar kontemplacyjny. Wspot-
czesny cztowiek — pograzony w pospiechu i hatasie — zagubit ten istotny aspekt
swojej egzystencji. Dlatego bardzo czesto doswiadcza znudzenia i frustracji
W zyciu naznaczonym rutyna. W tym kontekscie kontemplacja jawi si¢ jako
niezbgdny warunek odkrycia na nowo postawy zdumienia wobec pigkna rzeczy-
wistosci. Wyzwalajac 6w podziw, stoi ona u podstaw kazdej wielkiej sztuki, ktora
otwierajac sie na transcendencje, czyni ten $wiat bardziej Bozym i ludzkim?3.

Wskazuje na to juz sam termin kontemplacja, ktory wywodzi si¢ od tac.
contemplatio. Etymologicznie mozna w nim wyrdzni¢ cum — z, jednoczesnie,
wspolnie oraz templum — miejsce, skad rozciqga sie obszar widzenia (Swiaty-
nia). Greckim odpowiednikiem tego stowa jest theorein — widzie¢, podejmowac
refleksje, medytowac. Pierwotnie pojecie kontemplacji nie byto ograniczone do
wymiaru sakralnego, ale wyrazato swoisty wysilek intelektualny podejmowany
przez cztowieka dla zdobycia szerszego i gtebszego poznania roznych aspektow
rzeczywistosci oraz do$wiadczenia pigkna®*. Dlatego pojecie kontemplacji moze
by¢ rozpatrywane w réznych aspektach — nie tylko teologicznym, ale takze filozo-
ficznym, psychologicznym i estetycznym.

W koncepcji Arystotelesa i w catej klasycznej filozofii pigkno uznawane
bylo za kryterium i norm¢ kontemplatywnego poznania jako wizji bytu wzbudzaja-
cej upodobanie. Na kontemplacyjny charakter postrzegania przez cztowieka pigk-
na zwraca uwage Stefan Swiezawski. Nawiazujac do Tomaszowej definicji pigk-
na jako tego, co ,,w wizji budzi upodobanie” (,,pulchrum est quod visum
placet”), podkresla on, ze nie chodzi tu tylko o uczuciowe zadowolenie (subiek-
tywistyczne ,,podobanie si¢”) czy tez o zmystowe ,,0gladanie”, ale przede wszyst-
kim o intelektualne poznanie. Przytoczone wyzej okreslenie pulchrum wskazuje
na to, co ,,podoba si¢” (placet) jako przedmiot kontemplacji (visum). Tak rozu-
miana kontemplacja, w ktorej tacza si¢ elementy prawdziwosci i dobroci, a jedno-
cze$nie splataja si¢ momenty subiektywne z obiektywnymi, stanowi najbardziej
charakterystyczna ceche estetyki jako osobnej dyscypliny filozoficznej.

Mieczystaw Albert Krapiec cale bogactwo znaczeniowe stowa visum ujmu-
je jako ,,przedmiot intelektualnego ogladu kontemplatywnego™3’. Co wiecej, wyja-

33 Por. J. Bramorski, Muzyka — Zycie sztukq i sztuka Zycia. Biblijne podstawy etosu artysty
muzyka, w: idem (red.), Musica sacra 5, Gdansk 2010, s. 46-52.

34 Por. S.T. Zarzycki, Kontemplacja, w: M. Chmielewski (red.), Leksykon duchowosci katolic-
kiej, Lublin—Krakow 2002, s. 432; J. Krolikowski, Nieme stowo. Teologia w sztuce, Tarnow 2008,
s. 131-136.

35 Por. STh 1, q. 5, a. 4.

36 Por. S. Swiezawski, Byt. Zagadnienia metafizyki tomistycznej, Krakow 1999, s. 189—190.

37 MLA. Krapiec, U podstaw rozumienia kultury, Lublin 1991, s. 169.
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$niajac znaczenie owego ,.kontemplacyjnego ogladu” nie ogranicza on go jedynie
do ,,wizji wzrokowej”, ale si¢gga do doswiadczenia muzycznego: ,,Gdy jestem na
koncercie i skupiam si¢ w sobie, nawet zamykajac oczy, aby wyostrzy¢ moja
percepcje stuchowa odbywajacego si¢ koncertu, wowczas moge mowi¢ o mej
«wizji» — w sensie aktualnej percepcji — granej symfonii”®. Cztowiek, doswiad-
czajac zachwytu nad pigknem, przezywa go nie tylko w sferze uczuciowej, ale
takze w wymiarze intelektualnym i duchowym, co probuje wyrazi¢ w postaci
dzieta artystycznego®.

Dotyczy to procesu tworzenia w sztuce muzycznej, ktorego niezbednym
elementem jest ,,widzenie” kontemplatywne. Zarowno tworca, jak 1 odbiorca
dzieta, w spontanicznym przezyciu pigkna ubogacaja si¢ nie tylko poznawczo-
intelektualnie, ale takze wzrastaja w mitosnym zachwycie jako statym ukierunko-
waniu na byt. Muzyka jest w takim ujeciu nie tylko ,,estetyczng rozrywka”
i,,chwila wytchnienia” od probleméw codziennosci, ale sita etyczna, ktora harmo-
nizuje osobe ludzka ,,od wewnatrz”, jednoczac jej zycie intelektualne i emocjonal-
ne. Dzigki potgdze muzycznej ekspresji zachodzi bowiem, jak zauwaza Krapiec,
»poglebiony oglad bytu realnego, ktérego wprawdzie [cztowiek] nie rozumie we
wszystkich szczegotach, a mimo to trwa w kontemplacji i ten stan kontemplatyw-
nego «zapatrzenia si¢» sam afirmuje swym aktem mitosci™.

Kontemplacja zaktada szczegdlna syntez¢ poznawania i przezywania rze-
czywisto$ci*!. Oznacza taki stan ducha, w ktérym zdumienie, zachwyt, podziw
i ol$nienie zespalaja si¢ z postawa mitosci jako bezinteresownego daru z siebie.
Kontemplacja nie polega na dociekaniu czy analizowaniu, ale na ogladzie
1 mitujacym przezywaniu. Sama w sobie nie jest jeszcze tworzeniem, ale jako
»mitujacy oglad” poprzedza je, przygotowuje, a nastepnie wienczy. Odnosi si¢ ona
zawsze do wartosci uniwersalnych, takich jak: pigkno, dobro, prawda, Swigtosc.
Obecne sa one zarowno w przyrodzie, jak i w cztowieku. Istnieja jednak i takie
wartosci (np. wartosci artystyczne), ktdre cztowiek w procesie tworczym ,,powo-
huje do istnienia”. Wtedy sztuka staje si¢ swoista szkota kontemplacji. Wprowa-
dza ona bowiem do ludzkiego zycia odswigtnos¢ i niecodziennos¢, uczac smaku
szlachetnego i wzniostego odpoczynku?.

Sztuka kontemplacyjna oznacza, wedtug Witolda Broniewskiego, wyrazona
jezykiem pigkna ,,odpowiedz wszelkich glebokich i czystych uczué [...] na to, co
wielkie, doskonate, wznioste, czyste... nad wyraz wspaniale™. Jej cel jest po-

38 Ibidem.

39 Por. P. Furdzik, Kontemplacyjne poznanie, s. 832.

40 MLA. Krapiec, U podstaw rozumienia kultury, s. 177.

41 Por. W. Broniewski, O kontemplacji (1), Kwartalnik Artystyczny 1 (2003), s. 97.

42 por. K. Filipowska, Piekno a kontemplacja, Slaskie Studia Historyczno-Teologiczne 30
(1997), s. 151-154.

43 W. Broniewski, O kontemplacji (2), Kwartalnik Artystyczny 4 (2003), s. 109.
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dwdjny: probuje ukazac¢ wielkie wartosci, a jednocze$nie wywotac¢ u odbiorcy
(stuchacza) godne ich uczucia. Prawdziwa sztuka bierze swoj poczatek z kontem-
placji tworey 1 prowadzi do kontemplacji odbiorcy dzieta artystycznego. Sztuka,
ktora ma swe zrodto w kontemplacji, ma nie tylko wymiar estetyczny, ale rowniez
aksjologiczny, gdyz u jej podstaw lezy poznanie i przezywanie warto$ci. Nabiera
ona przez to charakteru etycznego, uwrazliwiajac cztowieka na to, co wielkie,
nieprzecigtne, doskonate. Pigkna, wzniosta muzyka rodzi w nas pragnienie bycia
lepszym, a przez to — §wiadomie lub nie — chcemy by¢ blizej sacrum. Muzyka
kieruje nasze mysli, uczucia i wyobrazni¢ ku Bogu. Ponadto prowadzi do kathar-
sis, czyli do oczyszczenia i uszlachetnienia naszej osobowosci, stajac si¢ szkota
bezinteresownej mitosci do prawdy i dobra. Zaprasza rownoczesnie do ,,wyply-
nigcia na gigbig”, czyli do spojrzenia na $wiat, historig i cztowieka nie tylko od
strony zewngetrznej (,,powierzchniowej”), ale do wniknigcia w sfer¢ wewnetrzna,
duchowa, w perspektywie prawd podstawowych i ostatecznych**.

W ten sposob kontemplacja z ptaszczyzny filozoficznej wznosi si¢ do pozio-
mu duchowego. Jej szczytowa forma jest bowiem ,,spojrzenie wiary”* utkwione
w Bogu, ktory jako zrodto i cel wszelkiego bytowania w najwyzszym stopniu
realizuje sens pigkna doskonatego. W Nim zawarte jest ostateczne spetnienie
visum placet i tego wszystkiego, co w ,,wizji wzbudza mitosne upodobanie”
(,,cuius ipsa apprehensio placet”)*. W kontemplacji teologicznej sam Bog staje
si¢ ,,bezposrednim przedmiotem poznania wzbudzajacego mito$¢ w wizji uszcze-
Sliwiajacej™’, ktora stanowi¢ bedzie istote ,,wiecznego odpoczynku” (,,requiem
aeternam”) jako nieustannego i najwyzszego przezywania pigkna*®.

Kontemplacja prowadzi cztowieka ,,do glebi” rzeczywistosci, umozliwiajac
mu kontakt z Bogiem oraz stanowiac szansg intuicyjnego ogladu ukrytego porzad-
ku wszechswiata. Znajduje to swdj wyraz w muzyce. Leszek Mozdzer, podkre-
slajac znaczenie kontemplacyjnego zachwytu w tworczosci artystycznej, stwier-
dza: ,,Muzyka sktada si¢ z dzwigku i ciszy. Im pigkniejszy dzwigk, tym pigkniejsza
cisza. [...] Trzeba w sobie pielggnowac umiejetnos¢ wpadania w zachwyt, to
pomaga tworzy¢ rzeczy piekne™. W ten sposob sztuka muzyczna nie zatrzymu-
je sig tylko na powierzchni zjawisk, ale dociera do gtebi bytu. Odkrycie kontem-
placyjnego wymiaru muzyki nie jest jedynie estetycznym delektowaniem sig jej
TPor.ibidem, s. 110-111; J.P. Longeat, Muzyka liturgiczna i kontemplacja, Communio 2
(2001), s. 69-82.

45 Por. KKK 2715.

46 Por. STh I-I1, q. 27, a. 1; G. Pdltner, Estetyka filozoficzna, Krakow 2011, s. 53-61.

47 MLA. Krapiec, U podstaw rozumienia kultury, s. 177.

48 Zwiazki pomiedzy réznymi aspektami kontemplacji (jej wymiarem estetycznym a klasyczna
metafizyka i refleksja teologiczna) podkreslat Jacques Maritain (1882—1973). Por. J. Maritain, Sztuka
i mqdros¢, Warszawa 2001.

49 L. Mozdzer, Akordy mysli, w: P. Kawalko (red.), Jan Pawel II do artystow. Artysci do Jana
Pawta II, Lublin 2006, s. 463.
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pigknem, ale stanowi rodzaj modlitwy. Dla wielu artystow stan tworczego na-
tchnienia bliski byl doswiadczeniu religijnej ekstazy>. Sztuka, jako szczegdlna
ludzkiej aktywnosci, powinna by¢ owocem kontemplacji, czyli refleksji wyzszego
rzedu, a nie wytworem konsumpcyjnego ,,supermarketu kultury”. Postawa kon-
templacyjna pozwala odkrywaé w muzyce wartosci trwate, nawet jesli samo
dzielo jest ulotne w sensie czasowym. To bowiem, co zostato przez cztowieka
gleboko przezyte, pozostaje w nim, ksztattujac jego duchowa wrazliwo$é>!.

W tradycje filozoficznego i teologicznego rozumienia pigkna w konteksScie
,»ogladu kontemplacyjnego” doswiadczanego w muzyce, wpisuje si¢ mysl papieza
Benedykta XVI. Ojciec Swiety w swych wypowiedziach wielokrotnie podkreslat,
ze poszukiwania artystyczne, ktore stanowia czes$¢ via pulchritudinis, czyli
,,drogi pigkna”, moga nas doprowadzi¢ do Boga, a takze pomoc w spotkaniu z
Nim. Shuchajac wielkiej muzyki cztlowiek doswiadcza bowiem w swym wngtrzu
glebokiego wzruszenia, ktore pozwala zrozumie¢, ze utwor muzyczny to nie tylko
kombinacja dzwigkow, ale co$ o wiele wigkszego, co$, co ,,przemawiajac” do
naszego serca, jest w stanie je poruszy¢, przekazaé orgdzie nadziei, podnies$c
ducha*?.

Dzieto muzyczne jest owocem tworczych zdolnos$ci osoby ludzkiej, ktora
postawiona wobec rzeczywistosci, usituje odkry¢ jej sens i przekazac¢ go za pomo-
ca ,,mowy dzwigkow”. Sztuka potrafi wyrazi¢ dazenie cztowicka do wykraczania
poza to, co widzialne i codzienne, do poszukiwania nieskonczonosci. Jest jakby
brama otwartg ku nieskonczonosci, ku pigknu, dobru i prawdzie. W ten sposob
muzyka otwiera oczy rozumu i serca, unoszac ludzkiego ducha ku Pigknu dosko-
nalemu — ku Bogu. Podkreslat to jeden z najwybitniejszych teologow XX w., kard.
Hans Urs von Balthasar (1905-1988), dla ktorego pigkno byto istotnym watkiem
refleksji teologicznej. Piszac o muzyce zwrdcit uwage, ze jest ona ,,forma, ktéra
ze wszystkich form zbliza nas najbardziej do Ducha, jest najcienszym welonem
odgradzajacym nas od Niego. [...] Jest punktem granicznym tego, co ludzkie, i na
tej granicy zaczyna sig¢ to, co boskie. Jest odwiecznym pomnikiem tego, ze ludzie
moga przeczuwaé, kim jest Bog”33.

Gdy dzieto muzyczne rodzi si¢ z wiary i wyraza wiarg, staje si¢ swoistym
locus theologicus, pomagajac cztowiekowi w budowaniu relacji z Bogiem. Mu-
zyka sakralna niejednokrotnie potrafi przypomnie¢ nam o Bogu, spontanicznie
wyzwalajac modlitwe i tesknote za nawréceniem. Tak byto w zyciu Paula Clau-
dela, stynnego francuskiego poety i dramaturga, ktory w 1886 r., w uroczysto$¢

50 por. W. Kandinsky, O duchowosci w sztuce, £.6dz 1996, s. 31.

51 Por. R. Oramus, Rados¢ iluzji malarskiej. Eseje o sztuce, Krakow 2004, s. 28-36.

52 Por. Benedykt XVI, Sztuka i kultura umacniajq naszq wie? z Panem, L’ Osservatore Romano
10-11 (2011), s. 45-46.

53 H.U. von Balthasar, Die Entwicklung der musikalischen Idee, Freiburg 1998, s. 8.
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Bozego Narodzenia, stuchajac w bazylice Notre Dame w Paryzu choru $piewaja-
cego Magnificat, odczut obecnos¢ Boga. Wszedl wtedy do kosciota nie ze
wzgledu na wiare, ale zeby szuka¢ argumentow przeciwko niej. Paradoksalnie
za$ wlasnie wowczas taska Boza dziatajaca poprzez pigkno muzyki dokonata
przemiany jego serca’*,

Dzigki muzyce sakralnej nastepuje zetknigcie z sacrum, ktore wyzwala
w cztowieku uczucie swigtej bojazni, gdyz mysterium fascinosum (tajemnica
zachwytu) taczy si¢ w nim z mysterium tremendum (tajemnicq leku). Zwrocit
na to uwage Benedykt XVI: ,, Kontemplacja Pana jest doswiadczeniem zarowno
fascynujacym, jak i przerazajacym. Fascynujacym, poniewaz On nas pociaga do
siebie i porywa nasze serce ku gorze, unoszac je do swojej wzniostosci, gdzie
doswiadczamy pokoju, pigkna Jego miloSci. Przerazajacym, poniewaz obnaza
nasza ludzka stabo$¢, nasza nieadekwatno$¢™>. Boskie piekno nieskonczenie
przekracza to wszystko, co cztowiek nazwaé moze picknym w wymiarze docze-
snym i materialnym. We wspotczesnym swiecie, w ktorym preferuje si¢ jedynie
ufno$¢ w ludzka skutecznos¢ i site sSrodkdw technicznych, chrzedcijanski artysta
powotlany jest do odkrycia na nowo mocy Boga wyrazajacej si¢ w pigknie.

Owocem kontemplacji jest nowa perspektywa w widzeniu rzeczywistosci
1 jej ostatecznego celu. Dlatego sw. Pawet mowi: Nasza ojczyzna jest w niebie.
Stamtqd tez jako Zbawcy oczekujemy Pana naszego Jezusa Chrystusa,
ktory przeksztalci nasze cialo ponizone na podobienstwo swego chwalebne-
go ciala, tq potega, jakq On moze takze wszystko, co jest, sobie podporzqd-
kowac (Flp 3, 21). T¢ moc przeksztatcajaca Chrystus przez krotka chwilg ujawnit
wobec swych uczniow na Gorze Przemienienia, a nicodwotalnie utrwalit
w wydarzeniu Zmartwychwstania. Dzigki potedze Jego miloéci spehniaja si¢
w zyciu chrzescijan prorocze stowa $w. Jana Apostota: Obecnie jestesmy dziecmi
Bozymi, ale jeszcze sie nie ujawnilo, czym bedziemy. Wiemy, ze gdy sie objawi,
bedziemy do Niego podobni, bo ujrzymy Go takim, jakim jest (1 J 3, 2).
Tesknota za pigknem, jakim Bog obdarzyt cztowieka, trwa przez wieki i wyraza si¢
w niezliczonych arcydzietach tworzonych przez artystow otwartych na Boze na-
tchnienie. W szczegdlny sposob tworczo$¢ muzyczna, zwigzana z trudem, stanowi
wyraz oczekiwania catego bytu na ostateczne spehienie, albowiem ,,stworzenie az
dotad jeczy i wzdycha w bdlach rodzenia” (Rz 8, 22)°°. Parafrazujac zatem mysl

$w. Augustyna, mozna uznaé muzyke za ,.éwiczenie sie w tesknocie” za Bogiem?’.
9 2

54 Por. P. Claudel, Moje nawrécenie, W drodze 4 (1987), s. 38-42; Benedykt XVI, Sztuka
i kultura umacniajq naszq wiez z Panem, s. 46.

55 Benedykt XVI, Modlitwa kontemplacyjna doswiadczeniem piekna Boga i naszej stabosci
(13.06.2012), Wiadomosci KAI 25 (2012), s. 20.

56 Ppor. 7. Ratzinger — Benedetto XVI, Lodate Dio con arte. Sul canto e la musica, Venezia
2010, s. 114; J. Bramorski, Piesn nowa cztowieka nowego, s. 442—452.

57 Por. $w. Augustyn, In Epistolam Joannis ad Parthos, 4, 6, w: PL 35, 2008.
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Kontemplacyjny wymiar muzyki pozwala odkry¢ moralny sens aktywnosci
artystycznej. Poprzez sztuke czlowiek poszukuje ksztattu Bozego pigkna, czego
wyrazem sa roznorodne formy ludzkiej tworczosci. Tesknota za pigknem jest
roéwnoczesnie tesknota za komunia z innymi, w ktdrej objawia si¢ bezinteresowny
dar z siebie. Pigkno jest dla cztowieka zrodtem duchowej mocy, natchnieniem do
pracy, $wiattem prowadzacym posréd mrokow egzystencji. Spotkanie z pigknem
ma wymiar aretologiczny, gdyz sprawia, ze cztowiek nie tylko czyni dobro, ale takze
samego siebie czyni dobrym>8. Zwraca na to uwage Sobor Watykanski I1: ,,Ludz-
ka dziatalno$¢, jako ze od cztowieka pochodzi, na cztowieka takze jest ukierunko-
wana. Cztowiek bowiem, dziatajac, odmienia nie tylko rzeczywistos¢ i spoteczen-
stwo, ale takze doskonali samego siebie; wiele si¢ uczy, rozwija swoje mozliwosci,
przekracza siebie i wyrasta ponad siebie”°.

Muzyk, trwajac w kontemplacyjnym zastuchaniu, ,,przekracza siebie i wyra-
sta ponad siebie” w postawie autotranscendencji. Fascynacji ponadczasowym
pieknem, ktore odkrywa, towarzyszy pokora. Dlatego Benedykt X VI podkresla:
»Musimy by¢ pokorni i nie poktada¢ ufnosci w nas samych, lecz pracowac
z Boza pomoca”®. Podziwiajac tajemnice Absolutu, ktdra wylania sie spoza
harmonii dzwigkdéw, muzyk moze powtdrzy¢é wyznanie biblijnego Hioba: Jam
maty, coz Ci odpowiem? Reke przyloze do ust (Hi 40, 4). Przed misterium
Boga pozostaje artyscie zamilkna¢, nie wszystko bowiem da si¢ wypowiedzie¢ do
konca — nawet w jezyku sztuki. Kaptan-poeta Jan Twardowski okreslit to
W nastepujacy sposob: ,,Bog jako najwigkszy artysta nie dopowiedzial pewnych
rzeczy do konca. Dzigki temu istnieje niestychany urok zycia: jest miejsce na
niepoznane, na niewidzialne. Wszelka proba usuwania tych niedomowien jest
zubozaniem zycia. Artysta nie moze dopowiadac tak jak Bog, ktory nie dopowie-
dziat do kofica wielu rzeczy. [...] Wielka sztuka zawsze stawia cztowieka przed
czyms$ niedokonczonym. Prawdziwy artysta nigdy niczego do konca nie dopowia-
da, bo przestalby by¢ artysta. Musza to zrobi¢ uczestnicy jego dzieta. Poeta musi
opisywac to, czego nie widzi. Mysle, Ze to, co ukrywa si¢ w tajemnicy, to jest
zrodto poezji. Poeta widzi §wiat ukryty, niewidzialny, inny. Artysta co$ przenosi
z tamtej rzeczywistosci w te”6!.

Stowa te odnosza si¢ rowniez do muzykow, ktorzy chociaz dotykaja
swa sztuka Nieskonczonosci, nie sa jednak zdolni do konca poznaé, zrozumie¢
1 wyrazi¢ jej pigkna oraz doskonatosci. Witold Broniewski trafhie zauwaza: ,,Sztu-
ka nie moze w pelni przetozy¢ Niewidzialnego na widzialne. Stad musi zadowoli¢

58 Por. KKK 1803; D. Mongillo, Virtir, w: F. Compagnoni, G. Piana, S. Privitera (red.), Nuovo
Dizionario di Teologia Morale, Cinisello Balsamo 1994, s. 1450-1474.

% KDK 35.

60 Benedykt XVI, Modlitwa kontemplacyjna doswiadczeniem Boga i naszej stabosci, s. 19.

61 J. Twardowski, O artystach i poezji, w: P. Kawatko (red.), Jan Pawel Il do artystéw, s. 704.
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si¢ aluzja i zaznaczeniem. Udaje si¢ jej jedynie musnigcie Niewyrazalnego. Kon-
czy sig niedopowiedzeniem [...]. U kresu kontemplacji takze mowa sztuki kon-
templacyjnej przemienia si¢ najpierw w jakanie, wreszcie w zaniemoéwienie. Na
koncu jest niemoc méwienia zwana milczeniem i niemy zachwyt dla Niewyrazal-
nego”®2. Podkres$lenie tego wymiaru kontemplacji odnalezé mozna w stwierdze-
niu zawartym w Katechizmie Kosciota Katolickiego: ,, Kontemplacja jest mil-
czeniem, «symbolem $wiata, ktory nadchodzi», jest «milczaca mitosciay. [...]
W tym milczeniu, nieznosnym dla czlowieka «zewngtrznego», Ojciec wypowiada
do nas swoje Stowo”%. W ten sposob kontemplacja staje sie adoracja. Muzyka,
ktora otwiera nas na kontemplacj¢ Bozego Pigkna, ma w sobie co$ anielskiego.
Dlatego kard. Joseph Ratzinger zauwaza: ,,Istota zycia aniotldw jest adoracja.
Przyjac¢ forme zycia aniotow, znaczy uczynic¢ ze swego zycia adoracje — w takim
stopniu, w jakim pozwala na to ludzka stabo$¢”%*. Gdy myslimy zatem o sobie
jedynie jako o ,,dzieciach cywilizacji technicznej”, pamigtajmy, ze w glebi naszej
istoty nosimy obraz ,,dziecka Bozego”, ktére wezwane jest do tego, aby wobec
aniotow psalm zaspiewac¢ Panu (por. Ps 138, 1).

MUSIC.
FROM RECREATIO TO CONTEMPLATIO
(SUMMARY)

Ancient thinkers, especially Aristotle, underlined the meaning of music in relaxation as the
inner “revival” of a human being. Music had an important place in the Aristotelian concept among
the four disciplines constituting the basis of education (grammar, gymnastics, music and drawing).
It was not as the other three disciplines subordinated to some activity or useful purpose, but taught
the human being how to relax in a decent way. Music did not constitute the component of common
entertainment but characterized the attitude of diagogé, in which pleasure joined in beauty in an
ethical sense. In Roman culture, it was expressed by the Latin term otium - indicating first of all the
freedom of planning your time. In ancient thought, the understanding of relaxation supplied by
music (otium musicum) did not restrict itself to recreational dimension only, but referred to the
deeper spiritual sense. For music led the human being to contemplating beauty. That conviction
was undertaken in the thought of the Church Fathers, especially St. Augustine. The Bishop of
Hippo showed it in the dialogue About music as a philosophical discipline, which constitutes the
basic condition of contemplation by clearing the mind and moral rebukes. Medieval theology also
comprehended music not only as an esthetic form of entertainment, but first of all as the expression
of cosmic harmonia mundi, finding its reflection in the spirituality of a person. Music as one of the
ways of inner revival (recreatio), leads the human being to contemplation (contemplatio), in other
words, to the attitude of admiration over the mystery of God. Such understanding of music reveals
its theological dimension — as via pulchritudinis.

62 W. Broniewski, O kontemplacji (2), s. 113.
63 KKK 2717.
64 J. Ratzinger, Nowa Pies# dla Pana, Krakow 1999, s. 202-203.
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MUSIK.
VON RECREATIO ZU CONTEMPLATIO
(ZUSAMMENFASSUNG)

Die Denker des Altertums, vor allem Aristoteles, betonten die Bedeutung der Musik im
Rahmen der Erholung. Sie verstanden sie als die innere ,,Wiedergeburt” des Menschen. Im aristoteli-
schen Konzept nimmt Musik unter den vier Disziplinen, welche die Grundlage der Bildung darstel-
len (Grammatik, Gymnastik, Musik, Zeichnen) einen wichtigen Platz ein. Sie war nicht, wie die
anderen drei Disziplinen, einer Beschéftigung bzw. einem niitzlichen Ziel unterstellt, sondern sie
lehrte den Menschen die rechte Weise der Erholung. Die Musik war kein Element der normalen
Unterhaltung, sondern sie war die Grundlage der diagogé, in der das Vergniigen mit dem Schonen im
ethischen Sinne verbunden war. Im Kreis der romischen Kultur hat man das mit dem lateinischen
Begriff otium ausgedriickt, der fiir die Freiheit in der Planung der freien Zeit steht. Im antiken
Gedankengut wurde das Verstdndnis der durch die Musik gestalteten Freizeit (otium musicum)
nicht nur auf ihre Erholungsdimension beschréankt, sondern bezog sich auf ihren tieferen, spirituellen
Sinn. Die Musik hat die menschliche Person zur Kontemplation des Schénen gefiihrt. Diese Uber-
zeugung wurde durch die Kirchenviter aufgegriffen, vor allem durch den hl. Augustinus. Der
Bischof von Hippo bezeichnet sie in seinem Dialog Uber die Musik als eine philosophische Diszi-
plin, die durch die Reinigung der Vernunft und durch moralische Ermahnung die grundlegende
Voraussetzung der Kontemplation darstellt. Auch die mittelalterliche Theologie hat die Musik nicht
als eine &sthetische Art der Unterhaltung gesehen, sondern als Ausdruck der kosmischen harmonia
mundi, die sich in der Spiritualitit der menschlichen Person widerspiegelt. Die Musik ist also eine
der Weisen der inneren Erneuerung und fithrt den Menschen zur Kontemplation (contemplatio), also
zur Haltung der Bewunderung tiber das Geheimnis Gottes. Ein solches Musikverstidndnis entdeckt
ihre theologische Dimension also via pulchritudinis.
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W biblijnych tekstach o szabacie jego geneze¢ kojarzy si¢ ze stworzeniem
swiata (Ksigga Wyjscia) oraz z wyjsciem Izraelitow z Egiptu (Ksigga Powtorzo-
nego Prawa). W ten sposob §wigto to stanowito w §wiadomosci [zraelitow swego
rodzaju potwierdzenie, ze wszechs§wiat zostat stworzony przez Jahwe, ktory kie-
ruje losami narodu zydowskiego, czego znakiem byt exodus z Egiptu. Judaizm
uwazal wigc szabat za specjalny dar Boga dla Zydéw, nie za$ za rytuat dla catego
Swiata. ,,Szabat nie jest zydowska niedziela lub zydowskim weekendem. Szabat to
najwazniejsze $wicto zydowskie zarazem najwazniejszy akt wiary kazdego Zyda™!.

Taka interpretacja teologiczna szabatu byta rezultatem dhugiego procesu
rozwoju mysli religijnej. Natomiast poczatek praktykowania szabatu, ciagle nie-
wyjasniony do konca, sigga czasow sprzed Mojzesza 1 miat znaczenie spoteczne,
humanitarne. Z historycznego punktu widzenia szabat ,,wyrost u Izraelitow na
podtozu socjalnym, podtozu dajacym moznos¢ wypoczynku stabszym, poddanym,
a nawet zwierzegtom domowym’2.

,»Duch szabatu” — wyzwolenie cztowieka z niewolnictwa pracy — jest obec-
ny rowniez w chrzescijanstwie. Kosciét w swym nauczaniu podkresla zar6wno
prawo, jak i potrzebe odpoczynku, ukazujac jego warto$¢ w réoznych wymiarach
zycia oraz pochodzacy stad obowiazek odpoczynku; Kosciot wskazuje na znacze-

Adres/Address/Anschrift: ks. prof. dr hab. Roman Krawczyk, Katedra Teologii Biblijnej, Uniwersytet
Warminsko-Mazurski w Olsztynie, ul. Kard. S. Hozjusza 15, 11-041 Olsztyn.

1 J. Korzeniowski (red.), Kalendarz zydowski, Warszawa 1988, s. 17.

2 L. Stefaniak, Szabat, w: E. Dabrowski (red.), Podreczna Encyklopedia Biblijna, t. 2, Poznan
1960, s. 573.
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nie odpoczynku dla zycia rodzinnego, kulturalnego, spotecznego i religijnego. Od-
poczynek daje mozliwos¢ rozwoju tych sit i zdolnosci, ktorych nie mozna doskona-
li¢ w pracy zawodowe;.

Problem odpoczynku rozumianego w duchu biblijnym, w dzisiejszym $wiecie
nastawionym na maksymalizacje osiagnie¢ — czgsto za ceng utraty zdrowia
— zashuguje na szczegdlna analize. Podejmiemy ja w niniejszym artykule. Przepro-
wadzimy kolejno analizg terminologii i tresci teologicznej szabatu (1), pochodzenia
szabatu (2), sakralizacji szabatu (3). Kolejnym, istotnym punktem analiz bedzie
proba opisania form obrzedowych szabatu rozumianego jako dzien $wigtowania,
a nie obowiazku (4). Artykut zakonczymy wnioskami o uniwersalnych inspira-
cjach szabatu (5).

1. Terminologia i tres¢ teologiczna szabatu
Termin ,,szabat® wywodzi si¢ od rdzenia $bt, ktory w formie czasowniko-
wej jest uzywany w sensie: ,,zaprzesta¢ dziatalnosci”, ,,odpocza¢” (Rdz 8,22; Joz
5,12; 1z 24,8; Prz 22,10; Lm 5,15; Ne 6,3). Takie rozumienie etymologiczne
rdzenia sht wynika jednoznacznie z tekstu biblijnego Rdz 2,2-3: Bog [...] odpo-
czql dnia siodmego (jom Sebi “i) po calej swej pracy, ktorq wykonat. Szabat
taczy sie wiec jednoznacznie z zaprzestaniem pracy”. ,,0dpoczynek” Bozy stano-
wi zakonczenie akcji stworczej Boga. Ten antropopatyzm (przenoszenie na Boga
mysli i uczu¢ cztowieka) jest podkresleniem, ze tydzien — sze$¢ dni pracy i jeden
dzien odpoczynku — to wyraz woli Bozej. I to Bog (Rdz 2,3) blogostawit, ow
dzien siodmy i uczynit go swietym, w tym bowiem dniu odpoczal po catej
swej pracy, ktorq wykonat stwarzajqc.

W Biblii wystgpuje rowniez dtuzsza forma tego terminu: Sabbaton, to jest
»szabat wielki”, s$wiateczny odpoczynek, swiety szabat poswiecony dla Jahwe
(Wj 16,23; Kpt 23,24.29). Wage tego swigta podkresla rowniez wyrazenie Sabbat
Sabbaton: Dzien siodmy bedzie szabatem odpoczynku poswieconym dla Jah-
we (Wj 31,15; 35,2; Kpt 23,3).

W tekstach o szabacie zawartych w Kodeksach Prawnych Pigcioksiggu
(Kodeks Przymierza, Swietosci, Kaptanski) $wigtowanie tego dnia przybiera for-

3 C. Spicq, P. Grelot, Szabat, w: X. Leon-Dufour (red.), Stownik teologii biblijnej, Poznan 1973,
s. 924-926; R. Krawczyk, Instytucje spoleczne i religijne starozytnego Izraela, Siedlce 2009, s. 67-82;
J. Synowiec, Dziesie¢ przykazan (Wj 20,1-17; Pwt 5,6-20), Krakow 1999, s. 91-112; K. Romaniuk,
Biblijna teologia odpoczynku, Warszawa 1992.

4 Niektorzy autorzy wywodza rdzen $bt od stowa: Sebac = siedem. Stad rzeczownik Sabbat nieraz
oznacza w Biblii siodmy dzien tygodnia, ale w Kpt 23,15 oznacza siedem tygodni (Sebac sabbatot),
a w sensie szerszym rok szabatowy przypadajacy co siedem lat (Kpt 25,2.8.34-35.43). Zob. B.W. Maty-
siak, ,, Mate swieta” starozytnego Izraela, Olsztyn 2006, s. 62—63.
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me pasywna: jego zachowanie polega na zaprzestaniu pracy. Pamietaj, ze bytes
niewolnikiem w Egipcie i ze twoj Bog Jahwe, wywiodl cie stamtqd rekq
potezng i wyciqgnietym ramieniem, dlatego to Jahwe, twoj Bog nakazat ci
obchodzié¢ dzien szabatu (Pwt 5,15). Szabat jest tu motywowany wyzwoleniem
Izracla do wolnosci. Szabat nie jest nakazem czegokolwiek, nie jest wymaganiem,
ale przypomnieniem, ze szabat jest pamiatka wyzwolenia Izracla. Swigtowanie
szabatu ma polegac na $wigtowaniu tego wtasnie daru Bozego dla Izraela. Inter-
pretacja, ze Izraelita zostal w szabat wyzwolony od obowiazku pracy po to, aby
ten dzien mogt poswigcei¢ na kult religijny (wyzwolenie z pracy dla kultu) — nie ma
z powyzszym tekstem nic wspolnego. Tekst Pwt 5,15 podaje motywacje spotecz-
na szabatu, natomiast tekst Wj 20,11: W szesciu dniach uczynit Jahwe niebo
i ziemie, w siodmym zas dniu odpoczql podaje motywacje teologiczna: odpoczy-
nek Bozy jest dla Izraela wzorem $wigtowania szabatu.

W Pwt 5,15 (i w innych tekstach o szabacie w Kodeksach Prawnych
Pigcioksiggu) swigtowanie szabatu ma forme pasywna (zaprzestanie pracy), na-
tomiast w Dekalogu — zarowno w Ksiedze Wyjscia jak 1 w Ksigdze Powtdorzone-
go Prawa — szabat ma formg aktywna, ale sposob obchodzenia go jest ujety
rowniez ogolnikowo: Pamietaj, abys swiecit dzien szabatu (Wj 20,8), Przestrze-
gaj Swiecenia dnia szabatu, jak ci to nakazal Jahwe, twoj Bog (Pwt 5,12).
Oznacza to, ze dzien siodmy ma by¢ szabatem dla Jahwe, twego Boga (W] 20,11;
Pwt 5,14). Nie wiadomo, na czym ma polegac ,,§wigcenia szabatu dla Jahwe”
— we wszystkich tekstach mowa jest jedynie o zaprzestaniu pracy”.

Cecha charakterystyczna tak pojmowanego szabatu jest jego zasigg uniwer-
salny obejmujacy nie tylko ludzi, ale takze zwierzeta, a sposrod ludzi wynajetych
do pracy —,,syna niewolnicy” i cudzoziemca. Dorosta niewolnica i rodzimi pra-
cownicy nie mogli by¢ tatwym przedmiotem wyzysku, natomiast dzieci niewolnicy
i cudzoziemcy byli narazeni na bezkarne wykorzystywanie. Ten sam motyw
wplynat tez na to, ze zwierzeta (wot 1 osiol) sa tu wymienione na pierwszym
miejscu przed ludzmi. Oto tekst Wj 23,12: Szes¢ dni bedziesz pracowal, a w dniu
siodmym zaprzestaniesz pracy, aby odpoczql i twoj wol i twdj osiol, aby
odetchnqgt zarowno syn twojej niewolnicy, jak i cudzoziemiec.

Odpoczynek szabatowy obejmowat takze pola uprawne, winnice i ogrody
oliwne: polegat on na tym, ze raz na siedem lat lezaty one odtogiem (Wj 23,10-11).
W Dekalogu nakaz odpoczynku szabatowego jest bardziej uszczegotowiony: Nie
bedziesz w tym dniu wykonywat zadnej pracy, ani ty sam, ani twoj syn, ani
twoja corka, ani twoj stuga, ani twoja stuzebnica, ani twoje bydto, ani
obcy, ktory przebywa w obrebie twoich bram (Wj 20,10). Co zastanawiajace,

5 Ksiega Liczb (Lb 28,3.9-10) podaje nowy szczegél, ten mianowicie, aby ofiara skladana

kazdego dnia, w dzien szabatu byla podwojona. Zob. M. Filipiak, Problematyka spoleczna w Biblii,
Warszawa 1985, s. 93.
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wsérod osob majacych odpoczywaé w szabat, nie wymienia si¢ zony. Poniewaz
jednak wymieniona jest corka, mozna zaktadac, ze autor biblijny jako oczywiste
uznat, ze przykazanie o odpoczynku adresowane jest zar6wno do mezczyzny, jak
ijego zony. W teks$cie wymieniono roéwniez cztonkow rodziny, majacych prawo
i obowiazek odpoczynku (w sensie szerszym w sktad rodziny wchodzili rowniez
stuzacy), a sposrod cudzoziemcoOw wymienia si¢ obeych, ktorzy przebywaja
w obrebie twoich bram. Jesli chodzi o zwierzeta, tekst Wj 20,10 (w poréwnaniu
z Wj 23,12) jest bardziej ogoélnikowy — ani twoje bydlo. W paralelnym teks$cie
Dekalogu z Ksiggi Powtorzonego Prawa szczegdlnej ochronie podlegaja zwierzgta
uzywane do pracy: ani twoj wot, ani twoj osiot ani inne zwierzeta (Pwt 5,14).

W starych tekstach biblijnych szabat nie byt obwarowany rygorystycznymi
przepisami. Nie wykonywano jedynie cigzkich prac (Wj 20,9-10; 23,12; 34,21;
Pwt 5,13-14), nie przeprowadzano transakcji handlowych (Am 8,5), odbywano
jedynie niedtugie podroze (2 Krl 4,23). Szabat miat by¢ dniem odpoczynku, dniem
radosnym, w ktérym cztowiek ma si¢ cieszy¢ odpoczynkiem wolnym od trosk
i zabiegania. Takie ujecie szabatu dominuje u prorokow. W tekscie Jr 17,19-27
szabat jest przedstawiony jako dzien, w ktérym panuje w miescie beztroski, wolny
od pracy, trosk i zatatwiania interesow ruch: W dzien szabatu nie wykonujcie
zadnej pracy, lecz raczej swieccie dzien szabatu [...] bedq wchodzi¢ przez
brame miasta krolowie i ksiqzeta zasiadajqcy na tronie Dawida. Bedq
wjezdza¢ na wozach i koniach, oni, ich dostojnicy, mezowie judzcy i miesz-
kancy Jerozolimy, a miasto to bedzie zamieszkale na wieki (Jer 17, 24-25).
Podobnie mowi prorok Izajasz: Jezeli powsciqgniesz swe nogi od przekracza-
nia szabatu, zeby w dzien Swiety swych spraw nie zatatwiaé [...], jezeli go
uszanujesz przez unikanie podrozy, tak aby nie przeprowadzacé swej woli
ani nie omawiac spraw swoich, wtedy znajdziesz swq rozkosz w Jahwe. Ja
cie powiode w triumfie przez wyzyny kraju, karmié¢ cie bede dziedzictwem
Jakuba twojego ojca, albowiem usta Jahwe to wyrzekty (1z 58,13-14). Zanie-
chanie pracy w szabat bardziej niz praca bez wytchnienia jest gwarantem zado-
wolenia z zycia i zjednywania sobie pomocy Jahwe.

2. Pochodzenie szabatu®
Geneza szabatu do dzi$ nie zostata dostatecznie wyjasniona. Ksigga Rodzaju
(Rdz 2,2-3) odnosi to $wigto do poczatkdw $§wiata, odzwierciedlajac w ten sposob
przekonanie autora tego tekstu, ze Swigto szabatu wyprzedza chronologicznie

prawodawstwo Mojzeszowe. Miatby to potwierdza¢ epizod z przepidrkami

6 R. Krawczyk, Instytucje spoleczne i religijne, s. 71-73.
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(Wj 16,22-23) w okresie wedrowki przodkow Izraela przez pustynig po wyjsciu
z Egiptu: Tak wlasnie rozkazal Jahwe: jutro odpoczynek, swiety szabat po-
swiecony dla Jahwe (Wj 16,23). Wiemy jednak, Ze Izraelici przypisywali staro-
zytne pochodzenie wielu swoim pdzniej powstatym instytucjom, i tak tez jest
w naszym przypadku. Szabat w swojej teologicznej tresci zwiazany jest nieroze-
rwalnie z jahwizmem, chociaz historyczne Sitz im Leben tego swigta moze jah-
wizm wyprzedza¢. Wskazuje si¢ na rozne starozytne osrodki, gdzie mogto sig
dokona¢ zapoczatkowanie tego $wigta. Najpierw wymienia si¢ starozytna Mezo-
potamig. Niektore teksty babilonskie istotnie wymieniaja sioddemkowe dni miesia-
ca (7.14.21.28) — uwazane za dni feralne — oraz dzien peni ksigzyca Sappatu,
dzien radosny, przypadajacy w srodku miesiaca. Izraelici, wedle niektorych auto-
row, przejeli ten wlasnie dzien radosny jako swoje $wigto’. Dopiero prorok Eze-
chiel miat wprowadzi¢ ideg szabatu liczonego niezmiennie co siedem dni i zmienit
jego charakter: pierwotnie $wigto radosne przybrato charakter Swigta obwarowa-
nego szczegdtowymi zakazami. Mial tez wprowadzi¢ do swigta nowa ideg: ideg
dnia odpoczynku po szesciu dniach pracy (Ez 46,1) oraz ideg szabatu jako znaku
przymierza Izraela z Jahwe: Dalem im takze szabaty, aby byly znakiem miedzy
Mnq a nimi [...]. Swieccie moje szabaty, niech bedq znakiem miedzy Mnq
a wami (Ez 20,12.20)8.

Hipotezg babilonska genezy szabatu wigkszos$¢ egzegetéw odrzuca. Babi-
lonskie dni ,,siddemkowe” byly dniami — jak juz mowilismy — zgubnymi, a izraelski
szabat nigdy nie mial takiego charakteru — przeciwnie, byt dniem zawierzenia
Bozej opatrznosci nad Izraelem. Poza tym, babilonski Sappatu nie byt dniem
odpoczynku od pracy. Trudno wigc Ezechiela uwazaé za tworce szabatu: nie
przedstawia on go jako $wigta nowego, przeciwnie — zarzuca swoim rodakom, ze
go nie zachowuja (Ez 20,13; 22,26; 23,38).

Inni autorzy zaktadaja, ze Izraelici mogli szabat zapozyczy¢ od pierwotnych
mieszkancow Palestyny, Kananejeczykow albo od Kenitdéw-Madianitow. Kana-
nejczycy znali wprawdzie cykle siddemkowe dni miesiaca, ale u nich dzien sidd-
my nie ma zadnej cechy charakterystycznej dla izraelskiego szabatu. Poza tym
— ,Szabat nie moglby sta¢ si¢ znakiem przymierza Jahwe z Izraelem (Ez 20,12.20;
Wj 31,12.17), gdyby byt $wietem Babilonczykow czy Kananejczykow™”.

Hipoteza z kolei ,.kenicka-madianicka” bazuje na tym, ze Mojzesz byt
z Madianitami spowinowacony przez matzenstwo z Sefora, corka Jetry-Raguela

7 Zob. A. Deissler, Jam jest twoj Bég, ktéry cie wyzwolil, Warszawa 1977, s. 52; M. Filipiak,
., Pamietaj, abys swiecit dzien szabatu” (Wj 20,8; Pwt 5,12). Studium egzegetyczno-teologiczne, Rocz-
niki Teologiczno-Kanoniczne 1 (1980), s. 5-14.

8 H. van Oyen, Ethique de L’Ancien Testament, Genéve-Paris 1974; R. de Vaux, Instytucje
Starego Testamentu, t. 2, Poznan 2004, s. 487-495.

9 M. Filipiak, Problematyka spoleczna w Biblii, s. 90.
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(Wj 2,21-22) 1 stad mogt od nich zapozyczy¢ szabat. Kenici byli wedrownymi
kowalami, ktorzy powstrzymywali si¢ od pracy (nie rozpalali ognia!) w dzien
Saturna (siodmy dzien tygodnia). Czy jednak Kenici rzeczywiscie czcili Saturna?
Nie ma na to zadnych dowoddw, istnieje tylko jeden tekst biblijny, ktory zdaje si¢
czyni¢ aluzj¢ do tego kultu. Oto prorok Amos zarzuca Izraelitom, ze ich przodko-
wie czcili na pustyni dwa asyryjskie bostwa Sakkuta i Kewana (Am 5,26). Stowo
»Kewan” jest asyryjska nazwa bostwa Saturna. O Kenitach nie mamy jednak
zadnych pewnych historycznie danych; nie wiemy, czy znali pojecie tygodnia, czy
rzeczywiscie czcili Kewana wspomnianego przez Amosa.

Skoro trudno dowies¢ istnienia poza Izraelem swigta, ktore by doktadnie
odpowiadato izraelskiemu szabatowi, czy nie nalezatoby przyja¢ izraelskiej genezy
tego Swigta? Wprawdzie trudno powiedzie¢, kiedy, w jakim srodowisku (kulto-
wym) i na jakim podtozu si¢ pojawito, ale wiele tekstow biblijnych potwierdza
starozytnos¢ szabatu — cho¢ jest oczywiste, ze charakter tego Swigta i jego
,-aspekt ceremonialny” ulegaty zmianom.

O starozytno$ci szabatu swiadczy fakt, ze poswiadczaja go — za wyjatkiem
Kodeksu Deuteronomistycznego (Pwt 12-26) — wszystkie tradycje Pigcioksiggu:
Kodeks Przymierza (Jahwistyczny: Wj 34,21 i Elohistyczny: Wj 23,12), dwie
redakcje Dekalogu (Wj 20,8-20; Pwt 5,12-13), Kodeks Swietosci (Kpt 19,3.30;
23,3; 26,2) i Kodeks Kaptanski (Wj 31,12-17; Lb 28,9-10). We wszystkich kodek-
sach szabat jest tak samo ujety: jest to siodmy dzien tygodnia, w ktorym obowia-
zuje odpoczynek po szesciu dniach pracy. Charakterystyczna jest réznica ,,czaso-
wej” lokalizacji szabatu: Kodeks Przymierza odnosi szabat do poczatkow
osiedlania si¢ Izraelitow w Kanaanie, Dekalog — do epoki Mojzeszowej. Poczatek
swigtowania szabatu trudno wigc ustali¢, natomiast jego podstawowy zakaz odno-
sit si¢ do obowiazku przerwania pracy: Szes¢ dni bedziesz pracowat, a w dniu
siodmym masz odpoczywac (Wj 34,21a; zob. tez Wj 23,12). Pdzniej — w zwiazku
z przejsciem z epoki nomadycznej do warunkow zycia osiadtego — jego pierwotne
znaczenie zostato poszerzone: Bedziesz odpoczywal tak w czasie orki, jak

i w czasie zniw'?,

3. Sakralizacja szabatu

Szabat w starych tekstach Starego Testamentu ma polegac na zaprzestaniu
pracy i odpoczynku. Sam fakt zaprzestania pracy ma wymiar socjalny, ale dodana
motywacja tego zaprzestania ma wymiar religijny i sprawia, ze szabat nabiera

10 Taka motywacja (zaprzestanie pracy) dowodzi, Ze teksty wyzej cytowane odnosza si¢ do
etapu zycia juz osiadtego Izraelitow, nomadzi bowiem nie moga mie¢ odpoczynku (po pracy!), poniewaz
rodzaj ich pracy zmusza ich do codziennego udawania si¢ na poszukiwanie nowych pastwisk.
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wymiaru sakralnego. Sidédmy dzien tygodnia ma by¢ szabatem dla Jahwe, dlate-
go Wj 35,2 méwi o swietym szabacie wypoczynku. Szabat jest dniem $wigtym:
1 uczynit go Jahwe swietym (Rdz 2,3), Poblogostawit dzien szabatu i uznat go
za Swiety (W] 20,11). Szabat jest Znakiem miedzy Jahwe a Izraelem, Wiecznym
przymierzem, Swietosciq (Wj 31,12-17; por. Ez 20,12.20). Jahwe bowiem uczynit
w szeSciu dniach niebo i ziemie, morze i to wszystko, co jest w nich, a w dniu
siodmym odpoczql. Dlatego pobtogostawit Jahwe dzien szabatu i uczynil go
swietym (Wj 20,11). Szczegolnie znaczenie ma blogostawienstwo udzielone sza-
batowi; tak jak blogostawienstwo udzielone w dniu stworzenia istotom zywym
(ryby, ptaki, cztowiek: Rdz 1,22.28) udzielito im zdolnosci bycia ptodnymi i roz-
mnazania si¢, tak blogostawienstwo szabatu wyposazyto ten dzien w ,,sity zywot-
ne” zapewniajace cztowiekowi wszechstronny rozwoj. Szabat nie jest wigc tylko
»przerwaniem pracy”, ale wolna od pracy przerwa rekreacyjna umozliwiajaca
cztowiekowi spojrzenie na siebie w §wietle wartosci pozautylitarnych (w wymia-
rze technicznym, materialnym). Szabat, dzien §wigty z ustanowienia Jahwe, spet-
nial spoteczne funkcje antropotworcze: wypoczynek po pracy bez zadnych zobo-
wigzan rytualnych (Wj 20,9-10; Pwt 5,13-14). Szabat przypominat cztowiekowi
nie obowiazki kultowe, lecz Boze dzieto wyzwolenia czlowieka. Aspekt spoteczny,
humanitarny jest w tym przykazaniu na pierwszym miejscu.

Z czasem jednak motyw religijny nabierat coraz wigkszego znaczenia.
Whptynely na to uwarunkowania spoteczne i historyczne. Po upadku panstwa (586 r.)
i zburzeniu $wiatyni ustat kult w niej odprawiany, a jedynym $wigtem, ktore
w tych warunkach moglo by¢ obchodzone byl szabat. Zaczat odtad spetniac
niezwykle wazna funkcj¢ jako znak i1 regkojmia trwania wiecznego przymierza
Izraela z Jahwe (Ez 20,12.20; Wj 31,12-17). Lamanie szabatu stato si¢ zamachem
na przymierze z Jahwe, przestepstwem, za ktore grozita kara smierci (Wj 31,14;
35,2; Lb 15,32-36). Istotnym czynnikiem, ktory wptynal na zwigkszenie swigtosci
szabatu bylo zwiazanie go z opisem stworzenia swiata i odpoczynku Stworcy po
szeSciu dniach stwarzania. To znaczy: opis stworzenia w ciaggu szesciu dni po-
wstal dla uzasadnienia §wigtosci szabatu (Pwt 5). Jak napisal Johannes Griindel
— ,,do spolecznego uzasadnienia szabatu zostata dotaczona motywacja religijna
— postulat $§wigcenia szabatu — lecz jest to motywacja wtorna, cho¢ wkrétce
zyskuje znaczenie decydujace”!!. Schemat siedmiu dni zawarty w pdzniejszej
relacji o stworzeniu $wiata przeniesiony zostal z juz wczesniej praktykowanego
Swigcenia szabatu, a nie odwrotnie. Jednak to uzasadnienie religijne szabatu
zyskalo z czasem znaczenie decydujace 1 wplynglo w decydujacy sposob na
zwigkszenie §wigtosci szabatu — dnia ustanowionego i praktykowanego przez
samego Stworce. Z tym wlasnie zwigzany jest wzrastajacy coraz bardziej rygo-

11 3. Griindel, Rozwazajqc Dekalog, Warszawa 1978, s. 71.
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ryzm wymagan zwiazanych z $wigceniem szabatu. Oto szabat jest, jak podkresla-
ja teksty, rozkoszq, dniem Swietym Jahwe, dniem czcigodnym (I1z 58,13), dlate-
go zakazy zwiazane z szabatem staja si¢ coraz liczniejsze i coraz bardziej surow-
sze. W ten sposob szabat, pierwotnie dzien odpoczynku, dzien uwolnienia od znoju
pracy, staje si¢ bardziej ciezarem niz wyzwoleniem cztowieka. ,,Wielu Zydow
pozwolilo si¢ zmasakrowac przez Syryjczykow, byle tylko nie zniewazy¢ szabatu
przez obrone wilasng (1 Mch 2,32-38; 2 Mch 6,11; 15,1)”'2. W tej sytuacji,
niebezpiecznej dla Zydow, przywddca powstania Matatiasz zdecydowal, ze
w szabat wolno si¢ broni¢, jezeli si¢ jest zaatakowanym (1 Mch 2,39-41).
,»W szabat, jak zauwaza Marian Filipiak, przerywano jednak pos$cig za wrogiem,
przerywano tez podzial tupéw zdobytych na polu walki (2 Mch 8,26-28)"13,
Wedtug Jozefa Flawiusza essenczycy ,,w kazdy szabat, o wiele bardziej surowo
niz inni Judejczycy, wystrzegali si¢ jakiejkolwiek pracy: nie tylko, Ze przygotowy-
wali positki dzien wczesniej, by nie musieli rozpalac ognia tego dnia (por. Wj 35,3),
ale nie o$mielali sie nawet przenosié¢ sprzetu na inne miejsce lub i$¢ z potrzeba'“.

Chrystus nie odrzucit szabatu, sam go zachowywat: Przybyt tez do Nazare-
tu, gdzie sie wychowal, i jak zwykle wszedl w szabat do synagogi i zgtosit
sie do czytania (Lk 4,16). Tak samo uczniowie Jezusa poczatkowo rowniez
zachowywali szabat (Mt 28,1; Mk 15,42; 16,1; J 19,42). Jak dowiadujemy si¢
z innych tekstow ewangelijnych Chrystus odrzucit jednak zdecydowanie naroste
w ciggu wiekow rygorystyczne przepisy, ktorymi obwarowano szabat: Szabat
zostal ustanowiony dla cziowieka, a nie czlowiek dla szabatu (Mk 2,17)
— nauczal Jezus. Zasada sformutowana przez Jezusa ujmuje proporcje Prawo
— Czlowiek catkiem inaczej, anizeli czynili to judaistyczni legalisci, ktorzy stawiali
Prawo niemal na réwni z bostwem i nie dostrzegali w ogodle czlowieka. Jezus
glosit, ze zachowania szabatu ustepuje przed przykazaniem mitosci (Mt 12,5; Lk
13,10-16; 14,1-5; Mk 3.,4). Po uzdrowieniu w szabat czlowieka z uschnicta reka,
Jezus pytal: Czy w szabat nalezy czyni¢ dobrze czy Zle? Ratowac Zycie czy
zabijac¢? Lecz oni milczeli (Mk 3.4).

W gminie chrze$cijanskiej'’ ,,szabatem” stal si¢ pierwszy dzien tygodnia
—niedziela, jako pamiatka zmartwychwstania Chrystusa, dzien Panski (Dz 20,7;
Ap 1,10)'°. Ale tym samym dzien odpoczynku stat si¢ rowniez dniem kultu,

12 M. Filipiak, Problematyka spoleczna w Biblii, s. 99.

13 Ibidem, s. 99.

14 Jozef Flawiusz, Wojna Zydowska 11,147.

15 Gminy judeochrzescijanskie przestrzegaly wszystkich zasad judaizmu tacznie z szabatem
(Dz 2,1.46; 3,1; 10,9; Ga 4,9-11; Kol 2,16), natomiast gminy rekrutujace si¢ z elementu poganskiego
zwyczajom szabatowym si¢ przeciwstawialy (Ga 4,10; Kol 2,18; Rz 14,5). W gminach zatozonych
przez $w. Pawla szabatu nie przestrzegano.

16 Tzraclski szabat byt dniem odpoczynku po pracy, chrzescijanska niedziela, otwierajac tydzien,
jest dniem odpoczynku przed praca. Mysli biblijnej bardziej odpowiada idea odpoczynku po pracy:
Jahwe ,,0odpoczal” po szesciu dniach stwarzania.
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,Dniem Panskim” i ten aspekt zaczal dominowa¢. Odpowiadato to szabatowym
nabozenstwom w synagogach z okresu p6znego judaizmu. Tak oto dzien odpo-
czynku stat si¢ rowniez dniem kultu — ,,§wigtowanie” w dawnym znaczeniu
odpoczynku po pracy zostato zepchnigte na drugi plan. Warto tu przytoczy¢ opini¢
niemieckiego biblisty Alfonsa Deisslera: ,,My, chrzescijanie, powinnismy od nowa
zastanowi¢ si¢ nad nasza niedziela z punktu widzenia starotestamentalnego sza-
batu. Nie powinno si¢ jej traktowaé jedynie pod katem pojscia do Kosciota, lecz
dostrzega¢ w niej takze obietnice wyzwolonego cztowieczenstwa™!”.

4. Formy obrzedowe szabatu

O nadchodzacym szabacie'® powinien Zyd mysle¢ przez caty tydzien, juz od
pierwszego dnia tygodnia (niedzieli). Gdy tylko zobaczy co$ odpowiedniego na
szabat, co mozna przechowac, nalezy to kupi¢. Takiego produktu kupionego
z mys$la o szabacie nie wolno spozy¢ wczesniej (chyba, ze moglby si¢ zepsuc).
Na szabat kupuje si¢ tylko produkty najlepsze, najdrozsze. Podstawowymi artyku-
fami szabatowymi sa: dwie biale $wiece, co najmniej dwie chalki (chata, 1. mnoga
chalot, oznacza butke), dwa bochenki pszennego chleba oraz butelke¢ wina grono-
wego. Ten, kto przez caty tydzien musiat si¢ zadowalac¢ chlebem Zytnim, na cze$¢
szabatu wypiekal pszenne biate chleby. Wino moze by¢ czerwone, biate albo
zrobione z rodzynek. Na szabat nalezy si¢ ubra¢ w Swiateczne szaty oraz bizute-
rig. Stroju nabytego na szabat nie wolno uzywac przy innych uroczystych oka-
zjach — najwazniejsza uroczysta okazja jest bowiem szabat.

Bezposrednie przygotowania do szabatu obejmuja rozne prace porzadkowe
(pranie, prasowanie) oraz prace kuchenne (gotowanie, smazenie, pieczenie). Bez-
posrednie prace dla szabatu mozna rozpoczynaé juz w czwartek w potudnie.
W piatek powinny one by¢ zakonczone przed zapaleniem $wiec szabatowych.
W czasie szabatu niedozwolone jest bowiem przygotowywanie positkow przezna-
czonych na ten dzien. Wszystkich dorostych Zydéw obowiazuje kapiel w czwartek
wieczorem w domu, a nastepnie w piatek rano w tazni rytualnej, a jesli takowej nie
ma, mozna tego dokona¢ w domu, zanurzajac trzykrotnie w wodzie cate ciato wraz
z glowa. Kapiel musi by¢ zakonczona przed zapaleniem Swiec szabatowych.

Na szabat nalezy dodatkowo przygotowac¢ co najmniej dwa dania ciepte, ale
nalezy je przygotowa¢ w piatek przed zapaleniem $wiec szabatowych; powinny

17" A. Deissler, Jam jest twéj Bég, ktory cie wyzwolil, s. 54; R. Krawczyk, Dekalog. Kodeks etyki
spolecznej Starego Testamentu, Siedlce 1994, s. 55.

18 Obrzedy szabatowe opracowano na podstawie nastepujacych prac: A. Unterman, Zydzi. Wiara
i zycie, £.6dz 1989; S.Ph. De Vries, Obrzedy i symbole Zydow, Krakoéw 1999; N. Kameraz-Kos, Swieta
i obyczaje zydowskie, Warszawa 2000; B.W. Matysiak, ,, Male swieta” starozytnego Izraela, s. 68-70.
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one by¢ dostatecznie ciepte az do obiadu sobotniego (poprzez nieustanne podgrze-
wanie na zakrytym ogniu). Nieumiejetne przygotowanie positkow jest obraza dla
szabatu. Positki piatkowe powinny by¢ mniej obfite, aby uroczysta wieczerza
szabatowa lepiej smakowala; brak apetytu w czasie takiej wieczerzy bylby znie-
wazeniem szabatu.

Swiece szabatowe zapala si¢ przed zachodem stonca, ale mozna tez troche
wczesniej — zgodnie z zasada: lepiej wezesniej niz pdzniej, jesli nie mamy niezbed-
nych danych pozwalajacych — samodzielnie obliczy¢ czas zapalania $wiec szaba-
towych, nalezy po prostu obserwowac stonce: kiedy zaczyna si¢ chowaé za
wysokimi drzewami lub budynkami na horyzoncie, to znak, ze nalezy juz zapali¢
swiece. Jednak zapalenie ich juz po zachodzie stonica, powodowatoby wadliwosé¢
szabatu.

Swiece szabatowe przygotowuje do zapalenia mezczyzna (Zyd, ktory ukon-
czyt 13 lat), a zapala je kobieta (Zydowka, ktora ukonczyta 12 lat) i ona tez
btogostawi §wiatto szabatu, odmawiajac przepisana modlitwe hebrajska. Jesli jest
matka, blogostawi réwniez swoje dzieci. Jesli Zyd uczestniczyt w uroczystosciach
szabatowych w synagodze, wowczas po powrocie do domu, ojciec i matka btogo-
stawia swoje dzieci, ktadac im dtonie na odkrytych gtowach i wypowiadajac
biblijne blogostawienstwo, ktoérego umierajacy Jakub udzielit synom Jozefa: Niech
ci Bog uczyni tak, jak Efraimowi i Manassesowi (Rdz 48,20). Za$ do dziew-
czat kieruja stowa: ,,Niechaj uczyni ci Bog, jak uczynit pramatkom Sarze, Rebece,
Racheli i Lei”"°.

Swiece zapala si¢ w pomieszczeniu, w ktorym odbedzie si¢ wieczerza sza-
batowa, a po zapaleniu nie wolno ich nigdzie przenosi¢. Zapala si¢ co najmnie;j
dwie $wiece, zaczynajac od tej, ktora znajduje si¢ po prawej stronie. Swiece
powinny by¢ przynajmniej tak dhugie, by pality si¢ do konca wieczerzy. Jesli okaze
sig, ze byly za krétkie i dopalaja si¢ w czasie wieczerzy, bezposrednio od dopala-
jacej sig $wiecy zapali¢ nalezy nastgpna.

Z chwila odmowienia blogostawienstwa nad zapalonymi Swiecami, staja si¢
one $§wiattami szabatowymi, a dla kobiety, ktora je zapalita, zaczat si¢ juz sibdmy
dzien tygodnia, czyli $wigty szabat, natomiast inni domownicy znajduja si¢ jeszcze
w szostym dniu tygodnia, dlatego kobieta ta nie moze juz bra¢ udzialu w przygoto-
waniach do szabatu; moze wigc wczedniej od innych domownikow oderwac si¢
catkowicie od przedswiatecznej krzataniny. Wszelkie dodatkowe o$wietlenia
(lampy, zarowki) w domu lub mieszkaniu nalezy zapali¢ przed $wiecami szabato-
wymi. Mgzczyzna nie powinien zapala¢ $wiec szabatowych. Jesli nie ma w domu
kobiety ani w sasiedztwie niezamgznej kobiety zydowskiej, ktéra by mu mogta
zapali¢ szabatowe §wiece, powinien udac si¢ na wieczerze szabatowa do krew-

19 Tekst tych blogostawienstw podaje za: S.Ph. De Vries, Obrzedy i symbole Zydow, s. 95.
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nych, znajomych lub do jakiejkolwiek rodziny zydowskiej przestrzegajacej szaba-
tu. Jesli i to jest niemozliwe — wolno mu zapali¢ Swiece i obchodzi¢ uroczystosc¢
we wlasnym domu.

Po zachodzie stonca, tuz przed wieczerza szabatowa, odbywa si¢ tzw. kid-
dusz, tj. poswigcenie, blogostawienie wina (lub soku z winogron) — a jesli go nie
ma, przedmiotem btogostawienstwa sa tylko chatki szabatowe lub bochenki chle-
ba pszennego. Blogostawienstwa dokonuje mezczyzna (a jesli go nie ma, to
kobieta) 1 on tez probuje blogostawionego chleba i wina. Kiddusz powinien odby-
wac si¢ w tym samym pokoju, w ktorym pali si¢ $wiatlo szabatowe — lecz nie jest
to warunek konieczny do jego waznosci.

Btogostawione przedmioty — kielich (zloty, srebrny lub szklany), dwie cate
chatki ostoniete biala serweta oraz solniczka?® lub dwa cate bochenki chleba
— umieszczone sa na stole nakrytym bialtym obrusem lub biata serweta. Dwie
chaty chleba symbolizuja podwojne porcje pokarmu cudownie zsytanego w kazdy
piatek Zydom na pustyni po ucieczce z Egiptu. Osltona chlebéw jest symbolem
rosy, ktora pokrywata pokarm na pustyni.

Bezposrednio przed nalaniem wina, kielich powinien by¢ starannie wytarty.
Po btogostawienstwie osoba sprawujaca kiddusz pierwsza probuje wina, a nastep-
nie podaje kielich pozostatym uczestnikom zaczynajac od mezezyzn. Jesli w kid-
duszu uczestnicza goscie spoza rodziny, to osoba sprawujaca kiddusz, zanim sama
go sprobuje, odlewa btogostawione wino do matych kieliszkow, ale moga oni je
wypi¢ dopiero po tym, jak osoba sprawujaca kiddusz wypije rytualny tyk z duzego
kieliszka. Po wypiciu wina wszyscy myja rece, odmawiajac nakazana modlitwe,
po czym najpierw osoba sprawujaca kiddusz, a potem pozostali uczestnicy, odta-
muja kawatlek chleba i zjadaja go. W sobote rano przed positkiem obowiazkowy
jest drugi kiddusz szabatowy (w domu lub w synagodze, jesli takowa si¢ znajdu-
je). Jesli nie ma wina lub tak sobie zycza uczestnicy, poranny kiddusz moze by¢
spetniony nad niewielkim kieliszkiem wodki, nie wolno jej jednak uzy¢, jesli wsrod
uczestnikow znajdzie si¢ cho¢ jedna osoba, ktora z jakichkolwiek przyczyn nie
moze bra¢ wodki do ust.

W szabat obowiazuja kazdego Zyda trzy uroczyste positki: wieczerza szaba-
towa (w wigili¢ szabatu), $niadanie szabatowe oraz wieczerza na zakonczenie
szabatu. W czasie tych positkow podanych na nakrytym bialym obrusem stole,
$piewa si¢ hymny szabatowe. Positki nalezy spozywaé¢ w tym pomieszczeniu,
w ktorym zapalano $§wiatla szabatowe i w ktorym odbywa si¢ kiddusz. Niezalez-
nie od uroczystych positkow mozna i nalezy jes¢ do woli, gdyz w czasie szabatu
nie wolno by¢ gltodnym. Spozywa si¢ takze mniej uroczysty, lecz obfity obiad.

20801 jest symbolem trwatosci i nieprzemijalnoéci, stad: Kazdy dar nalezqcy do ofiary pokar-
mowej powinien by¢ posolony (Kpt 2,13; Lb 18,19; 2 Krn 13,5).
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Zdarza si¢ w miesiagcach zimowych, gdy dzien jest krotki, ze kto§ moze juz nie
mie¢ apetytu na positek wieczorny na zakonczenie szabatu. Nie wolno jednak
uchyli¢ si¢ calkowicie od tego positku — gdyz jest on obowiazkowy; nalezy zjesc¢
przynajmniej kawalek chleba.

Chociaz doba szabatowa konczy si¢ w sobote wraz z zachodem stonca
i ukazaniem si¢ na wieczornym niebie trzech gwiazd, swigto szabatowe trwa
nadal az do poczatku zmroku. Za poczatek zmroku uwaza si¢ ten moment, kiedy
swiatlo zapalonej $wiecy wystawionej na dwor przy bezchmurnym niebie zaczyna
dawac¢ cien. Uroczysto$¢ zakonczenia szabatu mozna rozpoczynac trochg pdzniej
— w mysl zasady: lepiej p6zniej niz wczesniej. Uroczysto$¢ ta zaczyna sig od
zapalenia $wiec szabatowych i odmowienia specjalnej modlitwy i blogostawienstwa.
Jesli w domu nie ma mezczyzny, modlitwe odmawia kobieta i ona tez dokonuje
btogostawienstwa. Wraz z ostatnimi stowami blogostawienstwa konczy si¢ Swigto
szabatu. Swiatlo $wiec w tym momencie przestaje by¢ swiattem szabatowym.

W ciagu mniej wigcej dwudziestu pigciu godzin trwania szabatu?! nie wolno
wykonywaé zadnych zwyczajnych, codziennych prac. Zyd musi w tych godzi-
nach odrzuci¢ wszelkie mysli o sprawach $wiata i swym udziale w Zyciu spotecz-
nym, aby w pelni u§wiadomic¢ sobie, ze jedynie Bog jest stworca i panem wszyst-
kiego co istnieje.

Szabat zdaje si¢ by¢ Swigtem egzotycznym, specyficznym tylko dla bardzo
waskiej grupy ludzi — i to jest prawda. Ale podstawowa idea przenikajaca to Swigto
—idea radosci opartej na zaufaniu Bogu jest gieboko humanitarna i — nowoczesna!
W naszym:

1) laicyzujacym sig §wiecie zaczyna brakowac ostatecznego punktu odnie-
sienia, na ktérym cztowiek moglby si¢ oprzec i powiedzie¢: Panie Boze, ufam
Tobie we wszystkim i na kazdy dzien. Starozytni Zydzi taki punkt odniesienia
posiadali i dlatego potrafili $wigto szabatu obchodzi¢ w radosci.

2) zagonionym, skazanym na ustawiczny pospiech $wiecie, nawet w swigta
nie potrafimy oderwac si¢ od naszych codziennych prac, planow, przewidywan. Nie
potrafimy, jak w szabat Izraelici, ,,odrzuci¢ wszystkich mysli o sprawach §wiata”.

5. Szabat i niedziela — inspiracje uniwersalne
Szabat dla Izraelity byt czasem wyltaczonym z naturalnego biegu rzeczy,

Przypomnijmy: nie wolno mu byto wtedy przygotowywac ani planowaé niczego
na nadchodzacy tydzien — byt catkowicie odcicty od zwyklych spraw dnia po-

21 Nie wszedzie i nie zawsze w czasie trwania tej wickowej tradycji $wietowanie szabatu wsrod
Izraelitow bylo praktykowane dokladnie wedtug przedstawionego wyzej wzoru.
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wszedniego. Okres szabatu stal si¢ przez to symbolem uswigconego czasu odku-
pienia, ktore — wedle Zydow — ma nastapié¢ wraz z nadejsciem Mesjasza.

Odpoczynek szabatowy przezywany w tym duchu byt forma swigtowania.
Wiasnie dla podkreslenia zwiazanej z szabatem rado$ci oraz prawdy o ,,dobroci”
stworzonego przez Boga §wiata nie wolno w tym dniu ani poscic¢, ani okazywaé
publicznie zatoby, gdyz mogtoby to zosta¢ odebrane jako negatywne nastawienie
do stworzonego przez Boga porzadku rzeczy. ,,Za kazdym razem odradza si¢
w czlowieku nowy duch szabatowy, ktory z niewolnika przetwarza go w cztowie-
ka zrodzonego wolnym, w czujace si¢ wolnym dziecko Stworcy”?2. Odpoczynek
szabatowy w Starym Testamencie byt przez Boga nakazany i to pod grozba kary
Smierci: Szabat winien by¢ dla was swietosciq. I ktokolwiek by go zniewazyl,
bedzie ukarany karq smierci, i kazdy, kto by wykonywat prace w tym dniu,
bedzie wykluczony ze swojego ludu (Wj 31,14). Stowa te brzmia niezwykle
aktualnie dzis, gdy pracoholizm niszczy nie tylko kariery, ale i zycie wielu ludzi.
Odpoczynek bowiem to czas uwolnienia od zta, czas mitosci, pokoju, $wigtowania,
wytchnienia w Bogu. Potrzeba odpoczynku jest pochodna nauki o stworzeniu;
czlowiek jako byt stworzony, jest ograniczony i dlatego musi odpoczywac. Czlo-
wiek, ktory przezywa odpoczynek w Bogu, jest spokojny mimo przezywanych
trudnosci zyciowych. Nauczycielu, nic Cie to nie obchodzi, ze giniemy?
— wolali przerazeni uczniowie Jezusa. Czemu tak bojazliwi jestescie? jakze
wam brak wiary (Mk 4,38-40). W Bogu i z Bogiem czlowiek moze by¢ peten
wdzigcznosci i ufnosci, jak dziecko; tak wtasnie modlit si¢ starzec Symeon: ,,Te-
raz, o0 Wtadco, pozwdl odejs¢ studze Twemu w pokoju, wedtug Twojego stowa”
(Ek 2,29-32)%3. Istotna cecha starotestamentalnego szabatu i chrzescijanskie;
niedzieli jest regeneracja fizycznych i psychicznych, takze duchowych sit ludzkich
— niezbedna do tego, by zycie miato wartos¢, by mozna je przezywaé radosnie
nawet w trudzie pracy, ale w duchu ufnosci i1 radosci. Sobor Watykanski 11
w Konstytucji o liturgii (nr 106) wyraznie okres$la, ze niedziela, dzien w ktorym
celebruje si¢ eklezjalnie Tajemnice Paschalna, zmartwychwstanie Chrystusa, jest
»hajstarszym i pierwszym dniem $wiatecznym, ktory nalezy tak przedstawié
i wpoi¢ w poboznos¢ wiernych, aby stat si¢ réwniez dniem radosci 1 odpoczynku
od pracy”?4.

Odpoczynek ma warto$¢ nie tylko autoteliczna (pozadana dla niej samej)
i zdrowotna (regeneracja fizycznych, psychicznych i duchowych sit cztowieka), ale

22 S.Ph. De Vries, Obrzedy i symbole Zydow s. 102; zob. tez J. Salij, Odpoczynek w Bogu
— obietnica i obowiqzek. Sens odpoczynku niedzielnego w mysli sw. Tomasza, Ethos 3-4 (2007), s. 180-190;
M. Starowiejski, Odpoczynek ze swietym Pawtem, Krakow 2008.

23 K. Romaniuk, Biblijna teologia odpoczynku, Warszawa 1992.

24 1D. Santos Trigo, Nakaz niedzielny: udzial w Eucharystii i powstrzymywanie sie od pracy,
Communio 3 (1995), s. 82.
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takze instrumentalna, stwarzajaca mozliwos¢ realizacji ludzkich potrzeb i aspiracji,
a taka realizacja jest warunkiem zadowolenia, satysfakcji i rado$ci z zycia®.

Odpoczynek w Dniu Panskim jest czasem rekreacji, odnowy, czasem re-
fleks;ji: ,,brak refleks;ji jest podstawowa przyczyna naszej powierzchownej i nie-
spokojnej kultury. Ludzie rodza si¢, Zyja i umieraja, gubia si¢ w thumie bez zrozu-
mienia prawdy o sobie... odczuwaja wewnetrzna pustke i rozczarowanie 6.
Odpoczynek w Dniu Panskim jest tez czasem dla rodziny. Codzienna praca rzuca
cztonkow rodziny w rézne miejsca. Nawal pracy sprawia, ze pozbawiamy nasze
dzieci rodzicielskiej troski. Niedzielny odpoczynek stuzy ponownemu spojeniu ro-
dzinnych wzoréw sympatii i uczué. Szczegolnie nalezy dzi$ podkresli¢ ten wiasnie
wspolnotowy wymiar §wigtowania. Niedziela, podobnie jak szabat, to przezywa-
nie tego dnia jako uroczystosci we wspolnocie. Warto tu przytoczy¢ slowa
o. Jacka Salija: ,,Laicyzacja wspotczesnych spoteczenstw polega na zaniku wyni-
kajacych z religii wigzi spotecznych, na tym, ze wiara staje si¢ dla poszczegdlnych
chrzescijan sprawa tylko prywatng’™?’.

Wréémy do Ewangelii. Gdy uczniowie Jezusa powrocili z ewangelizowania
i opowiedzieli Mu co zdziatali i czego dokonali, On rzekt do nich: Pojdzcie
wy sami osobno na miejsce pustynne i wypocznijcie nieco (Mk 6,30-31; zob.
tez Mk 14,41; Mt 11,28; 26,45)8.

Na zakonczenie przytoczmy stowa wloskiego biblisty Enzo Bianchi, ktore
oddaja idealnie religijny wymiar §wigta szabatu: ,,Szabat dla cztowieka jest nauka
wolnosci 1 jego przestrzeganie staje si¢ praktykowaniem wolno$ci w historii; ten,
kto zachowuje szabat, wchodzi w wolnos¢, do ktorej wezwat go Bog i sam staje
si¢ czyniacym wolnos$¢ w historii... Historia zwiazku Boga z cztlowiekiem rozpo-
czyna si¢ wigc od taski; jej poczatkiem jest zatem Ewangelia, nie Prawo. Zaczyna
si¢ ona od wolnosci, a nie od zobowiazan, od §wicta, a nie od listy obciazen, od
radosci, a nie od kary i pracy. Oczywiscie, cztowiek pozniej bedzie musiat podjac
prace, ale zawsze i tylko w odniesieniu do tego poczatku®.

25 M. Czerepaniak-Walczak, Od prézniactwa do zniewolenia. W poszukiwaniu dyskurséw czasu
wolnego, w: E. Marynowicz-Hetka (red.), Pedagogika spoleczna, t. 2, Warszawa 2007, s. 219-236;
eadem, Wychowanie do czasu wolnego. Poszukiwanie miejsca dla homo ludens w Swiecie homo faber,
w: M. Dudzikowa, M. Czerepaniak-Walczak (red.), Wychowanie. Pojecia. Procesy. Konteksty, t. 2, Gdansk
2007, s. 303-324.

26 3. Bacchiocchi, Odpoczynek czlowieka, Warszawa 1985, s. 245.

27 J. Salij, Wiara swietujqca i wiara odswietna, Chrzescijanin w $wiecie 2 (1992), s. 13.

28 H. Muszynski, Od szabatu do niedzieli, w: J. Krucina (red.), Niedziela dzisiaj, Wroctaw 1993,
s. 15-17.

29 E. Bianchi, Niedziela. Dzieii Pana, Dzierr Czlowieka, Poznan 1998, s. 32, 53; zob. takze:
J. Kowalski, Humanistyczny wymiar niedzieli, Chrzescijanin w §wiecie 2 (1992), s. 42-53.
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THE SABBATH.
REST AS A FORM OF CELEBRATION
(SUMMARY)

The author discusses an extremely important problem, namely, the significance of rest in our
lives. Nowadays, most people tend to allow little or no time for appropriate and adequate rest in
order to maximize their performance and achieve professional goals, which is often done at the
expense of their own health. Therefore, the problem of rest, in the biblical sense, deserves special
attention. Such an analysis of rest is conducted by the author based on the Israeli Sabbath, which,
at present, is a day off work and a holiday. First, the author analyzes the terminology and
theological content related to the Sabbath. Then, the theory of the origins and sacralization of the
Sabbath is presented. Another important aspect is an attempt to describe the rites and rituals
connected with the Sabbath day as a celebration day, and not as an obligation imposed on people.
The last part of the work contains the following conclusions about universal inspirations related to
the Sabbath: 1. An important aspect of the Old Testament Sabbath (and Christian Sunday) is
physical and mental regeneration, which allows people to appreciate the value of their lives and
enjoy them during both hard work and the time of rest. 2. Rest has an intrinsic value (a value for its
own sake), a health value (physical, mental and spiritual regeneration) and an instrumental value
that creates an opportunity to fulfill one’s needs and aspirations. 3. Rest (the Sabbath — Sunday) is
a time for family and serves to strengthen both family ties and community relations.

SABBAT.
ERHOLUNG ALS EINE FORM DES FEIERNS
(ZUSAMMENFASSUNG)

Der Autor analysiert ein wichtiges Problem der Erholung im Leben des modernen Menschen.
Es wird sichtbar, dass die moderne Mentalitét, einseitig konzentriert auf die Maximierung der
Erfolge, oft um den Preis der Gesundheit, auf die richtig verstandene Erholung verzichtet. Das
Problem der Erholung, betrachtet in der biblischen Perspektive, verdient also erhdhte Aufmerksam-
keit. Momentan funktioniert der Sabbat als ein arbeitsfreier Tag und ein Festtag. Indem er das so
verstandene Problem untersucht, wendet sich der Autor zuerst zur Analyse der Terminologie und
des theologischen Inhaltes des Sabbats. Dann wurden auch verschiedene Theorien beziiglich der
Herkunft und der Sakralisierung des Sabbats dargelegt. Letztendlich wird versucht, verschiedene
rituelle Formen des Sabbats als eines Tages des Feierns und nicht als eine dem Menschen auferlegte
Pflicht darzustellen. Es ergeben sich folgende Schlussfolgerungen: 1) Das herausragende Merkmal
des alttestamentlichen Sabbats (wie auch des christlichen Sonntags) ist die Regeneration von physi-
schen und psychischen menschlichen Kriften. Dies ist notwendig, damit das menschliche Leben
einen Wert hat und in der Arbeitsmiihe und in der Erholung mit Freude gelebt wird. 2) Die Erholung
ist ein Eigenwert (gewollt um ihrer selbst willen), besitzt aber auch einen gesundheitlichen (Regene-
ration von physischen, psychischen und geistlichen Kréften) sowie einen instrumentellen Wert,
indem sie die Moglichkeiten der Realisierung von Bediirfnissen und Aspirationen erdffnet. 3) Die
Erholung (Sabbat — Sonntag) erdffnet eine Zeit fiir die Familie und dient der Pflege der familidren
und gemeinschaftlichen Bande.
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Wstep

Wspolczesni ludzie sa niezwykle zabiegani. Goraczkowo podejmuja wiele
wyzwan, ktore maja swoje zrodto we wspotczesnej Swieckiej kulturze. Mental-
no$¢ hedonistyczno-konsumpcyjna przynagla do szalonej pogoni. W ramach tej
mentalnos$ci ginie gdzie$ niedziela, ktéra winna by¢ przezywana przez chrzescijan
jako dzien Panski. W polskiej rzeczywistosci jestesmy konfrontowani, w przeci-
wienstwie do niektorych krajow tzw. Europy Zachodniej' (Niemcy, Belgia, Ho-
landia), z otwartymi w niedziele i §wigta supermarketami i galeriami handlowymi.
Argumentami najczgsciej przytaczanymi za taka regulacja sa kwestie ekonomicz-
ne i prawne. Mimo ze w przywotanych tu krajach $wiateczny charakter niedzieli
jest zagwarantowany ustawowo, to jednak widoczne sa glebokie przemiany
w zachowaniach spoteczenstw dotyczacych wilasnie przezywania niedzieli jako
dnia Panskiego. Przyczyny upatruje si¢ w ewolucji ekonomiczno-spotecznej. Nie
dziwi zatem fakt, ze w Polsce, ktdra, mimo ze mieni si¢ by¢ katolicka, wielu ludzi

Adres/Address/Anschrift: ks dr Andrzej Pryba MSF, Zaktad Teologii Moralnej i Duchowosci, Uniwersy-
tet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu, ul. Wiezowa 2/4, 61-111 Poznan, e-mail: pryba@amu.edu.pl.

I Niestety, sytuacja w tej kwestii zaczyna si¢ zmienia¢ rowniez i tutaj. Przykladem moze by¢
Francja. Niedziela 16 sierpnia 2009 r., byta pierwszym dniem obowiazywania kontrowersyjnej ustawy,
ktora umozliwita otwieranie supermarketow w strefach turystycznych i w wielkich aglomeracjach miej-
skich. Zob. http://finanse.wp.pl/kat,1356,title,Francuskie-supermarkety-od-dzis-otwarte-tez-w-niedzie-
le,wid, 11402038,wiadomosc.html?ticaid=1fa8c (7 XII 2012).
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ulega tej mentalnoéci®. Zamiast $wigtowaé dzien Panski, ulega $wieckiej mental-
nosci wolnego weekendu, ktorego niedziela stala si¢ czescia.

Weekend z kolei, jak zauwaza papiez Jan Pawel Il w Liscie apostolskim Dies
Domini poswigconym $wigtowaniu niedzieli, jest zjawiskiem spotecznym 1 kulturo-
wym, ,,w ktorym nie brak z pewnoscia elementow pozytywnych, jesli tylko przyczy-
nia si¢ ono, w duchu poszanowania autentycznych wartosci, do rozwoju cztowieka
i do postgpu zycia spotecznego jako calosci. Pozwala ono zaspokoi¢ nie tylko
potrzebe odpoczynku, ale takze «Swigtowania», wpisana w ludzka nature. Niestety,
gdy niedziela zatraca pierwotny sens i staje si¢ jedynie «zakonczeniem tygodniay,
zdarza si¢ czasem, ze horyzont czlowieka stal si¢ tak ciasny, ze nie pozwala mu
dojrzeé «nieba». Nawet od$wietnie ubrany, nie potrafi juz «$wigtowaé»™>.

Warto zastanowi¢ si¢ wigc czym dla chrzescijanina i dla wspolnoty rodziny
katolickiej, okreslanej mianem Kosciota domowego, winno by¢ swigtowanie nie-
dzieli? Czy odpoczynek i relaks to elementy celebracji dnia Panskiego? Podejmu-
jac probe odpowiedzi na te pytania, najpierw zostanie podjeta refleksja na temat
dnia Panskiego, a nast¢pnie Kosciota domowego i jego miejsca w budowaniu
Kosciota Powszechnego w konteksScie §wigtowania dnia Panskiego.

1. Dzien Panski dniem §wigtowania dziela Stwércy,
zmartwychwstania Pana i daru Ducha Swietego

Niedziela juz od czasow apostolskich byta nazywana dniem Panskim. Kazda
niedziela jest bowiem przypomnieniem Wielkanocy. Jest ona rowniez, jak podkre-
$lit Jan Pawet 11, w lidcie o $wigtowaniu niedzieli: ,,«Pascha tygodnia», podczas
ktorej swigtujemy zwycigstwo Chrystusa nad grzechem i $miercia, dopetnienie
w Nim dzieta pierwszego stworzenia i poczatek «nowego stworzenia» (por. 2 Kor
5, 17). Jest dniem, w ktorym z uwielbieniem i wdzigcznos$cia wspominamy pierw-
szy dzien istnienia §wiata, a zarazem zapowiedzig «dnia ostatniego», oczekiwane-
go z zywa nadzieja, w ktorym Chrystus przyjdzie w chwale (por. Dz 1, 11; 1 Tes
4,13-17) i Bog ,,«uczyni wszystko nowe» (por. Ap 21, 5)*. Przywotane tu przez
papieza okreslenie niedzieli, oddaje istotg omawianego zagadnienia. Sprobujmy
wigc w dalszej cze$ci niniejszych rozwazan nieco baczniej pochyli¢ si¢ nad po-
szczegblnymi przywotanymi juz tu wymiarami jej Swigtowania.

2 Taki stan pozwala na sformulowanie hipotezy, ze powinnosci wyplywajace z wiary nie sa
podejmowane przez ludzi, okreslajacych si¢ jako osoby wierzace. Swiecki wiec sposob myslenia ma
coraz wigkszy wpltyw na ludzi ochrzczonych. Jezeli ta hipoteza jest prawdziwa, wymaga to ze strony
Kosciota zintensyfikowanych dziatan ewangelizacyjnych.

3 DD 4.

4 DD 1.
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Niedziela w doswiadczeniu chrzeécijanskim jest §wigtowaniem Paschy
Pana, ktora promienieje blaskiem chwaty zmartwychwstatego Chrystusa. To wia-
$nie Jezus Chrystus zmartwychwstal jako pierwszy sposrod tych, co pomarli
(1 Kor 15, 20). To wtasnie On zainicjowal proces, ktory sam doprowadzi do
konca, gdy przyjdzie powtornie w chwale. Te zbawcze wydarzenia sa wyzwa-
niem dla uczniow Chrystusa. Mistrz bowiem postawit przed nimi konkretne zada-
nia. Dowodem na to sa stowa zapisane w Ewangelii wedlug §w. Marka: Powie-
rzyt swoim uczniom staranie o wszystko (Mk 13,4). Uczniowie wigc nie moga
czekac bezczynnie az Pan powroci, przeciwnie, powinni w odpowiedzialny sposob
podja¢ postawione przed nimi zadania®. Wobec tego postawmy pytanie: o jakie
zadania tu chodzi? Zanim jednak odpowiemy, przeanalizujmy kwestie zwigzane
z wydarzeniami zwigzanymi z dniem Panskim. Najpierw nalezy zwrdci¢ uwage
na wydarzenia zwigzane z dzietem stworczym Boga, co wymaga si¢gnigcia do
poczatkowych rozdziatow Ksiggi Rodzaju: Na poczatku Bog stworzyt niebo
i ziemie (Rdz 1, 1). Ponadto dowiadujemy sig, Ze to, co Bog stworzyt, byto bardzo
dobreS. Swiat stworzony przez Boga nosi wigc w sobie znaki Jego dobroci i jest
na tyle dobry, na ile pozostaje z Nim ztaczony. Domaga si¢ to ze strony cztowieka
zaangazowania i wspotpracy. Jest to jedno z zadan, jakie przed cztowiekiem
zostato postawione. Naprzeciw cztowiekowi, w tym dziele, wychodzi Bog, ktory
jest wzorem do nasladowania. Dowiadujemy si¢ bowiem z opisu dzieta stwarza-
nia, ze Bog jest tym, ktdry pracuje. Wniosek, jaki z tego wydarzenia wyplywa,
jest nastepujacy: czlowiek poprzez pracg ma wilaczy¢ si¢ w to dzieto stworcze
zainicjowane przez Boga’ . Kolejna kwestia, na ktora koniecznie trzeba zwrocié
uwagg, jest odpoczynek. To Bog daje przyktad cztowickowi. Czytamy o tym
w Ksiedze Rodzaju: Odpoczql dnia siodmego po calym swym trudzie, jaki
podjat (Rdz 2,2).

Co w tym przypadku oznacza odpoczynek? Czy chodzi tu o zwykly brak
dziatania? Jan Pawel II thumaczy t¢ kwestig, podkreslajac, ze odpoczynek uwypu-
kla doskonato$¢ wykonanej dotychczas przez Boga pracy i zachwyt nad wykona-
nym dzielem. Ten zachwyt Bog kieruje przede wszystkim ku cztowiekowi,
z ktorym pragnie zawrze¢ przymierze mitoéci®. Ponadto Bég poblogostawit 6w

5 Por. A. J. Skowronek, Zmgcona powierzchnia historii, Tygodnik Powszechny 49 (2012), s. 20.

6 Zob. Rdz 1, 10. 12. 31.

7 Omawiana kwestie wyjasniaja Ojcowie Soboru Watykanskiego II, ktorzy w Konstytucji duszpa-
sterskiej o Kosciele 1 $§wiecie wspolczesnym stwierdzaja: ,,Cztowiek [...] stworzony na obraz Boga,
otrzymat zlecenie, zeby rzadzit §wiatem w sprawiedliwosci 1 $wigtosci, podporzadkowujac sobie ziemig ze
wszystkim, co w niej jest, oraz zeby, uznajac Boga Stwodrca wszystkiego, odnosit do Niego siebie samego
i wszystkie rzeczy, tak aby przez poddanie czlowiekowi wszystkiego przedziwne bylo po calej ziemi imig
Boze” (KDK 34). Warto jeszcze w tym miejscu doda¢, ze efekty zaangazowania czlowieka w rozwoj
i budowanie $wiata, czyli innymi stowy czynienia sobie ziemi poddana, sa widoczne wspolczesnie
w rozwoju nauki i techniki oraz kultury. Por. DD 9-10.

8 Zob. DD 11. Por. B. Kant, Rodzina Bozy atom, Warszawa 1995, s. 74-75.
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siodmy dzien i uczynit go swietym (Rdz 2, 3). Mamy tu wigc do czynienia
z Bozym zamyslem, ktory jest jednoczesnie znakiem szczegolnej relacji Boga do
cztowieka’. Oczywiscie trzeba tu koniecznie dodaé, ze Bog nie jest Panem tylko
jednego dnia, jakby to moglo sugerowa¢ dookreslenie owego dnia, ale jest Panem
wszystkich dni cztowieka. Do Niego bowiem nalezy ziemia i czas.

Wracajac jednak do dnia odpoczynku, to zostal on przez Boga naznaczony
jako dzien Panski poprzez jego oddzielenie od pozostatych dni. Stad tez nic dziw-
nego, ze na tej podstawie mozemy wyartykutowac kolejne zadanie, jakie zostato
postawione przed ludzmi wierzacymi. Tym zadaniem jest §wiadomos$¢ whasciwe-
go znaczenia odpoczynku oraz przezywanie tego szczegdlnego dnia zgodnie
z Bozym zamystem czyli w akcie uwielbienia i dzigkczynienia wobec samego
Stworcy!'?. Dzieh Panski jest dniem, w ktérym winna si¢ wyrazaé szczeg6lna
wigz cztowieka z Bogiem poprzez modlitwe; ,, w tym dniu cztowiek wznosi swoj
glos do Boga, stajac si¢ rzecznikiem catego stworzenia”!!. Czlowiek ma pamie-
ta¢ o wielkich dzietach Boga oraz ma ,,odpoczywaé¢ w Bogu, oddajac Jemu cate
stworzenie w postawie uwielbienia, dzigkczynienia, synowskiego przywiazania
i oblubienczej przyjazni”'2.

Chrzescijanie doceniali to wszystko, co Boég uczynit w dziele stworzenia, jak
réwniez 1 w historii zbawienia. Jednakze dostrzegali takze odmienno$¢ i wyjatko-
wosC czasu, ktory zapoczatkowat Chrystus. Stad tez postanowili $wigtowaé dzien
zmartwychwstania, czyli pierwszy dzien po szabacie, jako ten szczegdlny dzien
odpoczynku. Dodajmy tez, ze misterium paschalne Chrystusa jest nie tylko zwien-
czeniem historii zbawienia, ale jest jednocze$nie zapowiedzia paruzji, czyli powtor-
nego przyjscia Chrystusa w chwale. Dlatego niedzielg nazywano rowniez dniem
o6smym, podkreslajac jej wyjatkowos¢ 1 transcendentnos$é. Symbolizowala ona
bowiem dzien, ktory nastapi. Bedzie on trwat bez konca. Niedziela wigc, jako
dzien 6smy, podtrzymuje i dodaje sit w drodze tym, ktorzy wierza w Chrystusa.
Ponadto jest niejako ciaglym zwiastowaniem zycia wiecznego. Dlatego tez dla
chrzescijan prawdziwym szabatem jest osoba Jezusa Chrystusa, ktora przynosi
swoim uczniom dar pokoju i Ducha'3. To zmartwychwstaty Jezus wieczorem
w dniu Paschy tchnat na Apostotdow Ducha Swigtego. Byt to wielki dar, jakiego
im udzielit. Ponadto, pig¢dziesiat dni po zmartwychwstaniu Pana, w niedzielg,
Duch Swiety zstapit na zgromadzonych razem na modlitwie Apostotow i Matke

9 Komentarz w tej kwestii znajdziemy w Dies Domini Jana Pawta II: ,,Whasnie dlatego nie
zostal umieszczony wérod zwyktych przepisow kultowych, jak wiele innych nakazow, ale jest czgscia
Dekalogu — «dziesigciu stéw» stanowiacych filary zycia moralnego, zaszczepionego w sercu kazdego
cztowieka” (DD 13).

10 por. DD 14.
'1'pD 15.

2. DD 16.

13 Por. J 20, 19-23.
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Najswicgtsza ze swoimi darami. To wydarzenie ma $cisty zwiazek z tajemnica
paschalna. Pig¢dziesiatnica bowiem data poczatek istnieniu Kosciota i jednocze-
$nie permanentnie go ozywia. Kazda niedziela jest rowniez Pigédziesiatnica tygo-
dnia, ,,w ktorej chrzescijanie wciaz na nowo przezywaja radosne spotkanie Apo-
stolow ze Zmartwychwstatym, a On ozywia ich tchnieniem swego Ducha”!4.
Dary Ducha Swigtego sa ciagle udzielane tym, ktérzy trwaja na modlitwie we
wspolnocie Kosciota.

To spojrzenie prowadzi nas do przej$cia od dnia siddmego do dnia pierwsze-
go, czyli innymi stowy od dnia Panskiego do dnia Chrystusa!>. Dopiero teraz,
kiedy mozemy si¢ odwota¢ do zmartwychwstania Chrystusa bedacego poczat-
kiem nowego stworzenia, mozemy bardziej zrozumie¢ sens biblijnej tajemnicy
odpoczynku Boga. To wtasnie w niedzielg uczen Chrystusa winien bardziej pa-
migtac, niz w jakikolwiek inny dzien, o zbawieniu dokonanym w Chrystusie.
Winien wraca¢ do swojego chrztu i uswiadamiac¢ sobie, ze wowczas stat si¢
dzieckiem Bozym i nowym czlowiekiem w Chrystusie. Teza ta zostala wygtoszo-
na niejednokrotnie przez apostota narodow, ktory twierdzit, ze w chrzcie zostali-
$my razem z Nim pogrzebani i jednocze$nie w Nim tez razem zostaliSmy wskrze-
szeni przez wiare¢ w moc Boga, ktory Go wskrzesit'®.

Konkludujac nalezy stwierdzi¢, ze dzien Panski jest dniem, w ktérym
z uwielbieniem i wdzigcznos$cia wspominamy pierwszy dzien stworzenia Swiata.
Jest on zarazem zapowiedzia tego, co ma nastapi¢. Ponadto jest cotygodniowa
pascha Pana oraz cotygodniowa Pigédziesiatnica, poprzez ktora zmartwychwsta-
ty Chrystus umacnia czuwajacych na modlitwie uczniow. Wtasciwe przezywanie
niedzieli, tj. zgodne z Bozym zamystem — polegajace na $wigtowaniu pierwszego
i 6smego dnia — wprowadza chrzescijan na droge wiodaca ku zyciu wiecznemu.

2. Niedziela dniem wspolnoty Kosciota

Niedziela jest dniem zmartwychwstania. Co w praktyce wynika z tego
wydarzenia dla poszczeg6lnych ochrzczonych? Jak przezywaé Pasche tygodnia?
Na samym poczatku trzeba podkresli¢, Ze nie chodzi tu jednak o samo wspomina-
nie wydarzenia z przesztosci, ale o §wigtowanie zywej obecnosci Zmartwych-
wstatego Pana posréd wspdlnoty wierzacych. Stad tez nie bytoby wlasciwym
wspomina¢ paschalne wydarzenie jedynie w skryto$ci serca, poprzestajac prak-
tycznie na modlitwie indywidualnej. Bycie chrzescijaninem nie oznacza bowiem
indywidualnego zycia Chrystusem, ale domaga si¢ przynaleznos$ci do wspdlnoty,

14 DD 28.

15 Por. DD 17, 26.
16 por. Kol 2, 12; Rz 6, 4-6.
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ktora Nim zyje i bycia zywa komorka tej wspolnoty!”. Trafnie te prawde ujat Jan
Pawel II w swoim nauczaniu na temat $wietowania niedzieli. Podkreslit, ze waz-
ne jest, aby ochrzczeni ,,gromadzac si¢ wyrazali w petni tozsamos¢ Kosciota jako
ekklesia, zgromadzenia zwotanego przez zmartwychwstatego Pana, ktory oddat
zycie w ofierze, by rozproszone dzieci Boze zgromadzi¢ w jedno” (J 11,52)!8,
Gdy chrzescijanie si¢ gromadza w niedzielg we wspdlnocie modlitewnej, nawigzu-
ja tym samym do pierwszej gminy chrzescijanskiej, ktorej cztonkowie trwali
w nauce Apostotow i we wspolnocie, w tamaniu chleba i w modlitwach
(Dz 2,42). Niedzielne zgromadzenie Ludu Bozego ukazuje jednoznacznie swoj
wymiar eklezjalny. To spotkanie we wspolnocie daje szans¢ na u§wiadomienie
sobie faktu, ze jest ludem odkupionym i miejscem, w ktérym urzeczywistnia si¢
tajemnica Kosciota. Wowczas widoczna jest rOwniez jednos$¢ wspolnoty. Jest to
takze okazja do swiadectwa wobec $wiata.

Ciekawymi refleksjami na temat gromadzenia si¢ wierzacych w $wiatyniach
celem sprawowania niedzielnej Najswictszej Eucharystii i $wigtowania tego dnia
dzieli si¢ Wactaw Swierzawski. Odwoluje si¢ on do postaci historycznej, jaka jest
Osoba Jezusa Chrystusa, Boga i Czlowieka. Tego, ktory byt, ktory jest i ktory
przychodzi po to, by gromadzi¢ rozproszonych ludzi, w celu uczynienia z nich
krolestwa, a $cislej rzecz ujmujac — krolewskiego kaptanstwa. Pragnie On bo-
wiem wierzacych wszczepi¢ w swoje kaptanstwo, ktorego istota jest gromadze-
nie. Chodzi tu wigc o gromadzenie tych, ktorych rozdzielit grzech, aby si¢ wza-
jemnie mitowali. Konkludujac mozemy stwierdzi¢, ze gromadzacy si¢ na
niedzielne;j liturgii Mszy $w. chrzescijanie czynia to, do czego zobowiazat ich Jezus
Chrystus, aby byli jednym ludem mitujacych sig 0s6b wprowadzajacych poké;j'®.

Warto jeszcze w ramach podjetych rozwazan przywotaé wazna prawde,
pomocna w przedstawieniu i analizie podjgtego zagadnienia. Chodzi tu o kwestie,
ktére mozemy okresli¢ mianem fundamentalnych. Pierwsza z nich brzmi nastgpu-
jaco: Koéciot tak naprawde ,,zyje dzieki Eucharystii”?°. Druga natomiast ukazuje
istniejacy ,,zwiazek przyczynowy pomi¢dzy Eucharystia a samym poczatkiem
Koéciota™?!. To Chrystus daje si¢ w Eucharystii Kosciotowi, budujac permanent-
nie swoje ciato, bowiem On pierwszy nas umitowat (1 ] 4, 19), jak stwierdzit Jan
Apostot. Chrystus pragnie réwniez budowa¢ w Kosciele jednos¢. Niedzielna
liturgia do tego si¢ skutecznie przyczynia, bowiem w niej wspdlnota otwiera si¢ na
komunig z Ko$ciotem, ,,proszac Ojca, aby «pamigtat o Kosciele rozproszonym po
calym $wiecie» 1 pozwolit mu wzrasta¢ — w jednosci wszystkich wiernych

17 por. W. Swierzawski, Eucharystia Chrystusa i Kosciola, Krakow 1982, s. 383.
18 DD 31.

19 Por. W. Swierzawski, Eucharystia Chrystusa i KoSciola, s. 373-374.

20 EE 1.

21 EE 21.
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z Papiezem i pasterzami poszczego6lnych Kosciotow — do doskonatej mitosci™?2.

Eucharystia jest bowiem pamiatka i wigzia mitosci oraz znakiem, ktory inicjuje
jednos¢ 1 wspolnote. To Chrystus taczy poszczegdlnych cztonkoéw wspolnoty Ko-
Sciota ze soba 1 pomigdzy soba.

Na tej podstawie mozemy stwierdzi¢ za papiezem Benedyktem XVI, ze
Eucharystia ,.konstytuuje byt i dzialanie Ko$ciota®??. Stad tak wazne jest, aby
chrzescijanie brali udzial w tym wielkim darze Chrystusa, ktory pragnie, tym
samym, budowa¢ swoj Koscidt urzeczywistniajac jednos$¢ bedaca elementem jego
natury.

Niedzielna Eucharystia, ktora gromadzi wspdlnote wierzacych, winna by¢
prawdziwym $wigtem. Dzien ten jest bowiem szczeg6lnym dniem, jak to zostato
juz wezesniej wyjasnione, w ktorym wierni wezwani sa do §wigtowania i ukierun-
kowani na gl¢bsze przezywanie prawd, ktore Eucharystia ze soba niesie, tak by
uczestnicy tego wydarzenia zostali doprowadzeni do odkrycia nowego wymiaru
swojej egzystencji. Ten nowy wymiar zycia, jak zaznacza Daniel Bourgeios, jest
»racja bycia Eucharystii: chrze$cijanie zbieraja si¢ w niedzielg, aby ich zycie
i serca otworzyly si¢ na nowy $wiat Zmartwychwstania, ktore za posrednictwem
ciata i krwi Pana objawia si¢ sakramentalnie w «dzi$» wspolnoty. Jest wigc
rzecza wazna, by nada¢ temu swigtu gleboki sens, poréwnywalny do radosci,
ktora ogarngta serca Apostotow, kiedy ujrzeli zmartwychwstatego Pana (por. Lk
24, 41)"?4, Sprawowanie Eucharystii jest bowiem uczestnictwem w spotkaniu ze
zmartwychwstatym Chrystusem. To On przybywa na spotkanie ze swoim Ko-
Sciolem. Dzieje si¢ to podczas liturgii, w trakcie ktorej, dzigki korzystaniu z rytu-
atu, mszatu, lekcjonarza, wspdlnota koscielna ma dostgp do wlasciwej symboliki
i jezyka otwierajacych ja na tajemnice, ktora jest upamigtniana. Dlatego tez
niedzielna Msza §w. wymaga liturgicznej aranzacji, wtasciwego doboru elemen-
tow muzycznych, tekstowych oraz symbolicznych?>.

Mozna w tym miejscu zapytac, czy znaki obecne w liturgii sa dla wspolcze-
snych wierzacych zrozumiate? Czy potrafia odczyta¢ prawidtowo ich znaczenie
i gleboki sens? Zdarza sig, ze wierni nie rozumieja, czym jest Eucharystia i po co
maja przychodzi¢ do kosciota w kazda niedzielg. Doswiadczenie wielu duszpaste-
rzy potwierdza, ze cz¢$¢ wiernych podchodzi do Mszy §w. z nastawieniem ma-
gicznym, zaktadajac automatyczne dziatanie liturgii, co §wiadczyloby o niezrozu-
mieniu jej istoty. Dlatego tez wazne jest zdobywanie wiedzy na temat liturgii

22 DD 34.

23 Papiez zwraca uwagg, ze okrelenie ,,Corpus Christi” odnosito si¢ w starozytnosci chrzescijan-
skiej tak do Ciala zrodzonego z Dziewicy Maryi, jak tez do Ciata eucharystycznego oraz do Ciatla,
ktorym jest Kosciot. Fakt ten pomaga ludziom wierzacym wzrasta¢ ,,w $§wiadomosci nierozerwalnej
wigzi migdzy Chrystusem i Kosciotem” (SC 15).

24 p. Bourgeios, Duszpasterstwo Kosciota, Poznan 2001, s. 570.

25 Por. ibidem, s. 570-571.
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Eucharystii, znakow 1 symboli tam pojawiajacych si¢. Przyswojenie tej wiedzy
daje szans¢ poszerzenia i poglebienia §wiadomosci, a tym samym daje mozliwo$¢
zrozumienia zwiazku pomigdzy aktualnym zyciem a zgromadzeniem euchary-
stycznym. Waznym wigc zadaniem pastoralnym winna by¢ edukacja i formacja
dotyczaca niniejszych zagadnien, tak by zaangazowanie poszczeg6élnych osob
w przezywanie Eucharystii — kaptana, jak i1 $wieckich — byto jak najgiebsze.
Szczegolna opieka winna by¢ objgta rodzina, ktéra zbudowana na sakramental-
nym malzenstwie zostaje wlaczona w tkanke Kosciola jako domowy Koscidr?.

Niedzielna celebracja potaczona z Eucharystia ma zywotne znaczenie, tak
dla funkcjonowania wspolnoty koscielnej, jak i dla jej formacji oraz dla wzrostu
w wierze poszczegolnych osob i wspolnot rodzinnych. Stad tez nalezy dotozy¢
staraf, aby w ten sposob rozwija¢ poczucie wspélnoty parafialnej?’.

3. Eucharystia jako centrum $wigtowania Dnia Panskiego
w Kosciolach domowych

Kosciot jest wspolnota Ludu Bozego zespolonego mitoscia Ojca i Syna,
i Ducha Swigtego, ktora dzigki dziataniu tego Ducha ma tworzy¢ rodzing dzieci
Bozych?® oraz jedno$¢ jej czlonkdw. Sakramentalne matzenstwo i rodzina, ktora
z niego si¢ wywodzi jest okreslana mianem Kosciota domowego. W tych dwoch
przywotanych rodzajach wspélnoty ujawnia si¢ Misterium Trojcy Swietej. Ponad-
to Kosciot i rodzina to dwie wspdlnoty, ktore powstaty z Bozego postanowienia
i sa one istotne dla catej ludzkosci. Rodzina jest ta wspolnota podstawowa,
Kosciol natomiast stanowi, rzec mozna, wspolnot¢ ostateczna, bo to w niej maja
zgromadzi¢ si¢ wszyscy zbawieni, by wielbi¢ Mitos¢ Tréjjedyna. Zycie duchowe
Kosciota winno mie¢ swoje przedtuzenie w Kosciele domowym, w ktorym Ko-
$ciodt zyje w ziemskiej codzienno$ci®®. Sobor Watykanski II przypomnial: ,,W tym
domowym niejako Kosciele rodzice przy pomocy stowa i przyktadow winni by¢
dla dzieci swoich pierwszymi zwiastunami wiary i pielggnowac wiasciwe kazde-
mu z nich powolanie ze szczegdlna za$ troskliwo$cia powotanie duchowe™’.

Rodzina jest wspolnota zycia 1 mitosci, 1 to nie tylko w wymiarze doczesnym,
ale rowniez i wiecznym. Dzieje si¢ tak dzigki temu, Ze rodzina zostala wtaczona
w wielka wspdlnote, jaka jest rodzina Koéciota®!. Jesli wiec rodzina jest okresla-
na mianem Kosciota domowego, czy tez Kosciota w miniaturze winna ona urze-

26 KK 11.

27 Por. KL 42.

28 KK 6.

29 Por. B. Mokrzycki, W domowym Kosciele, Warszawa 1989, s. 10-11.

30 KK 11.

31 Por. J. Buxakowski, Wprowadzenie do teologii duszpasterstwa rodzin, Pelplin 1999, s. 49.
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czywistniaé natur¢ Kosciota, czyli ,,musi sama w sobie odzwierciedla¢ najistot-
niejsze, jej wiasciwe elementy rozwoju zycia i mitosci catego Kosciota Chrystuso-
wego™32. W Konstytucji dogmatycznej o KoSciele Lumen gentium czytamy:
,,Kosciol jest w Chrystusie jakby sakramentem, czyli znakiem i narz¢dziem we-
wnetrznego zjednoczenia z Bogiem i jednoéci catego rodzaju ludzkiego™>3. Warto
przywotac jeszcze jedna mysl zaczerpnigta z soborowego nauczania, w ktorej
stwierdza sig, ze cale dobro duchowe Kosciota zawiera si¢ w Najswigtszej Eu-
charystii, ,,to znaczy sam Chrystus, nasza Pascha i Chleb zywy, ktory przez swoje
ozywione przez Ducha Swigtego i ozywiajace Ciato daje zycie ludziom i w ten
sposob zaprasza i pobudza, zeby samych siebie, swoja prace i wszystkie rzeczy
stworzone wraz z Nim sktadali w ofierze”4. Rodzina zatem jako Ko$ciét domo-
wy winna zy¢ Eucharystia, ktora jest sakramentem mitosci. Ma on wigc tak wiele
wspolnego z mitoscia mezczyzny i kobiety ztaczonych sakramentalnym weztem.
»Bucharystia jest sakramentem naszego Odkupienia. Jest sakramentem Oblubien-
ca i Oblubienicy”>. Eucharystia utwierdza wiec jedno$¢ i mito$é sakramental-
nych matzonkow. Sakrament ten wzmacnia wezel malzenski, dzigki udziatowi
w wewngetrznej jednosci eucharystycznej, jaka zachodzi pomigdzy Chrystusem
i Kosciotem, czyli pomigdzy Oblubiencem i Oblubienica. Rozwinigcie tego watku
mozemy znalez¢ w rozwazaniach papieza Benedykta X VI, ktory zwraca uwage
na kwesti¢ dotyczaca wzajemnego wyrazenia zgody, ktora czyni z m¢za i zony
wspolnoteg zycia 1 mitosci. To wzajemne wyrazenie zgody w Chrystusie ma row-
niez wymiar eucharystyczny, poniewaz ,,mito$¢ malzenska jest znakiem sakra-
mentalnym mitosci Chrystusa do swego Kosciota, mitosci, ktora ma swdj punkt
kulminacyjny w Krzyzu, ktory jest wyrazem Jego «zaslubin» z ludzkoscia,
a zarazem zrodtem i centrum Eucharystii”3°. Przywotana tu wiez taczaca Chry-
stusa z KoSciotem jest wierna i nierozerwalna. Znajduje ona swoj wyraz takze
w Eucharystii, taczy si¢ bowiem z podstawowa antropologiczna zasada, ktéra
polega na definitywnym zwiazku jednego mezczyzny z jedna kobieta i na odwrot,
jednej kobiety z jednym mezczyzna. Tu znajdujemy tez najglebsza podstawe nie-
rozerwalnos$ci, jaka powinna si¢ odznacza¢ mitos¢ autentyczna malzonkow.
W Eucharystii napotykamy i ten element, poniewaz ,,Eucharystia wyraza nieod-
wracalno$¢ mitoéci Boga w Chrystusie do swego Kosciota™’.

Eucharystia powinna wigc odgrywac¢ w zyciu sakramentalnym malzonkoéw
i rodziny chrzescijanskiej kluczowa rolg. 1 tak si¢ dzieje posrod tych, ktorzy
swiadomie przezywaja swoje chrzescijanstwo i daza do §wigtosci zgodnie ze

32 Ibidem, s. 52.

3 KK 1.

3 DK 5.

35 MD 26; Por. Ef 5, 31-32.

36 5C 27.
37 sC 29.
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swoim powotaniem. Doceniaja wage Eucharystii, ktora jest pokarmem na zycie
wieczne. Stad niedzielna celebracja eucharystyczna jest dla nich centralnym
punktem dnia Panskiego. To tu, podczas braterskiego spotkania we wspoélnocie,
gdzie obecny jest Chrystus ze swoim cialem i krwia, dusza i bostwem, pragna si¢
z Nim jednoczy¢ w duchu wiary przez godne przyjecie Go w NajSwigtszym
Sakramencie. Eucharystia jest wigc umocnieniem dla nich w pielgrzymiej we-
drowce do domu Ojca. Daje ona przedsmak tej radosci, ktora bedzie panowata
podczas uczty eschatologicznej. W Eucharystii bowiem ,,matzonkowie chrzesci-
janscy znajduja korzenie, z ktoérych wyrasta, stale si¢ odnawia i nieustannie ozy-
wia ich przymierze matzenskie8. Ponadto Eucharystia jest Zrodtem dynamizmu
i apostolatu rodziny chrzescijanskiej. Stad tez sami malzonkowie winni si¢ umac-
nia¢ na drodze wiary, korzystajac z daru Mszy §w., aby moc si¢ dzieli¢ z innymi
tym doswiadczeniem. Rodzice za§ w tym duchu maja wychowywac swoje dzieci
do udziatu w niedzielnej celebracji eucharystycznej poprzez przystgpowanie wraz
znimi do jednego stotu Stowa i Chleba zycia®. Przyktad rodzicow jest tu nie do
przecenienia. Stad tez tak wazna jest postawa petna szacunku, tak dla Bozego
Stowa, jak i dla Ciata i Krwi Panskiej.

Wiasciwa postawa rodzicow przeklada si¢ na inne sfery zycia. Rodzice
winni ksztattowaé w dzieciach wtasciwe postawy w tym wzgledzie. Bedzie to
oznacza¢ w praktyce, ze przezywajac niedzielg, nalezy umiejgtnie i rozsadnie
korzysta¢ ze srodkow masowego przekazu. Dobor programéw przeznaczonych
dla dzieci powinien by¢ przemyslany. Warto tez spedzi¢ niedzielg we wspdlnocie
rodzinnej bez telewizji*’. Potrzeba bowiem czasu na dialog, wspdlne przebywanie
ze soba, radowanie si¢, modlitwe. Nie do przecenienia jest kultywowanie dobre;j
tradycji $wigtowania niedzieli jako dnia Panskiego w gronie rodzinnym. Spotkanie
we wspodlnocie Kosciota celebrujacej §wigte misteria, nastgpnie budowanie
wspolnoty rodzinnej przy wspolnym niedzielnym positku, odpoczynek i relaks, to
charakterystyczne wymiary swigtowania dnia Panskiego w rodzinie katolickie;j.
Ponadto, nie powinno w tym dniu zabrakna¢ dzielenia si¢ swoim doswiadczeniem
wiary, opowiadan biblijnych i hagiograficznych. Modlitwa w rodzinie powinna by¢
statym, naturalnym elementem zycia, szczegdlnie pielegnowanym w dniu poswig-
conym Panu. Dobrze by bylo, aby pojawila si¢ tego dnia modlitwa wstawiennicza,
w ktora wlaczone sa dzieci.

38 FC 57.

39 Por. DD 36. Skutkiem Eucharystii winno by¢ zjednoczenie wierzacych z Chrystusem, jak
rowniez pomigdzy soba. Autentyczne i osobowe doswiadczenie Chrystusa obecnego w Eucharystii
w praktyce bowiem owocuje konkretna postawa mitosci chrzescijanskiej. W przypadku matzonkow
bedzie ono umacnia¢ ich sakramentalng jedno$¢, co w praktyce ma bezposrednie przetozenie na zycie
rodzinne. Por. Pawel VI, Trwajcie mocni w wierze, Krakow 1974, s. 556.

40 Por. Jan Pawel 11, Oredzie na XXVIII Swiatowy Dzieri Srodkow Spolecznego Przekazu 1994 r.,
w: Jan Pawel 11, Rodzino, co mowisz o sobie? Krakow 1995, s. 34-35.
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Rodzina pelni w KoSciele wazna rolg — jest ,,jasniejacym znakiem obecnoS$ci
Chrystusa i Jego mitosci takze dla ludzi stojacych «daleko», dla rodzin, ktore
jeszcze nie wierza, dla tych rodzin chrzescijanskich, ktore juz nie zyja konse-
kwentnie wedle otrzymanej wiary*!. Dlatego tez rodzina powinna wréci¢ do
glebokiego przezywania Eucharystii, poniewaz z niej czerpie ona sit¢ do podejmo-
wania konkretnych zadan, wyptywajacych z matzensko-rodzinnego powotania.
Stad tez centrum $wigtowania dnia Panskiego winna by¢ Eucharystia, dajaca
uczestniczacym w niej osobom wiasciwy zadatek na dalsza wedrowke zycia.

Podsumowanie

Niedziela to szczegdlny dzien. Okre$lany jest on mianem dnia Panskiego,
dnia pierwszego i 6smego, paschy i Pig¢dziesiatnicy tygodnia. Szczegolnosé tego
dnia nawiazuje do wielkich dziet Bozych: stworzenia, zmartwychwstania Pana
i zestania Ducha Swigtego. Ten dzien jest poswigcony Bogu. Cztowiek ma $wie-
towac i odpoczywac, oddajac czes¢ Trojjedynemu Bogu. Wierzacy w Chrystusa
natomiast winien przyjmowac zaproszenie zmartwychwstatego Pana, ktory zwo-
hyje swoich uczniow do wzigcia udziatu w niedzielnym zgromadzeniu liturgicznym.
Zmartwychwstaty Chrystus pragnie w ten sposob gromadzi¢ w jedno rozproszone
dzieci Boze. Ponadto posyla On tym, ktérzy gromadza si¢ na modlitwie we
wspoblnocie Ko$ciota, Ducha Swietego ze swoimi darami. Takie $wigtowanie dnia
Panskiego wprowadza chrzescijan ku zyciu wiecznemu. Jest ono bowiem do-
swiadczaniem zywej obecno$ci zmartwychwstatego Pana posrdéd wspdlnoty wie-
rzacych. Przezywaja oni wowczas to, co przezywali chrze$cijanie w pierwszej
gminie Ko$ciota, stajac si¢ ludem mitujacych si¢ wzajemnie osob. To doswiadcze-
nie daje szansg na odkrycie nowego wymiaru ludzkiej egzystencji. Jest on mozli-
wy wowczas, kiedy wchodzi si¢ w celebracje eucharystyczna w sposob swiado-
my 1z wlasciwym wewngtrznym nastawieniem.

Szczegolne miejsce w Kosciele zajmuje Kosciot domowy, ktory okreslany
jest rowniez jako Ko$cidét w miniaturze. Wspolnota ta ma przezywac niedziele
w poglebiony sposob, spotykajac si¢ na modlitwie i na tamaniu chleba we wspol-
nocie Ko$ciota. Eucharystia umacnia ich nierozerwalna wigz oraz poglebia mitos¢
wzajemna. Ponadto odnawia i nieustannie ozywia przymierze malzenskie. Daje
site do realizacji powotania matzensko-rodzinnego.

41 Tbidem, s. 54.



78 Ks. ANDRZEJ PrRYBA MSF

CELEBRATING THE LORD’S DAY STRENGTHENS
HOME CHURCH COMMUNITY
(SUMMARY)

Sunday is a day devoted to God. Community of the Church recalls the first day of the
existence of the world with thanksgiving and worship. This is the day of the Lord. According to
God’s plan, it is also a day of rest. The Creator separated Sunday from the other days. Thus, it has
become a determinant for the proper functioning of man in his earthly existence. But in order to be
experience the Lord’s Day in this manner, it is necessary to be aware of the proper meaning of rest
and man should live it in the act of praise and thanksgiving to the Creator himself. The Lord’s Day
is the day when man should express his human relationship with God through prayer. Especially
on this day we are to remember the great works of God and we should take a rest in God in an
attitude of thanksgiving, praise, filial attachment and spousal friendship. In addition, Sunday is also
Passover and Pentecost, when the faithful celebrate Christ’s victory over sin and death and the
outpouring of the Spirit Paraclete with His gifts. Sunday is a special day and in its centre there
should be the Eucharist which is of great importance for the functioning of the ecclesial community.
A special place in the community of the Church is the home church, which is also called the Church
in miniature. This community has to live Sunday in a manner characteristic of the Universal
Church, meeting in prayer and the breaking of bread in the communion of the Church. Thus the
family as a home church should live with the Eucharist, which is the sacrament of the love of the
Bridegroom and the Bride. It strengthens the unity and sacramental love of spouses. Celebration of
the Lord’s Day on the basis of the celebration of the Eucharist helps to strengthen individuals and
individual marital-family community.

DAS FEIERN DES HERRENTAGES ALS EINE STARKUNG
FUR DIE GEMEINSCHAFT DER HAUSKIRCHE
(ZUSAMMENFASSUNG)

Der Sonntag ist ein Gott geweihter Tag, an dem die Gemeinschaft der Kirche mit Danksagung
und Lobpreis des Schopfungswerkes gedenkt. Dieser Tag ist auch der Tag des Herrn. Nach dem
gottlichen Plan ist das auch ein Tag der Erholung, da dieser Tag vom Schopfer von den anderen
ausgesondert wurde. Damit wurde er ein Hinweis auf eine richtige Lebensweise des Menschen
wihrend seiner irdischen Existenz. Damit dieser Tag so erlebt werden kann, ist zuerst das richtige
Bewusstsein der Bedeutung von Erholung sowie des Begehens dieses Tages in der Haltung des
Lobpreises und der Dankbarkeit gegeniiber dem Schopfer notwendig. Am Herrentag soll auch die
besondere Beziehung des Menschen zu Gott durch das Gebet zur Sprache kommen. An diesem Tag
soll der Mensch ganz besonders der Grofitaten Gottes gedenken sowie in Gott ruhen in der Haltung
der Dankbarkeit, Anbetung, kindlicher Verbundenheit und brautlicher Freundschaft. Der Sonntag ist
auch ein Paschafest, ein Pfingsten der Woche, an dem die Glaubigen den Sieg Christi {iber Siinde und
Tod sowie die Ankunft des Heiligen Geistes mit seinen Gaben feiern. Im Zentrum des Sonntags sollte
also die Eucharistie stehen, die eine grundlegende Bedeutung fiir das Funktionieren der kirchlichen
Gemeinschaft hat. Einen besonderen Platz in der Gemeinschaft der Kirche gebiihrt der Hauskirche, die
auch ,,Kirche im Kleinen” bezeichnet wird. Thre Gemeinschaft soll den Sonntag in der fiir die ganze
Kirche charakteristischen Weise feiern, indem sie sich zum Gebet und Brotbrechen in der kirchlichen
Gemeinschaft versammelt. Die Familie soll als die Hauskirche aus der Eucharistie leben, die ein
Sakrament der Liebe zwischen Brautigam und Braut ist. Sie stiarkt die Einheit und die Liebe der
sakramental verbundenen Eheleute. Das Feiern des Herrentages auf der Grundlage der eucharistischen
Zelebration fiihrt zur Stirkung der einzelnen sowie auch der ehelich-familidren Gemeinschaften.
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W starozytnym $wiecie rzymskim zardwno w tradycji poganskiej, jak
i chrzedcijanskiej, organizowanie widowisk o charakterze rozrywkowym bylo zja-
wiskiem czgstym i bardzo popularnym. Kazdego roku organizowano imprezy
widowiskowe z wielkim rozmachem. Wstep na widowiska byt catkowicie bezptat-
ny, a niekiedy stawaty si¢ one dodatkowo okazja do rozdawania pieniedzy i zboza
ludowi!. Na ich organizacje nie szczedzono $rodkéw finansowych i doktadano
wszelkich staran nie tylko po to, aby zadowoli¢ zadnych zabawy Rzymian. Nalezy
pamigtad, ze starozytni traktowali takze réznego rodzaju widowiska jako skutecz-
na bron polityczna. Wérdéd wplywowych Rzymian, bez wzgledu na epokg histo-
ryczna, nie brakowato glosow, ze warto wyda¢ majatek tylko po to, aby osiagnac
zamierzony cel w postaci chociazby objecia urzedu publicznego czy ztagodzenia
napie¢ spotecznych?. Zdarzalo sie, ze poniesione naktady finansowe na organiza-

Adres/Address/Anschrift: dr Maria Piechocka-Ktos, Katedra Historii Ko$ciota i Dziedzictwa Kulturowe-
go, Uniwersytet Warminsko-Mazurski w Olsztynie, ul. Kard. S. Hozjusza 15, 11-041 Olsztyn, e-mail:
mayphi@wp.pl.

W epoce cesarstwa nastapit nagly ,,przyrost” swiat w kalendarzu rzymskim, czego naturalnym
skutkiem byto wprowadzanie nowych widowisk przez kolejnych cesarzy. Rzymianie taki rozwoj wyda-
rzef akceptowali. Lud wowczas, zdaniem m.in. poetdw, potrzebowat tylko dwoch rzeczy. Potrzeby te
wyrazil migdzy innymi starorzymski poeta Juwenalis (10, 80-81), ktory jest autorem zawotania ,,chleba
i igrzysk” (tac. panem et circenses). Stowa te jednak padly w ponurym kontekscie, kiedy to autor
opowiadat o zabijaniu ludzi na arenie, maltretowaniu cial i odmowie pochowku ciata Sejanusa. Podobna
mysl, cho¢ bardziej pozytywnie, wyrazil Fronton (Principia historiae 17), ktory twierdzit, ze lud rzymski
w postuszenstwie jest w stanie utrzymac tylko ,,przydziat zboza i widowiska” (annona et spectaculis).
M. Kocur, We wladzy teatru. Aktorzy i widzowie w antycznym Rzymie, Wroctaw 2005, s. 86.

2 0. Jurewicz, L. Winniczuk, Starozytni Grecy i Rzymianie w Zyciu prywatnym i panstwowym,
Warszawa 1968, s. 259.
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cje spektakli doprowadzaty niemalze do bankructwa ich fundatoréw?. Takie zaan-
gazowanie w sprawe¢ moze zaswiadczaC, ze w starozytnym Rzymie wymiar
polityczny igrzysk mogt dominowaé nad religijnym®. Ich organizacja lezata
w kompetencji oficjalnego urzednika (curator), poczatkowo republikanskiego®,
a nastepnie cesarskiego®. Majac wiec na uwadze te wszystkie aspekty, mozna
stwierdzié, ze Rzym byt scena rozmaitych przedstawien’. Lud rzymski chetnie
ogladat walki gladiatorow, wyscigi rydwanow, polowania na zwierzgta, inscenizo-
wane bitwy morskie oraz wystepy cyrkowe i teatralne. Tego typu widowiska
zwykle byly organizowane podczas $wiat zwanych ludi (igrzyska)® i gromadzity
thamy pogan, a po6zniej i chrzescijan, w cyrku, amfiteatrze Iub teatrze. Bez watpie-
nia rzymskie igrzyska raczej nie przypominaty greckich olimpiad ani Dionizjow, ani
tym bardziej wspotczesnych przegladow festiwali sztuk teatralnych®. Jednak nale-
7y pamigtaé, ze wszystkie antyczne widowiska, a wigc 1 te organizowane
w Rzymie, rozpoczynaly si¢ widowiskowa procesja i sktadaniem ofiar, trwaly
wiele dni i odbywaty si¢ w roznych miejscach!®. Rzymskie widowiska teatralne,
w przeciwienstwie do greckich, cho¢ organizowane w trakcie dni §wiatecznych,
nie byly jednak $cisle zwiazane z zyciem religijnym obywateli 1 miaty charakter

3 W zrédtach pochodzacych z ok. II w. p.n.e. nie odnajdujemy zadnych wzmianek o ogranicze-
niach prawnych lub zwyczajowych, naktadanych na fundatorow igrzysk w kwestii sumy, jaka powinna
by¢ przeznaczana na ich organizacjg. Politycy o duzych ambicjach politycznych mogli wydawac tyle,
ile chcieli albo ile udato im si¢ pozyska¢ od swoich zwolennikow. Senat starat si¢ powstrzymac obywateli
przed zbytnimi wydatkami. Nastepnie z woli Augusta na organizacj¢ /udi z wtasnej kasy mozna byto
wyda¢ tylko taka sume, jaka na ten cel przeznaczato panstwo. Pomimo tego ze podzniej sumg tg
zwigkszono do stawki trzykrotnie wigkszej niz ta dokltadana z panstwowego skarbca, i tak prawo to nie
byto przestrzegane. M. Kocur, We wladzy teatru, s. 90. Por. takze Seneka, O dobrodziejstwach 2, 21,5,
w: Pisma filozoficzne I, przet. L. Joachimowicz, Warszawa 1965, s. 135—-136.

4 M. Kocur, We wladzy teatru, s. 90.

5 W okresie republiki za organizacje i finansowanie igrzysk-widowisk byli odpowiedzialni m.in.
pretorzy i edylowie, ktorzy w zamian liczyli na popularnos¢ i sympati¢ ludu. Organizacj¢ $wiat publicz-
nych dofinansowywano takze w pewnej czgsci ze skarbu panstwa. Jednak owa dotacja (fac. lucar) nie
byta w stanie pokry¢ rzeczywistych kosztow przedsigwzigeia. Por. M.T. Cyceron, O prawach 3,3,7,
w: idem, O paristwie. O prawach, thim. 1. Zottowska, Kety 1999, s. 153; M.T. Cicero, Cicero do Attyka
IX, 12, w: idem, Listow Marka Tulliusza Cycerona ksiqg osmioro, przet. E. Rykaczewski, t. 1, Poznan
1873, s. 718; Seneka, O dobrodziejstwach 2, 21,5, s. 135-136.

6 W okresie wczesnego cesarstwa program igrzysk, choé wzbogacony, byt podobny do tych
organizowanych w czasach republiki. Jednak w Imperium Romanum fundatorem wszystkich wazniej-
szych igrzysk byl sam cesarz. Zob. M. Clavel-Lévéque, L empire en jeux. Espace symbolique et prati-
que sociale dans le monde romain, Paris 1984.

7T F. Dupont, L acteur-roi ou le thédter dans la Rome antique, Paris 1985, s. 19-40; zob. takze
M. Kocur, Wstep, w: idem, We wladzy teatru, s. 15.

8 Ludi (igrzyska) — rzymskie $wieta, zaliczane do tzw. $wiat niestatych. Ich obchodom towarzy-
szyty zwykle widowiska organizowane w cyrku, amfiteatrze (ludi circenses) lub teatrze (ludi scaenici).
Miaty charakter zupetnie rozrywkowy. Ich przygotowania pochtanialy ogromne sumy pieni¢dzy, gdyz
wystgpowali w nich zawodowi aktorzy i gladiatorzy. Zob. O. Jurewicz, L. Winniczuk, Starozytni Grecy
i Rzymianie w zZyciu prywatnym i panstwowym, s. 257-266.

9 M. Kocur, We wladzy teatru, s. 86.

10 M. Kocur, Wstep, s. 18.
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czysto widowiskowy!!. W Rzymie ludi scaenici (widowiska sceniczne) zupehie
zatracity charakter kultowy. Dodatkowo miedzy teatrem lub typem jakiegos te-
atralnego przedstawienia nie istniat zaden zwiazek z konkretnym bostwem lub
konkretnym kultem!2. Pomimo to nigdy nie byly organizowane oddzielnie, bez
zwiazku z innymi uroczystos$ciami religijnymi, czy to publicznymi (ludi publici),
czy prywatnymi (ludi privati)!3. Niemniej jednak zachowane $wiadectwa po-
twierdzaja, ze teatr od momentu jego wprowadzenia'# szybko zdominowat pro-
gram igrzysk'>. Do teatru rzymskiego przychodzili, bez wzgledu na epoke histo-
ryczna, wszyscy chetni do ogladania widowisk scenicznych. Publiczno$¢ stanowili
zarowno ludzie bogaci, jak i biedni. Do teatru chodzili wigc cesarze, senatorowie,
ekwici, obywatele rzymscy (poganie i chrzescijanie), niewolnicy, a nawet dzieci'®.

Uwage w niniejszym artykule skupiono na przedstawieniach teatralnych,
a konkretnie na sztukach komediowych autorstwa Publiusza Terencjusza Afera,
ktére zgodnie z zatozeniami tekstu przeanalizowano pod katem zawartej w nich
sity komicznej (vis comica). Otoz Terencjusz byl autorem, ktory zyt, tworzyt
i wystawial swoje sztuki prawie dwiescie lat przed narodzeniem Chrystusa; byt
czytany, komentowany, opracowywany, wydawany, przepisywany i wystawiany,
nie tylko przez cala starozytnos¢, ale rowniez Sredniowiecze, az do czasow nowo-

11 por. 0. Jurewicz, L. Winniczuk, Starozyti Grecy i Rzymianie w Zyciu prywatnym i parstwo-
wym, s. 293.

12 M. Kocur, Wstep, s. 18.

13 Zwiazek teatru z zyciem religijnym panistwa stat si¢ m.in. powodem wydania zakazu uczest-
nictwa w widowiskach dla chrzescijan za panowania pierwszych chrzesécijanskich cesarzy. Szerzej na
temat: M. Piechocka-Klos, Prawodawstwo cesarskie i koscielne wobec kultu poganskiego w IV-VI
wieku, Olsztyn 2010.

14 Historycy, badajacy okres poznej republiki, uwazaja, ze po raz pierwszy aktorzy zadebiutowali
na scenie podczas ludi Romani w 364 p.n.e. Zostali sprowadzeni z Etrurii w czasie wielkiej zarazy, aby
dzigki ich pomocy przebtaga¢ bogow. Podczas ludi Romani (woéwczas na wystawienie sztuk teatralnych
poswigcono jeden dzien w czasie trwania $wiat) w 240 p.n.e. zadebiutowal rowniez Livius Andronicus.
M. Kocur, We wladzy teatru, s. 85.

5 W programie igrzysk od roku 190 p.n.e. widowiska teatralne grano co najmniej przez 9 dni
(ludi Romani — 4; ludi Apollinares — 2; ludi plebei — 1; ludi Megalenses — 2). Juz w 180 p.n.e. na tego
rodzaju rozrywke przeznaczano az 14 lub nawet 24 dni, jesli uwzgledni¢ rowniez sztuki grane podczas
igrzysk pogrzebowych. Z kolei na przetomie I i I w. p.n.e. na potrzeby widowisk teatralnych zarezer-
wowano 28 z 36 dni regularnych igrzysk. W roku 44 p.n.e. w ciagu az 42 z 59 dni igrzysk, aktorzy
tragiczni podczas pogrzebu Cezara przypomnieli widzom sztuki dawnych pisarzy. Jednak za rekordowy
w tej kwestii uznaje si¢ rok 354 n.e., kiedy to przez 101 ze 175 dni wystawiano sztuki teatralne. Szerzej
na temat: ibidem, s. 84-85. Zob. takze W.D. Lebek, Livius Andronicus und Naevius: Wie konnten sie
von ihrer dramatischen Dichtung leben?, w: G. Manuwald, Identitdit und Alteritdt in der frithromischen
Tragodie, Wiirzburg 2000, s. 64-68; L.R. Taylor, The opportunities for dramatic performances in the time
of Plautus and Terence, Transactions of the American Philological Association 68 (1937), s. 284-304.

16 Co ciekawe, mimo ogromnej popularnoéci widowisk teatralnych, aktor wéréd Rzymian, choé
podczas wystawiania sztuki sprawowal niepodzielna wtadzg nad publicznoscia, byt przez nig oklaskiwany,
to jednak w codziennym swoim zyciu przez tych samych ludzi byl pogardzany, poniewaz kazdy, kto
stawal na scenie byl automatycznie wykluczany z grona obywateli. Roznice w tej kwestii pomigdzy
Rzymem a Grecja byty fundamentalne. M. Kocur, Wstep, s. 17.
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zytnych i wspotczesnych. Jego sztuki oceniane jako scripta elegantissima'’, czyta-
no i wystawiano w czasach tradycji poganskiej, jak i chrze$cijanskiej'®. Bez watpie-
nia wlasnie, m.in. zawarta w tych sztukach vis comica, nie tylko miata wplyw na
popularno$¢ tego komediopisarza przez stulecia, ale rowniez ,,odcisngta” si¢ na
procesie rozwoju komedii jako gatunku literackiego w pdzniejszych wiekach!®.
Przed przystapieniem do szczegolowej analizy tekstow tego rzymskiego ko-
mediopisarza w konteks$cie prezentowanego tematu, nalezy pokusi¢ si¢ o probe
ustalenia czynnikéw budujacych owa site komiczna w komediach antycznych.
Polem badan w tym kontekscie stata si¢ wigc m.in. fabula, postacie oraz jezyk.
Rzymski komediopisarz Terencjusz, ktory w literaturze rzymskiej znany jest
pod przydomkiem Afer, zyt w II w. p.n.e.?® Wiadomos$ci na temat jego zycia
1 tworczosci czerpiemy przede wszystkim z dzieta O stawnych mezach (Yac. De
viris illustribus) autorstwa Swetoniusza®' . Wiadomo, Zze do Rzymu przybyt
z rzymskiej prowincji w Afryce i by¢ moze pochodzit z samej Kartaginy. Jednak
zrodia nie podaja w jakich okolicznos$ciach przybyt do Rzymu. Bedac niewolni-
kiem, otrzymat staranne wyksztatlcenie w domu senatora Terencjusza Lukana,
ktory zafascynowany jego uroda i talentem obdarzyt go wolnoscia. Po wyzwole-

niu znajomos$¢ z patronem i zdolnosci z pewnoscia utatwilty mu dostep do literac-

kiego kota Scypionow?2.

Zachowalo sie sze$¢ jego komedii?®, ktore zostaly wystawione w latach
166—-160. Sa to: Andria (Dziewczyna z Andros), Hecyra (Tesciowa), Heauton-

170 komediach Terencjusza, jako o utworach o wysokiej kulturze stowa, mowit juz rzymski
retor, pedagog i krytyk literacki — Kwintylian (zm. 96 n.e.).

18 Za najstarszy, zachowany do naszych czaséw rekopis sztuk Terencjusza jest uwazany Codex
Vaticanus Latinus 3226 (znany réwniez pod nazwa Codex Bembinus), ktory datuje si¢ na przetlom IV
i V w. n.e.; M. Brozek, Wstegp, w: Publiusz Terencjusz Afrykanczyk, Komedie: Eunuch, Bracia, Tescio-
wa, przet. M. Brozek, Wroctaw—Warszawa—Krakow—Gdansk 1971, s. XXX VIII.

19 T, Sinko, Terencjusz i nowozytna komedia mieszczanska, Meander 1X (1954), s. 375-388;
E. Skwara, Plaut i Terencjusz w polskiej komedii oswieceniowej, Poznan 1996.

20 Literatura podstawowa: K. Morawski, Historia literatury rzymskiej za rzeczypospolitej, Kra-
kow 1909, s. 142—-161; M. Schanz, C. Hosius, Geschiste der rémischen Literatur, t. 1, Miinchen 1974,
s. 103—-124; M. Cytowska, H. Szelest, L. Rychlewska, Literatura rzymska. Okres archaiczny, Warszawa
1996, s. 217-281; M. Brozek, Terencjusz i jego komedie, Wroctaw 1960, M. Swoboda, Studia scaenica
Plautina et Terentiana, Poznan 1966, E.J. Kenney, Latin Literature, Cambridge—London—New York
1982, s. 80-83, 116-127, 814-820.

21 Na temat zyciorysu Terencjusza zob. M. Brozek, De vita Terentii Suetoniana, Eos L (1959/60),
s. 109-126. O Terencjuszu pisal takze Warron w dziele biograficznym Imagines oraz w pracach
De actionibus scaenicis i De comoediis Plautinis.

22 Szerzej na temat kariery Terencjusza: H.N. Parker, Plautus vs. Terence: Audience and Popu-
larity Re-examined, American Journal of Philology 117, 4 (1996), s. 585-617; M. Cytowska, H. Szelest,
L. Rychlewska, Literatura rzymska, s. 217-218.

23 Wybrane wydania i przeklady polskie: P. Terenti Afri, Comoediae, A. Fleckeisen (rec.),
Lipsiae 1905; K. Tymieniecki, Pisma (Komedie z P. Terencjusza tlumaczone), t. 1-2, Warszawa 1817;
P. Terencjusz, Komedie (Niewiasta z Andros i Eunuch), przet. J. Wolfram, Warszawa 1885; P. Teren-
cjusz Afrykanczyk, Komedie: Eunuch, Bracia, Tesciowa, przel. M. Brozek, Wroclaw—Warszawa 1971.
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timorumenos (Sam siebie karzqcy), Eunuchus (Eunuch), Phormio (Formion),
Adelphoe (Bracia). Sztuki te oparte sa na greckiej komedii nowej**. Zaliczane
sa do fabula palliata® i nosza greckie tytuly. W czterech z nich komediopisarz
wzorowal si¢ na Menandrze?®, a w pozostatych dwoch na Apollodorze z Kary-
stos?’. Bez watpienia jednak Terencjusz nie ograniczy! si¢ jedynie do przethuma-
czenia tych sztuk z greckiego oryginalu na tacing. ,,Afer” dowolnie zmieniat
strukture scen zaczerpnigtych z greckich tekstow, wlaczal nowe oraz stosowat
kontaminacje®s.

Prowadzac badania nad tworczoscia Terencjusza, mozemy ustali¢ wiele
szczegotow na temat kazdej zachowanej jego sztuki. Pod tym wzgledem ciekawy
material badawczy stanowia zachowane w rekopisach sztuk Terencjusza didaska-
lia?®. Zapisy te tworza co$ w rodzaju metryki scenicznej kazdej sztuki*?. W oparciu
o didaskalia mozemy ustali¢ m.in. porzadek chronologiczny wystawienia ich na
scenie’!. Dzieki tym danym za najstarszy, zachowany, utwér sceniczny Terencju-
sza uwaza si¢, wystawiong w 166 p.n.e, komedi¢ Andria. Rok p6zniej wystawio-

no Hecyre (po raz pierwszy), w 163 — Heautontimorumenos, a w 161— Eunu-

cha. Owe cztery sztuki zostaly pokazane widzom podczas ludi Megalenses3?.

24 Komedia nowa — odmiana greckiej komedii, powstata w IV-III w. p.n.e. Charakteryzowat ja
poglebiony obyczajowy realizm. Uwaza sig, ze grecka komedia nowa oraz rzymska fabula palliata daty
poczatek komedii psychologiczno-obyczajowej, taczacej komizm sytuacji (komedia sytuacyjna) z ko-
mizmem charakterow (komedia charakterow). Zauwaza si¢ stopniowa rezygnacje w karnawatowych
elementéw typu sprosny zart, a takze bezkompromisowej satyry. Szerzej na temat zob. K. Bartol,
J. Danielewicz, Komedia grecka od Epicharma do Menandra, Poznan 2011, s. 38—41.

25 Fabula palliata — rzymska komedia oparta na greckich wzorach (tumaczenia, parafrazy
greckiej komedii nowej, kontaminacja sztuk greckich) i grana w greckich kostiumach (pallium — grecki
rodzaj ptaszcza). Zob. M. Cytowska, H. Szelest, L. Rychlewska, Literatura rzymska, s. 40.

26 Menander — grecki komediopisarz z Aten, zyt w 342-293/292 p.n.e.

27 Apollodoros z Karystos, grecki komediopisarz, zyt w I1I w. p.n.e.

28 Kontaminacja nie byla rzadko$cia w rzymskiej literaturze. Stosowal ja Newiusz (rzymski
poeta, zmart ok. 201 p.n.e), Enniusz (rzymski poeta, zyt w 239-169 p.n.e) i Plaut (rzymski komedio-
pisarz, zyt w latach ok. 250-184 p.n.e). Cho¢ Rzymianie przejgli pomyst na teatr od Grekow, to nie
nalezy zapomina¢ o tym, ze zaadaptowali go na swoje potrzeby. Wiadomo, ze czerpali z ustnych
tradycji rodzimych oraz siggali do kultury popularnej. Zob. M. Kocur, Wstep, s. 19. Ponadto Cyceron
w tym kontekscie napisat o rzymskich autorach (Enniusz, Pakuwiusz, Akcjusz i inni) ,,[...] byli nasla-
dowcami w prawdzie nie stow, ale mysli poetow greckich [...]”. M.T. Cyceron, Ksiegi Akademickie 1, 3, 10,
w: idem, Pisma filozoficzne, t. 3, przet. W. Kornatowski, Warszawa 1961, s. 18.

29 D. Klose, Didaskalien und Prologe des Terenz, Bamberg 1966.

30 W kazdej komedii w didaskaliach zamieszczano zazwyczaj informacje na temat imienia auto-
ra i tytulu lacinskiego, podawano imig¢ autora i tytul oryginalu greckiego, na podstawie ktorego oparto
sztuke tacinska. Ponadto podawano rowniez imig gtownego aktora oraz imi¢ osoby wykonujacej muzy-
ke do spektaklu. M. Brozek, Wstep, s. XXXI-XXXIV.

31 Porzadek chronologiczny za: M. Brozek, Terencjusz i jego komedie, s. 92.

32 Ludi Megalenses, tj. Wielkie Swieta, w Rzymie obchodzono ku czci Rei-Kybele, czyli Wiel-
kiej Macierzy Bogow (Magna Mater) od 4 do 10 kwietnia. Uroczysto$ci u§wietniano m.in., organizujac
igrzyska w cyrku (ludi circenses), a od 194 p.n.e. robwniez przedstawienia w teatrze (ludi scaenici). Zob.
T. Zielinski, Religia Cesarstwa Rzymskiego, Torun 2000, s. 201-252; D. Musial, Antyczne korzenie
chrzescijanstwa, Warszawa 2001, s. 146—164.
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We wrzeéniu 161 1., podczas ludi Romani®®, na scenie zaprezentowano takze
sztuke Phormio. Z kolei w 160 r. az trzy razy na scenie oklaskiwano sztuki
Terencjusza. Podczas obchodow ludi funebres®*, urzadzonych na cze$¢ Emiliu-
sza Paullusa wystawiono komedie Adelphoe i ponownie Hecyre (po raz drugi)®,
ktora rowniez w tym samym roku doczekala si¢, podczas ludi Romani, wysta-
wienia po raz trzeci*¢. To dowodzi, ze komedie byty przedstawiane publiczno$ci
zaré6wno podczas ekstatycznych ceremonii na cze$¢ bogini Kybele oraz bogow
kapitolinskich, jak rowniez podczas uroczystosci pogrzebowych. Informacje te
pozwalaja wyciagna¢ wniosek, ze nie wiemy, jakie byty kryteria doboru sztuk do
programu konkretnych $wiat?’.

W komediach Terencjusza zwraca uwagg prosta forma fabuly. Wymienione
dzieta tego komediopisarza sa realistycznym obrazem zycia domowego zamozne-
go atenskiego mieszczanstwa, ktorego zrodtem utrzymania jest glownie handel
oraz dochody pochodzace z posiadio$ci ziemskich®. Najblizsze otoczenie tej war-
stwy spotecznej tworzyty wowczas hetery, streczyciele, lichwiarze, zohierze, po-
chlebcy, pasozyci i niewolnicy.

Bez watpienia w tym spoleczenstwie, to ojciec petnit w atenskiej rodzinie
najwazniejsza role. To on podejmowal wszystkie najwazniejsze decyzje dotyczace
pozostatych cztonkéw rodziny*°. Na mocy tej wladzy, zanim matzefistwo syna lub
corki zostalo zawarte, ojciec sprawdzat pochodzenie, stan majatkowy, znaczenie,
opinig publiczna, jaka cieszyt si¢ kandydat lub kandydatka majaca wejs¢ do rodzi-
ny (Simon i Chremes: Andria; Chremes i Demfion: Phormio).

W czasie, kiedy ojcowie dbali o dobro i pomys$lno$¢ rodziny, mtodziency
rujnowali ojcowski majatek na wymagajace kochanki (Klitifon-Bakchida: Heau-
tontimorumenos, Fedria-Taida: Eunuchus) lub starali si¢ wytudzi¢ od nich pie-

33 Ludi Romani — $wieto po$wiecone bogom kapitolifiskim: Jowiszowi, Junonie i Minerwie.
Rzymianie obchodzili je od 4 do 19 wrze$nia. O. Jurewicz, L. Winniczuk, Starozytni Grecy i Rzymianie
w zZyciu prywatnym i panstwowym, s. 253-266; idem, Kalendarz starozytnych Grekow i Rzymian,
Warszawa 1951, s. 32.

34 Ludi funebres — termin ,jigrzyska pogrzebowe”, w formie zartu, pojawia si¢ u Plauta
w komedii Nawiedzony dom. Istnienie igrzysk pogrzebowych, w trakcie ktorych wystawiano przedsta-
wienia teatralne, potwierdzaja zrodta. Zob. M. Kocur, We wladzy teatru, s. 114—115.

35 M. Leigh, Comedy and the Rise of Rome, Oxford 2004, s. 158.

36 Bynajmniej nie wyjatkowa popularnoé¢ sztuki byta powodem, ze zaplanowano wystawié ja az
trzy razy w ciagu pigciu lat. Dwie pierwsze proby nie powiodly sig, poniewaz przerwano gre aktorow na
scenie z powodu pokazow linoskoczkow 1 walk bokserskich za pierwszym razem, a pokazow gladiatorow
za drugim. Dopiero za trzecim razem udato si¢ aktorom komedig Hecyra zagra¢ do konca. O powodach
az trzykrotnego wystawienia tej komedii dowiadujemy sig juz z prologu sztuki. Hecyra, Prolog 111, 33-42,
w: P. Terencjusz Afrykanczyk, Komedie: Eunuch, Bracia, Tesciowa, s. 233.

37 M. Kocur, Wstep, s. 18.

38 M. Cytowska, H. Szelest, L. Rychlewska, Literatura rzymska, s. 223.

39 W starozytnym Rzymie taka wladze nad cztonkami rodziny posiadat pater familias (ojciec
rodziny). Wobec cztonkow wlasnej rodziny posiadat prawo zycia i $mierci. Szerzej na temat: A. Dgbin-
ski, Rzymskie prawo prywatne, Warszawa 2011, s. 163—164, 181-184.
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niadze na wykupienie ukochanej kobiety z rak chciwego streczyciela, aby ja moc
poslubi¢ (Fedria-Pamfila-Dorion: Phormio; Eschinus i Ktezyfon-Bakchida-San-
nion: Adelphoe). Zatem gtowna tematyka jego sztuk sa przede wszystkim pery-
petie mitosne mlodych Atenczykow zakochanych bez pamigci w heterach, ktore
ostatecznie okazuja si¢ wolnymi dziewczetami (Pamfil-Glycerium: Andria; Che-
rea-Pamfila: Eunuchus)*.

Zakochanemu i zrozpaczonemu, z powodu braku srodkéw na realizacje
zyciowych plandéw, mlodziencowi zwykle w jego mitosnych rozterkach pomaga
zaufany niewolnik*! (Dawus-Pamfil: Andria; Syrus-Klitifon: Heautontimorume-
nos, Parmenon-Fedria: Eunuchus, Geta-Antifon i Fedria: Phormio; Syrus-
Eschinus i Ktezyfon: Adelphoe). Takie zachowanie mtodziencoéw byto podtozem
konfliktu miedzypokoleniowego migdzy mtodziencem i starcem (Simon-Pamfil:
Andria; Laches-Pamfil: Hecyra; Menedem-Klinia: Heautontimorumenos, Fe-
dria-Chremes i1 Antifon-Demifon: Phormio; Demeasz-Ktezyfon i Eschinus:
Adelphoe), ktory za wszelka ceng chcial zapobiec finansowej katastrofie rodzi-
ny*? (Chremes i Menedem: Heautontimorumenos; Demeasz: Adelphoe).

Terencjusz w swoich komediach zwraca uwage takze na istniejace woOw-
czas problemy spoteczne. Na przyktad na relacje mtodych ze starymi® (Hecyra,
Heautontimorumenos, Phormio), rozpad instytucji malzenstwa wobec rosnace-
go wptyw heter** (Hecyra, Heautontimorumenos, Eunuchus) oraz wychowa-
nie miodziezy*® (Hecyra, Heautontimorumenos, Eunuchus, Adelphoe).

Przeprowadzone badania w zakresie fabuly pozwalaja stwierdzi¢, ze we
wszystkich szeSciu komediach autorstwa Terencjusza vis comica, tj. sita komicz-
na, w odniesieniu do postaci, oparta jest m.in. na trio senex-servus-adule-
scens*®. Wlasnie te trzy postacie buduja co$ w rodzaju osi, na ktorej oparta jest
cala fabuta dzieta.

40 Wiesz, ze w Pamfili rozpoznano obywatelkg¢?!” (Cherea do Parmenona) — Eunuch V, 1036,
w: P. Terencjusz Afrykanczyk, Komedie: Eunuch, Bracia, Tesciowa, s. 111.

41 Parmenonie! Nieraz mi, wiesz, obiecales: Znajdz, Chereo, tylko jaki$ Obiekt mitosci: wnet
poznasz, postaram si¢, ma przydatnos¢” (Cherea do Parmenona). Ibidem, II, 307-309, s. 28; ,,T¢ mi
teraz zdobadz sila, sprytem, prosba — Wszystko jedno, bylebym ja dostat w rgce!” (Cherea do Parmeno-
na). Ibidem, II, 319-320, s. 29.

42 [...] Wspblnym bledem wszystkich jest, ze$my na staros¢ zbyt troskliwi o mienie”. Bracia
V, 953-954, w: P. Terencjusz Afrykanczyk, Komedie: Eunuch, Bracia, Tesciowa, s. 221.

43 On, ktory niczego Nie wstydzi sie, nie boi nikogo i prawo Zadne go nie krepuje!” (Demeasz
do Micjona) — ibidem, I, 84-86, s. 128; ,,Zrozumiata rzecz. Bo kazda z was chce, owszem, syna zenic,
I robi sig, co wam samym odpowiada, a gdy zong Za wasza sprawa juz pojma, za wasza sprawa jej nie
chea” ( Laches do Sostraty) — Hecyra 11, 240-242, s. 247.

44 Powtarzala$, ze nie zniesiesz, by twa corka zona byta Chtopca, co kocha heterg, noce spgdza
poza domem”. Ibidem, IV, 538-539, s. 274.

45 [...] Dawnom ja, przed toba, wiedziat, Ze ma hetere, Myrrino. Alem tego nigdy za grzech nie
mial u mtodych: to wszystkim Wrodzone” (Fidyp do Myrriny). Ibidem, IV, 541-543, s. 274.

46 B Sanchez Cristobal, Function dramdtica del servus en Terencio, Faventia X1, 2, 1989, s. 29.
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Bez watpienia jednak, co bez trudu daje si¢ zauwazy¢ po ich lekturze,
element komiczny w tym aspekcie jest w komediach Terencjusza dos¢ zreduko-
wany. Autor zrezygnowal z przerysowanych bufonskich postaci, ktore, aby
wzmocni¢ sil¢ komiczna, moglyby wspotzawodniczy¢ z niewolnikami w obsce-
nicznych sytuacjach lub grubianskich zartach. Zamiast sigga¢ po rubaszne zarty,
Terencjusz zdecydowat si¢ efekt komiczny swoich dziel budowac na relacjach
taczacych bohaterow komedii. Typowa wigc dla jego dziet staje si¢ sytuacja,
kiedy niewolnik musi znalez¢ si¢ w konfrontacji ze swoimi wlascicielami, czyli
starcem lub mtodziencem. Watki komiczne oparte na takim typie relacji, zgodnie
z zatozeniami autora, pozwolily zachowa¢ wszystkim postaciom godnos¢ oraz
unikna¢ niechcianej przez Terencjusza nuty lekcewazenia*’. Potwierdza to sub-
telno$¢ 1 kultura, z jaka Afer przedstawil wszystkie postacie w swoich sztukach.
Terencjusz nie drwi ze starca i nie wystawia go na po§miewisko (Simon: Andria;
Chremes: Heautontimorumenos), za§ mtodzienca nie ukazuje tylko i wytacznie
z typowymi dla mlodzienczego wieku wadami, ale podkresla i jego zalety (Pamfil:
Andria; Pamfil: Hecyra)®®. Cecha znamienna dla twérczoéci Terencjusza jest
réwniez postac¢ niewolnika, ktory, pomimo ze wzmacnia site komicznag w dzietach
w sposob znaczacy, zachowuje umiar w swojej zuchwalo$ci i chytro$ci*®. Wni-
kliwsza analiza zastosowanego zabiegu w dziele, wskazuje, ze postacia kluczo-
wa budujaca sile komiczna u Terencjusza jest wlaénie niewolnik®°. Postaé ta
ogrywa istotna rolg, gdyz oprocz roz$mieszania widza (Parmenon: Hecyra),
niewolnik takze intryguje (Syrus: Heautontimorumenos), opowiada (Geta:
Phormio), a nawet moralizuje (Parmenon: Eunuchus). Z pewnoscia jednak
podstawowa funkcja dramatyczna niewolnika, majacego bezposredni wplyw na
nategzenie vis comica w dzietach tego rzymskiego komediopisarza, jest funkcja
komiczna tej postaci. Czgsty Smiech widzoéw wywotuje rowniez postaé niewol-
nika intryganta. Dla pelnego zrozumienia badanego zagadnienia nie mozna wy-
kluczy¢ zdaje si¢ zadnej z tych czterech typow postaci, w jakie wcielat si¢
niewolnik.

Co ciekawe, na przekor tradycji scenicznej, Terencjusz zdecydowat sig¢ rowniez
innowacyjnie wprowadzi¢ do swoich komedii typ postaci raczej dotad niespotykanych
w tym gatunku literackim, takich jak: socrus bona — dobra tesciowa®!' (Sostrata:

47 Ibidem, s. 44.

48 M. Cytowska, H. Szelest, L. Rychlewska, Literatura rzymska, s. 281.

49 Na przyktad niewolnik Dawus, ktory nie chce by¢ oskarzony o krzywoprzysigstwo, nie
wyrdznia si¢ cechami przynaleznymi bezczelnemu niewolnikowi. Andria IV, 625-819.

50 pp. Spranger, Historische Untersuchungen zu den Sklavenfiguren des Plautus und Terenz,
Stuttgart 1986.

51| Ja stad na wie$ wraz z twym ojcem decydujg si¢ usunac. Niech nie wadzi wam obecnos¢ moja,
zniknie wszelka trudno$¢ Wstrzymujaca Filumeng od powrotu [...]”. Hecyra 1V, 586-588, s. 277.
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Hecyra), bona meretrix — szlachetna hetera®? (Taida: Eunuchus; Bakchida: Hecy-
ra) lub wierny niewolnik utrzymujacy dom swej pani>® (Geta: Adelphoe).

Co charakterystyczne, komediopisarz nie wprowadzil na sceng postaci wol-
nych kobiet, poniewaz matki i corki w atenskich rodzinach nie braly udziatu
w zyciu publicznym. Na zewnatrz zazwyczaj byly reprezentowane przez ojca,
brata Iub innego krewnego z rodu. Zazwyczaj o kobietach mowia inne postacie,
ale na scenie daje si¢ czasami stysze¢ ich glosy dobiegajace ze srodka domu
(Pamfila (posta¢ niema): Eunuchus; Bakchida (posta¢ niema): Adelphoe)*.

Zatem nalezy przyja¢, ze autor ograniczyt element humoru i komizmu, a w za-
mian poglebit charakterystyke bohateréw swoich komedii, ktorych charaktery
ksztaltuja si¢ wraz z przebiegiem akcji na scenie. Widz wigc ma szans¢ na
samodzielng oceng kazdej obserwowanej przez siebie na scenie postaci, gdyz autor
nie narzuca mu z gory ustalonego sadu czy stereotypu na temat bohatera lub
sceny>. Kazda zatem jego postaé, na wzdér normalnego czlowieka, laczy
w sobie zalety 1 wady jednoczesnie. Nikt przeciez, jak w codziennym Zyciu, nie jest
tylko zty Iub tylko dobry. Co prawda komediopisarz nie pozbawit swoich postaci
pewnych $miesznostek, jednak zastosowanie tych wszystkich zabiegow, zmierzato
przede wszystkim do podniesienia poziomu moralnego wystawianych sztuk.

O chgci stworzenia przez Terencjusza wyrafinowanej komedii $wiadczy
rowniez jezyk>®, jakim napisal swoje dzieta. W komedii antycznej, np. u Plauta, vis
comica jest wzmacniana chociazby przez wulgarny jezyk. Terencjusz natomiast
zdecydowanie unika wulgarnego jezyka, przepetionego seksualnymi konotacjami
lub grubianskimi wyrazeniami. Takim jezykiem nie méwi zadna jego posta¢®’. Bo-
haterowie jego komedii méwia wytwornym tonem konwersacji rzymskich warstw
wyksztalconych®. Nie oznacza to jednak, ze Terencjusz w ogéle nie stosuje innych

52 1 ciesze si¢, zem mu tyle dala powodéw radoéci. Innym nie w smak to heterom; bo nie
w naszym interesie, by kochanek nasz w matzenstwie miat przyjemno$¢”. Ibidem, V, 833-835, s. 297.

33 Ten Geta [...] Zarabia na nie, caly dom sam utrzymuje” (Hegion do Demeasza). Zob. Bracia 11,
480481, s. 169.

54 | Litosci, ludzie! Bo juz nie wytrzymam z bolu! Ty Junono-Lucyno, poméz! Ratuj, blagam!”
(Pamfila krzyczy wewnatrz domu). Ibidem III, 486487, s. 170.

55 W komediach Terencjusza zdarza sie, ze postacie pod wpltywem toczacych sie wydarzen, zmienia-
ja si¢ na scenie, np. surowy i gburowaty Demeasz (Adelphoe) zmienia catkowicie swoja postawg zyciowa
i metode wychowawcza, na bardziej fagodna, za$ do tej pory ufny starzec Simon (4ndria) wietrzy wszgdzie
podstep. Za kolejny w tej kwestii przykltad moze poshuzy¢ mtodzieniec Pamfil (Hecyra), ktory ostatecz-
nie zakochuje si¢ w poprzednio odtraconej przez siebie zonie lub poczatkowo surowy ojciec Menedem,
nieco tagodnieje i popada w pobtazliwo$¢ po ucieczce syna Klinii do wojska (Heautontimorumenos).

56 W prologu sztuki Heautontimorumenos, w wersie 46, padaja stowa pura oratio w kontekscie
dbatosci autora o poprawnos¢ jezyka sztuki.

57 E. Sanchez Cristobal, Function dramdtica del servus en Terencio, s. 45; JN. Adams, The latin
sexual vocabulary, Londres 1982.

58 7 uwagi na czysto$¢ i wytworno$é jezyka, komedie Terencjusza juz w starozytnosci zostaty
wprowadzone do programu szkot. Ponadto autor i jego dzieta staty sig¢ przedmiotem badan uczonych
i komentatorow juz w I w. p.n.e. Zainteresowanie tym komediopisarzem nie stablo réwniez w $redniowieczu.
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zabiegdw stownych, np. inwektyw, ktore kieruja pod swoim adresem osoby wy-
stepujace w sztuce®. Jednak wszystkie wyzwiska, jakimi obrzucaja si¢ bohatero-
wie w jego dzietach sa zdecydowanie rzadziej wypowiadane przez postacie ko-
medii i oczywiscie mniej wulgarne niz sa np. u Plauta. W momencie, kiedy jednak
Afer decyduje si¢ je wprowadzi¢ do fabuly dzieta, dba o to, aby nie byly one
zanadto przesadzone, ubarwione oraz nie stwarzaly wrazenia, ze autor si¢ nimi
bawi®®. W tekscie pojawiaja si¢ one jednak nie tylko po to, aby wzmocni¢ efekt
komiczny, ale przede wszystkim w celu wyrazenia bardzo silnych i nat¢zonych
emocji‘'.

Zatem Terencjuszowski komizm stowny jest zdecydowanie inny od Plautyn-
skiego. Celem Afera nie jest wywolanie gromkiego $miechu, lecz ironicznego
usmieszku. Jednak wielu krytykéw zajmujacych si¢ tworczoscia Terencjusza od-
mawia temu autorowi efektu ironii, poniewaz ich zdaniem pisarz efekt ten zbyt
stabo zaznacza w swoich dzietach?. Lektura komedii Terencjusza potwierdza, ze
Afer, cho¢ nie ujawnia publicznosci od razu wszystkich watkow sprawy, bez
watpienia jednak te, ktore wprowadza, wystarczajaco szeroko wyjasniaja wszyst-
kie zaleznosci, ktorych gtéwnym zadaniem jest podtrzymanie atmosfery ,,zawiesze-
nia”, w trakcie trwania, ktorej mozliwa jest analiza calej sytuacji pod katem zapisa-
nej w niej ironii. W jaki sposob komediopisarz osiagnat ten efekt? Przede wszystkim
Terencjusz staral si¢ uzyskac go, bazujac na pomylce ktoregos z bohaterow i na
tym fundamencie budowal komizm sytuacyjny. Za przyktad moze tu poshuzy¢ cho-
ciazby nieustanna prowokacja niewolnika, ktory uporczywie krazy wokot powstate-
go problemu niemalze od poczatku jego zaistnienia, kiedy to jeszcze sami gtéwni
zainteresowani nie zdaja sobie z niego sprawy, az do jego zakonczenia®?.

Zamiast wulgarnego stownictwa oraz rubasznego i bezposredniego humoru,
jakiego do bawienia widza uzywat Plaut, Terencjusz stawia na subtelnos$c
w sytuacjach komicznych. Na przyktad Parmenon, niewolnik w dziele Eunuchus,
prezentuje Gnatonowi — pochlebey 1 Trazonowi — Zolnierzowi, przebranego za
eunucha Cherea — mlodszego brata Fedrii®. Niewolnik zapewnia ich, ze 6w
eunuch dorownuje pod wzgledem wychowania i edukacji wolnemu, mtodemu

W tej epoce Terencjusz byt ulubionym autorem szkolnym, za$§ w czasach humanizmu wydawane byly
liczne zyciorysy komediopisarza, wydania i thumaczenia jego dziet oraz wyciagi sentencji zaczerpnig-
tych z jego dramatow. Dopiero w XIX w. Terencjusz utracit swoje miejsce w kanonie lektur szkolnych.
Szerzej na temat: M. Brozek, Wstep, s. XXXIV-LIV.

59 Wychodz z domu, zbrodniarzu! Jeszcze ty si¢ zbiegu, Opierasz? Marsz mi naprzod, zly
nabytku” (Fedria do Dorusa). Zob. Eunuch IV, 68—69, s. 66.

60 E. Sanchez Cristobal, Function dramdtica del servus en Terencio, s. 45.

61 PJ. Miniconi, Les termes d’injure dans le thédtre comique, REL 36 (1958), s. 159-175.

62 E. Sanchez Cristobal, Functién dramatica del servus en Terencio, s. 45; G.E. Duckworth, The
Nature of Roman Comedy, Princeton 1953, s. 305.

63 E. Sanchez Cristobal, Function dramdtica del servus en Terencio, s. 45.

4 Eunuch TII, 469-474, s. 47.
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obywatelowi®. Takie i podobne sceny zawarte w tym dziele wcale nie naleza do
rzadkos$ci. Podobne sytuacje mozemy odnalez¢ w wigkszosci komedii.

Duza sile¢ komiczna ma rowniez motyw, bedacy interesujaca wariacja tematu,
kiedy to niewolnik, a nie jak zwykle starzec, pada ofiara oszustwa®. W komedii
Eunuchus takim przyktadem oszukanego niewolnika jest Parmenon. Kolejnymi
oszukanymi niewolnikami sa Parmenon z komedii Hecyra®’, ktoéremu bez prze-
rwy powierzane sg misje z bezsensownymi poleceniami oraz Byria i Geta, ktorzy
nieswiadomie 1 zupelne powaznie powtarzaja nieprawdziwe informacje w dzietach
Andria i Adelphoe.

Poddajac analizie czynniki budujace sil¢ komiczng w Terencjuszowskich
komediach, nalezy takze wskaza¢ motyw strachu przed zashuzona kara® (Geta:
Phormio; Parmenon: Eunuchus)®. Terencjusz uzywa tego motywu, ale w od-
roéznieniu od Plauta lub Menandra nie przerysowuje go, poniewaz jego bohatero-
wie np. nie wyprdzniaja si¢ pod siebie ze strachu (Dawus: Andria)’®.

Podsumowujac, komedia antyczna, aby mogla by¢ za taka uznana, musiata
spehi¢ kilka czynnikéw, ktore buduja tradycyjna definicje komedii’!. Przede
wszystkim wigc miata przedstawia¢ zycie zwyczajnych ludzi. Juz Arystoteles
pisal: ,,Skoro wigc poeci przedstawiaja nasladowczo ludzi dziatajacych, ktorzy
z natury rzeczy s albo dobrzy, albo Zli, przedstawiaja ich badz jako lepszych, badz
jako gorszych, badz jako takich jakimi sa w rzeczywistosci”’2. Ponadto autor,
budujac watki, musiat unika¢ motywow, w ktorych jej bohaterowie mogliby po-
pas¢ w niebezpieczne sytuacje. Kolejnym zalozeniem antycznej komedii miatoby
by¢ zapewnienie publicznosci ksztalcenia oraz, jak przystato na dzieto tego gatun-
ku, szczesliwe zakonczenie. Tak wiec celem komedii antycznej nie byto jedynie
wprowadzenie zabawnych czy przesmiewczych elementow.

Zdawac¢ by si¢ moglo, ze suma wyzej wymienionych czynnikéw budujacych
site komiczng powinna zdecydowac o powodzeniu komedii. Jednak pomimo licz-
nych zabiegéw autorow, majacych na celu osiagnigcie sukcesu przez sztuke,
czynnikiem decydujacym o powodzeniu przedstawienia byta jednak reakcja pu-
blicznos$ci. Zdarzalo sig, ze niekiedy publiczno$¢ rzymska nad widowisko teatral-

65 Tbidem, s. 48.

66 E. Sanchez Cristobal, Functién dramdtica del servus en Terencio, s. 45.

67 No, ten pan mdj, na Polluksa, ustugi me mato ceni, Jesli po nic mnie tam postat, gdziem
dzien caty prozno stracit”. Hecyra V, 879-800, s. 295.

68 | Zginalem! Strach — jezyk dretwieje [...]” (Parmenon, widzac Demeasza). Zob. Eunuch V, 977,
s. 104.

69 E. Schild, Die dramaturgische Rolle de Sklaven bei Plautus und Terenz, Basel 1917, s. 85-86;
P.P. Spranger, Historische Untersuchungen zu den Sklavenfiguren des Plautus und Terenz, AAWM 8
(1960), s. 84-87.

70 E. Sanchez Cristobal, Function dramdtica del servus en Terencio, s. 46.

71 A. Barbieri, La vis comica in Terenzio, Arona 1950, s. 9; G.E. Duckworth, The Nature of
Roman Comedy, s. 300.

72 Arystoteles, Poetyka 11, 1448a, przet. H. Podbielski, Wroclaw 1983, s. 7.
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ne, o czym wspomniano powyzej, przedktadala igrzyska w cyrku albo pokazy
zrgcznosci 1 opuszczata teatr przed zakonczeniem sztuki. W zwiazku z tym, aby
zyska¢ przychylnos¢ widzow w prologu, zamieszczano prosbe do publicznosci,
aby przedstawienie przyjela z zyczliwoscia.

VIS COMICA IN THE COMEDIES OF PUBLIUS TERENTIUS AFER
(SUMMARY)

During /udi gladiator fights, the Romans enjoyed chariot races, wild hunts, staged sea battles
and circus and theatre performances. Terence’s comedies were also put on the stage during these
games. Six of his plays, which the Roman people applauded as spectators in the years 166—160
BC, have been preserved to date. They are: Andria (The Andrian Girl), Hecyra (The Mother-in-
Law), Heauton timoroumenos (The Self-Tormentor), Eunuchus (The Eunuch), Phormio, Adelphoe
(The Brothers). According to the assumptions of the text, all these plays have been analyzed with
regard to the comic force (vis comica) they contain. The plot, characters and language of his plays
have become an area of research in this context. The reason for choosing Terence and his comedies
for the present research is the fact that he is an author who has been read, commented upon,
analyzed, published, copied and staged — not only throughout antiquity, but also from the Middle
Ages to modern times. His plays were read and staged in both the times of pagan and Christian
traditions. The vis comica they contain has undoubtedly contributed to the great popularity of
Terence and interest in his works throughout centuries. The conducted research has also confirmed
that this writer also influenced the process of development of comedy as a literary genre in later
centuries.

VIS COMICA TN DEN KOMODIEN VON PUBLIUS TERENTIUS AFER
(ZUSAMMENFASSUNG)

Wiéhrend der Ludien haben die Romer gerne die Kdmpfe der Gladiatoren, Wettkdmpfe der
Streitwagen, Jagd auf Tiere, dargestellte Meereskdmpfe sowie Zirkus- und Theaterdarbietungen
angeschaut. Wihrend dieser Spiele wurden auch Komddien von Terentius aufgefiihrt. Bis zu unse-
ren Zeiten sind sechs seiner Theaterstiicke erhalten, denen das romische Volk in den Jahren 166—160
mit Beifall beigewohnt hat: Andria (Das Mddchen aus Andros), Hecyra (Schwiegermutter), Heau-
tontimorumenos (Der Selbstpeiniger), Eunuchus (Der Eunuch), Phormio (Der Prozessierer), Adel-
phoe (Briider). Alle diese Theaterstiicke wurden gemal3 der Textabsicht im Kontext der in ihnen
enthaltenen komischen Kraft (vis comica) analysiert. Das Untersuchungsfeld bildet in diesem Kon-
text die Fabel, die Gestalten sowie die Sprache der Stiicke. Der Grund der Wahl von Terentius und
seiner Komddien fiir die présentierte Untersuchung war die Tatsache, dass er ein Autor ist, der
gelesen, kommentiert, untersucht, herausgegeben, abgeschrieben und aufgefiihrt wurde, nicht nur
wihrend des ganzen Altertums, sondern auch im Mittealter bis hin zur Neuzeit und Moderne. Seine
Stiicke wurden sowohl in der Zeit der Paganen als auch der christlichen Tradition gelesen und
aufgefiihrt. Zweifellos war fiir die so grole Popularitidt von Terentius und das Interesse fiir sein
Werk iiber die Jahrhunderte hinweg die darin erhaltene vis comica ausschlaggebend. Die durch-
gefiihrten Untersuchungen haben die Tatsache bestétigt, dass dieser Komddienschriftsteller die
Entwicklung der Komddie als eine literarische Gattung in spateren Jahrhunderten beeinflusst hat.
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Katolickie diecezje w Krolestwie Prus na poczatku XIX w. wymagaty prze-
prowadzenia nowego podziatu terytorialnego, ktory korespondowatby z granicami
panstwa 1 wychodzilby naprzeciw oczekiwaniom katolikow pozbawionych do tego
czasu whasciwej opieki duszpasterskiej. Regulacje t¢ zainicjowat papiez Pius VII,
oglaszajac w 1821 r. bullg rozpoczynajaca si¢ od stow De salute animarum.
Pastoralnej opiece rzadcow diecezji poddano wowczas katolikow, ktorzy mieszka-
li na obszarach diaspory o dominujacej konfesji ewangelickiej. Bulla jednak nie
rozwiazywata wszystkich problemow. Korekte granic poszczegolnych diecezji
przeprowadzano kilkakrotnie w XIX w.! Nalezy takze zaznaczy¢, ze w granicach
panstwa pruskiego znalazly si¢ ponadto tereny o uksztattowanej, wiclowiekowe;j
tradycji katolickiej, ktora stanowita wazny element zycia spolecznego. Jednym
z jej aspektow byty tzw. Swigta nakazane, w ktorych wierni mieli obowiazek
uczestniczenia we Mszy §w. oraz powstrzymywania si¢ od prac okreslanych
wowczas jako stuzebne.

Rokowania, majace na celu uznanie uroczystosci katolickich jako ustawo-
wych dni §wiatecznych obowiazujacych w calym Krolestwie Prus, staly si¢ jed-

Adres/Address/Anschrift: ks. dr Marek Jodkowski, Katedra Historii Kosciota i Dziedzictwa Kulturowego,
Uniwersytet Warminsko-Mazurski w Olsztynie, ul. Kard. S. Hozjusza 15, 11-041 Olsztyn, e-mail: ksma-
rekj@wp.pl.

I' Por. A. Kopiczko, Duchowieristwo katolickie diecezji warmiriskiej w latach 1821—-1945, cz. 1,
Studium prozopograficzne, Olsztyn 2004, s. 15-19; R. Traba, Kosciél rzymskokatolicki, w: S. Salmono-
wicz (red.), Historia Pomorza, t. 4, (1850—-1918), cz. 2, Polityka i kultura, Torun 2002, s. 473-474.
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nym z gléwnych probleméw w relacji panstwo — Koscidt po ogloszeniu wspo-
mnianej bulli papieskiej, mimo ze wstegpna ankieta dotyczaca obchodzonych §wiat
zostala wystana do lokalnych diecezji juz w sierpniu 1819 r.? Niestety, wtadze
panstwowe traktowatly postulaty zglaszane przez katolikow z duza rezerwa. War-
to w tym miegjscu przytoczy¢ stowa Janusza Jasinskiego, ktory stwierdzit, ze
panstwo w tamtym czasie zamiast by¢ arbitrem, stawato si¢ z reguly strona
w sporach, a nierzadko ich inspiratorem?. Ponadto réznice dzielace poszczegdlne
diecezje, dekanaty, a nawet parafie odnoszace si¢ zarowno do doboru uroczysto-
Sci, jak 1 sposobu ich swigtowania przekreslalty mozliwo$¢ jednogtosnego dazenia
do wprowadzenia ogoélnopruskiego porzadku ustawowych dni §wiatecznych. Na-
lezy nadmieni¢, ze w Miinster i Paderborn dni $wiatecznych, wolnych od pracy
bylo 19, za§ w jednej z czesci diecezji trewirskiej tylko cztery*. Na dodatek
przemiany gospodarcze oraz decyzje zwiazane z przeniesieniami pracownikow
administracji panstwowej skutkowaty zroznicowaniem lokalnych spolecznosci
w aspekcie konfesyjnym. Partycypacja w obchodach uroczystosci koscielnych,
ktorych wyznawcy innej konfesji nie uznawali za dni $wiateczne, co niejednokrot-
nie odzwierciedlato si¢ w lokalnym prawodawstwie, mogla prowadzi¢ do niezro-
zumienia i konfliktow. Sytuacje te staraty si¢ wykorzysta¢ wladze panstwowe,
ktore z jednej strony dostrzegaly dysproporcje dotyczace liczby dni $wiatecznych
obchodzonych przez katolikdw, z drugiej natomiast byty dalekie od analizy przy-
czyn takiego stanu rzeczy. Zdaniem Fryderyka Wilhelma IIT dobor uroczystosci
we wszystkich parafiach Krolestwa Prus mial zosta¢ ujednolicony. Ostateczne
ich zestawienie zostatoby przedtozone papiezowi do aprobaty”.

Projekt takich $wiat, ktore jako dni wolne od pracy mialy obowiazywaé na
terenie calego krdlestwa, przygotowat jesienia 1823 r. przyszly biskup Trewiru
— Josef von Hommer®. Warto wspomnie¢, ze byt on od 1817 r. wikariuszem
generalnym czeéci diecezji trewirskiej, ktora lezata po prawej stronie Renu’.
Zostal nastepnie subdelegowany przez biskupa warminskiego Jozefa Hohenzoller-
na do wprowadzenia postanowien zawartych w bulli De salute animarum odno-
szacych si¢ do diecezji trewirskiej. Mozna powiedzie¢, ze mial doswiadczenie,
ktore umozliwiato mu rozeznanie sytuacji zwiazanej z traktowaniem przez wiadze

2 Zob. GStA PK, 1. HA Rep. 76 Kultusministerium, IV Sekt. 1. Abt. XIV. Nr. 4. Bd. 1, k. 3.

3 1. Jasinski, Kosciél katolicki i ewangelicki oraz zwiqzki wyznaniowe, w: G. Labuda (red.),
Historia Pomorza, t. 3, (1815—1850), cz. 2, Zagadnienia polityczne, narodowosciowe i wyznaniowe,
Poznan 1996, s. 71.

4 GStA PK, . HA Rep. 76 Kultusministerium, IV Sekt. 1. Abt. XIV. Nr. 4. Bd. 1, k. 4v.

5 Tbidem, k. 21.

6 bidem, k. 3v.

7 F.W. Bautz, Hommer Josef, w: idem (oprac. i wyd.), Biographisch-Bibliographisches Kirchen-
lexikon, Bd. 2, Herzberg 1990, k. 1019; M. Persch, Josef von Hommer (1824—1836), w: M. Persch,
Bernhard Schneider (wyd.), Geschichte des Bistums Trier, Bd. 4: Auf dem Weg in die Moderne 1802—1880,
Trier 2000, s. 68.
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panstwowe obchodow uroczystosci koscielnych na obszarach diaspory katolic-
kiej®. Zestawienie dni $wiatecznych opracowanych przez wspomnianego biskupa-
nominata zostato rozestane za posrednictwem Ministerstwa Wyznan, Oswiaty
i Medycyny do rzadcow diecezji, ktorzy mieli zaopiniowaé wspomniany koncept®.
Znalazly si¢ w nim nastgpujace uroczystosci: Nowy Rok, Poniedzialek Wielka-
nocny, Wniebowstapienie Panskie, poniedziatek w ramach uroczystosci Zestania
Ducha Swiqtego, Boze Ciato, swigto Apostolow Piotra i Pawla, Wniebowzigcie
Matki Bozej, Wszystkich Swigtych, Narodzenie Panskie i §wigto $w. Szczepa-
na'®. Bylo ich zatem dziesie¢. Biorac pod uwage obszary diaspory nadrefskie;
— liczba oficjalnie celebrowanych $wiat miala wzrosna¢, jednak biskupom innych
diecezji wydawala si¢ zaskakujaco mata. Warto przytoczy¢ kilka opinii dwcze-
snych rzadcow lokalnych Kosciotdow, ktore obecnie znajduja si¢ w granicach
panstwa polskiego. Arcybiskup gnieznienski i poznanski Tymoteusz Gorzenski
pisat, ze wsérod uroczystosci Panskich wymienionych przez biskupa trewirskiego
z pewnoscia przez nieuwage pominigto Objawienie Panskie. Poza tym wsrod
Swiat obowiazujacych powinny znalez¢ si¢ uroczystosci maryjne, wsrod ktorych
prymas wymienil: ,,Poczgcie Maryi, Matki Bozej Gromnicznej, Zwiastowanie,
Whiebowzigcie i Narodzenie”. Nie moglo zabraknaé rowniez diecezjalnych uro-
czysto$ci patronalnych $w. Stanistawa (8 maja) i $w. Wojciecha (23 kwietnia)'l.
Biskup wroctawski Emmanuel Schimonsky skonstatowat z kolei, ze Josefowi von
Hommerowi udato si¢ wiele osiagna¢ dzigki przedtozonej propozycji dziesigciu
uroczystosci koscielnych, ktore mialtyby charakter swiat panstwowych. Wierni
w powierzonej mu diecezji partycypowali dotychczas w uroczystej celebracji
jedynie czterech $wiat. Zdaniem pasterza wroctawskiego diecezje w tzw. starych
prowincjach pruskich stracityby bardzo wiele, jesli omawiany projekt dni Swig-
tecznych zostatby zaaprobowany przez wtadze w Berlinie. Biskup postulowat
zwigkszenie liczby $wiat, opierajac swoj wywod na rozumowych argumentach,
positkujac si¢ przy tym tradycja teologii biblijnej. Wyjasnial, ze celebracja Swigta
Poczgcia Maryi przypadata na porg zimowa, dzigki czemu nie zostatyby przerwa-
ne prace na polu. Swigta Objawienia Panskiego, Oczyszczenia Maryi, Zwiasto-
wania Maryi zawieraly wiele odniesien do Pisma $w., natomiast Wielki Piatek byt
obchodzony réwniez przez inne denominacje chrzescijanskie. O uroczystym cha-
rakterze Dnia Pokuty wspotdecydowaly z kolei wczeéniej wladze panstwowe.
Kolejne swigta wymienione przez biskupa, a mianowicie Wniebowzigcie Maryi,
Narodzenie Maryi czy §wicgta patronalne mogty by¢ z politycznych wzgledow

8 GStA PK, 1. HA Rep. 76 Kultusministerium, IV Sekt. 1. Abt. XIV. Nr. 4. Bd. 1, k. 3. Por.
M. Persch, Josef von Hommer (1824-1836), s. 69-70.

9 GStA PK, 1. HA Rep. 76 Kultusministerium, IV Sekt. 1. Abt. XIV. Nr. 4. Bd. 1, k. 21.

10 Tpidem, k. 5.

T Tbidem, k. 29.
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(przez co rozumiano rowniez aspekty ekonomiczne) przeniesione na przypadajaca
po nich niedzielg!?. Z Pelplina nadeszta odpowiedz sugerujaca utrzymanie obcho-
dow zwigzanych ze wspomnieniami $wigtych, ktore miaty dotychczas szczegolna
range, a mianowicie: ,,§wictych Apostotéw Piotra i Pawta, Wszystkich Swietych,
$w. Szczepana 1 Poczgcia Maryi”. Obowiazek uroczystej celebracji wskazanych
uroczystosci potwierdzit juz 29 kwietnia 1788 r. papiez Pius VI. Zdaniem rzadcy
diecezji chelminskiej nalezato uszanowac takze §wiateczny charakter Uroczysto-
$ci Panskich: Zwiastowania Maryi, Narodzenia Panskiego, Obrzezania Panskie-
go, Objawienia, Ofiarowania w Swiatyni, Zmartwychwstania, Wniebowstapienia,
jak réwniez Zestania Ducha Swietego, czy $wieta Wieczerzy Panskiej, ktore
zapewnialy chrze$cijanom ,,pocieche i pouczenie”!?.

Biskup warminski Jozef Hohenzollern, majac na wzgledzie z jednej strony
zwigkszenie liczby $wiat nad Renem, a z drugiej ograniczenie staropruskiego
porzadku $wiatecznego, podat 11 wrzes$nia 1824 r. propozycjg trzynastu uroczy-
stosci, ktore — uznane przez panstwo — zyskatyby charakter swiat ogdlnie obo-
wiazujacych: ,,Narodzenie Panskie, §w. Szczepana, Nowy Rok, swigto Trzech
Krdli, Oczyszczenie Maryi, Poniedziatek Wielkanocny, Wniebowstapienie Chry-
stusa, poniedziatek w ramach uroczystosci Zestania Ducha Swigtego, Boze Ciato,
$wietych Piotra i Pawta, Wszystkich Swietych i Poczecie Maryi”. Obchody
pozostatych $wiat, takich jak Wniebowzigcie Maryi, Narodzenie Maryi, rocznica
poswigcenia kosciota, Swigto patronalne kosSciota oraz Swigto patrona diecezji
mialy zosta¢ przeniesione na nastgpujaca po nich niedzielg. Biskup zaznaczyt
rowniez, ze dotychczas $wigto patrona diecezji warminskiej — Andrzeja Apostota
- obchodzono w dzien jego liturgicznego wspomnienia. Podobnie traktowano uro-
czysto$¢ sw. Wojciecha — patrona Prus, taczac te obchody z celebracja Dnia
Pokuty'4.

Kilka lat pozniej, w 1835 r. nadprezydent prowincji pruskiej Theodor von
Schon pisal do ministra spraw wyznaniowych, oswiaty i medycyny w Berlinie
— Karla von Altensteina, ze poza $wigtami uroczyscie obchodzonymi przez wigk-
szo$¢ chrzescijan (Narodzenie Panskie, Wielkanoc, dwa dni Zielonych Swiatek,
Nowy Rok, Wniebowstapienie), katolicy w administrowanej przez niego prowincji
nie wykonuja ,,prac publicznych” rowniez w $wigto Trzech Kroli, Oczyszczenia
Maryi, Zwiastowania Maryi, $w. Wojciecha (Dzien Pokuty), Bozego Ciata, $wig-
tych Piotra i Pawta, Wszystkich Swietych, Poczecia Maryi, a w diecezji warmin-
skiej rowniez w §wigto $w. Andrzeja Apostota — drugiego patrona diecezji. Dobor
powyzszych §wiat obowiazujacych zreszta na obszarze KoSciota chetminskiego
1 warminskiego, zaaprobowany przez krola Fryderyka Wilhelma I, zostal ogtoszo-

12 Tbidem, k. 35-36.

13 Tbidem, k. 51.
14 Thidem, k. 34-34v.
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ny jako cytowane wczesniej brewe papieskie i podany do publicznej wiadomosci
juz 18 lipca 1788 r.13

Kwestie dotyczace innych $wiat, uroczyscie obchodzonych w Kosciele
warminskim, pojawity si¢ przypadkowo w korespondencji migdzy wiadzami diece-
zji a urzgdami administracji panstwowej. Wikariusz kapitulny, przyszly biskup
pomocniczy diecezji warminiskiej, Antoni Frenzel'® zwrocit sie 10 lutego 1837 r.
z prosba do wladz panstwowych o zaaprobowanie uroczystych obchodow swigta
Przemienienia Panskiego w Starym Targu, ktére obchodzono zgodnie z liturgicz-
nym kalendarzem, a wigc 6 sierpnia. Nieco wczesniej bowiem dzierzawca miej-
scowego folwarku wnidst skarge do rejencji kwidzynskiej, dotyczaca zapewne
powstrzymania sig¢ katolikow od pracy na roli we wspomniane $wigto. Rejencja
kwidzynska poinformowata 11 wrzesnia 1834 r. dwczesnego biskupa warminskie-
go Jozefa Hohenzollerna, ze proboszcz ze Starego Targu nie mial prawa ogtaszac¢
uroczystych obchodéw Przemienienia Panskiego, jesli przypadaly one w dzien
powszedni. Biskup, mimo protestow ze strony diecezjan, dazyt do wyciszenia
sprawy!”. Po jego $mierci na nowo pojawita si¢ inicjatywa prawnego uregulowa-
nia wspomnianej uroczystosci w Starym Targu. Ks. Antoni Frenzel w liscie do
rejencji kwidzynskiej z 29 grudnia 1836 r. uzyt w tej sprawie kluczowego argu-
mentu, aby przekona¢ panstwowych decydentéw o stusznosci roszczen warmin-
skich diecezjan. Napisal mianowicie, ze uroczyste obchody Przemienia Panskiego
w Starym Targu naleza do miejscowych ,,dni $lubowanych” (gelobte Tage)!®, a te
przeciez nie zostaly zniesione przez prawo panstwowe. Zaznaczyt takze, ze ko-
Scielne uroczystosci, ktorych nie wymieniono w brewe papieskim z 1788 r. prze-
niesiono w diecezji warminskiej na przypadajaca po nich niedzielg. W taki sposob
obchodzono réwniez swigta patronalne parafii. Ks. A. Frenzel podkreslit jednak,
ze Przemienienie Panskie w Starym Targu nie byto Swigtem patronalnym parafii.
Celebrowano je uroczyscie juz przed 1788 r. i w ksiggach wizytacyjnych figuro-
walo pod nazwa wspomnianego ,,dnia $lubowanego™!°.

Wikariusz kapitulny diecezji warminskiej liczy? si¢ z faktem, ze uzyty powy-
zej termin nie bedzie znany panstwowym urzednikom, dlatego starat si¢ go zdefi-

I3 GStA PK, I. HA Rep. 76 Kultusministerium, IV Sekt. 1. Abt. XIV. Nr. 4. Bd. 2, k. 144-144yv.

16 por. A. Kopiczko, Duchowieristwo katolickie diecezji warmiriskiej w latach 1525-1821, cz. 2,
Stownik, Olsztyn 2000, s. 78.

17 GStA PK, I. HA Rep. 76 Kultusministerium, IV Sekt. 1. Abt. XIV. Nr. 4. Bd. 3, k. 14-14v.

18 Thumaczenie niejednoznacznego wyrazenia gelobte Tage jako ,dni §lubowane” wynika ze
znaczenia, jakie nadawano tym dniom w tradycji warminskiej. Por. takze R. Hildebrand, H. Wunderlich
(oprac.), Deutsches Wérterbuch von Jacob und Wilhelm Grimm, Bd. 5, Nachdruck der Erstausgabe
1897, Miinchen 1984, k. 3043-3046. Obraz Przemienienia Panskiego znajdowat si¢ w oltarzu gtownym
starotarskiej swiatyni juz w 1749 r., co moglo by¢ dowodem szczegdlnej roli tego swigta we wspomnianej
miejscowosci w X VIII w. Zachowaly si¢ ponadto informacje o sprzedazy §wiec w czasie opisywanej uro-
czystosci. Por. J. Wisniewski, Parafia Stary Targ na przestrzeni wiekow (XIII-XXI), Studia Elblaskie 7
(2006), s. 13, 18.

19 GStA PK, I. HA Rep. 76 Kultusministerium, IV Sekt. 1. Abt. XIV. Nr. 4. Bd. 3, k. 14v.
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niowa¢. Stwierdzit on, ze ,,dni Slubowane” stanowily dla danej wspolnoty kosciel-
nej przypomnienie waznego wydarzenia, np. uwolnienie z wielkiego nieszczgscia
albo ratunek przed zagrazajacym niebezpieczenstwem. Wskutek poboznych slu-
bow ztozonych przez przodkow, ktore ukonstytuowaty omawiane §wigta, kolejne
pokolenia postrzegaty je jako dni kommemoratywne. ,,Dzien slubowany” trakto-
wano jako sprawg sumienia danej wspdlnoty koscielnej. Wikariusz kapitulny posu-
nat si¢ nawet do stwierdzenia, ze proby wprowadzenia zakazu §wigtowania ,,dni
Slubowanych” mogloby zakonczy¢ si¢ przemoca (sic!). Aby tego uniknaé, ks.
Frenzel sugerowat rejencji kwidzynskiej podjecie krokéw prawnych, ktdre usank-
cjonowalyby lokalne $wigto parafian Starego Targu?’. W tej sprawie rejencja
kwidzynska poprosita nadprezydenta Theodora von Schéna o podjecie odpowied-
niej decyzji. Nadprezydent nie zaaprobowat wspomnianych obchodéw w dotych-
czasowej formie i nakazal wladzom diecezjalnym poinstruowac proboszcza
z Starego Targu — ks. Aloisa Zurawskiego — ze dotychczasowe niezgodne
z prawem uroczyste obchodzenie swigta Przemienienia Panskiego nalezy prze-
nie$¢ na niedziele przypadajaca po 6 sierpnia®!.

Ks. Frenzel staral si¢ jednak ponownie przekona¢ wiladze panstwowe
o0 zasadnosci utrzymania w diecezji warminskiej ,,dni §lubowanych”. Dowodzit, ze
miejscowe wspolnoty traktuja celebracje takich dni jako ,,moralny obowiazek™.
O ile bowiem od ugruntowanych w kosScielnej tradycji uroczystych obchodow
swiatecznych mogly udzieli¢ dyspensy wtadze koscielne, o tyle przywiazanie do
swigtowania ,,dni §lubowanych” pozostawalo kwestia sumienia. Z zalem konsta-
towal, Zze zabrania sie katolikom obchodéw takich $wiat, ktore nawiasem mowiac
powstaty w ,,zamierzchtych czasach” w wielu parafiach katolickich na obszarze
diecezji pruskich??.

Przestana wymiana korespondencji do Berlina wzbudzita zainteresowanie
urzednikow Ministerstwa Wyznan, Oswiaty 1 Medycyny. W liscie z 23 lutego
1837 r. poproszono wikariusza kapitulnego diecezji warminskiej o przedtozenie
,,dni Slubowanych”, ktére obchodzono w pozostatych parafiach. Ks. Antoni Fren-
zel poprzedzit zestawienie komentarzem, ktory $wiadczyt o glebokiej religijnosci
charakteryzujacej ludnos¢ diecezji warminskiej. Oprocz bowiem wspomnianych
$wiat (obchodzonych w dni powszednie), z ktorymi byto zwigzane powstrzymanie
si¢ od prac stuzebnych, w wigkszosci parafii obchodom szczegolnych dla danej
spotecznosci dni nadawano réwniez religijny charakter. Mogl on wigza¢ si¢
z uroczysta celebracja Mszy §w. badz wylacznie udziatem wiernych we Mszy $w.,
po ktérej rozpoczynano prace?>.

20 Ibidem, k. 16-16v.
21 bidem, k. 14v, 17.
22 Tbidem, k. 15-15v.
23 Ibidem, k. 35-35v.
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Z zestawienia zalaczonego przez ks. Frenzla wynikato, ze w dekanacie
olsztynskim ,,dni §lubowane” obchodzono tylko w Nowym Kawkowie, a przypa-
daly one w calej parafii 20 stycznia, natomiast dodatkowo w pojedynczych miej-
scowosciach opisywanej placowki duszpasterskiej — 15 lutego i 15 sierpnia.
W dekanacie braniewskim, w parafii Ptoskinia omawiane §wigta obchodzono
w Wielki Czwartek oraz w piatek po oktawie Bozego Ciata. Wybrane miejscowo-
$ci tej parafii $wigtowaly ,,dni Slubowane” we wspomnienie §w. Jana Chrzciciela
(powstrzymujac si¢ od prac stuzebnych), podobnie jak mieszkancy Chrusciela
z parafii w Wierznie Wielkim. Dla parafian Tolkowca takim dniem byt piatek
przed Zielonymi Swiatkami. W dekanacie dzierzgonskim, w parafii Stary Targ, jak
wspomniano powyzej, swigtowano w ramach ztozonych §lubow Przemienienie
Panskie. W dekanacie dobromiejskim, w parafii orzechowskiej ,,dniem $lubowa-
nym’ ustanowiono $wigto $w. Jakuba Apostota (25 lipca), a w filialnym koSciele
w Jesionowie — wspomnienie $w. Walentego (14 lutego). W parafii Piotraszewo
uroczyscie celebrowano pierwszy czwartek w okresie Wielkiego Postu. Z kolei
parafia Bieniewo brata udzial w uroczystych obchodach ,,dni §lubowanych”
w piatek w oktawie Zielonych Swiatek, we wtorek w oktawie Bozego Ciata oraz
w $wigto Nawiedzenia Maryi. Wymienionym celebracjom towarzyszyly organizo-
wane w te dni pielgrzymki. W parafii Wapnik przypadaly one (wraz z pielgrzym-
kami) we wtorek w oktawie Bozego Ciata i w sobote w czasie oktawy Narodzin
Maryi. W Eldytach Wielkich uczestniczono w uroczystej Mszy $w. z okazji ztozo-
nych $lubow w pierwsza $rod¢ maja (powstrzymujac si¢ tego dnia od prac
shuzebnych). W parafii Glotowo mieszkancy Cerkiewnika w podobny sposob
obchodzili dzien 30 lipca. Dla mieszkancow parafii Kwiecewo ,,dniem §lubowa-
nym” byt 13 lipca, natomiast parafianie Wilczkowa celebrowali sobot¢ w oktawie
Bozego Ciala jako dzien wolny od pracy, ktérego to dnia odbywano takze piel-
grzymke??.

W dekanacie lidzbarskim, w parafii Rogoz uroczyScie celebrowano 8 maja
i 26 lipca jako pamiatke zlozenia Slubow. W parafii lidzbarskiej tego rodzaju
swigta przypadaty 21 lipca i 9 sierpnia, natomiast w Krekolach — 6smego dnia po
Bozym Ciele, 25 lipca i 29 wrze$nia. W Woztawkach omawiany dzien miat
miejsce 25 lipca, za§ w Kiwitach — 22 lipca i 9 wrzeénia. Parafia Zegoty $wieto-
wata wspomniane uroczystosci 2 lipca i 16 sierpnia, zas Kigbowo — 24 czerwca
i 2 lipca. W Ignalinie ,,dni Slubowane” przypadaty 2 lipca i 21 lipca, natomiast
w Babiaku — 17 stycznia oraz w Wielki Czwartek. W dekanacie pienigznienskim,
w parafii Pluty wspomniane uroczystosci celebrowano w §wigto §w. Michata
(29 wrzesnia). Parafia Henrykowo obchodzita te dni w $wigto Nawiedzenia
Maryi, a pojedyncze miejscowosci parafii dodatkowo we wspomnienie §w. Jerze-

24 Ibidem, k. 36-36v.
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go (23 kwietnia) 1 w piatek po Bozym Ciele. W Osetniku ,,dni §lubowane” miaty
miejsce w Swigto $w. Jerzego, w sobote po Wniebowstapieniu Chrystusa,
w uroczystos¢ Nawiedzenia Maryi i Narodzenia Maryi. Wielki Czwartek oraz
swigto $w. Marka jako ,,dni §lubowane” celebrowaty tylko niektore miejscowosci
parafii. W Dhugoborze swigtowano je w piatek po Wniebowstapieniu Chrystusa, za$
wybrane miejscowosci parafii rowniez Nawiedzenie Maryi i Wielki Czwartek. Pa-
rafianie piotrowieccy $wietowali ,,dzien $lubowany” we wspomnienie $w. Anny?>.

W dekanacie reszelskim, w parafii Satopy ,,dzien §lubowany” (znany jako
,Brandtag”) przypadal w oktawie Bozego Ciata. Parafianie Grzedy uroczycie
obchodzili w ramach ztozonych §lubéw wspomnienie §w. Marii Magdaleny.
W Paluzach celebrowano owe dni we wspomnienie $w. Anny, $w. Rocha oraz
w piatek przed $wigtem Sw. Michata, natomiast w Bisztynku — w $wigto Nawie-
dzenia Maryi oraz w dwa piatki w ciagu roku?.

W dekanacie jezioranskim, w parafii Jeziorany ,,dniem §lubowanym” byt
dzien $w. Rocha, zas w Biesowie — swigto Nawiedzenia Maryi oraz $w. Jakuba
Apostota (25 lipca). Parafianie Prosit celebrowali omawiane dni we wspomnienie
$w. Jana Chrzciciela, $wigto Nawiedzenia Maryi i wspomnienie $§w. Anny.
W parafii Lutry ,,dniem §lubowanym” byto wspomnienie §w. Rocha. Ten sam
dzien $wigtowali parafianie Radostowa, natomiast mieszkancy Studzianki dodat-
kowo $w. Jakuba Apostota’’. W dekanacie barczewskim, w parafii Barczewo
mieszkancy miasta oraz wsi Ruszajny obchodzili to swigto w piatek po $w. Marci-
nie. Parafianie Barczewka, w zaleznosci od miejscowosci omawiany dzien cele-
browali albo we wspomnienie $§w. Jana Nepomucena (16 maja), albo $w. Anto-
niego Padewskiego (13 czerwca), $w. Bonawentury (14 lipca), §w. Rocha
(16 sierpnia), Podwyzszenia Krzyza Swigtego (19 wrzesnia) badz $w. Barttomie-
ja. W Lamkowie obchodzono dwa ,,dni §lubowane” jako dni wolne od pracy?®.

Wikariusz kapitulny ks. Antoni Frenzel na stawiane po raz kolejny pytanie
dotyczace czasu powstania ,,dni Slubowanych’ odpowiedzial ministrowi spraw wy-
znaniowych, oswiaty i medycyny, ze niemal wszystkie (oprocz jednego) powstaly
przed wcieleniem Warmii do Krdlestwa Prus?®. Ostatecznie wiadze pruskie
w 1838 r., powolujac si¢ na brewe papieskie z 1788 r., nakazaly przenies¢ ,,dni
$lubowane”, jesli przypadaty one w ciagu tygodnia, na nastepujaca po nich niedziele*°.

Tradycja opisanych powyzej §wiat stanowi inspiracj¢ do poszukiwania odpo-
wiedzi dotyczacych ich genezy i charakteru. Warto w tym miejscu odnies¢ si¢ do
stow Marii Zientary Malewskiej, ktora w Stowniku Warmii zacytowat Jan Chtlosta.

25 Ibidem, k. 36v-37.

26 Tbidem, k. 37.

27 Ibidem, k. 37-37v.

28 Ibidem, k. 37.

29 Ibidem, k. 42.
30 Ibidem, k. 44-45v.
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Stwierdzita ona mianowicie, ze po wojnach szwedzkich na poczatku XVIII wieku
Warmig ogarn¢ta dzuma, ktora pochtongta w przyblizeniu jedna trzecia jej miesz-
kancow. Wowczas dotknigta nieszczg$ciami ludno$¢ uciekata si¢ do Boga
i $wigtych patronéw oraz czynita sluby ofiarne gltéwnie ze Swiec, ktore zanoszono
do sanktuariow?!. Owe §luby mogly wiazaé sie z ukonstytuowaniem ,,dni $lubo-
wanych”. Nalezy takze przyznac racje J. Chtoscie, ktory z tradycji historycznej
przywotanej przez M. Zientarg-Malewska wywodzi genez¢ warminskich tosier,
czyli pielgrzymek do miejsca odpustowego®?. Refleksja naukowa przeprowadzo-
na przez Janusza Jasinskiego stanowi z kolei potwierdzenie stow cytowanej poetki
warminskiej, ze tosiery posiadaty rézny charakter w zaleznosci od wskazanej
parafii. Analizujac informacje przekazane w 1816 r. przez proboszczéw warmin-
skich wladzom diecezjalnym, wyr6znit on przyczyny, ktorymi kierowali si¢ miesz-
kancy danej miejscowosci, biorac udziat w przebtagalnych pielgrzymkach. Nale-
zaly do nich m.in. intencje o odwrocenie zarazy (Franknowo, Jeziorany,
Kwiecewo, Reszel, Rogdz, Wrzesina, Zegoty), ustapienie pomoru bydta (Orze-
chowo, Paluzy, Zegoty, Ignalin) oraz innych plag i nieszcze$é (Biesowo, Biszty-
nek, Lutry, Orzechowo, Prosity, Reszel). Motywem tosier mogla by¢ takze prosba
o pomoc doczesna oraz zbawienie (Gietrzwald, Szabruk)*?. Nie wolno pominaé
réwniez opinii Janusza Hochleitnera, ktory poczatki losier datuje na koniec XVI w.3*
Laczy on ponadto w wielu przypadkach tosiery z kiermasami, czyli uroczystoscia
odpustowa’®. Niewiele jednak ,,dni $lubowanych”, ktére opisat ks. Frenzel, miato
wymiar patniczy; z reguly nie byly one takze uroczystosciami odpustowymi. Nie-
stety, wikariusz kapitulny diecezji warminskiej nie przeprowadzit ich wnikliwej
charakterystyki. W zwiazku z tym nie mozna jednoznacznie stwierdzi¢, ze uczest-
nictwo we Mszy §w. oraz powstrzymywanie si¢ od prac stuzebnych stanowity
glowne elementy wypehienia slubow, ztozonych przez wiernych konkretnej para-
fii badz tylko miejscowosci. By¢ moze integralnym elementem takiego dnia byta
jednak tosiera? Czyzby zatem ks. Frenzel zrezygnowat z dodatkowych adnotacji
dotyczacych charakteru patniczego ,,dni slubowanych”, poniewaz zawieratby in-
formacje nieistotne lub oczywiste?

Wprawdzie retoryke przekazu wikariusza kapitulnego charakteryzuje lapi-
darnoé¢, jednak rzuca on nowe $wiatto na problematyke poboznosci Warmiakow.
ﬂbsta, Stownik Warmii, Olsztyn 2002, s. 167.

32 Ibidem. Zob. takze A. Kopiczko, Duchowieristwo katolickie diecezji warmirskiej w latach
1821-1945, 5. 152.

33 J. Jasinski, Pielgrzymki do Swietej Lipki od schytku XVIII do poczatku XX wieku,
w: idem (red.), Miedzy Prusami a Polskq. Rozprawy i szkice z dziejow Warmii i Mazur w XVIII-XX
wieku, Olsztyn 2003, s. 181-182.

34 7ob. J. Hochleitner, Warmiriskie losiery, Borussia 18/19 (1999), s. 358.

35 Zob. Ibidem, s. 362; J. Hochleitner, Kultura religijna wsi warminskiej na przetomie XIX/XX

wieku na przyktadzie tworczosci ludowej oraz tradycji lokalnych pielgrzymek, Studia Elblaskie 7 (2006),
s. 47-48.
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Zmusza bowiem do szukania powigzan migdzy omawianym ,,dniem $lubowanym”
a innymi warminskimi zwyczajami, jak np. fundowaniem kapliczek i krzyzy przydroz-
nych. M. Zientara-Malewska stwierdzita, ze stawiano je w ramach sktadanych §lu-
bow3°. Ten rys pobozno$ci warminskiej dostrzegt rowniez Janusz Jasinski®’. Czyzby
zatem powszechnie praktykowane w diecezji warminskiej w XIX i XX w. tosiery®
i tradycja fundowania kapliczek oraz krzyzy przydroznych staly si¢ glownym
nosnikiem tradycji zwiazanej ze zniesionym przez panstwo ,,dniem slubowanym”?

W 1860 r. wladze koscielne zainicjowaly starania majace na celu wprowa-
dzenie uroczystych obchoddéw swigta $w. Andrzeja Apostota do parafii, ktore
znalazly si¢ w granicach diecezji warminskiej po 1821 r. Pomyslna decyzje w tej
sprawie wydano juz 30 stycznia 1861 1.3° Niestety, Wschodniopruski Trybunat
w Krolewcu uzaleznit udziat katolickich urzednikow w obchodach takich $wiat, jak
wskazane uroczystosci patronalne diecezji, od decyzji ich przetozonych. W praktyce
uroczystosci $w. Andrzeja Apostota odebrano charakter dnia $wiatecznego, wolne-
go od pracy. Decyzje trybunatu podtrzymat 11 marca 1862 r. minister sprawiedliwo-
$ci August von Bernuth??, Reakcja biskupa warminskiego Jozefa Ambrozego
Geritza byta natychmiastowa. W liscie do ministra spraw wyznaniowych, oswiaty
i medycyny — Heinricha von Miihlera — wyrazit swdj zal z powodu zranienia uczué¢
religijnych katolikow, a takze nieuszanowania parytetow wyznaniowych. Powolujac
si¢ na rozporzadzenie gabinetowe z 5 lipca 1832 r. dotyczace Swiat w prowingji
nadrenskiej oraz reskrypt Ministerstwa Sprawiedliwos$ci z 12 kwietnia 1850 r.,
biskup warminski przekonywal, ze urzednicy katoliccy w niemal jednowyznanio-
wych powiatach braniewskim, lidzbarskim, olsztynskim i reszelskim mieli prawo
do uroczystego $wietowania takich dni, jak obchody patronalne diecezji*!. Stano-
wisko ministra spraw wyznaniowych, o§wiaty i medycyny, poparte opinia Mini-
sterstwa Sprawiedliwosci byto jednak nieugigte. Do ustawowych dni $wiatecz-
nych, jak juz stwierdzono w przywolanym wczesniej reskrypceie z 12 kwietnia 1850 .,
zaliczano jedynie siedem uroczysto$ci obchodzonych zaréwno przez katolikow, jak
i ewangelikow, wérdd ktorych nie figurowalo $wieto patrona diecezji*?.

36 M. Zientara-Malewska, Warmio moja mita, Warszawa 1959, s. 36; zob. takze J. Hochleitner,
Kultura religijna wsi warminskiej na przetomie XIX/XX wieku, s. 37.

37 Por. J. Jasiniski, Maryjne kaplice i kapliczki przydrozne na Warmii w XIX wieku, w: idem (red.),
Miedzy Prusami a Polskq. Rozprawy i szkice z dziejow Warmii i Mazur w XVIII-XX wieku, s. 205-206.

38 Por. M. Falk, Warmiriskie losiery jako przejaw religijnosci na przykladzie parafii Setal koo
Olsztyna, SW 10 (1973), s. 87-113; J. Hochleitner, Warminskie tosiery, s. 362-363; W. Piwowarski,
Losiery do Gietrzwaldu, SW 14 (1977), s. 153-175.

39" A. Kopiczko, Duchowienstwo katolickie diecezji warmiriskiej w latach 1821—-1945, s. 159.

40" GStA PK, I. HA Rep. 76 Kultusministerium, IV Sekt. 1. Abt. XIV. Nr. 4. Bd. 4 (8.05.1862).

41 Ibidem.

42 Ibidem, (27.06.1862), (7.07.1862). Dopiero 25.01.1892 r. zostala wydana decyzja przez rzad
Prus Zachodnich o dniu wolnym w $wigto Andrzeja Apostota dla uczniow mieszkajacych na obszarze diecezji
warminskiej. Zob. A. Kopiczko, Duchowienstwo katolickie diecezji warminskiej w latach 1821-1945, s. 159.
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7 pewnoscia wladze panstwowe w podobny sposob potraktowaty obchody
$wigta $w. Wojciecha — glownego patrona diecezji warminskiej, skoro Kongrega-
cja Obrzedow wydata 15 wrzesnia 1893 r. na prosbe biskupa Andrzeja Thiela
dekret przenoszacy wspomniang uroczystos¢ na czwarta niedzielg po Wielkano-
cy*. Tego samego roku ogtoszono réwniez rozporzadzenie opublikowane na
tamach ,,Pastoralblatt fiir die Didzese Ermland”, w ktorym wyjasniano zasady
przenoszenia odpustéw parafialnych na najblizsza niedzielg**.

Dni swiateczne byty dla mieszkancoéw diecezji warminskiej okazja do mani-
festowania wlasnej poboznosci i przywiazania do wartosci ugruntowanych
w wierze. Obrazowatly one nie tylko specyfike Warmii, ale inicjowaly tworzenie
bogatej tradyc;ji, inspirowanej rokiem liturgicznym i lokalnymi zwyczajami. Wypel-
nienie §luboéw sktadanych Bogu, w ktorych partycypowata dana spotecznosc,
poza wspolnotows celebracja, stawato si¢ sprawa sumienia jej cztonkow. Swigto-
wanie tych dni bylo zatem czyms wigcej niz wypelnieniem religijnego obowiazku.
Z pewnoscia gruntowalo tozsamos¢ warminskich katolikéw w dziewigtnasto-
wiecznym, wielowyznaniowym panstwie pruskim.

FESTIVE DAYS OF THE DIOCESE OF WARMIA
IN THE 19™ CENTURY
(SUMMARY)

After the announcement of the papal bull De salute animarum in 1821, apart from the issue
of reorganization of the diocese, the state authorities were concerned with the introduction of
a general Prussian order of festive days that would be valid in every parish. The task of developing
a project of such a list of holidays was assigned to the future Bishop of Trier — Josef von Hommer.
He prepared a proposal of ten holidays only. This number was regarded as unsatisfactory by the
Catholic bishops of the so-called Old Prussian dioceses. Giving an opinion on the above-mentioned
project, the Bishop of Warmia, Joseph Hohenzollern, presented a list of thirteen religious festivals
which were to become official state holidays. Regardless of the negotiations in progress, the
inhabitants of the Diocese of Warmia in the mid-1930s celebrated Christmas, Easter, two days of
Pentecost, New Year, the Ascension Day, the Epiphany, the Purification of the Blessed Virgin
Mary, the Annunciation, Saint Adalbert’s Day (Day of Penance), Corpus Christi, Saint Peter and
Paul Day, All Saints’ Day, the Immaculate Conception and Saint Andrew the Apostle Day. The
order of these festivals, announced as a papal brief in 1788, was approved by King Frederick

43 Ibidem, s. 158. Zob. takze J. Oblak, Kult $w. Wojciecha w diecezji warmiriskiej, SW 3 (1966),
s. 38-39. Warto doda¢, ze w 1914 r. przywrdcono dzien 23 kwietnia jako datg obchodow wspomniane-
go $wigta patronalnego. Zob. A. Kopiczko, Duchowienstwo katolickie diecezji warminskiej w latach
1821-1945, s. 159.

4 Tbidem, s. 152.



102 Ks. MAREK JODKOWSKI

William II. Other holidays celebrated in the Diocese of Warmia were the so-called “vowed days”
(gelobte Tage). They were introduced before the incorporation of Warmia to the Kingdom of
Prussia. They usually occurred on weekdays, when no work regarded as menial was done. In some
places, the church celebrations were accompanied by a pilgrimage. In 1838, the celebration of the
“vowed days” was moved to the Sundays immediately following them.

FEIERTAGE IN DER DIOZESE ERMLAND IM 19. JAHRHUNDERT
(ZUSAMMENFASSUNG)

Nach der Veroftentlichung der pépstlichen Bulle De salute animarum im Jahr 1821 versuchte
die Staatsregierung eine allpreuB3ische, fiir jede Pfarrei verpflichtende Festtagsordnung einzufiihren.
Mit der Aufgabe, eine solche Festtagsordnung auszuarbeiten, wurde der zukiinftige Bischof von
Trier, Joseph von Hommer, beauftragt. In seinem Vorschlag haben lediglich zehn solche Feste
Eingang erhalten. Mit dieser geringen Zahl waren die katholischen Bischofe der altpreufischen
Didzesen nicht zufrieden. In seinem Gutachten zu diesem Vorschlag hat der Bischof von Ermland,
Joseph Hohenzollern, eine Reihe von dreizehn Festtagen aufgezéhlt, die den Rang der staatlichen
Festtage erhalten sollten. Unabhéngig von voranschreitenden Verhandlungen haben die Einwohner
der Diozese Ermland in den dreiBBiger Jahren des 19. Jahrhundert Weihnachten, Ostern, zwei Pfing-
sttage, den Neujahrstag, die Himmelfahrt, sowie die Tage Heilige Drei Konige, Reinigung Mariens,
Maria Verkiindigung, heiliger Adalbert (Bulitag), Fronleichnam, heilige Petrus und Paulus, Allerheili-
gen, Maria Empfangnis und heiliger Andreas Apostel feierlich begangen. Die Ordnung dieser Feste,
verkiindigt 1788 als ein papstliches Breve, wurde von Konig Friedrich Wilhelm II. approbiert. Zu
Festtagen, die in der Didzese Ermland begangen wurden, gehorten auch sog. ,,gelobte Tage”. Sie
wurden noch vor der Eingliederung von Ermland ins PreuBlische Reich eingefiihrt. Sie fielen
gewohnlich auf Werktage, an denen jene Arbeiten nicht gemacht wurden, die man damals als Dienst-
arbeiten bezeichnet hat. In manchen Ortschaften wurden die kirchlichen Feierlichkeiten durch eine
Wallfahrt begleitet. 1838 wurde die Verlegung der gelobten Tage auf den darauffolgenden Sonntag
von der Regierung geboten.
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Was auch immer ihre Tétigkeit war: hatten die Monche ihren Geist flirs Beten
frei zu halten. Das Gebet galt als erste und unverzichtbare Arbeit, die ohne Unter-
lass stattfinden musste. Diese stindige Meditation bedeutete die kontinuierliche
Wiederholung eines Verses oder eines kurzen Gebetes, zur Sicherung der Konzen-
tration des Geistes und zur Vermeidung der Zerstreuung der Gedanken. Die Asketen
betonten die Notwendigkeit sowohl des sténdigen Betens, entsprechend der Mahnung
des Apostels Paulus: Betet ohne Unterlass (1 Thessalonicher 5, 17), als auch des
geheimen Betens, aufgrund der biblischen Mahnung: Du aber, wenn du betest, geh
in dein Kdmmerlein und schlief deine Tiire zu und bete zu deinem Vater im
Verborgenen, und dein Vater, der ins Verborgene sieht, wird es dir vergelten
(Matthéus 6, 6). Die Kirchenvéter erkldren, dass dieses Kémmerlein das Herz ist.

Das Gebet des Herzens basiert auf einem Grundsatz (Anrufung des Na-
mens Jesu) sowie auf einer Methode (Wiederholung dieses Namens und die
Fixierung des Geistes auf das Herz).

Die Anrufung des Namens geht von dem menschlichen Bediirfnis aus, sich
moglichst oft an Gottes zu erinnern. Der Name bezieht sich auf die Person, der
Name ist sogar die Person, die er benennt. Die vorsichtige, ruhige und unerléssli-
che Wiederholung des Gottlichen Namens fiihrt im Menschen zur Wiederbele-
bung der geistigen Krifte. Gregor von Nazianz (330-389/390), einer der bedeu-
tendsten Kirchenviter, schreibt: ,, Wir miissen ofter an Gott denken als wir atmen’?,
und der Johannes Chrysostomus (347—407) mahnt: ,,Sei unerldsslich im Namen
Jesus Christus, damit dein Herz den Herren aufnehmen kann, und der Herr dein
Herz in sich aufnimmt, so dass die beiden Eines werden. Die Nennung des
Namens Gottes macht Gott gegenwartig, anwesend: ,,das Aussprechen des Na-
mens Gottes erweitert im Herzen des Menschen die Verkdrperung” Christi®.

Die bewusste, kontrollierte und unerldssliche Wiederholung des Gebetes ist
eigentlich eine Inkantation und ,.hilft dem Geist sich von widerspriichlichen
Gefiihlen, dem Ausbruch der Gedanken und Bilder und von allen auditiven oder
visuellen psychischen Erscheinungen zu befreien™. Sehr oft unterstiitzt ein lang-
sames und kontrolliertes Atmen das Gebet, entspannt und hilft so mit, den men-
schlichen Geist im Mittelpunkt seiner Bemiithungen zu bewahren. Der schwierig-
ste Teil der Gebetspraxis ist es aber, den Geist ins Herz absteigen zu lassen.

2 Die finf theologische Reden” — Wort 27, Patrologia Graeca 36, 16, accurante et recogno-
scente J.-P. Migne, 1858. Siehe zum Beispiel J. Barbel, Gregor von Nazianz. Die fiinf theologischen
Reden. Text und Ubersetzung mit Einleitung und Kommentar (Testimonia. Schriften der altchristlichen
Zeit, 3), Disseldorf, Patmos Verlag, 1963, oder Nicene and Post Nicene Fathers, Second Series, volume VII:
Cyril of Jerusalem, Gregory Nazianzen, T&T Clark, Edinburgh, S. 286.

3 Epistula ad Abbatem 268”, P.G. Nicolopoulos, Al &ig tov ’Iodvvny 10v Xpucdotopov
oparpévag dmodidduevor Emctolad, Athens: Tsiveriotes, S. 455-478, (Codex Vaticanus gr. 658). Es
ist fast sicher aber, dass der Text nicht zu Johannes Chrysostomos gehort.

4 J. Bies, Athos. Le Montagne transfigurée, Paris, 1997, S. 206.

3 Tbidem, S. 205.
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Das Herz im Verstiindnis der dstlichen Spiritualit:it®

Das Herz wird einerseits als eine physische Realitdt verstanden — das
Organ in unserer Brust — und andererseits als psychisches und spirituelles Sym-
bol. Im biblischen Sinne versteht man im Osten unter Herz nicht Gefiihle und
Emotionen. Die biblische Anthropologie gibt dem Herzen eine spirituelle Bedeu-
tung: Das Herz ist die innere Realitit der Person, wo die Gedanken des
Geschopfes geboren werden und aufbewahrt werden (Daniel 2, 30), und auch
der Ort, wo der wirkliche Dienst an Gott stattfindet (I Kénige 12, 23).

Das Herz bezeichnet die Verinnerlichung unserer menschlichen Personlich-
keit in ihrer vollkommenen geistlichen Tiefe. Der Begriff muss aber weit gefasst
werden: Das Herz ist das primére Zentrum der ganzen Person, die Grundlage
unseres Wesens, die Wurzel und die Quelle unserer ganzen inneren Wahrheit’.
Indem wir die Bedeutung des Herzens im geistlichen Leben erfassen, werden wir
auch die Beharrlichkeit der dstlichen Spiritualitit besser verstehen in Bezug auf
die Aufforderungen der Beschiitzung des Herzens, das Horen auf das Herz, die
Reinheit des Herzens, das Gebet und die Aufmerksamkeit die dem Herzen ge-
widmet werden, sowie auch die Anwesenheit Gottes im Herzen des Menschen.

,,Achte auf dein Herz” ist eine im 6stlichen Christentum durchaus bekannte
Aussage. Sie hat zuerst einen negativen Sinn: alle schlechten Gedanken von
aussen zu entfernen, das Herz zu heilen, das Herz durch Wachsamkeit zu heilen®.
Danach folgt der néchste Schritt, die Riickkehr des Herzens nach Hause. Durch
die Entfernung aller Leidenschaften wird der zerstreute oder von Leidenschaften
betroffene Geist den Weg zuriick an seinen rechtméaBigen Ort finden, zum Herzen.
Dies ist genau das, was das Gebet des Herzens erreichen mochte.

Der Geist im Verstindnis der dstlichen Spiritualitit

Der christliche Osten hat die Bedeutung der Vernunft und deren Rolle im
Verstiandnis der Welt, des Menschen und Gottes niemals bestritten. Es wurde
aber immer wieder betont, dass es gefdhrlich ist zu versuchen, all dies aus-

6 Die beste und kiirzeste Synthese der ostlichen Spiritualitit, die eine gute Einfilhrung zum
Verstandnis des Herzensgebet bietet, ist: Jean Gouillard, Kleine Philokalie zum Gebet des Herzens von,
Zirich 1957. Hier finden wir Texte von Wiistenviter, Evagrius Ponticus, Makarius der Grofle von
Agypten, Diadochus von Photike, Barsanuphius und sein Schiiler Johannes, Isaak von Ninive, Johanes
von der Leiter (Klimakos), Symeon der Neue Theologe, Gregor der Sinait, Kallistos und Ignatios
Xanthopulos u.a.

7 K. Ware, ,, How Do We Enter the Heart?”, S. 7.

8 T. Spidlik S.J., La Spiritualité de I’Orient chrétien. 11. La Priére (Orientalia Christiana Analec-
ta 230), Roma, 1998, S. 150.
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schlieBlich mit der Vernunft zu begreifen. Die Behandlung dieses Problems war
sehr wichtig — denn die Osteuropder waren unter dem Einfluss der antiken
griechischen Philosophie fiir spekulatives Denken anfillig. Dies hatte Fehler und
Hiresien zur Folge, gegen die die ganze, aber vor allem die 6stliche Kirche im
ersten christlichen Jahrtausend zu kdmpfen hatte. In diesem Kontext, aber auch
um das Gebet zu verinnerlichen und das Gebot des unablédssigen Betens zu
erfiillen, haben die Geistlichen das Gebet des Herzens entwickelt als einen voll-
kommenen Akt der Vereinigung des Geistes mit dem Herzen.

Hierbei ergibt sich eine Besonderheit des Geistes und dessen Beziehung
zum Herzen. Hier sind einige Situationen dargestellt, die sich aus dieser ganzhe-
itlichen Sicht ergeben. Nach diesem Ansatz liegt das Wesen der Seele im Inner-
sten des Herzen, nicht im Gehirn oder in der Vernunft. Der heilige Gregor
Palamas (1296-1359), einer der grofiten Praktiker und der wichtigste Theoretiker
des Gebetes des Herzens, meinte, das Wesen des Geistes befinde sich im Herzen,
dessen Tiatigkeit aber im menschlichen Gehirn.

Durch das Gebet entfernt der Geist alle seinem Wesen fremden Dinge.
Sobald der Geist ins Herz absteigt, kann sich die Vernunft anderen Sachen
widmen, ohne sich aus dem Herzen zu entfernen.

Die Vereinigung des Geistes mit dem Herzen im Gebet

Das Gebet des Herzens wird auch als geistiges, unabldssiges oder inneres
Gebet bezeichnet. Es geht um das Gebet, das der Geist im Herzen spricht und das
hilft, im Herzen den stindigen Gedanken an Jesus Christus zu festigen. Dieses
Gebet reinigt und segnet die Gedanken und Gefiihle und treibt alles Tun zur
Erfiillung der Gebote Gottes. Die meisten Praktiker und Theoretiker des Gebetes
behaupten, dass der Geist der Gottesdiener (der Dienende, der Diener) ist, und das
Herz der Altar, auf dem das heilige Opfer des Gebetes an Gott dargebracht wird.

In unserer Zeit wird immer 6fter der Beitrag der Vernunft fiir die Entwic-
klung des Menschen und der Humanitit betont, was manchmal zur Trennung der
Vernunft von dem Gefiihl fiihrt. Das Gebet des Herzens ermahnt uns, die Uber-
bewertung der Vernunft zu vermeiden und unsere Gedanken und Erfahrungen
durch den Filter des Herzens gehen zu lassen. Dieses Gebet, auch als ,,reines
Gebet” bezeichnet, zielt auf die Vereinigung von Vernunft und Herz. Die Prakti-
ker dieses Gebetes, darunter sehr bekannte Ostliche, aber auch westliche Heilige,
haben gezeigt, dass es keinesfalls ausreicht, wenn im Gebet und in dem tiefen
Verhéltnis mit Gott der Geist oder das Herz getrennt bleiben. Ein Gebet, das nur
mit dem Geist gebeten wird, ist ein kaltes Gebet; nur ein Gebet, das aus dem
Herzen kommt, ist ein gefiihlvolles Gebet.
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Es ist festzuhalten, dass diese Begegnung nicht durch die Erhebung des
Herzens in den Geist stattfindet, sondern durch den Abstieg des Geistes ins Herz.
Das bedeutet, es ist nicht das Herz, welches seine Ruhe im Geiste findet, sondern
eher umgekehrt: Der Geist findet seine Ruhe im Herzen, das heifit: in dem
Herzen, das eng mit Gott verbunden ist, den es sucht.

Die 6stlichen Kirchenviter sprechen von einer Offnung des Geistes hin zur
Unendlichkeit Gottes; aber der Geist findet diese Offnung gerade im Herzen. Es
ist der Geist, der sich im Herzen ausruht. Der Geist findet hier die Unendlichkeit
Gottes. Es muss nicht das Gefiihl durch das Denken ,,abgekiihlt” werden, son-
dern gerade das vom Herzensgefiihl erwidrmte Denken in seiner wirklichen Ver-
bindung mit der gottlichen Unendlichkeit gibt diesem Gefiihl den genauen Inhalt.
Der ins Herz abgestiegene Geist trifft hier nicht mehr mittels der Ideen auf Gott,
sondern dadurch, dass er Gottes Gegenwart empfindet, was auch die wirkliche
Priifung der Gedanken erlaubt. Das heifit, die Vernunft kann Gott nicht so begre-
ifen, wie es das Herz kann. Im Verhiltnis des Menschen zu Gott ist das Herz fiir
den Geist eine Art Sinnesorgan, das fiir die Herstellung eines Gleichgewichtes
notwendig ist.

Durch das Gebet des Herzens wird deutlich, dass die Vernunft Gott nicht so
begreifen kann, wie es das Herz vermag. Es gibt Augenblicke, in denen entweder
die Vernunft oder das Herz aktiver arbeitet und unsere Wahrnehmung tiber die
Wirklichkeit der Existenz Gottes und seines Wirkens in der Welt mehr von der
Vernunft oder mehr vom Herzen beeinflusst wird. Das in dieser Gebetspraxis
vorgeschlagene Ideal ist, uns nicht nur verniinftige ,,Bilder”” von Gott zu machen,
sondern die Bemiihungen des Geistes mit denen des Herzens zu vereinen. Wenn
»die Gegenwart” Gottes im Geiste ein ,,verniinftiges Verstindnis” hervorruft, so
ist seine Gegenwart im Herzen das ,,Erlebnis” dieser Gegenwart. Der Abstieg
des Geistes ins Herz fiihrt dazu, dass die verniinftige Idee von Gott ihre Uberle-
genheit gegeniiber dem Erleben Gottes im Herzen aufgibt. Der Geist gibt die
Uberzeugung auf, dass er die hohere Wissensform vermittelt. Es wird auch
angenommen, dass das Denken an Gott die Begegnung mit Ihm oder das direkte
Verhiltnis zu ihm beeintrachtigen kann. Somit nehmen die Wirklichkeit und das
Erleben Gottes im Herzen die Stelle der vernunftmafBigen Erkenntnis ein und
priifen sie gleichzeitig. Die Idee stellt sich nicht mehr zwischen uns und Gott®. So
ist man zu der Ansicht gekommen, dass die kdrperlichen Sinne die Werkzeuge
sind, welche die Wahrnehmung und das Spiiren der Wirklichkeit erlauben, mit der
wir in Kontakt treten. Das Herz ist dabei fur den Geist die ,,Schnittstelle” fur das
Verhiltnis zu Gott. In der Folge dieser Erfahrung wird die Begegnung Gottes als
unendliche Freude, als Licht empfunden. Man sagt, dass es dieses Licht ist,

9 D. Staniloae, Pri¢re de Jésus et expriénce du Saint Esprit (coll. Théophanie), Paris, 1981, S. 53.
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welches das die Apostel auf dem Taborberg gesehen haben — das taborische
Licht.

Das unvollstindige Verstidndnis des Verhiltnisses zwischen Geist und Herz
fiihrt fiir die meisten von uns dazu, dass wir das platonische Schema anwenden
und zwischen Herz und Geist unterscheiden. Aber die stliche christliche Tradi-
tion behauptet, dass es wiinschenswert ist, wenn es im Menschen eine einzige
gemeinsame Tatigkeit des Geistes und des Herzens gibt, die sich in zwei ver-
schiedenen aber sich ergéinzenden Richtungen entwickelt:

a) Das Bewahren des Herzens vor leidenschaftlichen Gedanken durch die
Mahnung des Geistes;

b) Das gereinigte Herz wird zum Altar der glithenden Gegenwart Gottes.

Beim Beten muss der Geist leer werden, ohne sich von Gedanken oder
Empfindungen verfiihren zu lassen. Diese nicht-diskursive Wahrnehmung der
Gegenwart Gottes wird 6fters in den griechischen Quellen durch den Begriff
hesychia beschrieben, welcher Ruhe und innere Stille bedeutete (von hier auch
die Begriffe ,,Hesychasmus” und ,,Hesychast”).

In dem Gebet des Herzens ist es nicht wichtig, dass wir die Worter ausspre-
chen, obwohl es vor allem anfangs notwendig ist, die Worter laut zu sprechen.
Die Worter bilden nicht mehr einen Gegenstand der Reflektion fiir den, der sie
ausspricht. Sie stehen nicht mehr zwischen uns und Gott, sondern der Mensch
spricht damit Gott an, der sich in seinem Herzen befindet. Die Gegenwart Gottes
fiillt alles aus und beherrscht alles. Die Aufmerksamkeit richtet sich nicht auf die
Worter, sondern auf Gott. Normalerweise haben diese Worter die Eigenschaft,
ein Gespriach zu etablieren. Im Gebet aber kann dieses Gesprich auch ohne
Worter stattfinden.

Das Gebet des Herzens heute

In dem Wunsch, das Gebet oft und sehr oft zu verrichten, bis hin zum
permanenten Gebet — unabhéingig der physischen oder geistigen Tatigkeit — wird
das Gebet heute nicht nur von Geistlichen, sondern auch von gewdhnlichen
Glaubigen getitigt, die von ihrem Beichtvater dazu aufgefordert werden. Es sind
aber nicht viele, die das Gebet konstant beten.

Das Jesusgebet ist fiir die orthodoxen Christen von grof3er Wichtigkeit, aber
nicht fiir sich alleine, sondern nur in Verbindung mit der heiligen Schrift und der
Liturgie, also in der Gemeinschaft der Kirche und in lebendiger Kommunion mit
Christus. AuBlerhalb dieses Rahmens bringt es keinen tiefen und dauerhaften
spirituellen Nutzen. Das Gebet findet in Verbindung mit den téglichen Tatigkeiten
des Menschen statt, nicht getrennt davon.
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Das Gebet des Herzens wird unter Anleitung eines Beichtvaters begonnen.
Niemand sollte sich allein an das Erlernen dieses Gebetes wagen. Schritt fiir
Schritt fiihrt der Seelsorger eine innere Uberpriifung des Lernenden durch und
verfolgt dessen spirituellen Werdegang, damit sich der Schiiler vor Bésem hiitet
und tugendhaft lebt. Es wird empfohlen, dass das Gebet anfangs gesprochen wird
bis es spéter dann still gebetet werden kann.

Das Gebet richtet sich entweder nach der Atmung oder auch nach dem
Herzrhythmus. Wenn es sich nach der Atmung richtet, wird beim Einatmen ,,Herr
Jesus Christus” gebetet und beim Ausatmen: ,,erbarme dich meiner”. Danach
fangt man von Anfang an. Wenn es sich nach dem Herzrhythmus also nach dem
bewussten Wahrnehmen der Herzschlédge richtet, wird ein Wort fiir jeden Herz-
schlag formuliert: ,,Herr”, ,,Jesus”, ,,Christus”, ,,Erbarme Dich”, ,,meiner”. Dann
fdngt man von vorne an.

Zu Anfang der Praxis dieses Gebetes wird es in Etappen gebetet: Anfangs
einige Dutzend mal am Tag, nach zwei-drei Wochen einige Hundert Mal am Tag;
danach einige Tausend Mal am Tag. Letzten Endes ist die Anzahl unbedeutend.
Sehr erfahrene Menschen, deren Zahl eher gering ist, verrichten dieses Gebet
unabldssig, sogar im Schlaf oder bei anderen Tétigkeiten. In diesen Fallen wird
das Gebet von den Herzschlagen weitergetragen, unbewusst sogar. ,,Das Blut
betet von selbst” in diesen Menschen. Sie erreichen ein sehr hohes Niveau der
Hesychia, das heif3it der ,,Ruhe des Korpers und der Seele, der Abwesenheit der
Gedanken und Sorgen”, der Annahme der Wirklichkeit — unabhéngig von ihrer
Natur — sowie des Gleichmut.

Hier einige Zeugnisse von Gldaubigen, die das Gebet des Herzens stindig
aussprechen: ,,Wenn der Geist ins Herz hinabsteigt durch den Eingriff des Heili-
gen Geistes, spiirt man etwas Erhabenes, Gottliches, Unbeschreibliches, eine
heilige Liebe zu Gott. Diese Liebe fiillt das Herz und Freudentridnen flieen aus
den Augen, ohne jede Anstrengung; denn du spiirst, dass du in deinem Herzen
auf Gott und die heilige Dreieinigkeit gestoflen bist. Du wahnst dich im Himmel,
vergisst alles Korperliche und Weltliche. Auch wiinscht du Dir, dass dieses Gliick
die nie verlésst”.

,Der Geist muss still sein und das Gebet im Rhythmus des Herzens
anhoren. Wenn die Herzschldge nicht mehr zu fiihlen sind, muss der Glaubige das
Gebet im Geist verrichten, bis der Heilige Geist das Herz erneut bewegen wird.
Es ist also der Geist, der das Gebet des Herzens «unterhélt» und schiitzt [...]”1°.

10 http://www.crestinortodox.ro/sfaturi-duhovnicesti/un-lucrator-mirean-rugaciunii-iisus-
121234.html (10 XTI 2012).
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Der heutige Mensch ist sehr mit dem verniinftigen Verstehen Gottes, der
Welt und seiner selbst beschiftigt. Das Gebet des Herzens schldgt diesem Men-
schen die Wiederentdeckung einer vergessenen Verbindung vor, die Verbindung
zwischen dem Geist und dem Herzen, damit es im Gewissen des Menschen, in
seinem tiglichen Leben und seiner Welt mehr Ruhe, Harmonie und Erfiillung gibt.
Das heif3it: Mehr Anwesenheit Gottes.

ZEJSCIE UMYSLU W GEAB SERCA. , MODLITWA SERCA”
W CHRZESCIJANSKIEJ TRADYCJI WSCHODNIEL.
WPROWADZENIE
(STRESZCZENIE)

W chrzescijanstwie wschodnim, zgodnie z Jezusowym Nieustannie si¢ modicie, mnisi opra-
cowali niemal od poczatku tak zwang ,,modlitwg serca” czy ,,modlitweg Jezusowa”. Modlitwa ta
miata wiele wersji, wszystkie z nich bardzo krotkie. Dzi§ najbardziej znana wersja zawiera si¢
w formule: ,,Panie Jezu Chryste, Synu Bozy, zmituj si¢ nade mna, grzesznikiem”. W naszym
$wiecie, w ktorym udziat rozumu w rozwoju cztowieka i ludzkosci jest coraz bardziej potwierdza-
ny, nawet do tego stopnia, ze oddziela si¢ rozum od uczué, modlitwa serca jest zalecana jako
rezygnacja z dominacji rozumu i kontrola naszych mysli i doswiadczen poprzez ,,przefiltrowanie”
ich przez serce. To nie serce znajduje odpoczynek w umysle, ale umyst znajduje odpoczynek
w sercu, 1 to w glebi serca, $cisle zjednoczonej z glebia Boga, bedacym ,,przedmiotem” ludzkich
poszukiwan. Umysl, ktdéry ,,zszedl” na poziom serca, spotyka Boga nie poprzez idee, ale przez
doswiadczenie Jego obecnos$ci. To ono pozwala na sprawdzenie w rzeczywistosci tego, co umyst
mysli. Oznacza to, ze rozum nie jest w stanie zrozumie¢ Boga w taki sposob, jak czyni to serce.
W kontekscie relacji cztowicka z Bogiem serce jest dla umystu rodzajem narzadu, niezbgdnego do
osiagnigcia rownowagi. Wspolczesny czlowiek jest bardzo niespokojny w kwestii racjonalnego
zrozumienia Boga, $§wiata i siebie. ,,Modlitwa serca” oferuje mu ponowne odkrycie zapomnianej
relacji wskazujac, ze pomigdzy umyslem i sercem, w sumieniu cztowieka, w jego codziennej
egzystencji i w §wiecie moze istnie¢ wigcej spokoju, wigeej harmonii i spelnienia. A tym samym
— wigcej Boskiej obecnoscei.

THE DESCENT OF MIND INTO THE HEART “THE PRAYER
OF THE HEART” IN THE EASTERN CHRISTIAN TRADITION.
AN INTRODUCTION
(SUMMARY)

In Eastern Christianity, and starting from the Gospel words “pray without ceasing”, the
monks have developed almost from the beginning the so-called “prayer of heart” or “Jesus prayer”.
In time, this prayer had many versions, all of them very short ones. Today, the most renowned
version is found in the formula: “Lord Jesus Christ, Son of God, have mercy on me, the sinner”.
In our world, in which the contribution of reason to the development of “man” and humanity is
more and more asserted, even to the extent of separating reason from sentiment, the prayer of the
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heart is advising us to give up the apparent superiority of reason and to censor our thoughts and
experiences, filtering them through the heart. It is not the heart which finds its rest into the mind,
but rather the mind finds its rest in the heart — into the depth of the heart closely united with the
depth of God, the “object” of its search. The mind descended in the heart does not encounter God
any more through ideas, but through the experience of His presence, which allows it to verify in
reality what the mind thinks. This means that reason cannot comprehend God in the way the heart
can, that — for the relationship of man with God — the heart is for the mind a kind of sense organ
necessary for accomplishing equilibrium. Contemporary man is very anxious about the rational
understanding of God, of the world and of himself. The prayer of the heart offers to this man the
rediscovery of a forgotten relationship, that between mind and heart, in order that within the
conscience of man, within his daily existence and within the world may exist more peacefully,
harmoniously and with fulfillment — more divine presence.
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Die Kirche existiert in der Welt, um das Evangelium zu verkiinden — die
Botschaft von der Erlésung durch Jesus Christus, den Messias und auferstande-
nen Herrn. Die Verkiindigung der Heilsbotschaft an die ganze Welt ist die Aufga-
be der Kirche schlechthin, ihre wahre Mission und ein Ausdruck ihres authenti-
schen Wesens: ,,Evangelisieren ist in der Tat die Gnade und eigentliche Berufung
der Kirche, ihre tiefste Identitét. Sie ist da, um zu evangelisieren, d.h. um zu
predigen und zu unterweisen, Mittlerin des Geschenkes der Gnade zu sein, die
Stinder mit Gott zu verséhnen, das Opfer Christi in der heiligen Messe immer
gegenwirtig zu setzen, welche die Gedéchtnisfeier seines Todes und seiner glor-
reichen Auferstehung ist?! Die Evangelisierung, in deren Zentrum das Heilsgehe-
imnis Jesu Christi steht, ist ein vielschichtiger Prozess, der folgende Elemente
beinhaltet: ,,Erneuerung der Menschheit, Zeugnis, ausfiihrliche Verkiindigung, Zu-
stimmung des Herzens, Eintritt in die Gemeinschaft, Empfang der Zeichen und
Einsatz im Apostolat™. Sie vollzieht sich in einem spezifischen sozio-ideologi-
schen Kontext, der sich sowohl auf die Form der Weitergabe des Evangeliums
auswirkt als auch bestimmte Schwierigkeiten bei der Kommunikation der gottli-
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2 Ibidem, 24.
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chen Offenbarung hervorruft. Um fruchtbringend das Evangelium des Heils in
Jesus Christus zu verkiinden, muss sich die Kirche sowohl mit der gegenwirtigen
kulturellen Situation kritisch auseinandersetzen3, als auch eine Kritik am zeit-
gendssischen Christentum {iben*. Sie muss sich beider Aspekte bewusst sein,
was die Evangelisation fordert, und was versucht das Wachstum der Saat des
Evangeliums aufzuhalten (cfr. Mt 13,24-42). Sie muss sich bemiihen, die Hindernis-
se aus dem Weg des Evangeliums zu den heutigen Menschen zu beseitigen, damit
das heilende Wort Gottes alle menschlichen Herzen erreichen kann (cfr. Lk 3,4).

Unter den Faktoren, die dem Werk der Evangelisierung entgegenwirken,
kann man externe Hindernisse ausmachen, die sowohl aufgrund der Veranderun-
gen in den gesellschaftlichen und philosophischen Konzepten als auch unter dem
Einfluss der wirtschaftlichen Mechanismen und axiologischen Verdnderungen
entstehen. Auler dem christenfeindlichen Zeitgeist gibt es auch interne Hinder-
nisse, die im Leben der Kirche und ihrer Mitglieder auftauchen und die Motiva-
tion und Begeisterung fiir die Verkiindigung des Evangeliums schwéchen. Dazu
zdhlen irrige theologische Einsichten, Einschrankungen in der zwischenmenschli-
chen Kommunikation und Passivitdt der kirchlichen Gemeinschaften.

Der Artikel will nur einen kleinen Beitrag leisten zu einem immer aktuellen
und zentralen Thema in der Kirche: die Evangelisierung der Welt. Das Ziel der
folgenden Darstellung der Hindernisse fiir die Evangelisation ist es, zu einer
Reflexion iiber die Heilssendung der Kirche einzuladen; sie soll dazu fiihren, dass
alles, was der frohen Botschaft Christi im Wege steht, moglichst vollstindig
entschérft wird. Obwohl die Liste der Hindernisse gewiss nicht vollstdndig ist und
konkrete Losungsvorschlage fehlen, wie man auf sie evangeliumsgemal reagie-
ren soll, will der Aufsatz zu einer besser durchdachten und pastoraltheologisch
besseren Praxis beitragen.

1. Externe Hindernisse

Die Evangelisation findet immer in einer konkreten Gesellschaft und Kultur
statt. Sie bendtigt sowohl die sozialen Strukturen als auch die kulturellen Aus-
drucksformen, die eine verstindliche Weitergabe der christlichen Offenbarung
an die Zeitgenossen ermoglichen. Die Verkiindigung der Botschaft vom Heil in
Christus stofit aber auf den gesellschaftlichen und kulturellen Widerstand, der
vom Zeitgeist und von den sozialen Verdnderungen ausgelost wird. Indem seine
Ursachen erkannt und analysiert werden, 6ffnet sich eine Chance fiir eine gelun-
gene Inkulturation des Evangeliums in das Leben der Menschen von heute.

3 EiE 58.
4 LNE 7.
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1.1. Antichristlicher Zeitgeist

Zu den externen Hindernissen, die die Verkiindigung des Evangeliums er-
schweren, gehort die gegenwartige Ideologie, die den Zeitgeist stark beeinflusst.
Sie stiitzt sich auf den sogenannten Postmodernismus, d.h. auf die heute herr-
schende Denkweise, die auf der sozialen, philosophischen und kulturellen Ebene
zum Vorschein kommt. Der Postmodernismus lehnt die gro3en Metanarrationen
ab, die den Sinn der Weltexistenz erhellen und die Legitimitit von bestimmten
sozialen Institutionen, politischen Praktiken, ethischen Prinzipien und Lebensan-
schauungen bekriftigen’. Zu derartigen Metanarrationen gehort auch das Chris-
tentum, das seit Jahrhunderten als die Grundlage fiir die Organisation und das
Verstandnis der Welt gedient hat, dessen Quelle das Evangelium und die christli-
che Tradition gewesen ist®. In einem durch den Postmodernismus voreingenom-
menen intellektuellen Kontext gibt es keinen Platz fiir die christliche Botschalft,
die als veraltete, erschopfte, unwirksame und sogar schédliche Realitétsinterpre-
tation ihren Legitimationsanspruch langst verloren hat.

Die Postmodernisten bestreiten die Existenz einer universellen Wahrheit und
damit lehnen sie auch die gottliche Wahrheit ab, die sich in Jesus Christus offen-
bart hat und durch die Kirche verkiindet wird. Sie argumentieren, dass das, was
wir wissen, nicht als objektive Wahrheit anerkannt werden kann, weil es nur
idealisierende, subjektive Interpretationen und ein kreatives Wortspiel gebe. Aus
diesem Grunde habe es keinen Sinn, iiber eine objektive Wahrheit zu sprechen.
Die Menschen seien nicht imstande, zur endgiiltigen Gewissheit zu kommen und
von daher sei alle menschliche Erkenntnis relativ. Was man entdeckt habe und
wisse, kdnne immer in Frage gestellt werden’. Wenn also das Christentum sagt,
dass es eine absolute Wahrheit gebe und es diese den Menschen vermittelt,
veriibe es einen Angriff auf ihre Freiheit und ihr Recht zu entscheiden, was
richtig und was nicht richtig ist. Es ist offensichtlich, dass solche Auffassungen
die evangelisierende Kirche mit ihrer von Gott offenbarten Botschaft in der
heutigen Gesellschaft unerwiinscht machen.

Es ist zwar nicht das vorrangige Ziel der kirchlichen Verkiindigung, die
humanen Werte zu verteidigen, sondern die gottliche Wahrheit zu predigen?; die
Kirche ist jedoch auch verpflichtet, die Werte zu férdern, die sich aus der Bot-

5 J-F. Lyotard, The Postmodern Condition. A Report on Knowledge, Manchester (MI) 1984,
S. XXIV.

6 'S. Wielgus, Postmodernizm, in: R. Czekalski (Hg.), Katecheza wobec wyzwar wspélczesnosci,
Ptock 2001, S. 33; J.V. Correa, Evangelizar la Posmodernidad desde América Latina, Santafé de
Bogota 2000, S. 29; B.C. Stiller, Preaching Parables to Postmoderns, Augsburg Fortress 2005, S. 1-5.

7 8. Wielgus, Postmodernizm, S. 36.

8 K. Koch, Kirche ohne Zukunft? Pléidoyer fiir neue Wege der Glaubensvermittlung, Freiburg i. B.
1993, S. 117.
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schaft des Evangeliums vom Heil in Jesus Christus ergeben. Christliche Werte
wie die Achtung jedes Einzelnen, das Wohlwollen allen Menschen gegentiber und
die menschliche Solidaritét sind zugleich die tiefsten humanen Werte, denen sich
die postmoderne Axiologie oft widersetzt, indem sie den Materialismus und Hedo-
nismus, die uneingeschrénkte Freiheit, absolute Toleranz und egoistische Selbst-
verwirklichung propagiert’. AuBerdem — wie es Roland Inglehart behauptet
— reduziert das Gefiihl der materiellen Sicherheit, die die hoch entwickelten
Gesellschaften kennzeichnet, den Bedarf an klaren moralischen Regeln, die ihre
Wurzeln im christlichen Glauben haben. Wenn die Menschen iiber ihre Zukunft
besorgt sind, unter Armut leiden oder Gefahr laufen, ihren Besitz zu verlieren,
sind sie eher bereit, nach Trost und Hilfe im Glauben zu suchen. Wenn sie sich
vollstdndig geschiitzt fiihlen, brauchen sie weniger strenge religiose Grundsitze
und sind williger, die kulturellen und sittlichen Verinderungen zu akzeptieren!?.

Die Kommunikationsschwierigkeit bei der Verkiindigung des Evangeliums
ergibt sich auch aus der Tatsache, dass viele von den Zeitgenossen das Christen-
tum flir uninteressant und nutzlos halten. Die Menschen sind haufig bereit, eine
bestimmte Religion nur dann zu akzeptieren, wenn sie dadurch einen praktischen
Vorteil im Leben bekommen. Die heidnischen Nationen — wie es Ludwig Mddl
bemerkt — haben sich fiir das Christentum nicht deswegen entschieden, weil sie
den neuen Glauben ihren alten heidnischen Traditionen gegeniiber als inhalts-
reicher, sinnvoller und damit iiberzeugender empfunden haben, sondern weil sie
durch die Annahme des Christentums eine hohere Ebene ihrer kulturellen Entwick-
lung erreichen konnten. Erst dann waren sie imstande, tiefer in die Inhalte des
Glaubens hineinzuschauen, die dadurch in ihrem Leben mehr und mehr an Bedeu-
tung gewannen'!. Auch heute sind oft praktische Griinde dafiir ausschlaggebend,
ob ein Mensch das Evangelium annimmt oder ablehnt.

Der Postmodernismus hat fiir die Proklamation des Evangeliums ein bestim-
mtes Klima geschaffen, das Papst Johannes Paul II als ,,neue Kultur” beschrie-
ben hat, ,,deren Merkmale und Inhalte oft im Gegensatz zum Evangelium und zur
Wiirde der menschlichen Person stehen”!2. Es ist eine ,,Kultur des Todes”, die
die Wahrheit iiber den Menschen ablehnt und seine unantastbare Wiirde vieler-
weise verletzt, indem sie die Abtreibung, kiinstliche Befruchtung und Euthanasie
fordert. Eine solche inhumane Welt und antichristliche Kultur sind ein Ergebnis
des sich nicht nur in Europa immer stirker verbreitenden Laizismus, dessen

9 LNE 6; J.F. Kavanaugh, Following Christ in a Consumer Society, New York 2006, S. 13;
R. Hajduk, Rodzina irlandzka w dobie triumfu ,,celtyckiego tygrysa”, in: idem (Hg.), Rodzina — ,, gatu-
nek ginqcy”?, Krakow 2008, S. 98.
10 R, Inglehart, Modernisierung und Postmodernisierung. Kultureller, wirtschafilicher und poli-
tischer Wandel in 43 Gesellschaften, Frankfurt a. M. 1998, S. 63.
1; L. Médl, Wenn's ums Uberleben geht, Klerusblatt 84 (2004), S. 201.
EiE 9.
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Koryphéen das Evangelium im Namen der religiosen Neutralitit des Staates
gezielt aus dem Offentlichen Leben zu verbannen suchen. Dazu verwenden sie
die Massenmedien, die ihre Benutzer durch spektakuldre, stark emotional
gefdrbte Aufnahmen, die Gleichstellung von ,,neu” mit ,,gut”, simplifizierende
Losungsvorschldge von lebenswichtigen Problemen oder unseriésen Personen-
mustern in eine virtuelle Welt einfiihren, wo es fiir das Evangelium und die mit
ihm {ibereinstimmenden Werte keinen Platz mehr gibt'?. Die in dieser Weise
propagierte antichristliche Kultur stellt die Botschaft vom Heil in Christus als
iiberfliissig dar, denn die Wahrheit des Evangeliums ist mit einer verzerrten Wahr-
nehmung der Realitit unvereinbar.

1.2. Neue Strukturen des gesellschaftlichen Lebens

Aufgrund der Verdnderungen in der modernen Gesellschaft kommt es zur
sogenannten sozialen Differenzierung, die es der Kirche schwer macht, das
Evangelium fruchtbringend zu predigen'®. Sie ist in allen Lebensbereichen zu
finden: in Familien und Bildungseinrichtungen, in der Offentlichkeit, in wissen-
schaftlichen Gremien, in interkulturellen und interreligidsen Organisationen, etc.
Die soziale Differenzierung oder Pluralisierung besteht darin, dass sich das gesell-
schaftliche Leben in einen Komplex von unabhéngigen Systemen (z.B. die Wis-
senschaft, Arbeitswelt, Politik, Erziechung, Kultur, Kommunikation) verwandelt,
zwischen denen sich der Mensch sein ganzes Leben lang stindig bewegen
muss'3. In jedem System gelten verschiedene Muster, Werte und Wege zum
Verstdndnis der menschlichen Existenz. Diese Vielfalt ergibt sich aus dem Pluralis-
mus der Erfahrungen, die zu einem Pluralismus der Interpretationen und damit
auch zum Pluralismus der Ansichten und Lebensentwiirfe fiihrt. In dieser Situ-
ation wird der christliche Glaube zu einer von vielen Weltanschauungen, die als
gleichwertig mit anderen Denkweisen betrachtet wird.

Die soziale Differenzierung fiihrt zur Individualisierung, die darin besteht,
dass sich der moderne Mensch bei der Suche nach seinem Existenzsinn und Platz
in der Welt auf die Unterstiitzung seiner Familie oder Umwelt nicht mehr verlas-
sen kann'®. Indem der Einzelne von einem sozialen System zum anderen wandert
oder seinen Wohnort wechselt, ist er gezwungen, seine bedeutsamen Lebensent-
scheidungen allein zu treffen. Der heutige Mensch ist nie sicher, ob seine Ent-

13 H. Albrecht, Die Religion der Massenmedien, Stuttgart 1993, S. 109; P. Zimmerling, Evan-
gelische Spiritualitit. Wurzeln und Zugdnge, Gottingen 2003, S. 135.

14 EiE 8.

IS F_X. Kaufmann, Kirchenkrise. Wie iiberlebt das Christentum?, Freiburg i. B. 2011, S. 83.

16 7. Bauman, Plynna nowoczesnos¢, Krakéw 2006, S. 50; R. Bucher, Pluralitit als epochale
Herausforderung, in: H. Haslinger (Hg.), Handbuch Praktische Theologie, B. 1, Mainz 2000, S. 94.
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scheidungen richtig sind, denn er hat keine Moglichkeit, sich auf die in der
Geschichte bewdhrten Muster zu berufen oder sich die Erfahrungen seiner
Nichsten zunutze zu machen. Dies alles verursacht ihm Schmerzen, lasst ithn
seine eigene Identitit nicht aufbauen und fiihrt zur Orientierungslosigkeit in der
Wirklichkeit.

Der Prozess der Individualisierung wirkt sich auf die Haltung des Einzelnen
gegeniiber dem Evangelium und der christlichen Tradition aus!’. Von ihren reli-
giosen Wurzeln getrennte Menschen behandeln das Christentum als eine unter
vielen Moglichkeiten, ihr religioses Leben zu gestalten. Mit der Lehre der Kirche
gehen sie selektiv um. Sie erstellen eine Art ,,religidse Collagen”, d.h. bauen ihre
eigenen Glaubenssysteme auf, die mittels der aus der christlichen Tradition, ande-
ren Religionen und sikularen Uberzeugungen stammenden Elemente gebastelt
werden. In diesem Fall stofit die Verkiindigung des Evangeliums auf den Wider-
stand, den die selektive, auf Subjektivierung, Individualisierung und Privatisierung
basierende Religiositit leistet!®.

In der ausdifferenzierten und individualisierten Gesellschaft fiihlen sich die
Menschen isoliert und haben den Eindruck, dass sie nicht in der Lage seien, einen
Sinn fiir ihre eigene Existenz zu finden und ihre Lebensaufgaben zu erfiillen. Mit
einer skeptischen Haltung den Forderungen des Evangeliums gegeniiber, die ihnen
wie eine Reihe von archaischen Inhalten vorkommen, lehnen sie das ,,tote Chris-
tentum” ab, das sie nicht mehr zu einem eifrigen und enthusiastischen Handeln
animieren konne!®. Aus diesem Grund wenden sie sich anderen (Pseudo-) Religio-
nen zu, um dort im Chaos des Alltags Orientierung zu finden. Darauf weist die
heutige Popularitit von Esoterik, Spiritismus, Okkultismus, Gnosis und therapeutisch
bzw. fundamentalistisch orientierten religidsen Gruppen und Sekten hin.

Sowohl die soziale Differenzierung als auch die Individualisierung des mo-
dernen Lebens wirken sich auf die Situation der Familien aus und erschweren
damit die Evangelisation auf einem ihrer wichtigsten Felder, ,,in dem das Evange-

17 P L. Berger, Facing up to Modernity. Excursions in Society, Politics and Religion, New York
1977, S. 190; K. Gabriel, Christentum zwischen Tradition und Postmoderne, Freiburg i. B. 1992,
S. 142-145.

18 W. Piwowarski, Zmiana miejsca i roli w spoleczenstwie, in: K. Gorski (Hg.), Kosciél w Polsce
w warunkach wolnosci. Zagrozenia i szanse, Warszawa 1993, S. 13; M. Mettner, Religion und Markt,
Erlebnisgesellschaft und City-Religiositdt, in: S. Schaaf, M. Mettner (Hg.), Religion zwischen Sinnsu-
che, Erlebnismarkt und Fundamentalismus. Zu Risiken und Nebenwirkungen von ICF und anderen
christlichen Trendgemeinschafien, Zirich 2004, S. 7; R. Boguszewski, Polak — na zawsze katolik?
Polska religijnos¢ w latach 1989-2008 na podstawie badan CBOS, Wigz 9 (2008), S. 24.

19 3. Gowin, Kosciél w czasach wolnosci 1989—1999, Krakéow 1999, S. 337.

20 D, Funke, Religion als Geborgenheit?, Theologie der Gegenwart 2 (1989), S. 95; J. Marian-
ski, Religia i Kosciol miedzy tradycjq i ponowoczesnosciq, Krakow 1997, S. 167; M. Libiszowska-
-Zottkowska, Konwertyci nowych ruchéw religijnych, Studia Socjologiczne 3/4 (1993), S. 108;
R. Hajduk, Leczy¢ rany serc ztamanych. Przyczynek do kaznodziejstwa terapeutycznego, Krakoéw 1996,
S. 50; K. Koch, Kirche ohne Zukunft?, S. 28.
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lium ins Leben iibersetzt wird und in welchem daher dieses Evangelium aufleuch-
tet”?!. Wenn der Einfluss der Tradition und der auf dem christlichen Fundament
entstandenen sozialen Normen auf das menschliche Leben geschwécht wird, ist
der Mensch frei, unter den Formen des Zusammenlebens zu wéhlen; infolge-
dessen hat man es mit der Pluralisierung des ehelichen und familidren Lebens zu
tun?2. Jeder Einzelne entscheidet, ob und in welcher Form seine Familie
gegriindet wird. Immer tiefer sinkt die Zahl der EheschlieBungen und wichst die
Zahl von Trennungen und Scheidungen. In den wohlhabenden Industrieldndern
wird die Familie nicht mehr hoch genug geschétzt und durch die sozialen und
politischen Institutionen auch nicht hinreichend unterstiitzt**. All dies schriinkt die
Weitergabe der Botschaft des Evangeliums ein — vor allem, wenn sie an die junge
Generation gerichtet ist. Dabei muss man bemerken, dass die Glaubensvermit-
tlung kein Problem auf der Ebene der Kommunikation mit Kindern und Jugendli-
chen ist. Was sie erschwert, ist die Haltung der Erwachsenen?®. Es ist ihre
religiose Ignoranz und die respektlose Herangehensweise an das Leben nach der
christlichen Lehre, die das grofite Hindernis bei der Weitergabe des Evangeliums
darstellen. Wenn die christlichen Eltern ihr Glaubensleben nicht ernstnehmen,
entmutigen sie die jiingere Generation, Christus als den Herrn ihres Lebens
anzunehmen; denn nur eine reife Religiositdt der Erwachsenen und ihre Offenheit
fiir die Wahrheit des Evangeliums ist in der Lage, junge Menschen vom Wert des
Christentums zu liberzeugen. Leben die Eltern ihren Glauben, 14sst sich ihr Kind
natiirlicherweise vom Evangelium begeistern und fangt an, sich die christliche
Praxis der Liebe zu eigen zu machen.

2. Interne Hindernisse

Eine kritische Sicht der Gegenwart bedeutet auch gleichzeitig eine Selbst-
kritik des Christentums, das in vielen Landern die Kultur mitgestaltet und berufen
ist, auf die Herausforderungen der Epoche eine klare Antwort im Sinne Christi zu
geben. Die evangelisierende Kirche muss feststellen, was von ihrem Inneren
ausgeht und sich fiir die Verkiindigung des Evangeliums als hinderlich erweisen

2L EN 71

22 3. Marianski, Nauczanie Jana Pawla II o rodzinie a przemiany spoleczno-moralne w Polsce,
Etos 3/4 (2004), S. 166.

23 P. Donati, Famiglia e cittadinanza europea: come figurare i diritti della famiglia nell’ Unio-
ne europea?, in: L. Leuzzi, G.P. Milano (Hg.), La famiglia in Europa, Siena 2006, S. 63—-64; R. Hajduk,
Rodzina i jej wspolczesny kontekst-spoleczno ideowy, in: idem (Hg.), Rodzina — ,,gatunek gingcy”?,
S. 14-15.

24 N. Mette, Zu den soziologischen und theologischen Bedingungen heutiger Glaubensvermit-
tlung, Theologisch-Praktische Quartalschrift 2 (2008), S. 122; H. Derroitte, Por una nueva catequesis.
Jalones para un nuevo proyecto catequético, Santander 2004, S. 99-102.
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kann. Diese Erkenntnis beginnt mit der Bestandsaufnahme der eigenen inneren
Verfassung und damit auch mit der Aufdeckung der Faktoren, die die Erfiillung
des Auftrags der Evangelisation hemmen. Dazu gehdren die Verbreitung der
theologischen Irrtiimer, eine mangelnde Kommunikationsfahigkeit der evangelisie-
renden Christen und antimissionarische Ausrichtung der Pfarrgemeinden und
kirchlichen Gemeinschaften.

2.1. Irrefiihrende Auslegungen der Kirchlichen Lehre

Den Eifer der Verkiindigung schwéchen theologische Irrtiimer, die durch
die Reprisentanten der Kirche verbreitet werden. Sie betreffen die aullerorden-
tliche Bedeutung der christlichen Religion, die die Einzigkeit und die Heilsuniver-
salitit Jesu Christi und der Kirche lehrt?’. Die Evangelisation hat ihre Berechti-
gung in dem Glauben, dass die christliche Religion ein sehr kostbares Geschenk
Gottes ist. Diese Uberzeugung ergibt sich aus dem Studium der Heiligen Schrift
und wird von der durch die Jahrhunderte vermittelten kirchlichen Lehre bestérkt.
Deshalb verkiindet die Kirche in der Welt die von Jesus Christus empfangene
Heilsbotschaft und ist von ihrer Natur her eine evangelisierende Gemeinschaft.

Die moderne Kultur ist jedoch nicht damit einverstanden, dass sich eine
menschliche Gemeinschaft in einer privilegierten Beziehung zu Gott befindet.
Nach einigen Ansichten gebe es kein depositum fidei und keine Instanz wie das
Magisterium Ecclesiae, die in der Lage sei, maBgeblich zu bestimmen, was
Gottes Offenbarung enthélt. Auch viele Katholiken denken, dass die christliche
Religion lediglich eine menschliche Schopfung sei. Es sei der Mensch selber, der
sich bemiihe, in die gottlichen Geheimnisse einzudringen. Gott habe aber kein Volk
erwihlt und mit seiner Offenbarung bevorzugt. Jeder kdnne in gleichem Maf3e und
auf seine eigene Weise zur Wahrheit iiber Gott gelangen?®. In der Welt, aber auch
unter den Christen verbreitet sich der so genannte religiose Egalitarismus, der
besagt, dass Jesus zwar der Erloser der Christen sei, aber andere Religionen
auch ihre eigenen ,,Retter” wie Buddha, Krishna oder irgendwelche mythischen
Figuren haben. All dies vermindert die Motivation fiir die Evangelisierung, denn
es gibt keinen Grund, das Evangelium zu verkiinden, wenn das Christentum nur
fiir eine von vielen gleichwertigen Religionen gehalten wird.

Es gibt auch Meinungen, dass alle christlichen Gemeinschaften das gleiche
Mal an Legitimitdt haben. Die Kirche Christi bestehe dann aus verschiedenen
Konfessionen, von denen keine behaupten diirfe, die ganze Wahrheit {iber Gott zu
lehren. Niemand sei so vollkommen, dass er das Monopol auf die volle Wahrheit

25 DI 3.
26 A. Dulles, Current Theological Obstacles to Evangelization, in: S. Boguslawski, R. Martin (Hg.),
The New Evangelization. Overcoming the Obstacles, Mahwah 2008, S. 14-15.
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habe, wihrend die Betrachtung der Wahrheit aus verschiedenen Aspekten dazu
beitragen konne, dass man ihr niher komme?’. Darum glauben viele Katholiken,
dass es keine grofle Bedeutung habe, welcher Konfession man angehore. Es
wird manchmal behauptet, es wire der Wille Jesu Christi, dass sich die christli-
chen Gemeinschaften gegenseitig ergdnzen. In der Tat aber ist die Kirche Christi,
in der irdischen Welt als Gesellschaft verfasst und geordnet, voll verwirklicht nur
in der katholischen Kirche, die den Auftrag Jesu erfiillt, die Menschen mit der
Wahrheit des Evangeliums zu erleuchten®®. Gott hat sich in vollendeter Weise in
Jesus Christus offenbart, der die Kirche gegriindet und beauftragt hat, diese
,»ganze Wahrheit” (Joh 16,13) in der Welt zu proklamieren. ,,Und diese endgiiltige
Selbstoffenbarung Gottes ist der tiefste Grund, weshalb die Kirche ihrer Natur
nach missionarisch ist. Sie kann nicht davon absehen, das Evangelium, d.h. die
Fiille der Wahrheit, die Gott uns {iber sich selbst zur Kenntnis gebracht hat, zu
verkiinden”?®. Andere christlichen Gemeinschaften sind als Mittel des Heils zu
sehen, ,,deren Wirksamkeit sich von der der katholischen Kirche anvertrauten
Fiille der Gnade und Wahrheit herleitet3°.

Nicht selten wird die Evangelisation mit einem Drang zur Domination der
Kirche in der Gesellschaft oder mit Indoktrination gleichgestellt’!. Aus diesem
Grunde verbreiten einige Katholiken die Meinung, dass nur eine ,,stille” Prasenz
der Kirche in der Offentlichkeit erwiinscht sei, indem die Christen ihr Glauben-
szeugnis durch den Dienst an den Bediirftigen und durch den Verzicht auf den
Besitz der materiellen Giiter ablegen3?. Der Raum, in dem die Kirche frei han-
deln darf, wird auf den Bereich der in geschlossenen Rdumen gefeierten Liturgie
und der gesellschaftlich niitzlichen, diakonischen Arbeit begrenzt. All das erinnert
an die Epoche der Aufklarung; in diesem Zeitalter war die staatliche Obrigkeit
bereit, nur die fiir den Staat niitzliche kirchliche Tétigkeit zu akzeptieren. Unter
diesen Umstédnden ist heute kein Platz fiir die durch das Evangelium inspirierte
prophetisch-ethische Mission der Kirche, die sich in ihrem Handeln vordergriindig
nach den sozialen Bedirfnissen der Menschen orientieren muss, wenn sie im
offentlichen Leben noch einigermaBen beachtet werden will*3.

Es gibt keine Evangelisierung ohne die Bereitschaft zum Dialog und ohne
die Fahigkeit, die Gesprachspartner mittels logischer Argumente zu iiberzeugen.
In der heutigen egalitiren Kultur scheint der Dialog nur méglich zu sein, wenn die

27 J. Eska, Kosciol otwarty, Krakow 1963, S. 91.

28 LG 8; DI 16.

29 RMi 5.

30 UR 3.

31 K. Lehmann, ,, Wichter, wie lange noch dauert die Nacht?”. Zum Auftrag der Kirche ange-
sichts verletzlicher Ordnungen in Gesellschaft und Staat, Pfarramtsblatt 11 (1997), S. 335.

32 J. Gowin, Kosciét w czasach wolnosci 1989-1999, S. 339.

33 R. Hajduk, Apologetyka pastoralna, Krakoéw 2009, S. 15-16.
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Parteien so flexibel sind, dass sie ihre eigenen Meinungen immer modifizieren
oder sich sogar von ihnen ganz abwenden kénnen. Man behauptet, wenn die
Partner mit der Uberzeugung aufeinandertreffen, dass sie die endgiiltige und
unbestreitbare Wahrheit besitzen, sei der Dialog nicht moglich. Daher sei es
notwendig, mit Kompromissbereitschaft in den Dialog einzutreten. Wer einen
Dialog fiihren wolle, miisse bereit sein, Kompromisse zu schlieen. Fiir die Ka-
tholiken ist jedoch der Zweck des Dialogs kein brauchbarer Kompromiss, sondern
ein Konsens in der vollen Wahrheit**. Die Wahrheit darf nicht dem Dialog unter-
geordnet werden, sondern der Dialog soll den Weg fiir die Kommunikation der
Wabhrheit 6ffnen. Auf die Wahrheit darf man weder verzichten noch sie durch
Kompromisse verkiirzen. Darum schlieft der Dialog die Verkiindigung des Evan-
geliums nicht aus, sondern umfangt es als die Quelle der Wahrheit. Diesbeziiglich
konnen sich die Dialogparteien gegenseitig befragen und ihre Positionen erkléren.
Es besteht daher kein Grund, dass die Glaubigen in den Dialog mit Zweifel an der
Wahrheit des Evangeliums eintreten miissen. Dialog in der Evangelisation bedeu-
tet nie ein Streben nach irgendwelcher ,,Verbriiderung” mit der gegen Christus
kdmpfenden Welt oder eine naive Anpassung an die vom Hedonismus und Kon-
sumismus beherrschte irdische Realitdt. Jeder echte Dialog dient immer der
Suche nach der Wahrheit und ihrer Anerkennung, die den Gehorsam gegeniiber
den sich aus ihr ergebenden Verpflichtungen verlangt™.

Neben den fehlerhaften ekklesiologischen Interpretationen der kirchlichen
Lehre gibt es auch Irrtiimer im Bereich der Eschatologie, die auf den Vorgang
der Evangelisation Einfluss nehmen. Einige kirchliche Kreise sind der Meinung,
dass es in der Verkiindigung keinen Platz mehr fiir die ,,letzten Dinge”, d.h. fiir
Tod und Letztes Gericht, Holle und Fegefeuer gebe. Die Evangelisatoren diirfen
blof tiber den Himmel predigen, weil er das ultimative und universelle Menschen-
recht sei. Es gibt eine weit verbreitete Uberzeugung, dass jeder Mensch (auBer
vielleicht ein paar Ausnahmen) in den Himmel komme. Im Gegensatz zur Lehre
des Evangeliums glaubt man, dass ,,breit und einfach der Weg sei, der zum Heil
fiihre und fast jeder gehe ihn. Eng sei aber der Weg, der in die Holle fithre und
kaum jemand gehe ihn?3¢

Es gibt auch Priester und Theologen, die oft falschlicherweise die Glaubigen
anweisen, dass die Holle nur ein mittelalterlicher Aberglaube sei und eine fiktive
Realitét beschreibe, die nicht zur christlichen guten Nachricht passe. So wird die
Botschaft Jesu verstellt, denn der Kampf mit dem Satan und die Furcht vor der

34 A Dulles, Current Theological Obstacles to Evangelization, S. 17.

35 K. Lehmann, Kraftvoll-lebendige Erinnerung bis heute, in: E. Garhammer (Hg.), Ecclesia
semper reformanda. Kirchenreform als bleibende Aufgabe, Wiirzburg 2006, S. 14; R. Hajduk, ,, Czyni¢
prawde . Elementy teologii pastoralnej fundamentalnej, Olsztyn 2010, S. 197-198.

36 R. Martin, Who Can Be Saved? What Does Vatican II Teach? A Response to Cardinal Dulles,
in: S. Boguslawski, R. Martin (Hg.), The New Evangelization, S. 27.
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Holle sind von zentraler Bedeutung im Evangelium?®’ . All das erzeugt im Herzen
der Christen Bedenken beziiglich der authentischen Lehre der Kirche und macht
in ihren Augen die Evangelisation iiberfliissig, da man annimmt, dass niemand
Gefahr laufe, von Gott auf ewig getrennt in der Holle zu bleiben.

2.2. Fehler in der Kommunikation des Evangeliums

Die gute Nachricht vom Heil in Jesus Christus erreicht die Empfanger
nicht, wenn sich die Evangelisatoren nicht dessen bewusst sind, was das Wesen
ihrer Sendung ausmacht. Sie miissen darauf bedacht sein, dass sie die Verkiindi-
gung des Evangeliums nicht auf eine Auslegung des Inhalts der katholischen
Glaubenswahrheiten und der christlichen Prinzipien des sittlichen Lebens reduzie-
ren. Sie haben die Aufgabe, die Menschen zur Begegnung mit der Wahrheit zu
fithren, die in Jesus Christus personifiziert ist. Darum miissen sich die Evangelisa-
toren bemiihen, den Menschen Christus zu zeigen®®. ,,Am Anfang des Christseins
steht nicht ein ethischer Entschluf} oder eine grof3e Idee, sondern die Begegnung
mit einem Ereignis, mit einer Person, die unserem Leben einen neuen Horizont
und damit seine entscheidende Richtung gibt”3°. In der Verkiindigung des Evan-
geliums tauchen Verzerrungen auf, wenn bei der Weitergabe der Wahrheit Christi
ein nicht flir die heutigen Menschen verstiandlicher Code verwendet wird. Dieses
Problem tritt auf, wenn die Verkiindigung des Glaubens auf die Wiederholung der
schwierigen theologischen Formulierungen beschriankt wird, die in den offiziellen
kirchlichen Dokumenten gewdhnlich vorkommen. Die Weitergabe des Glaubens
ist auch unwirksam, wenn die christliche Lehre ,,recycelt” wird, damit sie der
gerade herrschenden Mode entspricht*’. Schwierigkeiten mit der Kommunikation
der christlichen Wahrheit treten auch dann auf, wenn die Verkiindiger des Evan-
geliums nicht davon tiberzeugt sind, dass sie dem Menschen etwas wesentliches
zu sagen haben, d.h. die erlésende und heilende Wahrheit iiber seine Existenz
— wer der Mensch wirklich ist, was er tun muf3, um wahrhaft Mensch zu sein, was
seinem Sterben Sinn gibt und wie er den Weg iiber den Tod hinaus gehen kann*!.

Ein anderes Hindernis bei der Evangelisation entsteht, wenn man versucht,
uber die Freuden und Note des modernen Menschen ,,von auf3en”, also aus einer
Distanz zu den echten menschlichen Angelegenheiten zu sprechen. Ohne eine
Teilnahme an den Nd&ten und Sorgen, Freuden und Erwartungen der heutigen
Menschen konnen die Verkiindiger des Evangeliums vor ein grofles Problem

37 A. Dulles, Current Theological Obstacles to Evangelization, S. 20; A. Laun, Das grofie
Schweigen. Abschied vom Teufel, Holle adieu..., Komma 87-88 (2011), S. 108—113.
38 VD 59.
39 DCE 1.
j? D.V. Twomey, The End of Irish Catholicism?, Dublin 2003, S. 70.
SpS 6.
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gestellt werden — entsprechende Worte zu finden, um {iberzeugend und klar von
Jesus und der existentiellen und praktischen Bedeutung seiner Lehre zu sprechen.
Die Weitergabe des Glaubens leidet solange an ,,chronischem Versagen”, bis sie
das Ergebnis von Gesprachen mit den Menschen wird, sodass sie in den Worten
der Evangelisatoren einen Widerhall von ihren eigenen Worten erkennen®?,

Der irische Theologe D. Vincent Twomey ist iiberzeugt, dass die christli-
che Proklamation des Evangeliums zuerst an die menschliche Phantasie appellie-
ren muss, die die Fihigkeiten des menschlichen Verstandes iibersteigt*3. Nicht
der Verstand mit seinem diskursiven Denken wendet sich ,,gegen” das Christen-
tum, sein Hauptgegner ist die Phantasie. Das Christentum soll den Menschen auf
der Ebene der Phantasie antworten, indem es eine mit der Wahrheit des Evange-
liums iibereinstimmende Vision des Lebens darstellt, die den arbeitsmiiden, deso-
rientierten und durch das Bose geknechteten Menschen Beistand, Orientierung
und volle Freiheit in Christus anbietet. Die Verkiindiger der Wahrheit Gottes
miissen sich auf diese menschliche Fahigkeit einlassen und mit einer lebendigen,
bildhaften Sprache ihre Herzen erreichen.

Damit die Menschen die gute Nachricht von der Erlosung annehmen, muss
diese mit Leidenschaft vermittelt werden. Wenn die Evangelisation des Eifers und
der Begeisterung beraubt wird, hebt sich die Heilsbotschaft von anderen Nach-
richten nicht mehr ab, die in der Offentlichkeit kreisen und so gut wie keine
Aufmerksamkeit mehr erregen. Die Menschen wenden sich an Eiferer und En-
thusiasten mit dem Wunsch, ihre Leidenschaft zu teilen. Diejenigen, die von dem
begeistert sind, was sie vermitteln, konnen auch andere begeistern und zur Na-
chahmung bewegen. Die Leidenschaft des Kommunikators weist die Empféanger
darauf hin, wo und wie ihre Triume zu verwirklichen sind**. Wenn sie in der
Haltung der Evangelisatoren fehlt, wird es fiir die Menschen schwierig zu glau-
ben, dass das Evangelium ihre tiefsten Sehnsiichte am besten erfiillen kann.

Die Botschaft von der Erlosung erreicht die Welt nicht, wenn sich ihre
Verkiindiger nicht von den Befiirchtungen befreien, dass sie durch die Proklama-
tion des christlichen Glaubens das Prinzip der Toleranz verletzen®. In dieser
Beziehung sind die Christen oft zu vorsichtig. Manchmal 1dhmt sie die Angst,
starker auf die Argumente der anderen philosophischen Positionen zu reagieren,
um deren Fehler zu enthiillen. Es kommt vor, dass sie sich in den Diskussionen
hinter irgendwelchen Plattitiiden verstecken oder gar das leugnen, was wahr ist,

42 T. Radcliffe, The Sacramentality of the Word, in: K. Pecklers (Hg.), Liturgy in a Postmodern
World, London — New York 2003, S. 142.

43 D.V. Twomey, The End of Irish Catholicism?, S. 65—66.

44 E. Mistewicz, Marketing narracyjny. Jak budowaé historie, ktére sprzedajq, Gliwice 2011,
S. 76 u. 99.

45 K. Lehmann, ,, Weichter, wie lange noch dauert die Nacht?”, S. 334.
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damit sie nicht in Verdacht geraten, dass sie zum Fundamentalismus neigen oder
intellektuell riicksténdig sind. Die Evangelisation verliert an Schwung, wenn die
Evangelisatoren vorsichtshalber ,,die Tiefe des Wassers ermessen, bevor sie hinein-
springen”. Es bedeutet, dass die Kirchenvertreter den Politikern dhnlich werden,
die die Form und den Inhalt ihrer Auftritte hdufig von der 6ffentlichen Meinung
abhingig machen. Viele Politiker fiirchten um ihre Popularitit; den evangelisie-
renden Christen aber sollten derartige Befiirchtungen fremd sein. Sie diirfen nicht
mit dem Strom schwimmen, d.h. sich nach der politischen Korrektheit richten.
Wenn die Angst vor dem Verlust der Popularitit die Verkiindiger beherrscht, kann
die Kirche ihre evangelisatorische Sendung nicht erfiillen, denn ihre Stimme ver-
stummt in der Offentlichkeit und das Evangelium verliert seine Bedeutung sowohl
im sozialen als auch im individuellen Leben.

2.3. Mangelndes Missionsengagement der Kirchlichen Gemeinschaften

Wenn sich die Evangelisation auf die rein sprachliche Kommunikation be-
schrianken wiirde, konnte das Evangelium von den Menschen nur als eine Philo-
sophie oder Utopie wahrgenommen werden. Es ist daher notwendig, den
verkiindeten Worten Glaubwiirdigkeit durch ihr Verhéltnis zu der durch sie gestal-
teten Wirklichkeit zu verleihen, in der man leben kann und die leben 14Bt*". Die
beste Antwort auf die existentiellen Fragen des modernen Menschen ist das
Zeugnis, d.h. das authentische christliche Leben. Die Evangelisation basiert auf
der Harmonie zwischen dem verkiindeten Glauben und dem alltdglichen Leben,
so dass die Menschen im Christentum die gewiinschte Antwort auf die Frage
finden, wie man zwischenmenschliche Beziehungen stirken und heilen kann®,

Bereits in den 50er Jahren wies der deutsche Theologe Viktor Schurr da-
rauf hin, dass die Wirksamkeit der evangelisatorischen Bemiihungen in erster
Linie vom Ambiente abhingt, in dem die Menschen leben®. Es scheint unméglich
zu sein, dass das Evangelium im alltdglichen Leben eine dauerhafte Frucht bringt,
wenn die Adressaten der kirchlichen Verkiindigung weiter in einer Umwelt leben,
die vom antichristlichen Geist gekennzeichnet ist. Deshalb muss die Verkiindigung
des Evangeliums bereits Hinweise enthalten, die es den Menschen ermoglichen,
sich uber die Vorteile zu informieren, die ihnen eine aktive Rolle im Leben der
Pfarrei, Zugehorigkeit zu Pfarrgemeinschaften bieten und eine Mdoglichkeit, neue

46 D.V. Twomey, The End of Irish Catholicism?, S. 70.

47 VD 97.

4 M. Azevedo, I religiosi, vocazione e missione, Milan 1988, S. 212; K. Koch, Der dritte Weg
zu glauben. Grundziige eines offentlichen Christentums, Geist und Leben 1 (2009), S. 30.

49 V. Schurr, Seelsorge in einer neuen Welt. Eine Pastoral der Umwelt und des Laientums,
Salzburg 1957, S. 317-321.
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Pfarrgruppen zu griinden, die das menschliche Wachstum im Glauben fordern und
zu Schulen des Lebens in der wahren Communio werden®,

Zu den schwierigsten Barrieren, auf die die Evangelisation in der heutigen
Zeit stoft, zahlt die ausschlieBliche Fokussierung auf die intellektuelle Dimension
der Glaubensvermittlung, ohne ihren existenziellen und gemeinschaftlichen Aspekt
zu beriicksichtigen. Die Evangelisation darf nie auf die Vermittlung von Wissen
beschriankt werden, sondern sie muss immer ein das ganze Leben umfassender
Prozess, eine Reinigung und Erneuerung des menschlichen Daseins sein; dies
aber kann nur in einem christlichen Umfeld geschehen. Um diesen Standpunkt zu
untermauern, verweist Joseph Kardinal Ratzinger auf Cyprian von Karthago, der
erzdhlt hat, dass er vor seiner Bekehrung und Taufe nicht imstande war sich
vorzustellen, wie man als Christ leben konnte, ohne sich an die Sitten der Zeit
anzupassen. Fiir den heiligen Cyprian wurde es moglich — dank der Gnade Gottes
— durch den Eintritt in die Gemeinschaft der Glaubigen, die ein in der damaligen
Gesellschaft alternatives Modell der Existenz verwirklicht haben!.

Damit die Evangelisation die gewiinschten Friichte auf der gemeinschaftli-
chen Ebene bringen kann, muss man den ,,katholischen Konsumismus” iiberwin-
den’?. Er besteht darin, dass sich die Gldubigen ausschlieBlich mit sich selbst
beschéftigen und sowohl die spirituellen als auch die materiellen Note ihrer Mit-
menschen vernachlissigen. Sie gehen nur deswegen in die Kirche, weil sie dort
alles empfangen, was auf dem Weg zum Himmel notwendig ist. Jene Pfarrei, die
ihr seelsorgliches Engagement darauf beschrankt, konzentriert sich lediglich auf
die Bediirfnisse seiner Mitglieder. Es fehlt dann die Zeit, Energie und Ressourcen,
um sich fiir das Ambiente zu 6ffnen und mit denen eine Verbindung anzukniipfen,
die nach dem Evangelium leben wollen.

Ein weiteres Problem ist die Lebensqualitidt der Pfarrgemeinden, vor allem
der Mangel an Gastfreundschaft oder ein falsches Verstidndnis davon. Die Gast-
freundschaft ist die schwierigste Form der Liebe, weil sie die ganze Person
beansprucht®?. Die Gastfreundschaft besteht nicht nur darin, dass man den men-
schlichen Bediirfnissen entgegenkommt oder Gelegenheit schafft, den Menschen
einen Gefallen zu tun. Sie darf auch nicht blof auf Begegnungen und Gespréche
reduziert werden. Die Gastfreundschaft stellt ein Mittel der Evangelisation dar,
wenn in den christlichen Gemeinden lebendige Bezichungen unter den Glaubigen
entstehen, die sich dessen bewusst sind, dass die Kirche durch ihre briiderliche

50 R. Hajduk, Nawrécenie jako cel dziatalnosci misyjnej redemptorystéw, Studia Redemptory-
stowskie 2 (2004), S. 223.

5L J. Ratzinger, Comunicazione e cultura: nuovi percorsi per |’evangelizzazione nel Terzo Mil-
lennio, Nuova Umanita 1 (2003), S. 52.

52 R. Rivers, From Maintenance to Mission. Evangelization and Revitalization of the Parish,
in: S. Boguslawski, R. Martin (Hg.), The New Evangelization, S. 86—87.

33 L. Giusani, 1/ miracolo dell ospitalita, Casale Monferrato 2003, S. 28.
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Liebe auf die Umgebung einladend wirken soll. Eine so verstandene christliche
Gastfreundschaft ist eine der wichtigsten konkreten Formen der Kommunikation
der Wahrheit. Dadurch werden das Christentum und die Kirche fiir alle verfiigbar
und ein gesundes individuelles und soziales Leben wird unterstiitzt. Die so verwir-
klichte christliche Gastfreundschaft wird zum Zeugnis, das die Welt evangelisiert,
indem sie die christliche Substanz der menschlichen Gesellschaft neu macht>.

3. Schlussbemerkungen

I. Das Erkennen sowohl externer als auch interner Hindernisse bei der
Evangelisation tragt dazu bei, dass der Prozess der Verkiindigung der Botschaft
vom Heil bewusster und ertragreicher verlaufen kann. Wer seine Moglichkeiten
kennt, aber auch objektive Zustinde, in denen er handeln soll, kann seine Tatigkeit
sinnvoller planen und infolgedessen gezielter handeln. Alle Barrieren und Gren-
zen, die er erkennt, entmutigen ihn nicht, sondern fordern ihn zu einer realitdtsna-
hen Praxis heraus. Diese schopft letztendlich ihren Wert nicht aus den evangeli-
satorischen Erfolgen, sondern aus der Treue zu dem von Christus erhaltenen
Auftrags, in alle Welt zu gehen und alle Vlker zu seinen Jiingern zu machen (cft.
Mt 28,19). Die Kirche ist verpflichtet, das Evangelium zu verkiinden; sie kann
aber nicht die volle Verantwortung dafiir tragen, ob die Menschen es annehmen
oder nicht>,

II. Die externen Hindernisse gehdren zum Ambiente, in dem die Kirche ihr
heilbringendes Handeln fortsetzt. Sie lassen sich gewdhnlich nicht abschaffen,
denn die Kirche hat einen geringen Einfluss auf die Massenmedien, Politik, Bil-
dungsprogramme, etc. Darum tut sich die Kirche schwer, dem Zeitgeist eine neue
Qualitit oder den gesellschaftlichen Verdnderungen eine andere Richtung zu
geben. Natiirlich schliefit das nicht aus, dass die Laienchristen durch ihr christli-
ches Zeugnis im Laufe der Zeit die sozialen Strukturen und Machtinstitutionen,
das Familienleben und die Offentlichkeit immer mehr beeinflussen. Man darf aber
dabei nicht vergessen, dass es auch antichristliche Gruppierungen gibt, die die
Kirche bekdmpfen und sie in der Gestaltung des gesellschaftlichen Lebens behin-
dern. Dabei ist es wichtig, dass sich die Kirche unter den laizistischen Angriffen
aus der Offentlichkeit nicht zuriickzieht, sondern die christliche Heilsbotschaft
und die evangelischen Werte mutig proklamiert. Die Antwort auf die Aggressi-
vitét der laizistischen Kreise soll eine Einladung zum Dialog mit allen Menschen
guten Willens und die Bereitschaft sein, in einer menschenfreundlichen apologeti-

54 Conferenza Episcopale Italiana, I/ volto missionario delle parrocchie in un mondo che
cambia. Nota pastorale, Roma 2004, 13; LNE 8.
55 J. Marins y Equipo, Modelos de Iglesia. CEB en America Latina, Bogota 1976, S. 55.
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schen Haltung das Zeugnis von der Hoffnung zu geben, die in den Jingern Christi
ist (cft. 1. Petr 3,15).

III. Die Kirche muss immer allen voran selbst evangelisiert werden. Die
beste Weise, die internen Hindernisse zu beseitigen, ist die Riickkehr zur Wahrhe-
it des Evangeliums, die durch das Lehramt der Kirche unter Assistenz des Heili-
gen Geistes zu jeder Zeit aufs Neue erhellt wird. Neben der Treue zum Glau-
bensschatz der Kirche ist auch ein dem Evangelium geméifes Verhalten der
Christen wichtig, die gegeniiber der Welt von Christus Zeugnis geben. Es geht also
um die Orthodoxie und die Orthopraxie, die weder auseinandergehen noch gegene-
inander ausgespielt werden diirfen®. Die Umkehr der Christen im Sinne des Evan-
geliums flihrt zur Entstehung von neuen Strukturen der kirchlichen Gemeinschaften,
die dadurch ihre Anziehungskraft verstérken und eine gesunde soziale Basis bicten
an Menschen, die ihr Leben nach dem Vorbild Christi gestalten wollen.

@) PRZESZKODACH NA DRODZE EWANGELII
DO WSPOLCZESNYCH LUDZI
(STRESZCZENIE)

Gloszenie dobrej nowiny o zbawieniu w Jezusie Chrystusie jest taska i wlasciwym powota-
niem Kosciota, jego najgl¢bsza tozsamoscia (por. EN 14). Aby wypehié¢ swoje postannictwo,
Kosciot musi mie¢ na uwadze kontekst spoleczno-ideowy, ktory wywiera wptyw zar6wno na
ksztalt przekazu Ewangelii, jak i stwarza konkretne trudnosci w komunikowaniu ludziom prawdy
chrzescijanskiej. Mozna do nich zaliczy¢ przeszkody zewngtrzne, na ktore Kosciol nie ma bezpo-
Sredniego wpltywu. Wsrod nich istotng rolg odgrywa postmodernizm, ktory jako ideologia odrzuca
chrzedcijanstwo i promuje myslenie relatywistyczne. Inne przeszkody zewngtrzne to zmiany
w postawach ludzkich wynikajace z takich procesow spotecznych, jak spoteczne zrdéznicowanie oraz
indywidualizacja. W ewangelizacji przeszkadzaja takze czynniki wewngtrzne, czyli zjawiska wy-
stgpujace w zyciu Kosciota i jego cztonkow, ktore ostabiaja motywacije i studza zapat do proklama-
cji stowa Bozego. Naleza do nich takie przeszkody, jak rozpowszechnianie blednych pogladow
teologicznych, braki w komunikacji migdzyosobowej oraz bierno§¢ wspolnot koscielnych. Pozna-
nie zewngtrznych oraz wewngtrznych faktorow utrudniajacych prowadzenie dzieta ewangelizacji
pozwala na bardziej $wiadome i owocniejsze gloszenie dobrej nowiny wspotczesnym ludziom.

OBSTACLES IN THE WAY OF THE GOSPEL
TO THE PEOPLE OF TODAY
(SUMMARY)

The proclamation of the good news of salvation in Jesus Christ is the grace and vocation
proper to the Church, its deepest identity (cf. EN 14). To fulfill its mission, the Church must take
into account the socio-ideological context that affects both the shape of the message of the Gospel

56 CT 22.
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and creates specific difficulties in communicating the Christian truth to people. They include
external obstacles, which the Church cannot directly influence. Among them, an important role is
played by postmodernism which, as an ideology, rejects Christianity and promotes moral relati-
vism. Other external obstacles are changes in human attitudes resulting from social processes, such
as social differentiation and individualization. Evangelization is also hindered by internal factors,
that is, phenomena occurring in the life of the Church and of her members that undermine motiva-
tion and dampen enthusiasm for the proclamation of the word of God. These include obstacles such
as a promotion of erroneous theological views, shortcomings in interpersonal communication and
the passivity of ecclesial communities. The knowledge of the external and internal factors hampe-
ring the work of evangelization allows a more conscious and fruitful proclamation of the good news
to the people of today.
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Man, as a complex being, has been examined in many different ways. The
object of this study is not only his ontic structure, but also his cognitive ability,
moral subjectivity, participation in society and culture-creating activity. One
aspect of this is the religiosity of man, which can take different forms and be
formed on different foundations. In addition to having a specific set of religious
beliefs, targeting specific moral standards and participation in the liturgical and
social life of the community of believers, an important element of religiosity may
include having of some kind of religious experiences (mystical). A man believes
that they are usually associated with the experience of existence and the imme-
diate presence of the Absolute, usually captured in terms of personal being.
However, how is this in reality? What, or who, is experienced by a man in a re-
ligious experience?

The purpose of this paper is to show that the direct object of religious
experience is certainly not God. This conclusion can be based on the results of
various forms of human religious experience. So what is it? Below are four basic
ways to interpret this phenomenon. It is manifested as a form of expression of
the subconscious (W. James), ritual-moral involvement (C. Taylor), noumenal
experience (R. Otto, J. Hick) and as a cognitive act (P. Moskal). This paper is
based on the analysis of the main works of the above-mentioned authors. It is
worth noting that although that they belong to different schools of philosophy, the
results of their studies appear to be similar.
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It should also be noted that the following discussion takes place at a purely
philosophical level. There is always the possibility of what in theology is called
“the action of grace”. Without denying the possibility of extraordinary intervention
of God, it must be admitted that both conditions derived from faith and from
reason lead us to the same conclusion expressed in our thesis.

Religious Experience as an Expression of the Subconscious

One of the first authors to study the religious experiences of people belon-
ging to different religions and cultures was the American pragmatist William
James. The main feature of his analysis was to give a naturalistic (psychological)
explanation of the phenomenon of religion and its various manifestations. An
understanding of religious experience is associated with the concept of religion.
He distinguished between institutional and personal religion. The first type of
religion is somehow adopted by a man in a form according to tradition and
custom. However, this was not of interest to James. Rather, he focused on
personal religion, which is based on the feelings, acts and experiences of individu-
als relating to something that, in their opinion, is considered to be divine. This
divinity is understood in a broad sense as something supreme, ultimately powerful
and primordial’.

According to James, the source of religion lies therefore in some type of
feelings. Reason plays only a supporting role. This approach is associated with
the belief that only human feelings give the possibility of experiencing this myste-
ry as an essential dimension of the world. If man only used reason, this would be
unrealistic. The perception of this mystery, however, is important because, as we
will see further, it is a specific source of religious experience?.

At the core of religion is the inner emotional experience. What it is? James
seems to include suddenly-emerging feelings of happiness and a sense of power>.
They are a consequence of the different elements present in our psyche: halluci-
nations of a supernatural world, a sense of purpose, sudden thoughts, experiences
of unity and spiritual peace, inspirations, visions, ecstasy and the gift of languages®.

1 W. James, Doswiadczenia religijne, transl. J. Hempel, Warszawa 1958, p. 7-8, 28-30, 33;
S. Kowalczyk, Bog w mysli wspolczesnej. Problematyka Boga i religii u czolowych filozofow wspolcze-
snych, Wroctaw 1982, p. 276; M. Pirdg, Williama Jamesa filozofia doswiadczenia religijnego, Katowi-
ce 2011, p. 20, 30-31.

2 'W. James, Doswiadczenia religijne, p. 391-392, 456; P. Gutowski, Subiektywne doswiadczenie
czy wiez wspolnotowa? William James i Charles Taylor o religii, in: Ch. Garbowski, J.P. Hudzik, J. Ktos
(ed.), Charlesa Taylora wizja nowoczesnosci. Rekonstrukcje i interpretacje, Warszawa 2012, p. 126.

3 'W. James, Doswiadczenia religijne, p. 45-46, 74-75.

4 Ibidem, p. 56-65, 66-67, 109, 116, 260, 432.
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James also assigns an important role in the early religious experience to negative
spiritual states, which include melancholy, discouragement, fear, sadness, despair,
disgust, anger, distrust, doubt, suspicion, anxiety and a sense of sin. When expe-
riencing these situations, a person wishes to get rid of them which, in turn, can
lead to some type of religious experience (conversion)’. James points out, howe-
ver, that the simultaneous presence of positive and negative human conditions is
often evidence of a personality split between the ideal and the real state. In order
to overcome it, one should go in the direction of unification. This unity, however, is
not always associated with religious experience, because the process of integra-
tion can also move in a different direction®.

Religious experience involves a sense of internal energy and happiness that
cannot be explained by reason because the range is limited only to the surface of
the mental condition. However, factors that form the foundation of religious
experience are derived from the deepest layers of a human being. According to
James, in trying to explain them we must follow our instincts’. The result of the
presence of instincts in human nature are mystical states of consciousness which
are the root of religious experience. These states are characterized by four
mystical qualities: no expression, cognitive ability, instability and passivity. They
can take many forms, including: understanding of the importance of something,
feeling of being somewhere, dreams, liberating thoughts, states of peace and joy,
feeling the presence of someone, passion, vision and specific beliefs®. Thus, the
phenomenal film and mystical states of religious experience are similar, according
to James. Despite this, he seems to distinguish them by linking the first with
instincts and the other with the world of human emotions based on instincts.

Clarifying his views, James stresses that the instincts belonging to a shallo-
wer layer do not constitute the deepest part of human nature. This, in fact, is
controlled by the subconscious mind, which plays a decisive role in religious and
mystical experience. It is at the subconscious level that man can communicate
with the deity, understood as the spirit of life and power. Religious experience can
then take two basic forms. On one hand, this would entail the submission of the
subconscious self to the power of the conscious self, on the other hand, the entry
of some content from the unconscious to the conscious realm’. The human

5 Ibidem, p. 135-137, 149, 185, 192, 459; L. Dupre, Inny wymiar. Filozofia religii, transl.
S. Lewandowska-Gtuszynska, Krakow 2003, p. 86.

6 'W. James, Doswiadczenia religijne, p. 156-157, 161-162; M. Pirég, Williama Jamesa filozo-
fia doswiadczenia religijnego, p. 38—41.

7 W. James, Doswiadczenia religijne, p. 68=70; P. Gutowski, Subiektywne doswiadczenie czy
wiez wspolnotowa?, p. 128.

8 W. James, Doswiadczenia religijne, p. 344-348, 358-362, 374; S. Kowalczyk, Bég w mysli
wspolczesnej, p. 281.

9 W. James, Doswiadczenia religijne, p. 92-94, 193-194, 437, 465-466; M. Pirdg, Williama
Jamesa filozofia doswiadczenia religijnego, p. 61-64.
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subconscious is, in fact, a conglomeration of memories, thoughts and feelings
revealing themselves in consciousness. James leaves open the question of partici-
pation of a divine being in this process. He believes that its presence is not
necessary. However, if a divine being participates in this process, it will only
make use of this data subconsciously!?. It seems that James understands God as
a consciousness which is the basis for other consciousnesses and is expressed in
them. Our finite consciousness is essential for His constitution and He includes
them. God is the most inner-self in this view!'!.

So we see that James does not want to deny the existence of God. Its
presence is not necessary for someone’s religious experience through which one
experiences the transformation of his life, because they can be explained only by
reference to the natural world of the subconscious. However, believers can
instinctively identify that world with the divine being that causes a positive impact
in the life of human being'?.

It is worth adding that James analyzes the question of God’s existence and
the veracity of religious experience not only on an intellectual level, but especially
in the context of the pragmatic theory of truth — according to which the practical
implications of claims are very important. Especially when they open new per-
spectives for a man and have an impact on his life'3.

Religious Experience as Ritual-Moral Involvement

The Canadian philosopher Charles Taylor, one of the most famous modern
thinkers, has a special kind of polemic view of W. James. He believes that the
views of the American pragmatist respond well to certain trends occurring in
Western Christianity in the last centuries. Their expression was the appreciation
of the personal religious commitment'4. These changes in the area of religion are
somehow the result of the modern understanding of the human being, whose
identity is characterized by three main features: interiority (as having an internal
depth), affirmation of ordinary life (family and professional life) and an expressive
concept of human nature as a source of moral and religious life!>.

10 W, James, Doswiadczenia religijne, p. 212-213, 217, 222-223, 248; M. Pirdg, Williama
Jamesa filozofia doswiadczenia religijnego, p. 42.46.

U M. Pirdg, Williama Jamesa filozofia doswiadczenia religijnego, p. 168-169.

12 W. James, Doswiadczenia religijne, p. 466-467; Z.J. Zdybicka, Czlowiek i religia. Zarys
filozofii religii, Lublin 1993, p. 80.

13 M. Pirdg, Williama Jamesa filozofia doswiadczenia religijnego, p. 80-91.

14 Ch. Taylor, Oblicza religii dzisiaj, transl. A. Lipszyc, Krakow 2002, p. 11-13.

15 Ch. Taylor, Zrédla podmiotowosci. Narodziny tozsamosci nowoczesnej, group transl., War-
szawa 2001, p. 4-5; M. Wojewoda, Pluralizm aksjologiczny i jego implikacje we wspolczesnej filozofii
religii, Katowice 2010, p. 143.
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It seems that Taylor cannot accept these trends, and chooses to focus on
the two other currents that exist in Christianity. The first seeks to highlight a
complementarity between personal involvement and participation in the worship
of the community'®. The second tends to emphasize the need for the filling of
God’s commandments delivered through Revelation. According to Taylor, there is
nothing to prevent the implementation of the traditional commandments combined
with personal commitment. Moreover, the combination of these two elements
should be the human ideal'”.

By linking the religious experience with the ritual and moral life of the
community, Taylor raises four main objections to the concept of James. First, the
American pragmatist recognizes this experience only through the prism of the
individualistic Protestant tradition. Second, in the description and explanation of
religious experience, he does not venture beyond that individualism — the belief that
man does not need a religious community in his relationship with God. Third, James
does not take into account that this community is built on the sacramental signs and
moral practices as a specific form of religious experience. In the end, the dismissive
attitude of James to theology and the impossibility of verbalization of religious
experience leads to its complete elimination. According to Taylor, a certain type of
religious experience is possible only in the situation of sharing it with other people!®.

Taylor holds that the problem of modern times is that religious life has taken
on the form described by W. James. Thus, there has been a trend towards
individualism in the spiritual and moral dimension, where the main feature is the
need for expression!”. Therefore, religious life, which involves man and the
whole range of experiences associated with it, should not only be the object of his
free choice, but it has to speak to him and be relevant in the context of his
personal spiritual and religious development. Emphasizing the individualism of the
religious experience leads to relaxation and, consequently, breaks ties with the
religious community. This community imposes a framework on man in which he
cannot live, because he perceives this framework as an obstacle to an authentic
relationship with God and the different forms of expression in everyday life. It
should be noted that the link between man and the divine essence is reduced to
the level of passionate emotions and feelings. It rejects the reliance on reason and
is limited to its dependence on something higher and free disclosure of emotions
associated with this fact?,

16 Ch. Taylor, Oblicza religii dzisiaj, p. 14.

17 Ibidem, p. 16-17.

18 Ibidem, p. 22-27; P. Gutowski, Subiektywne doswiadczenie czy wiez wspdlnotowa?, p. 126127,
129.

19 Ch. Taylor, Oblicza religii dzisiaj, p. 63; P. Gutowski, Subiektywne doswiadczenie czy wie?
wspolnotowa?, p. 132—-134.

20 Ch. Taylor, Oblicza religii dzisiaj, p. 73—74, 76-77.
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Taylor, however, cannot be reconciled with such a situation. Therefore, he
seems to emphasize that man needs to experience religious community based on
the sacraments and a particular form of life. He also reminds us that original,
personal insights and spiritual experiences demand continuation and deepening
and this is possible only through formal religious practices. In addition, they serve
an important function in the disciplining of man in his spiritual development. In
addition, a bond with a particular religion or church community is important for
yet another reason — human identity. Man is a being who wants to know who he
is. That is why he is looking for an item, even religious, to serve him in the
process of self-determination, both in the personal and social realms?!.

In terms of community and the specific forms of religious life, it is worth
bearing in mind (especially in the case of Taylor) the fact of religious pluralism. In
this context, an important issue seems to be the dialogue between communities of
different religions. This results from Taylor’s concept of human nature, where the
essence of man is the ability to engage in dialogue. In addition, it demands the
very nature of religion. In every religion there is a recognition of the absolute.
However, this diagnosis is culturally conditioned. Religious expressions are never
the final word and no religious tradition is the only one. For this reason, each of

them requires an openness and a rejection of ethnocentrism??.

Religious Experience as a Noumenal Experience

The classical approach to religious experience as acts in the noumenal
sphere of man and the world can be found in “Holiness”, the famous book of the
German phenomenologist of religion, Rudolf Otto. He understands religious expe-
rience as a feeling of the total superiority of what he calls “the numinosum”.
There is primarily some irrational element in the numinosum, which is unknowable
by concepts. However, Otto adopted a conceptual approach towards this existen-
ce. He characterized it as a kind of power piercing the depth of the human soul,
as a mysterious being, which not only causes fear in man, but it can also attract
and delight?’.

Otto, relating to the intuition of Kant, defines the numinous as a pure
a priori category. It does this not only because the conceptual description of this
mysterious force is not based on sensory experience, but also because the fe-

21 Ibidem, p. 85-89.

22 M. Wojewoda, Pluralizm aksjologiczny i jego implikacje we wspolczesnej filozofii religii,
p. 147-150.

23 R. Otto, Swietos¢. Elementy irracjonalne w pojeciu béstwa i ich stosunek do elementow
racjonalnych, transl. B. Kupis, Wroctaw 21993, p. 39-55, 59-67; L. Dupre, Inny wymiar, p. 318-319.
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elings associated with it are embedded in the depths of the soul and, therefore,
characterized by purity, like the Kantian forms of intuition and categories?*. So
we see that Otto interprets religious experience in terms of feelings (horror or
fascination), which evoke a mysterious force to be present in the human soul. His
analysis refers to the tradition which has its origin in the thought of “I”. Kant
based the division of the world into two spheres: noumena (things-in-themselves)
and phenomena (phenomena). Religious experiences are on the noumenal level.
Their expression is not only morality in the strict sense, but also certain human
feelings.

The spirit of Kant’s philosophy is not unusual for the analytic philosopher
John Hick. According to him, a believer bases his beliefs on certain types of
religious experience, which a non-believer does not have?. Hick believes that
any experience is conceptual in nature, which requires interpretation by means of
concepts (“experience-as”). This conceptual approach to the subject is not some-
thing purely theoretical, but should serve practical purposes by the adoption of
a critical stance against it, which is appropriate to its meaning. That sense has not
only individual things, but also the world as a set of them. Living in the world, man
is in a space of meanings which are organized in a hierarchical manner. It should
be noted that a lower level of meaningfulness of the world determines the
presence of a higher level. What, then, is this hierarchy? At the lowest level, we
have to deal with the physical sense which the moral and religious sense is based
on. The most interesting (for us) religious sense comes into play when our
experience of the world and things are interpreted by religious concepts?®.

According to Hick, these religious concepts are valid for man when they are
based on relevant experience. This is the reason for religious beliefs, but it does
not constitute the proof of truth in the strictest sense. So when a man experiences
various existential events in his life and interprets them as signs of God’s action
demanding an appropriate response from him, he then has a reasonable basis for
doing so, in order to be convinced of God’s intervention in his life. Of course, this
experienced religious meaning is dependent on the variety of spiritual traditions in
which the people were raised and where they live. These traditions relate prima-
rily to the different concepts of God, which give meaning to human life and
action. Hick believes that there are no true or false religious experiences and
beliefs associated with them. The cognitive situation of every religious person is
similar. For this reason, it should be assumed that all of these experiences are
based on the genuine experience of any one reality. Hick refers here to the
Kantian distinction: noumenon (the reality) and the phenomenon (a phenomenon)

24 R. Otto, Swietosé, p. 131-134; Z. J. Zdybicka, Czlowiek i religia, p. 251-255.
25 J. Hick, Argumenty za istieniem Boga, transl. M. Kuninski, Krakow 1994, p. 183.
26 p. Sikora, Wielo$¢ religii a debata realizm/antyrealizm religijny, Diametros 29 (2011), p. 94.



138 Ks. KAROL JASINSKI

recognized by cognitive forms and categories. On this basis, he makes the distinc-
tion between transcendent reality as the postulated basis of particular forms of
religious experience and the phenomenal manifestations of this reality — different
objects of the human experience described conceptually in terms carrying religio-
us meaning accordance with a certain tradition®’.

Religious Experience as a Cognitive Act

The Polish neo-Tomist Piotr Moskal begins his analysis of religious expe-
rience from a fundamental question — whether God, existing as a being outside of
the knowing subject — is the direct object of a cognitive act? In trying to solve this
problem, he refers to the metaphysical-anthropological reflection of Thomas Aqu-
inas. In his view, because of the psycho-physical unity of a human being,
a suitable subject of knowledge must have a material character. God, due to His
spiritual character, however, does not satisfy this condition and cannot be known
by the senses. What is more, even after death a man cannot know God directly.
A transformation of the human mind is required, the divine essence is not suitable
for human cognitive abilities because of the absolute transcendence. This trans-
formation of the human intellect is done through so-called “lumen gloriae” (“light
of glory”), through which God is seen. In addition, a person needs something else,
so that the essence of God is knowable to him. Due to the above-mentioned
transcendence of the divine being, unable to be approached with ideas and
concepts, man needs the very essence of God. It updates the human intellect and
enables humans to see it through it. God becomes a kind of cognitive form for the
human intellect. We cannot forget about the necessary condition for the possibility
of all this processes, which is the separation of man from all natural cognitive forms
(impressions, ideas, concepts) present in his mind because of the connection of
intellectual and sensual cognition. The separation is done only in two cases: either
by death or so-called “ecstasy” (separation of intellect and senses)?®.

So if a man is not capable of using his natural powers in the direct experien-
ce of God as a personal being, in this connection, the question arises — what is the
proper object of knowledge in a religious experience?

In order to answer this question, Moskal analyzes the mystical testimonies
derived from the Christian tradition (Teresa of Avila, Faustina Kowalska, Marce-
lina Darowska). On this basis, he comes to the conclusion that the object of direct
experience is not the existence or the presence of God. Even the expression

27 J. Hick, Argumenty za istnieniem Boga, p. 181-196.
28 P, Moskal, Doswiadczenie religijne, w: Powszechna encyklopedia filozofii, t. 2, Lublin 2001,
p. 679.
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“face-to-face” relating to the direct relationship between God and man in these
documents must be regarded as merely a metaphorical phrase?.

In the realm of the divine-human relations there may, therefore, be no
question of any type of immediacy (which also excludes the inference) or any
opaque signs. God is an object of religious experience solely as the survival of the
cognitive content and it is only in this sense that can we talk about the experience
of divine being. In view of the fact that this content can be interpreted differently,
God is also understood in different ways, depending on the particular culture. In
his typology of specific items of religious experiences, Moskal emphasizes that
religious experience may include the following items: subjective states of conscio-
usness (belief or certainty of the existence and presence of the divine); states and
organic-affective experience as a manifestation of God; sensual, imaginative or
intellectual forms of cognition as a way of revelation; opaque signs (books, liturgical
signs and symbols) as markers of God’s presence; anthropological and cosmological
facts understood as the work of God and certain religious activities related to God.
Moskal strongly emphasizes that in none of these cases, however, do we have to

deal with the experience of God as the direct object of this experience’’.

Conclusion

These analysis were designed to show that the direct object of human
religious experience is never a personal God. Many believers very often have this
conviction. Such a conclusion is based on analysis of various forms of human
spiritual experiences of representatives of various philosophical traditions. The
present discussion is limited to the presentation of the results of only four impor-
tant thinkers. W. James interprets the religious-mystical experience in terms of
the feelings of happiness as a result of the sudden impact of the subconscious
realm on the consciousness realm and the expression of the variety of contents
stored in its depths. C. Taylor recognized spiritual experience as a particular way
of human life in a religious community, whose existence and functioning is based
on specific activities (rites) and cultural procedures according to specific rules
revealed by God and transmitted by tradition. R. Otto and J. Hick bring the
religious experience to the survival of a mysterious reality to which we have
access through the emotions (Otto) or by supernatural interpretation of the world,
expressed in religious terms (Hick). Finally, P. Moskal argued that the direct
experience of God is impossible because of human cognitive conditions and
radical transcendence of the divine essence. The act of religious experience is,

29 P, Moskal, Czy istnieje B6g? Zarys filozofii Boga, Pelplin 2002, p. 25-34.
30 Tbidem, p. 35-36.
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for him, an acceptance of the different contents (states of consciousness and
body, cognitive forms, physical signs, cosmological-anthropological facts and reli-
gious activities).

It is evident that none of these philosophers, through an analysis of written
testimonies, came to establish a direct presence of God in an act of religious
experience. The latter rather consists in having certain feelings and deeds, the
appearance of cognitive contents and insights and the occurrence of facts and
items that appear in a supernatural context. With this in mind, the problem of the
existence of the Absolute as the object of these experiences remains. In the
opposite case, it is possible to claim that these religious experiences are a form of
projection of man and nothing more. In addition, there would be one more difficulty.
Some thinkers stress the importance of direct interpersonal relationships between
God and man as the foundation of religion and the spiritual growth of believers. In
this situation, we would not really talk about an interpersonal relationship, because
it would be tantamount to a “subject-object” relationship. Only a mediated rela-
tionship between the divine and the human being would be permissible.

Two important issues still evident in these analysis should be emphasized.
First, all cases of religious experience are marked by individualism. It remains out
of the reach of the community. An exception are the views of Taylor and Moskal,
who emphasize the role of public worship in the formation and maintenance of
a spiritual experience. In general, however, these states have a place within the
human body and their intelligibility and communicability is limited. Therefore, they
would not have any social function. The second important issue is the emotional
dimension of these experiences. In most cases, these experiences are brought
into the private sphere of violent emotions and feelings. These, in turn, have
a lack of stability and they are often illusory. In this situation, the credibility of
these experiences could come into question. It seems, therefore, that a very
important issue would be the perception of cognitive elements.

Despite many uncertainties, there is no denying that the human spiritual
search has been accompanied by various forms of religious experiences for
centuries. Thanks to them, man can sometimes find a lost sense of his own
existence, or build a certain type of religion upon them. Despite the fact that
a man does not experience the divine essence directly, he is convinced that
through them divine-human communication is possible in some ways. Religious
experiences are a special space, labeled with an existential mystery which we
can sense on the basis of our natural cognitive powers. Only a sense of faith can
offer us more access to this mystery. However, contact with this mystery someti-
mes contributes to the transformation of man. It seems, therefore, that this
“metanoia” is a kind of proof of the supernatural origin of these experiences and
their significance for man.
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CZEOWIEK I DOSWIADCZENIE RELIGIJNE
(STRESZCZENIE)

Artykut dotyczy problemu doswiadczenia religijnego rozpatrywanego z punktu widzenia
refleksji filozoficznej. Przeprowadzone w nim analizy maja na celu ukazanie, ze bezposrednim
przedmiotem religijnego do$wiadczenia cztowieka nie jest nigdy osobowy Bog. Z takim bowiem
przekonaniem mozemy si¢ spotka¢ bardzo czgsto u 0sob wierzacych. Do takiego wniosku upo-
waznia analiza réznych form duchowych przezy¢ czltowieka, ktorej podjeli si¢ przedstawiciele
niektorych tradycji filozoficznych. W niniejszych rozwazaniach ograniczono si¢ do prezentacji
wynikow badan jedynie czterech waznych myslicieli. W. James interpretuje do§wiadczenie religij-
no-mistyczne w kategoriach uczucia szczgscia, bedacego wynikiem naglego oddziatywania na ludz-
ka $wiadomos¢ sfery podswiadomej i roznych tresci zmagazynowanych w jej glgbiach. Ch. Taylor
ujmuje doswiadczenie duchowe jako okreslony sposob zycia cztowieka we wspolnocie religijne;j,
ktorej istnienie i funkcjonowanie oparte jest na okreslonych czynno$ciach (rytach) kultycznych
oraz postgpowaniu wedlug konkretnych regut objawionych przez Boga i przekazanych przez
tradycjg. R. Otto i J. Hick sprowadzaja doswiadczenie religijne do przezycia tajemniczej rzeczywi-
stosci noumenalnej, do ktorej mamy dostgp za posrednictwem uczué¢ wywotywanych przez nia
w cztowieku (Otto) lub dzigki nadprzyrodzonej interpretacji §wiata wyrazonej w siatce pojec religij-
nych (Hick). W koncu P. Moskal, dla ktérego bezposrednie do§wiadczenie Boga jest niemozliwe
z racji ludzkich warunkéw poznawczych oraz radykalnej transcendencji istoty boskiej, sprowadza
doswiadczenie religijne do aktu przezycia roznych treéci przedmiotowych (standw $wiadomosci lub
ciata, form poznawczych, znakow materialnych, faktéow kosmologiczno-antropologicznych i czyn-
nosci religijnych).

DER MENSCH UND SEINE RELIGIOSE ERFAHRUNG
(ZUSAMMENFASSUNG)

Der Artikel beleuchtet das Problem der religiosen Erfahrung, betrachtet vom Standpunkt der
philosophischen Reflexion aus. Die Untersuchungen zeigen, dass das direkte Objekt der menschli-
chen religidsen Erfahrung niemals ein persénlicher Gott ist. Dieser Uberzeugung begegnet man bei
den Gléubigen sehr oft. Eine solche Folgerung gestattet die Analyse der verschiedenen Formen der
menschlichen spirituellen Erfahrungen, welche fiir Vertreter einiger philosophischer Traditionen
charakteristisch ist. In der gegenwirtigen Diskussion wird diese Problematik lediglich auf vier
bedeutende Denker eingeschrinkt. W. James interpretiert religios-mystische Erfahrung im Zusam-
menhang des Gliicksgefiihls als Folge einer plotzlichen Einwirkung des Unterbewusstseins auf das
Bewusstsein und einer Vielzahl von Inhalten, die in der menschlichen Tiefe gespeichert sind. Ch.
Taylor behandelt die spirituelle Erfahrung als eine spezifische Weise des menschlichen Lebens in der
religiosen Gemeinschaft, deren Existenz und Funktionsweise auf den speziellen Aktivitdten (Riten)
und kultischen Verfahren ruht, die von Gott geoffenbart und durch die Tradition {ibermittelt wurden.
R. Otto und J. Hick begrenzen die religiose Erfahrung auf das Erleben einer noumenalen, geheimnisvol-
len Wirklichkeit, auf die der Mensch durch die Emotionen (Otto) oder durch die iibernatiirliche
Deutung der Welt in den weltlichen Begriffen (Hick) einen Zugriff erhilt. Schlielich bestreitet
P. Moskal die direkte Erfahrung Gottes, weil dies die menschlich kognitiven Voraussetzungen und die
radikale Transzendenz des gottlichen Wesens unmoglich machen. Er begrenzt die religiose Erfahrung
auf unterschiedliche Inhalte (Zustidnde des Bewusstseins und des Korpers, kognitive Formen, physi-
sche Zeichen, kosmologisch-anthropologische Zusténde und religiése Aktivitdten).
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In 1968 Pope Paul VI promulgated his encyclical letter Humanae vitae,
which identifies contraception as an immoral detriment to permissible intercourse
in marriage. The encyclical was met with strong opposition not only from the laity
but also from some theologians. Since the Pope founded his encyclical on the
basis of the natural law, the dissenting theologians accused the Pope of the error
of “physicalism”, i.e. “a definite tendency to identify the demands of the natural
law with physical and biological processes”!. According to them, because man is
a rational being, he should not adhere mindlessly to biological processes which are
proper to non-rational beings like animals. Similar opposition to the notion of the
natural law is represented by some scientists who think that the natural law as it
is taught by the Magisterium of the Roman Catholic Church is nothing more than
biological processes which gained the attribute of moral norms. A prominent
proponent of this position is Joseph Fletcher, the Director of the bioethics program
at the National Institutes of Health (USA). He writes: “The idea of natural law is
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one that I think is not a viable concept when it comes to the gene pool... Suppose
we really knew how to treat cystic fibrosis or some other very burdensome
disease and didn’t do it because of the belief that people had a right to an
untampered genetic patrimony. Then, you met a person twenty-five years later
and did the Golden Rule thing and said, ‘Well, you know, we could have treated
you for this, but we wanted to respect your right to your untampered genetic
patrimony. Sorry.” It doesn’t take a highfalutin ethicist to realize that’s just plain
wrong. You violate one of the basic principles of morality, namely that you want
to treat a person as you would want to be treated”?. However, the strongest
position contrary to what is ascribed to the Roman Catholic Church is today
represented by transhumanists. They do not attribute any meaning whatsoever to
biological processes. They regard the physicality of the human being as though it
were a raw material which should be transformed within processes which promo-
te a new and improved being, a “post-human” being. What the transhumanists
intend to do is not yet feasible within the current possibilities of technology.
Nevertheless, people usually arrive at such an extreme position starting from
something smaller and frequently insignificant. Namely, they start from the rejec-
tion of the moral significance of certain biological processes. However, it would
be erroneous to think that the reason for rejecting the ethical significance of some
biological processes does not have a philosophical basis. On the other hand, if one
were to surmise that the acceptance of the moral significance of some biological
parameters is merely a result of adherence to some “traditional” way of thinking
which tends to preserve the ways our ancestors thought about the world® and to
the rules which have long governed the moral conduct of the majority of people in
Western civilization, he would again be mistaken. The challenge facing Catholic
bioethicists is that of trying to explain the moral significance of biological proces-
ses without being accused of physicalism, i.e. they must profess the true moral
teaching of the Church and how it happened that in some forms of moral reaso-
ning biological parameters are not important for moral choices.

Modern philosophy, empirical science and the human body

The search for the philosophical basis for the devaluation of the biological
“part” of man in moral choices leads to Descartes and his philosophy. His basic
precept “cogito, ergo sum” describes man as a being in which the mind decides

2 G. Stock, Redesigning Humans. Choosing our genes, changing our future, Boston-New York
2003, p. 132.

3 Thus, it would be regarded as merely a form of nostalgia for a time and a world in which the
moral teaching of the Church was not subjected to the sharp criticism it faces in the modern world.
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for itself about its own identity. “I think, therefore I am” means that in human
existence the spiritual trait and not bodily trait (of the former view) of the
human being is his more important characteristic. The human body is composed
of matter. It is a machine which is ordered by reason®. If one wishes to apply
Catholic teaching to this way of thinking about man, he would argue that in the
Cartesian view of man his body ceases to be part of the human subject®. The
body is a material, even a raw material, which might be used by man (identified
with his/her reason) to actualize the ideas which appear in his/her mind. It is
possible that Descartes, who presented his ideas while living in a Christian
milieu, was not fully aware of the all consequences of his view. However, his
ideas opened a new perspective®. It comprises not only the ideas of transhu-
manists, but also some other concepts concerning man which appreciate
the human mind while depreciating both the human body and the biological
parameters which govern its functioning. The gender ideology which appreciates
man’s self-concept (in regard to his or her sexuality) decides his/her gender-
specific attributes. This ideology regards the biological dimension of human
sexuality as being insignificant and is a good example of what “cogito, ergo
sum” means today.

Nevertheless, we also need to realize that the idea expressed by Descartes
became a basis for the development of empirical science. This development has
provided mankind with many great advances. Nobody dares to negate it. Howe-
ver, as a side effect the development generated an infatuation with this science
and its methodology. As a result, empirical science became regarded as the
“only” science or at least the only science worthy of human effort and the only

4 Descartes identified the human subject with his mind. “To begin this way is to treat the body
and the material world of which it is a part as pure objects set over against the mind in dualistic
opposition, to be understood as knowable only extrinsically and superficially in a merely mechanical
way, describable in purely mathematical terms”. B. Ashley, Theologies of the Body. Humanist and
Christian, Braintree, Massachusetts 1985, p. 270. About the consequences of Cartesian idea of man,
see: T. Kraj, Granice genetycznego ulepszania cztowieka (Acceptable Limits of Genetic Enhancement in
Humans), Krakoéw 2010, p. 244-247.

5 H.T. Engelhardt Jr., Human Nature Technologically Revisited, Social Philosophy & Policy 8
(1990), 180-191; K. Bayertz, GenEthics. Technological Interventions in Human Reproduction as
a Philosophical Problem, Cambridge 1994, p. 213.

6 P, Ramsey, Fabricated Man. The Ethics of Genetic Control, London 1970, p. 159;
R.A. McCormick, How Brave a New World? Dilemmas in Bioethics, London 1981, p. 284; D.J. Kevles,
In the Name of Eugenics. Genetics and the Uses of Human Heredity, Harmondsworth 1986, p. 263-264;
L. Melina, Corso di bioetica. Il Vangelo della vita, Casale Monferrato 1996, p. 39: “La biotecnologia
applicata all’'uomo ¢ forse il punto estremo che puo raggiungere I’impresa globale della scienza moder-
na. [...] Il progetto scientifico e tecnologico prende per oggetto ormai il suo stesso autore, in un intento
prometeico, che si riassume nell’idea forza della manipolabilita integrale dell’essere umano. L’essere
dell’uomo ¢ semplicemente una materia che pud venire plasmata e utilizzata dalla liberta, secondo fini
e progetti del tutto arbitrari. Mediante la biotecnologia I’'uvomo diventa programmatore e creatore di se
stesso”.
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serious source of human knowledge. Thus, classical philosophy (i.e. that which
acknowledges classic metaphysics) and especially theology were moved to the
margins of human knowledge’. Various forms of contemporary scientism so
common today® and particularly so common in the field of bioethics are a good
testimony of what many people involved in scientific research think of classic
philosophy and theology?.

The devaluation of such philosophy and theology has largely resulted in
rejection of their subjects as well. Since empirical science is unable to recognize
such realities as e.g. the human person, nature, purposefulness, or the truth of
things, scientists simply contend that they are either not recognizable or do not
exist. If somebody restricts his or her worldview to what empirical science with
its methods of cognition is able to recognize, one will find that the reasoning
which is based on what is “not recognizable” is incomprehensible. That is why the
only “logical” explanation for moral obligation as it is taught by the Church with
reference to the natural law seems to be its being based on physical (biological)
parameters. The critics of that teaching think it is a form of physicalism or of the
natural fallacy which consists in an illegitimate transition from “is”, i.e. from the
naturally existing biological processes, to “ought”, i.e. to a moral duty to preserve
those processes!’. In order to explain this misunderstanding one needs first to say
a few words about the natural law as it is taught by the Magisterium of the
Church.

7 The mutual relationship between empirical science and metaphysics is presented by E. Agaz-
zi, Considerazioni espistemologiche su scienza e metafisica, in: C. Huber (ed.), Teoria e metodo delle
scienze, Roma 1981, p. 311-340.

8 M. Stenmark, What is scientism?, Religious Studious 33 (1997), no. 1, p. 15-32.

9 G. Stock, Redesigning Humans, pp. 88, 132, 174-175; B. McKibben, Enough. Staying
Human in an Engineered Age, New York 2004, p. 195.

10 The problem of transition from “is” to “ought” is also known as “Hume’s Guillotine” or “the
is-ought problem” or “Hume’s law”. “Hume argued that one cannot make a normative claim based on
facts about the world, implying that normative claims cannot be the conclusions of reason”, i.e. that
normative claims may not be based on positive premises. See: Anon, Hume's Guillotine, http://
www.philosophy-index.com/hume/guillotine/ (14 XII 2012). However, not all ethicists agree with what
Hume says. E. Sgreccia notices that everything depends on the meaning of a “positive premise”. If it is
an empirical statement like: “Many people steal or commit adultery”, it does not result in a normative
statement that to steal or commit adultery is something people “ought” or “ought not” to do.
However, if it is a statement which is not exclusively empirical but also has a metaphysical dimension
like: “This embryo is a man” i.e. the embryo is a being which has its own dignity and inviolable rights,
we have a completely different situation. Such a statement makes a normative claim which requires
a proper attitude towards that embryo. In the latter case the positive premise is a basis for a normative
claim. A problem arises when somebody rejects both metaphysics and its subject. E. Sgreccia, Manuale
di bioetica, Milano 1994, p. 74-78.
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What is the natural law and how does it work?

The classic definition of the natural law states that it is the rational creatu-
res’ participation in the eternal divine law'!. According to St. Thomas Aquinas,
who gave us this definition, the source of this law is not deontological, i.e. the
norms of the natural law are not based exclusively on divine authority. “Law is
something that pertains to reason, since both law and reason function as ‘a rule
and measure of acts’ [...] directing man to his last end of happiness. [...] Law is
thus defined in relationship to happiness not in relationship to obligation”!2. Hen-
ce, according to Aquinas, the goal of human life and effort is to gain happiness.
However, this goal is not attainable without conscious participation in some good
actions. That is why the natural law is oriented towards good actions. The first
and most fundamental norm of this law is: “do good and follow it, avoid what is
evil”. The good that man should do and follow is not something he established in
an arbitrary way, “but in a manner that accords with the nature God has designed
him with”!3. The notion of nature used in this case is not the same as that used
by those who dispute the moral teaching of the Church. It is the metaphysical
notion of nature, which is the basic principle of existence and functioning. Such
nature is common to all human beings. However, man is not only a spiritual
creature, he is a unity of spirit and body. The biological processes make up an
essential part of his nature. Reason may attempt to use the body and its biological
processes as a tool or a raw material to achieve some intellectual purposes or
subjectively appointed goals, but this is a violation of human nature.

How does the natural law work?

The natural law is a moral precept. Although its norms may be expressed
verbally, it is not promulgated anywhere. The norms are recognized through
rational inclination. Y. Simon shows how such an inclination works and how man
can gain knowledge through it. “Suppose you are in business, and a would-be
partner has a project beneficial to you, to him, and even to community at large.
Now when business projects are so wonderful, there is usually something wrong
with them. But you cannot see anything wrong, the projects appear perfect. The
fellow is very smart, it is probably not for the first time that he is telling that story.
So you do not see the ‘gimmick,” but you can ‘smell’ the fellow. Indeed, judg-
ments by way of inclination are often expressed by this metaphor. ‘Are you going

11\, May, An Introduction to Moral Theology, Huntington 2003, p. 73.
12 D. James, Sexual Morality.
13 Ibidem.
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to make a deal?” ‘No.” ‘And why not?’ ‘Because the fellow, excuse me, stinks.’
There is an inclination in the honest conscience of the man trained in justice
which makes him sensitive to the unjust even when he is completely unable to
explain his judgment. [...] Pressed for an explanation, the man ponders and finally
says, ‘Yes, I can tell you why !4, Y. Simon concludes: “Does knowledge by
inclination exclude knowledge by rational evidence? Certainly not; it precedes it.
Natural law is known by way of inclination before it is known by way of
cognition”!. A similar observation is made by W. May who says that “natural
law, therefore, is something that we ourselves naturally bring into being by the
spontaneous exercise of our own intelligence as ordered to action. It is something
that we bring into being by our doing [...], not something enabling us to bring
something into being by our own doing”®.

The natural law which orders us to do good and to avoid evil works well
together with man and his nature which is spiritual and bodily at the same time.
That is why that law exists in man in two ways: “in precepts and in man’s
inclinations. [...] Strictly speaking, the natural law is ‘in” man when he grasps the
eternal law as law by knowing it as precepts. In a derivative sense, the natural
law is ‘in’ man by the fact that the eternal law imprints ‘inclinations’ to acts and
ends in man’s nature”!’. The natural law conducts man towards happiness which
consists in the fullness of being, known also as human personal fulfillment. The
fullness of being is in being the human being as much as it is possible according to
the plans God has for us, i.e. “according to the nature God has designed us with”.
Thus we do not achieve the goal of our lives when we postpone what is “written”
in our nature. We do achieve that goal when we follow the inclinations proper to
our human nature by ordering them according to the requirements of the right
reason which we identify with the precepts of the natural law. The important
feature of those inclinations is their biological dimension. Practical reason, which
conducts us in our moral life, perceives the aims of natural human inclinations as
goods to be pursued. However, those goods are proper to man as a spiritual/
/bodily creature. Thus, the good of man may not be gained without reflecting on
both the spiritual and bodily dimensions of the human being and both dimensions
have their part in the way man achieves his good.

Two examples seem to be useful to illustrate this issue. The most basic
inclination is the one which tends to preserve the human life. It is very closely
linked to the associated inclination, which is to preserve human health. Both, life

14y, Simon, The Tradition of Natural Law. A Philosopher’s Reflections, New York 1992,
pp. 128, 130.

15 Ibidem, p. 130.

16 W. May, An Introduction to Moral Theology, p. 74.

17 D. James, Sexual Morality.
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and health are perceived by practical reason as goods to be pursued. Let us focus
first on human health, which is used as an example by J. Fletcher. The natural
law which is “brought into being” in this situation tells us that we should pursue
the intrinsic good of health. Thus, we should always do what is necessary to
preserve or recover human health. In this case we would cure the genetic
disorder instead of leaving it ‘untampered with’ as J. Fletcher thinks the natural
law requires, because we understand that we cannot achieve the good of human
health without curing this disorder. To refrain from tampering with genetic make-
up in such a situation is in no way a moral imperative. It is or is not such an
imperative only as a constitutive part of the human good. If its being ‘untampered
with’ threatens human health, we should ‘tamper with’ it. If its being “‘untampe-
red with’ conditions good human health and its being ‘tampered with’ threatens
good human health, as it is in the case of the new proposals of genetic enhance-
ment, we should leave it ‘untampered with’.

We notice the same rule in the other human inclination, namely that of
preserving the life of the human species, and particularly in what concerns human
sexuality. We should also order this inclination in a manner not proper to animals,
but proper to rational beings, i.e. within the stable and loving relationship of
matrimony which is necessary for the upbringing and education of children.
A stable marriage requires love which is based on the mutual self-giving of the
spouses which occurs in a special way in the marital act. The contraception of
the marital act creates a flaw in the mutual self-giving of the husband and wife.
The act of full self-giving becomes deficient because fertility is excluded. While it
may seem that the contraceptive action does not change the marital act signifi-
cantly, it changes the internal structure of that act making it a separative act
rather than a unitive one. The statistics also confirm that the rate of divorces
among couples who practice contraception is much higher than that among those
who practice the form of natural family planning which includes periodic absti-
nence'®. Contraception also makes the ordering of the sexual inclination accor-
ding to the requirements of responsible parenthood unnecessary. Thus, it devalues
the virtue of marital chastity. This virtue promotes the self-governing of the
husband and wife, i.e. that he/she “possesses” him/herself which is a fundamen-
tal condition for self-giving, which is so important to infuse into and nourish in
marriage. Thus the contraceptive act, i.e. an act which damages the internal
structure of the marital act, results in various forms of evil which are destructive
for the spouses and their life together. Fertile marital intercourse does not change
that structure, and it is the only way which preserves some specifically marital
goods and steers clear of the evil linked to the distorted form of that intercourse.

18 Tbhidem.
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The preservation of the integrity of the marital act does not mean that
biological processes proper to it become moral norms on their own. These pro-
cesses gain their moral significance since they make up a crucial part of the form
of marital intercourse which preserves and develops some important human
goods as well as helps to avoid the various forms of evil linked to the contracep-
ted act. The fertile act is not the imitation of animal sexuality (i.e. biological
animal processes), because the notion of the good that is proper to human
sexuality is absent from the animal behaviors.

The two examples, one concerning the preservation of human health and
the second one involving marital intercourse, show us that some biological proces-
ses may have moral significance. However, the moral significance is not an
intrinsic part of the biological process except as it constitutes an integral part of
some important human good. The biological processes are essential to the attain-
ment of particular human goods as well as to the avoidance of some forms of
evil. The same rule concerning a mutual relationship between human goods and
the biological dimension of man (i.e. whether we should preserve some biological
processes or not) works within any other moral issue.

In conclusion I would like to point out that the discussion of any philosophi-
cal or theological issue requires a good knowledge of the contrary position. If one
disputes a misinterpretation of his opponent’s position, he may propone his own
concepts, but he will never actually address the real differences between himself
and his opponent, since the differences brought into the argument do not actually
exist. This very much applies to the contemporary discussion of the natural law
as it is presented by the Magisterium of the Roman Catholic Church. This
teaching is not a case of physicalism or natural fallacy. It is rather a well
grounded and logically sound moral concept.

CO PRAWO NATURALNE MA WSPOLNEGO Z BIOLOGIA?
MORALNA NORMATYWNOSC PARAMETROW BIOLOGICZNYCH
(STRESZCZENIE)

Wielu ludziom styszacym o prawie naturalnym kojarzy si¢ ono z prawami, jakimi rzadzi si¢
przyroda. Tymczasem definicja prawa mowi, ze jest to ordinatio rationis. Takze prawo moralne,
ktérym powinien si¢ kierowac czlowiek, winno mie¢ charakter rozumny. Wydaje si¢ zatem, ze
rozumnos¢ tego prawa nie moze si¢ ogranicza¢ jedynie to ,,odczytywania” praw przyrody po to,
by im przypisa¢ znaczenie normatywne. Traktowanie prawidtowosci biologicznych jako zobowia-
zujacych uwazane jest za wypaczenie idei prawa, za jego fatlszywe ujecie, co zreszta odzwierciedla
nazwa takiego bledu: byloby to zafalszowanie naturalistyczne. Tymczasem w swoim nauczaniu
moralnym Magisterium Kos$ciota mowi o prawie naturalnym i o normatywnym znaczeniu pew-
nych prawidtowos$ci (parametréw) biologicznych, a jednoczesnie zaprzecza oskarzeniom o zafal-
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szowanie naturalistyczne. W nauce o odpowiedzialnym rodzicielstwie jest mowa o uszanowaniu
naturalnego rytmu ptodno$ci, o odrzuceniu antykoncepcji; w bioetyce natomiast raz moéwi si¢
0 zachowaniu zastanych parametréw biologicznych, innym razem o ich zmianie. Rozwiazanie tych
kwestii mozna znalezé w klasycznej teorii prawa naturalnego, opracowanej przez $w. Tomasza
z Akwinu. Jest tam mowa o tym, co to jest prawo naturalne, jak je poznajemy oraz w jaki sposob
prawidlowosci biologiczne staja si¢ moralnie zobowiazujace. Dzieje si¢ to dzigki odniesieniu do
pojgcia dobra, ktére zawsze powinno by¢ przedmiotem wyboru moralnego.

WAS HAT NATURRECHT MIT DER BIOLOGIE GEMEINSAM?
DIE SITTLICHE NORMATIVITAT DER BIOLOGISCHEN PARAMETER
(ZUSAMMENFASSUNG)

Der Begrift des Naturrechtes wird bei vielen mit den Naturgesetzen in Verbindung gebracht.

Die Definition des Rechtes bezeichnet es jedoch als ordinatio rationis. So soll auch das
Naturrecht, das eine Richtschnur fiir menschliches Handeln bilden soll, einen verniinftigen Charak-
ter haben. Es scheint, dass sich die Verniinftigkeit des Naturrechtes nicht lediglich auf das ,,Ablesen”
der Naturgesetze beschranken kann, um ihnen dann eine normative Bedeutung zuzuschreiben. Das
fiir verbindlich Halten der biologischen Gesetzmifigkeiten muss eher als eine Verfalschung der
Rechtsidee betrachtet werden, was im Begriff des naturalistischen Fehlschlusses zum Ausdruck
kommt. Das Magisterium der Kirche nimmt zwar in seinen Verlautbarungen auf die normative
Bedeutung einiger biologischer Parameter Bezug, weist jedoch gleichzeitig den Vorwurf des naturalis-
tischen Fehlschlusses von sich. In der Lehre von der verantwortlichen Elternschaft ist von der
Beachtung der natiirlichen Fruchtbarkeitsthythmen und der Ablehnung der kiinstlichen Verhiitung
die Rede; in der Bioethik spricht man dagegen einmal von der Beachtung der biologischen Parameter,
ein anderes Mal von ihrer Verdnderung. Eine Losung fiir dieses Problem findet man in der Naturrechts-
lehre vom hl. Thomas von Aquin. Er definiert den Begriff des Naturrechtes, wie es erkannt werden
kann und auf welche Weise biologische Parameter verbindlich werden konnen. Es ist moglich durch
den Vermittlungsbegriff des Guten, das immer das Objekt der moralischen Wahl sein soll.
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gu z lud?mi i nie czekali, az inni nas do tego wezwq'.
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Papiez Pawet VI, imi¢ §wieckie Giovanni Battista Montini, ur. w 1897 r.
w Concesio (Wtochy), zm. w 1978 r. w Castel Gandolfo (letnia rezydencja
papiezy we Wtoszech). W 1920 r. otrzymal $§wiecenia kaptanskie?. W Rzymie
kontynuowat studia i tam tez podjat prace w Kurii. Pius XII (pontyfikat w latach
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Piotrowa 21 czerwca 1963 r.* Od poczatku pontyfikatu chcial kontynuowaé linig
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I ES 72 (AAS 56 [1964], s. 609—659); por. M. Szulakiewicz, Dialog i metafizyka. W poszukiwa-
niu nowej filozofii pierwszej, Torun 2006, s. 200.

2'S. Chille, Pawel VI, w: H. Witczyk (red.), Encyklopedia chrzescijaristwa. Historia i wspolcze-
snosé. 2000 lat nadziei, t. 3, Kielce 2000, s. 200.

3 N. Lemaitre et al., Slownik kultury chrzescijanskiej, thum. T. Szafranski, Warszawa 1997, s. 232.

4 K. Meissner, Zapomniana encyklika Wielkiego Papieza, W drodze 11 (1995), s. 69; zob.
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Warszawa 20006, s. 121.



154 SyLwia GORZNA

Pawet VI uwazal, ze pontyfikat Jana XXIII oznaczat odnowe katolicyzmu,
pojawienie si¢ opatrznosciowe] zdolnosci dialogu ze wszystkimi ludzmi w perspek-
tywie ich zbawienia. Twierdzit, ze Jego poprzednik potrafit dostrzegac¢ elementy
pozytywne we wspotczesnym $wiecie, a nie tylko negatywne. Po jego $mierci
natychmiast ozywit Sobér Watykanski I1°, ktory wyrazil swdj szczegdlny szacu-
nek m.in. w stosunku do islamu, wielbiacego jednego Boga i uznajacego ojcostwo
patriarchy Abrahama’.

Dialog w nauczaniu Pawla VI i na Soborze Watykanskim I1

Dopiero Pawel VI nadat range dialogowi, wprowadzajac go do jezyka ko-
Scielnego. Na otwarcie II sesji Soboru 29 wrzesnia 1963 r., przywotat go na
oznaczenie jednego z czterech celow Soboru®. Mowit wowczas o Kosciele kato-
lickim, zZe ,,sigga wzrokiem” poza horyzont chrzescijanstwa. Przeméwienie, zda-
niem komentatordéw, stanowito zapowiedz nowej postawy katolikow wobec nie-
chrze$cijan’. Jednym z najwazniejszych wystapien chrzeécijanskich byla prosba
o przebaczenie, z jaka wowczas zwrocit si¢ do braci odtaczonych. Po tym wysta-
pieniu opdr wobec mea culpa (fac. moja wina) zelzat'?,

Podczas czwartej sesji Soboru, 28 pazdziernika 1965 r., uchwalono bezpre-
cedensowy dokument: Deklaracjg o stosunku Ko$ciota do religii niechrzescijan-
skich Nostra aetate (DRN)''. W numerze 3. DRN stwierdza sie, ze Kosciot
katolicki z szacunkiem odnosi si¢ do muzutmanéw!?, ktorzy czcza jednego Boga,
za$ Jezusa jako proroka'3. Czytamy w nim, ze: ,,Jezeli w ciagu wiekow wiele

6 R. Latourelle, /I Sobér Watykanski, ttum. J. Kalina-Lis, Znak 5 (1999), s. 153.

7. Orlandis, Koscioét katolicki w drugiej polowie XX wieku, tham. P. Skibinski, Radom 2007,
s. 60; zob. M. Nazir-Ali, Conviction and Conflict. Islam, Christianity and World Order, New York 2006.

8 J. Zabtocki, Kosciol i Swiat wspolczesny. Wprowadzenie do soborowej konstytucji pastoralnej
,, Gaudium et spes”, Warszawa 1986, s. 258-259.

9 I. Urban, Kosciél rzymskokatolicki wobec islamu, w: K. Gladkowski (red.), Swiat po 11 wrzesnia
2001 r., Olsztyn 2003, s. 81-82.

101, Accatoli, Kiedy papiez prosi o przebaczenie. Wszystkie ,,mea culpa” Jana Pawla II, tham.
A. Dudzinska-Facca, Krakow 1999, s. 33, 37.

1 Treg¢ tego dokumentu zob. J. Groblicki, E. Florkowski (red.), Sobor Watykanski II. Konstytu-
cje, dekrety, deklaracje. Tekst polski, Poznaf 1986, s. 334—338; zob. S.J. Zurek (red.), Pokdj dla swiata.
Znaczenie dialogu miedzyreligijnego (w kontekscie ,, Deklaracji o stosunku Kosciola do religii niechrze-
Scijanskich Nostra aetate Soboru Watykanskiego 11”) dla spolecznosci polskiej i ukrainskiej oraz Koscio-
la w Europie Srodkowowschodniej (1965-2005), Lublin 2006.

12 E. Gioia, The Catholic Church and Other Religions, w: W. Teasdale i G.F. Cairns (red.), The
community of religions: voices and images of the Parliament of the World's Religions, New York 1999,
s. 85.

13 W. Mystek, M. Nowaczyk (red.), Kosciol wspélczesny. Dwadziescia lat po Soborze Watykan-
skim 1I, Warszawa 1985, s. 205; zob. E.I. Cassidy, Rediscovering Vatican II. Ecumenism and Interreli-
gious Dialogue: Unitatis Redintegratio, Nostra Aetate, New York 2005, s. 125-263.
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powstawato sporéw i wrogosci migdzy chrze$cijanami i mahometanami, Swigty
Sobor wzywa wszystkich, aby wymazujac z pamigci przesztos$¢ szczerze praco-
wali nad zrozumieniem wzajemnym i w interesie calej ludzkosci wspdlnie strzegli
i rozwijali sprawiedliwo$¢ spoteczna, dobra moralne oraz pokdj i wolno$¢™!4,

Papiez podkreslat, ze Kosciot katolicki musi prowadzi¢ dialog, jednak inaczej
powinien zwracac¢ si¢ do catej ludzkosci, inaczej do ludzi wierzacych w Boga,
niezaleznie od wyznania, a jeszcze inaczej do chrzescijan odtaczonych od wspol-
noty. Za nieunikniony warunek wszelkiego dialogu uwazat dobra ludzka wolg!>.
W samej religii widziat czynnik dialogu Boga z ludzmi, samo Objawienie uwazat
jakby za dialog'®. Dialog Pawla VI to duzo wiecej niz dialog, a w papieskim
ujeciu stawat si¢ on zrodlem wszystkiego, osia, tajemnica, suma mysli, $wiatem
mozliwosci!”.

Wedlug papieza dialog, ogarniajac wszystkich ludzi, nalezy prowadzié
w trzech grupach i plaszczyznach: 1) chrzescijanie nienalezacy do Ko$ciota rzym-
skokatolickiego, 2) wyznawcy wszystkich religii niechrzescijanskich, 3) ludzie
niewierzacy, ateisci'®. W drugiej plaszczyznie wprowadzit dalsze rozréznienie,
wymieniajac wyznawcow religii monoteistycznych, nawiazujacych do tradycji bi-
blijnej, a nastgpnie religii politeistycznych. Na pierwszym miejscu mowit o wy-
znawcach judaizmu, na drugim o wyznawcach islamu, za$ na ostatnim wymieniat
wyznawcow religii azjatyckich i afrykanskich, pomijajac ich nazwy!®. Postrzegat
dialog migdzyreligijny ,,jako $rodek potrzebny do wspdlnej dziatalnosci dla uzyska-
nia dobrych celow”?’.

Warto wspomnie¢, ze Pawet VI podczas modlitwy Aniol Panski mowit
o konieczno$ci modlitwy za niechrze$cijan, szczegdlnie za tych, ktorzy wyprowa-
dzaja swoja wiar¢ od Abrahama i ktorzy sa spokrewnieni duchowo z wiarg
chrzescijan: Zydéw i muzutmanéw?'. Powiedzial, zamykajac katecheze, ze
»Matka Boza z pewnoscia ich kocha i my powinnismy modli¢ si¢ do niej za
nich”?2. Stwierdzenie, ze Maryja kocha muzutmanéw, jest bez watpienia bez-

precedensowa?3.

14 DRN 3.

15 7. Zielinski, Papiestwo i papieze dwoch ostatnich wiekéw, s. 223.

16°S. Wilkanowicz, Dialog od réznych stron, Znak 12 (1967), s. 1574.

17" J. Guitton, Dialogi z Pawtem VI, thum. L. Rutkowska, Poznan-Warszawa 1969, s. 180.

18 W. Mystek, M. Nowaczyk (red.), Kosciél wspélczesny, s. 209.

19 Tbidem; por. J. Orlandis, Kosciof katolicki, s. 55.

20 E. Sakowicz, Dialog Kosciola z islamem wedlug dokumentéw soborowych i posoborowych
(1963-1999), Warszawa 2000, s. 97, przyp. 53.

21 E. Sakowicz, Dialog chrzescijanstwa z islamem w nauczaniu Jana Pawla II, w: H. Zimon (red.),
Dialog miedzyreligijny, Lublin 2004, s. 283.

22 Tbidem, s. 283-284, przyp. 63.

23 Tbidem, s. 284.
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Dokumenty Pawla VI

Dokumenty, w ktorych Pawet VI poruszat problematyke dialogu migedzyreli-
gijnego, to: List** apostolski Spiritus Paracliti (30.04.1964 r.), List apostolski
Progrediente Concilio (19.05.1964 r.), encyklika Ecclesiam suam (6.08.1964 r.),
adhortacja apostolska Postrema sessio (4.11.1965 r.), konstytucja apostolska Pa-
enitemini (17.02.1966 r.), encyklika Populorum progressio (26.03.1967 r.), kon-
stytucja apostolska Regimini Ecclesiae Universae (15.08.1967 r.), adhortacja
apostolska Evangelii nuntiandi (8.12.1975 1.)?.

Pawel VI w liscie apostolskim Spiritus Paracliti*® (nr 4-5) wskazywal na
koniecznos¢ okazywania przez chrzescijan zyczliwosci wszystkim ludziom, ktora
powinna by¢ wyrazona przez czyny mitosierdzia. Mysli powinny by¢ skierowane
ku wszystkim ludziom i narodom, ktére oddaja cze$¢ jednemu, jedynemu Bogu?’.

Pawel VI oglosit list apostolski Progrediente Concilio®® z okazji powolania
Sekretariatu dla Niechrzescijan (1964 r.), przemianowanego w 1988 1. przez
papieza Jana Pawla II (pontyfikat w latach 1978-2005) na Papieska Radg ds.
Dialogu Miedzyreligijnego®®. Dokument ten u$wiadamia, ze kazdy, kto zamierza
zaangazowac si¢ czynnie w dialog migdzyreligijny, powinien by¢ do niego odpo-
wiednio predysponowany, a rozwaga i roztropno$¢ powinna i$¢ w parze z kompe-
tencjami i merytorycznym przygotowaniem’.

Ecclesiam suam to encyklika méwiaca o ,,drogach, ktorymi Kosciot katolic-
ki powinien kroczyé w dobie obecnej przy pelnieniu swojej misji”3!. Papiez
stwierdzatl w niej, ze nikt nie jest obcy sercu Kosciota. Traktowata ona dialog jako
obowiazek, ktory ma wszelkie znamiona uniwersalizmu®?. Papiez umiescil w niej

248, Karczewski, Jan Pawel II — Encyklopedia Pontyfikatu 1978-2005, Radom 2005, s. 548
dodaje, ze Listy apostolskie to akty zwyczajnej wiadzy papieskiej, zas adhortacja (tac. adhortatio
— upomnienie, zachgta) jest owocem pracy Synodu Biskupow.

25 E. Sakowicz, Dialog Kosciota z islamem, s. 82; K. Gladkowski, Muzulimanie w nauczaniu
Magisterium Kosciota, w: W. Nowak, J.J. Pawlik (red.), Islam w Europie Wschodniej. Historia i perspek-
tywy dialogu. Materialy Konferencji Naukowej w Olsztynie 26 1 2001 r., Olsztyn 2001, s. 77.

26 Tekst listu apostolskiego zob. F. Gioia (red.), Interreligious Dialogue: The Official Teaching
of the Catholic Church (1963-1995), Boston 1997, s. 63.

27 Por. E. Sakowicz, Dialog Kosciola z islamem, s. 82—83.

28 AAS 56 (1964), s. 560. Tresé listu zob. F. Gioia (red.), Interreligious Dialogue, s. 63—64.

29 Zob. S. Gorzna, Polityczny wymiar Papieskiej Rady ds. Dialogu Miedzyreligijnego, Nurt SVD.
Kwartalnik Misjologiczno-Religioznawczy 2 (2012), s. 44—60; zob. M.L. Fitzgerald, J. Borelli, Interfaith
dialogue: A Catholic View, New York 2006, s. 13.

30 por. T. Michel, M.L. Fitzgerald (red.), Recognize the Spiritual, s. 7; E. Sakowicz, Dialog
Kosciota z islamem, s. 83—84.

31 por. K. Meissner, Zapomniana encyklika, s. 69—70; na temat encykliki Ecclesiam suam zob.
A. Sliwinski, Ecclesiam suam, w: R. Fukaszyk (red.), EK, t. 4, Lublin 1983, k. 645-646.

32 7. Wagner, Katolicyzm zywy, Warszawa 1968, s. 121-122.
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ludzko$éé¢ w czterech kregach33: 1) caty $wiat, czyli wszyscy ludzie, 2) wierzacy
w Boga, 3) chrzescijanie innych niz katolickie wyznan, 4) dialog wewnatrzkosciel-
ny34. Wskazywala ona, ze dzieje zbawienia ludzkiego $wiadcza o dtugotrwatym
oraz réznorodnym dialogu, ktory Bog w sposob przedziwny prowadzi z ludzmi>.

Pawetl VI podkreslal w niniejszym dokumencie, ze dialog zbawienia ma
,»plyna¢ z mitosci”, nie moze by¢ ,,ograniczony zadnymi warunkami”, ma ,,pozo-
stawia¢ catkowita wolnos¢” tym, z ktorymi jest prowadzony, ma by¢ ,,powszech-
ny”, tzn. prowadzony z kazdym, kto chce go nawiazac, ,,podejmowany z wlasnej
inicjatywy” i nastawiony na dlugie oczekiwanie swych owocow>. Dialog trakto-
wat jako no$nik ewangelizacji $wiata®’. Zwracat z szacunkiem uwage na ,,ducho-
we 1 moralne warto$ci znajdujace si¢ w roznych religiach niechrzescijanskich”,
wyrazal gotowo$¢ wspotdziatania z nimi, aby rozwijac i strzec ,,cennych wartosci
wspolnych w dziedzinie wolnosci religijnej, braterstwa migdzy ludzmi, wyksztatce-
nia, nauki, dziatalnosci charytatywnej czy ustroju spotecznego’®. Po tej encyklice
rozpoczeta si¢ epoka dialogdow z udziatem Kos$ciota, m.in. ekumenicznych, mig-
dzyreligijnych, kulturowych, $wiatopogladowych, politycznych®® .

W adhortacji apostolskiej Postrema sessio® papiez zwracat uwage na misje
Kosciota w $wiecie wspotczesnym, ukazana w $wietle nauczania soborowego,
za$ w konstytucji apostolskiej Paenitemini wprowadzit zmiany w dyscyplinie
pokutnej, podkreslajac, ze pokuta odgrywa wazna rolg w zyciu wiernych réznych
religii*!.

Encyklika Populorum progressio® zostala zaadresowana, podobnie jak
Ecclesiam suam, do ,,wszystkich ludzi dobrej woli, poruszata problem dialogu
cywilizacji, za$ wazne jest szczere pragnienie zbudowania cywilizacji opartej na
solidarnoéci ogdlnoludzkiej”*. Ponadto papiez wskazywat w niej na ,,zbyt wielkie

33 H.S. Ruppert, F. Arinze, Building bridges. Interreligious dialogue on the path to world
peace, New York 2004, s. 40 dodaje, ze w tej encyklice papiez uzyt wizerunku koncentrycznych kot:
Chrystus jest w centrum, a w roznych odleglosciach wokot tego centrum stoja chrzescijanie, monote-
istyczne religie i inne religijne przekonania.

34 K.A. Parzych, Dialog jako metoda ewangelizacji wspélczesnego $wiata wedlug Jana Pawta II,
Olsztyn 2000, s. 10-11.

35 J. Urban, Kosciol rzymskokatolicki, s. 87, przyp. 13.

36 ES, 73-77.

37 W. Mystek, M. Nowaczyk (red.), Kosciol wspélczesny, s. 23.

38 ES, 108; zob. W. Mystek, Spofeczno-polityczna doktryna kosciola papiezy Jana XXIII
i Pawta VI, Warszawa 1988, s. 447.

39 A. Skowronek, Bogactwo wielosci w Kosciele, Wigz 7 (2003), s. 79; tekst encykliki Eccle-
siam suam, zob. Jan XXIII, Pawet VI, Jan Pawet II, Encykliki, Warszawa 1981, s. 81-114; nauczanie
Pawta VI w Ecclesiam suam zob. F. Gioia, The Catholic Church, s. 85-87.

40 Tres¢ adhortacji zob. F. Gioia (red.), Interreligious Dialogue, s. 79.

41 E. Sakowicz, Dialog Kosciota z islamem, s. 90-91.

42 Zob. AAS 59 (1967), s. 257-298.

43 E. Sakowicz, Dialog Kosciola z islamem, s. 92-93, przyp. 34.
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dysproporcje ekonomiczne, spoteczne i kulturalne migdzy narodami” jako zrodto
zagrozenia dla pokoju**. Jej fundamentalng tre$¢ mozna stre$ci¢ w zdaniu:
,,Nowa nazwa pokoju to rozwo;+.

Na mocy konstytucji apostolskiej Regimini Ecclesiae Universae*® zostata
dokonana reforma Kurii Rzymskiej. Potwierdzita ona istnienie w nowych struktu-
rach zreformowanej kurii, Sekretariatu dla Niechrzescijan*’. Papiez sprecyzowal
cel i sposob funkcjonowania Sekretariatu, do ktdrego ,,nalezy poszukiwanie meto-
dy i drog do nawiazania dialogu z niechrzes$cijanami. Troszczy si¢ wigc o to,
azeby chrzesécijanie wlasciwie poznali i oceniali niechrzescijan oraz by ci ostatni
mogli wzajemnie wlasciwie poznac i oceniac nauke i zycie chrze$cijanskie. Przyj-
muje i rozwaza dezyderaty ordynariuszow. Zabiega o przygotowanie tych, ktorzy
beda zajmowali si¢ dialogiem. Proponuje, bada i zatwierdza te inicjatywy, ktore
podsuwa doswiadczenie (nr 99)48.

Nalezy podkresli¢, ze w ramach Sekretariatu powstato Biuro ds. Kontaktow
z Islamem, ktore w 1974 r. przejeto kompetencje istniejacej wezesniej Specjalne;j
Komisji ds. Stosunkéw Religijnych z Islamem®*. Komisja zostata powotana jako
odrebne gremium, ale zwigzane z Sekretariatem, a obecnie z Papieska Rada ds.
Dialogu Miedzyreligijnego. W zakresie zadan Komisji ,,jest promowanie i inspiro-
wanie religijnych relacji pomigdzy Muzutmanami i Katolikami, we wspolpracy
z innymi Chrze$cijanami’™,

W Evangelii nuntiandi®' Pawet VI podkreslal, ze problematyka misji
i temat religii niechrzescijanskich oraz dialogu z nimi powinien by¢ rozpatrywany
tacznie. Kosciol otacza te religie szacunkiem, poniewaz sa one ,,znamiennym
wyrazem ducha bardzo wielu grup ludzkich; w nich bowiem przejawia si¢ echo
glosow tych, ktorzy przez tysiace lat szukali Boga, wprawdzie w sposob niedo-
skonaty, ale czesto szczerze i nalezycie” (nr 53)°2.

4

44 K. Sidor, Wzgdrze Watykanusa, Warszawa 1985, s. 236-237; zob. takze Pawet VI, Encyklika
,, Populorum progressio” o popieraniu rozwoju ludow, Krakow 1967.

45 J. Orlandis, Koscidl katolicki, s. 80.

46 Tekst konstytucji zob. w: F. Gioia (red.), Interreligious Dialogue, s. 80-81.

47 E. Sakowicz, Dialog Kosciola z islamem, s. 94, przyp. 40.

48 Por. A. Michatek, Papieska Rada ds. Dialogu Miedzyreligijnego. Rys historyczny, Nurt SVD.
Kwartalnik Misjologiczno-Religioznawczy 1-2 (2008), s. 66, przyp. 23.

¥ A. Was, Kto prowadzi dialog chrzescijarsko-islamski?, www.forum-znak.org.pl/index.php?t
=sylwa&id=421/ (15 X 2007).

50 K. Akasheh, Nostra Aetate: 40 Years Later, www.ewtn.com/library/CHISTORY /chrstnsm-
slms.HTM/ (25 V 2012).

51 Zob. AAS 68 (1976), s. 5-76.

52 Por. E. Sakowicz, Dialog miedzyreligijny, w: idem (red.), Jan Pawel II. Encyklopedia dialogu
i ekumenizmu, Radom 20006, s. 137-138; zob. tekst Evangelii nuntiandi, w: Jan XXIII, Pawel VI, Jan
Pawet 11, Encykliki, 180-218; por. H.S. Ruppert, F. Arinze, Building bridges, s. 11.
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Pielgrzymki papieskie — spotkania z muzulmanami

Pontyfikat Pawta VI przynidst przetom w zakresie podrézy apostolskich.
Papiez podrozowat takze poza kontynent europejski (9 pielgrzymek zagranicz-
nych)*3. Za czaséw tego pontyfikatu i Jana XXIII, papiestwo zaangazowalo sie
w obrone zasad pokojowego wspotzycia narodow>*. Pawel VI przywiazywat
duza wage do zwiazku pokoju i sprawiedliwos$ci, wskazujac, ze sprawiedliwosé
staje sie podstawa pokoju®>. Warto wspomnie¢ o encyklice Mense maio®® po-
$wieconej problemowi pokoju w $wiecie, majacej znaczenie wewnatrzkoscielne®’
i Christi Matri Rosarii z 15 wrzesnia 1966 ., poswigconej pokojowym wysitkom,
zwlaszcza o pokoj dla Wietnamu?S.

Podréz do Ziemi Swietej (46 stycznia 1964 r.)>® miata wieloaspektowe
i symboliczne znaczenie. Byt to zwlaszcza konkretny krok na drodze ekumenicz-
nej, a szerzej miedzyreligijnej. W Izraelu®® 5 stycznia papiez podkreslit, Ze obej-
muje swoja modlitwa wiernych i niewierzacych, a przede wszystkim Zydow,
uwypuklajac ich role w dziejach religijnych ludzkos$ci. Spotkat si¢ z patriarcha
Athenagorasem (1886—1972) i Szefem amerykanskiego Korpusu Pokoju, Sargen-
tem Shiverem (1915-2011), ktory przekazat papiezowi depesz¢ od prezydenta
Johnsona®!. W Betlejem skierowat odezwe do $wiata niechrze$cijanskiego i za-
apelowat o pokoj do rzadow. Ostatnim akcentem wizyty w Jerozolimie byto
przyjscie wielkiego muftiego, ktory przekazal papiezowi pozdrowienia od muzut-
man6w’?. W plaszczyznie politycznej pielgrzymka do Jerozolimy stata si¢ bez
watpienia gestem przyjazni wobec krajow odwiedzanych®.

3 grudnia 1964 r. Pawet VI spotkal si¢ w Bombaju z przedstawicielami
religii niechrzescijanskich w auli jednej ze szkot przylegajacej do miejscowej kate-

33 A. Jackowski [et al.], Wielka encyklopedia geografii swiata. Religie Swiata. Szlaki pielgrzym-
kowe, t. 15, Poznan 1999, s. 141.

54 W. Mystek, Spoleczno-polityczna doktryna, s. 409.

55 R. Rajecki, Stolica Apostolska wobec rozbrojenia, Warszawa 1989, s. 34.

56 Zob. AAS 57 (1965), s. 353-358; Pawel VI, Encyklika Mense Maio, http://www.kns.gower.pl/
pawel vi/mense.htm/ (15 IV 2008).

5T M. Wrzeszcz, Pawel VI. Szkice do portretu wielkiego papieza, Warszawa 1979, s. 116.

58 R. Rajecki, Stolica Apostolska wobec uzbrojenia, s. 31.

59 Zob. T. Michel, M. Fitzgerald (red.), Recognize the Spiritual, s. 7; M.L. Fitzgerald, J. Borelli,
Interfaith dialogue, s. 120.

60 W. Chrostowski (red.), Zydzi i chrzescijanie w dialogu. Materialy z Miedzynarodowego Kolo-
kwium Teologicznego w Krakowie-Tyncu 24-27 IV 1988, Warszawa 1992, s. 48. Autor dodaje, ze Pawet VI
nigdy nie wymienit stowa ,,Izrael”, co wzbudzito niepokdj wsrod zydowskich obserwatorow.

61 Lyndon Baines Johnson — prezydent USA w latach 1963—1969.

02 7. Zielinski, Papiestwo i papieze, s. 231-232; E. Sakowicz, Abraham i jego wiara w swietle
dokumentow Kosciola dotyczqcych dialogu katolicko-muzutmanskiego, Collectanea Theologica 2
(2002), s. 148. E. Sakowicz dodaje, ze w orgdziu z Betlejem papiez nie nazwal wyznawcow monoteizmu
po imieniu, bowiem wazniejsze bylo zwrocenie uwagi na tych, ktorzy wierza w Boga Abrahama.

63 S. Markiewicz, Polityka Jana XXIII i Pawla VI, Warszawa 1964, s. 343.
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dry. Zwrocit si¢ z apelem, aby ludzie wszystkich ras uznali swoje wzajemne brater-
stwo i razem przygotowywali lepsze jutro dla calej rodziny ludzkiej®*. 5 grudnia
udat si¢ na przedmiescie swiatyni Matki Boskiej, czczonej zwlaszcza przez chrze-
$cijan i muzutmandw®,

4 pazdziernikal965 r. przemawiat przed Zgromadzeniem Ogolnym Narodow
Zjednoczonych®®. Zwrocit sie wowczas o poszanowanie i obrone zagrozonych
warto$ci humanistycznych, wyeliminowanie ze stosunkow migdzy narodami gwat-
tu, sily, ktamstwa, egoizmu. Wyglosit apel o pokdj do wszystkich narodow: ,,Poko;!
Pokoj! Pokoj! Nigdy wiecej wojny!”®7. Podkreslal, ze Organizacja Narodow
Zjednoczonych (ONZ) powinna by¢ mostem mig¢dzy narodami, a zaden nardd nie
powinien pomiata¢ drugim. Poruszyl m.in. problem wolnosci cztowieka, w tym
wolnoéci religijnej®®. To przeméwienie nalezy do najbardziej znanych przeméwien
papieza w $wiecie. Pawet VI zaprezentowat si¢ wowczas Swiatu jako daleko-
wzroczny polityk pokoju i apostot wspotpracy migdzy ludzmi ponad wszelkimi
podziatami®. Politycznie najwazniejsza byta wlasnie podréz do siedziby ONZ.

Pielgrzymka do Fatimy 13 maja 1967 r. miata na celu uproszenie wewnetrz-
nego pokoju dla Kosciola i czysto$¢ wiary po Soborze’!. Wygloszone przemowie-
nie dotyczylo problematyki jednosci Kosciota i pokoju, bylo goracym apelem
swiata o dziatanie na rzecz rozbrojenia, powszechnego porozumienia i nego-
cjacji’?.

Pawel VI wiclokrotnie wypowiadat si¢ na temat bliskowschodniego konflik-
tu, dopominajac si¢ w swoich wystapieniach swobodnego dostepu chrzescijan do
Miejsc Swietych, zaprzestania dziatan wojennych oraz respektowania ONZ-
owskich rezolucji”. Podczas oméwionej wizyty w Ziemi Swietej modlit sie
0 ,,dobrodziejstwo pojednania rodzaju ludzkiego z Bogiem oraz o gigboka i szczera
zgode miedzy wszystkimi ludzmi7.

Eugeniusz Sakowicz, konsultor Rady do spraw Dialogu Religijnego Konfe-
rencji Episkopatu Polski, cztonek Komitetu do Spraw Dialogu z Religiami Nie-
chrzedcijanskimi tej Rady zauwaza, ze godne uwagi jest przemowienie Pawla VI

64 M. Wrzeszcz, Pawel VI. Szkice, s. 136.
65 Ibidem, s. 138.
66 Zob. AAS 57 (1965), s. 877-885.
67 K. Sidor, Wzgdrze Watykanusa, s. 235.
Z. Zielinski, Papiestwo i papieze, s. 233-234.
8 M. Wrzeszez, Pawel VI. Szkice, s. 141, 147.
K. Sidor, Wzgorze Watykanusa, s. 235; zob. tez Z. Czajkowski, Ostatnia sesja Vaticanum I1,
Warszawa 1966, s. 100—-114.
7V 7. Zielinski, Papiestwo i papieze, s. 234.
72 M. Wrzeszcz, Pawel VI. Szkice, s. 150.
73 G. Ignatowski, Pawel VI i Jan Pawel I wobec bliskowschodniego procesu pokojowego
(1974-1978), Studia Judaica 1/2 (2009), s. 285, przyp. 27.
74 JL. Tauran, Stolica Apostolska i Ziemia Swieta: sprawiedliwosé i milosierdzie, Www.opo-
ka.org.pl/biblioteka/T/TH/THW/sprawiedliwosc_milosierdzie.htm/ (15 VI 2012).



DIALOG Z ISLAMEM W NAUCZANIU PAPIEZA PAWLA VI 161

do przedstawicieli muzulmanow w Turcji (25.07.1967, Istambut). Papiez powto-
rzyt stowa z DRN nr 3 1 podkreslit fakt powotania oraz wezwania muzutmanow do
budowania i ustalania porzadku sprawiedliwo$ci oraz pokoju na $wiecie”. Spoty-
kajac si¢ z muftim Fikri Yavuzem wyrazit swoje uznanie dla islamu i muzulmandw,
za$ do rabina Dawida Aseo powiedzial, ze SWD szuka wspodlnych drog dla
chrzeécijan i Zydoéw na bazie Biblii’®. Innym waznym gestem byto zwrdcenie
choragwi spod Lepanto $wiatu muzutmanskiemu’’.

Pawel VI w czasie swojego pontyfikatu wielokrotnie zwracat si¢ do wy-
znawcoOw islamu. Wyglosit wiele przemowien do ambasadorow panstw oraz poli-
tykow panstw, w ktorych znaczna cze$¢ badz wigkszos$¢ mieszkancow stanowia
wyznawcy islamu np.: przeméwienie do parlamentu Ugandy (Kampala, 1.08.1969 1.),
przemowienie do prezydenta Arabskiej Republiki Egiptu (Watykan, 8.04.1976 1.),
przeméwienie do nowego ambasadora Maroka (Watykan, 4.06.1976 1.)’8. Zwra-
cajac si¢ do nowego ambasadora Pakistanu przy Stolicy Apostolskiej (18.09.1969 r.,
Watykan) podkreslit fakt zjednoczenia wyznawcow obu religii, chrzescijan i mu-
zulmandw, w Abrahamowe;j wierze’®.

Sens najdtuzszej pielgrzymki na Daleki Wschod w 1970 r., trwajacej dziesigé
dni, wyjasnit méwiac: ,,[...] Mamy nadzieje, ze przez t¢ podréz umocni si¢ jednosé
Kosciota katolickiego, ze zacies$nia si¢ wigzy kolegialnej wspolnoty, ze ozywi si¢
dziatalno$¢ misyjna Kosciota i przyczyni si¢ do wigkszego porozumienia z innymi
religiami w shuzbie postepu i pokoju [...]%°.

29 listopada 1970 r. spotkat si¢ z przedstawicielami innych wyznan i religii,
moéwiac wowczas, ze jego najwickszym pragnieniem jest przekroczenie tego, co
dzieli chrzescijan i niechrze$cijan w dazeniu do wspdlnego celud!.

Oredzia na Swiatowy Dzien Pokoju — inicjatywa Pawla VI

Pawet VI byt pierwszym papiezem, ktéry wysunal inicjatywe w 1967 r.,
aby pierwszy dzien kazdego roku obchodzono jako Swiatowy Dzien Pokoju
(SDP)®2. 1 stycznia 1968 r. pierwszy raz obchodzono te uroczysto$é¢ w Koscie-

75 W. Kluj (red.), Odkupienie a dialog miedzyreligijny. Materialy z sympozjum w Obrze 20-21
kwietnia 1998 r., Poznan 1999, s. 95.

76 7. Zielinski, Papiestwo i papieze, s. 236.

77 L. Accatoli, Kiedy papiez prosi, s. 37.

78 E. Sakowicz, Dialog Kosciola z islamem, s. 101.

79 Idem, Abraham i jego wiara, s. 149.

80 M. Wrzeszcz, Pawel VI. Szkice, s. 160-161, przyp. 58.

81 Ibidem, s. 165; zob. tez przemoéwienia Pawla VI na audiencjach ogolnych w okresie od
27.12.1967 r. — 13.10.1971 r. oraz niektore przemowienia okolicznosciowe w: Pawet VI, Trwajcie
mocni w wierze, Krakow 1974.

82 F. Gioia, The Catholic Church, s. 88.
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le katolickim®®. Ta okoliczno$¢ jest okazja do oglaszania pragmatycznego oredzia
politycznego, ktére przekazywane jest na pismie wszystkim rzadom $wiata®*
Pawet VI ustanowit SDP, aby ,,po$wieci¢ my$lom i postanowieniom, dotyczacym
pokoju, szczegdlna uroczysto$é w pierwszym dniu roku kalendarzowego™®®, publi-
kujac 11 oredzi na SDP (1968—1978)8¢. Tytuty oredzi papieskich na ten Dzien to:
,O uroczystym obchodzeniu «Dnia Pokoju»” (1968), ,,Rozwo6j praw cztowieka
— droga do pokoju” (1969), ,,Samowychowanie do pokoju poprzez pojednanie”
(1970), ,,Kazdy cztowiek jest moim bratem” (1971), ,,Jesli pragniesz pokoju, pra-
cyj na rzecz sprawiedliwosci” (1972), ,,Pokoj jest mozliwy” (1973), ,,Pokdj zalezy
rowniez od ciebie” (1974), ,,Pojednanie — droga do pokoju” (1975), ,,Prawdziwy
or¢z pokoju” (1976), ,,Jesli chcesz pokoju — bron zycia” (1977), ,,Odrzucamy
przemoc, popieramy pok¢;j” (1978)%7.

Komisja lustitia et Pax

Za pontyfikatu Pawta VI powotano Papieska Komisje lustitia et Pax (Spra-
wiedliwos$¢ 1 Pokoj — obecnie Papieska Rada Justitia et Pax), ktorej status
prawny nadano w Motu proprio Catholicam Christi Ecclesiam z 6 stycznia
1967 1.8 Pawel VI za doktrynalna podstawe dziatalno$ci tejze Komisji uznal
encyklike Populorum progressio®. Jej specyfika sprzyjata postawie, ktora we
Wioszech okresla si¢ za pomoca neologizmu terzomondialismo (trzecio$wiato-
wos¢). Ta postawa wynika z przekonania, ze miejsce Kosciola katolickiego jest
po stronie ubogich — spoleczenstw i ludéw?’. Komisja przygotowata wiele doku-
mentow poswigconych zagadnieniu wojny i pokoju, m.in. ,,Stolica Apostolska
a rozbrojenie™!, przygotowany w zwiazku z apelem Zgromadzenia Ogolnego
ONZ z 12 grudnia 1975 r., wydata dokumenty w zakresie tematyki praw cztowie-
ka, np.: ,,Kosciot i prawa cztowieka” (1974 r.)° oraz ,,0gdlna tematyka praw

83 7. Zielinski, Papiestwo i papieze, s. 270.

84 L. Ring-Eifel, Swiatowa potega Watykanu, s. 39.

85 J. Kupny (red.), Kompendium nauki spolecznej Kosciola, Kielce 2003, s. 342, przyp. 1103.

86 S.C. Napiorkowski, Posrednia chrzescijaiiska stuzba pokojowi, Chrzescijanin w Swiecie 184
(1989), s. 45.

7 Tre$¢ oredzi zob. w: Pawet VI, Jan Pawet 11, Oredzia papieskie na Swiatowy Dzieri Pokoju,
K. Cywinska i in. (red.), Rzym—Lublin 1987, s. 29—103.

88 R. Rajecki, Stolica Apostolska wobec rozbrojenia, s. 29, przyp. 69.

89 S. Bielef, lustitia et Pax, w: Leksykon pokoju, red. J. Kukutka, Warszawa 1987, s. 58.

90 J. Moskwa, Prorok i polityk, Warszawa 2003, s. 96.

91 Ibidem, s. 29-30, przyp. 74; tre$¢ tego dokumentu zob. Stolica Apostolska a rozbrojenie,
www.kns.gower.pl/stolica/stolica.htm (24 11 2012).

92 Kosciél i prawa czlowieka, http://www.kns.gower.pl/stolica/prawa.htm (24 11 2012).
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cztowieka™3 (1973 1.)**. W 1971 r. powstal przy niej Komitet na rzecz Pokoju.
Jego zadaniem byto podejmowanie inicjatyw i prowadzenie pokojowych badan,
jak rowniez konsultacji stuzacych pokojowi’.

Zakonczenie

Pawel VI mial kontakty z muzutmanami nie tylko na poziomie osobistym, ale
takze w sferze dyplomatycznej. Byl pierwszym papiezem, ktory otworzyt drzwi
Watykanu, aby zwigkszy¢ liczbe cztonkéw muzutmanskich delegacji. W czasie
tego pontyfikatu oficjalne delegacje, nie tylko muzutmanskich dyplomatéw, ale
réwniez muzutmanskich przywdodcow religijnych z Egiptu, Iraku, Iranu, Arabii
Saudyjskiej i Indonezji, odwiedzaty Watykan®.

Nalezy podkresli¢, ze Pawet VI uzyskal przydomek ,,Papieza Pokoju”, po-
niewaz wykorzystywal kazda okazje, by przypomnie¢ o obowiazku pracy na rzecz
pokoju®’. Na Stolice Apostolska i papieza coraz czeéciej zaczely sie kierowaéd
oczy ludzi réznych religii®®.

Jan Wnuk w swoim dziele pt. ,,Vaticanum II. Episkopat Polski na Soborze
Watykanskim”, streszczajac nauczanie papieza powiedziat ,,approfondimento”
(pogtebienie), bowiem ,,Kiedy si¢ co$ zglebia, znajduje si¢ to, co jest istotne,
odrzucajac to, co jest przedawnione”®’. Pawetl VI byt nie tylko kontynuatorem
migdzyreligijnego otwarcia Jana XXIII, ale patronowat soborowej kodyfikacji tego
otwarcia, jak rowniez dbat o to, aby powstaly w ten sposob soborowy program
miedzyreligijny mogt zosta¢ weielony w zycie! %,

Podsumowujac, mozna powiedzieé, ze proby znalezienia porozumienia i po-
koju migdzy religiami, w pontyfikacie Pawla VI, mieszcza si¢ w politycznym
wymiarze dialogu miedzyreligijnego. Przez caty pontyfikat papiez podkreslat, ze
wyznania chrzescijanskie i inne religie powinny ze soba wspolpracowac na rzecz
pokoju migdzy narodami. Harmonijne wspoétistnienie religii ma olbrzymia wagg dla
przysztosci $wiata, a pokojowe wspolzycie religii mozna zbudowaé na wzajem-
nym zrozumieniu, braterstwie i pojednaniu.

93 Ogélna tematyka praw czlowieka, http://www.kns.gower.pl/stolica/tematyka.htm/ (24 1I 2012).
H. Skorowski, Problematyka praw czlowieka, Warszawa 1999, s. 80.

R. Rajecki, Stolica Apostolska wobec rozbrojenia, s. 29, przyp. 71.

96 T. Michel, M. Fitzgerald (red.), Recognize the Spiritual, s. 10-11.

97 K. Sidor, Wzgorze Watykanusa, s. 236.

98 M. Wrzeszcz, Pawel VI. Szkice, s. 363.

99 J. Wnuk, Vaticanum II. Episkopat Polski na Soborze Watykarskim, Warszawa 1964, s. 15.
100 S Nagy, Kosciél na drogach jednosci, Wroctaw 1985, s. 108.
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THE DIALOGUE WITH ISLAM IN THE TEACHING OF POPE PAUL VI
(SUMMARY)

The opening of the Catholic Church to dialogue with other religions has its roots in the
Second Vatican Council (1962—1965). Declaration on the Relation of the Church to Non-Christian
Religions Nostra Aetate announced on 28th October 1965 started the process of the Church’s re-
orientation towards, among others, Islam (number 3 refers to its followers). Noteworthy is the
establishment of the Secretariat for Non-Christians (since 1988 the Pontifical Council for Interreli-
gious Dialogue) in 1964 by Pope Paul VI, whose task was to conduct a dialogue with non-Christian
believers in God. In 1974, he appointed, within the Secretariat, the Commission for Religious
Relations with Islam. This article discusses the teaching of Pope Paul VI, who took up the
challenge of the Council, giving importance to the interreligious dialogue, including the dialogue with
Muslims. It indicates the areas in which, according to Paul VI, there is a need for dialogue.
Especially noteworthy are the documents announced by Pope Paul VI, discussing the problem of
this dialogue, including: Encyclical Ecclesiam Suam (1964) and Populorum Progressio (1967),
apostolic exhortations Postrema sessio (1965) and Evangelii nuntiandi (1975). During the apostolic
pilgrimages, among others, to the Holy Land (1964), Fatima (1967) and Turkey (1967), Pope Paul
VI appealed for the dialogue, peace and cooperation among people over all divisions. The article
also mentions the onset of speeches by Pope Paul VI for the World Day of Peace. It also underlines
the appointment of the Pontifical Council for Justice and Peace lustitia et Pax, discusses the
specificity of its activity and lists the documents issued by it. Due to the commitment to peace,
Paul VI has been nicknamed the ,,Pope of Peace”. The article emphasizes that the peace activity
between religions and peoples during the pontificate of the Pope takes place in the political
dimension of interreligious dialogue.

DIALOG PAULS VI. MIT DEM ISLAM
(ZUSAMMENFASSUNG)

Die Offnung der Kirche fiir den Dialog mit anderen Religionen hat ihre Quelle im Zweiten
Vatikanischen Konzil (1962-1965). Mit der Erklarung tiber das Verhéltnis der Kirche zu den nicht-
christlichen Religionen Nostra aetate, die am 28. Oktober 1965 verlautbart wurde, begann der
Prozess der Re-orientierung der Kirche u.a. gegeniiber Islam (die Nr. 3 bezieht sich auf die Anhinger
dieser Religion). Beachtenswert ist im Jahr 1964 die Griindung durch Papst Paul VI. des Sekreta-
riats fiir Nicht Christen (seit 1988 Pépstliches Rat fiir den Interreligiésen Dialog), dessen Aufgabe
es ist, einen Dialog mit den an Gott glaubenden Nicht Christen zu pflegen. Im Rahmen des Sekreta-
riats wurde 1974 durch Paul VI. eine Papstliche Kommission fiir religiose Bezichungen zu den
Muslimen gegriindet. Im folgenden Artikel wurde die Verkiindigung Paul VI. analysiert, der die
Herausforderung des Konzils umgesetzt hat, indem er dem interreligiosen Dialog, darunter auch mit
dem Islam, einen entsprechenden Rang verlieh. Es wurden die Ebenen untersucht, auf denen nach
Paul VI. der Dialog durchgefiihrt werden soll. Eine Aufmerksamkeit verdienen folgende, auf den
Dialog bezogene Dokumente vom Paul VI: Enzykliken Ecclesiam suam (1964) und Populorum
progressio (1967) sowie apostolische Adhortationen Postrema sessio (1965) und Evangelii nun-
tiandi (1975). Wihrend der apostolischen Pilgerreisen u.a. ins Heilige Land (1964), nach Fatima
(1967) und in die Tirkei (1967) appellierte der Papst um diesen Dialog, sowie um Frieden und
Zusammenarbeit zwischen den Menschen iiber allen Unterschieden hinweg. Die Autorin des Arti-
kels verweist auch auf die von Paul VI. begonnene papstlichen Reden zum Internationalen Friedens-
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tag. Sie betont ebenso die Griindung der Pépstlichen Kommission /ustitia et Pax wahrend dieses
Pontifikats, analysiert deren Tatigkeit und die verdffentlichten Dokumente. Dank seines Engage-
ments fiir den Frieden erhielt Paul VI. den Beinamen ,,Papst des Friedens”. Die Autorin betont,
dass das Engagement wihrend des ganzen Pontifikats dieses Papstes flir den Frieden zwischen
Religionen und Nationen, im Rahmen der politischen Dimension des interreligiosen Dialogs bleibt.
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W szkolnictwie od wielu lat poszukuje si¢ nowych metod, srodkéw naucza-
nia i wychowania, ktére uwzgledniatyby potrzeby ucznidow oraz nauczycieli. Stad
duze zainteresowanie budzi szkota waldorfska, wychodzaca naprzeciw spotecz-
nym oczekiwaniom. W ofercie szkoty gwarantuje si¢ rodzicom integralny rozwoj
ich dzieci (intelektualny, emocjonalny, duchowy), zaznacza indywidualne podejscie
do kazdego ucznia, dostosowujac do niego program nauczania. Przekonuje rodzi-
cow, ze ich metody pracy motywuja dziecko do nauki, poniewaz odwotujg si¢ do
jego doswiadczen oraz wyobrazni. Nie ma w szkole ocen ani promocji do nastep-
nej klasy, stad tez jest szkota bezstresowa. Szczegdlny akcent ktadzie si¢ na
rozwoj artystyczny, poprzez ktory wyrabia si¢ w dziecku wrazliwo$¢ na otaczaja-
cy go $wiat. Przez samych antropozofow, ktorzy podkreslaja jej charakter chrze-
Scijanski, szkota uwazana jest za alternatywna.

Rodzice zafascynowani alternatywna propozycja edukacji nie interesuja si¢
swiatopogladowymi zatozeniami tejze szkoly. Trudno jest im jednak (bez glebszej
analizy 1 znajomosci zalozen antropozoficznych) dostrzec w programie nauczania
zasadnicze roznice pomigdzy szkota waldorfska a chrzeécijanska. Tak jedna, jak
i druga zaktada konieczno$¢ nieustannej przemiany, poszukiwania prawdy i wcie-
lania jej w zycie, potrzebe integralnego rozwoju (zwtaszcza sfery duchowe;j),

Adres/Address/Anschrift: dr Magdalena Stach-Hejosz, Instytut Teologiczny im. Sw. Jana Kantego, ul. S. Ze-
romskiego 5, 43-300 Bielsko-Biala, e-mail: mkh1@wp.pl.
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ktéra doprowadzi w procesie wychowawczym do przemiany cztowieka ,,starego”
w ,,nowego”. Pedagogika waldorfska, tak jak pedagogika chrzescijanska, postu-
guje si¢ wzorem osobowym Jezusa Chrystusa, odwotuje si¢ do Pisma $w., wzo-
row osobowych swigtych i blogostawionych. Szkota mowi o praktykowaniu do-
brych uczynkow, obchodzi Swigta chrzeScijanskie (Boze Narodzenie, §wigto
Janowe, §wigto Marcinowe), rozpatruje tresci petne podziwu dla pigkna i madro-
sci porzadku Stworzenia.

Pomimo wspoélnej terminologii zaczerpnigtej z chrzescijanstwa, ,,tre$¢”, kto-
ra kryje si¢ pod danym pojeciem, jak i zatozenia §wiatopogladowe, sa zasadniczo
rézne dla obydwu szkot.

Majac powyzsze na uwadze, w niniejszym artykule postanowiono ukazaé
zasadnicze zatozenia Swiatopogladowe szkolty waldorfskiej 1 wynikajace z niego
implikacje dydaktyczno-metodyczne. W opracowaniach chrzescijanskich pedago-
gow brakuje studium, w ktérym mozna by znalez¢ odpowiedZ na nastepujace
pytania: Jakie sa zasadnicze roznice §wiatopogladowe pomigdzy wiara chrzesci-
janska a doktryna antropozoficzna? Dlaczego szkoly waldorfskiej nie mozna na-
zwac chrzeScijanska? Jakie formy i metody pracy szkot waldorfskich mozna bez
szkody dla uczniow przenies¢ na grunt szkoty publicznej?

I. Zalozenia szkoly waldorfskiej

Szkota waldorfska, zatozona przez Rudolfa Steinera w 1919 r. w Studttgar-
dzie, zapozyczyta swoja nazwe od fabryki wyrobow tytoniowych Waldorf—Asto-
ria. Na prosbe wiasciciela fabryki Emila Molta, Rudolf Steiner zatozyt szkotg dla
dzieci ubogich pracownikow fabryki. Sam tworzyl podstawy programu nauczania,
dobierat odpowiednich nauczycieli, przeprowadzit dla nich wiele kurséw, hospito-
watl i regularnie uczestniczyt w cotygodniowych szkoleniach dla nauczycieli.
W latach, w ktorych kierowat szkota (1919-1924) przeprowadzit dla nich ponad
200 wyktadow. Wyjasnial w nich podstawy swojej koncepcji pedagogicznej,
a kluczem do jej zrozumienia jest antropozofia.

1. Antropozofia jako podstawa edukacji waldorfskiej

Okreslenie antropozofia pochodzi od greckiego anthropos (cztowiek), so-
fia (madrosc¢). Jest to doktryna, wedhug ktdrej najpetniejsza wiedza o $wiecie,
cztowieku i Bogu ,,[...] jest osiagalna za pomoca szczegdlniejszej intuicji tajemne;j,
w przeciwiefistwie do poznania osiagnigtego zmystami i rozumem”'. Antropozofia

1 R. Waszkinel, Antropozofia, w: W. Granat, F. Gryglewicz, M. Krapiec (red.), EK, t. 1, Lublin
1985, k. 705.
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stanowi wigc uzupehienie wiedzy o $wiecie, ktora jest niedostgpna zmystom.
Sam R. Steiner okreslat anpropozofi¢ jako nauke zajmujaca si¢ badaniem $wiata
duchowego. Ta naukowa dziatalnos$¢ badacza (jak twierdzit w wyktadzie wygto-
szonym 17 sierpnia 1908 r. w Stuttgarcie) ,,[...] przenika zaréwno jednostronno$¢
nauk przyrodniczych, zorientowanych wytacznie na przyrodg, jak tez jednostron-
no$¢ zwyktej mistyki; nauka ta zanim podejmie probe dotarcia do $wiatéw nad-
zmystowych, rozwija uprzednio w poznajacej duszy sity, ktore zwykta §wiadomosé
i zwykla nauka nie wykorzystuje w sposob aktywny’2. Steiner przeciwstawiat sie
XIX-wiecznemu empirycznemu racjonalizmowi, opartemu na twierdzeniu, ze ro-
zum nie jest w stanie pojac tego, co rzeczywiste obiektywnie, czyli rzeczy same;j
w sobie. Analizujac dzieta I. Kanta doszedt do wniosku, ze materializm oferuje
czlowiekowi ztudna pewnos$¢ poznania natury rzeczy (metoda indukcyjno-empi-
ryczna), co skutkuje jego alienacja ze §wiata’. Uswiadomienie sobie egzystencjal-
nego wyobcowania prowadzi do drugiego ekstremum — w strong mistyki. Ta
droga rowniez nie prowadzi go do istoty prawdy, poniewaz przezycia mistyczne
okazuja si¢ skutkiem oddziatywania nieznanego bytu, wobec tego nie maja warto-
$ci poznawczej*. Obydwie drogi poznania sa zewnetrzne wobec podmiotu pozna-
jacego, ale moga stanowi¢ (w swej roztacznosci) punkt wyjscia autentycznego
poznania. R. Steiner proponowat zatem nowa droge poznania rzeczywistosci Swia-
ta nadzmystowego. Polegata ona na ,,[...] uruchomieniu i ¢wiczeniu sit duchowych
cztowieka. Metodami podstawowymi tego stylu uprawiania nauki jest koncentracja
(kierowanie $wiadomosci wytacznie na interesujacy podmiot poznajac tre$¢ i utrwa-
lenie tej tresci) oraz medytacja («zatopienie» w interesujacej tresci). Efektem wyzej
wymienionych metod jest «rozbudzona §wiadomosé» mogaca wyzwolic sig z ciata
i partycypowaé w treSciach $wiata ponadzmystowego™. Opierajac si¢ na wlasnych
doswiadczeniach, Steiner byt przekonany o mozliwosci dotarcia do wyzszej natury
wiasnej jazni, stanowiacej furtke do poznania wyzszych $wiatdéw. Nowa droga
anptropozoficznego poznania rzeczywistosci materialnej i duchowej jest mozliwa dla
kazdego cztowieka po odpowiednim przeszkoleniu duchowym.

Aby zrozumie¢ pedagogike waldorfskia (u podstaw ktorej lezy doktryna
antropozoficzna) konieczna jest znajomos¢ biografii jej tworcy. Dopiero na tym tle
staja si¢ bardziej zrozumiale tezy 1 idee steinerowskiej ,,sztuki wychowania”.

2 Cyt. za: C. Jaffke, M. Maier, Jezyki obce dla wszystkich dzieci. Doswiadczenia szkél waldor-
fskich w nauczaniu najmtodszych, tham. M. Glazewski, Krakow 2011, s. 145.

3 Agnostycyzm I. Kanta zaprzeczal doznaniom Steinera, poniewaz jak pisal pdzniej, juz
w dziecinstwie widzial duchowe istoty za pomoca jasnowidzacego postrzegania. Zob. szerzej: ibidem.

4 R. Steiner, Jak osiggnqé poznanie wyzszych $wiatéw, tham. M. Wasniewski, Gdansk 2012;
idem, Jedna z drog ku samopoznaniu cztowieka. Prog swiata duchowego, thum. T. Mazurkiewicz,
Warszawa 2002.

5 A. Tomkiewicz, Rudolf Steiner i jego mysl pedagogiczna, Paedagogia Christiana 1 (1997),
s. 89-90.
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Rudolf Steiner urodzit si¢ w 1861 r. w Kraljevacu (6wczesne Austro-Wegry,
dzi§ Chorwacja) jako najstarszy syn urzednika kolejowego Johanna Steinera.
Zostat ochrzczony w Kosciele rzymskokatolickim, ale wychowywat si¢ w atmosfe-
rze duzej tolerancji religijnej, wlasciwej dla Owczesnych Austro-Wegier. W 1879 1.
mtody Steiner zostal studentem Politechniki w Wiedniu, gdzie rozpoczat studia
matematyczne i przyrodoznawcze. Zafascynowany postacia J.W. Goethego, wydat
w 1913 r. kompletny zbior jego dziet. Na uniwersytecie w Rostocku otrzymat tytut
doktora filozofii. Nie bez znaczenia dla jego rozwoju duchowego byty znajomosci
i kontakty z F.T. Vischerem (1807—1887) i R. Zimmermannem (1824—1898),
W. Neumannem (1837-1919). Jednakze osoba najbardziej znaczaca dla duchowe-
go rozwoju mtodego R. Steinera okazat si¢ F. Koguzki (1833—-1909), prosty zielarz
spod wiedenskiej wsi, gigboko wtajemniczony w duchowy aspekt natury.

Fundamenty antropozofii Steiner stworzyt w latach 1902-1910, jeszcze
w ramach Towarzystwa Teozoficznego, ktorego byt pierwszym sekretarzem ge-
neralnym®. Wtedy tez zostal wolnomularzem w ramach rytu Memphis-Misraim’.
W tym okresie powstaty takie podstawowe dla antropozofii dzieta Steinera, jak:
Przygotowanie do poznania swiatow nadzmystowych, Jak uzyska¢ poznanie
wyzszych Swiatow?, Kronika Akaszy, Wiedza tajemna w zarysie. W latach
1903—-1908 Steiner wydawat i redagowat kolejno dwa pisma: ,, Gnosis ”, a nastgp-
nie ,,Lucifer-Gnosis”. W 1919 r. zatozyl pierwsza szkot¢ waldorfska, a w 1923 r.
w Goetheanum — Wolna Wszechnicg Wiedzy Duchowej. Byt jednym z pierw-
szych Europejczykow, ktorzy zwrocili uwage na zagrozenie cztowieka i jego
naturalne srodowisko. Jest prekursorem gospodarstw biodynamicznych, paliwa
biodynamicznego, zdrowej zywnosci, i racjonalnego odzywiania si¢ oraz wegeta-
rianizmu. Zmart po krétkiej chorobie 30 marca 1925 r.

2. Antropozoficzna nauka o czlowieku

Przyjeta przez pedagogike koncepcja cztowieka (czyli rozumienie ludzkiej
natury jako zrédta dziatania), jest fundamentem kazdego systemu pedagogiczne-
go. To ona wyznacza cel pracy pedagoga i determinuje metody, ktore do niego
prowadza. Jak shusznie podkresla A. Gondek: ,,Btad popelniony na tym etapie,

6 Zatozycielka Towarzystwa Teozoficznego byta Helena Blawacka, walczaca z terrorem ,Boga
— Mgzczyzny”, prababka feminizmu. Miata duzy wklad w zatozenia ideologiczne (rozwijajacego si¢ w drugiej
potowie XX w.) ruchu New Age. H. Blawacka byla zdeklarowana hinduska, buddystka, a pdzniej rozpo-
wszechniata liczne publikacje dotyczace kultu szatana, ktorego czcita jako zrodto Swiatta i Madrosci.
R. Steiner przez wiele lat byt pod wptywem jej pogladow. Btawacka uwazata, ze Boga mozna poznaé bez
udziatu Jego taski, poprzez odpowiednie techniki i praktyki duchowe, dostgpne wybranym, ktorzy
zostang w ich trakcie oswieceni. Por. M. Piotrowski, Magia cata prawda, Poznan 2010, s. 105-109.

7 Ryt Memphis-Misraim jest jednym z rytéw wolnomularskich, mocno osadzonych w okulty-
zmie, kabale i gnostycyzmie. Por. N. Wojtowicz, Masoneria. Maly Stownik, Warszawa 2006, s. 240-241;
M.B. Stepien, Poszukiwanie prawdy. Wolnomularstwo i jego tradycje, Lublin 2000, s. 98—100.
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czyli przyjecie koncepcji przektamanej lub niepetnej, pomijajacej jakis istotny kom-
ponent ludzkiej natury, skutkuje fatszywymi systemami wychowawczymi, jakie
zamiast prowadzi¢ do integralnego rozwoju ludzkiej osoby koncza si¢ zwykle
zideologizowanymi formami manipulacji”®. Swoista, Steinerowska koncepcja
cztowieka oparta na zatozeniach antropozoficznych koncentruje si¢ na trzech
fazach rozwoju’.

W pierwszej fazie cztowiek rodzi sig, opuszczajac $wiat duchowy i ponow-
nie wchodzi w zycie ziemskie. Kierowany istotami wyzszej hierarchii, taczy si¢ ze
swoim nowym ciatem. ,,Cialo cztowieka (jak pisze nauczyciel steinerowski) to
twor nad wyraz skomplikowany, nie dajacy si¢ ogarna¢ tylko wzrokiem fizycznym,
pochodzi w duzej mierze od rodzicow. Trzeba je teraz przeobrazic i przetworzy¢
tak, aby stato si¢ odpowiednim narzedziem i podstawa dla dalszego, indywidualne-
go rozwoju duszy i ducha”'?. Zadaniem waldorfskich nauczycieli przedszkolnych
jest tak przeksztatci¢ ciato dziecka (do czasu zmiany zgbow), aby narzady fizycz-
ne przyjely pewne formy, a ich wzajemne zwiazki, otrzymaly okreslone kierunki
i tendencje. Steiner, bedac swiadomym, ze pewne tresci i postawy, do 7 roku
zycia wnikaja w dziecko bez przeszkod, wymaga zatem od nauczycieli, aby
wprowadzali je w otoczenie poprzez ich nasladowanie. Nasladujac te same ze-
wnetrzne zwroty i gesty nauczyciela, sigga do swego wnetrza, wlaczajac si¢ tym
samym w prace istot duchowych!!. Dziecko posiada nieéwiadoma intymna zdol-
no$¢ spostrzegania tego, co wyraza si¢ w ruchu, stad znaczaca rolg odgrywaja
w przedszkolach i klasach starszych zajecia ruchowe (np. eurytmia). W szkole
waldorfskiej bajki i bagnie na tym etapie rozwoju to niewyczerpane zrodto fantazji
i informacji o $wiecie i ludziach. Poprzez ich opowiadanie wlacza si¢ dzieci
w proces wychowania religijnego!?. Dziecko, zdaniem Steinera, do momentu
zmiany z¢bow jest w sposob naturalny homo religiosus — cztowiekiem religijnym,
dlatego ten okres jest szczegolnie wazny w przygotowaniu dziecka na pozniejsze
otwarcie go i przyjecie wiedzy duchowej o Cztowieku Kosmicznym (jako imma-
nentnym aspekcie Bostwa)!3.

8 A. Gondek, Psychologia zamiast etyki? O podstawach teorii wychowania, w: www.rodzinakato-
licka.pl/index.php/I (15 X 2012).

9 Wedtug R. Steinera, pierwsza faza trwa do 7 roku zycia. Czlowiek wowczas rozwija sig fizycz-
nie (podobnie jak mineraty). W drugiej fazie do 14 roku rozwija si¢ ciato eteryczne (jak u roslin),
a w trzeciej fazie (do 21 roku zycia) cialo astralne jak u zwierzat. Dopiero ciato astralne posiada wtadze
poznawcze. Por. R. Steiner, Wiedza tajemna, czyli poznawanie wyzszych swiatow, tham. W. Uniszewski,
Gdynia 1992, s. 21.

10 E. Lyczewska, Pierwsze siedem lat zZycia, w: J. Prokopiuk (red.), Wychowanie bez leku.
Pedagogika Steinerowska, Warszawa 1992, s. 24.

T Tbidem, s. 27.

12 Tbidem, s. 55.

13 J. Prokopiuk, Szkice antropozoficzne. Chrzescijanska droga poznania $wiata duchowego,
Biatystok 2003, s. 32.
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W drugiej fazie po uksztattowaniu ciata fizycznego, wytwarza si¢ ciato
eteryczne i przetwarza w energi¢ psychiczna. Steiner nazywa je ciatem zycia. Sa
to drugie narodziny cztowieka. W tym okresie wszystko to, co zostato przyjete
w sposob bierny z otoczenia, nalezy obrazowo przeksztatcié!. Zadaniem nauczy-
ciela jest przekaza¢ wiedzg nie na drodze trzezwych rozumowych poj¢é, (jak
w szkole tradycyjnej) lecz za pomaca symboli, znakow 1 obrazow. Dlatego znaczace
miejsce R. Steiner przypisywal zajeciom plastycznym, muzycznym, a w szczegoIno-
$ci eurytmii. Antropozof T. Doktor, przytaczajac mysl Steinera, podkreslat: ,,Nie-
skonczenie wazne jest dla cztowieka, aby tajemnice bytu poznawat w symbolach,
zanim ukaza si¢ jego duszy pod postacia praw przyrody”!. W symbolike $wiata
ucznia waldorfskiego wprowadza nauczyciel, ktory jest ucielesnieniem prawdy,
dobra i pigkna. Zaswiadcza on wiasna osobowoscia to, czego uczy. Dziecko
przyjmuje prawdy nie ze wzgledu na nie same, ale ze wzgledu na mitos¢ do
swojego nauczyciela.

Faza trzecia, czyli trzecie narodziny cztowieka, to budzenie si¢ pierwiastka
astralnego ,,[...] tj. intelektualnego, decydujacego o samodzielnym mysleniu
i ksztaltowaniu osobowosci cztowieka™!®. Cialo astralne, dusza, duszne jestestwo,
zwiazane jest ze Swiatem ludzkich odczué, uczué¢, emocji. Poznanie uczuciowe,
powinno wyprzedzaé poznanie rozumowe, ktére ma si¢ wypowiadac¢ na koncu
procesu poznania. Mys$lenie uwarunkowane jest rozwojem sfery uczuciowe;j.
Wszystko, co dociera do cztowieka z otoczenia, potrzebuje zmystow, by mogto
dotrze¢ do duszy i by¢ przez nia postrzegane. Nauczyciel szkoty waldorfskiej
A. Kaniewski, przytaczajac mys$l G. Glocklera, jest zdania, ze w tym okresie
rozwojowym ,,[...] mlody cztowiek zbliza si¢ do witasnych sit sprawczych, sit
kierujacych jego losem, gdyz mniej wigcej po 19 latach i odmiu miesiacach, wezet
Ksigzycowy znajduje si¢ w tym samym miejscu na niebie, w ktorym znajdowat
si¢ w momencie jego narodzin”!’. Cykliczno$¢ narodzin cztowieka zwiazanych
z prawami natury jest widoczna na kazdym etapie wychowania i edukacji antro-
pozoficznej. W okresie pierwszych siedmiu lat nauczyciel byt przyjacielem, obec-
nie w okresie dojrzewania ma si¢ sta¢ wzorem do nasladowania, mistrzem i guru.
Relacje nauczyciel-wychowanek musza opierac si¢ na zaufaniu. Zachodzi na tym
etapie konieczno$¢ wylegitymowania si¢ przed wychowankiem umiejetnoscia sa-
modzielnego osadu. ,,0znacza to, ze wychowawca musi z wewngtrzng konse-
kwencja dazy¢ do prawdy opartej na znanych warto$ciach. Nalezy si¢ domyslac,

14 T, Doktér, Pedagogika jako sztuka. Wychowanie dziecka w okresie pomiedzy 7 a 14 rokiem
zycia, w: J. Prokopiuk (red.), Wychowanie bez leku..., s. 72.

15 Cyt. za: ibidem, s. 76.

16'S. Kunowski, Antropozofia w wychowaniu, w: W. Granat, F. Gryglewicz, M. Krapiec (red.),
EK, t. 1, k. 707.

17" A. Kaniewski, Pedagogika wieku miedzy 14 a 21 rokiem Zzycia, w: J. Prokopiuk (red.),
Wychowanie bez leku..., s. 91.
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ze autor ma na mysli doktryng antropozoficzna. Ten kto potrafi ten proces przeto-
zy¢ na jezyk wspolczesny, bedzie traktowany przez mlodziez jako wzor”!8,

Konkretyzujac powyzsze ,,wolna” szkota waldorfska nie jest wolna od in-
doktrynacji. Przekazuje mtodemu cztowieckowi pewna postawe, na ktorej moze on
zbudowac¢ wlasny swiatopoglad, ktory po zakonczeniu szkoly bedzie samodzielnie
rozwijal. Jest to oczywiscie Swiatopoglad antropozoficzny, odrzucajacy Boga oso-
bowego 1 Jego taskg potrzebna do zbawienia. W miejsce Boga osobowego jest
postawiony Cztowiek anthropos, ktory jest madry — sofia (Czlowiek — Bog),
poniewaz wiedzg¢ o nim samym i $wiecie, jak 1 Bogu zdobywa za pomoca szcze-
goblniejszej intuicji tajemnej. Niebezpieczenstwo szkot waldorfskich opartych na
Swiatopogladzie antropozoficznym polega na tym, iz niektorzy pedagodzy (S. Ka-
wula czy G. Nawrocka) probuja ja nazywac chrzedcijanska, liczac na niepelna
w tym zakresie wiedz¢ rodzicow i innych polskich pedagogow. ,,Pedagogika
steinerowska jest niewatpliwie pedagogika chrzescijanska™!?, przekonuje G. Na-
wrocka. Chodzi o to (wedtug przytoczonej autorki), aby z religii chrzescijanskiej
wydoby¢ nie sztywne doktryny, ale pigkne obrazowe, mityczne chrzescijanskie
watki, ktore potacza antropozofa, katolika, protestanta, buddyste i inne wyzna-
nia®’. Pomiedzy religia chrzescijanska a doktryna antropozoficzna istnieje $wiato-
pogladowa przepas¢, ktorej w zaden sposob nie da si¢ przekroczy¢. Nie mozna
jednoczesnie by¢ antropozofem i chrzescijaninem. Tabelaryczne ujgcie rdznic
swiatopogladowych przedstawiono w ponizszym zestawieniu.

Podstawowe réznice $wiatopogladowe wystepujace w antropozofii i chrze$cijanstwie?!

Przedmiot

odniesienia Antropozofia Chrzescijaristwo
Doktryna/ [Antropozofia jest doktryng lub metodg |Chrzescijanstwo jest religia wyrazajaca
/religia poznania Boga, Swiata i cztowieka. swojg wiare w Jedynego Boga poprzez
Ukazuje synkretyzm wielu §wiatopogladéw |czynnosci religijne: kult i modlitwe oraz
i réznych religii. regule zycia, ktora przyjmuje jako Swieta

i podejmuje probe jej realizacji w zyciu
(KKK 1066-1072).

Bog W antropozoficznej koncepcji Bog nie W chrzescijaristwie Bég jest osoba, Stwdrea
jest osoba, stworca, Swiata, ani istota Swiata, istotq mllu_]a,cat irozumng,. Bog
rozumng. Przenika caly §wiat, bo jest jest obecny w Swiecie, ale nie jest Swiatem,
Swiatem, a nie bytem zewnetrznym jest rzeczywistoscig 1mmanentna, i trans-
wobec niego. cendentng (KKK 31-38, 200-231).

18 Ibidem.

19" G. Nawrocka, Podstawy pedagogiki Rudolfu Steinera, w: www:gnawrocka.com/pdf/rudolfsteiner,
s. 4 (29 X1I 2012).

20 Ibidem.

21 Definicje antropozoficzne (religia, Bog, Jezus Chrystus, zycie po $mierci, Pismo $w., czto-
wiek, prawo moralne, zbawienie, modlitwa, cierpienie, szatan) zbudowano na podstawie publikacji
R. Steinera. Zob. R. Steiner, Jak osiqgnaqcé poznanie wyzszych swiatéw; idem, Jedna z drog ku samopo-
znaniu czlowieka. Prog swiata duchowego; idem, Wiedza tajemna, czyli poznawanie wyzszych swiatow.
Natomiast definicje chrzescijanskie zostaly opracowane na podstawie Katechizmu Kosciota Katolickie-
go, Poznan 2002 (skrot: KKK).
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Jezus Wedlug R. Steinera, Jezus Chrystus, nie [Jezus jest niepodzielnie prawdziwym

Chrystus |jest jedynym Synem Boga, lecz jedng Bogiem i prawdziwym czlowiekiem. Jest
z wielu boskich istot. Pod pojeciem Jednorodzonym Synem Bozym, ktéry
,Chrystus” rozumie eteryczng site sto- stat sie cztowiekiem (KKK 464—470).
neczng, ktora co pewien okres materia-
lizuje sie w jakim$ cztowieku, powodujac
jego nadnaturalny rozwoj. Jezus nazywa-
ny jest Wielkim Duchem Stonecznym,

Duchem Ziemi.

Zycie po Antropozofia przyjmuje reinkarnacje. Dusza ludzka ( stworzona bezposrednio

Smierci Dusza Swiadoma, po $mierci ciala moze |przez Boga) stanowi z cialem $cistq jed-
weieli¢ sie w nowy byt fizyczny. Jest no$é, moze istnieé¢ oddzielnie po Smierci
nowg szansg dang cztowiekowi dla (KKK 992, 997).
zrealizowania wtasnej indywidualnosci.

Pismo Biblia interpretowana jest w Swietle Biblia stanowi ostateczny (zamkniety,

Swiete wiedzy tybetanskiej. Objawienie jest skonczony) autorytet w sprawach wiary,
wiec poprawiane i bedzie uzupetniane. |jest Stowem samego Boga spisanym

przez czlowieka pod natchnieniem
Ducha Swietego (KKK 81-83).

Czlowiek |Duch nazywany ,ja” lub jaznia, ktéry Czlowiek jest osobg stworzong na obraz
potrzebuje ciata, aby sie przez nie i podobienstwo Boga, ale nie jest Bogiem.
wyrazacé. Jezeli dusza zostala o§wiecona [Jest istotg ztozong z duszy i ciata. Z jed-
przez wieczng prawde, tam przejawia si¢ |nej strony (poprzez swoje ciato) nalezy
duchowa rzeczywistos¢. Najwyzsza osobo- |do §wiata zewnetrznego, z drugiej zas
woscig 1 prawodawca, jest cztowiek, ktory [(dzieki swojej duszy stworzonej przez
poprzez reinkarnacje (identyfikowang Boga) jest w stosunku do niego trans-

z ewolucja) rozwinal swoje ,energie” az |cendentny (KKK 356-368, 1700-1707).
do osiagniecia ,stanu boskosci”.

Prawo Kazda jednostka samadla siebie na Prawo moralne zaktada miedzy stworze-

moralne wlasny rachunek stanowi prawo niami rozumny porzadek, ktory ustanowit
moralne. Stworca swojg moca, madroscig dla ich

dobra i ze wzgledu na ich cel. Dla chrze-
Scijan jest to 10 Bozych przykazan (KKK
2084-2557).

Zbawienie |Przez zbawienie antropozofia rozumie |Zbawienie jest stanem, w ktorym Bog
transformacje czlowieka docelowo jako [z bezinteresownej mitosci wyrywa czto-
Sciowa. W kolejnej fazie rozwoju po wieka ze stanu grzechu i $§mierci do stanu
Ziemi na planecie Jowisz cztowiek ma jednoSci ze sobg i zycia wiecznego.
otrzymaé status aniota nowego rodzaju. |Zbawienie jest taska. Oznacza to, ze Bog
Proces tej przemiany przebiega we udziela zbawienia jako daru niezwigzanego
wspotpracy cztowieka z Chrystusem, jako |z zadng zastuga. Jednak przyjecie zbawie-
najwyzszg istota Sloneczng przez szereg |nia zalezne jest od wolnej woli cztowieka
wecielen. i od taski (KKK 1996-2011).

Modlitwa |W modlitwie ma si¢ okaza¢ moc. Modli- |Modlitwa to osobowe spotkanie Boga
twa wtada ludZmi, mocami i bogami. Moc|i czlowieka, to trwanie w obecnosci Boga
modlitwy plynie z dokladnej recytacji (KKK 2565).

i rytmicznosci. Modli¢ sie to manipulowac
silag. Medytacja jest odmiennym stanem
Swiadomosci. Jest to metoda zatopienia
sie w sobie, ktora tgczy metode koncen-
tracji i jednoczesnego odprezenia.

Cierpienie |Poprzez odpowiednie ¢wiczenia duchowe, [Cierpienie zwigzane jest tylko z obecng
mozna uzyskaé wyzszy stan wiedzy forma, $wiata. Niesienie krzyza codziennych
i madrosci, Swiadomosci a poprzez to trudno$ci i wspotcierpienie chrzescijani-
stan wyzwolenia od cierpienia. na z Chrystusem prowadzi go do zbawie-

nia (KKK 1500-1501).

Lucyfer, Jeden z pozytywnych duchéw. Wedtug  [Szatan, zty duch, ktory dziata w §wiecie

demon, R. Steinera, odrzucenie przez czlowieka |przez nienawisé do Boga i Jego Krélestwa

szatan demona, jest niepowetowang szkodg dla |w Jezusie Chrystusie. Jego dziatanie

jego integralnego rozwoju. Na pozytywny
aspekt zta wskazuje sam Demiurg poprzez
jego stworzenie.

powoduje wielkie szkody — natury duchowej,
a posrednio nawet natury fizycznej
(KKK 2850-2854).
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Na podstawie powyzszej analizy mozna skonstatowac, ze doktryna antropo-
zoficzna jest przesiaknigta filozofia wschodu i okultyzmem. Jej nauki postuguja si¢
obrazami oraz terminologia chrzescijanska, ale sa dalekie od jej rzeczywistosci.
Jak podkresla A. Zwolinski, jest ona odmiana gnozy bazujaca na teozofii, odwotu-
jaca sie do chrze$cijanstwa??.

II. Koncepcja dydaktyczno-metodyczna

Antropozofia, chociaz nie jest wpisana w siatke przedmiotéw obowiazko-
wych 1 nie naucza si¢ jej w szkotach w sposob bezposredni, to jak twierdza
steinerowcy, jej antropologiczne, epistemologiczne pojecia ksztaltuja wewnetrznie
program nauczania i stanowia dla nauczycieli zespot idei, ktore wykorzystuja
w pracy z dzieémi i mtodzieza?®. Metody pracy, jak i kazda tre§¢ musi zostaé
uwewngtrzniona przez nauczyciela, musi ja ozywi¢ najpierw w sobie, pokochac,
uczynié ja wlasna, a dzigki temu potrafi dostosowac¢ ja do konkretnego dziecka®*.
Trudno zgodzi¢ si¢ z apologeta tegoz nurtu pedagogiki — S. Kawula —, ktory
proponuje skupi¢ si¢ na cennych aspektach dydaktyczno- metodyczno-wycho-
wawczych, pomijajac cala antropozofie?®. Neutralna postawa nauczyciela wobec
antropozoficznych zatozen szkoty waldorfskiej jest niemozliwa, gdyz stanowi ona
fundament teoretyczny, praktycznych zadan szkoty wyrazajacej si¢ w dziataniach
dydaktyczno-metodycznych.

1. Waldorfski program nauczania

Program nauczania odzwierciedla trzy podstawowe fazy rozwoju dziecka
trwajacych okoto 7 lat kazda®®. Wszelkie dziatania pedagogiczne sa zroznicowane
odpowiednio do etapu rozwoju, zarowno w sensie oddziatywan wychowawczych,
jak 1 doboru tresci oraz metod dydaktycznych. Zdaniem R. Steinera zbyt wczesne

22 A. Zwolinski, Leksykon wspélczesnych zagrozen duchowych, Krakow 2005, s. 32.

23 M. Rawson, T. Richter, Waldorfski program nauczania. Cele i zadania edukacyjne oraz tresci
nauczania. Wersja angielska, thum. E. Lyczewska, M. Swierczek, Krakow 2011, s. 9-18.

24 E. Lyczewska, Pierwsze siedem lat zycia, s. 23.

25 S. Kawula, Glosy do antropozofii i eurytmii Rudolfa Steinera (1861-1925), Edukacja. Studia.
Badania. Innowacje 1 (1998), s. 76.

26 Poszczegolne etapy edukacji waldorfskiej obejmuja: przedszkole (grupy dla 2 latkow, w kto-
rych udziat biora rowniez rodzice; dzieci w wieku 3—7 lat), szkotg podstawowa (od 7 do 14 lat prowadzo-
na zazwyczaj przez jednego nauczyciela) szkolg $rednia (mlodziez w wieku od 15 lat do 18/21 lat).
Szkota przez pierwsze osiem lat oferuje wyksztatcenie ogoélnoksztatcace. W ostatnich czerech latach
szkoly $redniej prowadzone sg zajgcia profilowane zawodowe. Zob. M. Glazewski, Fenomenologia peda-
gogiki Steinerowskiej, w: B. Sliwerski (red.), Teoretyczne podstaw edukacji alternatywnej, Krakow 2009,
s. 275-297; 1. Kiersch, Tradycja i postep w pedagogice waldorfskiej, w: Z. Melosik, B. Sliwerski (red.),
Edukacja alternatywna w XXI wieku, Krakow 2010, s. 101-107.
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nauczanie niesie ze soba niebezpieczenstwo powstawania deficytow w rozwoju
fizycznym w wyniku przedwczesnej intelektualizacji umystu dziecka. ,,[...] gdyby-
smy $wiat ujmowali tylko nasza aktywnoscig wyobrazeniows (intelektualna), sta-
waliby$my si¢ stopniowo chodzacymi zwlokami i na ziemi rzeczywiscie sprawiali-
by$my wrazenie zamierajacych istot. Przed tym zamiarem ratujemy si¢ tylko
dzigki temu, ze odczuwamy w sobie ped, aby to co zamiera w pojeciach, usta-
wicznie ozywia¢ na sposob rzezbiarsko — plastyczny dzigki fantazji™?’. Z tego
powodu w klasach nizszych dominuja przede wszystkim zajecia o charakterze
artystycznym (np. eurytmia, malarstwo, gra na instrumencie, $piew), a dopiero
z czasem wprowadzane sa przedmioty wymagajace racjonalnego myslenia.
Wigkszos¢ tresci nauczania jest przekazywana w kilku godzinnych cyklach bloko-
wych, jest to tzw. ,,system epokowy”’. Wyzwala on u dzieci i mtodziezy wigksza
koncentracj¢ na przerabianym materiale. Pierwsza lekcja w kazdym dniu jest
lekcja gtdowna, ktora trwa pottorej godziny. ,,Rozpoczyna si¢ ona od czgéci mu-
zyczno-rytmicznej, przechodzi w czg$¢ merytoryczna, podczas ktorej nauczyciel
klasowy w formie «zywego stoway przedstawia materiat lekcji, a konczy czescia
narracyjna, gdzie opowiada dzieciom roézne historie o tematyce zgodnej ze specy-
fika danej fazy rozwojowej ucznia?8. Do klasy 6smej uczniowie nie korzystaja
z prawie zadnych podrecznikow, zapisuja tresci w ,,zeszytach epokowych”, co
niewatpliwie utrudnia rodzicom wglad w przerabiane zagadnienia i tresci. Na-
uczyciele, ktorzy uczyli w szkole waldorfskiej twierdza, ze przekartkowanie ze-
szytow z czterech pierwszych klas wywotuje uczucie zazenowania. W zeszycie
ucznia znajduja si¢: ,,[...] obrazki, liczby, figury, symbole, maksymy, madrosci
wyrazy, zdania bez przecinkdéw i kropek, ale za to ze ztotymi gwiazdeczkami,
fragmenty angielskich i rosyjskich tekstow o najwyzszym stopniu trudnosci oraz
kunsztownie namalowane figury geometryczne. Wszyscy uczniowie przed
rozpoczeciem lekcji recytuja kilka zdan (niektdrzy antropozofowie nazywaja ja
modlitwa), ktére zawieraja zwrot — prosbe do Stworzyciela®.

Nauczycielom waldorfskim sa stawiane wysokie wymagania znajomosci
doktryny antropozoficznej i opartej na niej koncepcji siedmioletniego, fazowego
rozwoju cztowieka, a takze nauki o prawach ducha. Przestanki te stanowia pod-
stawe programu nauczania i metodyki pracy tychze szkét. R. Steiner podczas
wyktadow dla nauczycieli podkreslat znaczenie rozwoju duchowego, ktdry pomo-

27 R. Steiner, Sztuka wychowania. Metodyka i dydaktyka, tam. M. Szoblik, Gdynia 2005, s. 46-49.

28 M. Ostolska, Bajki i basnie w pedagogice waldorfskie, w: Sz. Kawala, E. Lewandowska-
-Tarusik, J.W. Sienkiewicz (red.), Basn w terapii i wychowaniu, Warszawa 201, s. 171.

29 M. Kayser, P.A. Wagemann, Uczylismy w szkole waldorfskiej. O historii i praktyce pewne
pedagogicznej utopii, ttum. M.S. Szymanski, Warszawa 1998, s. 75; por M.S. Szymanski, Na ile wolna
Jjest wolna szkota waldorfska? Rzecz o kolejnej prowokacji, Edukacja. Studia. Badania. Innowacje 3
(1996), s. 87.

30 Zob. szerzej: S. Kawula, Glosy do antropozofii i eurytmii..., s. 82.
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ze im ukierunkowac¢ ich pedagogiczna aktywno$¢. Pomoca w tym rozwoju jest
codzienna medytacja’!, uczestnictwo w cotygodniowych spotkaniach i wspdlne
studiowanie antropozoficznych oraz pedagogicznych tekstow R. Steinera’?. Nie
kazdy nauczyciel ma odpowiednie predyspozycje do pracy w szkotach waldor-
fskich. Musi si¢ wykaza¢ takimi niezbednymi atrybutami, jak: mito$¢, radosc,
pogoda ducha, zaangazowanie, cierpliwo$¢, duchowy kontakt z uczniami, shuzba
duchowi szkoly i realizacja tych sit duchowych w praktyce szkolnej>.

2. Rola i zadania eurytmii

Program nauczania szkoty waldorfskiej r6zni si¢ od programu dydaktyczne-
go szkoly publicznej. Koncentrujac si¢ na wskazaniach R. Steinera rozwija
u dzieci w pierwszej kolejnoSci emocje 1 uczucia, nastgpnie wolg (ukierunkowana
na dzialanie), a na samym koncu dopiero myslenie i intelekt. Zajecia artystyczne
maja przyczynic si¢ do rozwoju fantazji i prawidtowego ksztattowania sig sfery
uczuciowo-emocjonalno-wolitywnej. Stad tez oprocz przedmiotow tradycyjnych,
takich jak jezyk ojczysty (gramatyka, ortografia), matematyka, historia, geografia,
chemia, dwa jgzyki obce, przedmioty artystyczne i praktyczne zajmuja w progra-
mie waldorfskim uprzywilejowane miejsce*. Zajecia artystyczne rozwijaja nie
tylko analityczno-racjonalng percepcj¢ $wiata, ale przede wszystkim pojmowanie
go w kontekscie uczuciowym. W tym celu zostala stworzona przez R. Steinera
(i jego zong Mari¢ von Sivers) eurytmia. Jest to specyficzna sztuka ruchu, gestu
i znaku, ktora umozliwia uczniom osiagnigcie harmonii ciata i duszy w przezyciu
muzyczno-estetycznym. Okreslana jest przez eurytmistow jako ,,widzialna mowa”

31 Teksty do medytacji w jezyku polskim znajduja sie w: R. Steiner, Ogélna wiedza o czlowieku
Jako podstawa pedagogiki, ttum. A. Winiarczyk, Gdynia 2008, s. 184—186.

32 Nauczyciele sa tez cztonkami Powszechnego Towarzystwa Antropozoficznego (TAWP), kto-
rego celem jest rozwijanie zycia wewngtrznego opartego na prawdziwym poznaniu duchowej strony
rzeczywisto$ci. Za takie poznanie Towarzystwo uznaje antropozofig, ktorej podstawy stworzyt Rudolf
Steiner. W ramach TAwP dziataja preznie grupy i kota mieszczace si¢ zwykle przy szkotach lub przed-
szkolach waldorfskich. Na terenie Polski sa utworzone nastgpujace kota: Gdanskie, Krakowskie, Olsz-
tynskie, Warszawskie oraz trzy grupy: Biatostocka, Slasko-Dabrowska i grupa znajdujaca si¢ w Bielsku-
-Bialej. Por. http://www.antropozofia.pl/TAwP/indes (24 X 2012).

33 Sami nauczyciele waldorfscy pisza: ,,Duch prowadzacy szkole, potrzebuje organdw, przez
ktore moze postrzegac zycie szkoty i dziata¢ inspirujaco, wspierajac wysitki nauczycieli i wspotpracow-
nikéw oraz rozwoj poszczegdlnych dzieci”. Zob. M. Rawson, T. Richter, Waldorfski program nauczania.
Cele i zadania edukacyjne oraz tresci nauczania. Wersja angielska, ttam. E. Lyczewska, M. Swierczek,
Krakow 2011, s. 91.

34 W szkotach waldorfskich zgodnie z wola, Zyczeniem rodzicow odbywaja sie katolickie lekcje
religii. Zdaniem A. Posackiego ten fakt mozna uzna¢ zamaskowanie si¢ czy tez za ustgpstwo wobec
zadan rodzicéw. Jednak na wszystkich pozostatych przedmiotach zostaje przedefiniowanie religii chrze-
Scijanskiej. Zob. A. Posacki, Encyklopedia zagrozen duchowych. Mistyka, ezoteryzm, okultyzm, t. 2, Radom
2009, s. 196-197.
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albo ,,widzialna pie$n’>. Poprzez odpowiednie ruchy ciata, znaki czy uklady, ,.[...]
stymulowane sa procesy internalizacji tresci, poglebiona zostaje identyfikacja
cztowieka z okre$lonymi warto$ciami o charakterze estetycznym i moralnym’3®,
Gesty, znaki, symbole i uktady, za ktorymi kryje si¢ tres¢, maja zosta¢ w eurytmii
uwewngtrznione, a przekazywane wartosci przyjete za ,,swoje”. Szkota waldor-
fska poprzez swoj przedmiot nazywany czgsto ,,sercem szkoly” wprowadza dzie-
ci i mlodziez w $wiat nieznanych im znakow oraz symboli wyrazajacych si¢
w tancu. Przyjmujac to, ze R. Steiner odrzuca istnienie osobowego Boga, a sam
praktykuje ,,podrdze astralne”, poza cialem, ktore sa niebezpieczna technika spi-
rytystyczna, rodzi si¢ retoryczne pytanie: na jaka rzeczywistos¢ (poprzez euryt-
miczne znaki, gesty i symbole) szkota waldorfska otwiera duchowo mtodziez?3’
Znak petni funkcj¢ informacyjna, ale symbol w odréznieniu od znaku nie tylko
wskazuje, na rzeczywisto$§¢ poza soba, ale uczestniczy w rzeczywistosci, do
ktorej odsyta. Jak stuszne podkresla J.A. Kloczowski: ,,Symbol bowiem nie tylko
odstania nam co$ z oznaczonej przez siebie rzeczywisto$ci, takze odstania czto-
wieka, ku ktéremu si¢ zwraca, czy tez mowiac wyrazniej: ktory si¢ otwiera na
dziatanie symbolu™8. Znany antropozof i gnostyk J. Prokopiuk zaznacza, ze
eurytmia jest krewnq antycznych tancow sakralnych. Ma na mysli przede
wszystkim tance staroegipskie i starogreckie’®. Odziany w zwiewne szaty euryt-
mista, plasajac po catej sali do przodu i do tylu, recytuje wiersze oraz tytuty dziet
J.W. Goethego, C.F. Meyera, przywolujac wszystkich mozliwych bogéw z astro-
logicznego nieba*’.

W eurytmii nie chodzi zatem o ekspresj¢ wlasnych uczu¢ wewngtrznych,
lecz o konkretne przetwarzanie mowy i muzyki w odpowiednie gesty, znaki
i symbole. Stad wniosek, ze poprzez metody szkoty waldorfskie ksztaltuja i otwie-
raja uczuciowo-wolitywna sfer¢ ucznia, a dzigki mocnym wigziom emocjonalnym
utworzonym z nauczycielem przekazuja ,,wlasciwa”, antropozoficzna koncepcje
$wiata i cztowieka.

35 Ch. Jaffke, M. Majer, Jezyki obce dla wszystkich dzieci. Doswiadczenie szkél waldorfskich
w nauczaniu najmlodszych, Krakow 2011, s. 149.

36 M. Narzekalik, Historia i dzien dzisiejszy wolnych szkét waldorfskich, w: J. Prokopiuk (red.),
Wychowanie bez leku. Pedagogika Steinerowska, Warszawa 1992, s. 105.

37 28 sierpnia 2012 roku ,,Fronda” opublikowata artykul pt. Eurytmia, taniec z szatanem,
w: http://www.fronda.pl/a/eurytmia-czyli-taniec-z-szatanem,21209.html (20 X 2012).

38 A.J. Kloczowski, Miedzy samotosciq a wspélnotq. Wstep do filozofii religii, Tarnow 1994,
s. 123.

39 Jerzy Prokopiuk, dzigki swojemu mistrzowi z Komorowa Robertowi Walterowi, odkryt tajem-
nicg swojego poprzedniego wcielenia. J. Prokopiuk w XIII w. byl dominikaninem z inkwizycji zwalczaja-
cej ,,heretykow” — katarow. Zob. J. Prokopiuk, Szkice antropozoficzne. Chrzescijanska droga poznania
Swiata duchowego, s. 183—184, 250.

40 M. Kayser, P.A. Wagemann, Uczylismy w szkole waldorfskiej. O historii i praktyce pewne
pedagogicznej utopii, s. 46.
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3. Metody pracy w szkolach waldorfskich

Metoda w nauczaniu szkolnym nigdy nie powinna by¢ stosowana dla niej
samej. Jej nosnikiem jest tres¢, z kolei tres¢ ksztatcenia wynika z ogdlnych celow
ksztalcenia. Stad tez w trafnym pojeciu metody powinno zawiera¢ si¢ odniesienie
do tresci ksztatcenia oraz do celow pracy. Metodyka szkot waldorfskich (przede
wszystkim w klasach szkoty podstawowej) opiera si¢ w duzej mierze na obra-
zach, opowiadaniach, legendach i basniach. Wykorzystuje opowiesci Starego Te-
stamentu jako wprowadzenie do dziejow $wiata i historii kultury. Metodyka obra-
zu i opowiadan daje dzieciom nie tylko ramy pojgciowe, ale spaja wiedze
filozoficzna, moralna, ze $wiatem emocji. ,,W przedszkolach waldorfskich opo-
wiesci nie thumaczy si¢. Po prostu sa one powtarzane, az do momentu nasycenia
si¢”#!. Opowiadanie jest bardziej obiektywne niz podejécie bezposrednie i moraliza-
torskie. Powyzsze metody pracy przeprowadzaja tagodnie dzieci z swiadomosci
imaginatywnej (obrazowej) do abstrakcyjnego, intelektualnego procesu myslenia®?.
Pojecia wyrazone w sposob obrazowy, wzrastaja wraz ze zmieniajacym si¢ u dziecka
rozumieniem $§wiata. Powyzszym metodom pracy Steiner stawia konkretne wymaga-
nia: maja one by¢ przedstawione z pamigci i to w mozliwie najbardziej obrazowy,
ilustrowany sposob z autentycznym zaangazowaniem. Zdaniem Steinera nie chodzi
o to, aby pielegnowac tylko element artystyczny, lecz o to, aby cale nauczanie
wyptywato z elementu artystycznego. Cata metodyke (jego zdaniem) nalezy zanu-
rzy¢ w elemencie artystycznym*®. Nauczyciel ma tak barwnie i obrazowo opowia-
da¢, aby u dziecka zrodzily si¢ odczucia zaréwno radosci, jak i bolu. W ten sposob
nauczyciel ogarnia calego czlowieka, docierajac do jego ciata astralnego™*.

Na podstawie wyktadow Steinera wyglaszanych dla nauczycieli mozna wy-
wnioskowac¢, ze metodyka obrazu nie moze by¢ przypadkowa lub dowolna. Poda-
je on przyktad, na ktérym mozna dziecku wythumaczy¢ reinkarnacje. Zycie ludz-
kiej duszy po $mierci mozna pokaza¢ na podstawie obrazu przemiany poczwarki
w motyla. Steiner proponuje nast¢pujace poréwnanie ,,Wyobraz sobie, ze sam
jestes taka poczwarka. Twoja dusza jest teraz w tobie, ale pdzniej wydobedzie si¢
z ciebie na zewnatrz. Wydobedzie si¢ tak samo jak czyni to motyl, gdy wydobywa
si¢ z poczwarki. [...] Jesli jednak sami nie wierzycie, ze motyl przedstawia obraz
ludzkiej duszy — niewiele osiagniecie™®. Stusznie zauwaza K. Prange, ze mamy
tu do czynienia nie tyle z dowolna metafora niesmiertelnosci, ile raczej z obrazo-
wo pokazana ,,prawda”, do ktorej powrdci si¢ na wyzszych szczeblach zdobywa-

41 M. Ostolska, Bajki i basnie w pedagogice waldorfskiej, s. 171.

42 Zob. szerzej M. Rawson, T. Richter, Waldorfski program nauczania. Cele i zadania: eduka-
cyjne oraz tresci nauczania, s. 63-78.

43S, Steiner, Sztuka wychowania. Metodyka i dydaktyka, s. 16.

44 Tbidem, s. 25-27.
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nia antropozoficznych tresci*®. W szkole waldorfskiej opowiadania, mity, bajki
i legendy sa przedstawiane, a obrazy wytwarzane. Dobor tych metod jest niezwy-
kle istotny, gdyz petnig one funkcj¢ motywacyjna pod przyszte mysli i sady. Metody-
ka pracy w szkole waldorfskiej jest oparta na antropozofii i z niej wyptywa.

III. Whnioski i postulaty

Antropozofowie, postugujac si¢ pojgciami zaczerpnigtymi z chrzesécijanstwa
zmieniaja ich sens, przez co wprowadzaja rodzicow w Swiatopogladowy zamet.
Niektorzy z nich ulegaja religijnej dezorientacji, gdyz o korzeniach antropozoficz-
nych szkoty waldorfskiej 1 opartej na niej dydaktyce mowi si¢ mato. Na propozy-
cje szkot waldorfskich otwieraja si¢ katoliccy rodzice, ktorzy kontestuja system
edukacji szkot publicznych, a réwnocze$nie wykazuja si¢ autentyczna troska
i pragnieniem duchowego rozwoju swoich dzieci. Dlatego nalezy im pomoc dostrzec
prawdg i zrozumieé, ze szkota oparta na doktrynie antropozoficznej bedzie zawsze
(pomimo swych atrakcyjnych bezstresowych metod) destrukcyjna dla ich dzieci.

Na podstawie powyzszej analizy nalezy stwierdzi¢, ze wszelkie dziatania
dydaktyczno-metodyczne wolnych szkot waldorfskich nie moga by¢ przenoszone
W sposob bezposredni do dydaktyki szkot publicznych. Sprzeczno$¢ swiatopogladu
chrzescijanskiego z zatozeniami antropozoficznymi wyklucza rowniez mozliwos¢
pracy katolickiego nauczyciela w szkotach waldorfskich. Antropozofia jako droga
ludzkiego samozbawienia nie jest do pogodzenia z chrzescijanstwem. Papiez Bene-
dykt XV dekretem Swictego Officjum z 18 czerwca 1919 r. zakazat katolikom
wstepowania do towarzystw antropozoficznych. Katechizm Kosciota Katolickie-
go rowniez podkresla, ze ,,Nalezy odrzuci¢ wszystkie formy wrozbiarstwa: odwoty-
wanie si¢ do Szatana lub demondw, przywotywanie zmartych Iub inne praktyki
majace rzekomo odstania¢ przysztos¢. [...] Praktyki te sa sprzeczne z czcia
i szacunkiem — polaczonym z mitujaca bojaznia — ktdre naleza sie jedynie Bogu™’.

Stanowisko Ko$ciota katolickiego na temat praktyk okultystycznych i przy-
naleznosci do Towarzystw Antropozoficznych jest dla katolika jasne, czytelne,
a pomimo tego mozna zauwazy¢ wzrost popularnosci szkot waldorfskich, ktore
przebiegle potrafily dopasowacé sie do pedagogicznego gustu epoki*s.

45 Ibidem, s. 27.

46 K. Prange, Pedagogika absolutna. O Rudolfa Steinera koncepcji wychowania krytycznie,
Kwartalnik pedagogiczny, 3—4 (1998), s. 71.

47 KKK 2116.

48 Zwiazek Wolnych szkot waldorfskich obejmuje ponad tysiac placowek edukacyjnych w §wie-
cie, w Europie ponad 700. Pierwsza szkota w Polsce powstalta w Warszawie w roku 1992, nastgpnie
w Olsztynie w 1994. W Bielsku Biatej — w 1995 r., w Krakowie 2005 r., w Poznaniu — w 2007 r. Zob.
Ch. Jaffke, M. Maier, Jezyki obce dla wszystkich dzieci. Doswiadczenie szkol waldorfskich, s. 154.
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THE FREE WALDORF SCHOOL.
REFLECTIONS ON WORLDVIEW, DIDACTIC
AND METHODICAL DIFFERENCES
(SUMMARY)

The first Waldorf school was founded by Rudolf Steiner in 1919 in Stuttgart for the children
of employees of the Waldorf-Astoria factory. The anthroposophical doctrine created by Rudolf
Steiner, which originated on the basis of theosophical thought of a known occultist Helena Btawac-
ka, constitutes the school’s worldview basis. The anthroposophical concept of man and the world,
accepted by Waldorf education, determines its work methods. Hence, in younger classes the appro-
priately chosen fables, fairy tales and legends are used, which provide preparation for the future
thought and judgments of youth. The most important subject, often called “the school’s heart” is
eurhythmy. It is a specific art of movement, gesture, sign and symbol, which enables pupils to
achieve the harmony of body and soul in aesthetic and musical experience. It is called sacred,
initiatory art by the anthroposophers themselves. The fact that the fundamental basis for the
Waldorf school is anthroposophy accepting reincarnation, self-salvation, and Satan as a good deity,
and Jesus Christ as a sun deity, makes it impossible to align with Christianity.

DIE FREIE WALDORFSCHULE.
UBER DIE WELTANSCHAULICHEN
UND DIDAKTISCH-METHODISCHEN UNTERSCHIEDE
(ZUSAMMENFASSUNG)

Die Waldorfschule wurde 1919 in Stuttgart von Rudolf Steiner fiir die Kinder der Arbeiter
der Waldorf-Astoria-Fabrik gegriindet. Die weltanschaulichen Grundlage dieser Schule war die anthro-
posophische Doktrin, die von Steiner, anhand des theosophischen Gedankenguts der bekannten
Okkultistin Helena Blavatska, entwickelt wurde. Die von der Waldorfspiddagogik angenommene
anthroposophische Menschen- und Weltsicht determiniert die Arbeitsmethoden. So verwendet man
in den jlingeren Klassen entsprechend ausgewihlte Marchen, Sagen und Legenden, welche die
Grundlage fiir zukiinftige Ansichten und Urteile der Jugend werden sollen. Das wichtigste Fach, oft
bezeichnet als das ,,Herz der Schule, ist die ,,Eurhythmie”. Es ist eine spezielle Kunst der Bewegun-
gen, Gesten, Zeichen und Symbole, welche den Kindern die leib-seelische Harmonie im ésthetisch-
musischen Erlebnis ermdglichen soll. Von den Anthroposophen wird sie als eine sakrale Initiations-
kunst bezeichnet. Die Tatsache, dass die fundamentale Grundlage der Waldorfschule Anthroposophie
ist, welche die Reinkarnation und Selbsterlosung lehrt und den Satan fiir eine gute Gottheit, Jesus
Christus aber fiir eine Sonnengottheit hélt, ist ausschlaggebend dafiir, dass sie sich mit dem Chris-
tentum nicht vereinbaren ldsst.

Aktualne dane statystyczne mozna znalez¢ na stronie: www.freunde-waldorf.de. Na terenie Republiki
Federalnej Niemiec w 1990 r. bylo ponad 120 szkoét (50 000 ucznidw). Zob. M.S. Szymanski, Na ile
wolna jest wolna szkola waldorfska?. Rzecz o kolejnej prowokacji, s. 82. Kadr¢ do polskich szkot
i przedszkoli waldorfskich szkoli si¢ w Podyplomowym Studium Edukacji Niezaleznej w Instytucie
Stosowanych Nauk Spotecznych (ISNS), utworzonym przez profesor Uniwersytetu Warszawskiego Ma-
ri¢ Ziemska (zm. 2010). Zapraszata ona znane osobistosci z krggéw antropozoficznych, m. in. Joopa
van den Heuvel, ktory w 1985 r. w Olsztynie prowadzit kursy pedagogiczne i letnie spotkania dla ludzi
zainteresowanych antropozofia. Zob. M. Dobiasz, Dzieje antropozofii w Polsce, w: http://www.isns.
uw.edu.pl/psen.php (29 X 2012).
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1. Tekst i jego transkrypcja

Kiedy Anu [stworzyl niebo], ultu “Anum ibnit Samé

niebo stworzyto [ziemig]. Samii ibnii ersetu

Ziemia stworzyta rzeki, ersetu ibnil narati

rzeki stworzyly rowy. narati ibna atappati

Rowy stworzyly bagno, atappati ibna rusumta

bagno stworzyto robaka. rusSumta ibnii tiltu.

Placzqc poszedt robak do Szamasza, illik tiiltu ana IGI Samas ibakki
przed Ea plynq jego Izy. ana pan Ea illaka dimasa
,,Coz dajesz (mi) do jedzenia? mind tattanna ana akalija

Coz dajesz (mi) do wyssania?” mind tattanna ana munzuqia
,,»Dam ci dojrzalq fige, attanakki titta basilta

owoc granatu i jabtko!” u armand hashiira

,, Co ja zrobie z dojrzalq figa, andku amminannd titta basilta
owocem granatu i jabtkiem? u armand GIS.HASHUR
Podnies mnie i pozwdl mi Suknannima ina birit Sinnt
zamieszka¢ miedzy zebami i szczekq! u lashi susibanni

Krew zeba pozwol mi smoktac! Sa Sinnima lunzuga damisu

1 korzen zeba dzigstom pozwdl mi pozrec!” Sa lashim luksu kusaseésu

., Wtoz kotek i chwy¢ podstawe! sikkata ritéma Sépa sabat
Poniewaz to powiedziates, robaku assum annd taqbi tiltu

Niech Ea uderzy cie swojq mocnq rekq!” limhasaki Ea ina dannati rittisu
Zaklecie przeciw bolowi zeba. billatu sibirti bugli u Samna tuballal
Leczenie do tego: zmieszaj razem Siptu 3-Su ana muhhi tamannu ina
liche piwo i oliwe, wypowiedz nad muhhi sinnisu tasakkan.

tym trzy razy zaklecie i poldz na jego zqb'.

Adres/Address/Anschrift: ks. dr hab. Bogdan Wiktor Matysiak, prof. UWM, Katedra Teologii Biblijne;j,
Uniwersytet Warminsko-Mazurski w Olsztynie, ul. Kard. S. Hozjusza 15, 11-041 Olsztyn, e-mail: maty-
siakb@tlen.pl.

I Tekst na podstawie H. Gressman, Altorientalische Texte zum Alten Testament, Berlin-Leipzig
1926, s. 133n. Transkrypcja na podstawie The Assyrian Dictionary I-XVII, Chicago 1964—1992 [pr. zb.].
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2. Tabliczka gliniana
— opis oraz omowienie tekstu i kolejnych jego wydan

Opowiadanie o robaku, ktéry domaga si¢ od Ea i Szamasza, bostw babilon-
skich, by pozwolili wej$¢ mu w usta cztowieka i w ten sposdb mialtby czym si¢
pozywiaé, a takze stalby si¢ przyczyna bolu zebow, znajduje si¢ na tabliczce
glinianej znajdujacej si¢ aktualnie w Bristish Museum pod sygnatura 55547. Ta-
bliczka ma prostokatny ksztalt i zostata zapisana dwustronnie wzdhiz dtuzszej jej
linii. Tekst opowiadania jest podzielony na dwie kolumny; w sumie po obu stro-
nach dokumentu znajduje si¢ 28 linijek tekstu zapisanego babilonskim pismem
klinowym?.

Opowiadanie o robaku byto wlaczane w rytuat zaklinania bolu z¢ba czy
ze¢bow w ramach jego medycznego leczenia. Po raz pierwszy tekst zostat opubli-
kowany w 1903 r. w Londynie w drukarni Uniwersytetu oksfordzkiego przez
E.A. Wallis Budge, a zostat skopiowany przez R. Cambpela Thompsona?. Kilka-
krotnie sam tekst byl omawiany w réznych publikacjach®. W jezyku polskim tekst
znalazl si¢ m.in. w ttumaczeniu ksiazki H.W.F. Saggsa’. Niestety, nie zostal on
przytoczony w catosci, lecz jedynie jego poczatek oraz koncowe fragmenty.
Z polskich publikacji omawianego tekstu nalezy wymieni¢ thumaczenie K. Lycz-
kowskiej, ktore ukazalo sie dwukrotnie®. Pierwsza prezentacja tekstu zawierata
calg jego wersje, lecz druga jego edycja odnosi si¢ juz tylko do fragmentu, ktory
obejmuje prawie doktadnie jego pierwsza potowe. Nie znalazlo si¢ miejsce na
narzekanie robaka oraz prosbe, by bogowie pozwolili mu zamieszka¢ migdzy
z¢bami. Nie opublikowano takze samego zaklgcia oraz wskazowek do postepo-
wania przy leczeniu dolegliwosci, co jest dosy¢ istotne dla tekstu magicznego.

Prezentowany natomiast powyzej tekst jest petna wersja babilonskiego za-
klecia magicznego. Wprawdzie omawiane thtumaczenie zostato dokonane na pod-
stawie translacji niemieckiej, niemniej jednak bardzo wiernie odpowiada nowoba-
bilonskiej wersji oryginalnej. Obok wersji polskiej zamieszczona zostata po raz
pierwszy w opracowaniu polskim transkrypcja w jezyku babilonskim. Zapoznanie
si¢ nie tylko z polska wersja tekstu, ale takze z jego obszernag interpretacja oraz
umiejscowienie go w kontekscie historyczno-kulturowym pozwoli doktadniej spoj-
rze¢ na interesujace praktyki magiczno-religijne, ktore jednocze$nie zawieraly

2 Opis tabliczki na podstawie ryciny wydanej w CT 17,50.

3 Cuneiform Texts from Babylonian Tablets in The British Museum, London 1903.

4 Np. F. Kécher, Die babylonisch-assyrische Medizin in Texten und Untersuchungen, Bd. VI,
Berlin—New York 1980, Nr 538iv; R. Labat, Les religions du Proche-Orient asiatique, Paris 1970, s. 78.

5 H.W.F. Saggs, Wielkos¢ i upadek Babilonii, Warszawa 1973, s. 271.

6 Pierwsza jego publikacja tej autorki ukazata siec w Euhemer 69/70 (1968) 159-162 oraz
w pracy zbiorowej w: M. Kapetus (red.), Mity akadyjskie, Warszawa 2000, s. 51.
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watki medyczne. Na koncu tej prezentacji tekstu dotaczona zostata kopia tabliczki
z oryginalnym tekstem babilonskim.

3. Obja$nienia do tekstu

Anu — zwany takze w jezyku sumeryjskim An. Jest to sumeryjskie stowo
na okreslenie nieba oraz imieniem wlasnym boga niebios. Byl on pierwsza sita
sprawcza w dziele stworzenia oraz najwyzszym przywodca bogow. Anu uchodzit
za potomka pary prabostw Anszara i Kiszar. Byt ojcem wszystkich bogdw, a jego
matzonka byla bogini ziemi — Urasz. W Babilonie matzonka Anu byta bogini Antu.
Mimo ze Anu byl niemal we wszystkich okresach historii jednym z najwazniej-
szych bogdw mezopotamskich, to nie okreslono doktadnie jego istoty. Prawie
w ogole nie przedstawiano go ikonograficznie i bez zadnych atrybutow. Tylko
w pozniejszym okresie kasyckim (1570-1157 przed Chr.) oraz nowoasyryjskim
(911-609 przed Chr.) przedstawiano symbol Anu, ktérym byta wielorozna tiara.
Znakiem za$ klinowym na zapisanie jego imienia byta gwiazda przedstawiajaca
jednocze$nie niebo’.

Szamasz — jest to akadyjska forma sumeryjskiego imienia boga stonca Utu.
W jezyku asyryjskim za$ nazywany byt Samsu (Sansu, $assu). Uosabial on
powracajace kazdego poranka $wiatto stonca dajace ludziom dobroczynne ciepto,
ktore umozliwiato wzrost roslin. W tradycji sumeryjskiej Utu byt synem boga
ksigzyca Nany oraz blizniaczym bratem Inany (Isztar) — najwyzszego bostwa
zenskiego. Utu przedstawiany byt jako brodaty mezczyzna z pita w reku, wycho-
dzacy z drzwi niebios o $wicie, by odby¢ swa codzienna podréz po niebosktonie;
o zmierzchu wkraczat do wnetrza niebios przez drzwi na zachodnim niebosktonie.
Poniewaz w czasie swej codziennej wedrowki Szamasz (Utu) widzi z gory
wszystko, co dzieje si¢ na ziemi, uchodzit za boga prawdy, sprawiedliwosci
i prawa. Jako opiekun prawa i nieprzyjaciel zta Szamasz przybrat takze z biegiem
czasu wojowniczy aspekt®.

Ea — to akadyjska forma babilonskiego imienia boga Enki. Byt on bogiem
podziemnego oceanu wod stodkich. Kojarzono go z madroscia, magia oraz ma-

7 J. Black, A. Green, Stownik mitologii Mezopotamii, Katowice 2006, s. 27n.
8 Ibidem, s. 217-219.
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gicznymi zaklgciami, a takze z umiejgtnosciami i rzemiostami cywilizacyjnymi. Byt
synem boga Anu i blizniaczym bratem boga Adada (sum. Iszkur) — boga burzy,
wiatrow 1 deszczu. Najwazniejszym osrodkiem kultu byto miasto Eridu ze Swiatynia
E-abzu. Jako dostarczajacy stodka wodg Enki zawsze byt odbierany jako przyjaciel
rodzaju ludzkiego, pomagajac np. uratowac si¢ z niszczacych wod potopu. Pomagat
takze zorganizowac¢ kolejne cywilizacje ludzkie. W sztuce Enki przedstawiany byt w
postawi siedzacej z dtuga broda, na glowie z tiara wielorozna, w plisowanej szacie.
Z jego ramion wyplywaly strumienie zyciodajnej stodkiej wody?.

W powyzszym thumaczeniu wsrod owocow, jakie bostwa proponuja robako-
wi, podano owoc granatu. Kilka thumaczen wspolczesnych natomiast zamiast niego
podaje morelg. Roznica ta wynika z niejasnego rozumienia terminu armannu lub
armanis, ktore moze oznacza¢ morele lub ogdlnie jakies drzewo wydzielajace
substancj¢ aromatyczna. Na podstawie tekstu oryginalnego mozna takze domyslaé

si¢ owocu granatu. W podanym wyzej tekscie zastosowano te druga mozliwos¢!”.

4. Religia babilonska

Aby lepiej zrozumie¢ podany na poczatku tekst zaklecia, nalezy przyjrze¢
si¢ religii babilonskiej: odczytac jej charakter i wiasciwosci. Jej poczatki siggaja
gleboko w prehistoryczna przesztosé, dtugo przed wynalezieniem pisma. Niemniej
jednak zachowaly si¢ do dnia dzisiejszego materialne §wiadectwa niepisane pra-
dawnych wierzen z terenu pdzniejszej Babilonii. Na podstawie danych z okresu
przedpismiennego i po wynalezieniu pisma mozna stworzy¢ obraz religii babilon-
skiej. Jawi si¢ on czgstokro¢ jako pozornie beztadna mieszanina wierzen sumeryj-
skich i semickich, w ktérej dochodzi do wzajemnego przemieszania si¢ dwoch
(lub wigcej nawet) bostw i to przy zachowaniu najcz¢sciej dwoch ich imion. To
z biegiem czasu doprowadzito do zagmatwanej sytuacji i wrecz do niemozliwosci
jasnego odczytania takiego czy innego bostwal!!. Ostatecznie w 2. tys. przed Chr.
doszlo do swoistej reformy religijnej, w wyniku ktorej wyraznie zmniejszono liczbe
bogoéw w panteonie. Praktycznie polegalo to na tym, ze bostwa o podobnych
cechach i podobnym zakresie dzialania wlaczono w bardziej znane i wyzej stojace
boéstwo odbierajace cze$é na szerszym obszarze kraju'?.

9 Ibidem, s. 65n. Szczegdlowe wyjasnienie oraz dyskusje nad rodzajem owocu wymienionego
w zakleciu zob. 1J. Gelb, Sumerian and Akkadian Words for ,,String of Fruits”, w: G. van Driel (red.),
Zikir Sumim. Assyriological Studies Presented to FR. Kraus, Leiden 1982, s. 79-81.

10 Szczegotowe wyjasnienie oraz dyskusje nad rodzajem owocu wymienionego w zakleciu zob.
L. Gelb, Sumerian and Akkadian Words for ,,String of Fruits”, w: G. van Driel (red.), Zikir Sumim.
Assyriological Studies Presented to F.R. Kraus, Leiden 1982, s. 79-81.

11 3. Oates, Babylon. Stadt und Reich im Brennpunkt des Alten Orient, Bindlach 1990, s. 204n.

12 M. Jursa, Die Babylonier. Geschichte, Gesellschaft, Kultur, Miinchen 2004, s. 81n.
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Mimo istnienia od najdawniejszych czaséw okre§lonego panteonu bostw,
religie sumeryjsko-babilonska mozna okresli¢ jako animistyczna. Oznacza to, ze
prosty cztowiek czut si¢ otoczony przez nieludzkie istoty i sity, ktore na niego
nieustannie i roznorodnie oddziatywaty. Ow cztowiek pojmowat te tajemnicze sity
jako bogdéw 1 demonow. Liczba demonow i sit wrogich cztowiekowi byta bardzo
wielka, a wynikalo to po prostu z otaczajacego cztowieka $§wiata. Kazde zjawisko
przyrodnicze lub fizyczne, jak np. rzeka, gora, ogien, woda, zorza poranna czy
wieczorna byta widocznym przejawem istnienia i dziatania demonow, ktorych
liczba byta nie do ogarnigcia. Przeciwstawienie si¢ za$ ktoremus z nich, o co byto
bardzo tatwo, Sciagato zaraz na danego cztowieka kar¢ najczesciej w postaci
choroby. Cala rzesza demondéw czyhata tylko, by dopas¢ kobiete w potogu, mez-
czyzne idacego odludna okolica, czy samotnie spozywajacego positek!3. Ciekawe
jest przy tym, ze demondéw okreslano tym samym terminem, co bostwo — ifu Im
ili1, ilanu DINGIR, DINGIR.MES.

Czlowiek jednak nie byt catkowicie bezbronny przed ta swoista armia zto$li-
wych istot. W sukurs przychodzita religia, w ramach ktorej funkcjonowato kilka
obrzedéw dokonywanych w obrgbie nurtu oficjalnego, jak i ludowego. Nalezy tu
takze wymieni¢ r6znego rodzaju amulety, noszone tak przez ludzi, jak i (o dziwo!)
przez bostwa. Najskuteczniejszym jednak srodkiem do usunigcia skutkow ataku
demona, czego widocznym znakiem byta konkretna choroba, byto wezwanie od-
powiednio przygotowanego do tego kaptana-egzorcysty, ktory postugiwat si¢ badz
tylko samymi zaklgciami i obrz¢dami, badz stosowal odpowiednie srodki 6wcze-
snej medycyny. W kazdym razie wszystkie te dzialania byly podejmowane
w obszarze religijnym'.

5. Kaplani-zaklinacze (egzorcysci)

Najstarszym i najbardziej znamienitym centrum sztuki zaklinania byto miasto
Eridu, lezace w poludniowej Mezopotamii, ktorego poczatki siegaja co najmnie;j
6000 lat przed Chr. Od niepamigtnych czaséw znajdowata si¢ w nim $wiatynia
boga Enki-Ea'>. Przy niej dziatali glosni na cata Mezopotamig kaptani zajmujacy
si¢ zaklinaniem demonow; nazywano ich ,,madrymi synami Eridu”. W jezyku
asyryjskim i babilonskim nazywano ich asipu (wasipu) i masmassu (masmasu).
Jezykiem wspotczesnym okresli¢ ich mozna jako egzorcystow.

13 H.W.F. Saggs, Wielkos¢ i upadek Babilonii, s. 268.

14 Tbidem, s. 271. B.W. Matysiak, Obraz $wiata, béstwa czlowieka w kulturach starozytnej
Mezopotamii oraz Egiptu, Olsztyn 2010, s. 16-18.61n.

15 B.w. Matysiak, Obraz swiata..., s. 16-18.61n.
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Pierwszy z terminéw w jezyku sumeryjskim brzmiat i zapisywano go jako
LU.MAS.MAS, LU.MAS badz rzadko jako KA.PIRIG, LU.ME, LUME.ME
lub tez LU.MU7.MU7. Stowgrzyszeni b}ili onivw zrzeszenia, na czele ktorych stat
ich przetozony rab asipi (LU.GAL.MAS.MAS), a sama sztuke¢ zaklinania demo-
now okreslono jako asipiru'®. Termin drugi natomiast jest zapozyczeniem
Z jezyka sumeryjskiego, w ktorym byt zapisywany jako MAS.MAS, NAR. BALAG,
KA .PIRIG, LUMAS.MAS, LUME.ME. Ich przetozonym, podobnie jak w po-
przednim przypadku, byt rab masmassi (MAS.MAS.GAL.GAL.LA) lub
masmasgallu (MAS.MAS.GAL)"".

Mozna tu przypuszczac, ze w najdawniejszych czasach zaklinanie demonow
nie nalezalo do domeny kaptanéw, lecz wlasnie do niezwiazanych z nimi chary-
zmatycznych o0sob stosujacych luzne, nieustalone $cisle rytuaty. Dopiero pdzniej,
z biegiem czasu owi egzorcysci, bedac zrzeszonymi migdzy soba, zostali wiaczeni
do kolejnej klasy kaptanow babilonskich. Niemniej jednak ciagle kaptan asipu byt
w pierwszej kolejno$ci zaklinaczem, ktory nie tylko wyganiat ,,demona choroby”
z dotknigtego nim cztowieka, lecz wystgpowal takze wszedzie tam, gdzie mogt
jakis ztosliwy demon si¢ pojawic¢. Mogto to by¢ podczas uroczystosci otwarcia
kanatu, w czasie budowy domu, podczas sporzadzania wyobrazen bostw czy tez
w przypadku $mierci. Istniato powszechne przekonanie, ze zaklgcia nie byly pry-
watnymi stowami egzorcysty, lecz miaty boskie pochodzenie, zwtaszcza boga
Enki. Tak zatem kaptan zaklinajacy nie tylko wypowiadat stowa pochodzace od
bostwa, lecz wreez identyfikowat si¢ z nim. To pozwalato by¢ skutecznym
w procesie wyganiania demona z zaatakowanego ciala czy obiektu!®,

Warto takze zwroci¢ uwage na ubidr egzorcysty babilonskiego. Zwyczajo-
wym strojem byla biata szata utkana z Inu, ktora po§wigcona zostata w §wiatyni
Enki w Eridu. Biel w tym przypadku miata niewatpliwie symboliczne znaczenie,
tzn. przedstawiata ogien, swiatto i slonce i w sposodb oczywisty — czystosc.
W niektérych przypadkach kaptan-egzorcysta wdziewat szatg czerwona, gdyz
kolor ten byt nie tylko demonicznym, lecz takze apotropaicznym, odrzucajacym.
Odpowiedni ubior wynikat z niebezpieczenstwa wypowiadania zaklecia, gdyz ka-

ptan wchodzit w bezposredni kontakt z demonem .

6. Miejsce i sposéb wykonywania zaklecia

Najczestszym miejscem odprawiania rytuatu uzdrawiania byt dom dotknigtego
choroba. Wazne byly przy tym nie tylko odpowiednie modlitwy i zaklgcia, jak

16 The Assyrian Dictionary I, Part II, s. 431-436.

7 The Assyrian Dictionary X, Part I, s. 381.

18 V. Haas, Magie und Mythen in Babylonien, Gifkendorf 1986, s. 165n.
19 Ibidem, s. 167.



BABILONSKIE ZAKLECIE PRZECIW BOLOWI ZEBA 189

podane powyzej, lecz takze doniosta role odgrywaly stosowne do sytuacji rekwizyty.
W zaleznosci od rodzaju choroby oraz potrzeby mogly to by¢ zwierzgta czworonoz-
ne, ptaki, przedmioty réznego rodzaju, zapalone pochodnie, rosliny czy takze $rodki
spozywcze. W przedstawionym rytuale konkretnymi elementami dodatkowymi byty
zlej jakosci piwo (iblakku lub higu KAS.A.SUD) oraz oliwa, ktora uzywano do
nacierania i smarowania (/ubkanu). Tekst zaklecia byt wypowiadany najpierw przy
dotknigtym choroba, a recytujacy stowa kaptan skierowany byt w strong drzwi, co
miato sugerowa¢ skierowanie demona choroby w te wlasnie strone — ku wyjsciu’.

Najczgsciej rytual odprawiano dwa, trzy razy w ciagu dnia. UzaleZnione to
byto od ztosliwosci danego demona, co objawiato si¢ intensywnos$cia stanu chore-
go. Zanim jednak kaptan-egzorcysta przystapit do odprawiania samego obrzadku,
dokonywat rytualnych obmy¢, ubierat biatg szate i udawat si¢ przed posag gtow-
nego bostwa, by zanies¢ do niego odpowiednie modlitwy. Utozsamiat si¢ przy tym
z samym bostwem i wyraznie wskazywal, ze wypowiadane przez niego stowa nie
sa jego whasnymi, lecz samego bostwa. Poswiadcza to pewien babilonski tekst nawia-
zujacy do Marduka: Siptu Sipat Marduk asipu salam Marduk: ,,Zaklecie jest zakle-
ciem Marduka, egzorcysty, prawdziwego obrazu Marduka”, co zostato zapisane
nastepujacymi klinami: MU,.MU, tu . ¢Asar.ri li.ka.pirig alam Asal.li.hi?!.

Po takiej deklaracji odprawiajacy ceremoni¢ uwalniania od choroby kaptan
asipu upraszatl asystencj¢ bostwa, ktore powinno sprawié, ze jego usta stang si¢
uzdrawiajace i uzdrowienie potrzebujacemu przyniosa. Kaptan zaklinajacy choro-
be upraszal takze, by przy nim staly cztery nawet bostwa podczas odprawianiu
rytualu: po jednym z prawej i lewej strony oraz po jednym z przodu i z tyhu.
W sposéb szczegolny zas asipu upraszat boga Ea, ktorego byt stuga, o nadzwyczaj-
na jego pomoc. Tak zatem przystapiwszy do dotknigtego choroba egzorcysta wypo-
sazony we wszelka mozliwa pomoc bostw wymieniat rdézne rodzaje demonow,
wsrdd ktorych byt takze ten odpowiedzialny za konkretng chorobg. Im to przeciw-
stawial moc i potege swego boga, w wyniku czego moce demona, a tym samym
i choroba, ostabiaty sie, a chory mogt ponownie cieszy¢ sie dobrym zdrowiem?2.

Na podstawie powyzszego wida¢, jak w starozytnej Babilonii medycyna
Scisle i ciagle przeplatata si¢ z religia w jej aspekcie magicznym. Wskazania
zatem medyczne stanowity jednocze$nie magiczne formuly, jakie stosowano
w kazdym przypadku, a stowo magiczne powodowalo uleczenie. Stad tez w niekto-
rych okoliczno$ciach kaptan zaklinajacy wilaczal w przebieg rytualu opowiadanie
lub mit wyjasniajacy, skad si¢ wzigla jakas roslina lecznicza lub w jaki sposob ja
pozyskano. Wiaczone w rytuat opowiadanie wyjasniato takze, kto konkretnie jest
odpowiedzialny za dana chorobg, co pozwalato skutecznie ja przezwyciezy¢?>.

20 K. Frank, Babylonische Beschwérungsreliefs, Leipzig 1908, s. 37n.

21 K. Frank, Studien zur babylonischen Religion, Strassburg 1911, s. 23.

22 Tbidem, s. 25.
23 Ibidem, s. 26n.
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Bertrand Russell, Religia i nauka, ttam. B. Stanosz, Instytut Wydawniczy
Ksigzka 1 Prasa, Warszawa 2011, ss. 203.

Bertrand Russell to jedna z barwniejszych postaci XX w. Filozof i logik,
wspotautor fundamentalnego dzieta Principia Mathematica, ktore pisat razem
z inna wybitna postacia filozofii i matematyki, Alfredem N. Whiteheadem. Laure-
at Nagrody Nobla w 1950 r., eseista i dziatacz spoteczny. Urodzil si¢ w 1872 roku
i zyt 98 lat. Jego dziadek, lord John Russell byt za panowania krolowej Wiktorii
dwukrotnym premierem Wielkiej Brytanii. Rodzina byta jedna z najbardziej wpty-
wowych w Imperium Brytyjskim, z tytutem ksiazecym i wielowiekowg historia.

7 jednej strony wybitny umyst, z drugiej posta¢ kontrowersyjna i niejedno-
znaczna w swoich postawach. Dla zwolennikéw filozofii analitycznej jest tym,
obok ktérego nie sposob przejs¢ obojetnie. Jego dyskusja z Gottlobem Frege
i obalenie koncepcji aksjomatyzacji arytmetyki, pozostaje wciaz ,,zelaznym kano-
nem” dla tych, ktorzy stali sig ,,mito§nikami madrosci” w wydaniu takich myslicie-
1i, jak: K. Twardowski, R. Carnap, G. Frege, W. van Orman Quine czy G. Cantor.
Dla innych, awanturnik, cztowiek nazbyt czegsto zmieniajacy poglady. P. Johnson
w dziele Intelektualisci tytuluje rozdziat jemu poswicecony: Bertrand Russell:
przykitad logicznych bzdur. Odnajdujemy go tutaj jako cztowieka uwiktanego
w burzliwe zycie emocjonalne, a jego ,,rosnacy gniew, przy jednoczesnym braku
troski o obiektywne fakty, przypisywanie najpodlejszych motywow tym, ktorzy
maja inne poglady, oraz oznaki paranoi”! ujawniaty sie do$¢ czesto w dziatalno$ci
publicznej.

Russel twierdzit stanowczo, ze glowne problemy $wiata i czlowieka da si¢
rozwiazac¢ za pomoca konstrukceji logicznych. Wiele uwagi poswigcat zagadnie-
niom religii. Sam byt przekonanym do swych racji ateista. Otwarcie deklarowat
stanowcza che¢é przypatrzenia si¢ podstawom religii, przeswietlenia jej u samych
fundamentéw?. Owocem tego byla stynna deklaracja zamieszczona w eseju

1 p. Johnson, Intelektualisci, ttum. A. Piber, Warszawa 1988, s. 234.
2 Por. R. Clark, Bertrand Russell and his World, London 1981, s. 13.
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Why I am not a Christian, w ktorej stwierdzil, ze swiat trzeba podbi¢ wlasna
inteligencja, a nie niewolnicza ulegtoscia, ktora bierze si¢ z przerazenia. Pojecie
Boga, pisatl dalej, bierze swoj poczatek ze starodawnego despotyzmu. Jest ono
niegodne wspotczesnych ludzi, a ci, ktorzy uwazaja si¢ za ngdznych grzesznikow,
sa godnymi pogardy, postepujac w sposob, ktory nie przystoi szanujacym si¢
istotom ludzkim?®.

W 1935 r. B. Russell opublikowat ksiazke pod tytutem Religion and Scien-
ce. W 2011 r. zostata wydana w Polsce w ramach dziatalnosci kwartalnika Bez
dogmatu. W stowie wstepnym do polskiego wydania, Barbara Stanosz, znana
filozof 1 logik, pisze: ,,Jest to niezwykta ksiazka; zadna inna nie zastuguje w rownej
mierze na miano zwigztego kompendium wiedzy przyrodniczej, historyczne;j i filo-
zoficznej, ktora stanowi mocny fundament naukowego, racjonalistycznego i hu-
manistycznego $wiatopogladu. [...] Opisane przez Bertranda Russella milowe
kroki w dziejach nowozytnej nauki nigdy nie straca swojej $wiatopogladowe;j
wymowy, a rejestr przeszkod, ktore przez wiele stuleci pigtrzyta przed nauka
zinstytucjonalizowana religia, pozostanie zawsze aktualnym znakiem ostrzegaw-
czym przed stagnacja lub nawet regresem kulturowym, jakim grozi ludzkosci idea
odnowy duchowej pod dyktando jakiegokolwiek kosciota” (s. 7). Na 192 stronach
czytelnik znajduje sprawozdanie ze zmagan, a wlasciwie przeszkod, jakie religia
stawiala na drodze rozwoju nauki. Warto zastanowic¢ sig, czy podyktowany opis
oddaje w pelni, i z nalezyta starannosScia, skal¢ toczacej si¢ od wiekow dyskus;ji
pomigdzy religia i nauka.

Jak przystato na logika, calo$¢ rozwazan otwieraja wazne rozroznienia me-
todologiczne. Religia, jak pisze autor, to ten aspekt zycia, ktory zwiazany jest
z my$la ludzka od zawsze. Sktadaja si¢ na nia: KoSciot (instytucja), zbior wierzen
oraz kodeks osobistej moralnosci. Prawdy, ktérymi kieruje si¢ osoba religijna
oparte sa na nastgpujacym rozumowaniu: Bog — Stworca przekazat ludziom wie-
dze, ktora pomoze im osiagnaé po $mierci zycie wieczne; do niektérych prawd
cztowiek moze doj$¢ sam, uzywajac wtasnego rozumu, inne przekazane zostaty
poprzez objawienie, ktore thumaczone jest przez instytucj¢ Kosciola; przyjmujac
ten sposob wnioskowania, ktore ma, jak zauwazy B. Russell, charakter dedukcyj-
ny, rozpoznane zostaja prawdy, w ktore nalezy wierzy¢. Nauka natomiast opiera
si¢ w duzej mierze na obserwacji i opartym na niej rozumowaniu. Na podstawie
faktow formutowane sa prawa, ktore pozwalaja na przewidywanie tzw. faktow
przysztych. Dzigki temu wiedza stuzy zapewnieniu ,,udogodnien i luksusu, ktory
w epoce przednaukowej byt nicosiagalny” (s. 12). Zasady ogdlne to hipotezy,
ktore albo zostaja umocnione poprzez nowe obserwacje, albo odrzucone na sku-

3 Por. http://ebookbrowse.com/bertrand-russell-collection-of-seven-essays-pdf-d85919200,
s. 47 (22 11 2013).
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tek zajScia tych faktow, ktore przecza postawionej tezie. Ujawnia si¢ tutaj zasad-
nicza rdznica pomigdzy religia i nauka. Wierzenia pretenduja do miana wiecznie
obowiazujacych, absolutnie pewnych, przekonania naukowe to tylko proby roz-
wiazania zagadek, co sprawia, ze moga by¢ zastapione innymi.

Te wazne z punktu widzenia metodologii analizy zostaja podsumowane jed-
noznacznie brzmiacym stwierdzeniem (zaznaczmy: sformutowanym na pierw-
szych stronach ksiazki): ,,wierzenia sa intelektualnym zrodtem konfliktu miedzy
religia a nauka” (s. 12). Zauwazmy, zdanie to ustawia cato$¢ prowadzonych dalej
rozwazan. Otrzymujemy dwie wiadomosci. Pierwsza, pomigdzy nauka a religia
istnieje konflikt, i druga, powodem takiego stanu jest jedna tylko strona — religia
(wierzenia).

B. Russell rozpatruje nastepujace rejony toczacego si¢ sporu: rewolucja
kopernikanska, czyli wizja $wiata, jego struktury, problem ewolucji, zagadnienie
zwiazku pomiedzy demonologia, a wspdtczesna medycyna, rozumienie duszy i ciata,
ich wzajemnych zwiazkow, determinizm 1 wolna wola, status poznawczy doswiad-
czen mistycznych, zamyst kosmiczny, czyli pytanie o celowos¢ swiata, i wreszcie,
zwiagzki pomigdzy etyka a badaniami naukowymi. W kazdym przypadku schemat
prowadzonych badan jest podobny: analiza zagadnienia w kontekscie szkod, jakie
przyniosta ze soba dziatalno$¢ Kosciota, proby przezwycigzenia, wyzwolenie na-
uki spod wplywow religii. Przeanalizujmy dwa reprezentatywne przyktady.

Tak zwana rewolucja kopernikanska, dysputa, co do miejsca, jakie zajmuje
Ziemia w Ukladzie Stonecznym, to teren jednego z najbardziej zagorzatych spo-
row pomigdzy naukg a religia. B. Russell pokazuje, ze rozstrzygnigcie tej kwestii
przez Mikotaja Kopernika zostato tak naprawde¢ zapoczatkowane w starozytne;j
Grecji. Pierwszym naukowcem, ktory glosit taka nauke byt Arystarch z Samos,
zyjacy w III w. p.n.e. Ptolomeusz jednak poddal w watpliwos¢ te koncepcije
i jego nauka obowigzywata az do czasow Kopernika. Mysl ta napotkata jednak na
zdecydowany opoér ludzi zwigzanych z religia i KoSciotem. Jak si¢ dowiadujemy
z kart ksiazki, Luter miat wyrazi¢ si¢ o Koperniku jako o ,,niedowarzonym astrolo-
gu”, a inni dopatrywali si¢ tu proby ,,zakwestionowania wiary”. Kiedy Galileusz,
uzywajac teleskopu stwierdzil, Zze na Stoncu znajduja si¢ plamy, na uniwersytetach
zakazano mowi¢ o tym, gdyz mogto to sugerowaé, ze dzieto Stworcy posiada
skazy. Jak dowiadujemy si¢ dalej, niejaki O. Melchior Inchofer, jezuita Zyjacy na
przetomie XVI i XVII w., stwierdzil: ,,Poglad, iz Ziemia si¢ porusza, jest najbar-
dziej odrazajaca sposrod wszystkich herezji” (s. 35). Oczywiscie przekonania te
miaty, zdaniem B. Russella, swoje gl¢bsze uzasadnienie — nauka gloszaca, ze
Ziemia si¢ porusza ,,jest rzecza ze wszech miar $wigta” (s. 35).

Roéwnie zaciekty spor dotyczyt badan nad ciatem cztowieka, jego chorobami
iich zrodltem. Gdzie, jak gdzie, ale wlasnie tutaj nauka, jak twierdzi B. Russell,
musiata wyzwalaé si¢ od wpltywu przesadow religijnych. Wedhug tychze choroba
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jest albo kara za popelione grzechy, albo dzietem demona. OczywiScie autor
omawianej ksiazki zauwazyl, ze takie stawianie sprawy stalo si¢ jednym ze zrodet
przysparzajacych dochodow duchowienstwu. Lekarstwem na chorobg staty si¢
bowiem albo relikwie $wigtych, ktore przyciagaty szukajacych uzdrowienia piel-
grzymow, ktorzy czgsto sktadali stosowne ofiary, albo oddanie na rzecz Kosciota
dobr materialnych. Z czasem Ko$ciodt zaczat poszukiwaé bardziej wyszukanych
metod leczenia. Skoro chory znajdowat si¢ pod wptywem szatana, nalezato go
wyrzuci¢ — najlepiej za pomoca egzorcyzmow badz tortur. Zastosowanie metod
naukowych napotkato na zdecydowana reakcje¢ czynnikdéw koscielnych. Cheac
pozna¢ anatomig cztowieka, rozpoznac jego fizjologig, nalezato dokona¢ sekcji
zwlok. Jednak przez dhugi czas uznawana ona byta za czyn grzeszny, $cigany
przez Inkwizycjg. Szczepienia przeciw epidemiom, to nic innego jak ,,proba oszu-
kania wyrokow bozych” (s. 86), srodki znieczulajace stosowane podczas porodu,
byly wystapieniem przeciw nakazowi boskiemu, wedle ktorego kobieta ma do-
swiadcza¢ bolesci rodzenia. Przedtuzeniem tych ingerencji sa dzisiejsze proby
ingerencji Kosciota w kwestie kontroli urodzen czy dopuszczalnosci aboreji. Jed-
nak, jak czytamy, ,,na gldwnych polach walki medycyna odniosta zwycigstwo” (s.
89). Podobny schemat, jak juz zauwazyliSmy, stosowany jest w kazdym rozdziale
ksigzki.

Niewatpliwa zaleta Religii i nauki jest gar§¢ mato znanych z historii fak-
tow, ktore ubogacaja wiedzg czytelnika. Ktoz bowiem styszat np. o szwajcarskim
uczonym o nazwisku Doerfel, ktory miat wykazac, ze orbita komety z 1680 r. byta
parabola (s. 42); o zakonniku Thomasie Burnecie, ktory uwazat, ze Ziemia prze-
grzana stoncem popekata i stad wzigly si¢ wody, ktore spowodowaty powddz
(s. 51); o Josephie Acoscie, ktory opisywat zycie misjonarzy w Indiach, Chinach
i Japonii (s. 71). Natrafiamy tez na fragmenty, w ktorych autor porusza niezwykle
istotne, wreez metafizyczne kwestie. Jakze donioste jest pytanie o miejsce czlo-
wieka w Swiecie. Czy my ludzie mamy prawo uwaza¢ siebie za gatunek wyrdz-
niony? Czy rzeczywiscie, skoro tworzymy pozytywne wartosci, to sami jesteSmy
dobrzy? Czy nasza inteligencja, a raczej jej wytwory, czynia Swiat zawsze lep-
szym i bogatszym? Logik i1 zdeklarowany ateista, jakim byt wedtug wlasnych
deklaracji B. Russell, potrafi tez przychylnie spojrze¢ na do§wiadczenia mistycz-
ne. Dostrzega w nich zrodto spokoju i tolerancji, pobudzanie sktonnosci do posze-
rzania wlasnych horyzontow i ograniczania postaw egocentrycznych.

Trudno jednak pomina¢ dotkliwe usterki, jakie znajdujemy w ksiazce. Autor,
gloryfikujac nauke, sam niejednokrotnie przyjmuje postawe z gruntu nienaukowa.
Instytucja Kosciota potraktowana jest tu jak ,,chtopiec do bicia” — jednostronnie
negatywna, wsteczna, antyintelektualna, stojaca na drodze rozwoju ludzkosci.
Przekonanie to, wyrazone jest nie tylko w sformutowaniach o charakterze pole-
micznym, ale rowniez emocjonalnym: ,,duchowienstwo reagowato furia” (s. 35),
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Lteologowie czynili wszystko, co mogli, by zatru¢ im zycie” (s. 45), ,,ludzie prze-
stali ba¢ si¢ niezadowolenia KoS$ciota, a biologowie wkrotce zaakceptowali dok-
tryng ewolucji gatunkow” (s. 65), ,,wtracanie si¢ teologii w sprawy natury me-
dycznej trwa do dzi$” (s. 87), ,,komunizm i faszyzm, sa dziedzicami teologicznej
bigoterii” (s. 140).

Problem, jak si¢ wydaje, bierze si¢ z braku niezbednego rozr6znienia pomig-
dzy pojeciami religia i Kosciol. Pierwsze, bedace waznym elementem tytutu
ksiazki, ma charakter relacyjny, i wskazuje na wi¢z pomig¢dzy cztowiekiem
a Bogiem, drugie jest zwigzane z instytucja, urzgdem, forma sprawowania wia-
dzy. Ko$ciot w historii to nie tylko ludzie ,,reagujacy furia” czy ,,zatruwajacy
zycie” nauce. To przede wszystkim ludzie gtgboko religijni, a takze wybitni na-
ukowcy, odkrywajacy w §wiecie obecnosc¢ Istoty Najwyzszej. Tego bardziej cato-
Sciowego 1 obiektywnego spojrzenia, na tak istotne zagadnienie, jakim jest stosu-
nek religii i nauki wyraznie brakuje. Sprawia to, ze ksiazka tak wybitnego
mysliciela, jakim byt B. Russell, staje si¢ chwilami bardziej manifestem ateisty, niz
rzetelnym namystem.

Nie sposob jednak pomina¢ podsumowan zawartych na ostatnich kartach
analizowanej ksiazki. Autor stusznie zauwaza, ze wspotczesna (dla B. Russella)
nauka podejmuje nie tylko refleksje nad otaczajacym swiatem, ale rowniez przy-
czynia si¢ do postepu technicznego, a nawet ma wymierny na niego wplyw.
Efekty namystu naukowego nie sa jednak wytacznie dobroczynne, co uwyraznito
si¢ jeszcze petiej w latach po wydaniu Religii i nauki. Religia, owszem, stata si¢
»Czystsza 1 pod wieloma wzgledami lepsza” (s. 199), jednak powstaja nowe,
nastawione krytycznie do wspolczesnosci. Rodza si¢ nowe tereny sporu, ktorych
przyktadem dla angielskiego filozofa sa wydarzenia w faszystowskich Niemczech
i komunistycznej Rosji. Stad apel autora o wolno$¢ intelektualna, swobodg badan,
praktykowanie tolerancji szczegolnie dla mniejszosci. W przeciwnym razie po-
wroci nowa ,,epoka ciemnosci, tak jak ta poprzednia nastapita po wspaniatych
czasach antycznych” (s. 203).

Ksiazka B. Russella sktania do refleksji nad zaleznosciami pomiedzy religia
a nauka i wpisuje si¢ w tok wspotczesnej dyskusji toczacej si¢ w tych obszarach.
Zanikajace wptywy Kosciota, przynajmniej w krggu cywilizacji zachodniej, i ro-
dzace si¢ ekstremizmy religijne, stwarzaja realne zagrozenie dla przetrwania na-
szego dziedzictwa kulturowego. Jak méwi B. Russell: ,,Odkrywanie prawdy czg-
sto przysparza klopotow, jednak jest to najwspanialsze dokonanie naszego
inteligentnego lecz chimerycznego gatunku” (s. 203). Patrzac na otaczajaca rze-
czywisto$¢ warto, bez emocjonalnych uprzedzen t¢ inteligencj¢ odnowié, taczac
odwage naukowca i religijna troske o czlowieka.

Ks. Mirostaw PawLiszyNn CSsR
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Jean Porter, Ministers of the Law: A Natural Law Theory of Legal
Authority, Grand Rapids/Cambridge, Eerdmans 2010, ss. XVI+368.

Ostatnio ukazuje si¢ coraz wigcej opracowan dotyczacych problematyki
prawa naturalnego, co jest pozytywnym zjawiskiem na rynku wydawniczym.
Paradoksalnie, wobec czgstego bardziej lub mniej radykalnego negowania, a tak-
ze zafalszowywania go 1 pozbawiania charakteru teologicznego, poglebia si¢
nowa refleksja nad rozumieniem tego prawa oraz jego istota i znaczeniem dla
zycia ludzkiego w rozmaitych obszarach indywidualnej i wspolnotowej aktywno-
$ci. Jean Porter, ktora od ponad 20 lat jest profesorem teologii moralnej na
renomowanym, amerykanskim University of Notre Dame, uchodzi za wyjatkowe-
go znawce problematyki prawnonaturalnej. Juz od studiéw i doktoratu na Yale
University zajmuje si¢ przede wszystkim Arystotelesem i §w. Tomaszem z Akwi-
nu i uczestniczy we wspotczesnych debatach filozoficznych i teologicznych na ten
temat. Opublikowata wczesniej m.in.: Natural and Divine Law: Reclaiming the
Tradition for Christian Ethics (Ontario: Novalis Press — Grand Rapids: Eerd-
mans 1999) oraz Nature as Reason: A Thomistic Theory of the Natural Law
(Grand Rapids: Eerdmans 2005). Recenzowana tu najnowsza publikacja Jean
Porter otrzymata nagrode amerykanskiego Catholic Press Association za najlep-
sza ksigzke roku 2011. Powstata ona w ramach szerszego projektu studiow nad
jurysprudencja, kierowanego przez znanego profesora Johna Witte z Emory Uni-
versity w Atlancie. Jej celem jest ukazanie i podkreslenie znaczenia prawa natu-
ralnego dla teorii prawniczej z mocnym akcentem na jego teologiczny wymiar.

W catlej pracy odnajdujemy cze¢ste odniesienia do klasykow omawianej pro-
blematyki, do Arystotelesa, Gracjana czy §w. Tomasza z Akwinu, ale takze
odnotowa¢ mozna odwotania do najnowszych wypowiedzi i publikacji z zakresu
jurysprudencji i samego lex naturalis (R. Dworkin, H.L.A. Hart, N. MacCor-
mick, J. Raz, J. Finnis, L. Fuller). Wielokrotnie w pracy autortka podejmuje
interesujace dyskusje z roznymi pogladami. Cho¢ gtownie kierowana jest ona do
czytelnika chrzescijanskiego, Porter podkresla tez swoje zainteresowanie teoria
prawa w ogole i niechrzescijanskimi jej autorami (s. XVI1i 6).

Ministers of the Law z oczywistych powodow bedzie pozyteczna zwlasz-
cza dla prawnikow 1 wyktadowcow prawa. Prawo stanowione bowiem nie moze
by¢ jedynie wyrazem woli wigkszosci w duchu skrajnego pozytywizmu, ale winno
wyraza¢ podstawowe wartosci 1 prawdy, zawarte w naturze osoby ludzkie;j,
z przekonaniem, ze prawo wieczne to ostatecznie ,,racjonalny plan, przez ktory
Bog kieruje swiatem” (s. 58). Tego zrozumienia nie moze zabraknac u tych,
ktorzy reguluja zyciem spotecznym. Porter podkresla, Ze istnieja ,,przedracjonalne
normy (moralne), ktore wywodza si¢ z naturalnego zycia stworzenia” (s. 100).
Taka argumentacja shuzy podkresleniu, ze autorytet polityczny czy prawny opiera
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si¢ na autorytecie naturalnym o charakterze moralnym. Autorka poswigca dwa
duze rozdziaty analizie i opisowi autorytetu w polityce (s. 143—-220) oraz w prawie
(s. 221-290).

Porter jest swiadoma, ze w zyciu spolecznym, z racji jego ztozonosci,
nielatwo jest przetozy¢ normy prawa naturalnego na sformutowania prawa stano-
wionego, czego $wiadomi byli takze autorzy $redniowieczni. Zarazem jednak
zycie polityczne, spoteczne, system prawny tej czy i innej spotecznosci sa uzasad-
nione 1 wymagaja szacunku, o ile ,,shuza celom naturalnym i wyrazaja wewngtrzna
dobro¢ naszej stworzonej natury” (s. 126). Znaczenie jednostki — osoby ludzkiej
— jest tak daleko idace, ze réwniez w wymiarze mi¢dzynarodowym warto$¢
i godno$¢ osoby ludzkiej stoi (powinna staé!) powyzej i przed panstwem. Ma to
chroni¢ cztowieka przed naduzyciami ze strony panstwa i jego wiadza (por.
s. 318-351). W tym kontekscie cenne jest u Porter dowarto$ciowanie ius co-
gens, czyli norm prawnych bezwzglednie zobowiazujacych, o ktérych pisze
zwlaszcza w rozdziale V. Tlumaczy tam, jak takie zasady moga by¢ wyprowadza-
ne z prawa naturalnego, a nastgpnie jak powinny znalez¢ wyraz zwlaszcza na
polu praw cztowieka i prawa migdzynarodowego.

Swoja obszerna praca Porter z pozytkiem wpisuje si¢ we wspolczesne
debaty na temat rozumienia i znaczenia prawa naturalnego, szczego6lnie w obsza-
rze jurysprudencji, czemu poczatek i szczeg6lng inspiracj¢ data glosna praca
Johna Finnisa Natural Law and Natural Rights z 1980 r. Porter wielokrotnie
eksponuje teologiczny charakter prawa naturalnego, a wigc jego pochodzenie od
Boga Stworcy, ktory wpisat je w rozumna naturg ludzka. Poniewaz czlowiek jest
istota z natury spoteczna, prawo naturalne jawi sie jako wiazace takze na plasz-
czyznie zycia spotecznego, a nie tylko indywidualnego. Wedhug Porter w praktyce
spolecznej prawo naturalne bardziej szczegélowo moze by¢ poznane raczej po-
przez analizg konwencji i zwyczajow spolecznych, a nie przez aprioryczne, teore-
tyczne formutowanie jego norm. Co jednak nie oznacza, ze prawo naturalne nie
daje podstaw do oceny moralnej pewnych zjawisk czy trendéw spolecznych, co sama
Porter czyni (np. gdy ocenia wspotczesna ,,wojng z terroryzmem” — s. 289-290
czy wspolczesny kapitalizm — s. 300nn). Jednakze trzeba zaznaczy¢, ze takie,
zbyt moze nawet nadmierne akcentowanie réznych konwencji zycia spotecznego
moze czasem prowadzi¢ do popadnigcia w jakas forme relatywizmu kulturowego.

Nalezy podkresli¢ bardzo dobre rozeznanie Porter w dawnej i wspolczesnej
literaturze filozoficznej, teologicznej i prawniczej, jej kompetencje i umiejet-
nos$¢ wyjasniania trudnych czy delikatnych zagadnien. Nawet jezeli jej rozumienie
prawa naturalnego rézni si¢ od szczegdlnie waznej dzisiaj koncepcji tzw. nowego
prawa naturalnego (J. Finnis, G. Grisez, R. George), a niektore tezy Ministers of
the Law budza watpliwosci czy domagaja si¢ wyjasnien, uwazna lektura tego
opracowania winna by¢ obowiazkowa tak dla teoretykow i praktykow prawa, jak
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i filozofow czy teologdéw moralnych. Czytelnik z pewnoscia doceni takze standar-
dowo obecny w zachodnich publikacjach obszerny wykaz literatury (s. 353-361),
jak tez indeks osobowy i rzeczowy (s. 362—-368), tym bardziej ze w polskiej
literaturze pojawiaja sie one nadal rzadko.

Ks. Stawomir Nowosab, KUL

Ian James, New French Philosophy, Cambridge 2012, ss. 221.

Wspotczesna francuska mysl filozoficzna to bardzo zywy i niezmiernie bo-
gaty rezerwuar intelektualny, ktoéry wciaz rodzi nowe pytania i otwiera nowe
horyzonty myslenia, inicjuje i ustala tropy interpretacyjne toczonych debat, jest
zrodlem inspiracji tworczych daleko przekraczajacych granice Republiki Francu-
skiej, a przy tym nie nalezy zapominac o niezwykle cennym wktadzie w badania
historyczno-filozoficzne. Rozmach oraz zréznicowanie tej filozofii sprawiaja, ze
z ogromnym trudem przychodzi nam ja porzadkowac, ale tez sprawiedliwie wy-
wazy¢ znaczenie, jakie odgrywaja jej prominentni reprezentanci. Powyzsze fakto-
ry sprawiaja, ze rowniez w rodzimym kraju spotkamy si¢ z sukcesywnie podejmo-
wanymi probami opracowan, ktoére w szerokiej, panoramicznej perspektywie
zmierzyly si¢ z uaktualnieniem filozoficznej topografii. Dla porzadku wymienmy
niektore z nowszych propozycji systematyzacji. Mowimy tu o tych, ktore pojawity
juz w drugim millenium: Jean-Louis Vieillard-Baron — La philosophie francaise,
2000 r., Denis Huisman — Histoire de la philosophie franc¢aise, 2002 1., wywia-
dy przeprowadzone przez Sébastien Charles’a — La philosophie francaise en
question, 2003 1., w pewnym zakresie Guy Petitdemange — (Philosophes et
philosophies du XX siécle, 2003 r., takze pozycje Olivier Dekensa — La philo-
sophie franc¢aise contemporaine, 2006 r., Frédérica Wormsa — La philosophie
frangaise au XXe siecle, 2009 r., czy Patrice’a Maniglier — Le moment philoso-
phique des années 1960 en France, 2011 r.

Kazde opracowanie podejmujace ,,wspotczesny stan” okreslonej dziedziny
wiedzy musi zosta¢ skonfrontowane z nieubtaganym uptywem czasu, gdyz to, co
jeszcze niedawno wydawato si¢ zupehie ,,0statnie”, ,,nowe” a moze i ,,modne”,
traci no$no$¢ i czgsto przemija, tracac na aktualnosci. Rowniez w filozofii bywa,
ze niektore nurty czy nazwiska odchodza w cien nieproporcjonalnie szybciej od
niezwykle intensywnego oddziatywania wywieranego za zycia (Jean-Paul Sartre).
Stad niezmiernie ciekawe wydaja si¢ ksiazki, w ktorych podejmowane sa proby
zaprezentowania stanu okre$lonego srodowiska filozoficznego, a jednoczesnie po-
przez okreslona tytulature sa rownie obiecujace, co zobowiazujace, bowiem za-
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wieraja fraze ,,nowa filozofia”. Taka wlasnie lektura jest ksiazka lan Jamesa. Ten
mtody badacz z Downing College Cambridge zajmujacy si¢ francuska filozofia
oraz literatura ma juz na swoim koncie opracowania dotyczace Pierre Klossow-
skiego, Paula Vrillo czy Jeana-Luca Nancy. Czynnik geograficzny, wyspiarskie
pochodzenie autora, jak i jego wiek nie sa podkreslone przypadkowo. Dystans
srodowiskowy mierzony podwodjna miarag moze, cho¢ oczywiscie nie musi, prze-
kladaé sie na §wiezo$é spojrzenia badawczego. Swiezo$é, ktora obiecuje wigksze
wyczulenie na to, co rzeczywiscie w filozofii francuskiej najnowsze, cickawe
i by¢ moze zapowiadajace paradygmatyczne przeobrazenia. Nie przypadkiem juz
we wstepie James przedstawia wskazowki, ktore maja uzasadnia¢ chronologicz-
ne punkty opracowania. Bo czym jest, od ktorego momentu zaczyna si¢ ,,nowa”
odstona filozofii znad Sekwany?

We Wstepie (Introductions: The Demands of Thought) autor podkresla,
ze za ambitnym okresleniem ,,nowej filozofii francuskiej” kryje si¢ generacja
myslicieli nastepujacych po takich jej tuzach, jak: Gilles Deleuze, Jean-Frangois
Lyotard, Michel Foucault czy Jacques Derrida. Nazwiska znane, a jednoczesnie
sugerujace kierunek, w jakim zostana poprowadzone dalsze rozwazania. W tym
miejscy przyznajmy jednak, ze wymienione nazwiska i dzieta oddzialywaly zdecy-
dowanie bardziej na wybrane srodowiska powiazane z anglosaskim kregiem inte-
lektualnej recepcji. W kontrze do tej fascynacji na akademickiej mapie mysli
francuskiej znajdowaty si¢ one na obrzezach i z pewnym trudem torowaly droge
do instytucjonalnego uznania. Owszem, mozna $miato powiedzie¢, ze byty to
marginesy zapisane znaczacymi (by nie powiedzie¢ modnymi) pozycjami ksiazko-
wymi i jakim$ rodzajem mianowania na reprezentowanie (po)wspolczesnosci,
czemu niejednokrotnie towarzyszylt rozgtos zwiazany z czynnym zaangazowaniem
w kwestie spoteczno-polityczne. Warto jednak przypomniec, ze ,,filozofia akade-
micka” rozwijala si¢ w nieufnosci i dystansie do tych propozycji oraz wytwarzata
odrebne hierarchie wyznaczajace intelektualne waznosci. Akcentujac powyzsze
przesunigcia nie chcemy negowac niewatpliwego wplywu wymienionych filozo-
fow, ktorzy maja niezbywalny udziat w okresleniu francuskiej wspotczesnosci
filozoficznej, a jedynie poszerzy¢ dyskusje o faktycznej panoramie, w jakiej uku-
wa si¢ tozsamos¢ tej filozofii. Zwraca uwagg, ze dokonany przez Jamesa wybor
autorow wyznaczajacych cezure, za ktora miatoby si¢ znajdowac to, co filozoficz-
nie ,,nowe”, znajduje si¢ bardzo blisko zjawiska French Theory, ktore jednako-
WO0Z W jego opracowaniu nie zostalo ani wyodrebnione, ani wspomniane. Przypo-
mnijmy, ze kryje si¢ za nim specyficznie anglosaska, w duzej mierze tworcza
1 autonomiczna recepcja tworczosci wyzej wymienionych oraz innych wptywo-
wych myslicieli francuskich (F. Cusset, S. Lotringer, S. Cohen, N. Kauppi). Co
zrozumiale French Theory nie stanowi jedynego i podstawowego klucza interpre-
tacyjnego, ktorego uzycie zapewnitoby ujecie 1 zrozumienie ,,nowej filozofii fran-
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cuskiej”. Sam James, nie bez stusznosci, odwotujac si¢ do badan Simona Malpa-
sa, wktada oddzialywanie wymienionych myslicieli francuskich w konfiguracje
»postmodernistyczna” lub post-kontynentalna. Wskazane tropy nie wydaja si¢
jednak wystarczajace 1 catkowite przemilczenie oddalonego cienia rzucanego
przez French Theory moze dziwi¢. Na obrong pochodzacego z Anglii Jamesa
trzeba uznaé fakt, ze francuska pensée przeobrazona w theory pojawila si¢
i najbardziej intensywnie rozwijala na amerykanskich campusach powiazanych
z wydziatami Humanities.

Wyboér autoréw wspottworzacych ,,nowos¢” filozofii francuskiej ze swej
natury jest aktem arbitralnym, cho¢ w przypadku omawianej pracy trudno nie
dostrzec, ze w przewazajacej czesci ma bezposredni zwigzek z tym, co przyjeto
za stadium uprzednie tej filozofii 1 stanowiace jej zaplecze intelektualne. Pozosta-
wiamy nieco na boku komentarze interpretacyjne poswigcone wymienionym au-
torom, ktore niezwykle trafnie uderzaja w centralne miejsca budujace corpus ich
poszukiwan. Fenomenologiczne otwarcie horyzontu daru w przypadku Jean-Luc
Mariona, spotkanie filozoficznych pytan o sens z literatura u Jean-Luca Nancy,
problemy z kultura technologiczna w mysli Bernard Stieglera, odnowienie kontak-
tu z filozofia Hegla i Heideggera reprezentowane przez Catherine Malabou, rola
zwrotu estetycznego u Jacques Ranciere’a, neomarksistowska ontologia Alaina
Badiou czy odnowienie instancji ,,transcedendentalnej” u Frangois Laruelle’a. To
rzeczywiscie nowe impulsy w mysli francuskiej, cho¢ mozna dyskutowac nad
kluczem przynalezno$ci generacyjnej (Lyotard, Nancy, Badiou czy Laruelle uro-
dzili si¢ w latach trzydziestych ubiegtego wieku w niewielkim dystansie czaso-
wym od Deleuze’a, Derridy czy Foucaulta). Nakazuje to zatrzymanie si¢ nad
kluczem doboru. W oczywisty sposob zadanie zmierzenia si¢ z tak bogata
1 zr6Znicowana spuscizna, jaka zawiera najnowsza filozofia francuska, komplikuje
si¢ poprzez jej transdyscyplinarny wydzwigk i wymusza selektywnos¢ wyboru.
Trudno wigc czyni¢ zarzut z konskrypcyjnej arbitralno$ci, natomiast mozna sobie
zada¢ pytanie, na ile wybor tych a nie innych autorow jako wyznacznikdéw ,,po-
przedniej” generacji francuskich filozofow zawazyt na dokonanej selekcji? Co praw-
da, James wspomina pominigtych w opracowaniu, a przeciez znaczacych reprezen-
tantow nowego pokolenia filozoficznego, jacy urodzili si¢ w latach czterdziestych
i pdzniejszych (m.in. E. Balibar, J. Bouveresse, M. David-Ménord, Q. Meillassoux
czy B. Latour), ale wyraznie brakuje cho¢by przyczynkowego przywotania twor-
cow, ktorzy wraz z uptywajacym czasem do$¢ krytycznie odnosili si¢ do filozo-
ficznego momentu maja 68 roku a co stanowi wyrdznik nowe;j filozofii francu-
skiej. Nie sposob wymieni¢ wszystkich, ale przychodza do gtowy nazwiska Luca
Ferry, Alaina Renaut, Alaina Finkielkrauta, André Comte-Sponville’a. Ciekawa
jest tworczos¢ filozofow, ktorzy w pewnych aspektach swoich badan rozwijaja
filozofig religijna, tym bardziej Ze jest to grupa zroznicowana generacyjnie, a jedno-
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czesnie niezwykle odporna na odmiennie formutowane filozofie réznicy. Na mysl
przychodza dokonania Michela Henry, Claude’a Bruaire, Rémi Brague’a, Jeana-
-Louis Chrétiena, Francis Jacques’a czy Jean-Yves Lacoste’a.

Warto takze zaakcentowa¢ znaczenie badan historyczno-filozoficznych
o tyle, o ile dotykaja zupehie bezposrednio francuskiej wspotczesnosci. Od ksiazki-
-diagnozy postawionej przez Vincent Descombesa zakorzenit si¢ poglad o he-
glowskiej skazie wyztobionej na mysli francuskiej. Skazie, ktora zainicjowato hete-
rodoksyjne nauczanie Alexandre Kojeve’a. W tym wzgledzie trudno pominac
milczeniem rezultaty badan translatorsko-rekonstrukcyjnych prowadzonych przez
Jean-Pierre Labarriere’a i Gwendoline Jarczyk. W glgbszym wymiarze jeszcze
przednowozytnych i nowozytnych sporow o metafizyke prace Jean-Frangois
Courtine’a czy Olivier Boulnois pozwalaja lepiej zrozumie¢ genezg wspotcze-
snych, nierzadko niesprawiedliwych i uproszczonych odniesien do klasycznie ro-
zumianej filozofii pierwszej. Pewnie minie jeszcze troche czasu zanim ulegnie
przemodelowaniu spojrzenie na francuska specyfike w przyswojeniu mysli
heglowskiej oraz odnowia si¢ pytania wokot metafizycznych wymiarow filozofo-
wania.

Ksiazka Ian Jamesa zastuguje na uwage jako jeden z pierwszych glosow
doszukujacych si¢ elementéw nowych oraz nowatorskich w mysli francuskiej
z przetomu wiekow. Mozna zywié¢ nadziejg 1 zyczy¢ autorowi, by kolejne wydania
ksiazki byly poszerzone o nowe uzupetienia tematyczne oraz autorskie.

KS. ZDpzISLAW KUNICKI

Gabriele Kuby, Globalna rewolucja seksualna. Likwidacja wolnosci
w imie wolnosci, thum. Dorota Jankowska, Wydawnictwo Homo Dei,
Krakéw 2013, ss. 419.

Kolejna ksiazka Gabriele Kuby', niemieckiej autorki, felietonistki, socjologa
z wyksztatcenia, znanej z cigtych ripost i jednoznacznych, niepoprawnych poli-
tycznie wypowiedzi, obserwatorki wspoétczesnosci z zamitowania, zawiera
wszystko, co jej wielbiciele cenia, a co u jej krytykow wywoluje gwattowna

I Do najbardziej znanych publikacji autorki naleza takie pozycje, jak: Verstaatlichung der Erzie-
hung — Auf dem Weg zum neuen Gender-Menschen, 2007, Jakob und Esau — oder die krummen Wege
Gottes zum Frieden, 2011, a takze przethumaczone na jezyk polski: Harry Potter — gut oder bése?,
2003 (Harry Potter — dobry czy zly?, 20006), Aufbruch zur Liebe. Fiir junge Leute, die Zukunft wollen,
2003 (Zryw ku mitosci. Dla mlodych ludzi, ktorzy chcq mie¢ przysztosé, 2007), Die Genderrevolution.
Relativismus in Aktion, 2006 (Rewolucja genderowa. Nowa ideologia seksualnosci, 2007) czy tez Only
you — gib der Liebe eine Chance, 2009 (Only you — daj szanse mitosci, 2012).
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irytacj¢. Kuby nigdy nie dobierata eleganckich stow i gtadkich okreslen do zja-
wisk, ktore oceniata jako niemoralne, a zatem destrukcyjne, czy wrecz spolecznie
niebezpieczne. Rowniez ta ksiazka, na ktora sktada si¢ pigtnascie blokow tema-
tycznych, pelna jest jednoznacznych ocen. Trudno jednak zarzuci¢ autorce nierze-
telno$¢: Kuby nie tylko komentuje, ale pozwala przemowic faktom. Ksiazka jest
bardzo dobrze udokumentowana, a znaczna jej cze$¢ zawiera komentarz do publi-
kowanych tekstow, czy to oficjalnych dokumentow, jak tez wypowiedzi waznych
1 wptywowych uczestnikow toczacego si¢ aktualnie dyskursu. To, Ze nie mamy tu
do czynienia ze spokojna narracja wynika jednak nie tylko z wojowniczego cha-
rakteru autorki, ale jest bezposrednia konsekwencja tematu, jaki jest poruszany
— chodzi o kulturowo-polityczny ruch, ktérego deklarowanym celem jest catkowi-
ta zmiana aksjologicznych podstaw cywilizacji euroatlantyckiej. Centralng teza
ksigzki, poparta rozleglymi analizami dokumentow 1 wypowiedzi, jest wskazanie
na globalny zasigg i totalitarny rys dokonujacej si¢ w ramach propagowania idei
gender rewolucji obyczajowe;.

W pierwszych rozdziatach Gabriele Kuby odstania ideowe korzenie global-
nej rewolucji seksualnej. Autorka prezentuje co$ w rodzaju krotkiego leksykonu
postaci, ktorych idee i zadania, potaczone z instrumentami politycznymi oraz odpo-
wiednimi warunkami spotecznymi, stopniowo doprowadzaja do erozji aksjologicz-
nych fundamentow cywilizacji zachodniej. Czytelnik na podstawie wielu szczegod-
tow biograficznych postrzega takich luminarzy przemian obyczajowych, jak np.
Margret Sanger, Alfred Kinsey czy Simone de Beauvoir w bardziej krytycznym
swietle, niz je ukazuje literatura feministyczna.

Szczegolna uwage autorka przywiazuje do analizy rozwojowi idei femini-
stycznych w kierunku idei gender, ktora mozna okresli¢ nie tylko jako radykaliza-
cje feminizmu, ale w pewnym sensie jako jego zaprzeczenie, zmierzajace ku
totalnemu rozmyciu i relatywizacji jakichkolwiek podstaw tozsamosci seksualne;j
poza niczym nieskrepowang wolno$cia pojedynczego podmiotu. To w jego gestii
lezy okreslanie wlasnej tozsamosci seksualnej (i jej zmiana, jesli zaistnieje takie
pragnienie), natomiast spoleczenstwo powinno nie tylko zaakceptowaé wybor
jednostki, ale tak zmodyfikowac swoja strukture, a wigc prawo, obyczaje i spo-
teczna komunikacje, aby stworzy¢ miejsce na wszystkie tego typu indywidualne
,harracje”. Tym, co r6zni genderyzm od innych pojawiajacych si¢ od czasu do
czasu idei 1 dyskurséw kulturowych jest jego totalne roszczenie. Wedlug deklara-
cji protagonistow genderyzmu, ktore Kuby przytacza i komentuje w obszernych
fragmentach, zmiana kulturowa ma by¢ rewolucja typu ,,top — down”. Celem nie
jest zatem zainicjowanie ogolnospotecznej dyskusji, ktorej efektem beda by¢ moze
zmiany kulturowe i postgpujaca z nimi w parze modyfikacja prawa. Chodzi raczej
0 wymuszenie zaprogramowanych przez elity zmian za pomoca wszystkich do-
stegpnych instrumentow, poczawszy od medialnych kampanii az po narzucone
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przez organizacje mi¢dzynarodowe modyfikacje prawa, dostosowujacego jego
ksztatt do rzekomo ogolnie przyjetych standardow. Mowimy zatem o swoistej
»genderyzacji”’ spoteczenstwa. W poprzedzajacym rozwazania autorki stowie
wprowadzajacym znany nestor niemieckiej filozofii Robert Spaemann stwierdza
nie bez racji: tym, co w wyniku tej reedukacji spoteczenstw Swiata ma zostac
wyeliminowane z ludzkich umystow, jest wlasciwy dla cztowieka od tysiacleci
Zwyczaj rozrozniania mezczyzn i kobiet.

Szerokie spoteczno-polityczne tlo programu genderyzacji spoteczenstw Ga-
briele Kuby odstania w rozdziatach IV i VI, prezentujac intensywne propagowa-
nie ideologii gender na forum Unii Europejskiej oraz Organizacji Narodow Zjed-
noczonych. Czgs¢ swoich rozwazan autorka poswigca takze kwestii pornografii
(rozdziat IX) oraz praktyce zwiazkow jednoptciowych (rozdziat X).

Na szczegdlna uwagg zashuguje rozdzial V, ktory Kuby poswigca tzw. Zasa-
dom Yogyakarty’. Dokument ten, uchwalony w indonezyjskim miescie Yog-
yakarta w listopadzie 2006 r. przez ,,miedzynarodowy panel ekspertow w zakresie
praw cztowieka oraz orientacji seksualnej i tozsamosci ptciowej”, zawiera zbidr
29 zasad, ktore okreslaja roszczenia pod adresem rzadow krajow catego $wiata.
Poprzez oparcie na schemacie fundamentalnych praw cztowieka oraz ich cyto-
wanie odnosi si¢ wrazenie, ze mamy do czynienia z oczywistymi implikacjami
i ,,dalszym rozwojem” tych praw. Jednak uwazniejsza lektura sprawia, ze caty
katalog stwarza wrazenie nie tyle ochrony praw cztowieka, ile proby migdzynaro-
dowej legitymizacji i wymuszenia przywilejow malej grupy interesow. Sygnatariusze
podchodza do znanych do tej pory praw cztowieka kreatywnie, zgodnie zreszta
z Zasadq 27, wedhug ktorej kazdy ma miec ,,prawo do definiowania i omawiania
nowych standardow w zakresie praw cztowieka oraz staran o ich akceptacje”.
Owe ,,nowe standardy” oznaczaja w tym wypadku list¢ uprawnien i postulatow,
negujacych w pewnych zakresach wszelkie pierwotne katalogi praw cztowieka,
jak np. Powszechna Deklaracj¢ Praw Czlowieka z 1948 r. Wystarczy spojrze¢ na
Zasade 21, w ktorej uznaje si¢ wprawdzie prawo do wolnos$ci sumienia i religii,
podkreslajac jednak od razu, ze nie moze by¢ ono przywolywane przez panstwo
,Jako uzasadnienie dla przepisow prawnych, programoéw badz praktyk, ktore po-
zbawiaja rownej ochrony prawnej, lub dyskryminuja, ze wzgledu na orientacje
seksualng Iub tozsamos$¢ ptciowaq”.

Kluczowe dla rozumienia catego katalogu sa zawarte w preambule defini-
cje. Jak zaznacza Kuby, w definicji orientacji seksualnej (sexual orientation),
okreslonej jako zdolno$¢ ,.kazdej osoby do rozwinigcia glebokiego uczuciowego,

2 Tekst oryginalny: http://www.yogyakartaprinciples.org/principles_en.pdf (25 II 2013). Thu-
maczenie polskie w: R. Wieruszewski, M. Wyrzykowski (red.), Orientacja seksualna i tozsamosé plcio-
wa — aspekty prawne i spoleczne, Instytut Wydawniczy EuroPrawo, Warszawa 2009. R. Wieruszewski
nalezy do grona sygnatariuszy Zasad Yogyakarty.
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emocjonalnego i seksualnego pociagu oraz intymnych i seksualnych zwiazkow
z osobami innej ptci lub tej samej plci lub réznych plci”, mieszcza si¢ nie tylko
relacje homo- i biseksualne, ale takze wszelkie inne: pedofilskie®, kazirodcze
i poligamiczne. W definicji tozsamosci piciowej (gender identity), definiowane;j
jako ,,gleboko odczuwane wewngetrzne 1 indywidualne do$wiadczenie plei spotecz-
nej, ktoéra moze lub nie odpowiada¢ ptci okreslonej przy urodzeniu” zawarte jest
od razu prawo do modyfikacji wygladu zewnetrznego lub funkcji biologicznych
,metodami medycznymi, chirurgicznymi lub innymi”, a zatem bagatelizowana jest
ple¢ biologiczna. Gabriele Kuby wskazuje na tkwiace w takich definicjach aporie.
Skoro, jak zapisano w Zasadzie 3, ,,orientacja seksualna i tozsamos$¢ ptciowa
kazdej osoby jest integralna cz¢scia ich osobowosci i jednym z bardziej podstawo-
wych aspektéw samookreslenia si¢, godnosci 1 wolnoéci”, to jak pogodzi¢ to
z postulatem samodzielnego ich definiowania, a wigc takze zmiany przez jednostke?

Kazda z Zasad Yogyakarty wprowadzona zostaje roszczeniem: ,,Panstwa
powinny...”, po czym wymienione zostaja dzialania dotyczace wszystkich pozio-
mow: spolecznego, edukacyjnego, obyczajowego, kulturowego, ale takze prawne-
go — w tym rowniez Konstytucyjnego — oraz administracyjnego i sadowego, ktore
maja zosta¢ dostosowane do zadan sygnatariuszy. Juz Zasada 2 potwierdza
totalny charakter zadan: zakaz dyskryminacji ze wzgledu na wybrana orientacje
seksualng (ktora to dyskryminacja moze by¢ takze dokonywanie jakichkolwiek
rozrdznien) ma zosta¢ zachowany nawet wtedy, gdy mialby godzi¢ w inne prawa
cztowieka. Tym samym prawa zwigzane z tozsamoscia ptciowa postawione zo-
staja na szczycie kodeksu praw cztowieka (pojgcia ,,orientacja seksualna” oraz
,»t0Zsamos$¢ plciowa” powtarzane sa jak mantra w kazdym punkcie poszczegdl-
nych zasad) i maja stanowi¢ swoisty klucz hermeneutyczny do implementacji
wszystkich innych praw cztowieka. Wsrod postulatéw nie moze zabraknaé takze
redefinicji pojgcia rodziny. W ramach Zasady 24 (jak tez w kilku innych) prokla-
mowane zostaje prawo do zalozenia rodziny (z zaznaczeniem, ze istnieje wiele jej
form), niezaleznie od orientacji seksualnej. Z racji naturalnej niezdolnosci do pro-
kreacji w niektorych zwiazkach, uznawanych w ramach takiej opcji za rodzing, od
razu pojawia si¢ roszczenie dostgpu do adopcji oraz wspomaganej prokreacji.
Gabriele Kuby zwraca szczegolng uwage na postulat, ,,by orientacja seksualna
lub tozsamo$¢ ptciowa dziecka lub ktoregokolwiek cztonka rodziny lub zadne;j
innej osoby nie mogta by¢ uznawana jako sprzeczna z dobrem [dziecka]”. Ozna-
cza to, ze nikomu nie bgdzie wolno przeciwstawiac¢ si¢ adopcji dzieci przez pary
homoseksualne. Zbior postulatow zawartych w Zasadzie 16 obejmuje nie tylko
postulat do rownego dostepu do edukacji bez wzgledu na orientacje seksualna, ale

3 Jedynym ograniczeniem moze tu by¢ zawarte w Zasadzie 6 stwierdzenie o prawie do podejmo-
wania stosunkow migdzyludzkich, ,,wlaczajac dobrowolng aktywno$¢ seksualng migdzy osobami powyzej
wieku przyzwolenia na stosunki ptciowe”.
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takze roszczenie takiego przemodelowania programow edukacyjnych, by uczyly
tolerancji w stosunku do réznych orientacji seksualnych i tozsamosci plciowych.

Sprzeciw wobec Zasad Yogyakarty ma by¢ kryminalizowany. W ramach
Zasady 18 stwierdza sig, ze ,,pomimo opinii, ktére temu przecza, orientacja
seksualna i tozsamos$¢ plciowa osoby nie sa, same w sobie, chorobami 1 nie moga
by¢ poddawane leczeniu, opiece zdrowotnej czy powstrzymywane”. Okreslenie
homo- czy transseksualizmu jako zaburzenia psychoseksualnego moze zostac
zatem potraktowane jako niedopuszczalne czynienie rdznic, a wigc ponizanie ze
wzgledu na orientacj¢ seksualng 1 za mowe nienawisci, a samo sugerowanie
mozliwosci terapii — za formg przemocy.

Stosunkowo mato znany tekst, jakim sa Zasady Yogyakarty mozna by
uzna¢ za manifest skrajnej grupy aktywistow, gdyby nie szeroki wptyw swiatowe-
go lobby genderowego w gremiach migdzynarodowych, a co za tym idzie
— znaczacy nacisk na decyzje podejmowane na tych szczeblach. Kuby przytacza
liczby 1 fakty wskazujace na znaczne $rodki finansowe, jakimi Unia Europejska
oraz Organizacja Narodow Zjednoczonych dotuje organizacje genderowe na ca-
tym swiecie. To whasnie te miedzynarodowe gremia zapewniaja wrazenie repre-
zentatywnosci organizacjom, ktore nie maja zadnej demokratycznej legitymizacji.
Trudno si¢ zatem dziwi¢ istnieniu i promowaniu obowiazkowych programow
szkolnych i przedszkolnych, ktorych celem jest wezesna seksualizacja dzieci (roz-
dziat XII). W rozdziale XIV Gabriele Kuby przytacza konkretne przypadki prze-
sladowania i dyskryminacji osob sprzeciwiajacych si¢ roszczeniom ideologii gen-
derowej. Lista obejmuje zaréwno specjalistow, ktorzy zajmuja si¢ terapia
zglaszajacych si¢ do nich dobrowolnie homoseksualistow, rodzicow, ktorzy nie
zgadzaja si¢ na wczesng seksualizacje dzieci w ramach szkolnych programow
wychowania seksualnego, jak tez naukowcow, deklarujacych sprzeciw wobec
perspektywy genderowej. Kuby nie ma watpliwosci: eksperyment przewartoscio-
wania podstawowych wartosci w ramach rewolucji seksualnej nie jest jedynie
akademicka fanaberia, ale ze wzgledu na swoj totalitarny wymiar — zagroze-
niem prowadzacym do zniweczenia wolnosci i to absurdalnie — w imi¢ wolno-
$ci. Ksiazka Kuby moze irytowac z racji miejscami wojowniczego tonu, jednak
nie sposob przej$¢ obojetnie wobec nagromadzonych przez nig faktow i przepro-
wadzonych analiz.

Z recenzenckiego obowiazku nalezy jeszcze wskazac¢ na stabe strony oma-
wianej pozycji. W miar¢ zapoznawania si¢ z trescia uwazny czytelnik dostrzeze,
ze caly szereg motywoOw si¢ powtarza. Niektore fakty sa przywolywane wielo-
krotnie. Odnosi si¢ wrazenie, ze ksiazka jest zbiorem samodzielnych tekstow,
ktore uprzednio powstaty oddzielnie i wtornie zostaty zebrane. Sam ten fakt
trudno uzna¢ za zarzut, jednak pewna praca redakcyjna, dzigki ktorej udatoby sig¢
zredukowac¢ ilo$¢ powtorzen wysztaby ksiazce na pewno na dobre. Teolog zwrdci
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zapewne rowniez krytyczng uwage na fragmenty zawierajace analizy egzege-
tyczno-teologiczne (rozdziat XI). Gabriele Kuby nie jest teologiem, co jest miej-
scami widoczne. Wprawdzie w jej teologicznych analizach trudno by dostrzec
oczywiste btedy czy powazne nieScistosci teologiczne, to jednak nie sposob nie
zauwazy¢ uproszczen i zbyt pospiesznej harmonizacji teologicznych twierdzen
i hipotez. Autorka wcale jednak nie pretenduje do bycia autorytetem w tej mate-
rii. Na kartach swojej ksiazki prezentuje si¢ jako osoba $wiadomie wierzaca,
ktora domaga si¢ przynaleznej sobie przestrzeni do tego, by moc bez przeszkod
korzysta¢ z wolnos$ci wypowiedzi, a jednocze$nie pragnie swoim zaangazowa-
niem zapobiec totalnemu rozktadowi aksjologicznych fundamentow cywilizacji
zachodniej.

Swiadoma tego, ze zgromadzone przez nig fakty oraz wyrazone oceny
1 opinie moga by¢ deprymujace, Gabriele Kuby konczy swoja ksiazke wyznaniem
nadziei na to, ze prawdziwe wartosci okaza si¢ silniejsze niz globalny plan ich
zniszczenia. Zwraca si¢ jednoczesnie do czytelnika z zaproszeniem do wspotpra-
cy, proponujac katalog najistotniejszych spraw, w ktorych realizacj¢ trzeba si¢
zaangazowac: zniesienie panstwowego wsparcia dla promowania ideologii gender,
sprzeciw wobec promocji zwiazkow jednopliciowych i prawa adoptowania przez
nich dzieci, sprzeciw wobec wprowadzenia do katalogu kryteriow dyskryminacji
w ustawodawstwie kryterium ,,tozsamosci seksualnej”, sprzeciw wobec przymu-
sowej seksualizacji dzieci i mlodziezy oraz poparcie ogdlnoeuropejskiej kampanii
przeciwko pornografii. Jedno z ostatnich zdan ksiazki Gabriele Kuby moze by¢
uznane za jej zyciowe motto, ktoremu pozostaje wierna od lat i ktére zmusza do
myslenia: ,Najwyzszy juz czas przerwac spiralg milczenia” (s. 422).

Ks. MariaN MAcHINEK MSF
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Wykaz skrotow

Acta Apostolicae Sedis

Abhandlungen der Akademie der Wissenschaften in Mainz, Geistes-
und sozialwissenschaftliche Klasse, Wiesbaden

Jan Pawet II, Adhortacja apostolska Catechesi tradendae

Benedykt X VI, Encyklika Deus caritas est

Jan Pawet I1, List apostolski Dies Domini

Kongregacja Nauki Wiary, Deklaracja Dominus lesus

Sobdér Watykanski II, Dekret o postudze i zyciu kaptanéw Presbytero-
rum Ordinis

Sobor Watykanski II, Deklaracja o wolnosci religijnej Dignitatis humanae
Dziennik Ustaw Rzeczypospolitej Polskiej

Jan Pawet 11, Encyklika Ecclesia de Eucharistia

Jan Pawet II, Posynodalna adhortacja apostolska Ecclesia in Europa
Encyklopedia katolicka, Lublin 1973—

Pawel VI, Adhortacja apostolska Evangelii nuntiandi

Pawet VI, Encyklika Ecclesiam suam

Jan Pawet 11, Adhortacja apostolska Familiaris consortio

Geheimes Staatsarchiv Preuflischer Kulturbesitz Berlin-Dahlem
Herausgeber (pod redakcja)

Sobdér Watykanski 11, Konstytucja duszpasterska o Kosciele w $wiecie
wspotczesnym Gaudium et spes

Sobor Watykanski II, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen
gentium

Katechizm Kosciota Katolickiego

Sobdér Watykanski II, Konstytucja o liturgii $wigtej Sacrosanctum con-
cilium

Jan Pawetl I, Encyklika o pracy ludzkiej Laborem exercens

Das Zweite Vatikanische Konzil, Dogmatische Konstitution Lumen
gentium

Lineamenta: Die neue Evangelisierung fiir die Weitergabe des christlichen
Glaubens. XIII. Ordentliche Generalversammlung der Bischofssynode
Jan Pawel 11, List apostolski Mulieris dignitatem

Patrologiae cursus completus. Series Greaca, J.P. Migne (red.), Paris
18571866

Patrologiae cursus completus. Series Latina, J.P. Migne (red.), Paris
1844-1855

Revue des Etudes Latines, Paris
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RMi Jan Pawet 11, Encyklika Redemptoris missio

RTK — Roczniki Teologiczno-Kanoniczne

Benedykt XVI, Adhortacja apostolska Sacramentum Caritatis

SpS Benedykt X VI, Encyklika Spe salvi

STh — Sancti Thomae Aquinantis, Summa theologica 1-111, Taurini 1939 (Suma
teologiczna 1-111, London 1962—1986)

SW Studia Warminskie

UR — Sobor Watykanski 11, Dekret o ekumenizmie Unitatis redintegratio

Benedykt XVI, Adhortacja apostolska Verbum Domini

Ubersetzung (ttumaczenie)
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