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Slowo Biskupa Siedleckiego

Ciesz¢ sig, ze mogg przedstawié¢ pierwszy tom Teologicznych
Studiéw Siedleckich — wlasny rocznik naukowy srodowiska siedleckich
teologéw. Roézne przestrzenie wiary i Zzycia wymagaja nieustannej
poglebionej refleksji teologicznej. Jest ona potrzebna Kosciotowi, zaréwno
w jego wymiarze powszechnym jak i diecezjalnym.

Teologia ,jako nauka posiadajaca wlasny status i wlasng
metodologi¢ zyje wiara Kosciola i jest na stuzbie jego misji. Rodzi si¢ z
wiary 1 jest powolana do tego, by ja interpretowaé, zachowujac jej
niezbywalng wigZ ze wspolnota chrzescijanska we wszystkich jej
wyrazach; stuzac rozwojowi duchowemu wszystkich wiernych, wdraza ich
do coraz gl¢bszego rozumienia przestania Chrystusa” (EE 52).

Refleksja teologiczna jest konieczna, krytyczna pomoca w
ksztaltowaniu nowych pokolen duszpasterzy, ktérzy beda potrafili
przenie$¢ jg 1 wlasciwie wykorzysta¢ w dzialalnosci duszpasterskiej w
parafiach. Mam tez nadziej¢, ze pomoze ona w ksztaltowaniu §wej wiary i
chrzedcijanskich postaw $wieckim czlonkom naszej diecezjalnej
wspodlnoty, oraz umozliwi im wlasciwe podjgcie odpowiedzialno$ci za

Kosciot lokalny.



Wierze, ze niniejsze studia teologiczne, owoc takiej refleksji
naszego S$rodowiska teologicznego, beda okazja z jednej strony do
kontynuowania dziatalnosci naukowej tego srodowiska, z drugiej zas — do
poglebienia teologicznej madrosci u czytajacych.

Wyrazajac rado$¢ z okazji ukazania si¢ tej waznej 1 cennej
publikacji, zycze piszacym 1 czytajacym glgbokiego 1 rozwaznego
wnikania w tre$ci Misterium Objawienia oraz zapalu w zglebianiu prawdy
o Bogu i o cztowieku.

Wszystkim z serca blogostawig

e

Siedlce, 28 stycznia 2005 r. w dniu liturgicznego wspomnienia sw.
Tomasza z Akwinu
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Ks. Bp Zbigniew Kiernikowski
Teologiczne Studia Siedleckie I (2004)

Wizja jedno$ci w tekstach modlitw eucharystycznych'

Pan Jezus powierzyl Kosciolowi swoja Tajemnicg w sakramencie
Eucharystii, pod postaciami chleba i wina. Uczynil to w czasie swojej
Ostatniej Wieczerzy, zydowskiej uczty paschalnej, ktdra spozy! razem ze
swymi uczniami. Mialo to miejsce bezpodrednio przed Jego Mgka i bylo
ukierunkowane na cale Wydarzenie Paschalne. Powierzenie Eucharystii
Kosciolowi jest jednocze$nie darem i zadaniem dla Kosciota po wszystkie
czasy. Dlatego tez od samego zarania swego istnienia przez wszystkie
wieki i na wszystkich miejscach swej obecnosci Koscidl spetnia i celebruje
te Tajemnice, i z niej zyje. Ona bowiem stanowi centrum jego Zycia.
Tajemnica ta, sprawowana i przezywana przez Kosciol w réznych
okoliczno$ciach, jest takze wymownym $wiadectwem jego zycia. Mozna
powiedzieé, ze Koscidl okresla i wyraza siebie wlasnie w celebrowaniu
Eucharystii. Zywe za$ odniesienie Eucharystii do zycia poszczegdlnych
czlonkéw Kosciola i dokonujaca si¢ dzigki Eucharystii przemiana ich
egzystencji jest rOwniez jednym z przejawdw relacji KoSciola ze §wiatem.

Kosciot strzeze wiec Eucharystii jako swego skarbu. Zyjac jednak
stale w zmiennych warunkach $wiata i b¢gdac w swoistym dialogu ze
$wiatem, przezywa ja na rozny sposéb. Mozna powiedzie¢, ze t¢ jedyng

Tajemnice przyodziewa w rézne szaty i ubogaca ja (albo tez upraszcza czy

! Artykut stanowi wybér tekstéw publikowanych w ksiazce Euéharystia i jednosé¢, Czgstochowa
2000.
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Ks. Bp Zbigniew Kiemikowski

pozbawia pewnych nalecialosci), aby - stosownie do okoliczno$ci i sytuacji
- byla ona w kazdym pokoleniu jak najbardziej zywotna i czytelna®.

Osrodkiem tajemnicy Eucharystii zawsze jest paschalne wydawanie
si¢ Jezusa w Jego Ciele i Krwi. Wierzacy, ktérzy przyjmuja moc tego
wydawania si¢, jednocza si¢ z Chrystusem. Dzieki Niemu stanowig
zbawciq i zbawiajaca jedno$é - jest to sakramentalna obecno$é Kosciota,
Ciala Chrystusa w $wiecie. Kult Eucharystii - niezaleznie od przyjetej
formy - bedzie zawsze celebrowaniem i adorowaniem tej przedziwnej
Obecnosci majacej swoje zrodto w wydarzeniu Paschy Jezusa. Trzeba
jednak zauwazy¢, ze aspekt paschalny, mimo Zze stale obecny, nie zawsze w
réznych epokach jest jednak dostatecznie u$§wiadamiany, ukazywany i
przezywany.

Intencja tych rozwazan nie jest szczegélowe badanie relacji
elementow zmiennych i stalych w sprawowaniu liturgii Eucharystii.
Pozyteczne jednak bedzie krotkie zatrzymanie si¢ nad procesem
ksztaltowania si¢ Modlitw Eucharystycznych® w poczatkach Kosciola, z
uwzglednieniem judaistycznych  korzeni chrzescijanskiej liturgii.
Korzystajac z wielu opracowan, z genetycznego kontekstu Modlitw
Eucharystycznych mozna wydoby¢ to, co wydaje si¢ dzi§ potrzebne w
rozumieniu liturgii, a moze malo dostrzegane i dowartosciowane. Wazna
jest wigc $wiadomo$é celu, do ktérego zawsze zmierza, czy winna

zmierza¢, dobrze ustawiona katecheza liturgiczna, w szczegélnosci

2 Pokazaly to jasno przygotowania i obrady Soboru Watykanskiego II, a w szczegélnosci
nastepujaca w ich wyniku reforma liturgiczna; zainicjowana co prawda w studiach zwiazanych
z ruchem liturgicznym juz na kilkadziesiat lat przez Soborem (jedna z reprezentatywnych
postaci tego procesu jest R. Guardini, zob. np. w: Encyklopedia Katolicka t. 6, Lublin 1993,
369-372) ale w Soborze dopiero uzyskata pelny wyraz. Blizej na temat ruchu liturgicznego zob.
B. Neunheusser, Movimento liturgico, w: Nuovo Dizionario di Liturgia, a cura di D. Sartori e
A. Triacca, Cisinello Balsamo 1988 [dalej cyt. NDL], 843-856.

3 Modlitwa Eucharystyczna w strukturze liturgii Eucharystii stanowi jej trzon. Rozpoczyna sig
prefacja, a konczy doksologia. Poprzedzona jest liturgia Stowa i uwienczona komuniq.
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katecheza mistagogiczna. Chodzi mianowicie o to, jak pomagaé¢ wchodzié
w arkana jezyka liturgii, w ktorym obok siéw wystepuja znaki i gesty.
Liturgia' bowiem to swoiste dzialanie i swoisty status stuzby (publicznej)
czlowieka. Ale liturgia jest najpierw swoista mowq i dzialaniem Boga w
stosunku do czlowieka. Rozumienie i przyjmowanie tego moéwienia i
dzialania Boga uzdalnia czlowieka do méwienia i dzialania przed Bogiem.

Sprawowane znaki liturgiczne uzyskujg peilne znaczenie, gdy maja
odniesienie do zycia uczestnikow liturgii do tego stopnia, ze cale ich zycie
staje si¢ liturgiq. Liturgia jest wigc zalezna takze od §wiadomosci i od
sposobu wyrazania si¢ zycia jej uczestnikow. Poniewaz za$ zycie podlega
zmianom, dlatego nie zawsze to, co bylo zrozumiale w danych
okolicznos$ciach, jest czytelne w nowych, chociaz sytuacja (conditio)
czlowieka i jego najglebsze problemy byly, sa i beda takie same. Potrzebne
jest wigc takze dzisiaj przyblizenie tego Misterium poprzez poglebiong
katechez¢, ktéra w nie wprowadza, majac na uwadze wspolczesnego
czlowieka.

Poniewaz jednym z owocéw Vaticanum II i nastgpujacej po nim
reformy liturgicznej, sa nowe Modlitwy Eucharystyczne, bgdace znakiem
szukania drég przyblizenia wspodlczesnemu czlowiekowi Tajemnicy
Chrystusa, a takze §wiadectwem wiary dzisiejszego Kosciola, stosowne
jest zatrzymanie si¢ nad nimi; nad ich tresciag i duchowym znaczeniem.
Przyjrzymy si¢ zatem niektéorym ME, znajdujacym si¢ w Mszale Rzymskim
dla Diecezji Polskich, majac na uwadze przede wszystkim aspekt

jednoczenia i jednosci.

! Gr. leiturgia. Etymologicznie: leitos /laitos (od laos - Iud ) - publiczny; i ergia (od ergon -
dzieto, czyn).
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Ks. Bp Zbigniew Kiemikowski

1. Bogactwo form i niezmienno$¢ istoty

W zyciu Kosciota istota Eucharystii pozostaje zawsze zachowana
jako stala i niezmienna. Trzeba jednak zwrdci¢ uwage na to, ze zaleznie od
czasu i miejsca, kultur i odczué, jej sprawowanie i jej odbieranie ulega
zawsze w jakiej§ mierze wplywom tych okolicznosci i podlega pewnym
zmianom: wyraza si¢ to w réznych wariantach tekstéw modlitewnych,
oprawie gestow, $piewu, muzyki. W tych procesach zachodzacych na
przestrzeni wiekéw dostrzega si¢ tez nieustanna trosk¢ Kosciola o to, aby
jak najstosowniej wyrazi¢ niezmienng istot¢ Eucharystii i zawarta w niej
Tajemnicg. Zewngtrzna oprawa liturgii wskazuje bowiem na zwiazanie tej
Tajemnicy z czasem i miejscem, w ktorych si¢ dokonuje, a zarazem jest
znakiem i przejawem zycia i zywotno$ci Kosciola - liturgii w Kosciele.

Celebracja Eucharystii w  Kodciele pierwszych  wiekéw
charakteryzowala si¢ bogactwem form. W pierwszej fazie byly to
swobodnie komponowane modlitwy nawiazujace do tekstow biblijnych i
tradycji zydowskich modlitw, w szczegdlnosci blogostawienstw. Wiele
tekstow Nowego Testamentu ma charakter liturgiczny. Z ich formy i tresci
mozna wnioskowaé, ze byly stosowane (powtarzane) podczas celebracji.
Naleza do nich takie zestawienia jak np.: 1P 1,3-5 i Tt 3,5-7; 1P 2,21-25 i
2Kor 5,18-21; 1P 3,18-22 i 2Tm 2,11-13. Za jedno z pierwszych §wiadectw
formowania si¢ tekstow Modlitwy Eucharystycznej moze by¢ uwazana
Didache, czyli Nauka Dwunastu Apostoléw”. Nie jest to jednakze jeszcze

tekst liturgiczny - w dzisiejszym rozumieniu.

% Didache, czyli Nauka Pana przekazana narodom przez dwunastu Apostoléw. Tekst polski
zob. np. M. Michalski, 4ntologia literatury patrystycznej, Warszawa 1975, 16-20; zwigzle
informacje w: Encyklopedia Katolicka, t. 3, Lublin 1979, 1302n.

12 TSS 1(2004)




Wizja jednosci w tekstach modiitn eucharystycznych

Z czasem jednak zaczal si¢ krystalizowaé podstawowy schemat
Modlitwy Eucharystycznej, o czym $wiadcza pisma $w. Justyna’®. W
przekazanym przez niego opisie liturgii mozna dostrzec nast¢pujace
elementy wyznaczajace w pewien sposéb strukture celebracji Eucharystii:

e wychwalanie Boga i dzigkczynienie za dzielo stworzenia, za
wyzwolenie czlowieka z grzechu i za objawienie w Chrystusie mocy
panowania nad wszystkim, {acznie z duchami;

e  odniesienie tej mocy do Me¢ki i Zmartwychwstania Jezusa Chrystusa;
e  laczenie Tajemnicy wydarzenia zbawczego ze sprawowaniem jej pod
znakami chleba i wina;

e  odniesienie jej do zycia celebrujacej wspdlnoty.

Kolejne wazne swiadectwo ksztaltowania si¢ Modlitwy
Eucharystycznej, zawarte w Traditio Apostolica, pochodzi z poczatku III
wicku. Przypisuje si¢ go Hipolitowi Rzymskiemu®. II Modlitwa
Eucharystyczna obecnego Mszalu Rzymskiego jest w duzej mierze
zaczerpnigta wlasnie z tej Tradycji. W IV wieku nastgpuje wielki rozkwit

form Modlitwy Eucharystycznej. Sa one nazywane anaforami’. Jest ich

3Sw. Justyn, urodzony w Samarii z rodzicéw poganskich, wyksztalcony filozof, w
poszukiwaniu prawdy nawrécil sig na chrzedcijanstwo 1 stal sig obroficg (apologeta)
chrzedcijanstwa. Zginal $miercia mgczefiska w Rzymie ok. 165 roku. Broniac wiary i
zwyczajow chrzescijanskich, przekazal cenne $wiadectwa, ktére dotarly do nas w jego dwoch
Apologiach i w Dialogu z Tryfonem. Wlasnie w jego pismach znajdujemy m.in. opis liturgii
Eucharystycznej, ktéry odzwierciedla sposéob jej celebrowania do polowy II wieku (4pologia
1,65-67 oraz Dialog 41).

4 Sw. Hipolit Rzymski, byl biskupem prawdopodobnie w Palestynie, czczony w Kosciele jako
meczennik (data meczefistwa jest okre§lana na czas ok. 236 r.) i pisarz koscielny (zob. F.
Draczkowski, Hipolit, w: Encyklopedia Katolicka, t. 6, 916-918. Tradycja Apostolska jest w
ogole jednym z podstawowych Zrédet pierwotnej liturgii chrzescijanskiej

°0d greckiego anapherein - przynosié, podnosié, wznosié. Tym terminem jest zasadniczo
okreslana Modlitwa Eucharystyczna (czasem jego znaczenie bywa zawgzane do pewnej czgsci,
czasem za$ rozciggane na calo$é Liturgii Eucharystii).

13
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bardzo wiele. Méwi si¢ o réznych rodzinach anafor w réznych osrodkach
chrze$cijanskich na Wschodzie® i na Zachodzie'.

W procesie powstawania anafor i ich ksztaltowania si¢ zasadniczy
wplyw mialo odniesienie do ustanowienia Eucharystii w kontekscie
zydowskiej wieczerzy paschalnej. Stad tez anafory nawiazuja - mniej lub
bardziej - do tradycji modlitw zydowskich. Jednocze$nie za$ sa poddane
lokalnym wplywom zwigzanym z Zyéiem konkretnych wspdlnot
chrzes$cijanskich w okreslonych warunkach. Tak si¢ dzieje przez wieki.

Na tym tle pewnej swobody, bogactwa i réznorodnosci zaczynaja
pojawiaé si¢ tendencje ujednolicajace®. Na terenie Kosciola Zachodniego
dochodzi ostatecznie do uzywania zasadniczo tylko jednej Modlitwy
Eucharystycznej, tzw. Kanonu Rzymskiego®. Ten stan trwa do czaséw
Soboru Watykanskiego II.

Sobor Watykanski II poprzedzony byl i przygotowany przez
badawcze studium problematyki i rozpoznawanie zapotrzebowania w
bardziej $wiadomych kregach wiernych'®. Pierwszym dokumentem
soborowym byla wlasnie Konstytucja o liturgii $wigtej Sacrosanctum
Concilium. Ten fakt jest wymowny i wskazuje na $wiadomo$é
koniecznosci utrzymania czy ukazania na nowo przez odnowe liturgiczng
zwiazku miedzy liturgia i wiara a zyciem (lex orandi - lex credendi - lex

vivendi). Wladnie liturgia czyni ludzi uczestnikami Tajemnicy Paschalne;j.

6 Wystepuja tu tzw. typy: aleksandryjski, antiochefiski i wschodnio-syryjski - zob. F. Brovelli,
Prece eucaristica, w: NDL 1011.

" Mozna tu wyliczyé nastepujace tradycje: rzymska, ambrozjaniska, gallikafiska i hiszpariska -
zob. jak wyzej.

8 Zob. E. Mazza, Le odierne Preghiere Eucaristiche, vol. 1. Struttura. Teologia. Fonti, Bologna
’1991, 136-138. :

® Kanon Rzymski znajduje si¢ w dzisiejszym Mszale, po niewielkich zmianach jako I Modlitwa
Eucharystyczna.

10 Zob. F. Brovelli, Prece eucaristica, w: NDL 1012-1016 oraz na temat przebiegu reformy
liturgicznej G. Pasqualetti, Riforma liturgica w: NDL 1108-1126 z bogata bibliografia.
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Wizja jednosciw tekstach modlinw excharystycznych

Daje im mozliwo$¢ przezywania tej tajemnicy pod znakami
sakramentalnymi, by potem mogli nig zy¢ w swojej codziennosci. Znakom
towarzysza teksty liturgiczne. Precyzowanie tekstéw liturgicznych jest
zalezne od praktyki i aktualnej wiary Kosciola. Z kolei teksty liturgiczne
wplywaja na ksztaltowanie zycia cztonkéw Kosciota. Dzieje si¢ to zawsze
zgodnie z depozytem wiary formulowanym tez w okreslonych warunkach.

Dlatego tez od poczatku Vaticanum II troska Ojcéw soborowych
bylto przyblizenie wiernym sposobu rozumienia i przezywania Eucharystii.
Soborowa Konstytucja o Liturgii $wigtej, ktora dala poczatek reformie
liturgicznej w calym Kosciele, ktadzie nacisk na to, aby uwidocznié
wlasciwe znaczenie poszczegdlnych czesci liturgii Mszy sw. i ukazaé ich
wzajemny zwiazek, czyli dynamike sprawowanego Misterium. To
wszystko w tym celu, aby umozliwi¢ wiernym wilasciwy udzial w liturgii i
osiagnaé jak najpelniejsza skutecznos¢ duszpasterskg (por. KL 49 i 50):
»-.. 0brzedy nalezy uprosci¢, zachowujac wiernie jej istote; nalezy opuscic
to, co z biegiem czasu stato si¢ powtdrzeniem lub dodatkiem bez wigkszej
korzysci. Natomiast pewne elementy, zatracone w ciagu wiekdw, nalezy
przywrdci¢ stosownie do pierwotnej tradycji Ojcow Kosciola, o ile to
bedzie pozyteczne lub konieczne” (KL 50).

Reforma liturgii zmierzala wigc do wuproszczenia' oraz do
okre$lenia i uwypuklenia tego, co aktualnie jest korzystne'’. Jednym z

owocow Soboru jest ubogacenie form Modlitw Eucharystycznych. Na

" Dla wyjasnienia trzeba powiedzieé, ze to zalecenie - podobnie jak i inne zawarte w KL -
odnosi si¢ do liturgii przedsoborowej. Jego aktualnosé pozostaje jednak niezmienna ze wzglgdu
na potrzebe czytelnodci liturgii. Zauwazy¢ trzcba, Ze uprodcié to nie znaczy pozbawié
bogactwa, lecz uczynié¢ zrozumiala. Chodzi o to, by elementy drugorzedne byly
podporzadkowywane istocie i gtéwnemu znaczeniu Eucharystii.

2 To, co kiedy$ miato pewne znaczenie i bylo korzystne ze wzgledu na komunikacjg, w
nowych warunkach moze jawié si¢ malo korzystne. Z drugiej strony moze si¢ okazywaé
korzystne sigganie do zapomnianych elementdw tradycji, ktére dzisiaj moga by¢ wymowne i
komunikatywne.
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skutek reformy posoborowej, obok dotychczasowego jedynego Kanonu
Mszy $w. stopniowo powstaty i zostaly wprowadzone inne Modlitwy
Eucharystyczne. W 1968 r. do tzw. Mszatlu Pawla VI oprécz Kanonu
Rzymskiego, zwanego tez odtad I Modlitwa Eucharystyczna, weszly II, III
i IV Modlitwa Eucharystyczna. PézZniej powstaly inne, przedstawione
najpierw ad experimentum 1 pozostawiane do wprowadzania wedlug
uznania przez poszczegélne Konferencje Episkopatow. Zostaty
sformutowane tez specjalne ME do celebracji z udzialem dzieci oraz o
Tajemnicy Pojednania, a takze takie, ktére powstaty ze specjalnych okazji
(np. Synod szwajcarski, holenderski, Kongresy Eucharystyczne). Jedna
sposréd nich (z Synodu szwajcarskiego) zostala wlaczona jako V ME do

obecnego Mszatu dla Diecezji Polskich.

2. Pojednanie czlowieka z Bogiem w $wietle IV Modlitwy

Eucharystycznej

aspekt ANAMNEZY

Czwarta Modlitwa Eucharystyczna®, po prefacji i po aklamacji
Swiety, przywoluje obraz stworzenia i przedstawia szczegélne miejsca oraz
role czlowieka w stworzeniu. Przytaczamy tu niektdre jej fragmenty.

Punktem wyjécia jest odwotanie si¢ do dziela stworczego:

BV ME ma szeroko rozbudowana anamnezg calej historii zbawienia, na podobienstwo
hebrajskich blogostawienistw (berakah). Nawiazuje ona do tradycyjnych anafor wschodnich: do
tzw. anafory §w. Marka (tradycja grecko-aleksandryjska) oraz przede wszystkim do anafory §w.
Bazylego (tradycja antiochensko-bizantyjska) w powiazaniu z tzw. anafora Jakuba brata
Panskiego (tradycja antiocheriska). Ma dwie anamnezy: pierwsza ogélna, odnoszaca sig¢ do calej
historii zbawienia (po aklamacji Swiety a przed pierwsza epikleza) i druga, bedaca anamneza w
sensie §cistym (bezpoérednio po narracji Ustanowienia); oraz dwie epiklezy: pierwsza nad
darami (przed narracja Ustanowienia) i druga nad ludem (przed modlitwami wstawienniczymi).
Blizej na ten temat zob. E. Mazza, dz.cyt., 262-270.
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..0jcze Swiety (...) Ty stworzyle§ czlowicka na obraz i
podobienistwo swoje i powierzyle§ mu caly Swiat, aby stuzac Tobie
samemu jako Stworcy rzadzit wszelkim stworzeniem.

Dalej tekst méwi o grzechu niepostuszenstwa i o jego skutkach,
ktérych wspdlnym mianownikiem bylo popadnigcie pod wladze $mierci.
Nastepnie przedstawia czyny Boga zmierzajace do przywrdcenia
pierwotnego stanu jednosci i przyjazni:

A gdy cztowiek przez niepostuszenstwo utracit Twoja przyjaza, nie
pozostawile$§ go pod wladza $mierci. W mitosierdziu swoim pospieszyles
wszystkim ludziom z pomoca, aby Ciebie szukali i znalezli. Wielokrotnie
zawierale§ przymierze z ludZmi i pouczale§ ich przez Prorokéw, aby
oczekiwali zbawienia.

Tekst Modlitwy zmierza do tego, by uczestnikéw liturgii
doprowadzi¢ do uswiadomienia sobie, z jednej strony tragedii, w jaka
popadt czlowiek, a z drugiej, wiernosci Boga majacej na celu przywrocenie
czlowieka Bogu. Skutek niepostuszefistwa czlowieka tekst Modlitwy
wyraza w sformulowaniu: czlowiek utracif przyjazn Boga.

Warto zwrécié tutaj uwage na odczucie, jakie moze si¢ rodzié¢ w
bezposrednim odbiorze tego tekstu, kiedy staje si¢ on przedmiotem
pierwszej refleksji. Bowiem to wyrazenie: czlowiek przez niepostuszenstwo
utracil Twojq (Boga) przyjazn, w pierwszym momencie latwo mozna
rozumie¢, jakoby ta utrata przyjazni dokonata si¢ obiektywnie, to znaczy
jakby Boég rzeczywiscie odwrécil si¢ od czlowieka, czy nawet wigcej,
przestal go kochad i zajmowac si¢ nim.

Przyjazn domaga si¢ przynajmniej dwéch podmiotow. W ludzkim
pojmowaniu jest zwigzana z wzajemnoscia. Zerwanie przyjazni przez jedna
ze stron prowadzi do §wiadomosci jej utraty rowniez z drugiej strony. W
przypadku Pana Boga jednak tak nie jest. Jego relacja przyjazni do
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czlowieka nie jest uwarunkowana postawg czlowieka; to tylko cztowiek
wskutek odwrécenia si¢ od Boga nie jest w stanie dostrzegaé i przyjmowacé
dobra Jego przyjazni; przyjazn Boga wobec czlowieka jednakze pozostaje i
trwa.

Przez grzech czlowieka zmiana nie nastgpila w Bogu, ale w
cztowieku. To wlaénie w cztowieku powstato poczucie straconej przyjazni.
Ze strony Boga przyjazn nigdy nie przestala istnie¢. Byla i pozostaje
zawsze aktualna. To czlowiek przestal wierzyé, ze w Bogu ma nie tylko
przyjaciela na ludzka miarg, ale Zrédlo zycia, dajaca zycie Milo§¢. Nie w
Bogu wiec, lecz w §wiadomosci 1 w egzystencji cztowieka i to z punktu
widzenia czlowieka powstala przepas¢ nie do przebycia migdzy nim a
Bogiem - naturalnie przepas¢ nie do przebycia dla czlowieka, ale nie dla
Boga. W czlowieku bowiem zaistniala potrzeba naprawy. Tego
wypelnienia przepas$ci jednakze mdgt dokona¢ tylko Bog. W konsekwencji
tez dzielo odkupienia nie polegalo na wregulowaniu stosunku migdzy
Bogiem a czlowiekiem, lecz na przemianie $wiadomosci i1 wnetrza
cztowieka - dzigki inicjatywie Boga. Skutkiem tragedii powstalej w samym
czlowieku jest bowiem zaprzeczenie jednosci z Bogiem i w konsekwencji
koniecznos¢ obrony samego siebie, ktéra powoduje oddalenie od drugiego
i niszczenie prawdziwej jedno$ci i komunii niejako pod dyktando wladzy
$mierci. Dla naprawienia tego wlasnie w czlowieku sam Bog stal sig
cztowiekiem, a Jego ludzkie ciato stalo si¢ miejscem naprawy, czyli
pojednania.

Tekst IV Modlitwy Eucharystycznej méwi wigc dalej wprost, ze
Bog nie pozostawit czlowieka pod wiadzq Smierci, czyli w sytuacji odejscia
od Niego i rozbicia jednosci, lecz pospieszyl z pomoca, aby ludzie Go
szukali i znalezli. Nie jest to jednak sprawa prostego impulsu dla

poszukiwania Boga przez czlowieka. Tym bardziej nie jest to realizacja
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jakiej$ iniéjatywy szukania Boga bez przemiany czlowieka. Bg w swojej
pedagogii poprzez wielokrotnie zawierane przymierza i za posrednictwem
prorokéw przygotowywat ludzi (w szczegdlno$ci Naréd Wybrany), aby
oczekiwali zbawienia. Prowadzil ich, aby dojrzewali na tej drodze
akceptujac zaréwno ich pozytywne jak i negatywne odpowiedzi i postawy
wobec danej przez Niego obietnicy. Konieczne bowiem bylo, aby ludzie
odkryli, ze pojednanie i zbawienie przychodzi wylacznie jako dar i to dar
zmierzajacy do zmiany wnetrza czlowieka. To wszystko bylo
przygotowaniem do nadejscia pefni czasow.

W dalszym ciagu Modlitwa ukazuje samo dzielo Boga dokonane w
Jezusie Chrystusie:

Ojcze Swiety, tak umitowate$ $wiat, ze gdy nadeszla pehia czaséw,
zestate$ nam swojego Jednorodzonego Syna, aby nas zbawil. On to za
sprawa Ducha Swictego stal si¢ czlowiekiem, narodzit si¢ z Maryi
Dziewicy i byt do nas podobny we wszystkim oprdécz grzechu.

Oczekiwane zbawienie dokonalo si¢ nie na zewngqtrz historii
ludzkosci, lecz przez wejscie Boga w te¢ historig. Tekst uwydatnia
catkowite upodobnienie si¢ Jezusa do czlowieka we wszystkim, oprécz
grzechu. Jest to wigc zupelne, a zarazem wyjatkowe zjednoczenie si¢
Chrystusa z czlowiekiem - grzesznikiem. Cudowne jest to, ze Jezus,
wchodzac calkowicie w sytuacje czlowieka-grzesznika, zachowuje stale
jedno$é z Ojcem. W Jezusie, Czlowieku z Nazaretu, zamieszkata cafa
pelnia Béstwa (Kol 2,9). Jednak nie tylko w tym tkwi sedno Wcielenia
Syna Bozego. Be¢dac najpehlniejszym objawieniem Boga, stal si¢ takze
miejscem objawienia si¢ czlowieka. W Jezusie zostalo objawione, kim jest
czlowiek. To objawienie si¢ czlowieka nie bylo jednak teoretyczne,
oderwane od historii ludzkosSci i poszczegdlnych konkretnych ludzi.

Objawil On prawdg o czlowieku przyjmujac na siebie wszystkie
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konsekwencje grzechu i biorac na siebie nalezne cztowiekowi odrzucenie,
az do $mierci grzesznika, przekletego na krzyzu™.

W zjednoczeniu z grzesznikiem Jezus niejako dotknat owego stanu
odwrocenia si¢ od Boga i zakosztowal smaku utraconej przyjazni. Gdy z
krzyza wolal: Boze mdj, Boze mdj, czemu$ mnie opuscii (Mk 15,34),
doswiadczajac catkowitego opuszczenia, mimo bolesnego poczucia utraty
przyjazni Boga, wiedzial, ze Jego glos nie zostanie bez odpowiedzi. On
sam jednak pozostal w tym stanie, nie préobujac ratowac siebie na wilasna
reke i dotykajac - ze swej strony - do konica sytuacji opuszczenia.

To, czego Jezus w szczegdlny sposob doswiadczy!t na krzyzu, bylo
juz przygotowane od samego poczatku Jego ziemskiej historii®, a
wyrazone jasno na progu Jego publicznej dzi'alalnos'ci, mianowicie podczas
Chrztu w Jordanie. Uslyszal wéwczas stowa Boga: Tys jest moj Syn
umilowany, w Tobie mam upodobanie (Mk 1,11). Slowa te skierowane do
Jezusa, ktéry nosi w sobie zaréwno pelni¢ Bostwa, jak i pelnie braku (por.

Kol 1,19)!, sa wyrazem milosci Boga do grzesznika, Jego niezmiennego

14 Ta prawda o upodobnieniu si¢ Jezusa do czlowieka, o Jego zjednoczeniu si¢ z cztowickiem
jest wyrazona m.in. w obrazie zamieszkania w Nim pelni. Wyraza to np. tekst Listu do
Kolosan: Spodobalo sie [Bogu], aby w Nim zamieszkala cala Pelnia i aby przez Niego pojednac
wszystho ze sobq (Kol 1,19n). Warto wskazaé na fakt, ze w cytowanym tekscie nie zostaje
sprecyzowane, o jaka pelni¢ chodzi. Biorac pod uwagg kontekst, w ktérym jest mowa o
pojednaniu przez krew krzyza, majacym dokona¢ si¢ w Nim, przez Niego i dla Niego, nie
mozna wykluczy¢, ze autorowi Listu chodzi o wskazanie wlasnie paradoksu zamieszkania w
cicle i w historii Jezusa obok pelni Bdstwa takZze pelni czlowieczenstwa, ale tego
czlowieczenstwa, ktore odeszlo od Boga, ktore dotknglo braku pelni, czy pefni braku, czego
wyrazem bylo wolanie do Boga Boze mdj, Boie mdj, czemus mnie opuscil (Mk 15,34).
Naturalnie nie chodzi w tym o aspekt moralny, o grzeszno$é, lecz o skutki, konsekwencje,
ktérych nikt poza Synem Boga nie mégl wziac na siebie.

W tzw. Ewangelii dziecifistwa mamy wiele elementéw ukierunkowujacych Narodzenie
Jezusa na wydarzenie Paschalne (zob. Mt 2,13-18; £k 2,34n).

16 Nalezy zwrocié uwage na to, ze Teofania jest zwiazana z postawieniem si¢ Jezusa w kolejce
grzesznikéw oczekujacych przebaczenia czy milosierdzia przez przyjecie chrztu pokuty z rak
Jana Chrzciciela. Mozna powiedzie¢, ze wiasnie to pelne i niesluszne, ale dokonane dla
wypekienia sprawiedliwosci, postawienie si¢ Jezusa wéréd grzesznikéw, byto tym koniecznym
praeambulum, aby Jezus (bez grzechu) mogt na miejscu grzesznika ustyszeé, ze jest Synem
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upodobania w czlowieku. Jezus, Syn Bozy, cho¢ nie popelnil grzechu i nie
odwrdcit si¢ od Ojca, przezyl jednak doglebnie sytuacje grzesznika, ktéry
ma poczucie opuszczenia przez Boga. Jezus stanal posréd grzesznikow.
Nie bylo to stawienie siebie dla odrdznienia siebie, lecz przeciwnie: dla
zidentyfikowania siebie z grzesznikami'’. Chociaz grzechu nie popelnit, dat
si¢ potraktowad jako grzesznik. To wszystko stalo si¢ wedlug planu i
zamierzenia Boga Ojca. On to dla nas grzechem uczynil Tego, ktory nie
znal grzechu, abysmy sie stali w Nim sprawiedliwosciq Bozq (2 Kor 5,21).
Tajemnica to wielka!

W Jezusie Chrystusie, mimo iz pozwolit On na to, aby potraktowano
Go jako grzesznika ze wszystkimi tego konsekwencjami, zawsze zostala
zachowana owa fundamentalna, egzystencjalna jedno$é z Bogiem. Jezus
dotknal owego stanu, ale nie popadl w ten stan, tzn. nie zwatpil. Nie
przyjal sugestii szatana podpowiadajacego inne, pozornie lepsze od
Bozych, rozwiazania. Nie poszed! za (pozornie dobrym i rozumnym)
podszeptem ratowania zycia ani podczas kuszenia na pustyni, kiedy diabet
sugerowal: spraw, aby te kamienie staly sie chlebem (zob. Mt 4,3), ani
wtedy, gdy usta Piotra, w jak najlepszej intencji i z jak najwigkszej
zyczliwosci wobec Jezusa, wypowiedzialy: Panie, niech Cig Bég broni!

Nie przyjdzie to nigdy na.Ciebie, aby$§ mial cierpieé¢ (zob. Mt 16,22), ani

Boga i ze Bog ma w Nim upodobanie. Po raz pierwszy kto$ z ludzi-grzesznikéw magt ustyszeé
1 przyja¢ takie stowa. Nikt z wlasciwych grzesznikéw nie byl w mocy tak stanaé przed Bogiem.
W tym si¢ dokonala sprawiedliwosé, Boza sprawiedliwo$é przekraczajaca wszelkie kategorie
sprawiedliwo$ci (zob. dialog Jana Chrzciciela z Jezusem wprowadzajacy Chrzest w Jordanie -
Mt 3,14-15).

" Uznany za czlowieka (Flp 2,7), chociaz bez grzechu i $wiadom swego absolutnego dystansu
od grzechu (zob. J 8,46), zostal zaliczony w poczet zloczyncéw, grzesznikow (zob. Mk 15,28),
byt kojarzony z grzesznikami i wladca zlych duchéw (zob. np. Mk 3,22), wydany jako
zloczynca (J 18,30). To bylo jednym z powod6éw sporéw, antagonizmow z faryzeuszami, ktorzy
niejako ze swej natury czy swego powotania odcinali si¢ od grzesznikéw. To jest réwniez jedng
Z racji skazania Jezusa na $mier¢.
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tez wtedy, gdy stojacy pod krzyzem wolali: zejdz z krzyza i wybaw samego
siebie (zob. Mk 15,30).

Jezus wlasnie w tej krytycznej i kryzysowej, az do smierci, sytuacji,
zawierzyt catkowicie Ojcu: Ojcze, w Twoje rece oddaje ducha mojego (Lk
23,46). Tym samym nie tylko dal wyraz swojemu zjednoczeniu z Ojcem,
ale tez po raz pierwszy w historii ludzkosci w Nim dokonal si¢ niejako
powrdt grzesznika do Boga i jego pojednania z Bogiem. Czlowiek -
grzesznik znalazt droge do Boga. W Chrystusie Bog pojednal swiat ze sobq
(2Kor 5,19).

To stanowi istot¢ Dobrej Nowiny o zbawieniu. To jest Dobra
Nowina. Tekst IV Modlitwy Eucharystycznej, ze wzgledu na swoisty styl
narracyjny, stwarza jednak okazj¢ do niewlasciwej interpretacji. Pozostajac
bowiem przy chronologii wydarzen moze sprawia¢ wrazenie redukowania
gloszenia Ewangelii o zbawieniu do ziemskiej dzialalnosci Jezusa.

Ubogim glosit dobra nowing o zbawieniu, jeicom wyzwolenie, a
smutnym rado$é. Aby wypeknié¢ Twoje postanowienie, wydal si¢ na Smieré
krzyzowa, a zmartwychwstajac zwyciezyl Smier¢ i odnowit zycie.

Wspomnienie o gloszeniu Dobrej Nowiny o zbawieniu odniesione
do dziatalnosci publicznej (co jest historyczna prawda) moze powodowad
zaciesnienie jej rozumienia albo przynajmniej polozenie akcentu wiasnie
na ten aspekt misji Jezusa, ktéry - gdyby zosta¢ przy takim rozumieniu -
jakby zostat przerwany $miercia Jezusa. Tymczasem wlasnie o to chodzilo.
Chodzilo o t¢ $mieré: o wejscie w ciazaca nad czlowiekiem $mieré i
dokonanie wyjscia (Lk 9,31). Dopiero to wyjscie z grobu §mierci (zob. Mk
16,1-8) stanowi tre$¢ Dobrej Nowiny. Dobra Mowina o zbawieniu ma
bowiem ostatecznie swoje oparcie czy moment spelnienia w Misterium
Paschalnym: w wydaniu si¢ Jezusa na Smier¢ dla wypelnienia Bozego

postanowienia i pojednania czlowieka, aby przez zmartwychwstanie
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obwiesci¢ zwycigstwo nad $miercig i mozliwo$é nowego zycia. To jest
najbardziej istotna tre$cia Dobrej Nowiny'®.

Tajemnica -wydania si¢ Jezusa dla pojednania jest celebrowana w
Eucharystii. Dlatego tak wazne jest odnalezienie si¢ kazdego 2z
uczestnikow Eucharystii w tej historii. To Chrystusowe przyblizenie si¢ do
grzesznikdw zostalo dane tym, ktorzy przezywaja swoje oddalenie od
Boga, jako szansa powrotu i mozliwosé doswiadczenia bliskosci Boga, a
tym samym moc burzenia w sercach muru wrogosci budowanego dla
obrony samego siebie. To bylo trescia Bozego zamyshu wzgledem
czlowieka i tego B6g dokonal w Swoim Jednorodzonym Synu. I to wlasnie
jest istota gloszonej ubogim Dobrej Nowiny o zbawieniu: czlowiek, ktory
stracil przyjazn Boga i szukal Go na réznych drogach otrzymat Dobra
Nowing ukazujacg miejsce znalezienia Boga. Jest Nim sam Jezus Chrystus.
Eucharystia jest szczegdlnym miejscem tego odnalezienia - spotkania i

komunii.

3. Jednos$¢ wynikajaca z Ofiary. III Modlitwa Eucharystyczna
W sformutowaniach i tresci III Modlitwy Eucharystycznej'®, ktéra

teraz bedzie przedmiotem naszych rozwazan, spotykamy si¢ z jezykiem i

18 Warto na to zwréci¢ uwage, gdyz nickiedy mozna spotkaé si¢ jakby z odczuciem, ze tak
dobra i pozyteczna publiczna dzialalno§é Jezusa (uzdrowienia, nauczanie itp.), zostala niestety
przerwana; jakby Boze plany niesienia ludziom dobrej nowiny (wedlug ludzkich oczekiwan i
ludzkiej miary) zostaly pokrzyzowane przez S$mieré Jezusa, Rozumienie i percepcja tego
aspektu zycia Jezusa i potem chrzescijafiskiej egzystencji i misji w $wiecie domaga sig w
kazdym pokoleniu wilasciwej i poglebionej refleksji (a wlasciwie kerygmatu), aby unikaé
niebezpieczefistwa redukowania istotnego aspektu tre§ci Ewangelii do plaszczyzny rozwiazan
tylko ludzkich (por. Mk 8,31-33; J 13,7 itp.).

¥ Tekst III ME stanowi kompozycje biblijnych i patrystycznych tekstéw, majacych na uwadze
jezyk i problematyke wspélczesng (zob. F. Brovelli, Prece eucaristica w: NDL, 114 oraz E.
Mazza, dz.cyt. 223-226.
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obrazami liturgii ofiary”®. Juz tekst otwierajacy t¢ Modlitwe
Eucharystyczna tak nas ukierunkowuje i wskazuje na orientacj¢ akcji
liturgiczne;j.

Zaprawde S$wigty jeste§ Boze, i shusznie Cig¢ stawi wszelkie
stworzenie, bo przez Jezusa Chrystusa, Twego Syna, naszego Pana, moca
Ducha Swigtego ozywiasz i uéwigcasz wszystko oraz nieustannie
gromadzisz lud swoj, aby na catej ziemi sktadal Tobie ofiar¢ czysta.

Wyslawianie Boga przez wszelkie stworzenie jest zwigzane z Jego
zyciodajna i u§wigcajaca moca, jakiej to stworzenie do§wiadcza. Stawienie
Boga jest odbiciem Jego dzialania w stworzeniu, dzialania ozywiajacego i
uswigcajgcego wszystko. Paralelnie jest tez przedstawiony drugi moment
dzialania tejze mocy, odniesiony juz nie do calego stworzenia, lecz do
ludzi. Chodzi o gromadzenie ludu nalezacego do Boga. To stale
gromadzenie jest ukierunkowane na skladanie temuz Bogu ofiary czystej
na calej ziemi (por. Mal 1,11). Mozna widzie¢ tutaj nawiazanie do dwoch
porzadkéw: jednego, ktory mozemy nazwac¢ naturalnym, majacym miejsce
w plaszczyznie stworzenia; oraz drugiego, ktéry mozemy okresli¢ jako
$wiadome odpowiadanie czlowieka na dzialanie Boga, ktérych wspélnym
efektem jest gromadzenie ludu. To gromadzenie ludu jest dzielem Boga i
dokonuje si¢ po to, by lud zostal uzdolniony do skladania ofiary czystej. Z
kolei sktadanie ofiary czystej jest wlasnie realizacja jednosci migdzy
ludZzmi na chwal¢ Boga. Tekst lacifiski wyraza to w formie biernej

(passivum divinum), co jeszcze bardziej podkresla, ze za tym skladaniem

2 W trakcie rozwazania bedziemy odwotywaé sig do lacifiskiej terminologii zwiazanej z ofiara,
W przektadzie bowiem trudno dokfadnie wyrazi¢ wlasciwe znaczenie takich okreSlen jak:
oblatio, sacrificium, hostia, munus, gdyz w jezyku polskim mamy zasadniczo jedno okreslenie:
ofiara (czasem: dar), co moze powodowaé niewlasciwe zrozumienie ducha tekstu i sugerowac
nieadekwatna interpretacj¢, nie zawsze zgodng z duchem tekstu. Czasem takze nietatwo jest
oddaé dynamike lacinskich okreséw zdaniowych. Takze wigc w rozwazaniach dotyczacych
nastepnych Modlitw Eucharystycznych bedziemy odnosili sig¢ do tekstu lacinskiego.
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ofiary Bogu przez lud stoi ostatecznie dzialanie samego Boga: ur (..)
oblatio munda offeratur nomini tuo®' (dosl.: aby ...ofiara czysta byla
sktadana Twojemu imieniu).

Warto postawi¢ sobie pytanie: o jaka ofiar¢ chodzi? Naturalnie
najpierw trzeba zaznaczy¢, ze nie chodzi o skladanie daréw w sensie
przynoszenia czego$ na ofiar¢ w formie daru materialnego (np. réznego
rodzaju skladki) czy nawet swoiscie pojetych tzw. ofiar duchowych®. Z
drugiej strony nie mozna nie doceniaé tego rodzaju naturalnego odruchu
czlowieka, jakim jest chg¢é skladania Bogu ofiar, potrzebnego takze
wspélnocie. Zycie bowiem wymaga skladania ofiar. Nalezy jednak na nie
spojrze¢ jako na co§ przejsciowego; co$, co prowadzi do dojrzatego
stawania przed Bogiem i w konsekwencji takze wobec wspodlnoty.

Trzeba powiedzieé, ze gdy jest mowa w Eucharystii o ofierze,
chodzi zasadniczo i ostatecznie o Ofiar¢ Jezusa Chrystusa® dokonana na
krzyzu, zawarta w Eucharystii, a ukonkretniajaca si¢ w czasie pod
postaciami chleba i wina. Ale czy mozna tylko na tym poprzestac? Czy

kontekst gromadzenia sobie Iudu przez Boga wskazuje tylko na

2! Termin oblatio ma charakter kultyczny, okresla zaréwno dar, jak i akt skladania daru.

zf Niejednokrotnie mozemy obserwowac (i w sobie i w innych) pewna mentalno$¢ ofiarniczq,
ale przeniknieta duchem merkantylnym, zaréwno w wymiarze materialnym jak i duchowym , z
ktorej nie jest tatwo dac si¢ oczyscié. Jest to zapewne jaka$ naturalng tendencja czlowicka, by
zawezaé swoja relacje z Bogiem wlasnie do tego wymiaru. Czlowiek §wiadom wartosci
sktadanych przez siebie daréw czuje si¢ pewniej przed Bogiem i oczekuje, nawet jakos
podswiadomie, naleinej mu gratyfikacji. W rzeczywistoéci jednak to nie sktadanie ofiar przez
cziowieka stanowi fundamentu relacji z Panem Bogiem,; s3 to tylko pewne elementy tej relacji.
Sprawa jest bardzo delikatna, ale bardzo wazna (por. Ps. 50,7-15; Oz 6,6 itp.).

B Daje sig zauwazyé pewna konsekwentna regulamosé stosowania terminéw odnoszacych sie
do ofiary. Il ME na okreélenie Ofiary krzyzowej Chrystusa uzywa terminu Hostia. Jest to
termin kultyczny wskazujacy przede wszystkim na przedmiotowy aspekt ofiary, na ofiarg jako
zertwe. Oryginalnie odnosit si¢ glownie do krwawych ofiar ze zwierzat. Wskazuje na co$, co
jest przeznaczone na wyniszczenie przez spozycie, a nie unicestwienie. Etymologicznie hostia
znaczy uderzad, przebié. Hostia to co§, co zostalo przebite i jest przeznaczone jako zertwa. W
przypadku Eucharystii termin ten zostaje przeniesiony na chleb niekwaszony - hostia. Jezus stat
si¢ Hostiq, zertwa ofiama, oblatio za$ to ofiara Kosciola.

§
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zgromadzenie go w tym celu, aby ludzie byli obecni jako bierni
$wiadkowie — ,,widzowie” Ofiary Jezusa Chrystusa, aby bylo ich jak
najwigcej? Czy chodzi o to, zeby jak najwigcej - w sensie liczby - zostato
ztozonych Bogu czystych ofiar? Istnieje taka naturalna pokusa, by
rozumie¢, ze ofiara spelnia si¢ niejako poza ludzmi: oni ja skladaja jako
pewien tylko zewngtrzny dar, podczas gdy ich zycie moze pozostawaé
jakby nienaruszone.

Tymczasem w tym skladaniu przez zgromadzenie ofiary (oblatio)
trzeba widzie¢ Ofiar¢ Chrystusa (Hostia) wraz z jej skutkiem, czyli
obejmujaca zgromadzonych i to wszystko, co dokonuje si¢ i staje sig
rzeczywistoscia w uczestnikach Eucharystii skladajacych ofiarg, ktorzy
zostaja pojednani, zgromadzeni i zjednoczeni. Wiasnie na tym polega nowe
stworzenie (state stwarzanie), ze ci, ktorzy byli rozproszeni, doswiadczaja
pojednania i jednoczenia, i ze wlasnie to stanowi spelnienie si¢ ofiary
czystej posrod $wiata, na calej ziemi.

W modlitwie pokonsekracyjnej mamy najpierw anamnezg
zbawczego dzieta w perspektywie eschatologicznej, ktora konkretyzuje si¢
w skladaniu ofiary wséréd dzigkczynnych modtow?,

Wspominajac, Boze, zbawcza meke Twojego Syna, jak réwniez
cudowne Jego zmartwychwstanie i wniebowstapienie, oraz czekajac na
powtérne Jego przyjscie, sktadamy Ci wsréd dzigkczynnych modiéw te

zywa i §wieta Ofiare®.

2 por. Ps 50,14n; 51,17-21. Na temat relacji skladania ofiary i dzigkczynnych modléw (gratias
referentes) zob. E. Mazza, 234n.

3 Memores igitur, Domine, eiusdem Filii tui salutiferae passionis necnon mirabilis
resurrectionis et ascensionis in caelum, sed et praestolantes alterum eius adventum, offerimus
tibi, gratias referentes, hoc sacrificium vivum et sanctum.
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Wraca si¢ wigc do koncepcji ofiary, ale juz przy uzyciu terminu
sacrificium®. Ta ofiara, nazwana zywa i $wieta (fac. sacrificium vivum*' et
sanctum), jest przedstawiona w kontek$cie wspomnienia zbawczej meki
Syna Bozego, Jego zmartwychwstania i wniebowstgpienia oraz powtoérnego
przyj$cia. Intencja tekstu jest przywolanie i uobecnienie wydarzen
paschalnych i eschatologicznych zwigzanych z Osoba Jezusa Chrystusa,
Syna Bozego.

Nastqpnie przechodzi si¢ do epiklezy nad ludem zwiazanej ze
sktadang ofiarg i ze spozywaniem Ciala i Krwi Panskiej. Do Boga zostaje
skierowana prosba:

Wejrzyj, prosimy, na dar Twojego Kosciola (oblatio Ecclesiae) i
przyjmij Ofiare, przez ktora nas pojednales ze soba (et agnoscens Hostiam,
cuius voluisti immolatione placari...). Spraw, aby$my ' (concede, ut)
posileni Cialem i Krwig Twojego Syna i napelnieni Duchem Swietym, stali
si¢ jednym ciatem i jedna dusza w Chrystusie.

Tiumaczenie polskie odbiega tutaj nieco od tekstu lacinskiego® i
troche ‘inaczej kladzie akcenty logiczne calej Modlitwy. W wersji
lacinskiej caly tekst stanowi jeden okres zdaniowy, w ktérym wystepuja -
oprécz innych czlonéw - dwie rdwnolegle prosby: wejrzyj (respice) i spraw
(concede - dost.: pozwdl). Inne czasowniki maja funkcje zalezne. Po
pierwszej prosbie: wejrzyj, gdzie tekst polski kontynuuje i przyjmij

ofiare..., tekst lacinski ma réwnowaznik zdaniowy: agnoscens Hostiam...

28 Termin sacrifcium wskazuje na po$wiecanie (sacrum facere) béstwu czy Bogu rzeczy i oséb.
W tym kontekécie Eucharystia jako pamigtka (uobecnienie) oddania si¢ Chrystusa w Jego
ludzkim Ciele jest najwyzszym wyrazem sacrifcium.

7 Zwrécié uwage na to, ze w przypadku ofiar starotestamentalnych potrzebne bylo zabicie
ofiary, tu za$ jest mowa o zZywej ofierze.

28 Respice, quaesumus, in oblationem Ecclesiae tuae et, agrioscens Hostiam, cuius voluisti
immolatione placari, concede, ut qui Corpore et Sanguine Filii tui reficimur, Spiritu eius
Sancto repleti, unum corpus et unus spiritus inveniamur in Christo.
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W tym sformulowaniu nie ma mowy o przyjecin® Ofiary (Hostia), lecz jest
odwotanie si¢ do tej Ofiary (Hostia), przez ktéra dokonalo si¢ pojednanie.
Czlon imiestowowy agnoscens Hostiam stanowi wigc niejako punkt
wyjscia dla calej prosby: najpierw w jakiejs mierze o to, aby Bog wejrzat
na ofiar¢ Kosciola (oblatio Ecclesiae), a potem szczegOlnie prosby o
spelnienie si¢ jednosci w Chrystusie (concede, ut), ze wzgledu na Ofiare
Jezusa Chrystusa. Mozna by wigc powiedzieé, ze ofiara Kosciola stanowi
niejako przedmiot wejrzenia Boga (Jego zainteresowania)’® dlatego, Ze jest
zlaczona z Ofiara Chrystusa.

Uznanie Ofiary Chrystusa i jej warto§¢ w oczach Boga sa wigc
pojmowane jako oparcie i motywacja do dalszej prosby wyrazonej przez
drugi czasownik: concede (ttumaczony przez: spraw)’, co przechodzi w
czlon podrz¢dny prosby, abysmy posileni Cialem i Krwiq Chrystusa stali
sie jednym cialem i jednq duszq w Chrystusie.

Wydaje sig, ze w tej epiklezie nad ludem jest zawarte bardzo wazne
orgdzie, ktore nie jest latwe do odczytania dla kogos, kto nie jest
przygotowany przez odpowiednie katechezy wprowadzajace do tego

Sakramentu. Chodzi o mistagogiczny dostgp do przesltania zwigzanego z

% Naturalnie nie mozna wykluczyé aspektu przyjecia, ale zasadniczym jest uzmanie czy
rozpoznanie. Cigzar gatunkowy samej prosby lezy w tym, co zostanie wyraZone pdzniej:
concede, ut...

* Oczywiicie czasownik respicere w odniesieniu do ofiary moze obejmowaé takze jej
przyjmowanie (por. Rdz 4,4n: Wulgata thumaczy stosunek Boga do ofiary Abla i Kaina przy
uzyciu czasownka non- / respexit).

31 Na pierwszy plan treéci, ktére zawiera w sobie czasownik concedere wysuwa sig nie tyle
samo dzialanie, ile zyczliwe przyzwolenie. Chodzi o to, by na mocy uznanej Ofiary Chrystusa,
ktérej najwyzsza manifestacja jest dar Jego Ducha, czyli Ducha Swigtego, dokonalo sig
zjednoczenie przyjmujacych Ciato i Krew Chrystusa. Sciéle méwiac, jako gléwny sprawca
jednosci nie jest tutaj widziany Bog (Ojciec) - jak sugeruje ttumaczenie polskie, lecz Duch
Jezusa Chrystusa i to na tyle, na ile Kosciét karmi si¢ Cialem i Krwia Chrystusa stajac w
pozycji skiadania ofiary. Rzeczywisto$¢ jest bardziej zréznicowana, ale bardziej prawdziwa i
bardziej subtelna w swojej zalezno$ci od sprawowanych znakéw, niz to sugeruje polskie
tlumaczenie.
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Sakramentem. Bedzie takze trudne, jesli kto§ chcialby je odczytywad
przede wszystkim w  kategoriach wezwania moralnego (czy
moralizujacego). Z takimi komentarzami bowiem mozna si¢ spotkaé.
Tymczasem jest to wspanialy przyklad sakramentalnego uaktualniania
Tajemnicy i jednoczesnie okazja do poglebiania mistagogii sakramentalne;j.
Zwrdcié trzeba uwage na to, ze tekst wyraza zalozenie, iz w zgromadzeniu
liturgicznym sa ci, ktorzy sa posilani’> Cialem i Krwia Syna Bozego; co
wigcej zgromadzenie jest ukonstytuowane z tych, ktérzy si¢ karmig Jego
Ciatem i Jego Krwia. To spozywanie jest niejako w mocy zgromadzenia i
to jest jego zadaniem. Czynienie tego ze strony zgromadzenia jest
warunkiem, by moglo si¢ sta¢ to, co nie jest juz w mocy samego
zgromadzenia, gdyz moze by¢ tylko owocem dzialania Boga - chodzi o
jednosé, o stanie si¢ jednym cialem i jednym duchem w Chrystusie.

Przewodniczacy zgromadzenia modli si¢ wigc 2z nadzieja
(zakorzeniona w dynamice spelniania si¢ sakramentu), aby z laskawosci
Boga (concede) Duch Jego Syna przeniknat karmiacych si¢ Jego Ciatem.
Jesli spozywajacych Ciato i Krew Syna Bozego przeniknie ten Duch Syna,
ktory wydal siebie w Ofierze (Hostia), aby udzieli¢ Ducha Swietego (J
16,7; 19,30; 20,22), to owocem tego bedzie jedno$é zgromadzenia: jedno
cialo i jeden duch.

Wydaje sig, iz z tonu calego tekstu wynika, ze w darze (oblatio),
jaki sktada Ko$cidt, nie jest zawarta juz tylko Ofiara (Hostia), przez ktora

Bog pojednat nas ze sobg (Ofiara krzyzowa Jezusa Chrystusa). Naturalnie

%2 (nos) qui ... reficimur. Czasownik reficio oznacza naprawié, odnowié, ozywié, a w stronie
biemnej pokrzepié sie. Czasownik ten wskazuje wigc najpierw na materialny (fizyczny, cielesny)
aspekt czynnosci, a dopiero wtérnie mozna méwié o aspekcie metaforycznym, duchowym. Gdy
przyjmiemy znaczenie pokrzepienia, trzeba najpierw mys$le¢ o spozywaniu fizycznym czy
materialnym a potem karmieniu si¢ duchowym. Warto zaznaczyé, ze od tego czasownika
pochodzi nazwa refektarz.

A5
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przede wszystkim jest uobecniona ta Ofiara i to ona stanowi osrodek daru
Koéciola, oblatio Ecclesiae. Nie jest ona jednak wyizolowana i
odosobniona, lecz przedstawiona wraz z rodzacym si¢ z niej owocem. Tym
owocem jest jedno§é w Chrystusie. Dalsza cz¢$é modlitwy wiasnie to
konkretyzuje: abysmy posileni Cialem i Krwiq Bozego Syna i napeinieni
Duchem Swietym, stali sie jednym cialem i jednq duszaq (spiritus) w
Chrystusie. W ofierze, jaka Kosciol sklada, jest obecny juz nie tylko Jezus
Chrystus jako Ofiara (Hostia), lecz jest w niej zawarty takze sam Kosciét
jako zjednoczone Ciato Chrystusa.

Jednos¢ wspolnoty chrzescijanskiej (koinonia), w szczegdlnosci
konkretnego zgromadzenia - jedno ciato i jeden duch - nie jest owocem
ideologii, programu, konwencji itp., lecz owocem spozywania jednego
pokarmu przez cale cialo (poszczegblne osoby tworzace konkretne
zgromadzenie); jest to pokarm, ktéry zywi ducha (mentalnosé¢) czlonkow
zgromadzenia. Wiasciwie ta koinonia wyraza si¢ w spozywaniu jednego
Ciala i piciu z jednego Kielicha. Ciato i duch wspdlnoty, ktéra zywi sig¢
Ciatlem i Krwig Chrystusa, otrzymuja jedno jedyne odniesienie, ktdre staje
sie wewnetrzng zasada jednoS$ci. Prowadzi ono do naturalnego (stosownie
do nowej natury) budowania i wzrostu jednego ciala - konkretnej
wspOlnoty i catego Kosciola. Sprawowanie Eucharystii jest
ukoronowaniem ibawczego dzieta Boga w cztowieku. Owocem jej jest
jednos¢ ciala zdolnego do skiadania ofiary, dlatego ze ozywianego jednym
Duchem, Duchem Syna Boga. Jedno$é budowana w oparciu o obecno$é
Ducha uzdalniajacego do ofiary, jest jednoscia dawana darmowo, wolng,
niezniszczalna; do jej struktury nalezy bowiem dobrowolne i dzigkczynne
skladanie ofiary (za drugiego). Jest to jednosc¢, ktérej bramy piekielne nie

przemogg (Mt 16,18). Dokonuje si¢ przejscie od spelniania kultu w
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znaczeniu rytu do bycia w kulcie czy stanowienia $wiatyni Boga, gdzie
spelnia sie kult - zycie chrzescijanina.

Na tym tle mozemy uczyni¢ nastgpujgca refleksje, ktora ilustruje
wymowe sprawowania liturgii i uczestniczenia w wydarzeniu liturgicznym
i pomaga przechodzié¢ do aplikacji jej w zyciu

Jesli kto$ cheae sprawowacé te Tajemnice, uczestniczyé w tej liturgii,
rownoczesnie sam pozostaje jakby poza nié, nie pozwalajac, by go
dotkneta i przemienita tak, by zostal wprowadzony w jedno$¢ na wzor
samego Chrystusa, ten oczywiscie odprawi ryt, a nawet kult, bo sama
Ofiara Jezusa nie jest od niego (od czlowieka) zalezna, ale nie bedzie to
kult dopelniony. Nie bedzie to spelnienie tego kultu, o ktérym méwita
modlitwa Post-Sanctus: mianowicie gromadzenie ludu, aby w nim i przez
niego dopelniato si¢ skladanie ofiary czystej (ut oblatio munda offeratur
nomini tuo). Nie osiggnie on w pelni tego, na co jest ukierunkowany i do
czego zostal ustanowiony. Byloby to bowiem stale prébowanie skladania
Bogu ofiar (lacznie ze skladaniem Ciata i Krwi Chrystusa), a nie
wchodzenie w nowe stworzenie - jedno$é, ktéra $wiadczy o duchu i mocy
Boga objawionych w Tajemnicy Jezusa Chrystusa, aby imieniu Bozemu
byla skladana chwala (por. Ps 115). Ten kult spelnia si¢ w pelnym
wymiarze, gdy jest ukierunkowany na urzeczywistnianie tego, co oznacza i
dla czego jest ustanowiony, mianowicie: by dokonato si¢ gromadzenie ludu
Boga, Kosciola, ktéry jako gromadzone z rozproszenia Cialo, skiada na
calej ziemi ofiar¢ czysta na chwal¢ Boga. Wiasnie poddajac sig
przemieniajacemu nas dzialaniu Ducha jedno$ci i pozwalajac, by nas
dotknat i prowadzi}, mozemy $wiadczy¢ o mocy gromadzenia i jednoczenia
rozproszonych przez grzech, o przemianie niezdolnych do ofiary z siebie w

uzdolnionych do daru z siebie.
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Dalsza cze$¢ modlitwy wstawienniczej konkretyzuje to w stowach:
Niech On nas uczyni wiecznym darem dla Ciebie (munus aeternum™). 1
znowu tutaj mozna by patrze¢ na ten dar indywidualnie, w sposéb
wyizolowany. Ale skoro jest to uczynienie darem wlasnie nas i ma to by¢
dar wieczysty oraz odniesiony do spotecznosci wybranych dla otrzymania
dziedzictwa (mozna mysleé o obietnicy danej Abrahamowi), to rysuje si¢
tu wizja spotecznosci swigtych. Ta rzeczywistos¢ daru i sens uczynienia z
ludzi daru dla Boga to wlasnie prawdziwa wspoélnota...

Ofiara naszego pojednania, tzn. Ofiara, ktora nas pojednala i ktdra
czyni nas samych darem, narz¢dziem jednosci, dla zbawienia Swiata. Kiedy
o to prosimy w modlitwie, chodzi nam o to, bySmy sami przyjawszy dar
pojednania i celebrujac go w Eucharystii, tak byli jej wierni, bysmy mogli
stawaé si¢ narz¢dziami pojednania: aby sprowadzila na caly swiat pokodj i

zbawienie.

4. Kanon Rzymski

Wsér6d Modlitw Eucharystycznych specjalne miejsce zajmuje Kanon
Rzymski, obecnie nazywany takze I Modlitwa Eucharystyczna®. Ten
czcigodny i przez wielowiekowgq tradycje uswigcony tekst sigga IV wieku,
a forme, jaka zasadniczo niezmieniona przetrwala do czaséw nowozytnych,
uzyskat na poczatku VII wieku (za papieza Grzegorza Wielkiego, T 604). Z

czasem praktycznie stal si¢ jedynym tekstem mszalnym w Kosciele

33 Termin munus posiada bardzo szeroki zakres znaczeniowy zawierajacy aspekt daniny
(zaréwno dobrowolna ofiara, jak i wynikajaca z obowiazku (np. podatek), jak i aspekt
zobowiazan natury funkeji - stuzba, zadanie, urzad oraz relacje migdzy osobami jak np.
wzgledy, ulegloéé, protekcja. W kontekscie Eucharystii mozna go rozumieé jako dar, ktéry
zobowiazuje czlowieka przyjmujacego Eucharystic do wejscia w relacje definitywna (na
wieczno$¢) z dajacym si¢ Dawca. Przyjmujacy Eucharysti¢ sam staje si¢ niejako Eucharystig i
potrafi dalej dawa¢ siebie innym jako $wiadectwo zwiazku z dajacym siebie Dawca.

34 Zob. F. Brovelli, Prece Eucaristica, w: NDL 1013; krétki zarys problematyki zwiazanej z
posoborowa reforma w odniesieniu do Kanonu Rzymskiego zob. E. Mazza, dz.cyt. t.1, 131-138.
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lacinskim. Ta ME ma swoja wewngtrzng logike, w ktérej na pierwszy plan
wysuwa si¢ aspekt sakralnosci oraz §wiadomos$¢ obecnego Misterium. To
jest powodem, ze nie jest to tekst latwy, szczegélnie dla dzisiejszych
uczestnikow liturgii. W naszym krotkim spojrzeniu na ten tekst liturgiczny
pragniemy zwrdci¢ uwage na kilka momentdéw tej modlitwy, ktoére moga
stanowi¢ pomoc w poglebieniu $wiadomosci intereéuja@ego nas
zagadnienia: jednosci dokonujacej si¢ przez liturgie.

Kanon Rzymski otwiera prosba o przyjecie i poblogostawienie®
$wietych daréw ofiarnych®, ktére sa skladane za swigty Kosciél
powszechny. Ten Kosci6l jest rozumiany jako Swigty powszechny Kosci6t
Boga (Ecclesia sancta catholica), w ktorym szczegdlne miejsce zajmuja
wymieniane imiennie konkretne osoby: papiez i biskup miejsca
(ewentualnie inni biskupi) oraz wspominani ogélnie wszyscy ci, ktorzy
strzegaq wiary katolickiej i apostolskiej®’.

Warto zwréci¢ uwage, ze termin katolicki (okreslajacy najpierw
Kosciol), uzyty tutaj w odniesieniu do wiary, nie oznacza katolickosci w
sensie  rzymsko-katolickim - (w odréznieniu od innych wyznan
chrzescijanskich), ani nie ma tez tutaj oryginalnego znaczenia uniwersalny
czy powszechny®, lecz wyraza aspekt prawowiernoéci (w odréznieniu od -

jak by$my dzi$§ powiedzieli - sekt czy sekciarstwa). Chodzi o prawdziwa

3 Abys przyjal i poblogostawil ...; tekst lac.: uti acceptam habeas et benedicas haec dona, haec
munera, haec sancta sacrificia illibata.

3 Jawi sig juz tutaj problem okreslenia i rozumienia tych daréw (jakie dary ma si¢ na mysli i
jakie ich znaczenie w sprawowanej liturgii). Tekst tacinski ma: dona, munera, sancta sacrificia
illibata, co wskazuje na szersze znaczenie niz tylko to, ktdre oddaje polskie ttumaczenie: swigte
dary ofiarne. Z samego tekstu nie wynika jasno czy okresla si¢ tym terminem zloZzone przez
zgromadzenie dary, czy mysli sig juz w jakis sposéb o ofierze Chrystusa.

37 Pro Ecclesia tua sancta catoholica... una cum famulo tuo Papa nostro N. et Antistite nostro
N. et omnibus orthodoxis atque catholicae et apostolicae fidei cultoribus.

38Kat'holos ; z polaczenia: kata - przyimek wskazujacy m.in, na miejsce czy relacje i holos
(caly ) - przymiotnik uzyty w znaczeniu rzeczownikowym.,
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wiare majaca odniesienie do przekazu Apostoléw i strzezona w Ludzie
Bozym.

. Przy tym trzeba wigc zauwazyc¢, ze ta prawdziwo$¢ wiary to nie
kwestia aspektu tylko wertykalnego, czy tylko hierarchicznego.
Prawdziwos¢ wiary gwarantowana jest we wspolnocie catego ludu: gtowa i
cale cialo, to znaczy wszystkie czlonki. Gdyz ci, ktérzy strzega tej wiary
nie strzega jej (i nie moga jej strzec) jako czego$ zamknigtego w skarbcu
(w kasie pancernej), lecz jako wiary w powierzonym im ludzie. Lacinskie
wyrazenie fidei cultores zwraca uwage na tych, ktorzy uprawiajq wiarg,
troszcza si¢ o wiare jako pasterze. Nalezy w tym pojgciu widzie¢ nie tylko
oficjalnych pasterzy (papiez i biskup(i) zostali juz imiennie wymienieni),
ale takze wszystkich innych. Sam termin za$ pozwala nawiazan do obrazu
rolnika. Podobnie jak rolnik, od ktérego zalezy wiele (bo on jest tym, ktory
wrzuca ziarno w glebe), ale nie wszystko, a wlasciwie od niego nie zalezy
to co istotne - wzrost i rozwdj ziarna, tak fidei cultor, ktéry troszczy si¢ o
uprawianie wiary ze $wiadomoscia, ze ostatecznie wzrost daje Pan (zob.
Mk 4,26-29; 1Kor 3,6n). Wiary nie mozna przechowaé czy ustrzec nie
uprawiajqc jej na wlasciwym (powierzonym) terenie. Jesli wiara nie bgdzie
uprawiana a jedynie zachowywana, strzezona, to - podobnie jak ziarno
zgromadzone w spichlerzu i przeznaczone tylko na pastwe, pasze nigdy nie
pozna i nie objawi mocy wzrostu - nie bgdzie wiara katolicka, lecz wiarg
shuzaca zaspokojeniu bezposrednich potrzeb kogos czy czegos.

Mozemy wyrazi¢ to takze na zasadzie pewnego kontrastu:
troszczenie sié nie-katolickie (moze to mieé miejsce na r6znych
plaszczyznach i poziomach) to troszczenie si¢ dla wlasnej bezposredniej
korzyS$ci; troszczenie partykularne, czastkowe, majace na uwadze tylko
jakie$ dobro, jakie$ wzgledy, czasem jakie$§ swoje upodobania, preferencje

- negatywne czy pozytywne, ale swoje. Moze si¢ bowiem zdarzy¢, ze jakis
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cultor (pasterz) z gory na co$ nie chce si¢ otworzy¢, kierujac si¢ niejako
swoimi zalozeniami i majac swoje uprzedzenia, upodobania itp. On wie -
on sam (czasem powolujac si¢ na Ducha Swietego) wie, a nie stucha, nie
patrzy na wzrost, ktéry daje Bog; nie bierze pod uwagg, nie ryzykuje, nie
cierpi®. Jesli tego wlasnie brak u tego, ktory jest cultorem, to z jego
dzialania, z jego troski nie be¢dzie rodzi¢ si¢ jednos¢, nie bedzie rodzit si¢
Kosciot jeden katolicki, lecz zawsze jaki$ twor partykularny"‘o, co$, co ma
cechy sekciarskie. Moze to mieé 1 de facto ma bardzo wiele niuanséw,
odcieni...

Z darami skladanymi w zgromadzeniu za caly S$wigty Kosciol
powszechny jest zwiazana modlitwa za tenze Kos$ciét skierowana do Boga
Ojca:

Obdarz swoj Kosciol pokojem i jednosciq, otaczaj opiekq i rzqdz
nim na calej ziemi*'.

Z tych czterech aspektow prosby pierwotnym jest prawdopodobnie
tylko pierwszy tzn. prosba o obdarzenie pokojem. To obdarzenie pokojem
moglo byé rozumiane w szerokim sensie biblijnym jako pokdj mesjanski
czyli korzystanie z peini débr pochodzacych od Boga i majacych swoje
ukoronowanie w darze Ducha, jakim jest namaszczenie uzdalniajace do
podjecia wszystkiego, aby w cztowieku (we wspolnocie) stawalo sig to, co

Boze*.

% Jest to sprawa zawsze aktualna, domagajaca si¢ wielkiej dojrzatoéci i glebokiej swiadomosci
shuzenia temu, co Boze.

* Naturalnic tym terminem nie okreéla si¢ partykularego Kosciota lokalnego, ktéry bedac
partykularnym tkwi w calosci Ko$ciola, tworzy catodé, jest w positudze caloéci. Tym, co
odstaje, jest myslenie czy duch partykulamy tzn. majacy na uwadze interes czastkowy.

! Pro Ecclesia tua sancta catholica: quam pacificare, custodire, adunare et regere digneris
toto orbe terrarum.

2 pokéj - biblijne pojecie szalom to wyraz i znak specjalnej relacji pochodzacej od Boga, ktéra
obejmuje wszelkie dobro dla czlowieka nie z jego punktu widzenia, lecz z punktu widzenia
Boga, z Jego namaszczenia. Zob. takze E. Mazza, 143; tam tez bibliografia.
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We wspomnieniu Zyjacych (modlitwa wstawiennicza) zostaje
najpierw dana okazja do wymienienia imiennego niektérych uczestnikéw
zgromadzenia. Warto zwrdoci¢ uwage, ze w odniesieniu do uczestnikow
zgromadzenia zostaje uzyty ten sam termin (famulus), ktéry wczeéniej byt
odniesiony do papieza. Lacinski termin famulus wyraza stan posredni
miedzy czlonkiem rodziny a shuiga czy niewolnikiem. Termin ten w
starozytnos$ci okreslat przede wszystkim tego, kto jako stuga - przez swoje
przywiazanie i wiernos¢ w stosunku do pana - zyskatl sobie zaufanie pana i
w nim znalaz}t tez swoje zyciowe oparcie. Stad byl oddany swemu panu,
bardziej niz niewolnik. Mial udzial w sprawach swego pana i to stanowilo
dla niego zabezpieczenie, stanowito dla niego zycie (por. tez Pwt 12,12).
Warto zauwazyé¢, ze tym terminem nie okreslano dzieci, lecz tylko osoby
dorosle. Jest to znak, ze wyrazona przy jego pomocy relacja jest relacja
bedaca skutkiem dojrzalej, wolnej decyzji, a nie jakiej$§ koniecznej
zalezno$ci. Jest tez mozliwe takie przejscie terminologiczne, ze uczen
moze staé si¢ famulus. Silniejsze jest dobrowolne przywiazanie do pana niz
niewolnicza tendencja do uniezaleznienia si¢. Gdy tutaj ten termin jest
odniesiony do czlonkéw zgromadzenia, wynika stad konsekwencja
dotyczaca samej natury zgromadzenia, ktére jest dobrowolnym
gromadzeniem si¢ sfug i stuzebnic Boga (famulorum famularumque Dei)
dokonujacym si¢ z powodu poznanej dobroci i taski Pana. Lepiej bowiem
by¢ stuga (famulus) u takiego Pana niz by¢ niezaleznym i pozostawac
wolnym poza zasiggiem Jego wiladzy. Konkretnie nawet mozna to tak
odnies¢ do uczestnictwa w liturgii: lepiej uczestniczy¢ w tym
zgromadzeniu, niz by¢ gdzie indziej czy robi¢ cos innego®. Wszyscy

uczestnicy zgromadzenia s tutaj famuli i reprezentuje ich takze famulus.

“ Je§li natura i dynamika tej przynaleznodci jest wlasciwe przezywana i rozumiana (w
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Wspomnienie imienne prawdopodobnie pierwotnie nawigzywalo do
tych, ktérzy bezposrednio skladali dary i za ktérych byly zanoszone w
szczeg6lny spos6b modlitwy. Naturalnie chodzilo zasadniczo o obecnych
czy uczestniczacych w zgromadzeniu. Z czasem przeniesione zostalo to
zastgpczo na wspominanie os6b nie biorgcych w nim bezposredniego
udzialu, a w jaki§ sposob laczacych si¢ czy skladajacych dary jako
dobroczynicy. Sa to przejawy 1 oznaki slabnacej $wiadomosci
dowarto$ciowywania obecnodci w zgromadzeniu i pojmowania modlitwy w
sposob zastgpczy. Zgromadzenie jako takie traci wyrazisto§¢ swojej roli*.
Trzeba pewnej czy nawet duzej dojrzatosci wspélnoty, aby we wlasciwy
spos6b mogly by¢ wymienione osoby i by to bylo wlasciwie przyjmowane.

Pragniemy nawigzaé jeszcze do nastgpujacej bezposrednio po
modlitwie = wstawienniczej za  gromadzenie, modlitwy zwanej
communicantes, w Kktérej nastepuje wyrazenie jednoSci Kosciola ze
$wietymi. Wspominanie ze czcia §wigtych to wlasnie wyrazanie zwiazku z
nimi, oddawanie im czci to dowdd docemienia wartosci ich Zzycia i
przyznawanie si¢ do nich, do wspélnoty z nimi. Jest to moment modlitwy
wyrazajacy zakorzenienie aktualnej wspdlnoty w rzeczywistosci zycia
tych, ktorzy przez swoje oddanie si¢ Tajemnicy Chrystusa i swiadectwo
stali si¢ punktami odniesienia dla zycia i wzrostu Kosciola. Modlitwa ta
$wiadczy o tym, ze skladajacy ofiar¢ sa czg¢scia wspdlnoty Kosciola,
bowiem ofiara jest skladana razem z catym KoS$ciotem, a wigc takze z
tymi, ktérzy si¢ ciesza pelnig zbawienia. Zawiera to tez perspektywe

eschatologiczng otwarta na ostateczna wspélnote Swigtych i

szczegllnoci w zgromadzeniu niedzielnym) uczestnictwo w liturgii jest spontanicznym
gromadzeniem si¢ wynikajacym z wewngtrznej potrzeby, a nie ze wzglgdu na obowiazek. Gdy
tego brak, mamy do czynienia z niewolniczym wypehianiem obowiazku. Pozostaje bardzo
wiele do zrobienia w tej dziedzinie - poczynajac od ksztaltowania s$wiadomosci.

* Zob. blizej E. Mazza, 146-148.
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blogostawionych. Odpowiednikiem tej modlitwy, ktéra ma miejsce przed
konsekracja jest, w pewnym sensie analogiczna modlitwa po konsekracji,
prosba za uczestnikOw zgromadzenia: nobis quoque - rowniez nam
grzesznym stugom twoim, ktora jeszcze bardziej wyraza ten zwigzek w
odniesieniu do wspoélnoty celebrujacych uznajacych si¢ za grzesznikéw
ufajacych w wielkie mitosierdzie Boga i majacych nadziej¢ dojscia do
wspolnoty nie na bazie wlasnych zastug, lecz dzigki Bozemu przebaczeniu.

W anamnezie Ko$ciél we wspolnocie celebrujacej méwi do Boga o
tym, co czyni, dlaczego to czyni i co jest przedmiotem tego czynienia na
pamiqtke. Czyniac to Kosciél uswiadamia sobie znaczenie tego
wspominania dziel Boga i wzrasta w $wiadomos$ci siebie przed Bogiem
oraz ozywia swoje wewngtrzne relacje. Zwrdci¢ nalezy uwage, ze
sformutowanie: my, Twoi sfudzy oraz lud Twdj Swiety (nos servi tui, sed et
plebs tua sancta) wyraza jednos$é catego zgromadzenia przy jednoczesnym
uswiadomieniu jego zréznicowania. Rozréznienie funkcji i standéw jest
potrzebne, aby mogla jeszcze bardziej zosta¢c uwypuklona jednosé
podmiotu Kosciola, ktéry nie jest monolitem, lecz Cialem. Podmiot my nie
zacie$nia si¢ do kaplana celebrujacego czy kaptanéw koncelebrujacych,
lecz obejmuje wszystkich uczestnikdéw. Wyliczone czynnos$ci czy ich
rownowazniki: wspominanie, skladanie ofiary, blaganie, prosba maja jako
wspolny podmiot my i wyrazaja dzialanie calego Kosciola, a nie tylko
kogo$ ze zgromadzenia, nie tylko kaplana celebrujacego. Liturgia jest
dzielem calego Kos$ciola dokonujacym si¢ za posrednictwem kaplana.
Chociaz kaplan ja sklada, jest to ofiara Kosciota. Tylko kaptan dokonuje
konsekracji postaci. Jednakze nie to zostaje wspominane. Wspominane jest
natomiast to, co czyni caly Kosciot - wspolnota celebrujaca, zgromadzenie
ukonstytuowane hierarchicznie. Naturalnie, gdy mowa jest o

zgromadzeniu, to nie mys$li si¢ 0 zgromadzonych swieckich w odréznieniu
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od kaplana, podobnie wéwczas, gdy chodzi o kaplana konsekrujacego, nie

mysli si¢ wylacznie o kaplanie w oderwaniu od wspolnoty™.

4% Zwracamy uwage na delikatng sprawe koniecznych rozrézniefi migdzy funkcja kaptana w
ludzie i spelniania funkcji kaplanskiej ludu (przez lud). Interesujace jest zestawienie
wypowiedzi Soboru Trydenckiego i papieza Piusa XII, zob. E. Mazza, 162-163.
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WSD Siedlce
Teologiczne Studia Siedleckie I (2004)

Powstania zydowskie przeciw Rzymianom w I — II wieku n. e.

1. Tlo historyczne
Po $mierci w roku 44 n. e. Kr6la Agryppy I, wnuka Heroda
Wielkiego®', cesarz Klaudiusz zamierzal jego nastepca uczynié syna
zrﬁarlego kréla, wéwczas 17 — letniego Marcusa Juliusa Agryppe’. Ze
-wzgledu na jego mtodociany wiek, cesarz postanowil — czekajac na
peinoletno$é Agryppy, oddaé calg Palestyng w zarzad rzymskich
prokuratoréw. Gdy jednak zaistniala nowa sytuacja, w roku 48 umarl
bowiem stryj mlodego Agryppy, Herod krdl Chalkis, cesarz zmienil zdanie
i mianowal Agryppe nastgpca zmartego Heroda z tytulem krola (pozostat
nim do roku 100 n. e.). O otrzymaniu wladzy nad calg Palestyna, nie bylo
juz wigcej mowy — stata si¢ terenem podleglym wylacznie Rzymowi.
'qudy prokuratoréw rzymskich (44 — 66 'n. e.) od poczatku generowaly
napigcia i konflikty mi¢dzy nimi a ludnoscia zydowska, ktéra uwazata ich
rzady za przykre ograniczenie swojej wolnosci. Konflikty zaczety si¢ juz
od pierwszego prokuratora Kuspiusza Fadusa (44 — 46) i trwaly do konica
ich rzadéw. Niebezpiecznych rozmiaréw nabraly za rzadéw ostatniego
" prokuratora Gessiusa Florusa (64 — 66). W metodach swoich rzadow

przewyzszyt wszystkich swoich poprzednikéw okrucienstwem i

! Agrypa, wnuk Heroda Wielkiego, godno$é krélewska piastowat od roku 37, natomiast od roku
41, z faski cesarza Kaliguli, stat si¢ krolem calej Palestyny. W ten sposéb po latach z géra
czterdziestu, odziedziczyl panstwo Heroda Wielkiego i mdgl si¢ uwazaé za jego prawowitego
nastgpcg; Zob. M. Grant, Herod Wielki, Warszawa 2000, s. 247.

2 Zob. E. Schiirer, The history of the Jewish people in the age of Jesus Christ, Edinburgh 1973,
t. 1,s.471 — 483,
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grabiezami’. Takie rzady mogly prowadzié tylko do wojny i Florus jak
gdyby do tego celu wiasnie zmierzal. Nic nie pomogly skargi, z jakimi
mieszkancy Jerozolimy zwrécili sie do legata Syrii Cestiusza Gallusa (63 —
66), ktory przybyl do tego miasta w okresie Paschy. Legat swoja
interwencja ograniczy! si¢ do obietnicy, ze prokurator Florus bedzie odtad
postepowal lagodniej. Ze byla to tylko czcza obietnica, okazalo si¢ juz
wkrotce. Gdy Florus zabral ze skarbca §wiatyni siedemnascie talentéw pod
pozorem przestania ich cesarzowi — mieszkancy Jerozolimy obnosili po
miescie skarbonki proszac o wsparcie ,dla nieszczgsliwego biedaka
Florusa”. W odpowiedzi na t¢ akcje, Florus przybyl na czele wojska do
Jerozolimy i1 wydal rozkaz grabiezy miasta i zabijania mieszkancéw. Ale
nie byla to wcale ostatnia akcja militarna Florusa — wkrétce nastapila
druga. Stronnictwo umiarkowane chcac uniknaé wojny, zdolalo namowié
mieszkancéw Jerozolimy, by wyszli na ulice i powitali rzymskie legiony
zdazajace od Cezarei. Nie zapobieglo to jednak kolejnej grabiezy: wojsko,
stosujac si¢ do wydanego uprzednio zarzadzenia, nie odpowiedzialo na
powitanie tlumow, a slyszac pomruki, rozpocz¢lo atak. Walki uliczne
objety cate miasto. Florus zdat sobie jednak sprawe, ze wojska, jakie ma do
dyspozycji, nie wystarcza do zgniecenia oporu i dlatego wycofat si¢ do
Cezarei. W Jerozolimie odtad tylko czekano na hasto rozpoczgcia wojny
p;zéciw Rzymianom. Nie pomogla interwencja wystannika legata Syrii
Cestiusza Gallusa, ktéry przyrzekt Zydom poparcie i nawolywal do
spokoju. Probg zazegnania wojny podjal réwniez krél Agryppa II, ktory

pospiesznie przybyt do Jerozolimy. Jego przyjazd dodatkowo uzasadniony

3 J6zef Flawiusz w ,,Wojnie Zydowskiej” napisal o nim: ,Nikt tak nie umiat splugawié
wszelkiej prawdy i stusznosci, nikt tez nigdy tak prosto do swych zbrodniczych celéw nie
podazal. Nie chodzilo mu juz o obdzieranie poszczegélnych obywateli; on cale miasta grabit,
cale dzielnice...Wyludniat cale okolice, a obywatele calymi thumami ucickali z pieleszy
ojczystych™; cyt. za: G. Ricciotti, Dzieje Izracla, Warszawa 1956, s. 240.
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byt tym, ze jako krol Chalkis odziedziczyt po stryju réwniez prawo
nadzoru nad $wiatynia jerozolimska i mianowania arcykaplanéw. Krél
Agryppa II wprawdzie wiernie strzegt regut rzymskiej polityki na
Wschodzie, ale réownoczeénie, podobnie jak inni cztonkowie dynastii
Heroda Wielkiego, pozostat wierny polityce otaczania opieka judaizmu.'

Agryppa wezwal mieszkancow Jerozolimy do spokoju i zaprzestania
wszelkich przygotowan wojennych. Zdawat on sobie doskonale sprawe, ze
wojna z Rzymem jest z gory skazana na klgske. Gdy jednak Zydzi zaczgli
si¢ domagaé¢ wyslania delegacji do Rzymu z oskarzeniem przeciwko
Florusowi, krél to zadanie odrzucil. Woéwczas obrzucony przez ludno$é
kamieniami i obelgami, musiat opuscié¢ miasto.

Okazalo sie, ze pogodzenie dwoch postaw: stluzby Rzymowi i
wierno$ci ideatom judaizmu jest niemozliwe. Gdy juz wojna wybuchia,
miedzy nim a Zydami zostata wykopana przepa$é nie do przebycia.

Fiasko misji legata Syrii i kréla Agryppy oznaczalo jedno:
zwycigzyla partia wojenna. Nie czekajac na dalszy rozwdj wydarzen
przystapita ona do akcji — na razie poza Jerozolimg. Oble¢zono i zdobyto
twierdze Masade na zachodnim wybrzezu Morza Martwego.
Wymordowawszy garnizon rzymski, zastagpiono go wojskiem zydowskim.
Jakkolwiek byt to fakt powazny, to znacznie powazniejsza byla powzigta
za sprawa Eleazara, brata najwyzszego kaplana Ananiasza decyzja, by
zaniechaé codziennej ofiary skladanej w $wiatyni za cesarza. Oznaczalo to
jawne wypowiedzenie wojny. Mieszkancow “Jerozolimy — Wyjawszy

stronnictwo Sykariuszy — ogarnelo przerazenie. Ich protesty nie przyniosty

! Zwiazany mocno z Jerozolima, czesto w niej przebywat mieszkajac w patacu Hasmoneuszow.
Z racji swego nadzoru nad $wiatynia, zabiegal o jej ostateczne wykonczenie. Gdy prace
zakonczono zajat si¢ losem 18 tysigcy zwolnionych robotnikéw powierzajac im wykladanie
kamieniem ulic Jerozolimy. W czasie przestuchania $w. Pawla (Dz 25 - 26) w Cezarei
palestynskiej przed prokuratorem Festusem, stal wyraznie po stronie uwigzionego Apostota.
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zadnego skutku — ofiara za cesarza nie zostala wznowiona. Od tej chwili
historycy z Jézefem Flawiuszem na czele datuja rozpoczecie wojny z
Rzymianami. Przyczyny jej wybuchu miaty, jak widzieliSmy, przede
wszystkim charakter polityczny, nie mozna jednak wykluczyé, ze pewien
wplyw wywarly réwniez oczekiwania mesjanistyczne. Jozef Flawiusz
pisze, ze: ,tym, co ich najbardziej do wojny pobudzilo, byla niewyrazna
przepowiednia, réwniez znaleziona w pismach §wigtych, ze w owym czasie
pewien maz z ich kraju stanie si¢ wladca ziemi zamieszkalej’. Zeloci
glosili: ,,Koniec czaséw jest juz bliski”.?

Nalezy uwzgledni¢ réwniez fakt, ze napigcia polityczne i
eschatologiczne oczekiwania, ktére doprowadzily Jude¢ do wojny z
Rzymem, nie mialy wylacznie charakteru zydowskiego. W rzeczywistosci
wojna 66 — 70 nasladowala wzdr innych narodowych wystapien przeciw

imperium rzymskiemu.

2. Wojna z Rzymianami (66 — 70 n. e)

Zydowscy mieszkaficy Palestyny przeciwni wojnie zaczeli zbieraé
wojsko, by silg przeciwstawi¢ si¢ stronnictwu wojny. Zwrocili si¢ réwniez
do prokuratora Florusa z prosba o interwencjg, ale ten nie podjal zadne;j
decyzji — stalo si¢ teraz pewne, ze prowadzi polityke zorientowana na
wojng. Krdl Agryppa II podjat jeszcze jedng probg uratowania sytuacji —
wyslal trzy tysiace zolnierzy celem przeciwdzialania rewolcie. Bylo juz
jednak za pézno — Jerozolima stata si¢ terenem walk, do ktérych zostaly
wlaczone réwniez legiony rzymskie. Rzymianie, atakowani, schronili si¢ w
trzech wiezach patacu Heroda. Jak napisal G. Ricciotti — ,,Rzymianie przez

jaki$ czas opierali si¢, w koncu zazadali przejscia za ceng¢ ztozenia broni.

2 J6zef Flawiusz, Wojna zydowska VI, V, 4, 312.
3 J Méléze — Modrzejewski, Zydzi nad Nilem, Krakéw 2000, s. 246 — 257.
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Sykariusze zgodzili si¢ przepusci¢ Rzymian i obietnicg swa poparli
przysi¢ga. Rzymianie rzeczywiscie wyszli bez przeszkdd ze strony Zydow,
zaledwie jednak Zzolnierze oddali miecze i tarcze, sykariusze rzucili si¢ na
nich i pozabijali wszystkich z wyjatkiem Metiliusza™, ich dowédcy, ktéry
przyrzekt podda¢ si¢ obrzezaniu i zosta¢ Zydem.
Nz; wiesé o rebelii wielkorzadca Syrii Cestiusz Gallus zmobilizowat
XIII Legion rzymski wzmocniony nast¢pnie wojskami kr616w podlegltych
Rzymowi oraz oddzialami kréla Agryppy II, ktéry przybyl z nimi
osobiscie. ,Qallus wyruszyl z Antiochii z wojskiem liczacym lacznie okoto
30 tysi@é}f,__lu(.lzi kierujac si¢ ku Jerozolimie. Po drodze spalit miasto
Zabulon' w. Ci‘ali'liei, a nastgpnie potozone na wysokosci Jerozolimy miasto
portowe Joppe (Jaffa) i Lidde. W tym czasie przypadato $wigto Namiotow,
w zwiqzku i'tym do Jerozolimy przybylo wielu pielgrzyméw. Wszyscy
oni,, razem Z m1eszkancam1 Jerozolimy uzbroiwszy si¢, uderzyli na
oddzmly Gallusa 1 zadall im cigzkie starty. Mimo to Rzymianie przypuscili
atak na Jerozohmq od strony pélnocnej, a zdobywszy dzielnicg Bezetg
podpa1111 Jq Gdy _]ednak Gallus przystapit z kolei do szturmu na $wiatynig,
zostat odparty Wowczas niespodziewanie nakazat odwrét. Nie jest pewne,
jaka byla,przyczyna tej ‘decyzji; prawdopodobnie uznal, ze nie posiada
dogtatecznej ‘iloéé:i vi}ojskq, a szczegOlnie machin oblezniczych, by zdoby¢
" miasto. Slademv'bdfaja;cych 'SiQ Rzymian podazali powstancy ngkajac ich
walka bbdjazdbi}vq. Zaﬁjm‘ Rzymianie dotarli do Antiochii, porzucili caty
Spfz'qt wcéjén_hy, ktéry Slostd si¢ w rece powstancow. Euforia zwycigstwa
sprawil‘aA,i ze wiclu Zj(déw, dotad sprzyjajacych Rzymianom, dotaczylo do
powstaﬁia,- Wszyscy zdaWali ‘'sobie jednak sprawg, ze Rzymianie, z sitami

tym razem potaniejszynﬁi, wrdca i podejma nowa probe zdobycia miasta i

* G. Ricciotti, Dzieje Izraela, dz. cyt., s. 316.
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zduszenia powstania. W przygotowania do obrony wiaczyli si¢ rowniez
czlonkowie stronnictwa kaplanskiego. Zaczeto od Judei, ktéra zostala
podzielona na jedenascie okregéw i otrzymala nowych administratorow.
Wiadze w Jerozolimie objal J6zef syn Goriona i byly najwyzszy kaplan
Ananus (Annasz). Zarzad dolnej i gémej Galilei oraz twierdzy Gamala
otrzymat J6ozef syn Mattiji, znany nam historyk, ktéry pozniej przybral
sobie imie¢ ,,Flawiusz”. Byly to tereny najbardziej zagrozone — tu wlaénie
spodziewano si¢ pierwszego uderzenia idacych z péinocy Rzymian.
Postanie tam J6zefa Flawiusza najprawdopodobniej nie wynikalo z jego
talentéw wojskowych, chociaz w swoim dziele ,,De Bello Judaico”
przedstawia sam siebie glownie jako organizatora zbrojnego oporu. W
rzeczywisto$ci chodzitlo raczej o to, by powstrzymal on od dzialan
nieodpowiedzialnych elementy skrajne, ktérych gléwnym srodowiskiem od
czasow Heroda Wielkiego byla Galilea. Tak wlasnie swoja misje
przedstawia w swojej autobiografii (Vita) napisang w dwadzie$cia lat po
»De Bello Judaico”. Flawiusz znajac Rzym realistycznie ocenial szanse
wojny Izraela z imperium rzymskim i dlatego rozwdj wypadkéw chciat
dostosowac¢ do ewentualnego porozumienia z Rzymem.

Przywodca skrajnej opozycji Eleazar syn Ananiasza — ten sam, ktory
wplynal na zaprzestanie skladania ofiary za cesarza — zostal postany do
poludniowej Idumei, to jest w okolicg mniej narazona na atak Rzymian.
Taki przydzial zadan — i Jézefowi i Eleazarowi — mial w razie klgski
ulatwié porozumienie z Rzymem.

Tymczasem trwalo przygotowanie do wojny. W Galilei Jézef
Flawiusz ufortyfikowal wiele punktéw strategicznych, przeprowadzit

pobér wojskowy, dzigki czemu zgromadzil armi¢ liczaca szesédziesiat
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tysiecy ludzi.> W ciagu niespelna roku Galilea zostala przygotowana do
wojny z Rzymianami. W samej za$ Jerozolimie umacniano mury,
gromadzono bron i machiny wojenne, przeprowadzono ¢wiczenia
wojskbwe. Ale i w Galilei i w Jerozolimie przygotowania do wojny byly
zaktocane wystapieniami fanatykéw. W Galilei przewodzit im Jan, syn
Lewiego, bardziej znany pod imieniem Jana z Giskala. Ze swoimi
uzbrojonymi bandami szerzyl postrach wsréd ludno$ci, usilowal nawet
zamordowa¢ Flawiusza, ktorego oskarzat o zbytnig uleglos¢ wobec
Rzymian. Z kolei w Jerozolimie przywddca skrajnego stronnictwa byt
Szymon Bar-Giora; podobnie jak Jan z Giskala, dopuszczal si¢ napadow,
grabiezy i podpalen. Niezaleznie od tego jeden i drugi byli zacieklymi
wrogami Rzymu®, Wszystko to nie wrézyto dobrze rozpoczgtej wojnie.
Cesarz Neron uznal, ze sytuacja w Palestynie wymaga niezwlocznej
interwencji armii rzymskiej, aby zarzewie buntu nie przeniosto si¢ na inne
prowincje. Na dowddcg wojsk interwencyjnych Neron wyznaczyl
Wespazjana. Nie cieszy! si¢ on sympatia cesarza, ale Neron tolerowat go
dlatego, ze moégl si¢ nim postuzyé w czasie wojny. Wespazjan wykazywat
sic bowiem talentami znakomitego wodza. Legiony Wespazjana, do
ktorych dolaczyly wojska sprzymierzonych krélow, w tym takze Agryppy
I, bez trudu zdobywaly kolejne punkty oporu w Galilei, od ktdrej, zgodnie
z przewidywaniami Zydéw, rozpoczat si¢ rzymski atak. Przez czterdzie$ci
dni bronila si¢ twierdza w Jotapa, do ktorej przybyl Jézef Flawiusz, aby
kierowa¢ jej obrona. Po jej zdobyciu Flawiusz oddal si¢ w rgce Rzymian.

Zostal jeficem wojennym, ale byl traktowany zyczliwie przez Wespazjana.

5 Takq liczb¢ wymienia G. Ricciotti (dz. cyt., s. 819). J. Dabrowski (Nowy Testament na tle
epoki, Poznan 1965, s. 245) pisze, ze Flawiusz zgromadzil stu tysigczng armig.

¢ Po upadku powstania obaj dostali si¢ w rece Rzymian. W triumfalnym pochodzie Tytusa i
Wespazjana w Rzymie w roku 71 otwierali pochéd zydowskich jencéw. Bar-Giorg Scigto, Jana
zamordowano w wigzieniu.
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Wydaje si¢ ze odtad skonczyly si¢ wahania polityczne Flawiusza i przystal
on jawnie do Rzymian.

W kampanii Wespazjana uczestniczyl rowniez jego syn Tytus. Jemu
wlasnie Wespazjan polecil zdobycie miasta Giskala, ojczyzny owego Jana,
ktéry byl przeciwnikiem Flawiusza. Tytus chcial, aby miasto poddato si¢
bez boju i w tym celu porozumiatl si¢ z Janem. Ten obiecal podda¢ miasto,
ale prosil o dzien zwloki. W tym czasie z oddanymi mu oddziatlami
zolnierzy uciekt z miasta i schronit si¢ w Jerozolimie. Wtedy miasto
poddalo sig, a jego mieszkancy wjezdzajacego Tytusa i jego legiony
powitali okrzykami radosci. Zdobyciem Giskala zakoniczono kampanig
galilejska. Wobec zblizania si¢ okresu zimowego, Wespazjan przerwal
dzialania wojenne. ' .

Z poczatkiem wiosny 68 roku WespaZJan wznowﬁ kampamq
zdobywajac po kolei ostatnie juz punkty oporu Do zdobycla pozostaly
jeszcze trzy twierzdze: Macheront, Herodium, Masada i Jerozolima
ostabiona toczacymi si¢ w niej walkami mlqdzy dwoma glownyml
sktéconymi stronnictwami. Bylo to z jednej strony blerne stronmctwo
kaptanisko — saducejskie, z drugiej skrajne i bardzo aktywne stronnictwo
zelotow — sykariuszy. Rozdwojenie miedzy nimi- potqgowalo sig. coraz
bardziej. Kleski zadane przez Rzymlan i utratq polnocne_] czqsc1 kraju
zeloci przypisali nieudolnos$ci arystokratycznych przywodcow Nasuwal SIQ
wniosek, ze nalezy ich wyehmlnowac i klerowmctw(;‘ p&dac “W-.I¢Ce
zelotéw. Gdy do Jerozolimy dotart Jan z Glskala ze SWOlml zs:volenmkaml
stato si¢ jasne, ze gléwna s1lq w Jerozohmle stall SIQ teraz zéhl‘o‘ci' z Janem‘-.
na czele. Ze swojej wladzy me omleszkall om natychmlast skorzystac
najwybitniejsze osobistosci w. m1esc1e Jerozollmxe wtrqcono do w1Q21en1a i
a potem zamordowano. Zelocl wzmocmem dodatkowo przez wezwanych‘

do pomocy Idumejczykéow w liczbie dwudzwstu tysigcy zaprowadzili w
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Jerozolimie niestychany terror. Wespazjan, widzac tak korzystny dla siebie
obrét wypadkéw, nie spieszyl si¢ z oblezeniem Jerozolimy czekajac, az
Zydzi sami si¢ wykrwawia, a sam powoli obsadzatl kraj swoimi oddziatami.
Gdy zas dotarta do niego wie$é o §mierci cesarza Nerona (9. 06. 68 1.), a
potem jego nastepcy Galby, zawiesit wszelkie dzialania wojenne czekajac
na dalszy rozwéj wypadkéw. Smieré panujacego cesarza oznaczat bowiem,
ze wygasa nominacja Wespazjana na wodza. Walki o tron migdzy
rywalami do tronu Ottonem i Aulusem Witeliuszem (synem Witeliusza,
wielkorzadcy Syrii), zakonczyly si¢ zwycigstwem tego ostatniego. Gdy
jednak wkroétce zostal zamordowany, jedynym pretendentem do tronu
cesarskiego byl Wespazjan. Dalsze prowadzenie wojny w Palestynie zlecit
swojemu synowi Tytusowi, sam koncentrujac si¢ na sprawach rzymskich.
Dnia 1 lipca 69 roku legiony Egiptu obwotaly go cesarzem, a po nich
uczynily to inne. Dopiero jednak zamordowanie Witeliusza 20 grudnia 69
roku ostatecznie rozstrzygnelo sprawe nastgpstwa tronu: jedynym
kandydatem do cesarskiego tronu pozostal Wespazjan.

Glownym zadaniem Tytusa bylo zdobycie Jerozolimy. Préby
podejmowane przez Tytusa, by sklonié¢ obl¢zonych do dobrowolnego
poddania si¢, nie odniosty skutku. Pozostato obl¢zenie. Tytus zdawat sobie
sprawé z trudno$ci zadania, dlatego postanowit zdoby¢ miasto glodem.
Straszliwa skuteczno$¢ tego $rodka uwidacznia si¢ w Swietle faktu, ze
oblezenie rozpoczeto kilka dnia przez Pascha, gdy na $wigta do Jerozolimy
$ciagneto wiele tysigey pielgrzyméw. Tytus jeszcze kilkakrotnie posylal
Flawiusza, by sklonil obl¢zonych do poddania si¢, poniewaz przede:
wszystkim chciat ocali¢ $wiatynig, zagrozong teraz bezposrednio. Jednak

wbrew woli $wiatynia zostala podpalona i splongla. Tytus, jak napisal
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Jozef Flawiusz', sprzeciwial si¢ ,zamienieniu w popioly tak niezwykle
pigknej budowli, gdyz byloby to ze szkoda dla Rzymian, gdyby bowiem
ocalala, stanowilaby ozdobg cesarstwa”.

W polowie wrzesnia 70 roku zakonczono dzialania wojenne.
Opuszczajac Jerozolimg¢, Rzymianie z rozkazu Tytusa zburzyli miasto
niemal doszczgtnie. Pozostawiono tylko trzy wieze, dzielo Heroda
Wielkiego: Mariamme, Fazaelis i Hippikus. Mialy one $wiadczyé
przysztosci o potedze miasta, ktore padlo pod ciosami rzymskich legiondw.

Zydzi do dzi§ co roku dziewiatego dnia miesigca Ab (lipiec —
sierpien) obchodza dzien zaloby, w ktéorym oplakuja dwa tragiczne
wydarzenia: zburzenie pierwszej Swiatyni w 587 r. p. n. e., i drugiej
$wiatyni w 70 r. n. e. Tej drugiej nigdy nie odbudowano®.

Dla upamigtnienia zwycigstwa wzniesiono w Rzymie dwa }luki
triumfalne; jeden zburzony w XIV lub XV wieku, drugi stoi po dzi$§ dzien
— jest to stynny luk Tytusa z plaskorzezba przedstawiajaca przedmioty
sakralne ze $wiatyni jerozolimskiej niesione w triumfalnym pochodzie w
71 roku, ktory celebrowat Tytus wraz ze swoim ojcem Wespazjanem.

Palestyng¢ Wespazjan uznal za wlasno$¢ dynastii i postal tam
swojego legata, ktérego czekalo zadanie zdobycia trzech twierdz:
Herodeionu, Macherontu i Masady. Herodium i Macheront wkrotce
skapitulowaly. Masada byla twierdza niezwykle trudng do zdobycia’.
Sykaryjczycy przez caly czas wojny utrzymywali ja w swym r¢ku. Dopiero

7 J6zef Flawiusz, Wojna Zydowska VI, 241.

8 M. Grant, Dzicje dawnego Izracla, Warszawa 1991. XX: Droga do rebeli, 8. Pierwsza wojna
zydowska z Rzymianami

® Masada stuzyla nicjednokrotnie za schronienie dla zbiegéw. Tu migdzy innymi ukrywat si¢
Dawid (1 Krl 24, 1). Herod Wielki uciekajac przed Partami w roku 40 pozostawit w niej cata
swoja rodzina i wielu przyjaciol, ktérzy bezpiecznie doczekali si¢ jego powrotu z Rzymu;
Szerzej na temat Masady zob: J. Murphy — O Connor, Przewodnik po ziemi §wigtej, Warszawa
1999, s. 332 - 335.
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Lucillus Bassus po dlugim oblgzeniu zdoby! twierdze 16 kwietnia 73 roku,
a wigc dopiero w trzy lata po zburzeniu Jerozolimy. Ale gdy Rzymianie
weszli do twierdzy, zastali tam jedynie trupy jej obroficow, ktérzy sami
sobie zadali $mieré¢, byleby nie wpa$¢ w rece wroga. Z ruin wyszly im
naprzeciw dwie ukrywajace si¢ tam kobiety i opowiedzialy o tragedii
obroficéw Masady'®. Do dzisiaj Masada, wpisana jest na liste $wiatowego
dziedzictwa kultury UNESCO, funkcjonuje we wspotczesnym Izraelu jako
pomnik heroizmu ludzi, ktérzy gotowi sa dla ojczyzny poswigcié¢ wiasne
zycie'!

Zniszczenie panstwa, zburzenie Jerozolimy, spalenie $wiatyni nie
zabily w Zydach nadziei na odzyskanie wolno$ci w niepodleglej ojczyznie.
Owa nadzieja stala si¢ motorem dwdch kolejnych powstan. Pierwsze z nich

wybuchlo w diasporze, drugie na terenie Palestyny.

3. Powstanie w diasporze zydowskiej (115 - 117 n. e.)
W roku 115 wybuchlo powstanie Zydéw przeciwko Rzymianom na

kilku obszarach zydowskiej diaspory: w Egipcie, Cyrenie, na Cyprze i na

2

terytorium Partéw'>. Wojna ta nie miala niestety swojego Jozefa

12 Zob. Shaye J. D. Cohen, Panowanie rzymskie, w: Starozytny Izrael. Od czaséw Abrahama do
zburzenia Jerozolimy przez Rzymian, praca zbiorowa pod redakcja H. Shanks, Warszawa 1994,
s. 320 - 322, - Oto jak J6zef Flawiusz przedstawil wejécie Rzymian do zdobytej fortecy: ,Nie
postrzegajcie nigdzie nieprzyjaciela, jeno pustke, pozar, milczenie, zrozumieé nie mogli, co si¢
stato; na koniec sadzac ze wywabia przeciwnika, zagrzmieli okrzykiem wojennym, jak gdyby
zaraz po nim spa$é miala chmura pociskéw. Na okrzyk ten wyszly z podziemia one (dwie)
kobiety i opowiedzialy Rzymianom, co zaszlo; zwlaszcza jedna z tych kobiet umiata wszystko
dokladnie powtérzyé, co méwiono, i przedstawié, co robiono. Rzymianie wcale nie wierzac w
tak potworne zdarzenie, gaszac ogien, utorowali sobie droge przez plomienie i wtargneli do
wnetrza patacu. Gdy spostrzegli to mnéstwo pomordowanych, nie rado$é ich ogarnela nad
upadkiem nieprzyjaciela, ale poczuli podziw dla tak meskiego postanowienia i nieustraszonej
pogardy $mierci tylu w tym jednym okropnym dziele zlaczonych ludzi”. Cyt, za: J Dabrowski,
Nowy Testament na tle epoki, dz. cyt., s. 255.

1 Zob.: Ostatnie gniazdo oporu, ,,Forum” 2002 nr 50.

12 M. Pucci, La revolta ebraica al tempo di Traiano, Piza 1981.
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Flawiusza, zeby zosta¢ nam opowiedziana tak, jak wojna z lat 66 — 70.
Pewne wiadomos$ci o powstaniu w diasporze przekazali nam Euzebiusz z
Cezarei w swojej ,Historii Koscielnej” oraz Dion Kasjusz, historyk
rzymski piszacy po grecku w poczatkach III wieku n. e. Powstanie w
Egipcie i na Cyrenie zacz¢lo sig¢ od walk migdzy ludnoscia zydowska i
tubylcza, ale jego ostrze bylo skierowane przeciwko Rzymianom. W owym
czasie Trajan przeprowadzit swoje slawne wyprawy przeciwko
odwiecznym wrogom Rzymu — Partom. Zydzi w Egipcie sprébowali wiec
wykorzysta¢ sytuacje w tym tak sprzyjajacym momencie i urzeczywistnic
swoje plany zemsty na Rzymianach. Nie wiadomo dokladnie, kto byt
przywo6dca powstania; wedlug Euzebiusza byl nijaki Lukuas, za§ wedlug
Diona Kasjusza czlowiek o imieniu Andreas’ Do stlumienia powstania
cesarz Trajan wyslal na czele silnej armii jednego ze swoich dowodcow
Marcjusza Turbona. Swoja misj¢ wykonal on niezwykle gorliwie — tysiac
Zydéw z Cyreny i z Egiptu poniosto wtedy $mieré. Tymczasem powstanie
zydowskie mimo strat trwalo dalej, rozszerzajac si¢ ku pélnocy i
obejmujac takze wyspg Cypr. Ale i ono zakonczylo si¢ klgska. Wedlug
Diona Kasjusza zginglo ok. 240 tysigcy mieszkancow tej wyspy, a stolica
Salamina zostala zburzona. Prawdopodobnie w powstaniu przeciwko
Rzymowi brali udzial réwniez rdzenni mieszkancy wyspy, jednak
powstanicy rekrutowali si¢ glownie z warstw zydowskich. Przemawia za
tym fakt, ze od tego czasu odméwiono Zydom prawa pobytu na Cyprze, a
takze wydano zakaz udzielania pomocy zydowskim rozbitkom okr¢towym.

Bunt przeciwko Rzymowi podnie§li Zydzi takze na $wiezo
zdobytym przez Trajana terytorium Partéw. Jednym z powodéw wybuchu

powstania byla obawa przez cigzkim jarzmem okupacji rzymskiej; pod

B3 p, Schifer, ,,Geschichte der Juden in der Antike. Die Juden Palistinas von Alexander der
Grossen bis zur arabischen Eroberung, Stuttgart 1983.
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panowaniem Partéw narody Bliskiego Wschodu cieszyly si¢ bowiem
daleko idaca swoboda'®. Do wybuchu powstania Zydzi wykorzystali
stosowng, jak sadzili, sytuacje, poniewaz cesarz Trajan byt wowczas zajety
zdobyWaniem stolicy Partéw, Ktezyfonu. Stlumienie powstania cesarz
zlecil mauretanskiemu ksigciu Luzjuszowi Kwietusowi. W czasie walk
dokonano masowych rzezi i kraje Mezopotamii zostaly prawie zupelnie
oczyszczone z Zydéw. W opiniach starozytnych pisarzy pojawialy sig
wyrazy zdziwienia, ze Zydzi podniesli bunt, ktéry praktycznie nie mial
zadnych szans. Dla zewnetrznego obserwatora zuchwato$é Zydéw byla
szalefistwem. Autor grecki, ktérego swiadectwo przekazal nam Euzebiusz,
nie rozumie, jak prowincjonalna, odizolowana mniejszo$¢ odwazyla sig¢
zaatakowaé Rzymian, ,,pandéw zamieszkatej ziemi”. Autor ten sadzi, ze
Zydéw ,porwat gwattowny duch buntu”. Na poczatku V wieku
chrzes$cijanski historyk Orozjusz powiedzial w $lad za Euzebiuszem, ze
Zydzi ,stali si¢ dzicy, jakby ich ogarn¢la wscieklizna”. Walczyli sami z
Rzymianami, Egipcjanami i Grekami. I sami musieli potem zaplacié ceng
swego szalenstwa'®’. Luzjusz Kwietus w nagrodg¢ za rozprawienie si¢ z
Zydami_zostal mianowany wielkorzadca Palestyny. Po roku 70 kraina ta
nie zamienila si¢ w pustynie. Najbardziej dotknigte pozoga wojenna
zostaly niektére osrodki w Galilei i wiele miast Judei, a zwiaszcza
Jerozolima i jej okolice. Gdzie indziej wojna nie dokonala takiego
zniszczenia. W samej Jerozolimie z biegiem czasu dokonywalo sig
odnowienie zycia spotecznego, a stosunki z zamoznymi Zydami z diaspory

wplynely na =zlagodzenie brakéw zycia codziennego. Bardziej niz

14 N. Mendecki, Powstanie w diasporze zydowskiej (115 — 117) i Bar Kochby (132 — 135), w:
Studium Scripturae anima Theologiae. Prace ofiarowane S. Grzybkowi, Krakéw 1990, s. 193
nota 11. N

13 J. Méléze-Modrzejewski, Zydzi nad Nilem, dz. cyt., s. 257.
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niedostatki materialne Zydzi odczuwali upokarzajace dla ich uczué
religijnych zarzadzenie, by dwie drachmy placone przedtem na Swiatyni¢
jerozolimska oddawali odtad na S$wiatyni¢ Jowisza Kapitolinskiego w
Rzymie. Jeszcze bolesniej mieszkancy Jerozolimy odczuli decyzj¢ cesarza
Hadriana, by na gruzach Jerozolimy powstalo nowe miasto, typowo
hellenistyczne, Colonia Aelia Capitolina'®, a na miejscy zburzonej $wiatyni
Jahwe $wiatynia Jowisza. Ale nie byl to cios jedyny: w tym samym czasie
Hadrian wydal dekret zabraniajacy obrzezania. Latwo sobie wyobrazié¢
wrazenie, jakie na umystach Zydéw wywarty dekrety Hadriana. Jerozolima

przestala by¢ oaza spokoju — rodzila si¢ grozba nowego powstania.

4. Powstanie Bar Kochby (132 - 135)

Obydwa zarzadzenia Hadriana dotyczace $wiatyni Jowisza i
obrzezania przytaczane sg oddzielnie jako motywy nowego powstania
zydowskiego. Dion Kasjusz podaje pierwsze twierdzac, iz Zydzi wywotali
powstanie, by nie dopusci¢ do profanacji §wigtego miasta Jerozolimy. Inni
pisarze starozytni przytaczaja jako przyczyng¢ drugie zarzadzenie Hadriana.
Obie przyczyny trzeba polaczyé w calo$¢ i w rezultacie uznaé oba
zarzadzenia za powo6d powstania. Dopdki cesarz Hadrian bawit si¢ w Syrii,
w Palestynie panowal spokdj. Biograf Hadriana wspomina wprawdzie o
niepokojach w Palestynie po objgciu tronu przez tegoz cesarza, byly to
jednak tylko sporadyczne akty buntu wrogo do Rzymu nastawionych
Zydoéw palestyfiskich. O wigkszym powstaniu na tym terenie zrédta nic nie
wspominaja. Gdy jednak cesarz w roku 132 wyjechat do Grecji, rozpoczat

si¢ masowy bunt — tak rozpoczelo si¢ powstanie Bar Kochby'’.

16 Aclia Capitolina” wzigla swoja nazwe od cesarza Aecliusa Hadriana i rzymskiego boga
Jowisza Capitalinusa.
17 E. Schiirer, dz. cyt., s. 534 — 557.

54 TSS1(2004)



Powstania 2vdowskie przeciw Rzymianom w [ — I wieku n. e.

Kim byt 6w Bar Kochba, przywoédca powstania — dokladnie nie
wiadomo; nie jest nawet ustalone doktadnie jego imi¢. W pismach rabinéw
nazywa si¢ go Bar-Kozeba, co interpretowaé mozna dwojako: od imienia
ojca: ',,syn Kozeby” lub od nazwy miejsca urodzenia: ,syn (czyli
pochodzacy) z Kozeby”. Natomiast w Zrédlach chrzeécijanskich nazywa
si¢ go Bar Kocha, czyli ,,Syn gwiazdy”. Ten tytul, stosownie do tekstu z
ksiggi Liczb 24, 17, mialby znaczenie mesjanskie. Tekst ten, wyrocznia
Balaama, brzmial: ,,Widz¢ go, lecz jeszcze nie teraz, dostrzegam go, ale
nie z bliska: Wschodzi Gwiazda z Jakuba, a z Izraela podnosi si¢ berlo.
Ono to zmiazdzy skronie Moabu, a takze czaszki wszystkich synow Seta”.
Na tym tekscie opierajac si¢ rabbi Akiba uznat Bar Kochbe za Mesjasza'®,

Podczas gdy o wojnie zydowskiej (66 — 70) mamy szczegdlowe
relacje jej uczestnika, Jozefa Flawiusza, to o przebiegu powstania Bar
Kochby zachowaly si¢ wiadomosci bardzo ogélnikowe. Wiadomo na
pewno, ze powstancy przyjeli taktyke¢ wojny podjazdowej, ktéra wnet
rozgorzala w calym kraju. Judea stata si¢, jak napisal G. Ricciotti —
»Zrytym okopami polem bitwy”'. Przyjety sposéb prowadzenia wojny —
dla Rzymian niewatpliwie niekorzystny — oraz poparcie, jakiego
powstaficom udzielila migdzynarodowa diaspora zydowska sprawily, ze
legat Judei Tineius Rufus musiat wycofaé si¢ z calego objetego
powstaniem kraju. Jerozolima dostata si¢ w rgce powstancow
prawdopodobnie wkrétce po rozpoczgciu dziatan wojennych. Losy
powstania zaczely si¢ odmieniaé z chwila, gdy z pomoca Tineiusowi

pospieszyl legat Syrii, Publicjusz Marcellus. Gdy natomiast cesarz

18 Zob. L. Stachowiak, Bar Kochba, Encyklopedia Katolicka, tom 2, Lublin 1976, s. 33.
% G. Ricciotti, Dzicje Izracla, dz. cyt., s. 856.
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Hadrian® wystat do Judei dodatkowe legiony pod wodza Juliusza Sewera,
stalo si¢ jasne, ze losy powstania sa przesadzone. Juliusz Sewer opanowat
przede wszystkim gléwne szlaki komunikacyjne i w ten sposéb oddzielit
od siebie rézne skupiska powstancéw i utrudnil ich zaopatrywanie si¢ w
zywno$¢. Wkrotce Bar Kocha znalazt si¢ wobec  trudnosci
aprowizacyjnych. Jerozolima, juz dawniej zburzona, nie stanowila z
wojskowego punktu widzenia, wielkiego problemu dla wojsk rzymskich.
W koncu Bar Kochba zamknat si¢ w twierdzy Betar, dotad niezdobytej,
potozonej 12 km na poludniowy zachéd od Jerozolimy. W pierwszej
polowie 135 roku twierdza zostala zdobyta, a dowodzacy obrong Bar
Kochba zabity. Wraz z nim zginglo tez wielu rabinéw, w tym stynny
Akiba. Temu zwyci¢stwu przypisano w Rzymie tak wielkie znaczenia, ze
Hadrian przybral ponownie tytul imperatora (imperator iterum). Cesarz
przystapil — tym razem juz bez zadnych przeszkéd ze strony Zydéw — do
zaplanowanej wczeéniej budowy Colonia Aeclia Capitolina, miasta o
charakterze typowo hellenistycznym, z lazZniami, teatrami i zwyklymi
budowlami publicznymi. Na miejscu $wiatyni Jahwe stangla istotnie
$wiatynia Jowisza Kapitoliniskiego, a w niej posag Jowisza. W zachodniej
stronie miasta, na miejscu ukrzyzowania i pogrzebania Jezusa zbudowano
$wiatyni¢ Afrodyty. Wedlug innej tradycji nad grobem Jezusa stangla
$wigtynia Jowisza, a w miejscu ukrzyzowania §wiatynia bogini Venus. Na
poludniowej bramie miasta wychodzacej w stron¢ Betlejem, umieszczono
rzezbe dzika — godio X legionu. Dla Rzymian by} to symbol panowania
potegi rzymskiej nad Jerozolima, dla Zydéw - znak najwyzszego

upokorzenia. Powstanie Bar Kochby zakonczylo si¢ nie kleska, lecz —

2 W maju 134 roku widzimy Hadriana w Rzymie. Mozna z tego wnioskowaé, ze wierzac w
sukces swoich legatéw i upadek powstania, wrécit z Grecji do stolicy.
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zaglada®'. Kto ostal si¢ przy zyciu, byt sprzedawany jako niewolnik.
Pozostalym przy zyciu Zydom zakazano pod grozba kary $mierci wchodzié
na ten teren dawnej Jerozolimy; wolno im bylo tylko patrze¢ na nig z
daleka (,,de longinquo eam oculis tantum videre permissum est”)*>. Jednak
raz w roku, w rocznicg¢ zburzenia Jerozolimy, wolno im bylo pojawic¢ si¢ w
miescie, w celu oplakiwania nieszczgécia. Na terenie podleglym Rzymowi
Zydéw obowiazywat zakaz obrzezania, $wigcenia szabatu, nauczania Tory.
Sytuacja ta spowodowala, ze wielu z nich opuszczatlo Jerozolime
przenoszac si¢ do Syrii, przeciwko czemu - nie wiadomo, z jakim
skutkiem — wystepowali rabini®

Tak oto ,,Judea” znikngla z mapy Bliskiego Wschodu ustgpuja
miejsca innej nazwie: ,,Syria Palestina”, a nazwe ,,Jerozolima” zastapita
»Aelia Capitolina”. Odtad — ,stolica stat si¢ dla Zydéw $wiat caly, a

Swiatynia — ich wlasne serca”?*

2 Rzymianie, jak twierdzi M. Grant (Herod Wielki, dz. cyt., s. 252): »zdobyli i zniszczyli 50
gorskich twierdz, 985 duzych osiedli i zabili 580 tysigcy ludzi”.

22 Tertulian, Adv. Judaeos 13; za G. Ricciotti, Dzieje Izraela, dz. cyt., s. 858.

2 Rabini glosili, ze zyé w Jerozolimie ,znaczy tyle samo, co przestrzeganie wszystkich
nakazéw Tory razem wzigtych”; G. Alon, The Jesus in their Land Talmudic Age, Jerusalem
1980, s. 91.

 G. Ricciotti, Dzicje Izraela, dz. cyt., s. 858.
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WSD Siedlce
Teologiczne Studia Siedleckie I (2004)

Filozofia Boga: filozofia religii czy metafizyka racji ostatecznej

,.Taz sama $wigta Matka — Ko$ci6l utrzymuje i uczy, ze Bog, poczatek i
cel wszystkich rzeczy, moze by¢ z rzeczy stworzonych poznany z pewnoscia za
pomoca naturalnego $wiatla rozumu, bo ‘niewidzialne jego rzeczy od
stworzenia $§wiata przez dziela jego umysltowo rozpatrywane staly sie
widzialne’ (Rz 1,20)”".

Takim orzeczeniem dogmatycznym, potwierdzonym dodatkowymi
kanonami, Sobér Watykanski I daje wyraz prze§wiadczeniu chrzescijanskiemu
o mozliwosci stwierdzenia istnienia Boga w oparciu o doswiadczenie i namyst
nad dostrzegalnym $wiatem. Z orzeczenia tego wynika problem sposobu i
charakteru poznania, ktére prowadzitoby czlowieka do uznania istnienia Boga.
Nie chodzi przy tym o poznanie typu teologicznego, ale poznanie w oparciu o
wiasciwe czlowiekowi wladze poznawcze: zmysly i rozum.

Wiasciwym miejscem naturalnego poznania Boga zdaje sig by¢
filozofia. I rzeczywiscie, w tradycji filozoficznej istnieje dziedzina filozofii,
ktéra mozna okresli¢ ogélnie jako ‘filozofia Boga'>. W literaturze filozoficznej

mowi si¢ tez o ‘teodycei’, albo ‘teologii naturalne;j’.

' Denz. 3004

2 Jesteémy $wiadomi niedoskonatosci takiego okre$lenia, na ktére zwrécit juz uwage Kaminski:
filozofia czego, czy filozofia czyja (zob. Kamifiski S., Epistemologiczno-metodologiczne
problemy filozoficznego poznania Boga, w: Tenze, Jak filozofowaé, Lublin 1989, s. 196).
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Dokladniejsze okreslenie metodologiczne i przedmiotowe filozofii Boga
budzi jednak wiele kontrowersji i jest przedmiotem dyskusji’. W drugiej
polowie XX wieku dyskutowano szczegdlnie problem stosunku filozofii Boga
do innych dyscyplin filozoficznych, zwlaszcza do metafizyki.

Po 1989 roku w filozoficznej literaturze polskiej pojawilo si¢ kilka
przekladoéw dziet zagranicznych, ktére swym zakresem obejmuja problematyke
filozofii Boga. W tych opracowaniach problematyka filozoficznych rozwazan
na temat Boga pojawia si¢ najcz¢sciej w ramach szeroko rozumianej filozofii
religii’. Nie ma watpliwosci, e problematyki filozofii Boga i filozofii religii
zazgbiaja si¢ i mozna dopatrzyé si¢ wielu zaleznosci’. Czy jednak filozofia
Boga stanowi fragment filozofii religii i czy z takiej pozycji mozna dokonaé
adekwatnego (filozoficznie) poznania istnienia Boga i okre$lenia Jego Natury?

Uprawianie filozofii Boga w tradycji scholastycznej XIX i XX wieku
naznaczone jest zaleznoscia od nowozytnej koncepcji filozofii, uksztaltowane;j

zwlaszcza pod wplywem Kartezjusza®.

Jednakowoz przyjmujemy je, bedac zdania, ze inne okredlenia powoduja jeszcze wigksze
nieporozumienia.

3 Z dyskusji tej zdaja sprawe na przyklad akta VI Kongresu Tomistycznego (zob. De Deo In
philosophia S. Thomae et In hodierna philosophia (Acta VI Congressus Thomistici
Internationalis), Romae 1965-1966, t. 1-2), a w Polsce cztery tomy studiéw, wydane na
przetomie lat szes¢dziesiatych i siedemdziesigtych XX wieku przez ATK, w opracowaniu bpa
Bejze (zob. Studia z filozofii Boga, t.1, Warszawa 1968; Studia z filozofii Boga, t.2, Warszawa
1973; Studia z filozofii Boga, t.3, Warszawa 1977; Studia z fi lozof ii Boga, t.4, Warszawa 1977),
zwlaszcza tom drugi tych studiow.

* Jako przykiady niech postuza niektére pozycje, ktére ukazaly si¢ na polskim rynku: L.
Kotakowski, Jesli Boga nie ma....., Krakéw 1988 (dzielo to ukazalo si¢ w oryginale angielskim
pod tytulem Religion i zostalo uznane za pozycj¢ klasyczna dla filozofii religii — zob.
Kotakowski L., Religion. If there is no God..., Oxford&NY 1982); Tilghman B.R.,,
Wprowadzenie w filozofie religii, Warszawa 1998 oraz Chwedeficzuk B. (red.) Fragmenty
filozofii analitycznej. Filozofia religii, Warszawa 1997 - opracowanie seryjne dotyczace
filozofii analityczne;.

’ Na temat wzajemnych relacji migdzy filozofia Boga i filozofia religii zob. Kaminski S.,
Filozofia religii i filozofia Boga, w: tenze, Jak filozofowaé, Lublin 1989, s. 241-247.

§ Zwraca na to uwagg Genuyt. Zob. Genuyt F.M, Afirmacja Boga a problematyka filozoficzna,
w: Bejze B. (red.), Studia z filozofii Boga, t.2, Warszawa 1973, s. 107-110
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W filozofii starozytnej i Sredniowiecznej problem istnienia Boga nie
pojawia si¢ jako punkt wyjscia filozofowania. Migdzy stwierdzeniem istnienia
bytéw doswiadczanych zmystowo a stwierdzeniem istnienia Boga rozciaga si¢
cala metafizyka. Bog — Absolut pojawia si¢ jako zwienczenie a zarazem granica
poznania metafizycznego. Tymczasem u Kartezjusza uprawianie metafizyki jest
mozliwe jedynie wtedy, gdy najpierw udowodnimy istnienie Boga. Bég, ktory
jest gwarantem istnienia $wiata, gwarantem naszego adekwatnego poznania
$wiata, musi z koniecznosci pojawié si¢ na poczatku wszelkiego filozofowania.
Zakladajac wlasng swiadomos¢ jako jedyny niepowatpiewalny punkt wyjscia,
Kartezjusz musi najpierw odnalez¢ w niej pojegcie Boga — Istoty
Najdoskonalszej, dalej musi wykaza¢, Zze temu pojgciu odpowiada
rzeczywisto$¢: faktycznie istniejgca Istota Najdoskonalsza. Dopiero teraz moze
udowodni¢ istnienie §wiata i to w oparciu o doskonalo$¢ etyczna Boga, ktory
nie moze nas zwodzié. Taka kolejno$é w filozofowaniu czyni Boga zwornikiem
calego systemu metafizycznego w tym znaczeniu, ze bez udowodnienia
istnienia Boga caly system musi runaé. Zrozumialg jest zatem rzecza, ze
dowodzenie istnienia Boga staje si¢ czym$ niezb¢dnym. W tym znaczeniu
metafizyka Kartezjusza nie jest faktycznie filozofia pierwsza, ale zaklada jakos
teologie’.

Kartezjanski sposob uprawiana filozofii wplynal na to, ze Bog stat si¢
jednym z gléwnych, obok $wiata i czlowieka, tematéw metafizycznych
nowozytnej filozofii. Ten sposob myslenia da si¢ odnalezé w wielu nurtach

filozofii nowozytnej. Przeniknal on takze do odradzajacej si¢ w XIX wieku

7 Tamze, s.108-109. Gilson zauwaza, z¢ Kartezjusz, usunawszy najpierw problematyke
teologiczng z dziedziny wiedzy, a jednocze$nie zmuszony przez opracowany przezen system do
dowodzenia Boga, silg rzeczy uzyskuje bardzo zubozone pojgcie Boga: ,byt on Bogiem
chrzescijaniskim zredukowanym do poziomu zasady filozoficznej; jednym stowem byt
nieszczesliwym mieszaficem wiary religijnej i racjonalnej my$li” (Gilson E., Bog i filozofia, w:
Tenze, Bog i ateizm, Krakow 1996, s. 75).

.
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scholastyki, ktéra przyjela podziat dyscyplin filozoficznych ulozony przez
Wolffa®. Filozofia Boga pojeta jest tam jako odrebna galaz metafizyki
szczegOlowej, ktorej celem jest udowodnienie istnienia Boga i analiza jego
Natury.

Jedna z przyczyn takiego uprawiania filozofii Boga byl takze
teoretyczny ateizm, rozwijajacy si¢ silnie od XVIII wieku pod wplywem
oswieceniowego racjonalizmu (deizmu) oraz rozmaitych odmian pozytywizmu
i scjentyzmu. Z drugiej strony w XIX wieku zaczely rozwija¢ si¢ kierunki
modernistyczne, akcentujace intuicyjne, czasem wrecz irracjonalne mozliwosci
poznania Boga.

W tej perspektywie filozofia Boga, uprawiana przez neoscholastykéw,
miala nastawienie silnie apologetyczne. Pomijajac sama przyjeta dla tej filozofii
nazwe — teodycea, czyli usprawiedliwienie Boga — gtéwny nacisk polozono na
argumentacj¢ za istnieniem Boga. Argumentacja ta opierala si¢ przede
wszystkim na ,,dowodach” wypracowanych w $redniowieczu, zwlaszcza na
drogach sw. Tomasza’.

Problematyczno$¢ takiego rozumienia filozofii Boga lezala przede
wszystkim w tym, ze przenoszono do niej ,,zZywcem” material zawarty w
pierwszej cze$ci Summy Teologicznej §w. Tomasza (gdzie najpierw nastgpowal
wyklad dotyczacy uzasadnienia istnienia Boga, p6Zniej analiza Bozej Natury),
wyrywajac go z kontekstu, w jakim powstat.

Wraz z rozwojem badan nad Sredniowieczem i tomizmem, zwlaszcza od

lat dwudziestych XX wieku, podnoszono kwesti¢ trudnosci, jakie stwarza

® Wolff przyjat podziat filozofii teoretycznej na ontologie (jako nauke ogélng o bycie) i trzech
dyscyplin szczegétowych: psychologii, kosmologii i teologii racjonalne;.

® Przykladem tak uprawianej filozofii Boga sa XIX- i XX-wieczne filozoficzne podreczniki
scholastyczne. W Polsce najbardziej populamy byt podrgcznik ks. Granata (zob. Granat W.
Teodycea. Istnienie Boga i Jego Natura, Poznafi 1960).
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filozofia Boga pojmowana jako teodycea, czy tez jako szczegdtowa metafizyka
Bytu Bozego.

Jako gléwna trudno$é metodologiczna podkresla sig status filozofii Boga
wzgledem metafizyki i wzgledem teologii. Dyskutuje si¢ problem, czy filozofia
Boga jest samodzielna dyscypling filozoficzna, czy tez jest fragmentem inne;.
Problematyczna jest rowniez zalezno$é filozofii Boga: czy zalezy ona jedynie
od metafizyki, czy tez od innych dyscyplin (jak antropologia, filozofia religii).

Gléwnym zarzutem przedmiotowym wobec tradycyjnej teodycei jest jej
sam punkt wyjécia: udowodnienie istnienia Boga, czyli swego przedmiotu.
Biorac pod uwagg postulat neutralnosci metafizyki w jej punkcie wyjscia,
podnoszono kwesti¢ zrodet, z ktérych teodycea czerpie pojgcie Boga, ktorego
istnienie chce udowodnié. Bog nie jest przedmiotem naszego doswiadczenia,
zatem skoro chcemy udowodnié, ze On istnieje, musimy juz uprzednio co$ o
Nim wiedzieé. Znaczyloby to, ze teodycea, jako metafizyka szczegélowa,
zaklada juz, ze pojecie Boga jest znane i zrozumiale (na przyklad na podstawie
Objawienia). Zatem tak uprawiana metafizyka zaklada jaka$ uprzednia nauke,
co jest w niezgodzie z neutralnym punktem wyjécia metafizyki.

Metafizyka, jako filozofia pierwsza, powinna byé w swym punkcie
wyj$cia neutralna wobec wszelkiego §wiatopogladu i wszelkiej religii. W tym
znaczeniu metafizyka, ani cala filozofia, nie jest nigdy ,.chrzescijariska”
(podobnie, jak matematyka, fizyka, czy inne nauki). Jest tak dlatego, ze
metafizyka nie bierze za przedmiot swych dociekan wydarzen chrzescijanskich,
ani tez, ﬁzasadniajqc swe tezy, nie odwoluje si¢ do Objawienia'®,

Mozna oczywiscie probowaé omina¢ trudnoéci metodologiczne, uznajac,
ze filozofia Boga swoim punktem wyjscia czyni to, co jest przedmiotem religii.

Argumentacja taka moglaby wygladaé nast¢pujaco: religia, ze swoja wiarq w

19 Kaminski S., Epistemologiczno-metodologiczne..., s. 204
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Boga, jest pewnym antropologicznym zjawiskiem. Wobec faktu, ze glosi ona
istnienie Boga — Sily Nadprzyrodzonej, nic nie stoi na przeszkodzie zadac
filozoficznego pytania o realno$¢ tej wlasnie Sily, podobnie jak mozemy pytac
nauke¢ przyrodnicza o istnienie smokéw, ktére znamy z basni i legend. Przy
takim podejsciu poj¢cie Boga byloby zaczerpnigte z religii, ale odpowiedz na
kwestie, dotyczaca jego istnienia, znajdowataby filozofia Boga.

Jest to wilasnie, mniej wigcej jednolity, sposéb myslenia wszystkich,
ktérzy problem uzasadniania istnienia Boga traktuja jako fragment filozofii
religii.

Mackie rozpoczyna swoja prace Cud teizmu nastgpujaco:

»Tematem tej ksigzki jest teizm, doktryna gloszaca, ze istnieje bog, a w
szczegdlnosci bog pojmowany tak, jak to czynig osrodkowe tradycje gtéwnych
religii monoteistycznych, wlacznie z judaizmem, chrzedcijanstwem i
islamem™"!

Tilghman w swoim Wprowadzeniu w filozofie religii poswigca jeden z
jej rozdzialéw argumentom na rzecz istnienia Boga. Réwniez tutaj punktem
wyjScia jest pojecie Boga zaczerpnigte z religii:

,»Istota zaré6wno judaizmu, jak i chrze$cijafistwa jest wiara w Boga oraz
w to, ze Bog stworzy! Swiat i aktywnie uczestniczy w jego sprawach. Dla osoby
wierzacej szczegOlnie istotne wydaje si¢ posiadanie przekonania, iz jej wiara w
Boga jest prawda, a nie falszem”'%.

Hick roéwniez wyraznie zaznacza zalezno$¢ swoich rozwazan od
uprzednio przyjetej religijnej koncepcji Boga:

»Oznacza to, ze argumenty przez nas rozwazane maja teistyczne
nastawienie: Bég, ktorego istnienia usiluja dowiesé lub wykazaé jego
prawdopodobienstwo jest Bogiem etycznego monoteizmu (tzn. judaizmu,
chrzescijanstwa i islamu). Taka koncepcj¢ bostwa mozemy scharakteryzowac

" Mackie J.L., Cud teizmu. Argumenty za istnieniem Boga i przeciw istnieniu Boga, Warszawa
1997,s.5
12 Tilghman B.R., Wprowadzenie..., s. 41
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nastgpujaco. Bog jest jedynym, nieskonczonym duchem osobowym, ktory
stworzyt z niczego wszystko poza samym sobg. Jest wieczny, niestworzony,
wszechmocny i wszechwiedzacy. Odnosi si¢ do ludzi z miloscig i udziela im
laski. Istnienie tego wlasnie bytu prébuja wykazaé argumenty, ktore
zamierzamy poddaé analizie”".

Przytoczone fragmenty sa jedynie przykladem uprawiania filozofii Boga
w ramach szeroko pojetej filozofii religii. Przykladem o tyle znamiennym, ze
pochodza z dziel, ktére ostatnio pojawily si¢ w polskim thumaczeniu.

Hick, w przytoczonym fragmencie swego dziela, kusi si¢ nawet o
»zdefiniowanie” pojecia Boga. Jego zdaniem takiego wiasnie Boga usituja
dowiesé tradycyjne argumenty. Jednakowoz nawet gdybySmy zgodzili si¢ z
cala zawarto$cig tych argumentéw, nawet gdyby udalo nam si¢ dowies¢ ich
catkowitej poprawnosci, to nigdy nie uzyskamy w ten spos6b pewnosci, co do
istnienia Boga tak zdefiniowanego. Po prostu, istnienie Boga, ktéry kocha
ludzi, ktéry obdarza ich laska nie wynika z tego, Ze istnieje Pierwsza
Przyczyna, Pierwszy Motor, Byt Konieczny, itd.. Zauwazali to juz filozofowie
od Kierkegaarda po Heideggera.

Problem Boga jest w metafizyce graniczny w tym znaczeniu, ze
ostateczne wyjasnienie bytu, wobec faktu jego ontycznej niewystarczalnosci,
prowadzi do uznania istnienia jego Racji Ostatecznej. Jest to ostateczny
wniosek, przy ktéorym zatrzymuje si¢ metafizyka. Bég, nawet utozsamiony z
odkryta Racja Ostateczng, nie staje si¢ przez to kolejnym ,zagadnieniem”
filozoficznym, kolejnym ,,problemem”. Tymczasem migdzy filozoficznym a
religijnym pojgciem Boga istnieje jedynie zbiezno$¢ denotacji, ale pojgcia te
roznia si¢ ze wzgledu na znaczenie (filozoficzne i religijne poj¢cia Boga do

tego samego si¢ odnosza, choé nie to samo znacza)™.

3 Hick J., Argumenty za istnieniem Boga, Krakéw 1994, s. 33.
14 Zob. Kaminski S., Epistemologiczno-metodologiczne....., s.204.
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Uznanie istnienia Racji Ostatecznej, jako warunku uniesprzeczniajacego
byt dany w doswiadczeniu, jest jednocze$nie dostrzezeniem innoéci ontycznej
tej Racji wzglegdem wszystkich innych bytéw. Pierwszy Motor jest ontycznie
innym bytem niz motory drugie, gdyz nie potrzebuje motoru, aby poruszac¢ inne
motory; Pierwsza Przyczyna r6zni si¢ od przyczyn drugich, gdyz sama jest
nié.uplzyczynowana, itd.. Na koncu metafizyki pojawia si¢ Byt, ktéry pozostaje
Tajemnica, ktdrej przeniknigcie wykracza poza ramy filozofii pierwszej.

Metafizyka nie zajmuje si¢ wigc udowadnianiem istnienia Boga. Trudno
jest postulowaé, by Bog byl przedmiotem jakiej$ jej szczegolowej dziedziny
(jakiej$ metafizyki szczegolowe;).

Nie wydaje si¢ tez, by préba zachowania tradycyjnej teodycei w
niezmienionej postaci podyktowana byla wierno$cia mysli sw. Tomasza.
Tomasz pisal tworzyt dzielo w okreslonym kontekscie historycznym i
naukowym. Jego celem nie bylo udowadnianie istnienia Boga, ale wykazanie,
Ze uznanie istnienia Boga moze by¢é dokonane za pomoca naturalnych
dyspozycji intelektualnych czlowieka. ,,Chodzilo mu nie o zaprezentowanie
filozofii Boga jako dyscypliny, ale o dostarczenie teologom szeregu
argumentéw, ktére wydawaly si¢ najbardziej racjonalne”". Dla tych celow
Tomasz uzywa metafizyki, ale w $cisle teologicznym kontekscie. Przeniesienie
tycﬂ rozwazan bez zmian w kontekst czysto metafizyczny powoduje deformacje
samej metafizyki'®.

Argumentacja Tomasza, zawarta w pigciu drogach, nie jest samodzielng
operacja, ale moze byé zrozumiata w ramach calego systemu metafizycznego.

W ramach tego systemu pojawia si¢ cala problematyka Racji Ostatecznej,

15 Zdybicka Z., Analiza metodologiczna Tomaszowych form argumentacji za istnieniem Boga, a
zwlaszeza argumentacji z ruchu, w: Bejze B. (red.), Studia z filozofii Boga, t.2, Warszawa 1973,
5.225.

16 Kaminski S., Epistemologiczno-metodologiczne....., s. 220-221.
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wyjasniajgca ostatecznie byt. Drogi Tomaszowe wykorzystuja te cze$é
metafizyki. Nie znaczy to jednak, by metafizyka, analizujac problematyke racji
dostatecznej, miala po prostu zastosowaé te drogi w takiej postaci, jaka dat im
Tomasz w Summie Teologicznej. Czym innym jest bowiem wskazywanie, ze
byt, dany w dos§wiadczeniu codziennym, posiada niedoswiadczalng Racje tego,
ze ten byt jest i jest wlasnie taki (co jest zadaniem metafizyki), a czym innym —
wykazywaniem tego, ze istnienic Boga, w ktérego si¢ wierzy, moze by¢
stwierdzone mocq naturalnie dzialajacego rozumu (co jest zadaniem teologii).
Nic, przy tym, nie stoi na przeézkodzie, by wykorzysta¢ analizy, poczynione
przez §w. Tomasza (w ramach jego teologii), do metafizycznej analizy
problematyki Racji Ostatecznej. Wymaga to jednak gruntownej rekonstrukcji
argumentacji pigciu drog tak, by byla adekwatna do celow stawianych sobie
przez metafizykg. Rekonstrukcja taka powinna pozwoli¢ wydobyé to, co
stanowi metafizyczny ,,rdzen” argumentacji pigciu drég, ale w zadnym razie nie
powinna by¢ przeniesieniem ,,zywcem” pieciu drég do metafizyki'.

Podobnie rzecz ma si¢ z drugg czgscig tradycyjnej teodycei, ktdra
dotyczy rozwazan nad naturq Boga. Ujgte sa tam analizy dotyczace
wszechmocy, wszechwiedzy, jednosci Boga. Analizy te opieraja si¢ na
ustaleniach filozoficznych dokonanych w ramach réznych dyscyplin
filozoficznych - (metafizyce, teorii  poznania, antropologii), ktdre
wykorzystywane sa do analogicznego opisu natury Boga. Tego rodzaju
rozwazania maja jednak fundamentalnie teologiczny charakter. Podobnie jak
pierwsza czg$¢ teodycei, sa one efektem przeniesienia do filozofii
teologicznych dociekan $w. Tomasza wedle porzadku wyznaczonego przez

Summe Teologiczng. Dziatat tu zatem ten sam mechanizm, ktéry spowodowat

17 Na konieczno$¢ takiej rekonstrukcji zwracaja uwage tomiéci lubelscy. Zob. Krapiec M.A.,
Filozofia i Bog, w: O Bogu i o czlowieku, t.1, s. 11-54; Kaminski S., Epistemologiczno-
metodologiczne...., s. 220-224; Zdybicka Z., Analiza metodologiczna....., $.224-228.
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przeniesieniem wprost argumentacji za istnieniem Boga z Summy Teologicznej
do teodycei. I tu réwniez pojawia si¢ niebezpieczefistwo nieautonomicznego
uprawiania filozofii: jako filozofig Boga traktuje si¢ to, co jest $cisle teologia'®.
Problematyka, zawarta w czgsci tradycyjnej teodycei, dotyczacej natury Boga,
jest fragmentem teologii. W rozwazaniu takich zagadnien, jak wszechmoc
Boza, czy poznanie Boze, uzywa sig, co prawda, analiz, dokonanych w ramach
dociekan filozoficznych, ale jest to jedynie wykorzystanie filozofii do
rozstrzygania probleméw teologicznych, nie zas filozofowanie w $cistym
znaczeniu.

Podsumowujac te rozwazania, nalezy stwierdzi¢, ze problematyka Boga
pojawia si¢ w filozofii w pewien specyficzny sposdb, rézny od tego, jaki
proponuje  tradycyjna teodycea. Z powoddéw metodologicznych i
przedmiotowych filozofia Boga nie jest samodzielna dyscyplina filozoficzna,
ani nie jest fragmentem filozofii religii. Jest tak dlatego, ze Bog nie jest
bezposrednio przedmiotem Zadnej galgzi filozofii.

Problematyka Boga pojawia si¢ przede wszystkim w rozwazaniach
metafizycznych, ale tam tez w specyficzny sposéb. Byt Bozy nie jest bowiem
nigdy punktem wyjscia metafizyki, ktdérej celem jest ostateczne wyjasnienie
bytu danego w codziennym doswiadczeniu. I wiasnie w ramach tych wyjasnien
zostaje ukazana Racja Ostateczna, uzasadniajaca wystarczajaco i ostatecznie
fakt istnienia i naturg bytu danego w doswiadczeniu. Jest jednak znamienne, ze
metafizyka tak rozumiana, w imi¢ swej s$wiatopogladowej neutralnosci,
powinna powstrzymac si¢ od sadu, czy tak stwierdzona Racja Ostateczna jest
Bogiem, uznawanym przez chrzescijanstwo, czy tez inna religic. W tym

znaczeniu Bég nie jest takze celem, ani punktem, do ktérego zmierza

18 Zob. Genuyt F.M., Afirmacja Boga....... ,s. 107.
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metafizyka. Méwiac obrazowo, dla rzetelnej metafizyki charakterystyczne byé

musi swoiste ,,milczenie” o Bogu. Ale jest to milczenie wymowne.
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KUL Lublin
Teologiczne Studia Siedleckie I (2004)

ITER CHRISTIANAE INITIATIONIS

w Swietle dokumentéw katechetycznych KoSciola Katolickiego w Polsce

Trzy sakramenty $wigte: chrzest, bierzmowanie i Eucharystia
nazywamy ,,sakramentami chrzescijanskiego wtajemniczenia” (sacramenta
initiationis christianae). Sa one jakby ,.droga”, prowadzaca czlowieka w
glab misterium Kosciota, w samo jego serce i az na szczyt calego zycia
chrzescijanskiego. Jest to droga chrze$cijafiskiego wtajemniczenia (iter
christianae initiationis).! Bardzo wazna funkcja katechezy jest
katechetyczna stuzba wtajemniczeniu chrzedcijaniskiemu, ktéra jest
organiczng i systematyczna formacja wiary, ktéra jest czym$ wigcej niz
nauczaniem; jest ona poglebieniem calego zycia chrzescijanskiego, ktore
pomaga w autentycznym péjsciu za Chrystusem oraz wiacza we wspélnote,
ktéra zyje wiara, celebruje ja 1 o niej $wiadczy®. Sakramenty
wtajemniczenia chrzedcijanskiego: chrzest, bierzmowanie i Eucharystia sa
fundamentami calego zycia chrzedcijanskiego. KKK stwierdza, ze
,uczestnictwo w Boskiej naturze, ktére ludzie otrzymuja w darze przez
laske¢ Chrystusa, objawia pewng analogi¢ do powstania, rozwoju i wzrostu
zycia naturalnego. Wierni odrodzeni przez chrzest, zostaja umocnieni przez
sakrament bierzmowania, a w Eucharystii otrzymuja pokarm Zycia

wiecznego. W ten sposéb przez . sakramenty wtajemniczenia

1 Zob. MOKRZYCKI BRONISLAW: Droga chrzescijanskiego wtajemniczenia, Warszawa 1983, s.
7-12.

2 Zob. KICINSKI ANDRZE): Przygotowanie do sakramentéw inicjacji chrzescijariskiej, w:
LAteneum Kaplanskie” 573 (2004) 2, s. 227-237
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chrzescijanskiego w coraz wigkszym stopniu osiagajg skarby zycia Bozego
i postgpuja w doskonatej mitosci” (KKK 1212).

W roku 2001 ukazaly si¢ trzy bardzo wazne dokumenty Kosciola
Katolickiego w Polsce odnoszace si¢ do katechezy. Dwa pierwsze
dokumenty: Dyrektorium Katechetyczne Kosciola Katolickiego w Polsce® i
Podstawa Programowa Katechezy Kosciola Katolickiego w Polsce* zostaly
przyj¢te podczas 313 zebrania plenarnego Konferencji Episkopatu Polski w
Fowiczu w dniu 20 czerwca 2001 r. Trzeci wazny dokument to Program
nauczania religii’ zatwierdzony przez Komisj¢ Wychowania Katolickiego
Konferencji Episkopatu Polski w Radomiu w dniu 20 wrzes$nia 2001 r.
Dokumenty te, zawieraja bardzo bogaty material, ktéry inspiruje i
dynamizuje dzialania katechetyczne w naszym kraju. Jak podkresla K.
Nycz, ,,dokumenty te, a nawet powstajace programy szczegoélowe i
podregczniki niczego nie rozstrzygaja raz na zawsze. Katecheza jest bowiem
rzeczywisto$cia dynamiczna i wymagajaca nieustannej refleksji”®, niemnie;j
tchnely nowego Ducha, takze w przygotowanie do sakramentéw inicjacji
chrzescijanskiej. Artykut ten jest proba odpowiedzi na pytanie: jakie
dziatania katechetyczne proponuja najnowsze dokumenty katechetyczne w
Polsce, aby owocnie przygotowaé dzieci i mlodziez do wkroczenia na

droge inicjacji chrzeécijanskiej.”

3 KONFERENCJA EPISKOPATU POLSKI: Dyrektorium Katechetyczne Kosciola Katolickiego w
Polsce, WAM, Krakow 2001. [skrét: PDK].

* KONFERENCJA EPISKOPATU POLSKI: Podstawa Programowa Katechezy Kosciola Katolickiego
w Polsce, WAM, Krakéw 2001. [skrét PPK].

> KOMISJIA WYCHOWANIA KATOLICKIEGO KONFERENCJI EPISKOPATU POLSKI: Program
nauczania religii, WAM, Krakéw 2001. [skrét PNR].

8 NYCz KAZIMIERZ: Szkola miejscem katechezy, w: DZIEKONSKI Stanistaw (red.): Przeslanie
dokumentéw katechetycznych Kosciola w Polsce, Warszawa 2003, s. 14.

7 Szczegblowa historyczna analize katechezy inicjacyjnej w Polsce zob. WALULIK Anna:
Katecheza inicjacyjna w polskich katechizmach (1945-1990), WAM, Krakéw 2002.
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1. Sakrament chrztu

Chrzest Swigty jest fundamentem calego zycia chrzescijanskiego,
brama zycia w Duchu (vitae spiritualis ianua) i bramg otwierajaca dostgp
do innych sakramentéw. Przez chrzest zostajemy wyzwoleni od grzechu i
odrodzeni jako synowie Bozy, stajemy si¢ czionkami Chrystusa oraz
zostajemy wszczepieni w KoS$cidt i stajemy si¢ uczestnikami jego poslania:
,Chrzest jest sakramentem odrodzenia przez wode i w stowie” (KKK
1213).

Od czaséw apostolskich, gdy kto$ chcial sta¢ si¢ chrzescijaninem,
musiat przej$¢ pewna droge i wtajemniczenie zloZone z wielu etapow.®
Mozna t¢ droge przeby¢ szybciej lub wolniej, lecz magisterium Kosciota
podkresla, ze zawsze powinna ona zawieraé kilka istotnych elementow:
gloszenie slowa, przyj¢cie Ewangelii, ktére pocigga za soba nawrdcenie,
wyznanie wiary, chrzest, wylanie Ducha Swigtego i dostgp do Komunii
eucharystycznej. W naszym kraju chrzest dzieci stal si¢ w szerokim
zakresie zwyczajna forma celebracji tego sakramentu, wszystko to stato sig
jednym obrzedem, ktory zawiera w sposéb bardzo skrécony
przygotowujace etapy wtajemniczenia chrzescijanskiego. Chrzest dzieci ze
swej natury wymaga katechumenatu pochrzcielnego. Nie chodzi tylko o
pdzniejsze nauczanie, lecz takze o konieczny rozwoj taski chrztu w miarg
dorastania osoby (zob. KKK 1229, 1231).

Jednak, jak mozna zauwazy¢, nadal wielu wiemych w praktyce
codziennej uwaza sakramenty $wigte za indywidualny $rodek zbawczy, a ich
udzielanie za proces zachodzacy miedzy szafarzem i przyjmujacym sakrament.
Nadal nie wszyscy katolicy zdaja sobie sprawg¢ ze wspdlnego wymiaru

sakramentow i czynnego udzialu katolikéw przy ich udzielaniu. Katecheza

¥ Szerzej zob. MURAWSKI Roman: Wezesnochrzescijariska katecheza, Plock 1999.
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chrzcielna ma w tym zakresie jeszcze wiele do zrobienia. Trzeba przemysle¢ i
zastosowaé¢ w. praktyce nowe formy dzialania, aby w codziennym Zzyciu
katolikow 1 parafii wydoby¢ religijny i wspolnotowy wymiar sakramentow. W
tym celu nalezy w katechezie podkresla¢ wspdlnotowy i eklezjalny charakter
wszystkich sakramentow.

Sakrament chrztu wiacza do spolecznosci Ludu Bozego i tym samym do
konkretnej parafii. Wedlug nowego obrzedu chrztu, w praktyce chrzcielnej
powinien byé bardziej dostrzegalny wspdlnotowy, eklezjalny i parafialny
wymiar tego sakramentu. Chrzest jest czym$ wigcej niz tylko $wigtem
rodzinnym. Jesli chrzest oznacza wlaczenie do parafii, to wspélnota parafialna
musi czu¢ si¢ odpowiedzialna za przyjmujacego chrzest. Odnosi si¢ to-nie tylko
do dzieci ochrzczonych, ale takze do nowo ochrzczonych oséb dorostych.
Parafia nie moze pozostawia¢ ich samych sobie i ich rodzinom. Jako nowi
parafianie potrzebuja oni wsparcia we wspdlnocie parafialnej. Potrzebne jest im
$rodowisko chrzeScijanskie, w ktorym znalezliby oparcie w realizacji
chrzescijanskich idealéw i zasad. Nie bez znaczenia jest wprowadzenie
niemalze we wszystkich parafiach w Polsce stalych terminéw udzielania chrztu
podczas Mszy swigtej. Fakt ten podkresla nie tylko wigZ chrztu z Eucharystia,
ale takze calej parafii umozliwia udzial w liturgii chrzcielnej. W tym samym
kierunku zmierzaja inicjatywy dowartosciowania rodzicow chrzestnych oraz
katecheza rodzicéw i chrzestnych.

R. Kaminski podkresla, ze troska duszpasterska o lepsze zrozumienie
sakramentu chrztu powinna koncentrowaé si¢ na poglebieniu katechumenatu
dorostych, rodzicéw i chrzestnych odpowiedzialnych za wychowanie religijne
dzieci. Katechumenat ten powinien by¢ staranie przeprowadzony w ramach
duszpasterstwa parafialnego. Mozna zauwazy¢ takze coraz wigksza grupe ludzi
przynoszacych swoje dzieci do chrztu, ktérym nie wystarczaja formy katechezy

zorganizowanej w parafiach. Nie wystarcza im kilka katechez
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przeprowadzonych przez duszpasterza czy katechetg. Potrzebuja oni zywego
kontaktu ze $rodowiskiem wiary i to przez dluzszy czas. Z nowszych préb
mozna tutaj wspomnie¢ o mozliwosciach skontaktowania dwodch rodzin ze
soba: rodzing zaniedbang religijne z rodzing Zzywej wiary. W takim
katechumenacie miedzyrodzinnym chodzi o doprowadzenie rodziny
zaniedbanej religijnie do dojrzatosci w wierze.”

Trzeba podkresli¢, ze temat chrztu $w. powraca czgsto w klasach 1-3
szkoly podstawowej, gdzie caly pierwszy cykl katechezy poswigconej
katechezie inicjacji w sakramenty pokuty i pojednania oraz Eucharystii stawia
sobie za cel ksztaltowanie swiadomosci dziecigctwa Bozego rozpoczgtego na

chrzcie $wietym.'

2. Sakrament Eucharystii

- Najswietsza Eucharystia dopetnia wtajemniczenie chrzescijanskie.
Ci, ktoérzy przez chrzest zostali wyniesieni do godnosci krolewskiego
kaplanstwa, a przez bierzmowanie zostali gl¢biej upodobnieni do
Chrystusa, za posrednictwem Eucharystii uczestnicza razem z calg
wspolnota w ofierze Pana (zob. KKK 1322).

Wielo$¢ nazw, jakimi jest okre§lany ten sakrament, wyraza jego
niewyczerpane bogactwo. Eucharystia jest centrum i szczytem zycia Kosciola,
poniewaz Chrystus wlacza Kosci6t i wszystkie jego czlonki do swej ofiary
uwielbienia i dzigkczynienia, ztozonej raz na zawsze Ojcu na krzyzu. Przez t¢
ofiar¢ Chrystus rozlewa laski zbawienia na swoje Cialo, ktérym jest Kosciol.

Wielo$¢ nazw, jakimi jest okreslany ten sakrament, wyraza jego niewyczerpane

9 KAMINSKI Ryszard: Duszpasterstwo w spoleczenstwie pluralistycznym, Lublin 1997, s. 172-
174.

PPK s. 27.

1 Zob. SZAFRANSKI Adam: Eucharystia w duszpasterstwie, w: Encyklopedia Katolicka TN
KUL, Lublin 1989, t. 4, s. 1265-1270.
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bogactwo 1 wymaga odpowiedniej katechezy. Kazda z nazw ukazuje pewien
jego aspekt. Nazywa si¢ go: Eucharystiq, poniewaz jest dzigkczynieniem
skladanym Bogu; Wieczerzq Pariskq, poniewaz chodzi o Ostatniq Wieczerze,
ktéra Chrystus spozyl ze swymi uczniami w przeddzien meki, i zapowiedz
uczty godow Baranka w niebieskim Jeruzalem; £amaniem chleba, poniewaz ten
obrzgd, charakterystyczny dla positku zydowskiego, zostal wykorzystany przez
Jezusa, gdy blogoslawil i dawat uczniom chleb jako gospodarz stotu, zwlaszcza
podczas Ostatniej Wieczerzy. Po tym gescie uczniowie rozpoznaja Jezusa po
Zmartwychwstaniu. Pierwsi chrzescijanie bgdg w ten sposéb nazywaé swoje
zgromadzenia eucharystyczne. Oznacza to, ze wszyscy, ktérzy spozywaja jeden
tamany Chleb — Chrystusa, wchodza we wspélnotg z Nim i tworza w Nim jedno
cialo; Zgromadzeniem eucharystycznym, poniewaz Eucharystia jest
cclebrowana w zgromadzeniu wiemych, ktére jest widzialnym znakiem
Kosciola; Pamiqtkq Mgki 1 Zmartwychwstania Pana; Najswietszq Ofiarg,
poniewaz uobecnia jedyna ofiar¢ Chrystusa Zbawiciela i wigcza w nig ofiare
Koéciola; uzywa si¢ takze nazwy ofiara Mszy Swietej, , ofiara pochwalna”,
ofiara duchowa, ofiara czysta i $wigta, poniewaz dopelia i przewyzsza
wszystkie ofiary Starego Przymierza; Swietq i Boskaq liturgiq, poniewaz
celebrowanie tego sakramentu zajmuje centralne miejsce w calej liturgii
Kosciola i jest jej najglebszym wyrazem. W tym samym znaczeniu nazywa si¢
réwniez ten sakrament celebrowaniem $wigtych Misteriow. Mowi si¢ takze o
Najswietszym Sakramencie, poniewaz jest to sakrament sakramentoéw. Nazywa
ta odnosi si¢ szczegdlnie do postaci eucharystycznych przechowywanych w
tabernakulum. Nazywa si¢ réwniez Komuniq, poniewaz przez ten sakrament
jednoczymy si¢ z Chrystusem, ktéry czyni nas uczestnikami swojego Ciala i
swojej Krwi, abySmy tworzyli z Nim jedno cialo. Nazywa si¢ jeszcze
Eucharysti¢ rzeczami swigtymi 1 jest to pierwotne znaczenie ,.komunii

swigtych” ($wigtych obcowania), o ktérej mowi Symbol Apostolski. Nazywa
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si¢ ja rowniez chlebem aniotéw, chlebem z nieba, lekarstwem nie$miertelnosci,
wiatykiem, jaki i Msza $wiegta, poniewaz liturgia, w ktorej dokonuje sig¢
misterium zbawienia, konczy si¢ postaniem wiernych (missio), aby pehili wolg
Boza w codziennym zyciu (zob. KKK 1328-1332).

Obecny rok po$wiecony eucharystii to pragnienie Ojca Swigtego, by
«stél Stowan szeroko otworzyt wiernym skarbiec Pisma Swigtego. Dlatego
przypomina pozwolenie Ojcow Soboru Watykafiskiego, by podczas
sprawowania liturgii szczegdlnie fragmenty biblijne byly odczytywane w
jezyku dla wszystkich zrozumiatym. Kiedy bowiem w Kosciele czyta si¢ Pismo
Swiete, przemawia sam Chrystus. Réwnoczeénie przypomina zalecenie
skierowane do celebranséw, aby wyglaszali homili¢ jako czgsci samej liturgii,
majacej wyjasni¢ Slowo Boze i ukaza¢ jego aktualno$¢ dla zycia
chrzescijanskiego. W czterdziesci lat po Soborze Rok Eucharystii moze by¢ dla
wspolnot chrzescijanskich dobra okazja do zweryfikowania tego aspektu. Nie
wystarcza: bowiem odczytywanie fragmentéow Dbiblijnych w jezyku
zrozumialym, jesli nie jest ono poprzedzone odpowiednia katecheza, pobozmym
wystuchaniem, medytacyjnym milczeniem, jakie sa konieczne, by Slowo Boze
dotknelo zycia i je o$wiecilo.'

Wielo§¢ nazw, jakimi jest okre§lany ten sakrament, wyraza jego
niewyczerpane bogactwo, stad nowy program, -a zwlaszcza nowe podrgczniki,
rozpisuja poszczegolne nazwy na wiele konspektow. Im wigcej bedzie dobrych
scenariuszy katechez, tym bardziej dzieci, a przy okazji rodzice, pojma
Eucharystie jako dzigkczynienie i uwielbienie Ojca; jako pamigtke ofiary
Chrystusa i Jego Ciala oraz jako obecno$¢ Chrystusa dzigki mocy Jego stowa i
Jego Ducha. Trzeba zauwazyé pozytywny fakt, ze wiele nowych serii

12 Por. Jan Pawet 11, List Apostolski Mane Nobiscum Domine Ojca Swietego Jana Pawla II do
biskupéw, duchowienstwa i wiernych na Rok Eucharystii pazdziernik 2004 r. - pazdziernik 2005
r.,nrl3.
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podrecznikéw przygotowuje nie tylko propozycje do katechezy szkolnej, lecz
réwniez do katechezy parafialnej, gdzie odnajdujemy propozycje
katechetyczne, homiletyczne oraz wiele praktycznych wskazan, aby dzieci i ich

rodzicow przyblizyé do Jezusa Chrystusa.

2.1. Charakterystyka dzieci objetych katechezg inicjacyjna

Katecheza inicjacji w sakramenty pokuty i pojednania oraz Eucharystii
ma miejsce w klasach 1-3 szkoly podstawowej, kiedy dzieci maja 7-9 lat. Nowe
dokumenty katechetyczne podkreslaja zmiany w religijnosci dziecka. W
si6dmym roku Zycia religijno$¢ laczy si¢ bardzo Scisle z autorytetem. Dziecko
przyjmuje normy i wzorce od oséb dla niego znaczacych. Obok rodzicéw
zaczynaja by¢ nimi takze ksiadz, siostra zakonna, katechetka. Konkretny
charakter my$lenia powoduje przenoszenie cech wlasnych rodzicow, zwlaszcza
ojca, na obraz Boga. Powinnos$¢ religijna jest ujmowana jako obowiazek i
postuszenstwo ze wzglgdu na starszych, a Bog jest strézem tej powinnosci.
Religijno$¢ na tym etapie rozwoju cechuje rytualizm wyrazajacy si¢ w
mechanicznym ujmowaniu relacji migdzy znakami materialnymi i religijnymi, a
ich duchowymi skutkami. Okolo 9 roku Zzycia zanika naiwny obraz Boga, a
pojawia si¢ rozumienie Go jako ducha, ktdry jest wszechobecny, dobry i
sprawiedliwy. Od II klasy dziecko przezywa ambiwalentnie uczucia wobec
Boga: raz postrzega Go jako radosnego i dobrego, a kiedy indziej groznego i
surowego. Dokument podkresla, Zze wskutek konfrontacji z réznymi
informacjami z zewnatrz moga pojawi¢ si¢ u dziecka pierwsze,
fragmentaryczne watpliwosci w wierze, ale gléwnie uwypukla fakt, ze w
religijnych zachowaniach dominuje aktywno$¢ zewnetrzna i prawdy wiary nie
zostaly jeszcze uwewngtrznione, rodzi si¢ potrzeba rozbudzenia w dziecku
tesknoty za bezpieczenstwem, pokojem, zaspokojeniem pozytywnych pragnien,

ktorych zrédlem jest sam BoOg. Wiasnie wazne miejsce w ksztaltowaniu
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postawy religijnej bgdzie miato budowanie zaufania i poczucia bezpieczefistwa
w relacjach migdzyludzkich, ktére dziecko przeniesie na swoje odniesienie do
samego Boga. Stad odpowiednie przygotowanie i przezycie sakramentu pokuty
i pojednania oraz Eucharystii odgrywa w tym wzgledzie znaczaca role."”

2.2. Cele szkolnej katechezy inicjacyjnej

Jest w tym miejscu duzo nieporozumien. Katecheci czg¢sto mowia o
wiasnych celach, tzn. o tym co beda oni sami robié¢, badZz co im polecit
proboszcz, zapominajac, badz niewyraznie artykulujac, ze w szkole cele
ksztalcenia to zamierzone wlasciwosci ucznidéw. Powinny by¢ one
hierarchicznie klasyfikowane, co nazywamy taksonomig celow ksztalcenia.
Warto zaznaczy¢, ze w kazdej kategorii celow oczekiwania i wyniki moga
by¢ ,,wysokie lub niskie”, ,,Dawid moze by¢ lepszy od Goliata”, uczen z 1
klasy moze byc¢ bystrzejszy od ucznia z III klasy.

Celem katechezy, wedlug dokumentéw katechetycznych, jest
komunia z Jezusem. Ostatecznym celem katechezy jest doprowadzi¢ ucznia
nie tylko do spotkania z Jezusem, ale do zjednoczenia, a nawet glebokiej z
Nim zazylosci.'* Cele katechetyczne realizuje si¢ poprzez zadania
katechezy. Podstawowe zadania katechezy sa nast¢gpujace: rozwijanie
poznania wiary; wychowanie liturgiczne; formacja moralna; nauczanie
modlitwy; wychowanie do zycia wspdlnotowego i wprowadzenie do misji.

Dokumenty szkolne natomiast posluguja si¢ pojeciem celow
edukacyjnych. Ze wzgledu na to, ze nauka religii jest procesem
katechetycznym, realizujacym wskazania Ko$ciola, a jednoczesnie
uwzgledniajacym kontekst szkolny — PPK — wprowadzila pojecie celow

katechetycznych. Okreslaja one, czemu ma stuzy¢ nauczanie i wychowanie

B pPK s. 22-23.
W eTs.

79




Ks. Andrzej Kicinski

religijne na terenie szkoly. Natomiast nazwe¢ zadan nauki religii nosza
wszelkie dzialania nauczyciela i przedmiot (materiaty, podrgczniki i inne
pomoce naukowe) zmierzajace do realizacji celow katechetycznych."
Podstawa programowa wyznacza nastgpujace cele katechezy
inicjacji w sakramenty pokuty i pojednania oraz Eucharystii: ksztaltowanie
$wiadomosci dzieciectwa Bozego rozpoczg¢tego na chrzcie swigtym;
ksztaltowanie umiej¢tnosci odnajdywania sladow Boga w otaczajacym
$wiecie; budzenie zainteresowania zyciem wiary i doswiadczenia radosci z
wiary; poznanie podstawowych prawd wiary wplywajacych na
ksztaltowanie postaw; wprowadzenie w histori¢ zbawienia celem ukazania
dzialania milosiernego Boga w historii Swiata i ludzi; ksztaltowanie
umiejetnosci wiaczenia si¢ w swigtowanie wiary ludu Bozego; formacja
postawy zaufania jako podstawy nawrécenia i pokuty — fundamentéw
pelnego przezycia sakramentu pojednania; uzdolnienie do pelnego i
aktywnego uczestnictwa w Eucharystii; uczenie nawigzywania dialogu z
Bogiem i udziclania odpowiedzi na Jego apel; wdrozenie do modlitwy
dzigkczynnej, chwalebnej, przeblagalnej, blagalnej, prywatnej i
liturgicznej; poznanie wybranych wydarzen 2z historii zbawienia
urzeczywistniajacych si¢ w zyciu ucznia; zdolno$¢ ksztaltowania sumienia
na podstawie przykazania miloéci w Dekalogu i Ewangelii; zdolnosé
szukania plaszczyzn szerzenia dobra i krdlestwa Bozego w swoim
$rodowisku; ksztaltowanie osobowosci na przykladzie wzoru S§wigtych;
ksztaltowania umiejetno$ci nawigzywania kontaktéw z réwiesnikami i
dorostymi; ksztaltowanie $wiadomosci przynalezenia do spolecznosci

Kosciola; pogl¢bienie zwiazku swojego zycia z zyciem Kosciola i

15 70b. PPK s. 11,

20 TSS 1 (2004)



TTER CHRISTIANAE INITIATIONIS

odnajdywanie swojego miejsca w nim; $wiadczenie codziennym zyciem o
wlaczeniu si¢ w misyjne dzieto Ko$ciota.'
Cel nowego programu zostal oparty na idei dziecigctwa Bozego,

ktdre staje si¢ udziatem ochrzczonego dzigki tajemnicy Jezusa Chrystusa.'”

2.3. Zadania szkolnej katechezy inicjacyjnej

Konkretne  dzialania  zmierzajace @ do  realizacji  celow
katechetycznych przez katechet¢ nosza nazwe zadan nauki religii.
Podstawa programowa katechezy inicjacji w sakramenty wyznaczyla m.in.
nastgpujace zadania: u$wiadamiaé¢ uczniom istnienie rzeczywistosci
religijnej; zakorzeniaé wiarg w sferze emocjonalnej i wolitywnej; rozwija¢
w -uczniach zaciekawienie i postaweg otwarto$ci na poznanie Jezusa;
zapoznaé¢ z wybranymi wydarzeniami z historii zbawienia; uswiadomié
owoce 1 zobowiazania wynikajace z przyjecia chrztu Swigtego;
wprowadzaé uczniow do pelnego uczestnictwa we Mszy §w.; wychowywac
do systematycznego korzystania z sakramentow: pokuty i Eucharystii;
wprowadza¢ w religijny wymiar przezywanych $wiat celem swiadomego
spotkania z Jezusem w wydarzeniach zbawczych; zachgcaé do
uczestnictwa w nabozenstwach; budzi¢ ducha skupienia i uczyé prostego
wyrazania wewnetrznych przezy¢; uczyé podstawowych. modlitw;
formowa¢ wrazliwe sumienie i rozwija¢ postawe zaufania do Pana Boga i

odpowiedzi na Jego wezwanie.'®

16 ppK s. 27-28.
Y pPNRs. 11.
18 PPK s. 28-29.
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2.4. Tresci szkolnej katechezy inicjacyjnej

Tres¢ uczenia si¢ jest treScia ksztalcenia opanowywana przez
okreslonego ucznia. Moze by¢ rézna migdzy uczniami, co wynika m.in. z
réznic motywacji i zdolnosci, a takze modeli uczenia si¢ migdzy nimi.
Wszyscy uczniowie w klasie moga uczestniczy¢ w tych samych zajeciach,
ale nie wszyscy uczg si¢ tego samego.

- PPK stwierdza jasno, ze tresci okreslaja niezb¢dne informacje, jakie
winien zawiera¢ program nauki religii, aby zrealizowaé cele katechetyczne
oraz zadania nauki religii. Bog i czlowiek sa wielkimi tematami katechezy.
Tres$cia katechezy jest zawsze Boze objawienie, Orgdzie, «tajemnica» Boga
oraz oferta zbawienia dana wszystkim ludziom jako dar taski i milosierdzia
Bozego, ktoéra zaklada wyzwolenie od zla, grzechu i $mierci. Jest
oczywiste, ze niewystarczajaccrt/'-.: jest sprowadzenie nauczania religii do
prostej informacji, uwazanej za neutralng i ,,naukowg”, na tematy religijne.
Nie tylko nie mozna neutralnie przedstawia¢ religii, ale nie odpowiadaloby
to znaczeniu wychowawczemu edukacji i celom wlasciwie rozumianego
nauczania religii. Przy doborze tresci chodzi o nauczanie, ktére nie
wyklucza zadnego aspektu waznego dla problematyki religijnej, zawsze
jednak z uwzglednieniem wymagan dydaktycznych szkoly i realnych
mozliwosci uczniéw."”

2.5. Planowane osiagnigcia szkolnej katechezy inicjacyjnej

Planowane osiagnigcia szkolnej katechezy inicjacyjnej opisuja
wiadomo$ci i umiejetnos$ci ucznia, ktére sa wynikiem podjgcia przez
nauczyciela i przedmiot wypelnienia konkretnych zadan oraz przekazania

treSci po to, by zrealizowaé cele katechetyczne nauki religii. Okreslenie

Y ppPK s. 11.
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osiagnigé¢ wiagze si¢ ze standaryzacja oceniania. Standardy edukacyjne,
jakie znamy, maja wiele odmian. Sa to normy dotyczace konstrukcji
budynkéw szkolnych, zaopatrzenia szkét, organizacji klas, wyksztalcenia
nauczycieli 1 wymaganh programowych. W kazdej z tych dziedzin
wprowadzane sa glownie po to, by zapewni¢ wszystkim uczniom nalezyte,
nie gorsze niz stanowi norma, warunki ksztalcenia si¢. Sluzg wigc
zapewnianiu jakosci ksztalcenia, czyli speinieniu oczekiwan spotecznych
w zakresie edukacji szkolnej. Niektérzy widza w standaryzacji zagrozenie
dla edukacji, zwlaszcza przy braku ustalenia, czego maja dotyczyc
standardy 1 jak bedziemy si¢ nimi postugiwaé. ,Standaryzacja
wszystkiego” i ,,standaryzacja bezwzglgdna” musza budzi¢ uzasadnione

obawy takze w dziedzinie rozwoju religijnego.’

2.6. Wspolpraca srodowisk

Po powrocie katechezy do szkoly waznym stwierdzeniem nowych
dokumentéw katechetycznych jest to, ze parafia pozostaje podstawowym
miejscem katechezy.”! Z drugiej jednak strony wiemy, ze to rodzice sa
pierwszymi wychowawcami w wierze swoich dzieci. Praktyka pokazuje, ze
czasem szczegllnie sprzyjajacym wspdlpracy trzech Srodowisk (szkoly,
rodziny, parafii) jest okres przygotowania do pierwszego pelnego
uczestnictwa we Mszy Swictej oraz caly nastepny rok. Nowy program
zwraca uwage, aby zwlaszcza spotkania z rodzicami wpisa¢ w catoksztalt
dzialan katechetycznych, a nie tylko pedagogizujacych. W zakladanych
comiesi¢gcznych spotkaniach z rodzicami dzieci klas II zaklada sie
poglebienie wiary przez odpowiednio dobrang tematyke (wiara i jej

wyznanie, znaki wiary, grzech i nawrécenie, zgromadzenie Eucharystyczne

2 PppK s, 11-12.
2 PDK nr 13.
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i udzial w nim, przezywanie codzienne chrzescijanstwa) oraz przezywanie
Mszy $wietych inicjacyjnych. Natomiast w- spotkaniach rodzicow dzieci
pokomunijnych zaklada si¢ cykl katechez mistagogicznych, prowadzacych
do aktywnego 1 pelnego zaangazowania w Eucharystig.

Dokumenty podkres$laja, ze uwzgledniajac tradycje diecezji i
miejscowe warunki, nalezy organizowaé spotkania pastoralne o charakterze
skrutyniow: Mszy Swietych inicjacyjnych, nabozenstw zwigzanych z

przekazywaniem znakow religijnych.?

3. Sakrament bierzmowania

Bierzmowanie udoskonala task¢ chrztu; jest ono sakramentem, ktéry
daje Ducha Swigtego, aby glebiej zakorzeni¢ nas w synostwie Bozym, §cislej
wszczepié w Chrystusa, umocnié nasza wigz z Ko$ciotem, wiaczy¢ nas bardziej
do jego poslania i pomoc w $wiadczeniu o wierze chrzescijanskiej stowem,
ktéremu towarzysza czyny. Sakrament bierzmowania wraz z chrztem i
Eucharystia nalezag do ,sakramentéw wtajemniczenia chrzeScijanskiego”,
ktérego jedno$é powinna byé zachowywana.? Nalezy zatem wyjasnié
wiernym, ze przyjecie tego sakramentu jest konieczne jako dopelnienie laski
chrztu. Istotnie, ,przez sakrament bierzmowania (ochrzczeni) jeszcze {cislej
wigza sie¢ z Kosciolem, otrzymuja szczegélng moc Ducha Swiqtego iwten
sposdb jeszcze mocniej zobowiazani sa, jako prawdziwi swiadkowie Chrystusa,
do szerzenia wiary stowem i uczynkiem oraz do bronienia jej. 2

Nowy program nauczania religii wyodrgbnia w katechezie

przygotowujacej do przyjecia sakramentu bierzmowania trzy etapy:

Z pPK s. 32-33.

B Zob. KRAKOWIAK Czestaw: Bierzmowanie, w: Encyklopedia Katolicka TN KUL, Lublin
1989, t. 2, s. 547-552.

% SOBOR WATYKANSKI II: Lumen gentium 11; por. Obrzedy bierzmowania: Praenotanda 2.
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przygotowanie dalsze, blizsze i bezposrednie. Przygotowanie dalsze
obejmuje cato$¢ katechizacji w szkole podstawowej oraz calosciowa
formacje religijng zdobywana w gimnazjum. Przygotowanie blizsze w
programie nauczania obejmuje pelne trzy lata gimnazjum, natomiast trzeci
rok katechizacji w gimnazjum rozpoczyna bezposrednie przygotowanie do
przyj¢cia sakramentu bierzmowania.”

Nowy program dzialan katechetycznych w parafii uwzgledniajacy
nowy system-edukacji szkolnej okresla, ze miejscem formacji jest wlasna
parafia (a nie parafia, na terenie ktérej znajduje si¢ szkola). Formacja trwa
przez 3 lata nauki w gimnazjum, gdzie spotkania odbywaja sig¢
przynajmniej 1 raz w miesigcu w klasie I i II i przynajmniej 2 razy w
miesiacu w klasie III. Osoby odpowiedzialne za formacje¢ -to: ksigza,
katecheci czy animatorzy wywodzacy si¢ z koScielnych ruchow
miodziezowych. Formy katechezy to: spotkania ogdlne wszystkich
kandydatow, celebracje w koSciele parafialnym i praca w grupach.
Natomiast tresci dziatan katechetycznych parafii wynikajace z celéow

katechetycznych maja by¢ skorelowane z tresciami nauki religii w szkole.?

3.1. Charakterystyka mlodziezy przygotowujgcej si¢ do przyjecia
bierzmowania

Jest to wiek polaczony z wazna przemiang biologiczng, intelektualng
i psychiczng. Ma to wielki wplyw i znacznie dla rozwoju religijnego
dorastajacej mlodziezy. Ze wzglgdu na duza zmiennos¢ uczu¢ mlodziez
zaczyna przezywa¢ roéwniez watpliwosci religijne, co powoduje
niepewnos¢ i niestalo$é religijna. Mlodzi ludzie poszukujacy wiasnej

tozsamosci z latwoscig odrzucaja dotychczasowe autorytety. Sa krytyczni

Z PNR s. 103-104.
% PPK s. 68-69.
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wobec Kosciola i os6b go reprezentujacych. Niekiedy konflikty =z
rodzicami przenoszg na sferg religijna.

PPK zauwaza, ze dzigki wzmozonemu rozwojowi intelektualnemu
rozpada si¢ harmonijny obraz $wiata z dziecinstwa. Mtodziez zaczyna
widzie¢ krytycznie otaczajaca ja rzeczywistos$é, co powoduje zachwianie w
$wiecie warto$ci. Proba budowania obiektywnej, krytycznej wizji swiata i
otaczajgcej rzeczywistosci zderza si¢ z niebezpieczefistwem relatywizmu
moralnego. Mlodziez w tym wieku przenosi charakterystyczne dla
religijno$ci dziecigcej wilasciwosci, takie jak antropomorfizm, animizm i
rytualizm magiczny. Antropomorfizm wyraza si¢ w wyobrazeniu sobie
Boga na sposob ludzki. Animizm w ozywianiu przedmiotéw martwych i
przypisywaniu im okres§lonych zamiaréw, a rytualizm magiczny — w
magicznym traktowaniu obrz¢ddw liturgicznych i religijnych.

Wspomniany dokument wskazuje, ze w wymiarze religijnym proces
dojrzewania winien si¢ dokonywaé na drodze trzech podstawowych procesow
psychicznych, tj. interioryzacji, absolutyzacji i socjalizacji. Nauczanie religii
moze pomoc w akceptacji warto$ci religijnych poprzez korygowanie
nieprawidlowo$ci w dotychczasowym przekazie tresci wiary, wiazaniu tresci
religijnych z zyciem. PPK wskazuje réwniez, ze nalezy zadbaé o to, aby
wartosci religijne nie zostaly zepchnigte na peryferie osobowosci, ale byly
umieszczone w jej centrum. Wlaczenie si¢ mlodziezy do grup réwiesniczych
pielegnujacych wartosci religijne jest wielce pozyteczne dla procesow
socjalizacji. Wazna rolg w uksztaltowaniu dojrzalej osobowosci religijnej
miodego czlowieka odegraé moze katecheza sakramentu bierzmowania,
noszaca cechy katechezy katechumenalnej, oraz uroczyste sprawowanie

sakramentu bierzmowania przy wspéludziale mtodziezy.”’

2 PPK s. 49-50.
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3.2. Katecheza szkolna

Podstawa programowa katechezy w gimnazjum jako gléwny cel
katechezy realizowanej w szkole wyznacza — wychowanie katolika
$wiadomego i odpowiedzialnego za swoja wiarg, kochajacego Boga,
Koéciot i wlasng Ojczyzne, poprzez: ukazanie sensu zycia proponowanego
przez chrzedcijanstwo; wprowadzenie w $wiat pojgé religijnych przez
poznanie jezyka i orgdzia zbawczego Biblii oraz teologii, prawd wiary i
zasad moralnych; przedstawienie osoby i odkupieficzego charakteru dzieta
Jezusa Chrystusa; internalizacj¢ prawd wiary i katolickich praw
moralnych; wychowanie do udzialu w liturgii roku koscielnego i
sakramentéw oraz modlitwy liturgicznej; przygotowanie do umiej¢tnego
wyboru dobra w konkretnych sytuacjach zyciowych; wdrozenie do
przestrzegania przykazania miloSci w zakresie indywidualnym i
spotecznym; odniesienie dzialan czlowieka do woli Boga; pomoc w
osiggnieciu socjalizacji kos$cielnej oraz przygotowanie do podjgcia misji
$wiadczenia o prawdach wiary 1 wartosciach chrzescijanskich.?®

Zadaniem nauki religii jest m.in. u$wiadomienie motywdéw wiary
chrze$cijanskiej i przygotowanie do samodzielnego podejmowania oraz
rozwiazywania problemow religijnych. Kolejnym zadaniem jest ukazanie
rzeczywisto$ci Kosciota partykularnego oraz krggéw przynaleznosci do
Kosciola. Jednak jednym z wazniejszych zadan na tym etapie jest
wdrozenie mlodych do apostolstwa $wieckich. Podstawowsa trescia
katechezy jest szukanie w Pi$mie $w. i Tradycji odpowiedzi na pytania: co

znaczy byé czlowiekiem wuczciwym, wierzacym, chrzescijaninem,

2 pPK s. 55-56.
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czlonkiem KosSciola katolickiego oraz jakie sa formy apostolstwa
swieckich.”

Do specyfiki rozwojowej uczniéw gimnazjum trzeba dostosowac
metody ksztalcenia. Nowe dokumenty katechetyczne zwracaja uwage na
nicadekwatno$§¢ metod podajacych i konieczno$¢ stosowania metod
aktywizujacych, ktére pozwolg aktywnie poszukiwa¢ odpowiedzi na
nurtujace i stawiana przez uczniow pytania. Wazne sa metody biblijne,
ktére pozwola poznaé i zrozumie¢ Pismo $w. Metody i zasady interpretacji
tekstu pozwola dotrze¢ do materiatéw Zrédlowych, ktérym jest Pismo $w.,
dokumenty Magisterium KoS$ciola, teksty liturgiczne, dokumenty
historyczne i §wiadectwo Zzycia Kosciola. Roéwniez wazne jest
zastosowanie metod poszukujacych (drama, dyskusja, panel, trybunatl,
rewizja zycia i inne), aby uczniowie w PiSmie $w. odnajdywali wlasne
problemy, niepewnosci i préby ich rozwiazania. Konieczne jest rowniez
stosowanie metod medytacyjnych i liturgicznych, aby wprowadzié uczniow
w liturgie i modlitwe.® Jednak zadna metoda nie zastapi wierzacego, a

przez to wiarygodnego katechete.

3.3. Katecheza parafialna

Nowy program w I klasie gimnazjum na poczatku wrzesnia zaleca
wspdlng liturgie miodziezy wraz z rodzicami i rodzicami chrzestnymi,
podczas ktorej sprawowany bedzie obrzed, podczas ktérego kandydaci do
przyjecia sakramentu bierzmowania zostaja wezwani i zaproszeni na drogg
bezposredniego przygotowania do sakramentu bierzmowania. Podczas

takiego spotkania winno si¢ zapozna¢ kandydatéw z trzyletnim programem

2 PPK s. 56-58.
3 pPK s. 60.
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przygotowania si¢ na to wazne wydarzenie zostania uznanym przez
Kosciol za dojrzatego chrzeécijanina. Spotkania kandydatow w pierwszym
i drugim roku katechizacji w gimnazjum moga mie¢ miejsce raz w
miesigcu. Majg one przybiera¢ postaé spotkan formacyjnych. Celem tej
formacji winno by¢ poglebienie zrozumienia sakramentu chrztu i
doprowadzenie do decyzji przyjecia wynikajacych z niego konsekwencji
religijnych. Zakonczeniem tego etapu jest odnowienie przyrzeczen
chrzcielnych.

W drugim roku takiego przygotowania nowe dokumenty
katechetyczne polecaja zwrdcenie uwagi na zwiazek ochrzczonego z
Jezusem Chrystusem, ktéry wyzwala czlowieka z niewoli grzechu i daje
mu udzial w swoim zyciu. W przygotowaniu tym nalezy skupi¢ si¢ na
znaczeniu 1 przyjmowaniu sakramentéw pokuty i pojednania oraz
Eucharystii. Etap ten konczyiby si¢ dopuszczeniem do bezposredniego
przygotowania.

Trzeci rok Kkatechizacji w gimnazjum rozpoczyna bezposrednie
przygotowanie do przyjecia sakramentu bierzmowania. Na poczatku roku
szkolnego kandydaci do bierzmowania moga zlozy¢ swe prosby (podania)
do Ksiedza Biskupa o udzielenie sakramentu bierzmowania. Calo$¢
przygotowania winna by¢ ukierunkowana na tajemnic¢ Ducha Swigtego
obecnego w zyciu Kosciola. W tym okresie oczekiwania na Zestanie Ducha
Swigtego w miarg mozno$ci mozna zaproponowaé wspdlne trwanie na
modlitwie poprzez udzial w rekolekcjach zamknigtych, pielgrzymce do
sanktuarium oraz uczestnictwo w nowennie do Ducha Swigtego.”!

W  katechezie parafialnej przygotowujacej do- przyjecia

bierzmowania wydaje si¢ rzecza pilna ukazanie potrzeby pelniejszego

3 PNR s. 103-104.
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wprowadzania do Zycia parafialnego. Wazny jest tutaj osobisty kontakt
bierzmowanych . z dojrzalymi religijnie czlonkami parafii. W tym
kontek$cie nowego znaczenia powinien nabraé urzad $wiadkow
bierzmowania. Udzielenie tego sakramentu podczas zgromadzenia
eucharystycznego w parafii podkresla nie tylko zwiazek tego sakramentu z
pozostalymi sakramentami inicjacji chrzescijanskiej, ale takze wymowe
zobowiazujaca tak dla oso6b bierzmowanych, jak i calej wspdlnoty
parafialnej. To jest réwniez dobry czas na -wlaczenie wszystkich
bierzmowanych do réznych poshug w parafii. Bierzmowani moga wlaczy¢
sic na stale, badz czasowo, do postugi lektora, chorzysty, grup
charytatywnych, nowych ruch6éw religijnych badz innych grup istniejacych
w. parafii, bowiem przyjgcie bierzmowania rozpoczyna czas misji,
$wiadectwa wiary i apostolstwa, do ktérego miodzi sa przygotowywani i

umacniani poprzez kolejne lata katechizacji.*?

Zakonczenie

Chrzescijanskie wychowanie dzieci 1 mlodziezy, ktére obecnie realizuje
si¢' gléwnie w $rodowisku szkolnym, stanowi z pewnoscia wazny etap w
rozwoju polskiej mysli i praktyki katechetycznej. Trudno si¢ jednak nie zgodzi¢
z polskim Dyrektorium Katechetycznym, ktére stwierdza, ze ,szkolne
nauczanie religii nie wydaje si¢ jednak wypelia¢ w zadawalajacym stopniu
wszystkich zalozen integralnie ujmowanej katechezy /../ napotyka powazne
problemy wychowawcze, wynikajace na przyklad ze zréznicowania poziomu
zycia religijnego uczniéw nawet w obrebie jednej klasy. Tymczasem katecheza,
bedaca ze swej strony aktem eklezjalnym, domaga si¢ przede wszystkim

uznania Kosciola jako jej prawdziwego podmiotu, gdyz to on jest rzeczywistym

32 proponowana tematyke spotkan dla katechezy parafialnej zob. PNR s. 105.
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nauczycielem wiary, ktérego nie moga zastapi¢ inne podmioty Zycia
spolecznego, np. szkola, ani tym bardziej stanowié jedynego miejsca jej
realizacji i rozwoju. Katecheza stanowi ponadto podstawowy element
wtajemniczenia chrzeScijanskiego, co urzeczywistnia si¢ najbardziej i
najskuteczniej w parafii.”** :
Mimo wielu gloséw, ze parafie opustoszaly, trzeba stwierdzi¢, ze po
powrocie religii do szkoly poswigcono wiele wysitkéw, aby nauczanie szkolne
stalo jak na najwyzszym poziomie, a praktyka bezposredniego przygotowania
do sakramentdw inicjacji chrzescijanskiej pozostata w parafii. Wielu
katechetykOw zauwazylo, e ,,wtajemniczenie dokonuje si¢ nie tylko przez
informacje, ale dzigki aktywnosci katechizowanych i katechety, zaréwno
podczas lekcji religii w szkole, jak i poza nia. Lekcje religii przesycone
elementami wtajemniczenia uzyskuja naturalne odniesienie do liturgii, zycia
Kosciota, a jednocze$nie trwajg jako katecheza eklezjalna. Wprowadzenie
dziecka lub miodego cziowieka do §wiadomego przezywania wlasnego chrztu i
wiary oraz ich konsekwencji w zyciu jest wyzwaniem szczegodlnie aktualnym w
obecnym czasie. Duszpasterstwo i katechizacja nie zawsze dostrzegaly, ze
niektére twierdzenia religijne byly dla czlowieka malo lub wcale niezrozumiale,
nie budzily w nim zadnego rezonansu, a autorytatywnie przedstawiane praktyki
w czasach zagubienia hierarchii wartoSci, zamykania si¢ na wartosci
nadprzyrodzone i niezrozumiale staly si¢ malo potrzebne. Obecnie widzi si¢
coraz bardziej, takze poprzez katecheze w szkole, ze czlowiek bedzie wierzyt,
jesli pojmie istote wiary, w pelni zaangazuje si¢ w Zycie Kosciola i w ten
spos6b przezyje smak spotkania z Bogiem.™*
Istotny jest rowniez fakt, ze dokumenty katechetyczne przeniknigte sa

zasada wiernosci Bogu i czlowiekowi, ktéra stanowi znaczace osiagnigcie

® PDK nr 13.
3% SzpET Jan: Inicjacyjna funkcja katechezy, w: ,,Horyzonty wiary” 1996 nr 3, s. 71-72.
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katechetyki posoborowej.”> Wzywa ona do wiemosci prawdziwemu
depozytowi wiary, a jednocze$nie naklada na katecheze¢ obowigzek wspierania
czlowieka w urzeczywistnianiu jego powolania chrzescijanskiego i odpowiada
na jego zyciowe pytania i problemy. Jednym z gléwnych zatozen jest troska
katechezy szukajaca czlowieka.”® Wspélczesne dokumenty bardzo staranie i
rzetelnie przed wyznaczeniem celéw Kkatechetycznych, zadan nauki religii,
tresci, procedur osiagania celéw i propozycji wsp6lpracy z rodzing i parafia -
charakteryzuja odbiorcow katechezy tak, aby katecheta mial przed soba
konkretnego czlowieka, z konkretnej rodziny, konkretnej szkoly i parafii, ze
swoimi mozliwosciami i widzianego w swoim potencjalnym rozwoju
religiinym. Wejscie na drogg dojrzewania w wierze zaklada bowiem
zachodzacy rozwoj, dojrzewanie i poglgbianie wewnetrzne oraz widoczniejsze
z kazdym dniem scalenie ze wspélnota wierzacych.

Podsumowujgc nasze rozwazania konieczne jest podkreslenie, ze
katecheza jest szczegélnym i wlasciwym miejscem wtajemniczenia
chrzescijaniskiego. Katecheza inicjacyjna wiaze si¢ przede wszystkim z
sakramentami wtajemniczenia, zwlaszcza z chrztem, sakramentem wiary,
domagajacym si¢ wyznania tej wiary. W tym celu konieczna jest katechetyczna
pomoc Ko$ciola w zywym, bezporednim i czynnym wyznaniu wiary.
Wspolczesna katechetyczna stuzba wtajemniczeniu chrzescijanskiemu jest
organiczng i systematyczna formacja wiary, ktéra jest czym$§ wigcej niz
nauczaniem; jest ona poglebieniem catego Zzycia chrzescijanskiego, ktore
pomaga w autentycznym pojéciu za Chrystusem oraz wlacza we wspolnotg,

ktéra zyje wiara, celebruje ja i o niej $wiadezy.’

* PDK nr 31.

36 Por. SZPET Jan: Podstawa Programowa Katechezy, w: Wokd! Podstawy Programowej i
Dyrektorium Katechetycznego, Poznan 2001, s. 23-24.

*’PDK nr 51.
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Pozostaje mie¢ nadziejg¢, Ze impulsy, ktore plyng z nowych dokumentow
katechetycznych w kierunku korelacji katechezy szkolnej z katecheza
parafialng i katecheza rodzinng, pomoga dzieciom i mlodziezy w autentycznym
péjsciu za Chrystusem oraz wigczeniu si¢ we wspdlnote wierzacych.
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KUL Lublin — Tarnéw
Teologiczne Studia Siedleckie I (2004)

Katechizmu Ko$ciola Katolickiego.
Wzorcowy tekst katechezy odnowionej u zZrédel wiary

Katecheza rozumiana jako wychowywanie w wierze dzieci, mlodziezy i
dorostych, polegajaca na systematycznym i caloSciowym przekazie nauki
chrzescijaniskiej w celu osiagniecia pelni zycia chrzescijaniskiego' otrzymata
pod koniec dwudziestego wicku dlugo oczekiwana pomoc w postaci
Katechizmu Kosciola Katolickiego®. Nowy dokument zawieral w sobie
ogromne bogactwo teologiczne zakorzenione w Ewangelii Chrystusa. Dlatego
papiez nie zawahal si¢ okreslic go jako dzielo bedace ,[...] tekstem
wzorcowym dla katechezy odnowionej u zywych zrédet wiary™. Jego
promulgacja wynikala z glebokiego przeswiadczenia, ze Dobra Nowina o
zbawczych dzietach Chrystusa wciaz pozostaje wazna dla czlowieka na kazdym
etapie jego ziemskiego Zycia.

Prace nad wydaniem dokumentu wzmagalo przekonanie redaktoréw, ze
potrzebne s3 nowe wskazania, aby wspdlcze$ni odbiorcy mogli na nowo
uchwycié¢ Jezusowe nauczanie i uczynié je zZrodlem optymizmu w swoim zyciu.
W kontekscie Chrystusowych stow, ze tylko prawda moze wyzwala¢ czlowieka
(por. J. 32), przejawem glebokiej odpowiedzialnosci Kosciola byto ukazanie w

! Por. Adhortacja apostolska Catechesi tradendae papieza Jana Pawta II do biskupow,
kaplanow i wiernych Kosciola katolickiego o katechizacji w naszych czasach. W: Jan Pawet II.
Adhortacge apostolskie, Krakéw 1996 nr 13,

Katechizm Kosciola Katolickiego. Poznan 1994,

3 Jan Pawet II. Konstytucja Apostolska Fidei depositum ogloszona z okazji publikacji
Katechizmu Koéciota Katolickiego opracowanego po Soborze Powszechnym Watykanskim II.
Tekst polski. Tamze s. 6.
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Katechizmie Kosciola Katolickiego calosciowej wizji chrzeécijafiskiego Zzycia,
w ktérym harmonijnie laczy si¢ wiara Kosciola, sakramenty $wigte, Boze
przykazania oraz modlitwa.

Stynny, chociaz w XX wieku juz zapomniany Katechizm Rzymski z
1566 r. stuzyt ponad 400 lat Kosciolowi katolickiemu®. Nowy pretenduje do
tego, aby staé si¢ tekstem urzedowym Kosciola®, poniewaz precyzyjnie
prognozuje ,,[...] rozbudzenie swiadomosci Kosciota i1 jego postannictwa. Sa to
wlasne, dziejowe zadania nowego Katechizmu™S, ktore penetruja teren praktyki
i refleksji katechetycznej. Jego dziejowe znaczenie dla katecheiy prowokuje
podstawowe pytanie: Czy Katechizm Kosciola Katolickiego jako tekst
wzorcowy zostal w Srodowisku katechetycznym - zgodnie z intencja tworcow -

spopularyzowany, czy jedynie przyjety do aprobujacej wiadomos$ci?

1. Trudno$ci w korzystaniu z Katechizmu Kosciola Katolickiego
Charakterystycznym rysem omawianego dokumentu jest jego stuzebna

funkcja w religijnym rozumieniu wspolczesnego $wiata. Nowy Katechizmu

Kosciola Katolickiego jest tak opracowany, aby wierzacemu czlowiekowi

pomagaé ,[...] widzie¢ $wiat oczami Chrystusa™’

. Nie ogranicza si¢ do
informacji 0 zewngtrznym przebiegu obrzedéw liturgicznych ewentualnie
podawania jedynie slusznych zasad zycia moralnego, ale uczy myslenia
kategoriami warto$ci ewangelicznych oraz kieruje w strong modlitwy i

kontemplacji®. Wiadomo jednak, ze wbrew oczekiwaniom nie rozbudzit wéréd

* Wprowadzenie do Katechizmu Koéciota Katolickiego. Red. A. Sujka. Warszawa
1994 s. 7.

5 C. M. Martini. Katechizm w Koéciele i $wiecie wspétczesnym. Thum. J. Dembska.
Tamze s. 63-64.

¢ Tamze.

7 Zob.T. Scharf-Wrede. Die Welt mit Christi Augen sehen. Hannover 1995 s. 3.

® Por. S. Jasionek. Katechizm Kofciota Katolickiego darem dla wspélezesnej
katechezy. ,,Katecheta” 41:1997 s. 133.
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wierzacych w Polsce zdecydowanego =zainteresowania swoja warstwg
tresciowa.

»Jbedna z wewngtrznych przyczyn malego zainteresowania Katechizmem
Kosciola Katolickiego zwiazana byla z jezykiem jakim si¢ postuguje. Jest to
jezyk bez skomplikowanych sformutowan, ale jednoczesénie bardzo precyzyjny
i zawarty, biblijny i patrystyczny, wymagajacy duzej koncentracji oraz znacznej
wiedzy o jego strukturze. Ma on swoja specyfike, ktdra jest skutkiem
jednoczesnej obecnosci tworzacych ja czynnikow, ktére wywoluja reakcje
wychowawcza, ukierunkowana na rozwdj wiary. Zawiera réwniez leksyke,
ktére otwiera na perspektywe Absolutu i dopuszcza korzystanie z symbolu’.
Dlatego moze byl spostrzegany przez odbiorcéw jako niepodobny do jezyka,
ktérym postuguja si¢ w codziennych kontaktach, jaki stysza okazjonalnie w
ciagu dnia lub poszukujg §wiadomie w srodkach masowego przekazu.

Nast¢pna barier¢ stanowi brak tradycji korzystania z takiej pomocy. W
obliczu zagrozen wiary reakcja polskiej katechezy bylo podawanie gotowych
sformutowan i nauk, utrzymanych w tonie polemicznym. Ta metoda spehifa
posrednio swoja rol¢. Uchronita od wielu niebezpieczenstw, ale nie
przygotowala do podejmowania samodzielnych wyboréw religijnych i
poszukiwania indywidualnych rozwiazafi w nauczaniu utrwalonym na pi$mie.
Wspolczesny parafianin czeka wciaz na gotowe propozycje, aby je wcielié w
zycie, lub zgodnie z istniejacg obecnie moda poddaé krytyce. Sam rzadko sigga
po Katechizm Kosciola Katolickiego, aby w trakcie osobistej lektury szukaé dla
swojego Zzycia duchowych wskazan.

Obserwujemy takze obecnie narzedziowe podejScie wielu do slowa

drukowanego, a szczegdlnie do ksigzki. Jej pozycja jako centrum

® S. Lanza. Katechizm. W: Encyklopedia chrzescijafistwa. Red. H. Witczyk. Kielce
2000 s. 334.
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opiniotworczego zdecydowanie zmalata. Ludzie na poczatku dwudziestego
pierwszego wieku siggaja po nia jedynie przymuszeni zewngtrznymi
okolicznosciami (egzamin, zaliczenie, lektura obowigzkowa w szkole itp.).
Zadna ksiazka nie ma juz dzi$ takiego znaczenia jak dawniej. Istnieje tendencja
do traktowania jej czysto uzytkowo. Odnosi¢ si¢ to rowniez do pozycji
teologicznych, szczegélnie tak zwartych treSciowo jak Katechizm Kosciola
Katolickiego. Przekaz drukowany przegrywa w skali masowej z ofertg tzw.
hypermediéw, gdzie istnieje oddzialywanie na wiele zmystéw, nie wymaga si¢
od odbiorcy wielkiej koncentracji intelektualnej oraz istnieje tatwiejszy do nich
dostep. Bez watpienia prasa, radio i telewizja, komputer, internet stwarzaja
mozliwosci dotarcia z nowymi tre$ciami do osdb, ktére z réznych racji nie moga
bezposrednio przeczyta¢ Katechizm Kosciola Katolickiego. Ale wszechobecnos¢
elektronicznych $rodkéw przekazu informacji odciaga od osobistej lektury'®.
Mozna jeszcze odkryé jedng przeszkodg, ktéra nie sprzyja wlasciwej
promocji Katechizmu Kosciola Katolickiego. Jest nig zbyt mala aktywnos¢ w
promowaniu i wykorzystaniu tego dokumentu przez osoby odpowiedzialne za
katechizacje. Byloby rzecza niezwykle ciekawg uzyskaé precyzyjna odpowiedz
na pytanie, czy wszyscy katecheci duchowni i $wieccy maja juz poza soba
lekture catego Katechizmu Kosciola Katolickiego? Czy w repertuarze czynnosci
podnoszacych kwalifikacje zawodowe nauczycieli religii istnieje praktyka jego
regulamego czytania? Nie mozna bowiem ,,zapali¢” innych do tego, czego si¢

wczesniej z pasja odkrywcy nie poznalo.

2. Adresaci Katechizmu Kosciola Katolickiego
Ze swej istoty przestanie Katechizmu Kosciola Katolickiego kierowane

jest do przedstawicieli wszystkich srodowisk i kultur jako uniwersalna nauka

10 j. Bagrowicz. Ewangelizacja przez media: szanse i putapki. ,,Nurt” 3:1994 s. 10.
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gloszona przez Kosciét od dwudziestu stuleci'!. Nowy dokument przeznaczony
jest dla wszystkich - dla ludzi w kazdym wieku, kazdej narodowosci i kultury,
ktérzy wspottworza Lud Bozy'2. Przekazanie takiej syntezy, ktéra ukazata sig
jako organiczna calo$é, przelamato niepokojaca tendencje ukazywania orgdzia
chrzescijaniskiego w rozproszonych fragmentach'.

Katechizm Kosciola Katolickiego apeluje do szerokiego kregu
odbiorcéw réwniez dlatego, ze nie jest dzielem naukowo-teologicznym, lecz
autentyczng forma katechetyczng, czyli zbiorem najprostszej $wiadomosci
wiary'®. Majac charakter uproszczony i codzienny jest nastawiony na odbiér jak
najszerszy - zarowno czlowieka uczonego, jak i bez zadnego wyksztalcenia
teologicznego. Posiada taka strukture, ktéra okresla si¢ mianem popularnej
teologii katechetyczne;®.

Ogromne rdéznice religijne i S$wiatopogladowe panujace pomigdzy
istniejacymi kulturami uniemozliwialy opracowanie wspélnego podrgcznika
katechetycznego dla calego $wiata. Zmienil si¢ takze krag odbiorcow.
Wspomniany Katechizm Rzymski, adresowany byt ,,ad parochos”, ktérzy byli
jedynymi, a w kazdym razie gtéwnymi katechetami. Nowy katechizm musiat
by¢ zaadresowany do biskupdéw i ich wspdtpracownikéw, odpowiedzialnych za
ksztalt katechezy w poszczegdlnych kosciotach lokalnych. Nie moglo to by¢
jednak dzielo zastrzezone dla ,niewielu wybranych”!®, Staloby to w

). Zycinski. Wstep. W: W duchu i prawdzie. Katechizm Kosciola Katolickiego w
refleksji i w zyciu. Red. C. Noworolnik, M. Zajac. Tarnow 1997 s. 10.

12 M. Napieralski. O nowym katechizmie. Poznaf 1994 s. 5.

3 C. Schénborn. Katechizm Koéciota Katolickiego. Myéli przewodnie i gléwne
tematy. Thum. B. Widla. W: Wprowadzenie do Katechizmu Ko$ciota Katolickiego s. 34.

 P. Goliszek. Katechizm w katechezie. W: Wokot katechezy posoborowej. Red. R.
Chatupniak [i in.]. Opole 2004 s. 247.

' Por. Cz. Bartnik. Wartoéci chrze$cijafistwa. W: Katechizm Kosciota Katolickiego.
Wprowadzenie. Red. M. Rusecki, E. Pudetko. Lublin 1995 s. 278.

16 Tamze, s. 13.
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sprzeczno$ci z nauka soborowa, wskazujaca na wspdlng odpowiedzialno$é
wszystkich ludzi wierzacych w Chrystusa za Koscié! i sprawg katechizacji.

Brak wlasciwej recepcji Katechizmu Kosciola Katolickiego w polskich
realiach byl uwarunkowany jeszcze jedna przyczyna. W Polsce wytworzyla si¢
sytuacja, w ktorej kilkanascie tysigcy os6b posiadato ten dokument w wydaniu
obcojezycznym. Wigkszo$¢ pracownikéw naukowych uczelni katolickich,
studenci, bibliotekarze, nie majac dostgpu do dziela typicznego w je¢zyku
ojczystym siggnelo po wydania w innych jezykach'.

Nie nalezy jednak zapominac, ze intencja twoércéw katechizmu bylo to,
aby stat si¢ pozyteczna lektura dla wszystkich chrzescijan, ktérzy pragnag
poznaé nauczanie Kosciota. Omawiany dokument nie przekresla i nie zast¢puje
dotychczasowych katechizmoéw, ale je udoskonala i koryguje. Wedlug sugestii
Dyrektorium Ogélnego o Katechizacji nowemu Katechizmowi przystuguje
pierwszoplanowa rola w katechezie dorostych'®. Dlatego dla zwyklego
odbiorcy potrzebne sg opracowania lokalne. To mys] stala si¢ impulsem do

popularyzacji bogactwa jego przestania.

3. Najwazniejsze préby popularyzacji Katechizmu
Katechizm Kosciola Katolickiego zostal przekazany wszystkim

wierzacym wraz ze zdecydowanym poleceniem ,,wykorzystania tego narz¢dzia

17 Katechizm Koéciola Katolickiego ukazat si¢ w Polsce dwa lata pozniej tj. 27 X 1994
. w zwigzku z trudnos$ciami z polskim przekladem. Por. Napieralski. O nowym katechizmie.
Poznan 1994 s. 42-43.

18 Aby odpowiedzieé na najpilniejsze potrzeby naszych czaséw, katecheza dorostych
powinna zaproponowaé wiarg chrzefcijanska w jej integralnosci, autentycznodci i
systematycznosci, zgodnie z takim jej rozumieniem, jakie ma Ko$ciot, stawiajac na pierwszym
planie gloszenic zbawienia, ofwiecajac rozmaite dzisiejsze trudnosci, ciemnosci,
nieporozumienia, przesady i zastrzezenia, pokazujac wplyw duchowy i moralny or¢dzia,
wprowadzajac do chrzescijafiskiego czytania Pisma Swigtego i do praktyki modlitwy.
Podstawowa tol¢ w katechezie dorostych odgrywa Katechizm Kos$ciola Katolickiego i - z
odniesieniem do niego - Kkatechizmy dla dorostych w poszczegélnych Koéciotach”.
Kongregacja ds. Duchowienistwa. Dyrektorium Ogélne o Katechizacji. Poznan 1998 nr 175.
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w rézorodnych kontekstach kocielnych i kulturowych””. Jan Pawel II
wyrazil takze Zyczenie: ,,[...] powinien stanowi¢ punkt odniesienia i stac si¢
magna chart przepowiadania prorockiego, a zwlaszcza katechetycznego, czego
przejawem winno by¢ przede wszystkim opracowanie katechizméw lokalnych,
krajowych i diecezjalnych”®. W wyniku podjetych prac doszlo do
opublikowania w polskich realiach kilku pozycji, ktore staraty si¢ akomodowac
treSci w nim zawarte do mozliwosci percepcyjnych zwyczajnego odbiorcy.
Pierwsza chronologicznie byla publikacja przygotowana w tarnowskim

»21  7aadresowana zostala do

srodowisku naukowym pt.: ,,W duchu i prawdzie
wszystkich osob, ktére pragna uczyni¢ przedmiotem swojej refleksji giowne
prawdy nowego dokumentu. We wstepie do pierwszej adaptacji do warunkéw
Kosciota w Polsce zostata wyrazona nadzieja, ze jego lektura utatwi znalezienie
odpowiedzi tym wszystkim, ktorzy stawiaja pytanie: ,,Co znaczy by¢
chrzedcijaninem w epoce przelomu tysiacleci?””. Wszystkie punkty
Katechizmu Kosciola Katolickiego zostaly zaprezentowane w 50 cze$ciach.
Kazda z nich zostala opracowana wedlug nastepujacego klucza: wskazanie na
tekst dokumentu Zrodlowego, wyjécie egzystencjalne, obiegowe opinie w
omawianej kwestii, nauka, jaka przekazuje katechizm, modlitwa, ktéra
wieficzyla calo$¢ oraz proponowana literatura, ktéra mogta poszerzy¢ wiedzg w
omawianym temacie. Natomiast na marginesach pojawily si¢ fragmenty
katechizmu, nad ktérymi toczyla si¢ naukowa debata.

Powstajace p6Zniejsze akomodacje przejely ten sam sposob prezentacji i

popularyzacji Katechizmu Kosciola Katolickiego. Do tej grupy opracowan

Jan Pawet II. Nowy Katechizm darem dla wszystkich (7.12.1992). ,,L’Osservatore
Romano” (wydanie polskie) 2:1993 s. 9.

O Tamze.

2 W duchu i prawdzie. Katechizm Koéciota Katolickiego w refleksji i w zyciu. Red. C.
Noworolnik, M. Zajac. Tarnéw 1997,

2 ], Zycinski. Wstep. Tamze s. 10,
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nalezy inicjatywa radomska pt.: ,,Wyznawaé wiare dzisiaj. Katecheza dorostych
na podstawie Katechizmu Kosciola Katolickiego™. Jej podstawowym celem
bylo ozywienie katechezy adresowanej do os6b dorostych, ktéra uwaza si¢ za
najdoskonalszg i docelowa forma katechezy w Kosciele.

Wyjatkowe znaczenie posiada trzecia propozycja pt.: ,Katechizm dla
dorostych™ przygotowana na zlecenie Komisji Episkopatu Polski ds.
Wychowania Katolickiego. Komisja zatwierdzita 20 VI 1998 r. pracg wykonana
przez 23 katechetyk6w i katechetow polskich. We wstepnie znalazla si¢ zacheta
dla wszystkich wierzacych do ,,[...] modlitewnego rozwazania zawartych w
Katechizmie prawd wiary”®. Publikacja zostala podzielona na cztery czesci
odzwierciedlajace dokladnie struktur¢ nowego dokumentu: wyznanie wiary,
celebracja misterium chrzescijaniskiego, Zzycie w Chrystusie oraz modlitwa
chrzeécijanska.

Wszystkie wspomniane adaptacje zmierzaly do zaprezentowania
nowego spojrzenia na 2zycie chrzedcijanskie, umocnienie oséb w wierze,
rozbudzenie woli nasladowania Chrystusa, ktéry w swietle nowego Katechizmu
Kosciola Katolickiego weiaz jest Prawda, Droga i Zyciem oraz zrédlem rado$ci
i chrzescijafiskiej nadziei. Pozostaje obecnie postulat wigkszej dbatosci o
przyblizenie go wszystkim wierzacym i zadanie krytycznej oceny efektéw
podjetych dziatan.

Z perspektywy dekady od polskiego wydania Katechizmu Kosciola
Katolickiego nalezy postawi¢ nieretoryczne pytanie: W jaki sposob zostat on
wprowadzony do katechezy? W tym kontekécie uzasadnione jest twierdzenie,

B S. Labendowicz. Wyznawaé wiare dzisiaj. Katecheza doroslych na podstawie
Katechizmu Ko$ciola Katolickiego. Sandomierz 1999.

2 Katechizm dla dorostych. Polska adaptacja Katechizmu Koéciola Katolickiego
opracowana na zleceniec Komisji Episkopatu polski ds. Wychowania katolickiego. Red. J.
Charytanski, A. Splawski. Krakow 1999,

» Tamze s. 5.
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ze katecheza polska pierwszej dekady po opublikowaniu nowego katechizmu
byla w swoich zalozeniach teoretycznych zgodna z jego duchem. Zgodno$é
katechezy z duchem nowego Katechizmu Kosciola Katolickiego potwierdza jej
chrystocentryzm, czyli przydzielenie w katechezie centralnego miejsca Osobie
Jezusa Chrystusa. Powyzsze zwiazki poglegbia ponadto postulowana przez
dokument biblijno$§¢é przekazu katechetycznego, wierno$¢ wielowiekowej
Tradycji Kosciola, poprzez odwolywanie si¢ do Ojcéw Kosciota i pdzniejszych
wybitnych teologéw katolickich. Nade wszystko postulowana w Katechizmie
Kosciola Katolickiego, a realizowana w polskiej katechezie i organizujaca
dobér tresci zasada. ,,wiernosci Bogu i cztowiekowi”,

Katecheza zgodna z jego duchem ukazuje si¢ w .przygotowaniu i
promulgowaniu  kluczowych dla polskiej katechezy dokumentow.
Uwzgledniajac wskazania Katechizmu Kosciola Katolickiego, sprecyzowane
pozniej w Dyrektorium Ogdlnym o Katechizacji Komisja Wychowania
Katolickiego Konferencji Episkopatu doprowadzila do opublikowania trzech
waznych dokumentdéw katechetycznych. Sa to: Dyrektorium katechetyczne
Kosciola katolickiego w Polsce”’, Podstawa programowa katechezy Kosciola

katolickiego w Polsce®

oraz Program nauczania religii®®. Byt to krok
zmierzajacy do realnego wkorzenienia Katechizmu Kosciola Katolickiego w
praktyke katechetyczna,

Nietrudno wykaza¢ obecno$¢ Katechizmu Kosciola Katolickiego w

szkolnej katechezie mlodziezowej na poziomie gimnazjalnym i

26T, Panus. Gléwne kierunki katechetyczne XX wieku. Krakéw 2001 s. 166.

7 Konferencja Episkopatu Polski. Dyrektorium katechetyczne Kosciota
katolickiego w Polsce. Krakéw 2001.

2 Konferencja Episkopatu Polski. Podstawa programowa katechezy Kojciota
katolickiego w Polsce. Krakow 2001.

° Komisja Wychowania katolickiego Konferencji Episkopatu Polski. Program
nauczania religii. Krakow 2001.
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ponadgimnazjalnym w dostgpnych podrgcznikach do nauki religii®®. Duze
trudnosci rodza si¢ na etapie przetwarzania skondensowanych informacji
omawianego dokumentu w katechezie skierowanej do dzieci. Skuteczne
przekazywanie matym dzieciom jakichkolwiek zaawansowanych teologicznie
tresci wymaga niemal mistrzostwa pedagogicznego. W tym kontekscie nalezy z
zadowoleniem przyja¢ informacje¢, ze w omawianym okresie nie nastapily
préby zaadoptowania nowego katechizmu jako propozycji dla matych dzieci.
Katechizmu Kosciola Katolickiego nie mozna ' traktowa¢ jako
podrecznika katechetycznego do bezposredniego wykorzystania w katechizacji.
Jest to tym bardziej wazne, Ze ,,Recepcja Katechizmu w katechezie adresowane;j
do poszczegdlnych grup wierzacych nie musi wcale oznacza¢ dostownego
cytowania poszczegdlnych fragmentéw dokumentu. Wiemo$¢ Katechizmowi

polega na wiernosci duchowi i gtéwnym jego ideom™!

. Wazne jest jednak i to,
aby sami katecheci posrdd katechizowanych budowali przeswiadczenie, Ze
Bég, ktory méwi do nich w Katechizmie jest inny od spraw tego swiata.
Krytyczna refleksja nad treSciami Katechizmu Kosciola Katolickiego oznacza
postawe, w ktdrej traktuje si¢ otrzymane poznanie nie jako rzecz przypadkowo
znaleziong, nie jako tylko ludzka madro$¢, ale wezwanie Boga, ktéry poprzez
nauke zawarta na kartach nowego katechizmu domaga sig od kazdego

czlowieka zbawczego dziatania.

30 por. W propozycjach do gimnazjum w najbardziej rozpowszechnionych pakietach
edukacyjnych: seria poznanska pod redakcjg ks. J. Szpeta; seria jezuicka pod redakcja ks. Z.
Marka; seria ks. P. Tomasika - Katechizmu Kosciola Katolickiego jest Zrédtem podstawowym i
wykorzystywanym w katechezie.

3" Tomasik. Katechetyka fundamentalna. W: Historia katechezy i katechetyka
fundamentalna. Red. Stala. Taréw 2003 s. 224.
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4. Propozycje wykorzystania Katechizm Ko$ciola Katolickiego

Postulowana w Katechizmie Kosciola Katolickiego wizja katechezy
rodzi si¢ zawsze poprzez odnow¢ dotyczaca calej jej struktury. Poszukujac
sladéw odnowy katechetycznej po opublikowaniu nowego dokumentu mozna
powiedzieé, ze poszczegdlne elementy katechezy zostaly przeksztalcone przez
dzielo jego adaptacji do warunkéw lokalnych. Ale to dzielo nie jest jeszcze
zakonczone. Aby osiagnigty postgp byl znaczniejszy, niezbedny bedzie w
przyszlosci wysitek wszystkich srodowisk zwiazanych z katecheza, ktdre
powinny wnie$¢ powazny wklad do trwajacego wciaz dziela adaptacji. Oprdcz
nabycia na wlasnos¢ i systematycznego czytania dokumentu wedhig zasady
,jak leci” godne polecenia sa tez inne okazje do wykorzystania Katechizmu
Kosciola Katolickiego i nasycenia nim $rodowiska katechetycznego.

Napoziomieszkoty: W ramach spotkania rozpoczynajacego
nauke religii w szkole mozna zaproponowaé wszystkim katechizowanym
podjecie proby zapoznania si¢ z' trescig calego katechizmu w ciagu kilku lat
trwania nauki w szkole na poziomie gimnazjum czy szkoly ponadgimnazjalne;.
Warto zastosowac prosty podzial, taki, jaki podpowiada struktura dokumentu:
w I klasie czgs$¢ pt. Wyznanie wiary, w 11 klasie Celebracja chrzescijanskiego
misterium, w 111 klasie Zycie w Chrystusie a w kazda niedziele propozycja
siggnigcia po kilka zdan z IV czgSci Modlitwa chrzescijariska. Calo$é mozna
takze zintegrowa¢ z realizacja calego pakietu edukacyjnego dotyczacego
katechezy.

W kazdym etapie edukacyjnym mozna skutecznie wprowadzaé elementy
Katechizmu Kosciola Katolickiego ubogacajac tre§é przekazu. Szczegodlnie
katechezy w szkotach zawodowych i technicznych mozna z powodzeniem
poszerzy¢ o zagadnienia etyki zawodu, do ktorego mlodziez si¢ przygotowuje.
Rowniez istniejace aktualnie prawo o$wiatowe nie zabrania katechetom

organizowania w klasach i w szkolach konkurséw wiedzy o Katechizmie. Moze
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to by¢ réowniez znakomita okazja do wyposazenia biblioteki szkolnej w nowe
egzemplarze tej potrzebnej w edukacji pomocy naukowe;.

Napoziomieparafii: Powodzenie pracy katechetycznej zalezy
w duzej mierze od parafii, ktéra byla zawsze uprzywilejowanym miejscem w
rozwoju wiary. Katechizm Kosciota Katolickiego, w ktérym znajdujemy zawsze
pewna norme¢ dla poshugi katechetycznej musi znaleZé si¢ na wyjatkowym
miejscu. Jan Pawel konstatuje: ,Dla duszpasterstwa katechetycznego
Katechizm Kosciota Katolickiego stanowi narzedzie najlepiej stuzace celom
nowej ewangelizacji™>. Prezentacja, ocena i wdrazanie w zycie prawd
katechizmowych moze z powodzenie odbywaé si¢ poprzez kazania
okolicznosciowe np. cykl nowennowy, comiesigczne spotkania w ramach
przygotowania do sakramentu pokuty i Eucharystii oraz bierzmowania. Nalezy
rdwniez apelowaé¢ do spowiednikéw, aby jako znak pokuty wskazywali do
przeczytania fragmenty nowego katechizmu, oraz dyscyplinowali do czytania
go w rodzinach.

Duszpasterze czgsto uczestnicza w pozaliturgicznym wydarzeniach w
zyciu swoich parafian. Przy okazji zaslubin, chrztéw, jubileuszé6w obdarowuja
ich upominkami. Byloby dobrze, aby Zzyczliwa r¢ka kaplana podarowata przy
takich okazjach egzemplarz Katechizmu Kosciola Katolickiego. Niech znajdzie
swoje miejsce w nagrodach ministranckich i lektorskich. Niech bedzie
pokazywany w gablocie parafialnej i dostgpny w sprzedazy w ksiggarniach
przykoscielnych. Warto pomysle¢ o masowej i darmowej dystrybucji tekstu
Katechizmu Kosciola Katolickiegop w wersji elektronicznej, ktéra jest
powszechnie dostgpna wérdéd internautéw i zamieszczana na darmowych

stronach w internecie.

2 Jan Pawet II. Rola Katechizmu Kosciota Katolickiego w duszpasterstwie.
Przeméwienie do przewodniczacych komisji katechetycznych Konferencji Episkopatu z calego
$wiata (29.04.1993). ,,L’Osservatore Romano” (wydanie polskie) 7:1993 s. 34.
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Ale przede wszystkie powinien byé regulamnie przyblizany ludziom
dorostym poprzez katechezg¢ dorostych. Katechizm Kosciota Katolickiego
wskazuje jak rzeczywiste wartosci mozna porzadkowa¢ hierarchicznie i w
zalezno$ci od przyznanego miejsca poswigca¢ im swoje umiejetnosei 1 sily.
Aby ulatwi¢ korzystanie z nowego dokumentu wprowadzono dodatkowe
podzialy: poszczegllne czgéci dzielg si¢ na dzialy, dzialy na rozdzialy,
rozdzialy na artykuly, artykuly na punkty oznaczone rzymskimi cyframi. Jest
zastosowana numeracja ciagla poszczegllnych zagadnien. Calo$¢ polskiej
edycji obejmuje 738 stron i 2865 numeréw. W koficowej czgSci zamieszczono
indeks cytatéw oraz indeks tematyczny. Jest to znaczna pomoc w prowadzeniu
tej katechezy.

Indywidualnie: Kazdy wierzacy powinien w Katechizmie
Kosciola Katolickiego szukaé wskazan ,,[...] dla uzasadnienia nadziei, ktéra w
nas jest™>. Jan Pawet II ponawia apel: ,,Wobec tego tekstu nikt nie powinien
czué si¢ wyobcowany, wytaczony, daleki. Jest on skierowany do wszystkich,

9934

poniewaz moéwi o Panu wszystkich ludzi, o Jezusie Chrystusie””. Wszyscy

ludzie potrzebuja Chrystusa, a mogg Go spotkaé, ,,[...] dzigki pomocy, jaka jest

Katechizm”*’

. W wymiarze indywidualnym jego walor podnosi fakt, Zze jest
darem zwroconym ku przyszlosci. W kontekscie rozwazania tajemnicy
Chrystusa pojawia si¢ w zyciu kazdego wierzacego nadzieja na przyszlosc,
ktéra zawsze mobilizuje do autentycznej odnowy duchowej*’. Wskazuje takze,
nic nie moze dokona¢ si¢ w Zyciu duchowym bez tozsamosci wiary,

wspotudziatu w Zzyciu sakramentalnym i wynikajgcej z niego spdjnej postawy

33 yan Pawet II. Konstytucja Apostolska Fidei depositum s. 8.
3* Jan Pawet II. Nowy Katechizm darem dla wszystkich s. 9.
35 Tamze

% Por. Tamze.
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moralnej oraz nieustannej osobistej i wspdlnotowej modlitwy. Dlatego

powinien staé si¢ czgsta lektura kazdego czlowieka.

Zakonczenie

Katechizm Kosciola Katolickiego oddany w rece polskiego odbiorcy
27 X 1994 r. w zwiazku z trudno$ciami z polskim przekladem od
dziesieciu lat wplywa na ksztalt polskiej katechezy. Dla nauczania
katechetycznego warto$é tego dokumentu ma charakter normatywny.
Glebsze powiazanie katechezy z tres$ciami przekazanymi przez Katechizm
Kosciola Katolickiego w praktyce oznaczalo, ze katecheza byla
przeniknieta my$la i duchem. nowego dokumentu, eksponowala zasadg
chrystocentryzmu oraz wiernoéci Bogu i czlowickowi. Dziedzictwo
Katechizmu Kosciola Katolickiego jest wprawdzie w katechezie polskiej
- gloszone, stuchane, celebrowane i przezywane, ale wciaz niewystarczajaco.
Poniewaz dzieto adaptacji Katechizmu Kosciola Katolickiego do realiow
Kosciota lokalnego w Polsce nie zostalo ukoniczone, potrzebne jest wigksze

zaangazowanie wszystkich srodowisk zwigzanych z katecheza.
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WSD Siedlce
Teologiczne Studia Siedleckie I (2004)

Katecheza a wychowanie humanistyczne
w Swietle teorii pedagogii integralnej S. Kunowskiego

Zaproszenie katechezy do polskiej szkoly s$wiadczy o tym, ze
edukacja szkolna z pomoca katechezy pragnie shuzyé czlowiekowi i jego
integralnemu rozwojowi czyli z wyobcowanej stac¢ si¢ ludzka, z ksztalcacej
funkcjonariuszy sta¢ si¢ wychowujaca ludzi, z zamykajacej czlowieka w
ramach oficjalnej doktryny staé¢ si¢ wyzwalajaca czlowieka ku wartosciom
najwyzszym. Naiwnoscia jednak byloby sadzié, ze powracajaca do szkoty
katecheza stanie si¢ cudownym lekarstwem na wszystkie szkolne choroby.
Z drugiej strony uzasadnione wydaja si¢ by¢ obawy o sama katechez¢ czyli
o to, czy wirus chorej szkoly nie oslabi katechezy, nie zredukuje jej do
religijnego nauczania. 1 tak powraca pytanie podstawowe o tozsamos¢
katechezy w zmieniajacych si¢ uwarunkowaniach spoleczno-kulturowych:
gdzie ma si¢ usytuowaé, jaka ma byé, jaka ma pelni¢ rolg? Pytania te
dotycza nie tylko katechezy szkolnej, ale katechezy w ogole, a odpowiedz
na pytanie fundamentalne warunkuje odpowiedzi na pytania szczegdlowe.

Zamiarem autora tej analizy jest uchwycenie zasadniczych
zwigzkéw zachodzacych migdzy procesem katechetycznym a procesem
wychowawczym czyli okre§lenie miejsca i funkcji katechezy w
wychowaniu, pedagogii wiary w pedagogii czlowieka. Skoro w
wychowaniu chrze$cijaiskim ostatecznie chodzi o wprowadzanie
wychowanka w cala obiektywng hierarchi¢ podstawowych wartosci

humanistycznych, religijnych i eklezjalnych, wobec powyzszego ukazanie
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zwiazkOw migdzy katecheza a tymze wychowaniem begdzie mialo przebieg
tréjetapowy:

a) relacja migdzy katechezg a wychowaniem humanistycznym,

b) relacja migdzy katecheza a wychowaniem religijnym,

) relacja migdzy katecheza a wychowaniem eklezjalnym.’

Stopniowe rozwiazywanie zarysowanego problemu poprzedzone
zostanie wyjasnieniem podstawowych poj¢é oraz przyblizeniem giéwnych
tez teorii wychowania S. Kunowskiego, w $wietle ktorej zostanie udzielona

odpowiedz na pytanie centralne.

1. Model wychowania etapowego i integralnego.

Stefan Kunowski (1909-1977) rozwijal warstwicowg teorig
wychowania i ta wlasnie teoria stanowi motyw przewodni i
charakterystyczny jego tworczosci. Rozwdj czlowieka przebiega etapowo
przez pig¢ ,warstw”, pigé ,struktur” i pi¢é ,form zyciowych”. Kazda
warstwa (biologiczna, psychologiczna, socjologiczna, kulturologiczna i
$wiatopogladowa) dojrzewajac na odpowiadajacym jej podlozu wytwarza
wlasna rozwojowa strukture postgpowania (temperament,
indywidualnos$é, charakter, osobowos¢ i struktur¢ swiatopogladowsa). W
kazdym z pigciu okreséw rozwoju biora udzial potrdjne czynniki:
wewnetrzne (czyli potrzeby rozwijajacego si¢ podloza), zewngtrzne (czyli

wplywy wychowawcze) i osobowosciowe (czyli cechy duchowe). Czynniki

! Celem niniejszego artykuti jest analiza zwiazkéw zachodzacych miedzy katecheza a
wychowaniem humanistycznym. Dwie kolejne relacje bgda stanowily zasadniczy przedmiot
dwdch kolejnych artykuléw. W konsekwencji wiec calo§¢ zwiazkéw zachodzacych migdzy
katecheza a wychowaniem zostanie przyblizona przez cykl trzech artykuldw. W artykule
pierwszym zostana uZzyte nastgpujace skréty: DWCH, CT, DCG, DM. Oznaczaja one
odpowiednio: Deklaracje o wychowaniu chrzescijanskim, Adhortacj¢ Apostolska Catechesi
tradendae, Directorium Catechisticum Generale z 1997r., Dekret o dzialalnosci misyjnej
Kosciola.
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osobowo$ciowe w poszczegllnych warstwach uzewngtrzniajg si¢ w
nastgpujacych kolejno po sobie samorzutnych — che¢tnych i dobrowolnych -
formach aktywno$ci wychowanka: =zabawie, dociekaniu, pracy,
tworczos$ci 1 wreszcie glebszym przezyciu §wiatopogladowym. Ostatecznie
o rozwoju czlowieka decydujg czynniki osobowoS$ciowe (rozumnosc,
warto$ciowanie, wolnos¢, tworczo$é i religijna otwartosé). Wiasciwym
zadaniem wychowawcéw jest prawidlowe ksztaltowanie tych wiasnie
czynnikéw czyli budzenie ludzkiej duchowosci - pomoc czlowiekowi w
integralnym rozwoju jego czlowieczefistwa.?

Zaproponowany przez S. Kunowskiego wspoéiczesnemu cztowiekowi
i S$wiatu model wychowania uwzgledniajacy zlozona rzeczywistos¢
wspolczesng oraz dazacy do skutecznego przezwyci¢zenia zaistnialych
btedéw i brakéw pedagogii jest chrzeScijanskim modelem wychowania
integralnego.  Zasada  fundamentalng tego  wychowania  jest
chrystocentryzm, a jej pochodnymi Chrystusowy personalizm,

Chrystusowy moralizm i Chrystusowy humanizm. :

2. Rozumienie wychowania i katechezy.

Zwiazek wychowania z katecheza zaklada zawsze okreslong
koncepcje pedagogii. Z kolei koncepcja wychowania wynika z okreslonej
koncepcji cztowieka.

Wszelki model wychowawczy, jak zauwaza W. Cichon, zawsze
powinien wyrasta¢- ze zrozumienia aksjologicznej specyfiki natury

ludzkiej, wiedza o wychowaniu i warto§ciach musi si¢ opiera¢ na

2 Por. KUNOWSKI S. Podstawy wspdlczesnej pedagogiki. Wydanie 11, Warszawa 1993 5.187-
228.
* Tamze 5.98-104.
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wiedzy o czlowieku.* We wszystkich debatach o warto$ciach w zyciu i
pedagogii rozumienie cztowieka i jego godno$é wylaniaja si¢ jako gtéwny
punkt odniesienia — jako warto§¢ podstawowa. Nie sposob aksjologii
odlaczyé od antropologii.’

Dla  S.Kunowskiego caloSciowo  ujmowana  dzialalno$¢
wychowawcza jest stuzebna w odniesieniu do czlowieka. Wszelka
pedagogia, stwierdza nasz Autor, powinna pomaga¢ czlowiekowi w jego
naturalnym dazeniu do ,,wszechstronnego rozwoju”®, w jego doskonaleniu
si¢ az do ,pehi czlowieczenstwa”.” Jak rozumie¢ owa pelnie i
wszechstronnos$¢ czlowieczenstwa, jak rozumieé czlowieka, kim czlowiek
jest — od odpowiedzi na te pytania uzalezniona jest zawsze odpowiedz na
pytanie o wychowanie czyli o jego celowos¢ i jego funkcje.

S.Kunowski przyjmuje antropologi¢ chrzescijanska, ktorej
podstawowa teza glosi, ze czlowiek stworzony przez Boga na Jego obraz
jest jednoscia ciata i duszy. W tej jednosci dusza nadaje cialu doniostos¢ i
godno$é, ,,przekazuje” cialu swoje istnienie, tworzy z ciata swéj ,,wyraz”.

Z owego, ,,przekazywania istnienia” wynika dynamizm ludzkiej osoby — jej

* CICHON W. dksjologiczne podstawy teorii wychowania. Krakéw 1980 s. 6. Wychowanie
zawsze siega do okre$lonej koncepcji czlowieka, gdyz dopiero w oparciu o nig dyskurs
pedagogiczny staje si¢ sensowny. To czlowiek jest podmiotem wychowania, jego adresatem i
wspoltworca. Od ,wizji” czlowieka zalezy wige ,,wizja” wychowania: MISIASZEK K.
Wychowanie chrzescijanskie w swietle Katechizmu Kosciola Katolickiego. ,,Chrzescijanin w
sSwiecie” 1993 nr 4 s. 89; GOGACZ M. Podstawy wychowania. Niepokalanéw 1993 s. 24;
BAGROWICZ J. Katecheza jako wychowanie. ,Horyzonty Wiary ” 7:1996 2.3 s. 46.

3 SCHLOGEL H. Przekazywanie wiary a przekazywanie wartosci. ,, Communio” 12:1992 nr 3 s.
84, 93; NOWAK M. O wartosciach chrzescijanskich w wychowaniu. ,, Kultura i Edukacja”
1993 nr 2 s. 42. Por. DUMINUCO V.J. Wychowanie chrzescijanskie u progu nowego
tysigclecia. ,, Przeglad Powszechny” 1995 nr 9 s. 208-209.

® KUNOWSKI S. Podstawy wspélczesnej pedagogiki s. 170; Tenze. Podstawy metodologiczne
pedagogiki 2ycia wewnetrznego. Lublin 1973 (mps) s. 4-5.

" KUNOWSKI. Podstawy wspdlczesnej pedagogiki s. 182. Pedagog nasz stwierdza, ze w
wychowaniu chodzi o ,,iloraz rozwoju Zycia”, o stale intensyfikowanie i uszlachetnianie Zycia,
o ,dodawanie” Zzycia przez rozszerzenie horyzontdw, zmiang wrazen i zainteresowan,
ksztalcenie i rozwijanie na coraz wyzszym poziomie: Tenze. ZaloZenia i aktualne potrzeby
wychowania katolickiego. ,, Ateneum Kaplariskie” 54:1962 nr 323 s. 230.
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aktywno$¢ duchowa i wyrazalno$¢ cielesna. Skoro dusza ludzka jest
rozumna i wolna, dazy wigc w swej duchowej aktywnosci do poznawania i
mitowania Boga — Ostatecznego Zrodla Istnienia i Dobra, ktére jest
Najwyzsze. Przyjmowanie Boga i powierzanie siebie Bogu utrudnione jest
przez fakt grzechu pierworodnego. Dopiero czlowiek odkupiony przez
Jezusa Chrystusa moze — wspoélpracujac z Jego taska — odzyskaé pelnig
Bozego Pokoju i Bozego Zjednoczenia.

Pedagog nasz zauwaza, Zze rozwdj czlowieka dokonuje sig przy
pomocy Bozej laski oraz przy pomocy wychowania. Naturalna religijno$¢
(otwartos¢ na Transcendencj¢) oraz naturalna moralnoéé (powinnos$é
czynienia dobra i unikania zia) dla swojej progresji wymagaja Bozej i
ludzkiej pedagogii. Wychowawcza praca Chrystusowej Eklezji rozwija
naturalna religijno$é 1 moralnoé¢ czlowieka, a tym samym chroni
czlowieka przed zagluszeniem religijnosci (ateizm) i zagluszaniem
moralnosci (egoizm).® Ostatecznym celem tego rozwoju jest spotkanie i
zjednoczenie z Bogiem przez Jezusa Chrystusa.

W ujeciu S.Kunowskiego ,,wychowanie humanistyczne” oznacza
wspomaganie wszechstronnego rozwoju ludzkiej osoby az do ,,peli

Chrystusa”. Wychowanie humanistyczne jest wigc pedagogia integralna,

8 SKunowski zauwaza, ze powszechne doswiadczenie dwoistosci w naturze czlowieka
wspolczesna psychologia osobowosci wyraza w postaci walki migdzy o$rodkiem popgdowym a
o$rodkiem duchowym. Pierwszym celem tej walki staje si¢ osiagnigcie dynamicznej réwnowagi
miedzy nurtem dolnym a gémym. Dokonuje si¢ to na drodze czgéciowego przenikania tak, ze
dojrzata osobowosé staje si¢ uciele$nieniem duchowosci i uduchowieniem cielesnosci (J.A.
Caruso). W wyniku przenikania si¢ sfery cielesnej (prywatnej sfery osobowosci) i sfery
duchowej (symbolicznej sfery osobowos$ci) powstaje sfera osobowosci przemienionej — sfera
wlasciwie ludzka o charakterze duchowo-ciclesnym, ktéra tworzy dojrzalo$¢ duchowa i
przyczynia si¢ do pewnej stabilizacji gérujacego ducha nad opanowana czy sublimowang
cielesnoscia; KUNOWSKI S. Podstawy dojrzalej osobowosci wychowawcy chrzescijariskiego.
,» Colloquium Salutis” 4: 1972 s. 158-159; Tenze. Podstawy wspdlczesnej pedagogiki s. 178-
180; Tenze. Podstawy pedagogiczne rozwijania zycia wewnetrznego. W: BIELSKI T.(red.). Ku
odnowie zycia wewnetrznego. Powolanie czliowieka. Poznafn-Warszawa 1972 s. 70-71,78.
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ktéra wspiera rozwdj catego czlowieka nie pomijajac ani zadnego wymiaru
jego egzystencji, ani zadnego stuzebnego wptywu wychowawczego czy to
naturalnego, czy to nadprzyrodzonego. W integralnym wychowaniu
humanistycznym jest miejsce na wspomaganie rozwoju osobowosci i
religijnosci, na spotkanie i wspdlpracg wychowania ludzkiego i Bozego.

Z kolei ,wychowanie religijne” oznacza wychowywanie cztowicka
do nawigzania, trwania i rozwoju osobowej relacji z Bogiem. Pedagogia ta
obejmuje nie tylko rozwoj jednej z pigciu cech ludzkiej duchowosci czyli
metafizycznej otwartosci, ale wszechstronny rozwoj cztowieka w Bogu i
dla Boga. Wychowywanie religijne w rozumieniu S.Kunowskiego jest
wychowywaniem czlowieka w ciaglym odniesieniu do Boga. To
wychowanie nie pojawia si¢ dopiero na koncu ludzkiego rozwoju jako jego
dopetnienie, lecz towarzyszy czlowiekowi w czasie jego calego zycia. Bég
jako zrodto bytu wchodzi w bliskg (egzystencjalna) relacj¢ z czlowiekiem
juz od pierwszej chwili jego istnienia. Tak wigc wychowanie religijne nie
jest pedagogia jednego wymiaru ludzkiej osoby, lecz pedagogia calego
czlowieka shluzaca rozwojowi ciaglej, a nie tylko chwilowej, relacji
czlowieka z Bogiem — Pierwszym Zrédlem i Ostatecznym Celem ludzkiej
egzystencji.’

Jes$li ,,wychowywanie humanistyczne” wraz z ,wychowaniem
religijnym” (co oznacza wspomaganie wszechstronnego i1 pelnego rozwoju

cztowieka w odniesieniu do Boga i z Jego pomoca) dokonuje si¢ w duchu

® KUNOWSKI S. Przedmiot materialny i formalny pedagogiki pastoralnej. Lublin 1975 (mps)
s. 3; Tenze. Podstawy wspdlczesnej pedagogiki s. 190; Tenze. Podstawy wychowania
duszpastersko-katechetycznego. ,, Katecheta” 6: 1962 nr 4 s. 213. Odnoszac si¢ do klasycznego
wyraZenia ,,anima humana naturaliter christiana™ S.Kunowski zauwaza, ze czlowick zawsze
szuka czegos, co przekracza ramy jego naturalnej egzystencji, co tworzy pelnig istnienia dobra i
szczgécia. Takie cato$ciowe metafizyczne ciazenie w zyciu czlowicka obejmuje dazeniowosé
tego zycia w strong coraz wyzszych stopni, az do Zycia wiecznego i szcz¢$liwego w
bezwarunkowej milo$ci siebie i drugich: Tenze. Bozy dar Zycia a wychowanie czlowieka.
»Ateneum Kaplanskie” 52:1960 nr 309 s. 64.
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Jezusa Chrystusa czyli w ramach prorockiej, kaplanskiej i pasterskiej
funkcji Chrystusowego Kosciola, wowczas méwimy o ,wychowaniu
chrze$cijanskim”.' W takim ujeciu ,,wychowanie chrzescijanskie” nie
zmienia prawdziwego ,wychowania humanistycznego” i prawdziwego
»wychowania religijnego”, tylko wypehia je ,przez”, ,z” i ,,w” Jezusie
Chrystusie laska Boga.

Koscidt jako powolany przez Boga wychowawca czlowieka i catlej
ludzkiej rodziny popiera kazda dzialalno$¢ stuzacg catosciowemu i coraz
pelniejszemu rozwojowi osoby ludzkiej i pragnie nieustannie i wytrwale
wspolpracowaé z kazdym, kto szczerze mituje cztowieka i jego dazenie do
doskonatosci. Wychowanie chrzeécijanskie wszystko to, co prawdziwe,
dobre i pigkne w wychowaniu humanistycznym 1 religijnym z
wdzigcznos$cia przyjmuje, ochrania i wypelnia laska Chrystusa.'" Koéciél
,Swiattem i mocg swojego Pana” (darami, ktore otrzymal dla rozwoju
,catego czlowieka az do pelni Chrystusa”) pragnie wigc wzmacniaé
wszystkie sfery ludzkiego zycia (cielesng i duchowa, intelektualng i

moralna, indywidualng i spoleczna itd.).12

' Tenze. Podstawy wspdiczesnej pedagogiki s. 251.

"' KUNOWSKI S. O potrzebie naukowego wyodrebnienia wspélczesnej pedagogiki katolickiej.
. Katecheta” 2: 1958 s. 285; Tenze. Podstawy wychowania duszpastersko-katechetycznego s.
214; Tenze. Uwarunkowania edukacji wspdlnotowej w duchu sprawiedliwosci i pokoju. W:
KRUCINA J.(red.). Dei Virtus. Kardynalowi Boleslawowi Kominkowi w holdzie. Wroctaw
1974 s. 128. J.Tarnowski zauwaza, z¢ w wychowaniu humanistycznym centralng wartoscia
jest cztowiek; w wychowaniu religijnym t3 wartodcia jest Bog, z ktérym czlowiek pragnie sig
zjednoczyé; w wychowaniu chrze$cijanskim osoba centralng jest Jezus Chrystus, przez
ktérego czlowiek osigga pelni¢ swojego rozwoju i petnig zjednoczenia z Bogiem. Skoro Jezus
Chrystus Zyje i dziata we wspélnocie Koéciola, ktory jest Jego Mistycznym Ciatem, wobec tego
wychowanie chrzescijafiskie z natury swej jest wychowaniem eklezjalnym: «Wolanie o
mistrza». W 30-lecie soborowej Deklaracji o wychowaniu chrzescijanskim z ksiedzem
J.Tarnowskim rozmawiajq Elzbieta Osewska i Tomasz Ochinowski. ,, Wiegz” 38:1995 nr 12 s.
82.

2 PIUS XI. Encyklika o chrzescijariskim wychowaniu milodziezy. Lwéw 1930 s. 32;
KUNOWSKI. O potrzebie naukowego wyodrebnienia wspdlczesnej pedagogiki katolickiej s.
294,
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Oddzialywanie wychowawcze Kosciota, podkresla S.Kunowski,
dokonuje si¢ glownie przez katechezeg (,,nauczanie religii i kierownictwo
duchowe dzieci i mlodziezy”)."® Chrystusowa Eklezja przez ten
»odpowiedni i pierwszy<ns1:XMLFault xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat"><ns1:faultstring xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat">java.lang.OutOfMemoryError: Java heap space</ns1:faultstring></ns1:XMLFault>