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ostatnie (Lb 24,20-24), krétkie wyrocznie dotycza losu Amalekitow i Kenitow,
oraz zawierajg zapowiedz inwazji asyryjskiej 1 syryjskiej. Catos¢ zamyka post-
scriptum (Lb 24,25). Po tych wypowiedziach Balaam powraca do domu. W ko-
lejnym rozdziale (Lb 25) opisuje si¢ w jaki sposob Izraelici popehiaja z cor-
kami Moabu akty nierzadu i czcza obcych bogoéw (Lb 25,1-2). Wydarzenia te
wspominane sg potem przez tradycje jako grzech z Baal-Peor i dopiero w na-
stepstwie jej rozwoju, zostang potaczone z osoba Balaam (Lb 31).

3. Co wiemy o warstwach redakcyjnych w Lb 22-24?

Zdaniem niektorych egzegetow Lb 22-24 moze by¢ dzielem jednego auto-
ra, ktory wykorzystat jedynie rozne, starsze tradycje®’. Wsrod wigkszosci ba-
daczy panuje jednak przekonanie o tym, ze Lb 22-24 miato jednak etapy re-
dakcyjnego wzrostu*!. Problem stanowi sposob w jaki ten wzrost si¢ wyjasnia
oraz wskazanie zrodet tej tradycji*’. Dyskusja nad powstaniem kompleksu Lb
22-24 jest do dzi§ bowiem przedmiotem szerokiej polemiki, a poszczegdlni
autorzy proponuja bardzo roézne rozwigzania. Tradycyjna krytyka zrodet do-
szukiwala si¢ tu przede wszystkim potaczenia dwoch tradycji: jahwistycznej
(22,3b.4-8.13-19.21-38aA.39.40; 23, 28; 24, 1.2-10.11-19.20-24.25) i elohi-
stycznej (Lb 22,2.32.9-12.20.38aBb.41; 23,1-17.18-26.27.29.30)**. W nowszych
analizach z zasady odrzuca si¢ taka klasyfikacje*, cho¢ cz¢$¢ niemieckich egze-
getow starszego pokolenia, z istotnymi korektami, nadal jej broni*. Niemniej,

4 Tak np.A. Levine, Numbers 21-36, s. 234, 237.

4 Trzeba jednak odnotowaé, ze wielu autoréw usitowato dowies¢ jednosci literackiej catego blo-
ku z Lb 22-24 (G.J. Wenham, T.R. Ashley, Ch. Desplaque, A. Schiile; podaj¢ za H. Seebass,
Numeri 22,2-36,13 (BK 11/3), Neukirchen-Vluyn 2007, s. 27-28).

42 M.W. Chavalas, Balaam, [w:] Dictionary of the Old Testament. Pentateuch, [red.] T.D. Alexan-
der, D.W. Baker, Downers Grove, Leicester 2003, s. 75-78, zwl. 75-76.

# AF. Cambell, M.A. O’Brien, Sources of the Pentateuch. Texts, Introductions. Annotations,

Minneapolis 1993, s. 157-158, 191-193; por. M. Noth, Das 4. Buch Mose. Numeri (ATD 7),

Gottingen 1966, s. 151-169.

Proponowane alternatywne wyjasnienie polega na tym, ze zaklada si¢ istnienie jakiej$ nieza-

leznej tradycji oraz wersji podstawowej tekstu, ktora byta potem sukcesywnie rozbudowywa-

na; por. W. Gross, Bileam. Literatur- und formgeschichtliche Untersuchung der Prosa in Nm

22-24 (StANT 38), Miinchen 1974, zwt. s. 419-421; H. Rouillard, La Péricope de Balaam

(Nombres 22-24) (EtB.NS 4), Paris 1985, zwt. s. 484-486; H.C. Schmitt, Der heidnische Man-

tiker von Num 22-24 (1994), [w:] tenze, Theologie in Prophetie und Pentateuch (BZAW 310),

Berlin, New York 2001, s. 238-254, zwt. s. 247-249.

4 L. Schmidt, Die alttestamentlichen Bileamiiberlieferung, ,,Biblische Zeitschrift” 33 (1979),
s. 234-261; tenze, Das 4. Buch Mose. Kapitel 10,11-36,13 (ATD 7,2), Gottingen 2004,
s. 122-131: J (Lb 22,3b-7*.22-34.37.39.40a; 23,28; 24,2-9*.10a*.11a*.12a.14*.15-17.25) sta-
nowi tu kontynuacj¢ Lb 21,13aA i jest starsze niz E (idea ,,ducha Bozego” w Lb 24,2 por. 1
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jak pokazuje wielu badaczy, takie powiazanie z tradycyjnymi zrodtami, jak
J czy E, jest bardzo trudne*®. Wida¢ to juz chociazby w odbiegajacym o klasycz-
nego, zastosowaniu imion Boga: Jhwh i EIohim*’. Oba imiona przeplataja si¢
w tak niekonwencjonalny sposob, ze trudno jest dokona¢ przekonujacej iden-
tyfikacji konkretnego zrodta oraz jego powiazania z poinocg lub potudniem®.
Mimo to mozna oczywiscie sadzi¢, ze autor biblijny wykorzystat tu w swojej
narracji jaka$ (ustng czy literacka?) tradycje z potnocy (elohistyczna?) i powig-
zat ja z tekstami poetyckimi z innych Zrodel, uzupeiajac cato§¢ swoimi dodat-
kami (opowiadanie o o§licy w Lb 22,22-35)%.

Juz w samym tekscie tatwo zauwazy¢, ze obraz proroka jest tu niejednolity.
Cho¢ Balaam zachowuje si¢ w istocie tak, jak dawny biblijny prorok, to nigdzie
nie jest wprost w ten sposob nazwany>’. We wprowadzeniu do dwodch (naj-
starszych?)>' wyroczni z Lb 24 okresla si¢ go natomiast mianem: ,,Wyrocznia

Sm 18,1-11*.15%). Jahwista taczy swe opowiadanie z wyrocznia z Lb 24,15b-17. Schmidt
(131) nie jest jednak pewny, ze wyrocznia o Moabie (ww.15b-17) odnosi si¢ do czasow Da-
wida. E (Lb 22,2.3a.20-21.36*.38.41 + Grundbestand w Lb 23,1-26) zaczyna si¢ w Lb 22,20
i jest jeszcze w pelni odtwarzalne. W Lb 22,2 nawigzuje do Lb 21,21-23. Jehowista (JE) (Lb
22,8-19.35.40b; 23,27.29.30; 24,1aAb.11b.12b.13) nawigzuje do istniejacego juz opowiadania
poprzez dodatki (,,i teraz”) w Lb 24,11a.14, dodajac swoje uzupetnienia w Lb 24,10b.12b.13
do J-Vorlage. Por. takze H. Seebass, Bileam/Bileamspriiche, [w:] Religion in Geschichte und
Gegenwart, t. 1, [red.] H.D. Betz, Tiibingen 1998, s. 1596-1598; tenze, Numeri 22,2-36,13,
s. 255: do E zalicza tzw. Grundschicht w Lb 22,2-24,25% oraz obie wyrocznie z Lb 23; do J zas
jedynie pozostatosci oryginalnej wersji opowiadania, obie wyrocznie z Lb 24 i epizod z oflica.
4 B.A. Levine, Numbers 21-36, s. 137 ze wskazaniem na A. Rofé, The Book of Bileam, Jerusa-
lem 1981 (po hebrajsku).
47 Balaam szuka stéw Jhwh (Lb 23,3), a odpowiada mu 'Eléhim (Lb 23,4). W calej narracji brak
jest stowa ‘€l. W Lb 22,8 Balaam podkresla swe poddanie si¢ woli Boga Izraela i deklaruje (Lb
22,18), ze nie moze sprzeciwi¢ si¢ woli ,,Jhwh, mego Boga ( €lihaj)” W wyroczniach z kolei
pojawiaja si¢ w roli epitetow Boga (€l, ‘eljon, Saddaj). Niemniej Balaam zawsze prezentowa-
ny jest tu jako wierny czciciel Jhwh, ktory buduje oftarze i sktada ofiary w poszukiwaniu Jego
opinii. Por. B.A. Levine, Numbers 21-36, s. 234.
Krytycznie o tym w: M.W. Chavalas, Balaam, s. 75.
Takie polaczenie trzech odmiennych zrédet w Lb 22-24 zasugerowal np. W. Gross, Bile-
am. Mozliwos¢ taka dopuszcza tez B.A. Levine, Numbers 21-36, s. 137-138. Wcze$niejsze hi-
potezy w tej materii byly takze bardzo rozne. Mamy do czynienia z tradycja ustng i kombinacja
roznych nurtow, ktore maja jednak wspodlne zrodto (tj. Stary Testament); tak W.F. Albright, The
Home; tenze, The Oracles of Balaam, ,,Journal of Biblical Literature” 63 (1944), s. 207-233;
poltaczenie dwoch odmiennych nurtéw tradycji: pozytywna i negatywna; tak J.A. Hackett,
Some Observations on the Balaam Tradition at Deir ‘Alla, ,,Biblical Archacologist” 49 (1986),
s. 216-222, zwt. 218. Rozroznienie na tzw. poéinocng i potudniows tradycje spleciong w Lb
22-24 ten sam autor sugeruje takze w cytowanym juz artykule z ABD, t. 1, s. 569-572.
30 M. Rosel, Wie einer, s. 510.
Tak H.-P. Miiller, Einige alttestamentliche Probleme zur aramdischen Inschrift von Dér ‘Alla,
,Zeitschrift des Deutschen Palédstina Verein” 94 (1978), s. 58-59 (poczatki monarchii, czasy
Saula i Dawida), za nim podobnie M. Résel, Wie einer, s. 510.
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Balaam, syna Beora, wyrocznia meza, ktory wzrok ma przenikliwy, wyrocz-
nia tego, ktory styszy stowa Boga, ktory oglgda widzenie Wszechmocnego”
(Lb 24,3-4). Okreslenia tego rodzaju nie powrodca juz nigdy wiecej w Starym
Testamencie, co moze dodatkowo sugerowa¢, ze mamy do czynienia z nieza-
lezng wczesniej tradycja. Uczeni zwracajg uwage, ze w podobny sposob (hzh —
,»widzgcy”) okreslany jest potem prorok Amos (Am 7,12). Same wyrocznie II1
i IV, do ktérych odnosza si¢ te okreslenia Balaama, nie maja wiele wspolnego
z poprzedzajaca je oprawa narracyjng. Jako jedyne majg natomiast w obecnym
kontekscie swoje wiasne wprowadzenie: ,,i wyglosit swoje pouczenia, mowiac”
(Lb 24,3-4. 15-16). W nich wreszcie pojawia si¢ najwigcej zbieznosci z teksta-
mi z Deir ‘Alla. Poza wspominanymi juz powyzej rdzeniami hzh i j ‘s, podob-
nym okre$leniem bogowie-Sdjn i biblijnym $dj, mozna tu spotka¢ takze inne
stowne paralele (por. Lb 22,9.20 i Deir ‘Alla 1.3)*.

Odnosnie czg$ci narracyjnej z Lb 22-24 zauwazy¢ mozna z kolei, ze Balaam
wypelnia tu swa misj¢ na rozne sposoby>. Na poczatku wydaje si¢ on petnic¢
role specjalisty od wyroczni, do ktorego nalezy udaé si¢ z odpowiednia zapta-
ta za ustuge (Lb 22,7.17-18; por. Am 7,12: zarzut Amazjasza wobec Amosa)*.

2 Tamze, s. 511 ze wskazaniem na M. Weippert, Der ‘Bileam -Inschrift, s. 184-185; W. Gross,
Bileam, [w:] NBL, t. 1, Ziirich 1991, s. 300-301 (ten ostatni uwaza mimo to jednak wyrocz-
nie 3 i 4 za pdzniejsze uzupehienie). J.A. Hackett (Balaam, [w:] ABD, t. 1, s. 571) z kolei
sugeruje czas powstania wyroczni III i IV na okres poczatkéw monarchii (Lb 24,17-18 jako
odniesienie do zwycigstw Dawida nad Moabitami i Edomitami; Lb 24,7.20 jako aluzja do Sau-
la i jego zwycigstwa nad Amalekitami). Ten sam autor wskazuje tez, ze obie wyrocznie maja
literackie podobienstwa z plemiennymi poréwnaniami do zwierzat, znanymi z dawnej hebraj-
skiej poezji (Lb 24,9: lew por. Rdz 49,9: Juda; Pwt 33,20.22: Dan i Gad; Lb 24,8: rogi bawo-
tu; por. Pwt 33,17; Lb 24,17: berlo; por. Rdz 49,10; wprowadzenie w Lb 24,3.15 por. 2 Sm
23,1). Powiazanie dwoch ostatnich wyroczni z czasami Dawida sugerowat juz K. Seybold, Das
Herrscherbild des Bileamorakels Num 24,15-19, ,,Theologische Zeitschrift” 29 (1973), s. 1-19.
Czasy przed powstaniem monarchii sugerowali z kolei W.F. Albright, The Oracles, s. 207-233.
Krytycznie o tych propozycjach W. Gross (Bileam, [w:] NBL, t. 1, s. 300), ktory jednak sytuuje
III i IV wyroczni¢ w okresie po wygnaniu babilonskim, uwazajac ze zawieraja one przeslanie
mesjansko-eschatologiczne.

3 E. Gass, Modes of Divine Communication in the Balaam Narrative, ,Biblische Notizen”

139 (2008), s. 19-38.

Dyskusyjny jest tu termin g‘samim (od rdzenia gsm — wypowiada¢ wyrocznie; por. 2 Sm

4,10 i omoéwienie [w:] H. Seebass, Numeri 22,2-36,13, s. 15-16). Wigkszos$¢ badaczy thuma-

czy to stowo w sensie Orakellohn (tak M. Noth, Das vierte Buch, s. 146), Wahrsagerlohn (tak

L. Schmidt, Das 4. Buch, s. 117), payment for divination (tak B.A. Levine, Numbers 21-36,

s. 141); fee for divinations (tak Ph.J. Budd, Numbers [WBC 5], Waco 1984, s. 249; T.R. Ash-

ley, The Book of Numbers [NICOT], Grand Rapids 1993, s. 442; R.D. Cole, Numbers [NAC

3B], Nashville 2000, s. 378); zaplata za wieszczbe (tak S. Lach, Ksiega Liczb [PSST 11/2],

Poznan, Warszawa 1970, s. 210); wrozby (za zaplatq) (tak A. Kusmierek, Pigcioksiqg. Prze-

ktad interlinearny, Warszawa 2003, s. 621). Czg¢$¢ badaczy sadzi jednak, ze emisariusze

wzigli ze soba instrumenty powalajace uzyska¢ wyroczni¢ (Losorakel; tak H. Seebass, Nume-
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W pdzniejszej, kaptanskiej glosie z Joz 13,22 zostanie on okreslony mianem
qosem — ,,wrozbita” 1 bedzie to jedyny bezposredni sposob okreslenia jego funk-
cji*>. W tekstach z Deir ‘Alla okreslany jest jako hzh ’ltin — ,,widzacy bogow”.
Ten typ zdobywania boskiej ,,wiedzy” ma charakter indukcyjny i nalezy do za-
kresu mantyki*®. Takie zachowania Balaam prezentuje juz po przybyciu do Ba-
laka, gdy buduje dwukrotnie siedem oftarzy i sktada na nich ofiary, aby uzy-
ska¢ dostep do Boga (Lb 23,1-5.14-15)7. W Lb 24,1-2, gdy Balaam domysla
si¢ wreszcie, ze intencja Jhwh jest btogostawi¢ Izraela, ,,nie odszedl wcale, jak
przedtem, aby szuka¢ wrozb*®, lecz twarz obrocit ku pustyni...ogarngt go Duch
Bozy” (thum. BT). Obdarzeni Duchem Boga czesto opisywani sg jako ludzie
wpadajacy w rodzaj transu i ekstazy (por. 1 Sm 10,6; 1 Krl 22,10-23). W isto-
cie mamy tu wigc wyrazng korekte w zachowaniu Balaama. Zatem tym razem
(por. Lb 23,3) autor biblijny sugeruje juz bardziej intuicyjng form¢ zdobywa-
nia wiedzy od Boga i mozna to zinterpretowa¢ jako wskazéwke potwierdzajaca
redakcyjny wzrost tekstu®®. Z drugiej strony nie mozna jednak wykluczy¢, ze

ri 22,2-36,13, s. 9; por. tez J. Milgrom, Numbers, s. 187: instrumenty mialy stanowi¢ pomoc
w negocjacjach). W istocie zaplat¢ za tego rodzaju ustuge zwykle okresla si¢ mianem ,,podar-
ku” (minhd). Zabieranie instrumentéw nie miatoby jednak sensu, skoro celem misji jest przy-
prowadzi¢ Balaama do Moabu. Chodzi wigc raczej o zaplatg za wykonanie prosby krola (tak
stusznie B.A. Levine, Numbers 21-36, s. 150-151).

W Starym Testamencie wrézono m.in. z pomocg wody i oliwy (Rdz 44,5.15), rzucanie lo-
sOw (1Sm 14,41-43) lub poprzez urim i tummim (1Sm 2,28; 14,3; 23,6.9; 28,6; 30,7; por. po-
tem Wj 28,30-35: cze$¢ stroju arcykaptana). Praktyki tego rodzaju zostaly jednak czasem jed-
noznacznie zakazane w Prawie (Wj 22,18; Kpt 19,26; 20,17; Pwt 18,10).

M. Rosel, Wie einer, s. 511: ,induktiver Mantiker”. Ze wskazaniem na takie rozrdznie-
nie indukcyjnej i intuitywnej mantyki [w:] K. Koch, Die Propheten 1. Assyrische Zeit, Stut-
tgart i in. 31995, s. 53-56. Porownanie indukcyjnej formy, o ktorej tu mowa, z tekstem
z Deir ‘Alla por. H.-P. Miiller, Die Funktion divinatorischen Redens und die Tierbezeichnun-
gen der Inschrift von Tell Deir ‘Alla, [w:] Aramaic Texts from Deir ‘Alla, [red.] J. Hoftijzer, G.
van der Kooij (DMOA 19), Leiden 1976, s. 185-205.

M.W. Chavalas (Balaam, s. 77) sugeruje nawet, ze Balaam moze by¢ tu postrzegany nie tyl-
ko jako ,,widzacy”, ktory recytuje wyrocznie, ale tez jako kaplan, egzorcysta i wrozbita zara-
zem. Uczeni zreszta porownywali juz Balaama z praktykami znanymi z Mari i Mezopotamii
(S.D. Daiches, Balaam — A Babylonian bari. The Episode of Nu 22,2-24,24 and Some Baby-
lonian Paralels, [w:] Asyriologische und archéologische Studien Hermann Hilprelit, Leipzig
1909, s. 60-70; R. Largement, Les oracles de Bileam et le mantique suméro-akkadienne, [w:]
Memorial du cinquantenaire 1914-1964, Paris 1964, s. 37-50. Takie taczenie rol, zdaniem M.S.
Moore (The Balaam Traditions. Their Character and Development, Atlanta 1990, s. 111), jest
jednak bardziej charakterystyczne dla srodowiska hetyckiego i syro-palestynskiego.

Stowo nahas (Lb 23,23; 24,1: w liczbie mnogiej) tu oznacza ,,omen”. Zaprzestanie jego poszu-
kiwania oznacza jednak takze koniec prob poszukiwania gesamim (por. Lb 22,7) (to technika
mantyczna znana z tekstow z Deir ‘Alla), ktora nadaje ,,lokalny koloryt” wykorzystanej tu tra-
dycji. Ostatecznie autor biblijny z nicukrywang ironia odniesie si¢ sceptycznie do tego rodzaju
praktyk i zdolnosci (Lb 23,23) i zadeklaruje, Ze Izrael nie potrzebuje takich praktyk (Lb 24,1).
% Tak M. Rosel, Wie einer, s. 511.
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wskazana powyzej zmiana, od poczatku byla elementem strategii narratywnej
przyjetej przez autora biblijnego. Teksty z Deir “Alla, jak i w ogole praktyki sto-
sowane w regionie, wigzaly si¢ z przekonaniem, ze $wiatem bogéw mozna ma-
nipulowa¢ z pomoca magii. Bog Izraela jednak nie pozwala wptywac na siebie
w ten sposob (por. 1 Sm 4,1-22: proby manipulowania Arkg Przymierza). Au-
tor biblijny mogt wigc poprzez zmiang w zachowaniu Balaama wyakcentowac
te wlasnie kwestie.

Na podstawie tych spostrzezen mozna jednak przyjac¢ takze hipoteze, ze
opowiadanie o Balaamie pierwotnie stanowilo kompozycje wprowadzajaca do
dwaoch starszych wyroczni (III i IV), a dwie kolejne (I i II) zostaly dodane jako
rodzaj korygujacego komentarza do nich®. Pobyt na pustyni i o$wiecenie Du-
chem Bozym (Lb 24,1-2), to doswiadczenie Izraelskich prorokow i sedziow,
ktore wyraznie zmienia status Balaama, czynigc zen ,,pierwszego” proroka
w Izraelu®'. We wprowadzeniu do I 1 II wyroczni wyraznie bowiem to juz Jhwh,
a nie Elohim wktada stowa w usta Balaama (Lb 23,5.16-17).

Jeszcze inny komentarz do tradycji o Balaamie mogta pdzniej stanowic
perykopa o oslicy Balaama®. Nie trudno dostrzec w niej, jak wspominalismy,
ironiczny podtekst, ktory wyraznie sugeruje, ze widzacy nie ma wcale takich
zdolnosci, jakie mu si¢ przypisuje®. Wydaje si¢ by¢ raczej ,,$lepym” a nie
»widzacym”, gdyz nie dostrzega stojacego na jego drodze Aniota $mierci, co

¢ Wyrocznia I i IT sg zrozumiate tylko razem z poprzedzajaca je narracja, za§ wyrocznia III i IV
moga by¢ czytane takze bez odniesien do prozy; por. J.A. Hackett, Balaam, [w:] ABD, t. 1,
s. 570-571. Ten sam autor wskazuje takze na zamierzone nawigzania w Lb 23,22 — 24.8; Lb
23,24 — 24.9. Z kolei B.A. Levine (Numbers 21-36, s. 232-233) jest zdania, ze 1 i Il poemat
stawig sit¢ Izraela i deklaruja, Ze nie mozna go usunaé¢ z Transjordanii. Ta sytuacja — jego zda-
niem - pasuje do okresu panowania Omriego (jeszcze przed wydarzeniami opisanymi na mo-
abickiej Steli Meszy). Levine jest tez zdania, ze tekst z Deir ‘Alla zawiera zajordanska wersje
tradycji o Balaamie, biblijne poematy I-II to pierwotna wersja biblijna, za$ narracja stanowi
wersj¢ trzecig. Przy czym wyrocznie III i IV razem z Lb 21 - w jego opinii — pochodza z Trans-
jordanii (podobnie jak tekstom z Deir ‘Alla brak w nich odniesienia do Jhwh i maja charak-
ter mitologiczny). Jak zauwaza ten sam badacz, inskrypcja Meszy (IX w. przed Chr.) wspomi-
na o $wiatyni Jawh na goérze Nebo, ale nie jest to dowodem, ze ludno$¢ catego Gileadu czcita
juz woéwczas Jhwh.

o' B.A. Levine, Numbers 21-36, s. 235.

¢ H. Roulillard, L’Anesse de Balaam, ,,Revue Biblique” 87 (1980), s. 1-37, 211-224; M. Rosel,
Wie einer, s. 511.

¢ D. Moran, From Balaam to Jonah: Anti-Prophetic Satire in the Hebrew Bible (BJS 301), At-
lanta 1995. Por. jednak tez pozytywna, inna od tradycyjnej, interpretacje roli, jaka odgrywa
ta perykopa (razem z wyrocznig 11l i IV wskazywataby, ze takze poganie moga poznaé escha-
tologiczne plany Boga — okres po wygnaniu babilonskim); tak H.Ch. Schmitt, Der heidni-
sche Mantiker als eschatologische jahweprophet. Zum Verstindnis Bileams in der Endgestalt
von Num 22-24, [w:] Wer ist wie du, Herr unter Gottern? Fs. O. Keiser, [red.] I. Kottsieper,
Géttingen 1994, s. 180-198.
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widzi nawet jego oslica. Tylko dzigki ,,madrzejszemu” od siebie zwierzeciu
udaje mu si¢ unikng¢ $mierci. Mamy zatem wyrazna karykatur¢ poganskie-
go proroka, ktory probuje bez sukcesu zaszkodzi¢ Izraelowi. W tle tej sce-
ny wybrzmiewa takze pewien rodzaj watpliwosci, czy aby na pewno intencje
Balaama sa szczere (por. Lb 22,34), a zarazem potwierdza si¢ tu raz jeszcze
(Aniot), ze moze on moéwic i czyni¢ tylko to, na co Jhwh mu pozwoli (por.
Lb 22,35). Perykopa z o$lica stanowi wiec raczej pozniejszy dodatek® i robi
wrazenie posredniego stadium w reinterpretacji tradycji o Balaamie, w kto-
rym stopniowo z ,,widzacego/proroka” zmienia si¢ go w ,,przesladowce”
Izraela®.

Znacznie latwiej jest okresli¢ i datowac kolejne etapy wzrostu w ramach
Lb 22-24. Wyrocznia Il wyraznie nawigzuje do Pwt 18 (Lb 23,23 — Pwt
18,10) i z tego powodu wielu badaczy sytuuje obie pierwsze wyrocznie w okre-
sie wygnania lub po nim®. Wyrocznie z Lb 24,20-24 maja z kolei nowe wpro-
wadzenie, co wyraznie odroznia je od IV wyroczni (Lb 24,15-19). Ich tres¢ czy-
ni z Balaama proroka ,,mi¢dzynarodowego” i by¢ moze z taka intencja zostaty
one tu umieszczone®’. Egzegeci w zasadzie zgadzajg si¢ wigc z tym, ze chodzi
tu o pozniejsze uzupetnienie®®.

4. Reinterpretacja tradycji o Balaamie poza Lb 22-24

W pozniejszej reinterpretacji mamy tylko jeden pozytywny wyjatek w oce-
nie Balaama, cho¢ egzegeci ciggle dyskutuja na tym, jak prawidlowo interpreto-
wacé Mi 6,5 i czy mamy tu rzeczywiscie do czynienia z jego pozytywna ocena.
Pierwszy problem bowiem, to datowanie Mi 6,5. Dla perykopy Mi 6,1-8 pro-
ponowane s3 zaréwno daty przed- jak i powygnaniowe®. Badacze sa zgodni,
co do tego, ze Mi 6-7 to czgs¢ ksiggi, ktora poddana byla intensywnej, powy-
gnaniowej redakcji”. Mi 6,3-8 przypomina rytuat liturgiczny’', ktéry nietrudno
wpasowacé do typowych powygnaniowych dyskursow oraz kaptanskiej tradycji

% H. Seebass, Numeri 22,2-36,13, s. 28. Ten sam badacz (38) zwraca jednak uwage, ze opinie
uczonych, co do pochodzenia tego epizodu, sg bardzo rozne.

% M. Rosel, Wie einer, s. 513.

% S. Timm, Moab, s. 146, 156.

7 Por. dyskusje zob. B.A. Levine, Numbers 21-36, s. 141, 237-238.

8 L. Schmidt, Das 4. Buch, s. 123; H. Seebass, Numeri 22,2-36,13, s. 29.

® J. Wehrle, Micha (Buch), [w:] NBL, t. 2, s. 799.

" Por. J. Lemanski, ,, Szukajcie dobra, a nie zta, abyscie zyli” (Am 5,14a). Wprowadzenie do pro-
fetyzmu starotestamentalnego (SiR 31), t. 2, Szczecin 2012, s. 134.

' F.I. Andersen, D.N. Freedman, Micah (AB 24E), New York 2000, s. 522.
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kultowej, pozwalajacej regulowac¢ nadszarpniete, dobre relacje z Jhwh poprzez
ofiary za grzechy’.

W interesujacym nas wierszu czytamy: ,.Ludu mdj, wspomnij, proszg,
co zamierzal Balak, kr6l Moabu, co mu odpowiedzial Balaam, syn Beora...”
(tt. BT). Mamy tu do czynienia z krotkim podsumowaniem wydarzen z Lb
22-24 i bez odwolania si¢ to tego tekstu wypowiedz bylaby niezrozumiata™.
Nawet czasownik ,,odpowiedzial” (‘nh) jest ten sam, co w Lb 22,18. O tym,
co Balaam odpowiedzial Balakowi takze mozemy dowiedzie¢ si¢ jedynie
z Lb 22,18; 23,12.26. Tylko w tych miejscach bowiem cytowane sa odpowiedzi
»widzgcego”. Ocena wydaje si¢ zatem pozytywna, gdyz Balaam — jak mozna
wnioskowaé — zostat ustawiony w tej samej linii, co Mojzesz, Aaron i Miriam
(Mi 6,4). Pomigdzy w. 4 i w. 5 jest jednak takze wyrazna, podwojna cezura: po-
wtarza si¢ raz jeszcze wezwanie ,,ludu moj (w. SaA; por. w. 3aA) oraz akcentuje
si¢ aktualno$¢ wspomnienia, do ktorego odwotuje si¢ prorok™. Warto jednak za-
uwazy¢, ze wymienione postaci (w. 4) wraz z Abrahamem zostaly potem — jak
o tym juz wspominali$my - okreslone jako ,,prorocy” poprzedzajacy Balaama.
W wypowiedzi Micheasza mamy do czynienia z gatunkiem literackim okresla-
nym jako ,,spor (hebr. 7ib) prorocki”, w ktérym Bog prowadzi rodzaj procedury
sadowej, majacej na celu uwydatnienie btgdow Izraela, aby sktoni¢ go do re-
fleksji 1 nawrocenia, a co za tym idzie, zapobiec wtasciwej procedurze sadowe;j,
ktora musiataby skonczy¢ si¢ wydaniem wyroku (skazujacego!). W ramach
argumentacji majacej do tego doprowadzi¢, Bog przypomina swoje dzialania
zbawcze na rzecz Izraela. Z jednej strony posta¢ Balaama wydaje si¢ wigc na-
leze¢ do sfery takich witasnie dziatan zbawczych Boga, a z drugiej, autor/redak-
tor tego tekstu akcentuje jednak, Ze nie byt on pierwszym (prorokiem?), ktérym
postuzyt si¢ Jhwh.

4.1. Autorzy kaplanscy

Autor biblijny w Lb 24,25 poinformowat juz swojego czytelnika, ze Bala-
am po wykonaniu swego zadania powr6cit do swojego kraju. Niedlugo potem
(Lb 31) mamy jednak znowu do czynienia z Balaamem. Dowiadujemy si¢ wow-
czas, ze lIzraelici pokonali i zabili Madianitow, a wraz z nimi takze Balaama,

2 R. Kessler, Micha (HThKAT), Freiburg-Basel-Wien 1999, s. 261.

 Wspomnienie w dalszej czgsci wiersza (w. 5b) o Szittim (por. Lb 25,1: jedyny raz w Pigciok-
siggu; por. Lb 33,49) i Gilgal (Joz 2,1; 3,1: pierwsze obozowisko w Ziemi Obiecanej po opusz-
czeniu Szittim) sugeruje znajomo$¢ catego Hexateuchu i tym samym mozliwy powygnaniowy
charakter analizowanej tu wypowiedzi Micheasza.

7 R. Kessler, Micha, s. 265.
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syna Beora (Lb 31,8). Oskarza si¢ go tam potem takze o to, ze doradzil on ko-
bietom madianickim, aby uwiodly Izraelitow i doprowadzity ich do grzechu
popelnionego w Baal-Peor (Lb 31,16). Wedtug Lb 25, gdzie mowa jest o tym
grzechu, chodzi jednak o kobiety moabickie, a nie madianickie i nie ma mowy
o Balaamie. Takze inne nawigzania do tego wydarzenia nie wspominaja Bala-
ama (por. Pwt 4,3; Joz 22,17; Oz 9,10; Ps 106,28-31). Odpowiedzialnos¢ Ma-
dianitow za te wydarzenia sugeruje dopiero Lb 25,16-18, uznawane przez
wielu badaczy za p6zne uzupelnienia w ramach Pigcioksiggu”. Prawdopo-
dobnie z tego samego nurtu reinterpretacji pochodzi, powszechnie uznawana
za pozniejsza glosg, informacja o ,,starszych sposrod Madianitow”, zawarta
w Lb 22,4.77. Informacja o wyniszczeniu calego ludu w Transjordanii wigze
si¢ jednak z osiedleniem tam trzech plemion Izraela. Za tym idzie wigc prze-
konanie, ze kraj byl calkowicie pusty, a wigc pozbawiony zagrozen czy pokus,
sktaniajacych Izraela do oddawania czci obcym bogom. Takie przekonanie do-
brze wpisuje si¢ w sytuacje po wygnaniu i uwarunkowanie zbawczych dziatan
Boga kultowa czystoscig Izraela”. Z drugiej strony w przekonaniu wigkszo-
$ci badaczy stuszng jest teza o tym, ze Izrael zawdzigcza swoja wiar¢ w Jhwh
wspomnianym Madianitom (por. Wj 3; 18)’®. Gdyby wigc zaliczono ten lud
do narodow startych definitywnie z powierzchni ziemi, oznaczatoby to unice-
stwienie swoich wlasnych korzeni. Wlasna tozsamo$¢ zatem powinna w tym
wypadku zosta¢ uksztattowana poprzez technikg¢ wyodrebnienia. Z jej pomoca
odkrywa si¢ zarazem obce pochodzenie wlasnych poczatkow, jak i pozniejszy,
odrebny juz bieg relacji z Jawh™. W tym konteks$cie Balaam nie moze juz by¢
oceniany jako obcy widzacy, ktéry wypowiada btogostawienstwo nad Izra-
elem, ale jako ,kusiciel” usilujacy sprowadzi¢ Izraela na zte drogi*’. Ten kie-
runek reinterpretacji dostrzegalny jest takze w innych wypowiedziach dotycza-
cych Balaama.

5 Tak juz M. Noth, Das 4. Buch Mose, s. 198-199; por. tez W. Gross, Bileam, s. 114.

% Juz M. Noth (Numeri, s. 195) zauwazal, ze jest ona do§¢ luzno powigzana z aktualnym
kontekstem.

77 M. Rosel, Wie einer, s. 516.

8 Por. E.A. Knauf, Midian und Midianiter, [w:] NBL, t. 2, Ziirich 1992, s. 802-804, zwt. 803;
K. Koch, Jahwiis Ubersiedlung vom Wiistenberg nach Kanaan. Zur Herkunft von Israels Got-
tesverstindnis, [w:] Und Mose schreibt dieses Lied auf. Fs. O. Loretz, [red.] M. Dietrich, 1.
Kottsieper (AOAT 250), Miinster 1998, s. 437-474; M. Leuenberger, Jhiwhs Herkunft aus dem
Siiden. Archiologische Befunde — biblische Uberliefeungen — historische Korrelationem, ,,Zgit-
schrift fiir die alttestamentliche Wissenschaft” 122 (2010), s. 1-19.

7 M. Rosel, Wie einer, s. 516.

8 E.A. Knauf, Midian. Untersuchungen zur Geschichte und Nordarabiens am Ende des 2. Jahr-
hunderds (ADPV), Wiesbaden 1988, s. 160-168.
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4.2. Autorzy (post-)deuteronomistyczni?

Wyraznie negatywng ocen¢ tej postaci znajdujemy natomiast w kontekscie
deuteronomistycznym. Pwt 23,2-9 to sekcja zawierajagca wskazania na temat
wlaczeni lub wylgczenia obcych do wspdlnoty kultowej Izraela®'. Tekst byé
moze podlegal redakcyjnym uzupetlnieniom i do pierwotnego negatywnego
zbioru (ww.2.3a.4a), dodano potem pozytywne wskazania (w. 8)%2. W tym ostat-
nim przypadku, pozytywne nastawienie do Edomitow moze sugerowac cza-
sy poprzedzajace wydarzenia z 586 r., a wigc okres przed inwazja babilonska.
Podwojna argumentacja w interesujacym nas przypadku (w. 5a: niegoscinnos¢;
ww. 5b-6: wezwanie Balaama) tez bywa traktowana jako efekt redakcyjnego
wzrostu®. Argumenty uzasadniajgce wykluczenie wigzg sie z wadami ciele-
snymi (Pwt 23,2), niewlasciwym pochodzeniem (Pwt 23,3) i wreszcie nega-
tywnymi doswiadczeniami historycznymi (Pwt 23,4.7). W tych ostatnim (Pwt
23,4-6) wspomina si¢, ze Balaam zostal zaangazowany w celu wypowiedzenia
przeklenstwa nad Izraclem. Z kontekstu wynika, ze w istocie wypowiedziat
on takie przeklenstwo, ale Bog przemienit je w blogostawienstwo. Mamy wiec
do czynienia, albo z alternatywna tradycjg wzgledem Lb 22-24%, albo z nega-
tywng korekta pierwotnie pozytywnej tradycji o Balaamie. Kontekst tej wypo-
wiedzi, jak wspomnieli§my, stanowi kwestia, ktore z obcych narodow moga
wejs¢ do wspdlnoty (kultowej) Izraela. Ammonici oraz Moabici w zadnym
wypadku nie mogg by¢ do takiej wspolnoty dopuszczeni (Pwt 23,4), gdyz nie
przyjeli Izraelitéw podczas ich drogi przez pustynie¢, famigc tym samym zasa-
dy goscinnosci (Pwt 23,5a). Dodatkowo jednak przeszkadzali im takze w do-
tarciu do Ziemi Obiecanej, wynajmujac przeciw nim Balaama (Pwt 23,5b)%.
Rola Balaama w kazdym razie wyraznie jest tu oceniana negatywnie. Podobna

ocena powraca potem takze w historycznym podsumowaniu z Joz 24,9-10. By¢

81 Rzeczownik gahal zwykle odnosi si¢ do zgromadzenia, wspélnoty kultowej. W Pwt jest
on jednak takze synonimem wspolnoty narodowe;j Izraela.

82 R.D. Nelson, Deuteronomy (OTL), Louisville, London 2002, s. 277-278. W klasycznym juz
dzi$§ studium K. Galling’a (Das Gemeindegesetz in Deuteronomium 23, [w:] Fs. A. Bertholet,
Tiibingen 1950, s. 176-191), autor sugerowat, ze negatywne (w. 4) lub pozytywne (w. 8) wska-
zania pochodza z r6znych sanktuariow, stad tez wyrazaja rozne perspektywy, zaleznie od miej-
sca potozenia danego sanktuarium. Im dalej od granicy (np. ww. 2-3a), tym bardziej wyrazne
sa tendencje do wykluczenia.

8 Por. E. Nielsen, Deuteronomium (KAT 1/6), Tiibingen 1995, s. 218-219: rdzen perykopy to Pwt
23,2-4; w. 5a pochodzi z redakcji deuteronomistycznej (por. niezgodno$¢ z Pwt 2,28-29), za$
ww. 5b-6 z duzym prawdopodobienstwem sa owocem redakcji post-deuteronomistycznej.

8 D. Frankel, The Deuteronomic Portayal of Balaam, ,,Vetus Testamentum” 46 (1996), s. 30-42.

8 Pwt 23 zaklada wydarzenia opisane w Lb 21-24, ale nie wspomina si¢ tu Madianitow. Z tego
faktu m.in. mozna wnioskowaé, ze Lb 22,4.7 i Lb 31, gdzie jest o nich mowa, to pozniejsze
uzupehnienia w tekscie.
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moze zreszta obie wypowiedzi pochodza z tej samej redakcji post-deuterono-
mistycznej®®. Wielu badaczy uwaza t¢ wzmianke o Balaamie (ww. 9b-10) za
pozniejsza glose w tek$cie. Mamy w niej bowiem najpierw odwolanie do wer-
sji znanej z Lb 22-24 (Joz 24,9a: wspomina si¢ Balaka), a nie do wypowiedzi
z Pwt 23,5-6 (brak wzmianki o Balaku). Dalsza wypowiedz (ww. 9b-10) pasuje
juz jednak do Pwt 23,5-6. Mamy tu np. ten sam czasownik opisujacy zlorze-
czenie (gll), podczas gdy w wersji z Lb 22-24 stosuje si¢ czasowniki 77 (Lb
22,6.12; 24,9) i gbh (Lb 22,11.17; 23,8.11.13.25.27; 24,10). Nastepnie poczatek
w. 10a stanowi niemal literalng cytacj¢ z Pwt 26,6, dla ktorej brak paraleli w Lb
22-24%7,

4.3. Dalsza reinterpretacja w tekstach biblijnych

W Joz 13,22 raz jeszcze wspomina si¢ Balaama w kontekscie mowy doty-
czacej Ammonitéw 1 Madianitéw (por. Pwt 18,12). Autor tej glosy wspomina
o $mierci Balaama zadanej przez Jozuego, nie mowiac jednak wprost jakie byty
jej przyczyny i czym na nig zastuzyl. Ma wigc na uwadze tradycje znang juz
z Lb 31. Z tego wzgledu wigkszo$¢ badaczy widzi tu glos¢ P lub post-P, gdyz
autor faczy podobnie jak P, dwie rozne tradycje (por. Lb 21,21-26; 31,1-12)%.

W powygnaniowej wypowiedzi z Ne 13,2 wybrzmiewa z kolei wprost cy-
towany tekst z Pwt 23,5-6, w ktorym mowa byta o tym, ze Balaam zostal wy-
najety przez obce narody i faktycznie chcial przeklaé Izraelitow®. Stanowi to
argument za tym, aby wylaczy¢ sposrod Izraelitow wszystkich ,,obcych” (Ne
13,3) i oczyS$ci¢ z nich kraj (Ne 13,30). Balaam staje si¢ wigc tu juz nie tyle pro-
totypem proroka, ile przyktadem zagrozenia.

4.4. Dalsza reinterpretacja w tekstach pozabiblijnych
i Nowym Testamencie

W literaturze pozabiblijnej pierwsze odniesienia do Balaama znajdujemy
w tekstach z Qumran®. Wspomina si¢ go na tzw. Liscie falszywych proro-
kéw (4Q339)°! dziatajacych w Izraelu. Podaje si¢ tu zatem ogdlng klasyfika-

8 Tak E. Nielsen, Deuteronomium, s. 221. Podobna, powygnaniowa datacj¢ Joz 24 sugeruje tak-
ze J.L. Sicre Diaz, Giousue, Roma 2004, s. 392.

8 J.L. Sicre Diaz, Giousué, s. 398.

8 Tamze, s. 260.

% Por. K.D. Schunck, Nehemia (BK XXIII/2), Neukirchen-Vluyn 2003, s. 374.

% M. Rosel, Wie einer, s. 519-520.

I P. Muchowski, Rekopisy znad Morza Martwego, Krakoéw 2000, s. 272.
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cje: ,,fatszywi prorocy, ktorzy wstapili w Izraelu”. Jeszcze wazniejsze wydaje
si¢ by¢ jednak przywotanie tej postaci w tzw. Testimoniach (4Q175)°%. Cy-
tuje si¢ tu czwartg wyroczni¢ Balaama, w ktorej mowa byla o wschodzace;j
gwiezdzie z Jakuba. Tekst zbiera jednak razem rézne wypowiedzi mesjanskie
i jego autor w mniejszym stopniu interesuje si¢ samymi osobami, ktorych
wypowiedzi cytuje. Zwraca jednak uwage fakt, ze nie ma w nim zadnych za-
rzutow wobec Balaama, ktorego zreszta imiennie si¢ nawet nie wspomina.
Akcent pada tu na samo ,,proroctwo” (Lb 24,17), ktére wyraznie interesowa-
to cztonkow wspolnoty (por. CD 7,18-19; 1QM 11,6-7)%. Mesjanska inter-
pretacja tej wypowiedzi jest pdzniejsza niz ttumaczenie zawarte w LXX, kto-
re jg jedynie posrednio sugeruje. Zamiast o berle/lasce (tak tekst masorecki),
mowa jest w greckim ttumaczeniu o cztowieku i zamiast o pokonaniu Moabi-
tow, wspomina si¢ o skruszeniu ich wodzow: ,,Wzejdzie gwiazda z Jakuba,
powstanie maz z Izraela, pokruszy wodzé6w Moabu, ograbi synéw Setha”*.
W wypowiedziach tych wida¢ nowy kierunek reintepretacji tradycji o Bala-
amie.

W pochodzacym prawdopodobnie z konca II w. przed Chr. Testamencie
Dwunastu Patriarchow (TestJud 24,1)° ponownie cytuje si¢ Lb 24,17 w po-
zytywnym sensie. Tendencja jest wigc taka, aby przyja¢ proroctwo, a odrzu-
ci¢ prorokujgcego. Takie tendencje wyraznie wida¢ takze w greckiej wersji
Lb 22-24 (LXX), ktora jest mniej przychylna Balaamowi niz tekst hebrajski
(TM)*. Ta linia podjeta jest potem rowniez przez Filona z Aleksandrii”’. Ten zy-
dowski filozof okresu hellenistycznego zastanawial si¢ na problemem, jak obcy
prorok, ktory dodatkowo doprowadzit Izraelitéw do grzechu, mogt by¢ jedno-
cze$nie prawdziwym prorokiem? Jego rozterki powodowal przede wszystkim
biblijny tekst z Rdz 12,3, w ktorym btogostawionym mogt by¢ tylko ten obcy,
kto blogostawil Izraela. Balaam wydawal mu si¢ wyjatkiem od tej zasady. Filo-
zof uznaje z jednej strony, ze Balaam stworzyt ,,najdostojniejsze z wszystkich
piesni” (De migr. Abr. 113), a z drugiej, poniewaz potaczyl si¢ on z wrogami,
uznany musi by¢ za bezboznego i przekletego (asebés kai aparatos). Wydaje si¢

2 P. Muchowski, Rekopisy, s. 122-123.

% Podobnie potem pomija si¢ jego imi¢ i cytuje jedynie stowa proroctwa z Lb 24,8 w 1QM
XII,11. Na temat mesjanskiej reinterpretacji w 4Q175 por. J.A. Fitzmyer, The One Who Is To
Come, Grand Rapids 2007, s. 103.

% [Thum.] R. Popowski, Septuaginta, Warszawa 2013, s. 198.

% A. Paciorek, Testament Dwunastu Patriarchoéw, [w:] Apokryfy Starego Testamentu, [red.]
R. Rubinkiewicz, Warszawa 1999, s. 43-81, zwt. 44-45 (datacja) i 60 (tekst).

% Przyktady [w:] J.W. Wevers, Notes on the Greek Text of Numbers (SBL.SCSS 46), Atlanta

1998, s. XXIX.

J.T. Greene, Balaam: Prophet, Diviner, and Priest in Selected Ancient Israelite and Hellenistic

Sources (SBL.SP), Atlanta 1989, s. 57-106.
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zatem, ze medrzec interpretuje tu Lb 22-24 w $wietle Pwt 23,5%. Potem uzna-
je zreszta, ze Balaam zostat obdarzony duchem prorockim (Vit. Mos 1,277) i to
dzigki niemu — wbrew swojej woli — blogostawil Izraela. Nie powstrzymato
go to jednak przed namowieniem pigknych kobiet do tego, aby skusity Izraeli-
tow do upadku i zdrady wobec Boga Izraela. W ten sposob wypetnit on zatem
ostatecznie to, do czego zostal wynajety (Vit. Mos 1, 294-300) i1 okazal si¢ pro-
rokiem pozbawionym ducha (De conf. Ling. 159: kai gar mataios erménetai Ba-
laam). Pseudo-Filon traktowatl go nawet jako posta¢ tragiczng, przypisujac mu
skarge, ze dat si¢ zwies¢ (LAB 18). W roli kusiciela wystapit tu Balak, ktory
zwiodt go swoimi podarunkami. W ten sposob, cho¢ przetrwaty jego stowa blo-
gostawigce Izraela, on sam takiego blogostawienstwa nie do§wiadczyt (LAB 18
§ 12)”.

Ta sama tradycja reinterpretacyjna pojawia si¢ u Jozefa Flawiusza w jego
Antiquitates, z konca I w. po Chr. (IV.6). Jozef postrzega jednak Balaama jako
nieswiadome narzedzie w reku Boga (IV.6,3-5) oraz wspomina, ze Mojzesz da-
rzyt go wielka czcia, skoro wspomnial o nim w swojej Torze. Po negatywne;j
ocenie Balaama nie ma tu zatem juz zadnego $ladu'®. Powodem takiej prezen-
tacji byt by¢ moze fakt, ze Jozef Flawiusz miat na celu zyskanie pozytywnej
oceny judaizmu w oczach Rzymian'®!. Wymowne jest bowiem koncowe zdanie
z jego prezentacji: ,,O wszystkim za$, co tu opowiedzialem, niech czytelnicy
taki maja sad, jaki uwazaja za stuszny” (IV.6.13)'%%,

Nowy Testament wspomina Balaama w trzech miejscach (2 P 2,15; Jud
11; Ap 2,14) i w duchu po6zniejszych pism, prezentuje go jako typ zwodni-
czego nauczyciela, zagrazajacego miodej wspolnocie chrzescijanskiej. War-
to jednak zwroci¢ uwage, ze dla autorow nowotestamentalnych pochodzenie
Balaam nie odgrywa juz zadnej roli, gdyz mlody Kos$cidt rozrozniat jedynie
wierzacych i niewierzacych, za$ etniczne pochodzenie jego czlonkéw nie mia-
o znaczenia.

% M. Rosel, Wie einer, s. 520-521.

% Tamze, s. 521.

100 K.G. Kuhn, Balaam, [w:] TWNT, t. 1, Stuttgart i in. 1990 (reprint), s. 521-523.

100 M. Résel, Wie einer, s. 521 ze wskazaniem na Chr. Gerber, Ein Bild des Judentums fiir Nicht-
Jjuden von Flavius Josephus. Untersuchungen zu seiner Schrift Contra Apionem (AGJU 60),
Tiibingen 1997.

102 Zob. ttum. Dawne dzieje Izraela, [red.] Z. Kubiak, J. Radozycki, Warszawa 21993, s. 223. Na
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dentum, [w:] TRE, t. VI, (1980) s. 639-640; G. Vermes, Deux Traditions sur Balaam. Nom-
bres XII. 2-21 et ses interpretations midrashiques, ,,Cahiers Sioniers” 9 (1955), s. 289-302;
A. Kus$mirek, Balaam i jego wyrocznie (Lb 22-24) w tradycji targumicznej (RiSB 42), Warsza-
wa 2011.
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Z.akonczenie

Aktualne badania nad tekstami z Deir ‘Alla oraz poréwnanie tych tek-
stow z Lb 22-24, pozwalaja sadzi¢, ze oryginalne Sitz im Leben tradycji o Ba-
laamie stanowia potudniowo-zachodnie rubieze zajordanskiej czesci Krolestwa
Izraela (okolice biblijnego Sukkot). Czas powstania tekstow z Deir ‘Alla z duza
doza prawdopodobienstwa, to okres panowania w Izraeclu Omridéw. Trady-
cja o Baalamie wydaje si¢ stanowi¢ odzwierciedlenie pamigci o jakim$ proro-
kéw wywodzacym si¢ z Mezopotamii (wzorce asyryjskie), ktory przepowiadat
zblizajaca si¢ katastrofe tego regionu. Tekst z Deir ‘Alla ma jeszcze charak-
ter politeistyczny i mitologiczny. Wazna role w aktywno$ci Balaama odrywaja
wizje i praktyki magiczne. W tym wzgledzie przypomina ona poczatki trady-
cji prorockich w Izraelu (od mezow Bozych: Eliasza i Elizeusza, do pierwszych
prorokow pisarzy: Amosa, Ozeasz, Izajasza). Nie wykluczone, ze tradycja pro-
fetyczna w Izraelu ksztattowala sie¢ pod wptywem zapozyczen mezopotamskich,
a tradycja o Balaamie byla jedna ze $ciezek, jakimi dotarty one na ziemie Izra-
ela. Biblijna wersja z Lb 22-24 wyraznie oczyszcza t¢ tradycj¢, nadajac calemu
wydarzeniu charakter monoteistyczny, a z Balaama czynigc proroka postuszne-
go woli Jhwh. Nie mozemy definitywnie rozstrzygnac, czy obecna wersja zo-
stata zredagowana przez jednego autora, ktory polaczyt ze sobg cze$¢ narratyw-
ng z dwiema poetyckimi wyroczniami z Lb 24, dodat do nich dwie pierwsze
wyrocznie z Lb 23 i koncowe wyrocznie wynoszace Balaama do roli proroka
migdzynarodowego, a potem opatrzyl jeszcze cato$¢ swoim ironizujacym ko-
mentarzem, poprzez dodanie sceny z oslica, czy tez raczej wzrost tekstu prze-
biegal sukcesywnie. Druga propozycja wydaje si¢ nam jednak bardziej przeko-
nujaca. Majac na uwadze chronologi¢, mozna jednak przypuszczaé, ze Balaam
byl pierwsza postacia prorocka w tradycji Izraela i poczatkowo stuzyt jako swo-
isty paradygmat proroka. Dopiero pozniejsza redakcja Piecioksiegu spotkanie
z nim poprzedzita informacjami o prorockich zdolno$ciach Abrahama, Mojze-
sza, Aarona i Miriam, czynigc jednoczes$nie z Balaama posta¢ negatywng. Oce-
na jego roli w Izraelu ulegata potem dalszej reinterpretacji. Akcentowano jego
pozytywne dla Izraela proroctwa, ale negowano jego dobra wole i samo znacze-
nie Balaama.

Streszczenie

Najnowsze badania nad tekstem inskrypcji o Balaamie pochodzacej z Tell Deir ‘Alla
w Jordanii (identyfikacja jezyka, rekonstrukcja tekstu, czas powstania, kontekst histo-
ryczny) w zestawieniu z analizg diachroniczng tej tradycji w Biblii Hebrajskiej pozwalaja
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sadzi¢, ze jej zrodet szuka¢ nalezy w izraelskim $rodowisku z Transjordanii z przetomu
IX/VIII w. przed Chr. Balaam wydaje si¢ uciele$nia¢ poczatki tradycji prorockich w Izra-
elu zwiazane z kontaktem z ludami pochodzacymi z Asyrii i praktykami wywodzacymi
si¢ tego kregu kulturowego. Najstarsza biblijna wersja z Lb 22-24* stanowi wyrazna,
monoteistyczng re-lekture tradycji o Balaamie. Widzacy prezentowany jest tu jako obcy
wrozbita 1 ,,prorok” podlegly woli Jhwh. Zaznacza si¢ tez jego przejscie od dziatan in-
dukcyjno-magicznych (szukanie Boga, proba przeklenstwa Izraela) do intuicyjnych zdol-
nos$ci prorokowania (Duch Bozy, blogostawienstwo Izraela). W koncu przedstawia si¢
tu takze (epizod z oslica) jego karykaturg, watpigc zarowno w jego dobre intencje, jak
i same zdolnosci ,,widzenia”. W kolejnych reinterpretacjach (kaptanska, deuteronomi-
styczna i pozniejsze) ocena samego Balaama jest juz (poza Mi 6,5) wyraznie negatywna.

StowA KLUCZOWE: Deir ‘Alla, Balaam, pierwszy prorok w Izraelu, reinterpretacja

Summary

Balaam — an archetype of prophet in Israel?

The recent studies on the text of inscription about Balaam coming from Tell Deir ‘Alla
in Jordan (identification of language, reconstruction of text, time of creation, historical
context) compared to the diachronic analysis of this tradition in the Hebrew Bible sug-
gest that its sources should be sought in the Israeli environment in Trans-Jordan at the
turn of the 9th-8th centuries B.C. Balaam seems to embody the beginnings of prophetic
traditions in Israel associated with the contact with the people from Assyria and the prac-
tices being derived from this cultural area. The earliest Biblical version from the Book
of Numbers 22-24* is a clear monotheistic re-reading of the tradition about Balaam. The
Seer is presented here as a foreign diviner and a ,,prophet” being subordinate to the will
of Jhwh. His transition from inductive and magic activities (search for God, attempt to
curse Israel) to intuitive prophesying abilities (Spirit of God, blessing of Israel) is also
noted. Finally, his caricature is also presented here (she-ass episode), doubting both in his
good intentions and his very abilities to ,,see”. In next interpretations (Levitical, Deutero-
nomic and later), the evaluation of Balaam himself is clearly negative (except the Book
of Micah 6:5).

KeywoRrDS: Deir ‘Alla, Balaam, first prophet in Israel, re-interpretation
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Bolestaw Leszczynski
Szczecin

Personalistyczny wymiar — ogloszonego przez Jezusa —
bliskiego panowania Boga

Wstep

Papiez Jan Pawel I w encyklice Redemptoris missio nazwat krélestwo Boze
osobg Chrystusa, doktadnie: ,,jest ono osobg Jezusa Chrystusa”'. Tymczasem
w najbardziej rozpowszechnionej opinii, ogloszone przez Jezusa bliskie pano-
wanie Boga (Mk 1,15), to przede wszystkim struktura. Je$li nawet niepodob-
na, roznigca si¢ od znanych monarchicznych urzeczywistnien, to jako$ do nich
nawigzujaca, chocby przez ich krytyke, zwigzane z nimi do$wiadczenia lub
oczekiwania, nadziej¢, wreszcie zapowiedZ czego$ nowego, innego, lepsze-
go. Wprawdzie takze w osobie mozna wskaza¢ na pewng strukturg, niemniej
wspomniane sformutowanie na pierwszy rzut oka musi dziwi¢, przynajmniej
zastanawia¢ 1 prowokowa¢ do zadania pytania: w jakim sensie krolestwo Boze
jest osobg? Poza tym co z tego wynika; jakie rodzi to konsekwencje i z jakimi
problemami pozwala nam si¢ szybciej uporac?

Mimo ze w Starym Testamencie z pojeciem krolestwa Bozego spotykamy
si¢ stosunkowo rzadko, stanowi ono centralny problem nauczania Jezusa Chry-
stusa, oglaszajacego w ten sposob spetnienie starotestamentowych obietnic. Je-
zus nie glosit krolestwa ziemskiego o doskonatych stosunkach spotecznych, ale
glosit panowanie Boga jako wladcy (Pana) catego $§wiata’. Moze warto w tym
miejscu wspomnieé, ze dokonujac filologicznej analizy tego zagadnienia eg-
zegeci grecki termin basilea thumacza jako krolestwo Boze, ktoremu w jezyku
aramejskim odpowiada stowo malkuta, co w nieco bardziej dynamicznej inter-
pretacji, wolno ttumaczy¢ jako panowanie Boga, lepiej — ich zdaniem — odda-

! Jan Pawel I, Redemptoris missio, pkt 18, Wroctaw 1995, s. 29.
2 R. Bartnicki, Krélestwo Boze w wypowiedziach Jezusa, [w:] Scripturae Lumen, [red.]
A. Paciorek, A. Czaja, A. Tronina, Lublin 2009, s. 172.
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jace sens oryginalnego pojecia biblijnego®. Niemniej wielu autoréw dopuszcza
mowienie o krolestwie Bozym, jak i o panowaniu Boga, cho¢ jedno i drugie
niesie pewne odmienne konsekwencje i skojarzenia®. Biblijne oredzie o krole-
stwie Bozym w wielorakich aspektach studiowane jest permanentnie, o czym
$wiadczy przebogata literatura na ten temat réznych szkot teologicznych, kto-
rych wypowiedzi mniej lub bardziej koresponduja z Magisterium Kosciota, za-
wartym w Katechizmie Kos$ciota Katolickiego i nauczaniu papiezy. Inspiracja
do podjecia tego zagadnienia stalo si¢ nowe, personalistyczne ujecie krolestwa
Bozego, wlasciwe nauczaniu Jana Pawtla II, ktorego $lady znajdujemy miedzy
innymi we wspomnianej encyklice Redemptoris missio, poswigconej statej aktu-
alnosci powolania misyjnego.

1. Starotestamentalna interpretacja krolestwa Bozego jako idei
panowania Boga

Od poczatku w dziejach narodu wybranego idea panowania Boga, pojmo-
wana w kategoriach politycznych, obrosta licznymi podobienstwami do na-
rodéow osciennych o ustroju wylacznie monarchicznym, do ktorego w koncu
Izrael sam si¢ dostosowat. W blizszym i dalszym jego otoczeniu uzasadniano
godnos¢ krolewska w sposob religijny az do apoteozy i pokrewienstwa ze §wia-
tem bostw wiacznie®’. W okresleniu ,krolestwo Boze” dawny lud Jahwe wyra-
zat tesknote ku realizacji zbawczego planu Bozego. Idea ta, oczyszczona przez
prorokow z ideologicznych naleciatosci i politycznych wyobrazen, objawita
si¢ w czasach upadku i niewoli babilonskiej, kiedy krolestwo potomkoéw Da-
wida stato si¢ dla wygnancoéw tylko wspomnieniem®. Mysl o krolestwie Bozym
poglebiala si¢ wraz z realizujaca si¢ ekonomig zbawienia, co pokazato nie tyl-
ko wielko$¢ Boga i zdazajacego na $wiat Jego Syna, ale rowniez nietrwatos¢
wszelkiej wladzy poza Jahwe, wzbudzajac jednoczesnie tgsknote za tym co
trwate 1 wieczne’. W pierwotnym judaizmie idea panowania Boga byla $cisle
powigzana z ideg krolestwa narodowego, a nawet nacjonalistycznego. Kiedy
ulegata ona oczyszczeniu z socjalnych oraz politycznych watkow, coraz wigk-

3 G. Lohfink, Jezus z Nazaretu. Czego chcial. Kim byt, ,,W Drodze” (2012), s. 47- 49.

4 E. Sienkiewicz, Wspdlnota Kosciola, Szczecin 2013, s. 159.

5 L. Stachowiak, Krolestwo Boze w najstarszych tradycjach Starego Testamentu, [w:] Krolestwo
Boze w Pismie §Wi9tym, [red.] S. Lach, M. Filipiak, Lublin 1976, s. 15.

¢ A. Paciorek, Biblijne oredzie o Krdlestwie Bozym, Zarys problematyki, [w:] Scripturae Lumen,
s. 8.

7 L. Stachowiak, Krolestwo Boze w najstarszych tradycjach Starego Testamentu, s. 15.
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sze nadzieje poktadano w Jahwe, oczekujac Jego krolestwa®. Ewolucja pojecia
krolestwa Bozego zaczyna si¢ wraz z konstytuowaniem si¢ monarchii Dawida
w Jerozolimie i centralizacja kultu Jahwe w $wiatyni na Syjonie. Po niewoli ba-
bilonskiej nadzieja na ostateczne, krolewskie panowanie Boga rozumiana jest
przez prorokéw jako oczekiwanie przysztego transcendentnego czasu zbawie-
nia, mimo wilasciwego w tym czasie Izraelowi kultu panowania krola Jahwe’.
Jednak eschatologiczne i apokaliptyczne znamiona, podobnie jak stopniowe
uwalnianie si¢ z elementéw doczesnych!?, sg jej coraz bardziej wlasciwe.

Wraz z wprowadzeniem monarchii w Izraelu powstat problem stosun-
ku wiladcy ziemskiego do Jahwe, a teologiczne jej uzasadnienie zawiera si¢
w przekonaniu: ,,Jahwe bedzie mu ojcem, on za$ begdzie Mu synem” (2 Sm
7,14). Przyjmujac niejako godnos¢ krolewska, przez akt wolnego wyboru,
Bog wystepuje sam jako najwyzszy wiadca i krol'. Poza tym jako panujacy
nad czasem i historiag, bedac gwarantem porzadku religijnego i etycznego, sta-
wiajac przed swoim ludem postulat wiary z perspektywa nagrody lub kary.
W dalszej ewolucji pojecia krolestwa Bozego dochodzi do pojawienia si¢ teo-
logii krolewskiej godnosci Bozej, ktorej wymiary przekraczajg wszelkie formy
lokalne, gdzie krolewski tron Bozy nie ma ograniczenia co do miejsca. Pano-
wanie Boze rozciaga si¢ nad calg ziemig (Ps 47, 3), a krolewska wladza Boga
zapewni Izraclowi oraz catemu $wiatu zbawienie'?. To spojrzenie na owoc
krolewskiego panowania Jahwe, z wlasciwa sobie eschatologiczng wymowa,
ukierunkowujace idee Boga zywego i Krola wiecznego, podjete bedzie przez
prorokow po niewoli babilonskiej, ale juz z wyraznym dazeniem ku apokali-
ptycznej wizji wiecznego krdlestwa, istniejacego od zatozenia $wiata. Pelniej-
sza charakterystyke pojecia krolestwa Bozego, jako uniwersalnego krolestwa
Jahwe, zawiera proroctwo o Jerozolimie, gdzie bedzie On sprawowat wladze
nie tylko nad Izraelem, ale takze nad narodami poganskimi, ktore dobrowolnie
przyjma Jego panowanie, gdy zapanuje powszechny pokdj i bron zamieniona
zostanie na narzg¢dzia rolnicze, kiedy juz nikt nie bedzie si¢ uczyt sztuki wojen-
nej (Mi 4, 1-4; 1z 2, 2-4).

Na uwage zastuguje idea krolestwa Bozego w Ksiedze Daniela, gdzie mowi
si¢ 0 nim, ze jest rzeczywistos$cia zupetnie nowa, ktora zacznie istnie¢ na gru-
zach starego porzadku dzigki nieoczekiwanej interwencji Bozej, istniejac

8 Tamze.

® A.A. Napiorkowski, Krolestwo Boze jest (i nie jest) Kosciolem, [w:] Krélestwo Boze a Kosciot,
[red.] M. Chojnacki, J. Morawa, A.A. Napiorkowski, Krakow 2012, s. 84.

10" Tamze.

L. Stachowiak, Krdlestwo Boze w najstarszych tradycjach Starego Testamentu, s. 13.

12 J. Synowiec, Jerozolima stolicq uniwersalnego krélestwa Jahwe, [w:] Kréolestwo Boze w Pi-
Smie §Wi9tym, [red.] S. Lach, M. Filipiak, Lublin 1976, s. 15.
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rownoczesnie z rzeczywistoscia doczesng!®. Krolewskie panowanie Boga jest
jednym z jej glownych tematow teologicznych, jest niezniszczalnym, wiecz-
nym, pojawia si¢ nagle i niespodziewanie, jest powszechne, uniwersalne i osta-
teczne." Prawdziwi czlonkowie tego krolestwa sa $wigtym zaczynem tej rze-
czywisto$ci Bozej, majacej obja¢ w przyszitosci eschatologicznej wszystkie
narody ze $wigtymi Najwyzszego, na czele z wladcg ustanowionym przez Nie-
go, Synem czlowieczym o znamionach wybitnie transcendentnych'. Prorok
Daniel zapowiada nadejscie krolestwa Bozego, ktore Bog ustanowi i przekaze
Synowi Cztowieczemu. Bedzie ono pochodzi¢ z nieba i bedzie miato moc zni-
weczyC 1 zetrze¢ wszystkie inne krolestwa (Dn 2,44)!6, Zto ostatecznie zosta-
nie pokonane, a $wiat i historia osiaggna szczes$liwo$¢ w przysztosci rozumia-
nej jako zdecydowane wkroczenie Boga w dzieje §wiata, rozpoczynajace nowy
etap zbawienia'’. Wizja Daniela o krélestwie Bozym uwidocznita si¢ w naucza-
niu Jezusa, ktory przyjat tytul Syna Cztowieczego i przedstawiat ja tak, ze po-
jeli je uczniowie, gloszac ludziom: ,,Przyblizyto sie do was krolestwo Boze”
(Lk 10,9).

Krdla i wspaniatosci Jego krolestwa wychwalaja takze psalmy hymniczne
(47; 93; 96-99). Natura tegoz nie zostala jeszcze w pelni odczytana przez bi-
blistow. Nie ma bowiem zgodnosci co do tego czy jest to przyszte eschatolo-
giczne krolestwo Boze, czy przeszte juz, historyczne; terazniejsze, czy wreszcie
wszystko razem. Niemniej stworzone dla potrzeb kultu formuty ucza, ze jedy-
nym krolem Izraela i calego $wiata jest Jahwe, ktory wybrat ten nardd i stwo-
rzyt $wiat". A krolewskos$¢ nad cala ziemia, moc i wiadze nad narodami, okazat
podbijajac rozne ludy i oddajac je pod rzady Izraela. Jest jedynym Panem, kto-
ry nad wszystkimi ma wtadze i ktéremu nikt nie zdota si¢ oprzec. Jego krole-
stwo bedzie krolestwem pokoju; Jahwe potozy kres wojnom?. Krélestwo to jest
w psalmach krolestwem uniwersalnym, rozciaga si¢ na caly §wiat, na wszystkie
narody i na ich bostwa, ale glownie dotyczy Izracla w kontek$cie uwolnienia
z niewoli, nadania ziemi, wybrania Syjonu i sadu nad wszystkimi narodami,

3 J. Homerski, Idea krélestwa Bozego w ksigdze Daniela, [w:] Krolestwo Boze w Pismie

Swietym, s. 60-61.

M. Parchem, Wiadza Boga a imperia ziemskich krolow, Pojecie Krolestwa Bozego w Ksiedze
Daniela, [w:] Scripturae Lumen, s. 14.

J. Homerski, Idea krélestwa Bozego w ksiedze Daniela, [w:] Krolestwo Boze w Pismie
Swietym, s. 60.

J. Neumann, Idea panowania Boga w $wietle Jezusowego oredzia o krolestwie Bozym, ,,Studia
Warminskie” XXXVIII (2001), s. 83.

E. Sienkiewicz, Wspdlnota Kosciota, s. 137-138.

Tamze, s. 83.

S. Lach, Krélestwo Boze w psalmach, [w:] Krélestwo Boze w Pismie Swigtym, s. 63.

Tamze, s. 69.
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a reguta prawa i sprawiedliwosci jest wyrocznig nad niepostusznymi posrod
ludu, ktorzy zostang pozbawieni mitosci Boga i jego zbawienia®'.

Niezwykle ,krolestwo pokoju”, wprowadzone i umocnione prawem i spra-
wiedliwoscig (Iz 9, 6), przedstawia prorok Izajasz, zgodnie z pradawng tradycja
religijng jego ludu, oczekujacego od dawna Zbawiciela — Mesjasza. Ta mesjano-
logia w interpretacji §w. Mateusza jest realizacja wypowiedzi proroka w zyciu
i dziatalno$ci Chrystusa, ktory wyprowadzit dusze z ciemnosci grzechu i usta-
nowit swoje duchowe krolestwo pokoju, obejmujace calg ludzkosc¢?. Historia
narodu zydowskiego w Starym Testamencie objawia si¢ jako przygotowanie do
Wocielenia, kiedy to na rézne sposoby — zwlaszcza w tradycji prorockiej — Bog
w sposob nieodwotalny i przez siebie zamierzony wskazywat kierunek wcho-
dzenia — zstgpowania w rzeczywisto$¢ ludzka®. Ksiega Izajasza zawiera w so-
bie teologi¢ nadchodzacych czaséw Bozego panowania jako krola swiata, ktory
staje si¢ szczegdlnym wiadca narodu wybranego®.

Podsumowujac pojecie krolestwa Bozego tak definiuje je psalmista: ,,Jahwe
jest krolem! Niech si¢ weseli ziemia, niech radujg si¢ liczne wyspy! Chmury
i ciemnos$ci wokoto Niego, sprawiedliwos$¢ 1 prawa sg fundamentem Jego tronu”
(Ps 97, 1-2). Tak rozumiane krolestwo jest ostateczng rzeczywistosciag zbawcza
niepozbawiong apokaliptycznej wizji pozaziemskiej przysztosci®®. Zrédet staro-
testamentalnej idei krolestwa Bozego nalezy doszukiwaé si¢ w rozwoju oczeki-
wan zwigzanych z monarchia Dawidowa oraz w ideologii towarzyszacej pano-
waniu tej dynastii®.

Mimo Ze idea panowania Boga nalezala do jednej z gtownych prawd juda-
izmu nie miata teologicznego uzasadnienia. Zadna ksigga Starego Testamentu
nie wyjasnia czym jest i w czym si¢ przejawia ,,krolestwo Boze”, natomiast
bylo ono przedstawiane w opozycji do konkretnych form ludzkich badz histo-
rycznych schematow sprawowania wiadzy?’. Polityczne formy rzadzenia ba-
zujace na ucisku, wszelkiej niesprawiedliwosci i przemocy miaty, doprowa-
dzi¢ do krytycznej sytuacji w narodzie i na $wiecie, gdy w koncu sprawowania
wladzy podejmie si¢ sam Bog. Tak wigc nadzieja na Boze krolestwo siggneta

glebi politycznej nadziei®®. W takim rozumieniu panowania Boga zawiera si¢
2 T. Brzegowy, Krolestwo Boze w Psalmach, [w:] Scripturae Lumen, s. 115,128.

2 E. Zawiszewski, Ksigze Pokoju w krélestwie Dawida, [w:] Krélestwo Boze w Pismie Swietym,
s. 40-41.

E. Sienkiewicz, Wspdlnota Kosciota, s.120.

J. Neumann, Idea panowania Boga w $wietle Jezusowego oredzia o krolestwie Bozym, s. 82.

H. Langkammer, Krolestwo Boze w przepowiadaniu Jezusa, w: Krolestwo Boze w Pismie
Swietym, s. 136.

J. Lemanski, Krolestwo Boze w Starym Testamencie, [w:] Scripturae Lumen, s. 30.

J. Neumann, Idea panowania Boga w $wietle Jezusowego oredzia o krolestwie Bozym, s. 84.
Tamze, s. 84.
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jego strukturalny, zewnetrzny porzadek, ktéry upodobnia je do ziemskich kro-
lestw majacych swoje miejsce w pamieci narodu wybranego, z ich rozkwitem
i upadkiem. Poza tym porzadek obejmujacy nie tylko nardd wybrany, a nawet
inne narody, ale caty, stworzony przez Boga $wiat. Stad na poziomie Starego
Testamentu trudno jest moéwi¢ o osobowym charakterze tej rzeczywistosci, po-
niewaz problem cztowieka wpisany jest i rozumiany przez konkretne wydarze-
nia dotyczace catego narodu. Niemniej juz w tym wymiarze, zwlaszcza u proro-
kow Izraela, wyraznie akcentowane sg odnoszone do panowania Boga dziatania
dotyczace bardziej wewnetrznej sfery cztowieka; jego wyborow, decyzji, przede
wszystkim nawrocenia.

2. Krolowanie Boga w Nowym Testamencie

Proroctwa mowiace o Mesjaszu, a dotyczace krolowania Boga, ukazuja Jego
uniwersalny charakter, gdzie Przedwieczny Doradca, Bog Mocny, Odwieczny
Ojciec, Ksigze Pokoju (Iz 9,5), jawi sie jako Jezus Chrystus, Syn Bozy, oczeki-
wany Mesjasz, Bog — Cztowiek. Na Mesjasza Panskiego oczekiwali powszech-
nie Izraelici, czemu wyraz dal starzec Symeon (Lk 2,26), ale takze prorok
Jan Chrzciciel gloszacy bliskie nadejscie krolestwa Bozego (Mt 3,1), ktore sta-
nowi centrum nauczania Jezusa.

Rozpoczynajac swa dziatalnos$¢ Jezus glosi krolowanie Boga, nawigzujac do
zydowskich oczekiwan, cho¢ nie bylo to nauczanie o doskonatych stosunkach
spolecznych czy politycznych. Jezus nie przywracat bowiem kroélestwa Dawida.
Gtlosil panowanie Boga jako wladcy $wiata. W nim skupilo si¢ w pelni krole-
stwo Boze, ktore juz realnie nadeszto, wypekily si¢ eschatologiczne zapowie-
dzi i oczekiwania (Mk 1,15, £k 11,20)*. Od Jezusa bierze poczatek dobra nowi-
na, ktora $cisle zwigzana jest z krolestwem Bozym, taczy si¢ z przepowiedniami
mesjanskimi, ktorym nada eschatologiczne oblicze i nowe cechy, polegajace
na nawroceniu si¢, porzucenie dawnej drogi i obraniu zupetnie nowej*’. Wsrod
wielu autorow wida¢ polaryzacje co do tego czy Jezus glosit panowanie Boga
jako co$, co ma nadej$¢, jak w Modlitwie Panskiej (przyjdz Krolestwo Twoje),
czyli dopiero po spelieniu warunkéw przez Niego okreslonych, czy krolestwo
Boze juz nadeszto (,,szczgsliwe oczy, ktore widzg to, co wy widzicie. Bo mowie
wam: Wielu prorokow i krolow pragneto ujrzeé to, co wy widzicie, a nie ujrzeli,
i ustysze¢ to co, styszycie, a nie ustyszeli” Lk 10,23-24), zaistnialo w Jezusie,
jest wigc terazniejszoscig. Pan Jezus nie zdefiniowat wyraznie swego krolestwa.
¥ C. H. Dodd, Przypowiesci o Krolestwie, Warszawa 1981, s. 35.

3 H. Langkammer, Krolestwo Boze w przepowiadaniu Jezusa, [w:] Krolestwo Boze w Pismie
Swietym, s. 136.
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Odnosi si¢ zarowno do terazniejszosci jak i1 do przysztosci. Krolestwo wedlug
Niego juz si¢ rozpoczeto, wraz z przyjsciem — pojawieniem si¢ Jezusa, ma cha-
rakter duchowy i rzutuje w przysztos¢, nalezac do niej.

Te rzeczywisto$¢ zbawcza, w ktorej ujawnia si¢ wszechmoc Boza oraz mi-
losierdzie i mito$¢ Jezus ukazywatl stopniowo w przypowiesciach, przygotowu-
jac intelektualnie swoich uczniéw na jej przyjecie. Jezus glosit krolestwo Boze,
objawiajac stuchaczom Boga w konwencji starotestamentowej i wprowadzajac
w swoim nauczaniu nowe elementy®'. Panowanie Boga jest tajemnica, ktora
rozjasnia si¢ jedynie w dzietach, stowach i czynach Jezusa z Nazaretu, ktory
objawia to misterium za pomoca przeno$ni i alegorii w przypowiesciach®. Sta-
wiajg one uczniow (shuchaczy) przed wysitkiem zwigzanym z poznawaniem
nowych tresci o rozwoju krolestwa Bozego, jego wzroscie: w obrazie zasiewu
ziarna (Mk 4,1-9, Mt 13,1-9, Lk 8,4-8), jego dynamika wzrostu (Mk 4,30-32,
Mt 13,31-33) i jego wielkg warto$ciag w poréwnaniu do drogocennej perty
(Mt 13,45-46). Przypowiesci naktaniajg do wysitku koniecznego do osiaggnigcia
krolestwa (przypowiesci o minach i talentach Mt 25,14-30; £k 19,11-28; o ob-
rotnym rzadcy £k 16,1-13); stanowia swoisty nakaz pracy i wspolpracy z taska
w tym celu®.

Sw. Mateusz sformulowanie ,krolestwo Boze” zastgpuje w pewnych
wypadkach okresleniem ,,zycie wieczne”, a wejs¢ do krolestwa to tyle co by¢
zbawionym. Do takich ludzi odnosi si¢ nazwanie ,,btogostawiony” z Kazania na
Gorze (Mt 5, 3-12). Aby je osiggna¢ konieczne jest spelnienie warunkow, ktore
tak jak wiara i nawrocenie sg podstawa przemiany czlowieka, odwrdcenia sig
od siebie i zaakceptowania Boga. Petnienia sprawiedliwosci czyli postgpowania
zgodnie z wola Boza, podobnie i zachowywanie Prawa w nowej interpretacji
Chrystusa jest elementem konstytutywnym krélestwa Bozego*. Jednym z za-
sadniczych znakéw obecnosci dynamicznej rzeczywistosci krolestwa Bozego
jest egzorcystyczna dziatalno$¢ Chrystusa, gromadzenie rozproszonych (Jr 23,3;
Za 14,2; Mi 2,12), przezwyci¢zanie dotychczasowego, zlowrogiego panowa-
nia szatana przez objawiajace si¢ nieustannie Mitosierdzie Pana, milosierdzie
dla blizniego, co nazwane zostato , krolewskim przykazaniem” (Jk 2,8)%. Wia-
$nie egzorcyzmy (Lk 11,20) i uzdrowienia na poczatku dziatalno$ci Jezusa sg
proklamacja i urzeczywistnianiem panowania Boga, co oznacza koniec ery

31 J. Kudasiewicz, Ewangelie synoptyczne dzisiaj, Zabki 1999, s. 285-286.

32 A. A. Napiorkowski, Krolestwo Boze jest (i nie jest) Kosciolem, [w:] Krolestwo Boze a Ko-
sciol, s. 86.

A. Jankowski, Krolestwo Boze w przypowiesciach, Poznan-Warszawa 1981, s. 114-117.

M. Bednarz, Warunki osiggniecia Krolestwa Niebieskiego wedlug Ewangelii Mateusza, [w:]
Krélestwo Boze w Pismie Swigtym, s. 150.

J. Flis, Krolestwo Boze w §wietle egzorcyzmow Jezusa, [w:] Scripturae Lumen, s. 243-244.
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panowania szatana i jednoczes$nie zapowiedz nowego krolestwa i czas Kosciota,
nowej ery zbawienia®.

Na eschatologiczny charakter krolestwa Bozego, mimo ze trwa posrod wie-
rzacych w Chrystusa, wskazuje $w. Pawet (1 Kor 15,1-58), gdy w dniu paru-
zji ostatecznie pokonane zostang zte moce i $Smieré, a wszystko zostanie pod-
porzadkowane panowaniu Chrystusa i panowaniu Ojca’’. Do krolestwa wejda
ochrzczeni przyjmujacy fakt zmartwychwstania Chrystusa, wsparci faskg
odziedzicza je postepujac w sposob godny Boga, wezwani do chwaly i krole-
stwa, ktore ,,przejawia si¢ nie w stowie lecz w mocy” (Kor 2,20)**. Krélestwo to
przedstawiane jest w listach §w. Pawla jako przyszta nagroda za trudy, doswiad-
czenia, cierpienia, przeciwnosci i przesladowania wiernych, ktore beda sprawie-
dliwie ocenione przez zbawiajacego Boga.

Nowotestamentalna idea panowania to obraz wielobarwny, pulsujacy w ow-
czesnej terazniejszosci Bogiem — Czlowiekiem, ktory z moca i wladza dziatat
we wspolnocie wierzacych, zakladajac krolestwo Ducha, ktory bedac wszyst-
kim dla wszystkich do konca nas umitowat. Przez swoje wcielenie Jezus sta-
nowi centrum zbawczego planu, ktory urzeczywistnit si¢ w Kosciele jako eko-
nomia Boza, kontynuujac ekonomi¢ Starego Przymierza, jest rzeczywistoscia,
ktora jawi si¢ w terazniejszosci, i dazy do petni w przysztosci. Dlatego tez w ta-
kim samym sensie jak mowimy o kontynuacji w Nowym Testamencie idei pa-
nowania Bozego, nalezy mowi¢ o nowosci, rozumianej jako coraz wyrazniejsze
kierowanie Dobrej Nowiny w stron¢ osoby, jej osobistych decyzji oraz we-
wnetrznej struktury, ktorej najbardziej zagraza panowania szatana, a najskutecz-
niej ja z tego wyzwala i zabezpiecza panowania Boga.

3. Bliskie panowanie Boga

Kluczem do zrozumienia wielokrotnie gloszonego przez Jezusa bliskie-
go panowania Boga jest jego proklamacja bedaca zapowiedzig wobec catego
Izraela, ze ,,czas si¢ wypehil i przyblizylo si¢ panowanie Boga, nawrdccie sig
i uwierzcie w radosng nowing!” (Mk 1,15)*. Obietnice prorokéw wypeknia-
ja sie w osobie Jezusa, tu (fopos) i teraz (kairos) ale jeszcze nie w pehi, gdyz

3¢ M. Rusecki, Krélestwo Boze w funkcji eklezjotworczej w $wietle Lumen Gentium, [w:] Scriptu-
rae Lumen, s. 344.

37 M. Rosik, Rysy eschatologicznego Krolestwa Bozego w Pawlowej nauce o zmartwychwstaniu
(IKor 15,1-58) [w:] Scripturae Lumen, 248-264.

3 K. Romaniuk, Elementy eklezjologiczne w soteriologii $w. Pawla, [w:] Krélestwo Boze w Pi-
$mie Swietym, s. 195.

¥ G. Lohfink, Jezus z Nazaretu. Czego chcial. Kim byt, ,,W Drodze” (2012), s. 56-57.
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Lud Bozy nie nawrdcit si¢ mimo zaoferowanego mu panowania Boga, ktore
jest w jego zasiggu, wrecz na wyciagnigcie reki, dlatego weiaz trzeba si¢ mo-
dli¢ o jego przyjscie*. W rozumieniu Jezusa panowanie Boga ma nie tylko swoj
czas. Ma ono takze swoje miejsce, widzialne i uchwytne, jest nim Lud Bozy*'.
»Jeszcze nie” bliskiego panowania Boga nie zalezy zatem od wahania Boga,
lecz zalezy od op6zniajacego si¢ nawrdcenia czlowieka*.

Mimo zapowiedzi Jezusa o bliskim nadejsciu panowania Boga nie zaistnialo
jego speknienie, ale nastgpit jego poczatek. Decyzja Boga o ukonstytuowaniu go
juz zapadta z widocznym skutkiem; panowanie szatana zmierza nieodwracalnie
do swego kresu®. Jeszcze bardziej konkretnos¢ Jezusa ukazana jest w Jego sto-
wach i czynach ,,Jesli ja palcem Bozym wypedzam demony, to przyszto juz do
was panowanie Boga (Lk 11,20)”. Wypedzanie demonoéw zapowiada nadejscie
wlasciwego wiadcy krolestwa. Sg to nie tylko wskazania czy zapowiedzi bli-
skosci krolestwa, lecz jego rzeczywiste znaki, ktore mozna naocznie zobaczy¢,
gdyz Jezus sam realizuje milos¢, przebaczenie, solidarnos¢ przez co pozwala
przez siebie rozpoznac i doswiadczy¢ Boga. Do tej idei Boga wyzwalajacego,
troszczacego si¢ o ubogich, co jest w trudnym potozeniu narodu radosng no-
wina, nawigzuje Jezus rozpoczynajac swoja publiczng dzialalno$¢, przejawia-
jaca si¢ w zaopatrywaniu cztowieka w wartosci pozyskujace go dla krolestwa,
otwierajace go na przyjecie dobra i eksponowanie tegoz w swoich czynach*.

Konkretne wartosci krolestwa Bozego precyzuje Jezus w przypowiesciach,
w ktorych ukazuje Boga zainteresowanego poszczegdlnymi ludzmi, ich we-
wnetrznymi do$wiadczeniami 1 przezyciami, rzeczywistos$cig ich ludzkiego
wnetrza, autonomig osoby. Tak jak dobro wiasciciela winnicy jest zdarzeniem,
tak bedzie rowniez urzeczywistnione krolestwo Boze (Mt 20,1-15). Jak daro-
wanie win i mito$¢ wzgledem marnotrawnego syna w przypowiesci o kochaja-
cym ojcu (Lk 15,11-32), tak urzeczywistnia swoja moc mitosci krolestwo Boze.
Jak przypowie$¢ o milosiernym Samarytaninie ukazuje opiekujacego si¢ po-
zbawionymi pomocy (Lk 10,25-37), tak zauwazalna staje si¢ pomoc krolestwa
Bozego™®. Jezus przemawial, nauczat rzesze Izraela i innych mieszkancow Pa-
lestyny, a Jego stowa trafialy na rozmaitg glebe, na droge i skaty, do indywidu-
alnych stuchaczy — do osob. Ewangelie ukazuja srodowisko, w ktorym dziatat
Jezus i1 bynajmniej nie byta to jakas nisza ekologiczna, sprowadzona do grupki
uczniéw i sympatykow. Przemierzajac ziemi¢ Izraela Jezus byl w drodze, nie

40 Tamze, s. 56-58.

Tamze, s. 72.

Tamze, s. 63.

J. Neumann, Idea panowania Boga w $wietle Jezusowego oredzia o krolestwie Bozym, s. 88.
Tamze, s. 89.

4 Tamze, s. 89-90.
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majac gdzie glowy sktoni¢ — jak mowit — domem Jego jest caly $wiat, wszy-
scy ludzie i kazda ludzka osoba z jej soma i psyche. Panowanie Boga to sfe-
ra i sprawa poszczegdlnego ludzkiego wnetrza jak widzimy to w przypowie-
$ciach, z jego doswiadczeniami i przezyciami, poza zewngtrznym porzadkiem
rzeczy. Bog — krol poprzez swoje krolewskie panowanie tworzy nowa osobo-
wa rzeczywistos¢ aby ,,wszystkich przyciagna¢ do siebie”. Pojecie ,krolestwo
Boze” jest w tym sensie okresleniem osobowym — personalnym *6. Ten osobowy
wymiar krolestwa objawia Jezus w proklamacji eschatologicznej ,,Kazania na
Gorze”, gdzie ukazuje glebi¢ swej Bozej empatii, zwracajac si¢ do przezywa-
jacego konkretng nedze i ubostwo narodu. Krolestwo Boze jako bliskie pano-
wanie Boga uobecnito si¢ podczas chrztu Jezusa w Jordanie. Od tego momentu
bowiem Lud Bozy lzraela, pokutujac i nawracajgc si¢ stawat si¢ jego posiada-
czem, obdarowanym synostwem, blogostawionym. W bliskim panowaniu Boga
Jezus oczekiwat od sobie wspotczesnych natychmiastowej odpowiedzi, ktorg
powinno by¢ nawrocenie i wiara w Ewangelie®’.

Izrael nie przyjat w pemi zaproszenia do udzialu w panowaniu Boga. Je-
zus wigce, gdy ,,swoi go nie przyjeli”, pragnie pozyskac dla krolestwa Bozego
,»nowy” nardéd wybrany, gdzie kazdy bedzie mogl do niego przylaczy¢ sie, nikt
nie zostanie odsunigty, chyba ze kto$ sam nie zechce do niego wejsc.

4. Panowanie Boga jako rzeczywistos¢ religijna w prawdzie

Dokument Soboru Watykanskiego Il Apostolicum actuositatem przypomina
chrzescijanom, ze maja by¢ aktywnie obecni w $wiecie i jednoczes$nie odpo-
wiedzialni za porzadek spoleczny, szukajac przede wszystkim sprawiedliwosci
krolestwa Bozego*®. Obecno$¢ ta powinna urzeczywistniaé¢ si¢ wedtug wiasci-
wego kryterium teologiczno-spotecznego, ktore nie pomija i nie przecenia wy-
miaru aspektu doczesnego. Jezus podaje fundamentalng zasade budowania na
ziemi porzadku spotecznego, opartego na braterstwie, sprawiedliwo$ci, pokoju
i godnosci na $wiecie: ,,Starajcie si¢ naprzod o krolestwo Boga i o Jego spra-
wiedliwo$é, a to wszystko bedzie wam dodane (Mt 6,33)”%. Papiez Franciszek
podkresla w Evangelii Gaudium, ze nasza obecno$¢ w §wiecie to proponowanie
krolestwa Bozego w aspekcie mitowania Boga, ktore doprowadzi do oczekiwa-
nych konsekwencji spotecznych. Jego przykazanie mitosci obejmuje wszyst-
kie wymiary egzystencji, wszystkie osoby, wszystkie $rodowiska wspotzycia
4 Tamze, s. 84.

A. Jankowski, Krolestwo Boze w przypowiesciach, s. 7-26.
Sobor Watykanski 11, Apostolicum actuositatem, pkt 7.
Franciszek, Adhortacja Apostolska Evangelii Gaudium, pkt 180, Czgstochowa 2013.
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i wszystkie narody®. Tak pojmowane panowanie Boga dalekie jest od radyka-
lizmu gtosicieli teologii wyzwolenia i wbrew pozorom nie ma w nim wyizo-
lowania spoteczno$ci wierzacych z zycia spotecznego. Krolestwo ogloszone
przez Jezusa to wprowadzenie woli Boga w rzeczywisto$¢ obejmujaca wszyst-
kie wymiary ludzkiej dziatalnosci. Nie wolno przenosi¢ go w zaswiaty, w odle-
gla eschatologiczna przysztos¢. Nie nalezy tez ulega¢ pokusie zrealizowania go
w pelni w doczesnosci na ziemi. Mimo ze religijny wymiar krolestwa nie jest
pozbawiony kontekstu spotecznego, a nawet politycznego, nie mozna tak rozu-
mianego panowania Boga ogranicza¢ tylko do tego aspektu, uzna¢ za najwaz-
niejszy w zapowiadanej przez Jezusa rzeczywistosci.”!

Rysem charakterystycznym, przewodnim, rzeczywisto$ci panowania Boga
jaki znajduje si¢ w nauce Jezusa jest spotggowany do maksimum aspekt zycia
w prawdzie i dla prawdy. ,,Ja jestem droga, prawda i zyciem” (J 14,6), ,,Ja si¢
na to narodzilem i na to przyszediem na $wiat, aby dac¢ swiadectwo prawdzie”
(J 18,37). Przed Pitatem doszto do konfrontacji krolestwa Bozego z prawda,
ktéra domaga si¢ konkretnej osobowej odpowiedzi, z ktorej nie zwalnia i nie
utatwia jakakolwiek zewngtrzna struktura, czego Pitat i Sanhedryn sa najlep-
szym przyktadem*. Jezus angazuje si¢ w spor o prawde, ktory staje si¢ sporem
o konkretnego cztowieka i w wymiarze spolecznym, o jego najwicksze dobro,
o ludzkie zycie. Waga tego sporu polega na dowiedzeniu nie jakichkolwiek in-
teresOw czy taktyki, ale na ukazaniu warto$ci prawdy: ,,Kazdy, kto jest z praw-
dy, stucha Mojego glosu” (J 18,37)*. Stosunck cztowicka do prawdy jest
kanwa, na ktérej tworzy on swoja postawe, osobowos¢, swiadczac nastepnie
o stosunku do zycia, do relacji z Jezusem w bliskosci panowania Boga, Jego
Krolestwa™.

Rzeczywistos¢ dookota nabrzmiata problemami spotecznosci réznych od-
cieni, wptywow 1 interesow, dzisiaj podobnie jak w czasach Jezusa potrzebu-
je ewangelizacji na nowo, gloszenia panowania Boga w konkretnym $§wiecie,
z wlasciwymi mu niecierpigcymi zwtoki, palacymi rozwigzaniami. Jezus uczy,
ze nie nalezy unika¢ sporu o warto$ci w imi¢ prawdy i dla prawdy. Prawdy,
ktora wyzwala, prawdy ktorg jest Jezus obecny w rzeczywisto$ci doczesnej,
w strukturach i porzadku spotecznym budowanym przez cztowieka, tak aby od-
powiadaty one jego ostatecznemu przeznaczeniu.

0 Tamze, pkt 181.

S A. Paciorek, Biblijne oredzie o Krdlestwie Bozym, Zarys problematyki, [w:] Scripturae Lumen,
s. 8.

E. Sienkiewicz, Wspolnota Kosciota, s. 221.

3 Tamze, s. 224-225.

3 Tamze.
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Ogloszone przez Jezusa panowanie Boga dokonato si¢ w bardzo konkret-
nym kontekscie historycznym i spotecznym, co oznacza, ze Srodowisko i wy-
miar kulturowy majg istotne znaczenie w kazdym czasie 1 w kazdym dziele
gloszenia Ewangelii. Istotne jest zatem poznanie relacji, w jakich do panowania
Boga znajduja si¢ wspotczesne nam struktury spoleczne i jaka jest ich ocena
w historii narodu w §wietle ich razacej niesprawiedliwo$ci. Chodzi o panowanie
Boga, ktore nie poddajac si¢ zadnym zewngtrznym, spotecznym czy politycz-
nym ograniczeniom, obejmuje kazdy moment i kazdy wymiar naszej rzeczywi-
stosci, kazde nalezace do niej wydarzenie, dlatego chrzescijanie zobowigzani
do gloszenia Dobrej Nowiny, zobowiazani sg rowniez do rozwigzywania w jej
kontekscie nabrzmiatych probleméw spotecznych®. Owo spoleczne wychylenie
ogloszonego przez Jezusa panowania Boga tylko potwierdza jego osobowy cha-
rakter. Spoleczny bowiem wymiar nie jest do osoby ludzkiej czyms$ tylko doda-
nym, oboje¢tnym, tym bardziej ucigzliwym lub zbednym. Przez relacje do dru-
gich osob, ktore stanowia podstaweg spolecznych struktur, osoba si¢ wyraza na
zewnatrz, ubogaca i realizuje. Pozwala ujac si¢ tematycznie, opisywac, definio-
wac; podlega ocenie. Na relacje spoteczne przenosi si¢ takze dobro, za ktorym
cztowiek podaza, wybiera, ale i zlo, ktdre go zniewala.

5. Kroélestwo Boze w encyklice Redemptoris missio

W nauczaniu Jana Pawla II krolestwo Boze stanowi kanwe wielu dokumen-
tow koscielnych i zwyczajnego nauczania. I trzeba przyznac, ze problem ten ma
bardzo dtuga, bogata i do$¢ ztozong historig, na ktora wspomniany papiez sig¢
powotuje i do ktorej odnosi si¢ w swoich wypowiedziach na ten temat. I tak
podejmowali go Ojcowie Kosciota. Sw. Augustyn w swoim ,,Civitas Dei” pisze
o ostatecznym triumfie krolestwa Bozego mimo ziemskich zagrozen, akcentuje
spoteczny jego wymiar, budowanego jedynie na prawie mitosci Boga, w ktorym
nastgpi ostateczne jego spetnienie®. Wedtug Orygenesa Jezus jest najdoskonal-
szym urzeczywistnieniem idei krolestwa Bozego, jej personifikacja i petia, bo-
wiem wcielony Syn Bozy jako Bog-Cztowiek reprezentuje je w pelni, jest wiel-
kim znakiem tego Krolestwa®’. Nie moze by¢ ono rozumiane jako terytorium
ani tez jako struktura, sposob sprawowania wtadzy na wzor swieckich krolestw,
ale jako osoba Jezusa Syna, w ktérym Krolestwo Boze jest obecnoscia samego

5 P. Goralezyk, O wigkszq sprawiedliwos¢ w ekonomii i polityce, ,,Communio” 20 (2000) nr 5,
s. 110-129.

% P. Szczur, Krolestwo Boze i Kosciol w pierwszych wiekach chrzescijanstwa, [w:] Krolestwo
Boze a Kosciol, s. 62.

57 M. Rusecki, Krolestwo Boze w funkcji eklezjotworczej w swietle Lumen Gentium, s. 345.
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Boga®®. Orygenes wskazuje tez bezposrednio na Chrystusa, ze jest krolestwem
niebieskim (Bozym) i porownuje Go do skarbu ukrytego w roli*.

Przetomowa w rozumieniu i ksztaltowaniu idei Chrystusa Kroéla i Jego po-
wszechnego Krolestwa byta encyklika Annum Sacrum Leona XIII, ogloszona
z okazji Roku Jubileuszowego 1900, ktéra zainaugurowata systematyczne na-
uczanie papieskie na ten temat (Pius XI, Pius XI1)%. Idea ta zaczgta by¢ wciela-
na w praktyke poboznosci Kosciota jako powszechne krolowanie Chrystusa, co
doprowadzito do ustanowienia $§wigta encyklika Quas primas w 1925 r., ktore
stato si¢ przypomnienie uznaniem zwierzchnictwa Syna Bozego nad ludzko$cia
i nad $wiatem®'. Jest to praktyczne odnowienie przekonania, ze Kosciot trwa
w erze mesjanskiej, a eschatologiczne krolestwo Boze nieprzerwanie narasta
i pilna staje si¢ wcigz aktualna decyzja wiary.

Wielu autorow sktania si¢ do tego, ze krolestwo Boze jest rzeczywisto$cia
juz w pelni 1 definitywnie zrealizowang w osobie Jezusa Chrystusa, utrzymu-
jac, ze jest ono permanentnie realizowane w historii zbawienia. Wedtug na-
uczania soborowej Konstytucji dogmatycznej Lumen gentium krolestwo Boze
jest eklezjotworcze. Kosciot zas postany jest do catego $wiata i wszystkich na-
rodow z misja niesienia Ewangelii zbawienia®.” Jezus bowiem zapoczatkowat
Kosciot gtoszac radosng nowing, a mianowicie nadejscie krolestwa Bozego,
obiecanego od wiekéw w Pismie: ,,Wypehit si¢ czas i przyblizylo si¢ krole-
stwo Boze” (Mk 1,15, por Mt 4,17), a Krolestwo to zajasniato ludziom w sto-
wie, obecnosci Chrystusa”®. Pielgrzymujacy lud Bozy, jakim jest Kosciot, kto-
rego celem jest krolestwo Boze, zapoczatkowane na ziemi przez samego Boga,
jest zobowiazany do odpowiedzialnosci za $wiat, do zaangazowania si¢ w ak-
tualng rzeczywistos¢ ziemska, do wspotpracy w rozszerzaniu krolestwa Chry-
stusowego .

Wriasénie to zaangazowanie ludu Bozego w rozszerzaniu Kroélestwa Chrystu-
sowego jest tematem encykliki Redemptoris missio, w ktorej Jan Pawet 11 caty
rozdziat II po$§wigca przyblizeniu jego natury, jego znamionom i wymogom. Juz
na wstepie mowi, ze zbawienie polega na uwierzeniu i przyjeciu tajemnicy Ojca
i Jego mitosci. W ten sposob bowiem wypehnia si¢ krolestwo Boze ziszczone
przez Chrystusa i w Chrystusie, a Ko$ciot modli si¢ o to, aby urzeczywistnito

% E. Sienkiewicz, Wspdlnota Kosciola, s. 163.

% P. Szczur, Krélestwo Boze i Kosciol w pierwszych wiekach chrzescijanstwa, s. 53.

J. Walkusz, Idea Chrystusa Krola i Jego Krolestwa w dziejach Kosciola, s. 455.

o' Tamze, s. 463.

2 M. Rusecki, Krélestwo Boze w funkcji eklezjotworczej w $wietle Lumen Gentium, [w:] Scriptu-
rae Lumen, s. 348.

Konstytucja dogmatyczna o Kosciele ,,Lumen Gentium”, pkt 5, Poznan 2002, s. 35.
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si¢ w sposob doskonaty i ostateczny®. Doprowadzajac plan Bozy do spehnie-
nia Chrystus uobecnia kroélestwo, gloszac Dobra Nowine i wyjasniajac uczniom,
ze na to zostat postany (Lk 4,43), aby glosi¢ ja ubogim (Lk 4,18) i poganom
(Mk 1,15). Konsekwentnie wynika z tego, ze krolestwo Boze jest przeznaczo-
ne dla wszystkich ludzi, wszyscy bowiem sga powotani do bycia jego czlonkami
i otrzymali zadanie przeksztatcania stosunkow spolecznych opartych na mitosci,
przebaczaniu i stuzbie wzajemnej®. Papiez wskazuje jeden z wymogdéw tego
krolestwa; pracy dla jego realizacji przez uznawanie i popieranie Bozego dy-
namizmu, ktory przeksztatca ludzka historie, pracy na rzecz wyzwolenia od zta
we wszelkich jego formach. ,,Krélestwo Boze wypetnia si¢ i zostaje ogloszo-
ne w Zmartwychwstatym Chrystusie, a uczniowie zdaja sobie sprawe, ze jest
ono juz obecne w Jego osobie i jest budowane stopniowo w cztowieku i §wie-
cie poprzez tajemniczg wi¢z z Jego osobg”®’. Rozwijajac dalej t¢ mysl Jan Pa-
wet I powotuje si¢ na encyklike Lumen gentium. ,,Przede wszystkim Krole-
stwo ujawnia si¢ w samej osobie Chrystusa, Syna Bozego i Syna Czlowieczego,
ktory przyszedt aby stuzy¢ i odda¢ dusz¢ swoja na okup za wielu (Mk 10,45)”.
Przypomina tez oryginalng tez¢ Orygenesa, ze ,,krolestwo Boze nie jest koncep-
cja, doktryng, programem, ktoére mozna dowolnie opracowywac, ale jest przede
wszystkim osobg, ktora ma oblicze i imi¢ Jezusa z Nazaretu, bedacego obrazem
Boga niewidzialnego™®®. Ta wigz Krolestwa z Jezusem jest tak szczegdlna, ze
gdy odrywa si¢ je wzajemnie powstaje dychotomia tozsamosci Chrystusa i kro-
lestwa Bozego. ,,Dochodzi do wypaczenia zarowno sensu krolestwa, ktoremu
zagraza przeksztatcenie si¢ w cel czysto ludzki czy ideologiczny, jak i tozsamo-
$ci Chrystusa, ktory nie jawi si¢ juz jako Pan, ktoremu wszystko ma by¢ pod-
dane”®. Dalej papiez pisze, ze podobnie nie mozna odtacza¢ krolestwa od Ko-
Sciota, ktory obdarzony zostal pelnig dobr i srodkéw zbawienia, a szczegdlna
relacja, wiez pomiedzy Chrystusem, Kosciolem i ewangelizacja urzeczywistnia
wsrdd ludzi zywy obraz krolestwa.

,Krolestwo Boze jest ,,0s0bg, ktoéra ma oblicze i imi¢ Jezusa z Nazaretu”,
to signum fidei, ktore jest poza wszelka dowolng interpretacja, poza wszelki-
mi panelowymi dywagacjami, migdzykulturowym dialogiem z inspiracji r6z-
nych filozoficznych szkot. Jan Pawet I wskazujac na krolestwo, wskazuje na
Chrystusa-Boga, ktory jest czym$ wiecej niz stata w matematyce, nie podle-
ga koncepcjom, doktrynom, programom; Ten sam od poczatku, dzi$ i na wie-
ki. Papiez ukazujac krdlestwo Boze uobecnione i wypetnione w osobie Jezusa
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zwraca uwage na pojawiajace si¢ koncepcje zbawienia i misji nie zawsze zgod-
ne z sensus Ecclesiae, ktore klasyfikuje jako ,antropocentryczne” i ,.teocen-
tryczne””. Te pierwsze wypaczaja pojecie krolestwa Bozego, skupiajac si¢ na
ziemskich potrzebach cztowieka, sprowadzajac je do rzeczywistosci calkowicie
ludzkiej i ze§wiecczonej, zawezajacej horyzont warto$ci transcendentnych, do
walki o wyzwolenie spoteczno-ekonomiczne, polityczne jak rowniez kulturalne.
Mimo niekwestionowanych ogdlnie, korzystnych wartosci, koncepcje te spro-
wadzaja krolestwo Boze do wyjalowionego z naleznego czlowiekowi otwarcia
na sprawy Boze, eliminujg autentyczny gleboki wymiar ludzkiej godnosci i po-
grazaja w ideologii postepu na wskro$ ziemskiego.

Drugi rodzaj koncepcji to ,,teocentryczne”, poddajace zawoalowanej wiwi-
sekcji krolestwo Boze, oddzielajace je od Chrystusa, ukierunkowujace swoje
dziatanie na ,,Ko$ciot dla drugich”, odnajdujace si¢ w pracy dla pokoju, spra-
wiedliwos$ci, wolnosci, braterstwa w dialogu miedzykulturowym, miedzyreli-
gijnym, o odnowe $wiata. Ocena takich postaw w krolestwie Bozym i takiego
dzialania jest jednoznaczna w encyklice. Ojciec $w. widzi w tych koncepcjach
niedocenianie 1 spychanie na margines Chrystusa i Kosciota, argumentowane
brakiem zrozumienia przez ludzi dialogu wiary chrzescijanskiej, a mogacych
tylko porozumie¢ si¢ w wigkszosci na bazie przekonan deistycznych. One to
bowiem otwarte sa na r6znorodno$¢ wierzen i kultur sprowadzanych do nad-
rzednej umownej Boskiej rzeczywistosci, calkowicie niezdolne do przyjecia
tajemnicy odkupienia. W konkluzji papiez mowi ,,nie jest to Krolestwo Boze,
jakie znamy z Objawienia: Kroélestwo, ktorego nie mozna odlaczy¢ od Chry-
stusa, ani od Kosciota, gdyz otrzymuje on postannictwo gloszenia i krzewienia
Krolestwa™"!.

Z.akonczenie

Poznanie znaczenia idei bliskiego panowania Boga jest podstawa do inter-
pretacji calej dziatalnosci Jezusa. Wystepuja tu dwa wyobrazenia krolestwa Bo-
zego: jedno przedstawiane i nauczane przez Jezusa, drugie podjete przez Jego
ucznidow zmieniajace si¢ stopniowo w historii Kosciota. Tak, ze teologowie mo-
wig o kontrascie migdzy Jezusem historycznym a nauczaniem uczniow. Ide¢
przychodzacego panowania Boga zastgpuje oczekiwanie na ostateczne Jego
przyjscie. W tekstach apokaliptycznych Starego Testamentu jawi si¢ pragnie-
nie jak najszybszego konca dziejoéw i nadzieja na rozpoczecie ostatecznego

70 Tamze, s. 17.
7 Tamze, s. 17-18.
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panowania Boga. Dziatanie czlowieka jest drugoplanowe, w krytycznych mo-
mentach historii Bég sam wkracza z konkretng pomoca, w tym sensie Jego pa-
nowanie jest od poczatku postanowione, nie zalezy od dziatan ludzi.

Jezus objawia panowanie Boga przez samo swoje przyjscie, a Jego naucza-
nie o krolowaniu Boga dostosowane jest do roznych sfer odbiorcow, ujawniajac
stopniowo charakter Bozego panowania. W przypowiesciach odstania prawde
o rozwoju krolestwa Bozego, o warunkach wejscia do niego i jego dziedzicze-
nia. Uczniowie otrzymuja nakaz gloszenia krolestwa Bozego, a odpowiedzig na
pytanie i znaki jego nadej$cia jest osoba Jezusa i Jego czyny. Powotanie krole-
stwa Bozego, jego objawienie przez Jezusa Boga osobowego, skierowane zosta-
fo ku cztowiekowi i nauczane i rozumiane w relacji do osoby ludzkiej. Panowa-
nie Boga w rzeczywisto$ci ziemskiej ukazuje si¢ ludziom poprzez histori¢ jako
podtrzymywanie $wiata w istnieniu.

Jezus uczy, ze panowanie Boga to duchowa przestrzen w ktorej kroluje
Jego Ojciec jako jedyny Pan. Dlatego jest ono obecne tam gdzie jest Syn pe-
ten Ducha Swietego, jest miejscem peienia woli Ojca i ten kto ja wypetnia
wchodzi do krolestwa. Jest ono rzeczywistoscia wolnosci i prawdy, przede
wszystkim jednak panowanie Boga ujawnia si¢ w samej osobie Chrystusa,
Syna Bozego i Cztowieczego. Jan Pawel II krolestwo Boze widzi w osobie
,»Ktora ma oblicze i imi¢ Jezusa z Nazaretu, bedacego obrazem Boga niewi-
dzialnego”, stawiajac warunek istnienia krolestwa; nie ma krolestwa Bozego
bez Niego. W nim zogniskowane jest centrum postugi Jezusa. Chrystus jest
panowaniem Boga, jest sensem krolestwa, ktore przyblizylo sie; ,jest juz
w drzwiach”, jest bliskie dla tych co nawrdca si¢ i podejma pokute. Bliskie pa-
nowanie Boga w czasach obecnych jest dla ludzi tak samo bliskie jak podczas
ziemskiej obecnos$ci Jezusa i pod takimi samymi warunkami jest osiggalne. Po-
stawione na poczatku tego rozwazania pytania o bliskie panowanie jako o oso-
be Jezusa zawieraja w odpowiedzi cala Jego ziemska historie, od Wcielenia —
po Wniebowstapienie.

Streszczenie

Temat krolestwa Bozego, zakorzeniony w Starym Testamencie wskazuje na orygi-
nalno$¢ oredzia Jezusa, odnoszacego si¢ do panowania Boga. Jezus glosit bliskie nadej-
Scie krolestwa Bozego, wyktadajac jego idee w przypowiesciach kieruje ja ku swojej
osobie, ukazujac Boga zainteresowanego poszczegolnymi ludzmi, rzeczywisto$cia osob,
sprawami ich ludzkiego wnetrza. Ten personalistyczny wymiar przedstawia migdzy in-
nymi encyklika Redemptoris missio, w ktorej wedlug Jana Pawla II panowanie Boga
jest osoba, osoba Jezusa Chrystusa. Zaréwno spoteczny jak i jednostkowy, osobowy
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wymiar Krolestwa Bozego sktania do uaktywnienia mozliwosci drzemigcych w osobie
i ich konfrontacji z prawda o Bogu i cztowieku.

SLOWA KLUCZOWE: krolestwo Boze, panowanie Boga, Biblia

Summary

Personalistic dimension of God’s reign announsed by Jesus

The fact that the ,,Kingdom of God” issue is rooted in Old Testament, indicates the
originality of the kerygema by Jesus concerning the God’s lordship. Preaching about the
imminent arrival of the ,,Kingdom of God”, Jesus directs this idea towards himself, to
show the God’s interest in each human individual — the person’s world and the deepest
concerns. For instance, John Paul II addresses this personal dimension in the encyclical
letter ,,Redemptoris missio”, where the God’s lordship means the person — and the per-
son is Jesus Christ. Both social and personal-individual dimensions of the ,,Kingdom of
God” provides inspiration for activating dormant resources and possibilities in a person to
be confronted with the truth about God and man.

Keyworps: Kingdom of God, God's lordship, Bible
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Yukasz Laszkiewicz
Szczecin

Taumaturgiczna postuga Mesjasza milosierdzia i Jego
uczniow

Wstep

Dziatalno$¢ cudotwoércza w zyciu i postudze Jezusa odgrywata niewatpli-
wie, obok nauczania, znaczacg role. Piotr Apostot w jednej ze swoich mow,
podsumowujac cate zycie Nauczyciela, powie nawet, ze ,,przeszedt On do-
brze czyniac i uzdrawiajac wszystkich” (Dz 10,38). Liczne opisy czynionych
przez Jezusa cudow nie pozostawiaja zadnych watpliwosci, ze On naprawde
ich dokonywal'. W dokumencie przygotowujacym Kosciot do Wielkiego Ju-
bileuszu Roku 2000 czytamy wrecz, ze ,,uzdrowicielska dziatalno$¢ Jezusa
znajduje si¢ wsrod pierwszych i najlepiej udokumentowanych stron Nowego
Testamentu: »I obchodzit Jezus cata Galileg [...] gloszac Ewangeli¢ o kro-
lestwie i leczac wszelkie choroby i wszelkie stabosci wsrod ludu. A wies¢
o Nim rozeszta si¢ po catej Syrii. Przynoszono wi¢gc do Niego wszystkich
cierpigeych, ktorych dreczyty rozmaite choroby i dolegliwosci, opetanych,
epileptykow i paralitykow, a On ich uzdrawiat« (Mt 4,23-24; 9,35; 14,34-36;
15,30-31).

W badaniach prowadzonych nad postuga taumaturgiczng Jezusa na
rozne sposoby dokonuje si¢ podzialu czynionych przez Niego cudow. J.

! Pewne watpliwosci egzegetyczne, wynikajace z redakcji Ewangelii oraz filozoficzne, gtoszone

w roznych epokach, a takze argumenty przemawiajace za prawdziwoscia istnienia cudow Je-
zusa omawiaja m.in.: H. Langkammer, Wprowadzenie do ksigg Nowego Testamentu, Wro-
ctaw 1982, s. 24; J. Kudasiewicz, Jezus historii a Chrystus wiary, Lublin 1987, s. 109-116;
Tenze, Zycie ukryte i dziatalnosé Jezusa Chrystusa, [w:] W Granat i E. Kope¢ [red.], Jezus
Chrystus. Historia i tajemnica, Lublin 1988, s. 148-153; M. Rusecki [red.], Cud, [w:] Leksy-
kon Teologii Fundamentalnej, Lublin 2002, s. 274-278; G. Lohfink, Przeciw banalizacji Jezu-
sa, Poznan 2015, s. 58.

Papieski Komitet Obchodow Wielkiego Jubileuszu Roku 2000, Jezus Chrystus, jedyny Zbawi-
ciel swiata, wezoraj, dzis i na wieki, Katowice 1996, s. 90.
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Kudasiewicz wyr6znia 36 cudoéw i 12 wzmianek o dziatalnosci cudotwor-
czej, ktore znajdujemy w ewangelicznych opisach. Wskazuje on na trzy gru-
py: uzdrowienia i wskrzeszenia, wypgdzanie ztych duchow, cuda nad zywio-
tami natury’. Wydaje si¢, ze w wielu przypadkach problemy psychiczne, czy
tez dzialanie ztego ducha, sg na tyle mocno zwigzane z fizyczng choroba, ze
trudno bytoby je od siebie sztucznie oddzieli¢ (por. Mt 12,22)*. Duzo tatwiej
jest natomiast odrozni¢ uzdrowienie od wskrzeszenia, cho¢ i one w opra-
cowaniach naukowych czgsto bywaja traktowane razem’. W zwigzku z tym
w niniejszym artykule® punktem odniesienia bedzie dziatalno$¢ cudotwor-
cza w szerokim tego stowa znaczeniu, cho¢ z pomini¢gciem cudéw nad zy-
wiotami natury, za§ ze szczegélnym uwzglednieniem postannictwa Jezu-
sa uzdrawiajacego.

Na poczatku artykutu, jako wprowadzenie do gldéwnego tematu, zostang
omowione starotestamentalne zapowiedzi Mesjasza-Uzdrowiciela’, a dopiero
p6zniej ich spemienie w dokonywanej przez Jezusa postudze uzdrawiania. Je-
zus jest bowiem realizatorem starotestamentowych oczekiwan na Mesjasza®. To
On znajduje si¢ w centrum Nowego Testamentu’.

Do Jezusa przychodzity liczne ttumy, a On uzdrawiat ich chorych, wypo-
wiadajac przy tym do cztowieka swoje stowo, stowo mitosci. Wypowiedziat je

3

Zob. J. Kudasiewicz, Zycie ukryte, s. 148.

Wigcej na ten temat zob. G. Lohfink, Przeciw banalizacji, s. 59.

Pewne watpliwosci moze budzi¢ scena, w ktorej Jezus przychodzi do domu Jaira (Mt
9,18-19.23-26; par.), gdzie optakiwano zmarla corke tego przetozonego synagogi. Nauczyciel
powie: ,,Dziewczynka nie umarla, tylko $pi” (Mt 9,24), co mogloby wskazywaé, ze mamy tu
do czynienia z uzdrowieniem, a nie wskrzeszeniem. Wydaje si¢ jednak stuszniejszym uznac,
ze mialo tam miejsce wskrzeszenie, o czym $wiadczy uzycie czasownika gyeipo (Mk 5,41;
Lk 8,54), uzywanego przez ewangelistow w odniesieniu do przywracania zycia umartym (por.
Mk 12,26; Lk 7,22). Ponadto sen jest czgsto w Biblii eufemistycznym okresleniem i metafora
$mierci, jak np. w Ps 13,4; Hi 14,12; 1 Tes 4,14, zob. M. Ernst, Sen/Wyjasnianie snow, [w:]
F. Kogler, R. Egger-Wenzel, M. Ernst [red.], H. Witczyk [red. nacz. wyd. pol.], Nowy Leksy-
kon Biblijny, Kielce 2011, s. 675.

Inspiracja do powstania niniejszego artykutu byta napisana przeze mnie w 2007 r. praca magi-
sterska, zatytutowana ,,Miejsce i rola charyzmatu uzdrowienia w procesie ewangelizacji”, z za-
kresu teologii pastoralnej. Z perspektywy ukonczonych w 2014 r. studiéw z teologii biblijnej
podejmuj¢ raz jeszcze powyzsza tematyke, nadajac jej bardziej biblijny charakter i uzupetnia-
jac o nowsza bibliografie.

Osobnym watkiem, wykraczajacym poza tematyke niniejszego artykutu jest spojrzenie na
uzdrowienie w szerszym kontekscie, rowniez pozabiblijnym, takze na tle innych kultur. Wigcej
na ten temat pisze H. C. Kee, Medicine, Miracle and Magic in New Testament Times, Cam-
bridge 1986.

J. St. Synowiec, Oto Twoj krol przychodzi. Mesjasz w pismach starego Przymierza, Kra-
kow 1992, s. 235.

H. Langkammer, Wprowadzenie, s. 17.

4
5

9
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calym swoim zyciem, zarowno przez gloszong nauke, jak i przez czyny, posrod
ktorych znaczace miejsce zajmujg cuda, a wérod nich dokonywane uzdrowie-
nia. Stad w dalszej czg$ci nasza uwaga zostanie skupiona na motywacji troski
Mesjasza o chorych, jaka jest milosierna mito§¢. Ostatnim zagadnieniem begdzie
proba spojrzenia na to jak uczniowie Jezusa podjeli si¢ realizacji powierzone;j
im misji wobec ,,dotknig¢tych rozmaitymi chorobami” (por. Mk 1,34). Jezus bo-
wiem zlecil kontynuacj¢ postugi gloszenia i uzdrawiania chorych swoim Apo-
stotom (Mt 28,19-20; Mk 16,15-18). Misja ta ma by¢ podejmowana w Kosciele
az do powtornego przyjscia Pana.

1. Starotestamentalne zapowiedzi Mesjasza
jako uzdrawiajacego

W Starym Testamencie odnajdujemy wiele tekstow mowiacych o cudach do-
konywanych przez Boga'®. Psalmista stawi ,,Jahwe za Jego taskawos¢, za Jego
cuda dla synéw ludzkich” (Ps 107,15). W innym miejscu znajdujemy pochwale
Boga, ktory odpuszcza winy i ,,leczy”!! wszystkie niemoce (por. Ps 103,3), daje
prawo uci$nionym i chleb glodnym, uwalnia jencow i przywraca wzrok niewi-
domym (Ps 146,7-8). On sam powiedziat do ludu w czasie wedrowki przez pu-
styni¢ ,,Ja, Pan, chce by¢ twym lekarzem” (Wj 15,26)'.

Obok tekstow mowigcych o JHWH czynigcym cuda, odnajdujemy takze
wiele zapowiedzi mesjanskich o podobnym charakterze. Wszystkie proroctwa,
mowigce o Mesjaszu, rysujg calosciowy obraz Jego osoby, a takze czasow i od-
nowy, jaka ma On przynies¢. Wérdd tych zapowiedzi sg rowniez takie, ktore
wskazuja konkretnie na dzieto uzdrowienia. Ma wigc ono znalez¢ si¢ w Jego
postannictwie jako istotny komponent.

10 Szerzej na ten temat pisze R. Bogacz, Cuda w Starym Testamencie, Krakow 2013.

' Autor umieszcza w tym wersecie czasownik TR, ktory w Starym Testamencie przyjmuje
przede wszystkim znaczenie ,,uzdrawiac”, ,,wyleczy¢” (Rdz 20,17; Pwt 32,39; 2 Krl 20,5; Ps
30,3; Jer 17,14). Wyjatek stanowi tekst 1 Krl 18,30, gdzie Eliasz ,,naprawit” (czy tez ,,wznidst
na nowo” —119% ) rozwalony ottarz Panski (tu czasownik uzyty jest w Pi‘elu); w innych miej-
scach mowa jest takze o ,,ocaleniu” kraju (zob. 2 Krn 7,14) oraz o ,,przebaczeniu” ludowi
(2 Krn 30,20). W ST pojawia si¢ takze czasownik mon, ktory w Hifilu, jako jedno ze znaczen,
przyjmuje ,,przywraca¢ do zdrowia” (Iz 38,16); zob. L. Koehler, W. Baumgértner, J. J. Stamm,
998, [w:] P. Dec [red. nauk.], Wielki stownik hebrajsko-polski i aramejsko-polski Starego Testa-
mentu, t. 2, Warszawa 2008, s. 304.306-307.

Takze w tym zdaniu, na okreslenie lekarza, znajdujemy imiestow od czasownika ,,98” (X1
M 9R]).
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Wykaz tekstow mesjanskich przedstawia si¢ nastepujaco's:

Nazwa Ksiegi Sigla biblijne
Ksigga Rodzaju 49,8-12
Ksiega Liczb 24.3-9; 24,15-19
Ksigga Powtdrzonego Prawa 17,14-20
Druga Ksigga Samuela 7,1-16
Pierwsza Ksigga Kronik 17,1-14
Ksigga Nehemiasza 6,6-7

Ksigga Psalméw

2,1-12;72,1-20; 89,4-5; 110,1-7; 132,11-12

Ksigga Izajasza

7,10-16; 8,23b-9,6; 11,1-9; 11,10; 16,4b-5; 32,1-5; 42,1-9;
44,24-45.8; 49,1-12; 50,4-11; 52,13-53,12; 55,1-11; 61,1-11

Ksigga Jeremiasza

23,1-6; 30,8-9; 30,18-21; 33,14-26

Ksigga Ezechiela 17,1-21; 21,23-29; 29,17-21; 34,1-31; 37,21-27
Ksigga Daniela 2,1-49; 7,1-28

Ksigga Ozeasza 3,5

Ksigga Amosa 9,11-15

Ksigga Micheasza 5,1-5

Ksigga Aggeusza 2,21-23

Ksigga Zachariasza

3,8-10; 4,1-14; 6,9-15; 9,9-10; 12,7-8; 12,9-13,1; 13,7-9

Sposrod powyzszych zapowiedzi Mesjasza, ktore w szerokim kontekscie
zarysowuja obraz Jego samego i majacych nastaé nowych czasow, na szcze-
g6lng uwage zastuguja wyroznione teksty, ktore bezposrednio wskazuja na po-
stannictwo wobec stabych i chorych, ktorzy doznaja cierpienia. Pomazaniec
YHWH przyniesie im zmitowanie i wolno$¢ (Ps 72,12-14), sprawi, ze oczy
bedg prawidlowo widziaty, uszy styszaly, a jezyk mowit (Iz 32,3n), a takze
opatrzy skaleczonych i wzmocni chorych (Ez 34,4.16). Jak prawdziwy Pasterz
pochyli si¢ nad poranionymi owcami, ktore zostaty porzucone i zostawione sa-
mym sobie.

Waznym zagadnieniem, ktore dotyczy nadejScia Mesjasza, a ktore wy-
brzmiewa w powyzszych tekstach, jest ustanowienie krolestwa Bozego. Jego
urzeczywistnienie ma polega¢ na osiagnigciu doskonalego planu zbawienia,
w ktorym glebokie zto czynigce czlowieka niewolnikiem bedzie ostatecznie
zwyciezone. Nastanie wowczas era pokoju, sprawiedliwos$ci, przyjazni czlo-
wieka z Bogiem i szczg$liwoscei, a wszystko to, co sprawia, ze zycie ludzkie
staje si¢ doling tez, przestanie istnie¢ (por. Iz 25,8)". Niewatpliwie tym, co od

13 Por. J. St. Synowiec, Oto Twdj krol, s. 265-266.
4 L. Rubio Moran, Chrystus w historii zbawienia, Warszawa 1985, s. 137.
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zawsze byto wielkim problemem czlowieka, a w Starym Testamencie byto rozu-
miane takze jako konsekwencja grzechu, jest ludzka choroba'>. Mesjasz, majacy
ustanowi¢ krolestwo Boze, przyniesie wolnos¢ od choroby i $mierci'. Krole-
stwo Boze bedzie znakiem Jego zwycigstwa.

W zapowiadanym krolestwie Bozym Mesjasz, ktory mial otworzy¢ wiezie-
nia 1 zapewni¢ narodom pomyslnos¢, byl utozsamiany z krolem. Do obowigz-
kow krolewskich nalezata troska o sprawiedliwos¢ i pomys$lno$¢ poddanych (por.
Ps 72; 110,1nn; Iz 61,1n)"". Oczekiwania te najpierw spetnig si¢ dla Izraela po-
przez powrdt z niewoli babilonskiej. Przebywanie na wygnaniu bgdzie domagaé
si¢ konieczno$ci zgromadzenia na nowo ludu rozproszonego fizycznie i ducho-
wo. To jednak nie wyczerpuje mesjanskiej misji. Niezwykle wazne jest, ze ma
ona takze wymiar uniwersalny — Mesjasz przyniesie $wiattos¢, czyli prawdeg,
wszystkim narodom. Wypehienie tego zadania dokona si¢ gldwnie przez upoko-
rzenie i cierpienia Mesjasza, cho¢ owocem tego bedzie dane od Boga wywyzsze-
nie i chwata'®.

Obraz Mesjasza rysowany jest takze przez cztery Pie$ni Stugi JHWH'. Ten,
ktory ma nadejs¢, przyniesie zbawienie i uzdrowienie. Dokona si¢ to przede
wszystkim za sprawa samego Boga. JHWH wspiera 1 obdarza Shuge swoim
Duchem (Iz 42,1)%, udzielajac Mu petni Jego dardéw, i to w sposob trwaly?!.
Zostanie On ustanowiony ,,przymierzem dla ludzi” i ,,$wiatlo$cig narodow”
(42,6; 49,8), ,,by otworzy¢ oczy niewidomych, wyprowadzi¢ wiezniéw z lochu,
mieszkancow ciemnosci z wieziennego domu” (42,7), by przynies¢ zbawienie
(49,6)%.

Mesjasz, ktorego zapowiadali prorocy, postany zostal, by wi¢zniom po-
wiedzie¢: ,,Wyjdzcie!”, tym co sg w ciemnosci: ,,Pokazcie si¢!” (Iz 49,9). To
On sprawi, ze ludzie ,,nie bedg juz takng¢ i pragna¢, i nie uderzy w nich pia-
sek pustyni ani zar slonca, bo poprowadzi ich Ten, co si¢ nad nimi lituje, i po-
wiedzie ich do zrodet tryskajacych woda” (Iz 49,10). Wezwany, by pocieszac
utrudzonych, przyjdzie do stabych duchowo, dokonujac odnowy religijno-mo-

5°W. Urbanz, Choroba, [w:] Nowy Leksykon Biblijny, s. 109.

Na temat relacji pomigdzy cudami a krélestwem Bozym oglaszanym przez Jezusa zob. G. H.
Twelftree, The Miracles of Jesus: Marginal or Mainstream?, ,,Journal for the Study of the His-
torical Jesus” 1 (2003), s. 104-124.

17 J. St. Synowiec, Oto Twdj krél, s. 151.

Por. J. Pasciak, Izajasz wieszczem Chrystusa, Katowice 1987, s. 111.

Y 1z 42,1-4; 49,1-6; 50,4-9; 52,13-53,12; na temat delimitacji Pie$ni zob. F. V. Reiterer, Piesni
Stugi JHWH, [w:] Nowy Leksykon Biblijny, s. 582.

Por. J. St. Synowiec, Prorocy Izraela, ich pisma i nauka, Krakow 1999, s. 405.

21 J. Pasciak, Izajasz, s. 103-104.

22 Por. J. St. Synowiec, Oto Twdj krél, s. 150.
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ralnej. Obok tego waznego zadania, zostanie takze postany, by wspomaga¢ sta-
bych fizycznie®.

Z misjg Stugi JHWH wigzano ogromne nadzieje. Miala ona przynie$¢ wiele
dobra dla ludzi, a takze niejeden cud, w tym przede wszystkim uzdrowienie cho-
rym i wyzwolenie jencom®. Ten, ktorego oczekiwano, nazwany zostat ,$wiatto-
$cig” (Iz 49,6), co byto kojarzone z zyciem, a co z tego wynika, ze szczgsciem
i radoscig®. Ciemno$¢ natomiast, w rozumieniu biblijnym, oznacza niepowodze-
nie, cierpienia, nieszczes$cia (Zob. Hi 10,21-22; 1z 9,1)*. Fizycznie doswiadczali
jej niewidomi, ale wielu bylo pograzonych w duchowej niezdolnosci widzenia.
W S$lepocie i niedoli najbardziej ujawnia si¢ nedza czlowieka potrzebujacego
zbawienia ze strony Boga (por. Lk 7,22; J 8,12; 9)?. Stuga Jahwe ma by¢ tym,
ktory przyniesie wolnos¢ od $lepoty, od kajdan, od wszelkich zniewolen. Bedzie
to wolno$¢ przede wszystkim od zta, od grzechu, ale Jego zbawienie zaklada tez
wolnos¢ catego cztowieka, w tym wolnos¢ od choroby?. Dlatego Stuga JHWH,
»0swojony z cierpieniem” (53,3), ,,obarczyt si¢ cierpieniem naszym i dzwigal na-
sze bolesci” (54,4). Chilosta, ktora na Niego spadta okazata si¢ ,,zbawienna dla
nas, a w Jego ranach jest nasze zdrowie” (53,5).

Wszystkie zapowiedzi mesjanskie, wszelkie przepowiadania prorokow,
znalazly swoja odpowiedz w jednej osobie — Jezusie Chrystusie, Synu Bozym,
Synu Dawida. Stato si¢ tak, mimo iz Chrystus przyniost krolestwo inne niz to,
ktorego si¢ spodziewano (por. Lk 24,21). Potwierdzit On jednak swoja mesjan-
ska tozsamos$¢ przez stowa i czyny, eliminujac jednoczesnie wszystkich pseu-
domesjaszy, ktorzy gloszac nadejscie nowych czaséw skupiali si¢ jedynie na
swoich osobistych przekonaniach co do tego, jak ma wyglada¢ realizacja me-
sjanskiego postannictwa®.

2 U proroka Ezechiela czytamy, ze Bog odbierze troske o swoj lud niegodziwym pasterzom
i sam bedzie mial piecz¢ nad owcami, co wyraza w szczegdlnej trosce o najbardziej potrze-
bujace: ,,Zagubiong odszukam, zabtgkang sprowadz¢ z powrotem, skaleczona opatrzg, chora
umocni¢, a thusta i mocng bede ochraniat. Bede past sprawiedliwie” (Ez 34,16).

Por. J. Pasciak, Izajasz, s. 108.

Zob. M. Ernst, Swiatlos¢, [w:] Nowy Leksykon Biblijny, s. 733. Obraz Mesjasza jako ,,$wiatho-
sci” podejmuje w Nowym Testamencie szczegdlnie czwarty ewangelista (J 1,4-9; 3,19; 8,12;
9,5; 11,9; 12,35n.46).

26 Por. M. Stubhann, Ciemnos¢, [w:] Nowy Leksykon Biblijny, s. 118.

27 J. St. Synowiec, Oto Twdj krol, s. 150.

2 Wspolczesng mysl na temat uzdrowienia duchowego i fizycznego (cielesnego) omawia G. Loh-
fink, Przeciw banalizacji, s. 61.

W czasach Jezusa byli to glownie Zeloci. Wigcej na ich temat pisza S. Brandon, Jesus and the
Zealots, Manchester 1966; F. Loftus, The Anti-Roman Revolts of the Jews and the Galileans,
Jewish Quarterly Review” 68 (1977/78), s. 78-98; M. Hengel, Zealots: investigations into the
Jewish freedom movement in the period from Herod I until 70 A.D., Edinburgh 1989; A. Von-
ach, Zeloci, [w:] Nowy Leksykon Biblijny, s. 467.
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Konkludujac, mozna powiedzie¢, ze misja Mesjasza bedzie zbawcza i mi-
fosierna dla ludzi. On wykona swe dzieto mesjanskie — odkupi ludzi z grze-
chow i niewoli zta poprzez swoja meke, cierpienia i $mier¢ (Iz 49,6-7; por. Iz
53, 2-12)*. Mesjasz, ktorym jest Jezus Chrystus, wypelni swe postannictwo po-
przez stowa i czyny, za$ swoistym novum bedzie przekroczenie granic $mierci
i zmartwychwstanie. W ten sposob pokona On wszelkie zto, stajac si¢ na za-
wsze zwyciezcg choroby i $mierci, grzechu i szatana. Niewinne cierpienie Chry-
stusa Bog wynagrodzi Jego wieczng chwata?'.

2. Jezus jako uzdrawiajacy Mesjasz

Autor listu do Hebrajczykow piszac, ze ,,wielokrotnie i na rézne sposo-
by przemawial niegdy$ Bog do ojcow przez prorokow, a w tych ostatecznych
dniach przemoéwit do nas przez Syna” (Hbr 1,1-2), wskazuje w tych stowach
na dziatalno$¢ publiczng Jezusa jako kontynuacje¢ ,,Bozego przemoéwienia’?.
Jezus realizuje obietnice 1 zapowiedzi mesjanskie starotestamentalnych proro-
kow 1 sam jest ich wypethieniem.

Przekonanie, ze JHWH wzbudzi proroka wsrod ludu byto wciaz zywe, po-
czawszy od obietnicy sformulowanej w stowach: ,,Pan, Bog tw¢j, wzbudzi ci
proroka sposrdd braci twoich, podobnego do mnie. Jego bedziesz stuchal”
(Pwt 18,15), a takze ,,Wzbudz¢ im proroka sposrod ich braci, takiego jak ty,
i wloze w jego usta moje stowa, bedzie im mowit wszystko, co rozkazg” (Pwt
18,18). Chociaz teksty te nie maja charakteru przepowiedni mesjanskiej, to jed-
nak ozywiaty ciggle mys$l o pojawieniu si¢ proroka, z ktérym pozniej taczono
mesjanskie nadzieje*. Do tych zapowiedzi odwota si¢ takze Piotr Apostot po
uzdrowieniu chromego, wskazujac na spelienie tych stow w osobie Mesjasza,
Jezusa (Dz 3,12-26).

Jezus swoimi stowami i czynami prowokowat ludzi, by stawiali sobie pyta-
nie: ,,Czyz On nie jest Mesjaszem?” (J 4,29; 7,40-42), albo, co zreszta na jedno
wychodzi, ,,Czyz nie jest to Syn Dawida?” (Mt 12, 23). Naciskano na Niego,
by jednoznacznie wypowiedzial si¢ w tej kwestii (zob. J 10,24). Wobec postu-
gi Jezusa stworzyly si¢ nawet dwie grupy ludzi. Do pierwszej nalezaly przede
wszystkim wtadze zydowskie, gotowe wykluczy¢ kazdego, kto odwazylby sig

J. Pasciak, Izajasz, s. 121.
31 Por. Papieski Komitet Obchodow Wielkiego Jubileuszu Roku 2000, Jezus Chrystus, s. 111.
H. Langkammer, Wprowadzenie, s. 25.
3 T. Hergesel, Jezus cudotworca, Katowice 1987, s. 226-227.
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uzna¢ Go za Mesjasza (J 9,22)*. Do drugiej za$ nalezeli ci, ktorzy odwolywa-
li si¢ do Jego cudotworczej mocy, otwarcie nazywajagc Go Synem Dawida (Mt
9,27; 15,22; 20,30-31; J 7,42-43). Znaczna czg$¢ 0sob przynalezacych do wy-
znawcow Jezusa, niezaleznie od reakcji Jego oponentdw, nie bala si¢ odwaznie
wyznawac wiary w Jego godnos¢ mesjanska, o ktorej byli przekonani®’.

Rowniez Jan Chrzeiciel, gdy zostal uwigziony, otrzymywal od swoich
uczniow wiele informacji, budzacych przekonanie, ze Jezus moze by¢ Mesja-
szem. Dla rozwiania wszelkich watpliwosci, za posrednictwem swoich uczniow,
stawia Mu wigc pytanie: ,,Czy Ty jeste§ Tym, ktory ma przyjs¢, czy tez innego
mamy oczekiwac?” (Mt 11,3)*. Osadzony w areszcie mogt zywi¢ nadzieje, ze
jezeli komu, to przede wszystkim jemu Mesjasz przyniesie uwolnienie (por. 1z
58,6; Lk 4,18). Tymczasem dziatalno$¢ Jezusa z Nazaretu nie realizuje programu
mesjanskiego zapowiadanego, czy tez oczekiwanego, przez tych, ktorzy chcieli
mie¢ w nim wyzwoliciela politycznego. Jan odczuwat wigc potrzebe postawienia
stosownego pytania Jezusowi. W spotkaniu jego uczniow z Jezusem nie ma wigc
miejsca na zbedne dociekania, niepotrzebne tematy. Pytaja oni w imieniu swego
nauczyciela tak, by odpowiedz nie pozostawiala cienia watpliwosci. Stowa Jezusa
(Mt 11,2-6; Lk 7,18-23) to nie tylko przekaz informacji, ktéra ma zaspokoi¢ czy-
jes oczekiwania. T. Hergesel wskazuje raczej na ukryte w nich streszczenie calej
dziatalno$ci Jezusa, cudotworcy i nauczyciela:

niewidomi wzrok odzyskuja (por. 1z 29,18; 35,5)

chromi chodza (por. 1z 35,6)
tredowaci doznaja oczyszczenia

glusi stysza (por. 1z 29,18; 35,5)
umarli zmartwychwstaja (por. 1z 26,19)

ubogim glosi si¢ Ewangeli¢ (por. 1z 61,1; por. 29,19)*".

Reakcja Jezusa nie jest wiec przypadkowa. Znajac oczekiwania Jana Chrzci-
ciela, siggnat On po argument nie do odparcia. Jego czyny $wiadczg o urzeczy-
wistnieniu mesjanskich proroctw Izajasza®*. Jezus objawia si¢ jako Zbawiciel
i Mesjasz poprzez swoje niezwykle jednoznaczne dzialanie’”. Dla tych, kto-
rzy znali starotestamentowe zapowiedzi i obietnice zwigzane z nastaniem cza-
soOw mesjanskich, stowa i czyny Jezusa mogly wzbudzaé pytania, a moze nawet

Na temat uzytego w tym wersecie stowa dnocvvaywyog zob. M. S. Wrdbel, Synagoga a ro-
dzgcy sig Kosciol. Studium egzegetyczno-teologiczne Czwartej Ewangelii (J 9,22; 12,42; 16,2),
Kielce 2002; tenze, Antyjudaizm a Ewangelia wedtug sw. Jana, Lublin 2005.

3 Por. X. Léon-Dufour [red.], Mesjasz, [w:] Tenze, Stownik, s. 470.

Por. T. Hergesel, Jezus, s. 53.

Por. tamze, s. 51.

Por. tamze, s. 54.

C. Lesquivit, P. Grelot, Zbawienie, [w:] Léon-Dufour X. [red.], Stownik teologii biblijnej,

s. 1120-1121.
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watpliwosci, ale tez dla wielu byly odpowiedzig nie pozostawiajaca zadnych
zhudzen. Szczeg6lnym znakiem nowych czasow bylto spelnienie obietnic wobec
chorych. Jezus przywraca im zdrowie, troszczac si¢ nie tylko o ich ciata, ale
przede wszystkim o ich odrodzenie duchowe. Patrzac calosciowo na postuge
Mesjasza-Uzdrowiciela, uwzgledniajac jej opis przez poszczegdlnych ewangeli-
stow, mozemy ukazac¢ jg nastepujaco®:

Opis Mateusz Marek Lukasz Jan*!
1. | Opgtany 1,21-28 4,31-37
2. | TeSciowa Piotra 8,14-15 1,30-31 4,38-39
3. | Tlumy 8,16-17 1,32-34 4,40-41
4, | Wiele demondw 1,39
5. | Tredowaty 8,2-4 1,40-42 5,12-13
6. | Paralityk 9,2-8 2,3-12 5,17-26
7. | Cztowiek z uschtg reka 12,9-14 3,1-6
8. | Tlumy 12,15-16 3,10-11
9. | Opetany Gerazenczyk 8,28-34 5,1-17 8,26-39
10. | Corka Jaira 9,18-19.23-26 |5,22-24.35-43 | 8,40-42.49-56
11. | Kobieta cierpigca na krwotok |9,20-22 5,24b-34 8,42b-48
12. | Kilku chorych 13,58 6,5-6
13. | Thumy 14,34-36 6,54-56
14. | Syrofenicjanka2 15,21-28 7,24-30
15. | Gluchoniemy 7,31-37
16. | Niewidomy 8,22-26
17. | Epileptyk 17,14-18 9,14-27 9,38-43
18. | Niewidomy Bartymeusz 20,29-34 10,46-52 18,35-43
19. | Stuga setnika 8,5-13 7,1-10
20. | Dwoch niewidomych 9,27-31
21. | Opgtany niemowa 9,32-34
22. | Opgtany niewidomy i niemy | 12,22 11,14
23. | Ttumy 4,23 6,17-19
24. | Thumy 9,35
25. | Ttumy 11,4-5 7,21-22
26. | Ttumy 14,14 9,11 6,2

40 Por. J. Wimber, K. Springer, Uzdrawianie z mocg, Wroctaw 1993, s. 256-257.
4 Na temat dziatalno$ci taumaturgicznej Jezusa w czwartej Ewangelii zob. m.in. D. Muszy-
towska, Jezus jako uzdrowiciel w Ewangelii sw. Jana, ,,Ateneum Kaptanskie” 160/1 (2013),
s. 27-36.
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Opis Mateusz Marek Lukasz Jan
27. | Wielkie ttumy 15, 30
28. | Wielkie tlumy 19,2
29. | Niewidomi i chromi 21, 14
w $wiatyni
30. | Syn wdowy z Nain 7, 11-17
31. | Maria Magdalena i inni 8,2
32. | Opetana kobieta 13,10-173
33. | Chory na wodng puchling 14,1-64
34. | Dziesigciu tredowatych 17,11-19
35. | Malchus 22,49-51
36. | Ttumy 5,15
37. | Syn dworzanina 4,46-53
38. | Chromy 5,1-95
39. | Niewidomy od urodzenia 9,1-76
40. | Lazarz 11,1-44

Szczegdtowy przeglad postugi uzdrawiania Jezusa prowadzi do wnioskow,
ze sposrod 3774 wersetow, ktore zawierajg cztery Ewangelie, 484 odnoszg si¢
bezposrednio do uzdrowien z choréb fizycznych i umystowych oraz wskrzeszen
z martwych. Bardziej znaczacy czynnik to 484 wersety, opisujace uzdrowienia
dokonane przez Jezusa, ktore stanowig 38,5% z 1257 wersetoOw narracyjnych
Ewangelii. Poza ogo6lnym opisem cudéw, uwaga poswigcona uzdrawianiu jest
wiec dalece wieksza niz inne przejawy dziatalno$ci Jezusa®.

Liczby te pokazuja, ze jednym z gtownych tematéw Ewangelii jest uzdro-
wienie. Nalezy jednak w tym miejscu zaznaczy¢, ze dokonywanie wszelkich
cudow, takze uzdrowien, stuzy Jezusowi do wyzszych celow*. Nie uzdrowit
On bowiem wszystkich i — jak chce G. Lohfink — ,,nie mogt tego uczyni¢”*.
Celem Jezusa jest bowiem przywrdci¢ §wiatu jego pierwotny, pelen harmonii,
fad. Ponadto cuda shuza takze odbudowaniu ludu Bozego, ktory dostrzega spet-
nienie obietnic wypowiadanych przez prorokoéw. Sg one takze znakami przycho-
dzacego krolestwa Bozego. Wreszcie, dziatalno$¢ taumaturgiczna ma takze wy-
miar eschatologiczny, zapowiadajac nowe stworzenie®. Wszystko to dokonuje

42 Zob. J. Wimber, K. Springer, Uzdrawianie, s. 55.

4 M. Rusecki wyrdznia nastepujace funkcje cudu: objawieniowa, chrystologiczna, soteryczna,
eklezjotworcza i wiarotworcza; zob. Funkcje cudu, Sandomierz-Lublin 1997.

4 G. Lohfink, Czy Bdg potrzebuje Kosciota?, Poznan 2005, s. 240.

4 Tamze. Na pytanie o cele Jezusa w Jego taumaturgicznej postudze odpowiedzi szukaja takze
inni autorzy; zob. m.in. J. Lach, Funkcja cudow w Ewangelii Lukaszowej, ,,Collectanea The-
ologica” 55 (1985), s. 39-44; M. Mcvann, Baptism, Miracles, and Boundary Jumping in Mark,
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sie¢ w milosci 1 poprzez mitos¢, ktora Jezus objawia $wiatu, wypowiadajac ja
wobec konkretnego cztowieka.

3. Milosierna milo$¢ jako motyw uzdrawiania

Ludzie przez wieki oczekiwali na Zbawiciela, ktory wybawi ich od wszel-
kiej choroby. Bog, ktory jest mitoscig (1 J 4,8b), postal swego Syna na $wiat
do cztowieka dotknigtego bolem i cierpieniem, zaréwno duchowym, jak i fi-
zycznym. Jezus przyszedl na $wiat przynies¢ cztowiekowi zbawienie, a takze,
by objawi¢ mu Ojca, ktéry — jak czytamy w dokumencie przygotowujacym do
Wielkiego Jubileuszu Roku 2000 — ,,nie jest ojcem-panem, ktory uciska, kaze
i poniza. Jest dobrym, mitosiernym i opatrznosciowym Ojcem. Jest Ojcem, kto-
ry kocha i ochrania najstabszych: »Tak tez nie jest wola Ojca waszego, ktory
jest w niebie, zeby zgineto jedno z tych matych« (Mt 18,14)™.

Mitose, ktora Ojciec najpetniej wypowiedzial przez swojego Syna, wyraza
si¢ wobec cztowieka w sposob szczegolny w mitosierdziu’. Jezusowe naucza-
nie przeniknigte jest ta ideg. Wskazuja na to cho¢by odkrywane przez bibli-
stow logia Jezusa dotyczace tej tematyki, wsrod ktorych J. Kudasiewicz wymie-
nia nastepujace:
wezwanie do nasladowania mitosierdzia Ojca (Lk 6,36),
pierwszenstwo miltosierdzia przed ofiara (Mt 9,13; 12,7),

— blogostawieni mitosierni (Mt 5,7),
przypowiesci mitosierdzia (Mt 18,23-35; £k 10,30-37; 15,11-32)%,

,,Biblical Theology Bulletin” 21 (1991), s. 151-157; J. Lach, Dlaczego Jezus dokonywat cu-
dow?, [w:] W. Chrostowski [red.], ,,Bog jest mitoscig” (I J 4,16). Studia dla Ksiedza Profesora
Jozefa Kudasiewicza w 80. rocznice urodzin, Warszawa 2006, s. 267-277; M. Wojciechowski,
Cuda Jezusa, Czgstochowa 2010.

4 Papieski Komitet Obchodow Wielkiego Jubileuszu Roku 2000, Jezus Chrystus, s. 107.

47 Na temat obrazu Boga w Starym Testamencie, w tym takze o Jego mitosierdziu zob. S. Grzy-
bek, Obraz Boga w Starym Testamencie, ,,Ruch Biblijny i Liturgiczny” 30 (1977), s. 2-18; H.
Witczyk, ,, Wez, prosze, twego syna, idz i zt6z go w ofierze!” (Rdz 22,2). Biblijny obraz Boga
i Abrahama, [w:] Fs. M. Golebiewski, ,,Stworzyl Bog czlowieka na swoj obraz”, Warsza-
wa 2002, s. 441-456; S. Hatas, Bog laskawy i milosierny. Pismo Swiete o milosierdziu, Kra-
kéw 2003; P. Briks, Sprawiedliwosé czy mitosierdzie Boga?, [w:] W. Chrostowski [red.], ,, Mi-
tos¢ wytrwa do konca”. Ksigga pamigtkowa dla Ksigdza Profesora Stanistawa Pisarka w 50.
rocznic¢ $Swigcen kaptanskich i 75. rocznice urodzin, Warszawa 2004, s. 82-95; W. Popielew-
ski, Milosierdzie a sprawiedliwos¢ — pytanie o Boga w swietle Starego Testamentu, ,,Studia
Pelplinskie” 34 (2004), s. 33-50.

4 J. Kudasiewicz, Ewangelie synoptyczne dzisiaj, Warszawa 1986, s. 323. Na temat tych przy-
powiesci zob. m.in. A. Paciorek, Wola Boga i rados¢ pasterza. Interpretacja Jezusowej przy-
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Ponadto Jezus $wiadczy o mitosierdziu swoimi czynami. Ono jest motywacja
Jego dzialania. Jezusowe cuda, jak pisze T. Hergesel, objawiaja wielkos$¢ Jego
milosierdzia: tredowatego uzdrowit On ,,zdjety litoscia” (Mk 1,41), a kiedy uj-
rzal wielki thum, idacy za Nim, ,,zdjeta Go lito§¢ nad nimi” (Mk 6,34). Natomiast
tekst podsumowujacy cata dziatalnos¢ Jezusa — ,,dobrze uczynit wszystko” (Mk
7,37) — jest tylko potwierdzeniem, ze czynit On dzieta mitosierdzia Bozego®.

W Ewangeliach, gdy mowa jest o czynach-cudach Chrystusa, inspirowanych
mitosierdziem, znajdujemy teksty, w ktorych albo ludzie odwotujg si¢ do tego
przymiotu — btagajac o ratunek (Mt 9,27; 15,22; 17,15; 20,30-31) — albo tez
sam Jezus, widzac ich nedzg, lituje si¢ nad nimi (Mt 8,2; 9,36; 14,14-15; 15,32;
Mk 1,41; 6,34; 9,22; £k 7,13) i udziela pomocy™*. W pierwszym przypadku
prosba wyrazana jest poprzez czasownik éheéw®', ktory przyjmuje znaczenie
Hlitowac si¢ [nad kims$]”, ,,mie¢ lito§¢ [nad kims], ,,okazywac mitosierdzie [ko-
mus]™2. Wzywajacy litosci odwotuja si¢ takze do mesjanskich tytutow Chry-
stusa, takich jak Mistrz, Syn Dawida, Pan. Wotanie o lito$¢ rodzi si¢ z przeko-
nania, iz w Jezusie obecne jest milosierdzie Boze, ze On jest wcieleniem tego
mitosierdzia. J. Kudasiewicz powie nawet, iz ,,mozna Go nazwa¢ Mesjaszem
mitosierdzia”. Podobnie wotali do Boga o pomoc, a szczeg6lnie o Jego mito-
sierdzie, bohaterowie Starego Testamentu. W Septuagincie, zwlaszcza w Psal-
mach, znajdujemy ten sam czasownik €éieém, ktory jest thumaczeniem hebraj-
skiego mi1**. W tekstach opisujacych inicjatywe Jezusa wystepuje natomiast
czasownik omlayyvifopat, ktérego znaczenie to ,,czué litos¢”, ,litowac sig”,
»wzrusza¢ si¢ [nad kims]”, ,,wspotczu¢ [komus$]”. Czasownik ten charak-
teryzuje samego Jezusa, w ktérym obecne jest milosierdzie Boze®. On, wi-

powiesci o zagubionej owcy (Q 15,4.7 Mt 18,12-14; Lk 15,3-10), [w:] D. Dziadosz [red.], Od
Melchizedeka do Jezusa — Arcykaptana. Biblia o kaptanstwie, Lublin 2010, s. 137-151.
T. Hergesel, Jezus, s. 186.
Por. J. Kudasiewicz, Ewangelie, s. 331-333.
Uzyty w formie imperativus aoristi activi: é\éncov. Wigcej na ten temat zob. J. Czerski, Nowo-
testamentalna terminologia mitosierdzia, ,,Ruch Biblijny i Liturgiczny” 1 (1987), s. 19-26.
R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu. Wydanie z petna lokalizacja
greckich hasel, kluczem polsko-greckim oraz indeksem form czasownikowych, Warszawa
31997, s. 190.
J. Kudasiewicz, Ewangelie, s. 333-335.
* Ps 6,3; 9,14; 24,16; 25,11; 26,7; 30,10; 40,5.11; 50,3; 55,2; 56,2 [2 razy]; 85,3.16;
118,29.58.132; 122,3 [2 razy] — numeracja Psalméw podana jest wg Septuaginty; 1z 30,19;
33,2. Czasownik 3, uzyty w formie imperatywu z sufiksem 1 os. I. poj. M, oznacza w Qalu
faworyzowac kogos” lub tez (z dwoma dopelnieniami) ,taskawie czyms$ kogo$ obdarzac”,
zob. L. Koehler, W. Baumgirtner, J. J. Stamm, 27 [w:] Wielki stownik hebrajsko-polski, s. 317.
R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski, s. 561.
% Mt 9,36; 14,14; 15,32; Mt 20,34; Mk 1,41; 6,34; 8,2; Lk 7,13. W Mk 9,22 ojciec chlopca, kto-
ry mial ducha niemego, prosi Jezusa o litos¢ (omhayyvicOeic ¢ Mudc). W innych przypad-
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dzac ludzka niedole, lituje si¢ nad cztowiekiem i w konkretny sposob udziela
mu pomocy.

Powyzsza analiza taumaturgicznej postugi Mesjasza, pozwala wyciagnac
wniosek, ze uzdrawianie przez Chrystusa nigdy nie bylo celem samym w so-
bie. Mysl te rozwija Ph. Madre, piszac o uzdrowieniach Jezusa jako dowo-
dzie potgznej mitosci Ojca, ktorg Jezus przyszedt objawi¢ swiatu. Cuda Jezu-
sa majg by¢ potwierdzeniem Jego stow, ktore sg stowami Prawdy, jaka Zywe
Stowo objawia $wiatu. Uzdrowienia dokonywane przez Mesjasza, a opisane
przez ewangelistow, miaty na celu zwroci¢ uwage ludzi chorych, a takze gro-
madzacych si¢ wokot Niego thuméw. Ich wzrok nie miat jednak by¢ utkwio-
ny w cudach, ani w czymkolwiek innym, ale tylko w odkrywaniu Boga mito-
$ci, Boga Ojca, Boga mitosiernego, ktory realizuje swoje obietnice w osobie
Mesjasza®’.

4. Kosciol Apostolski — kontynuator taumaturgicznej
postugi Jezusa

Jezus postal Apostoldéw, aby glosili krélestwo Boze i niesli chorym uzdro-
wienie (Mt 10,7-8; Mk 16,15-17; £k 9,2; 10,9), i tych dwdch zadan stanowia-
cych jedno postannictwo nie nalezy rozdziela¢. Dobrze rozumieli to Apostoto-
wie, ktorzy szli przez miasta i wsie, gdzie z potezng mocg przepowiadali stowo
Boze i uzdrawiali chorych (Mk 6,13; Lk 9,6). Ludzie patrzac na ich postugi-
wanie mogli dostrzec w nim kontynuacje tego, co czynit Jezus. Co wigcej, ci
ktorzy stuchali nauki Jezusa i widzieli jak dokonywat cudéw, mogli teraz za-
sSwiadczy¢, ze Apostolowie kontynuuja Jego taumaturgiczng dziatalno$é, nie
zmieniajac jej istoty?®.

Gdy jednak pojmano i zabito Jezusa, zmienit si¢ obraz postugi Aposto-
low. Razem z ciatem Jezusa niektdrzy z ucznidow pogrzebali swoje nadzieje
mesjanskie®. Zanim jeszcze dowiedzieli si¢ o objawieniu Zmartwychwstatego,
dwaj z nich opuszczaja Jerozolime¢ z uczuciem doznanego zawodu: ,,A mySmy
si¢ spodziewali, ze On wiasnie miat wyzwoli¢ Izraela” (Lk 24,21). W przywo-

kach Jezus przyjmuje t¢ postawe bez niczyjej interwencji. Ponadto czasownik ten jest uzyty
w trzech przypowiesciach o mitosierdziu (Mt 18,27; Lk 10,33; 15,20).

57 Ph. Madre, Modlitwa o uzdrowienie, bmirw, s. 125; por. F. Mickiewicz, Ewangelia wedfug
Swigtego Lukasza. Rozdzialy 12-24, t. 111, Czgstochowa 2012, s. 92.

% Por. R. DeGrandis, Postuga uzdrawiania, Warszawa 1995, s. 11; zob. takze. G. Lohfink, Czy
Bog potrzebuje Kosciola?, s. 249-250.

% T. Hergesel, Jezus, s. 64.
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tywanym juz jubileuszowym dokumencie papieskim zostala opisana sytuacja
uczniow, dla ktorych $mierc¢ Jezusa ,,spowodowata tak wielki bol, ze zniszczy-
fa calg nadzieje. Aby odzyskac ich zaufanie, niezbedna byta dtuga droga spo-
tkan 1 do$wiadczen, ze Chrystus rzeczywiscie zmartwychwstal, np. wlozenie
ragk przez Tomasza (J 20,27), wspdlna podréz (Lk 24,15) i wspolny positek
(Lk 24,42-43; 7 21,10-12)"%.

Uczniowie mieli inne oczekiwania wobec Jezusa. Mimo iz On wielokrot-
nie zapowiadat swoja meke i $mier¢, oni widzieli Go w swoich planach, od-
miennych od tych, ktore Jezus miat wypehic¢ (por. Mk 9,30-37). Dopiero zmar-
twychwstanie sprawi, ze w Jego uczniach dokonajg si¢ nicodwracalne zmiany,
co zostanie umocnione i potwierdzone w dniu Pigédziesigtnicy. Jezus po zmar-
twychwstaniu musiat wyjasni¢ im Pisma, zeby odczytali je na nowo i dostrzegli
wypehienie obietnic Bozych (Lk 24,44-49).

Gdy na Apostotéw zstapit Duch Swiety — Ten, ktéry mial ich wszystkie-
go nauczyC (por. J 14,26) — wiele ich znakow zapytania zostato rozwianych,
réowniez te, ktore skumulowaty si¢ po $mierci Jezusa. Posrod wielu zmian,
szczegOlnie wazng byta ich ponowna wiara w mesjanskie postannictwo Chry-
stusa. Jak juz zostato wspomniane, uczniowie wracajacy do Emaus nie rozu-
mieli wlasciwie misji Mesjasza, oczekujac jedynie politycznego wyzwolenia.
Poza tym, nie dostrzegali tez wypelnienia si¢ mesjanskich proroctw w Chry-
stusie. Dla nich to wszystko nie miato logicznego zwiazku. Gdy jednak otrzy-
muja w darze ,,obietnice Ojca” (Lk 24,49; Dz 1,4), sam Piotr wyrzuca innym
brak wiary i zaswiadcza, ze juz prorok Dawid zapowiadal zmartwychwstanie
Mesjasza (Dz 2,31). Apostot méwi rowniez do tych, ktorzy przyczynili si¢ do
ukrzyzowania Jezusa, ze Jego wiasnie ,,uczynit Bog i Panem, i Mesjaszem”
(Dz 2, 36).

Waznym potwierdzeniem prawdziwosci misji dla Apostolow i calego
pierwotnego Kosciota bylo ich uzdrowicielskie postannictwo. Cudotwor-
cza moc, jaka towarzyszyla gloszeniu Ewangelii, utwierdzala wszystkich
uczniéw w przekonaniu, ze Jezus naprawde¢ zmartwychwstal i wspomaga ich
wysitki®'. Wyrazit to takze $w. Marek w zakonczeniu Ewangelii: ,,Oni za$ po-
szli 1 glosili Ewangeli¢ wszgdzie, a Pan wspotdziatal z nimi i potwierdzal nauke
znakami, ktore jej towarzyszyly” (Mk 16,20)%2. Tym samym stali si¢ oni konty-
nuatorami postugi Mesjasza.

¢ Papieski Komitet Obchodow Wielkiego Jubileuszu Roku 2000, Jezus Chrystus, s. 121-122.

1 T. Hergesel, Jezus, s. 64.

2 Biblisci raczej nie przypisuja autorstwa tego tekstu $w. Markowi. Nie jest to jednak istotne dla
tego opracowania. Na ten temat zob. np. D. J. Harrington, Komentarz do Ewangelii wedlug
Swigtego Marka, [w:] R. E. Brown, J. A. Fitzmyer, R. E. Murphy [red.], W. Chrostowski [red.
nauk. wyd. pol.], Katolicki Komentarz Biblijny, Warszawa 2001, s. 1033.
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Dziatalno$¢ taumaturgiczna uczniéow Jezusa — z uwzglednieniem powolania
i postania do tej misji, a takze dokonywania przez nich znakow i cudow jeszcze
za zycia Nauczyciela — przedstawia si¢ nastepujaco®:

Opis Mateusz | Marek |Lukasz Dz.Ap.

1. | Powotanie i rozestanie Dwunastu 10,1-42  |3,13-19 |9,1-6.10

2. | Moc zwigzywania i rozwigzywania 16,13-20

3. | Uczniowie probuja wyrzuca¢ demony 17,14-21(9,14-29 | 9,37-45

4. | Rozestanie siedemdziesieciu dwoch 10,1-16

5. | Wielkie postanie 28,16-20 |16,15-18 1,1-11

6. | Znaki i cuda dokonane przez Apostotow 2,43

7. | Uzdrowienie chromego 3,1-107

8. | Modlitwa z wiarg i znaki uzdrowienia 4,23-33

9. | Znaki i cuda dokonywane przez 5,12-16

Apostotow

10. | Otwarcie bram wi¢zienia 5,17-19
11. | Poshuga Szczepana 6,8
12. |Dziatalno$¢ Filipa 8,4-13
13. | Ananiasz i Szawet 9,10-19
14. | Piotr uzdrawia Eneasza 9,32-35
15. | Piotr wskrzesza Tabite 9,36-43
16. | Mag razony $lepota 13,6-12
17. | Pawel i Barnaba w Ikonium 14,1-7
18. | Uzdrowienie kaleki z Listry 14,8-188
19. [Niewolnica z Filippi 16,16-18
20. | Pawel w Efezie 19,8-20
21. | Wskrzeszenie Eutycha 20,7-12
22. | Pawel przypomina spotkanie z Ananiaszem 22,12-16
23. | Pawet na Malcie 28,1-10

[lo$¢ opisow taumaturgicznej postugi uczniéw Jezusa potwierdza, ze to,
co On zapowiedzial, rzeczywiscie si¢ dokonato. Ewangelie i Dzieje Apostol-
skie zawieraja liczne opowiadania i summaria o znakach i cudach, zwlaszcza
o uzdrowieniach®. Apostotowie byli przekonani, ze nie dokonujg tego sami. To-
warzyszyta im swiadomos$¢, ze dzieje si¢ to dzigki mocy Boga i w imi¢ Jezusa
¢ Por. J. Wimber, K. Springer, Uzdrawianie, s. 258.
 Interesujagcym zagadnieniem, wartym osobnej analizy, sa nieliczne wzmianki o cudotwoérczej

dziatalno$ci zaréwno Jezusa, jak i Jego uczniow, w pozostatych ksieggach Nowego Testamentu
(zob. 1 Kor 2,4; 2 Kor 12,12; Gal 3,5; 1 Tes 1,4-5; Hbr 2,4). Nalezaloby zapyta¢ o przyczyny
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(Dz 3,6.16; 4,10; 16,18). On wciaz dokonywat dzieta swojego mitosierdzia®. Ta
misja, zapoczatkowana przez pierwotny Kosciol zostala podjeta takze przez ko-
lejne pokolenia wyznawcow Chrystusa i realizowana jest w Kosciele po dzien
dzisiejszy. Bog bowiem w dalszym ciggu dziata posréd wydarzen ludzkich
przez Chrystusa, gdyz ,,Jego misja si¢ kontynuuje”®.

Cuda, ktére majg miejsce w Kosciele, sa kontynuacja zbawczego dziatania
Boga wobec czlowieka. E. Szymanek wskazuje na jeszcze inny wymiar uzdro-
wien dokonywanych przez Jezusa piszac, ze ,,znaki te sprowadzaja taske, kto-
rg symbolizuja, a jednocze$nie zapowiadaja sakramenty, ktore oznacza¢ beda
Chrystusa dziatajacego w Kosciele po wniebowstgpieniu™®’. To interesujace za-
gadnienie moze stanowi¢ przedmiot dalszych naukowych badan.

Z.akonczenie

Jezus objawil si¢ $wiatu jako Mesjasz, postany przez Boga, ktory od po-
czatku okazywal mitosierdzie cztowiekowi. I wlasnie w Synu Bozym ta ,,wy-
powiedz” Boga i Jego dziatanie osiagnety punkt kulminacyjny. Od tego czasu
Stowo, ktore stato si¢ ciatem (por. J 1,14), mowito o milosierdziu Boga dajac
tez mozliwo$¢ doswiadczania Jego mocy. Poprzez cuda i znaki, ktorych do-
konywal Jezus, z jednej strony objawial mitosierng mitos¢ wobec cztowieka,
a z drugiej przygotowywat swoich uczniow do podjgcia postugi taumaturgicznej
w Jego imi¢. Jezus, ktoéry wypetnit wszystkie obietnice mesjanskie, przekazat
swoim uczniom nowe obietnice, zwigzane z postaniem do niesienia uzdrowie-
nia chorym. Umocnit swoich ucznidow, kierujac do nich stowa zapewnienia: ,,Ja
jestem z wami przez wszystkie dni, az do skonczenia $wiata” (Mt 28,20), czy
tez ,,Zaprawdg, zaprawde, powiadam wam: Kto we Mnie wierzy, bedzie takze
dokonywat tych dziet, ktérych Ja dokonuje, owszem, i wigksze od tych uczyni,
bo Ja ide do Ojca” (J 14,12). Caty Koscidt jest wige dzisiaj wezwany, by spetnié

tego niewielkiego, choéby wzgledem Dziejow Apostolskich, materiatu. Zagadnienie to czg-
sciowo podejmuje J. Lach, Dlaczego Jezus, s. 276-277.

W Dziejach Apostolskich nie znajdujemy terminologii mitosierdzia, ktora obecna jest w Ewan-
geliach. Jedyna sytuacja, w ktorej wyrazona jest wprost prosba o uzdrowienie znajduje si¢
w opisie uzdrowienia (wskrzeszenia) Tabity (Dz 9,36-43). Niewatpliwie jednak uczniowie Je-
zusa przepowiadajac Ewangeli¢ i niosac uzdrowienie chorym chcieli da¢ innym to doswiadcze-
nie milosierdzia, ktore stato si¢ i ich udziatem.

E. Szymanek, Wykiad Pisma Swietego Nowego Testamentu, Poznaf 1990, s. 228. Na ten temat
zob. takze G. Lohfink, Czy Bdg potrzebuje Kosciota?, s. 232-251.

E. Szymanek, Wykiad, s. 93. Na temat relacji cudow (znakow) do sakramentow w czwar-
tej Ewangelii zob. S. W. Hahn, Temple, Sign, and Sacrament:. Towards a New Perspective
on the Gospel of John, ,Letter and Spirit: A Journal of Catholic Biblical Theology” 4 (2008),
s. 107-143.
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Boze stowo, aby zanies¢ je takze chorym i cierpigcym, ktorzy potrzebuja uzdro-
wienia, by Ewangelia mitosierdzia rowniez dzisiaj stawatla si¢ ,,moca Boza ku
zbawieniu dla kazdego wierzacego” (Rz 1,16).

Streszczenie

Taumaturgiczna postuga Jezusa stanowi niematg czes$¢ catej Jego publicznej dziatal-
noS$ci. Zastanawiajaca jest jej relacja wzgledem proroctw mesjanskich, a takze odniesie-
nie do samego JHWH i Jego czynéw. Pytanie o miejsce cudow i znakdw — szczegdlnie
uzdrowien — w mesjanskiej postudze Jezusa, a takze uzasadnienie ich wykonywania staty
si¢ przyczyna podjecia badan nad tymi zagadnieniami. Nie bez znaczenia pozostaje takze
kwestia kontynuacji postugi Jezusa uzdrawiajacego przez Jego uczniow.

W artykule zostaly przedstawione starotestamentalne zapowiedzi Mesjasza, ze
szczegdlnym uwzglednieniem tych, ktore wskazuja, ze On ma przynies¢ uzdrowienie.
Zaprezentowana jest takze sama poshuga taumaturgiczna Jezusa, przez ktdrg spelnia
On starotestamentowe obietnice. Zaakcentowana jest rowniez mito$¢ jako motywacja
Jezusa litujacego si¢ nad chorymi. Ostatnia cz¢$¢ po§wigcona jest uczniom Jezusa, ktorzy
staja si¢ kontynuatorami Jego misji poprzez gltoszenie Ewangelii, ktorej towarzysza znaki
i cuda.

Cuda Jezusa, a szczeg6lnie uzdrowienia, majg swoje zroédto w dziataniu Boga. To
On posyta swojego Syna jako Mesjasza, by wypehit Jego dzieto mitosierdzia wobec
cztowieka dotknigtego fizycznym — ale 1 duchowym — cierpieniem. Syn Bozy jest wierny
w spelnianiu swojej misji. To samo postannictwo przekazuje swoim uczniom i catemu
Kosciotowi, ktory jest wezwany do niesienia uzdrowienia chorym.

SLOWA KLUCZE: postuga taumaturgiczna, cud, uzdrowienie, Mesjasz, mito$¢, milosier-
dzie, misja, uczniowie

Summary

Thaumaturgic ministry of the Messiah of Mercy and His disciples

Thaumaturgic ministry of Jesus is a considerable part of the whole of His public min-
istry. The relation between Jesus thaumaturgic ministry and the Messianic prophecies is
thought-provoking, as well as is the reference to the YHWH and His deeds. The reason of
undertaking the above research is an attempt to answer the question about the place of
miracles and signs - especially healings - in the messianic ministry of Jesus and the jus-
tification for their execution. Moreover, very remarkable is the matter of Jesus healing
ministry continuation by His disciples.

The article presents the Old Testament’s announcements of the Messiah, with special
attention to those that indicate that He is to bring healing. Jesus thaumaturgic ministry is
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also presented here. Through this ministry He fulfills the Old Testament promises. The love
is emphasised as the motivation for Jesus to have mercy for the sick. The last section of
the article is dedicated to Jesus disciples who become continuators of His mission through
the Gospel proclamation, accompanied by signs, wonders and various miracles.

Jesus’ miracles, especially healings have their source in God’s activity. It is Him who
sends his Son as the Messiah to fulfill His work of mercy to a man afflicted with physical -
but also spiritual — suffering. The Son of God is consistent in fulfilling His mission, which
He passes to His disciples and the entire Church called to heal the sick.

KeywoRrDS: thaumaturgic ministry, miracle, healing, the Messiah, love, mercy, mission,
disciples
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Nowy rodzaj stratyfikacji spolecznej w kontekscie
zjawiska wykluczenia cyfrowego

Wprowadzenie

Internet nie jest juz dzisiaj dobrem luksusowym, poniewaz w dobie spote-
czenstwa wiedzy dostep do informacji za pomocg technologii informacyjnych
1 telekomunikacyjnych stat si¢ koniecznoscig. Posiadanie informacji wykorzy-
stywanej do racjonalnego i efektywnego dzialania w konkretnych sytuacjach
stalo si¢ wyznacznikiem wspotczesnego spoleczenstwa. Obok kapitalu, pra-
cy 1 surowcow, informacja odgrywa dzi§ decydujaca rolg, dzieki czemu sieé
komputerowa staje si¢ podstawowym S$rodowiskiem codziennego zycia, pracy,
a przede wszystkim narzedziem zdobywania wiedzy'.

Zdaniem Jozefa Olenskiego wraz z dynamicznym postepem technicznym,
organizacyjnym i cywilizacyjnym stale powigksza si¢ luka informacyjna mig-
dzy posiadanymi informacjami a zasobami wiedzy, jakie s3 konieczne do co-
dziennego zycia i pracy. Genezy luki informacyjnej — wedlug Magdaleny Szpu-
nar — nalezy szuka¢ w zréznicowanych umiejetnosciach komunikacyjnych
pomiedzy warstwami o wyzszym i nizszym statusie’. W opinii Adama Gorskie-
go ludzie o wyzszym statusie nie tylko znaja dzi§ wazniejsze informacje, ale
potrafig je takze selekcjonowa¢ do wihasnych potrzeb’. W wielu panstwach po-
dejmuje si¢ dziatania, ktore majg na celu ograniczenie, a przynajmniej kontro-
le luki informacyjnej. Stuzy temu rozw6j nowoczesnych technologii informa-

' Por. A. Toffler, Trzecia fala, Warszawa 1997; J. Naisbitt, Megatrendy. Dziesie¢ nowych kierun-
kow zmieniajgcych nasze zycie, Poznan 1997.

2 M. Szpunar, Digital divide, a nowe formy stratyfikacji spolecznej w spoleczenstwie informa-
cyjnym — proba typologizacji, [w:] K. Wodz, T. Wieczorek [red.], Spoleczenstwo informacyjne,
Dabrowa Goérnicza 2007, s. 39.

3 A. Gorski, Polityka i informacja, [w:] A. Szewczyk [red.], Dylematy cywilizacji informatycz-
nej, Warszawa 2004, s. 200.
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cyjnych, wykorzystywanych do generowania informacji, ich przechowywania
i udostepniania®.

W kontekscie widocznego nierownego dostgpu do informacji, technologii in-
formacyjnych i telekomunikacyjnych’ (ITC) w latach 90-tych XX w. w Stanach
Zjednoczonych pojawito si¢ zjawisko wykluczenia cyfrowego. Jest to fenomen,
ktory stat si¢ przyczyng nowego podziatu spotecznego. Celem opracowania jest
ukazanie wykluczenia cyfrowego jako czynnika warunkujacego nowy rodzaj stra-
tyfikacji spotecznej. Na poczatku wyjasnia si¢ wielowymiarowos¢ wykluczenia
spotecznego w celu zestawienia go ze zjawiskiem wykluczenia cyfrowego i uka-
zania, jak nalezy odnosi¢ te zjawiska wzgledem siebie. Nastepnie przedstawia sig
definicj¢ zjawiska wykluczenia cyfrowego i w kontek$cie czynnikow stratyfika-
cyjnych spoteczenstwa wymienia si¢ stopien wykluczenia cyfrowego jako nowg
ceche réznicujaca spoteczenstwo. W dalszej czesci przechodzi si¢ do ukazania
wymiarow zjawiska wykluczenia cyfrowego. Opracowanie konczy si¢ przedsta-
wieniem dziatan zmierzajacych do przeciwdziatania temu zjawisku.

Wydaje sie, ze sposrdd zasad etyczno-spotecznych w zréznicowanym do-
stepie do technologii cyfrowych najbardziej wskazane jest zastosowanie zasa-
dy pomocniczo$ci. Dostrzezenie i ocena zjawiska wykluczenia cyfrowego jest
istotne ze wzgledu na procesy integracji spotecznej, ktére decyduja o jakosci
zycia i stabilno$ci panstwa®.

1. Wykluczenie spoleczne a wykluczenie cyfrowe

Wiekszos¢ badaczy uznaje wykluczenie spoteczne jako dynamiczny, wielowy-
miarowy proces, ktory pozbawia jednostki i grupy spoleczne zasobow niezbed-
nych do uczestnictwa w zyciu spolecznym, ekonomicznym i politycznym’. Roz-
norodne formy ekskluzji wystgpuja rownolegle i maja tendencje do kumulowania
si¢ w pewnych lokalizacjach geograficznych. Uznaje si¢, ze wykluczenie spotecz-
ne przebiega etapami — rozpoczyna si¢ najczesciej od ostabienia wiezi z rynkiem

4 J. Olenski, Infrastruktura informacyjna panstwa w globalnej gospodarce, Warszawa 2006,
s. 52.

Independent Television Commission (ITC) - technologie informacyjne i telekomunikacyjne.
Termin stosuje si¢ do okreslenia wiedzy i1 umiejetnosci zwigzanych z obstuga aplikacji infor-
matycznych, sprzetu komputerowego i telekomunikacyjnego, klasyfikacji grupy technologii
zaliczanych do obszaru informatyki i telekomunikacji. H. Sobocka-Szczapa [red.], Wykluczenie
cyfrowe na Mazowszu. Wyniki badan, Warszawa 2011, s. 10.

Por. J. Chwaszcz, 1. Niewiadomska, S. Fel, M. Wiechetek, A. Palacz-Chrisidis, Innowacyjne
narzedzia do diagnozy potencjatu readaptacyjnego 0sob zagrozonych wykluczeniem spotecz-
nym i zawodowym, Warszawa 2015, s. 102-105.

7 J. Pierson, Tackling Social Exclusion, Routledge, London-New York 2002, s. 7-8.

122

5



Nowy rodzaj stratyfikacji spotecznej w kontekscie zjawiska wykluczenia cyfrowego

pracy, a konczy si¢ zerwaniem wigzi ze spoleczenstwem. W dobie spoleczenstwa
informacyjnego brak dostepu do $rodkow komunikacji pogarsza pozycje jednost-
ki w spoteczenstwie i w konsekwencji moze prowadzi¢ do wykluczenia spotecz-
nego. Wykluczenie z jednej sfery integracji grozi wykluczeniem z innych sfer.
Jednak, jak podaje Lukasz Arendt, o wykluczeniu spotecznym mozna mowic tyl-
ko wtedy, gdy jednostka jest wylaczona z wigkszosci sfer integracji®.

W debacie, czy wykluczenie cyfrowe nalezy bezposrednio wigza¢ z wyklu-
czeniem spolecznym, brakuje zgodnosci. Dla Magdaleny Szpunar wykluczenie
cyfrowe jest bezposrednio zwigzane z wykluczeniem spotecznym’. Inni uzna-
ja, ze rzeczywisto$¢ internetu nie tworzy nowych nierownosci cyfrowych, lecz
jedynie uwypukla juz istniejace nierownosci spoteczne'’. W zwiazku z podzie-
lonymi zdaniami zauwaza si¢ jednak, ze wykluczenie cyfrowe ma wiele cech
wspolnych z wykluczeniem spotecznym. W niniejszym opracowaniu przyjmu-
je si¢ za Lukaszem Arendtem, ze wykluczenia cyfrowego nie nalezy traktowac
jako elementu sktadowego (wymiaru) wykluczenia spotecznego, lecz jako zja-
wisko, ktore stanowi jego determinantg''.

Zagadnienie wykluczenia cyfrowego kompleksowo definiuje Wspolnota
Wspotpracy Gospodarczej i Rozwoju (OECD). Uznaje ona zjawisko wyklucze-
nia cyfrowego za roéznice¢ miedzy osobami, gospodarstwami domowymi, pod-
miotami gospodarczymi i regionami geograficznymi, ktéra wystgpuje na rozma-
itych poziomach spoleczno-ekonomicznych i odnosi si¢ zarowno do mozliwosci
uzyskania dostgpu do technologii informacyjnych i telekomunikacyjnych, jak
rowniez wykorzystania internetu do réznych celow'?. Z tej definicji wynika, ze
zjawisko wykluczenia cyfrowego dotyczy wszystkich trzech pozioméw struktu-
ry spolecznej: makro, mikro i mezzo.

2. Stratyfikacja cyfrowa. Model normalizacji i stratyfikacji

Ryszard Adam Podgorski uwaza, ze spoleczenstwo zawsze bylo zrdz-
nicowane ze wzgledu na rozny dostep do dobr spotecznych!®*. Wedlug Jana

8 L. Arendt, Wykluczenie cyfrowe w sektorze matych i $rednich przedsigbiorstw, Warszawa 2009,
s. 61-64.

® M. Szpunar, Digital divide, a nowe formy stratyfikacji spolecznej w spoleczenstwie informacyj-
nym — proba typologizacji, s. 38-48.

10 Por. K. Pietrowicz, Nowa stratyfikacja spoleczna? ,Digital Divide” a Polska, [w:] L. H.

Haber [red.], Spoleczenstwo informacyjne — wizja czy rzeczywistosé, t. 2, Krakow 2004,

s. 255-260.

L. Arendt, Wykluczenie cyfrowe w sektorze matych i Srednich przedsigbiorstw, s. 65.

Organization for Economic Cooperation and Development (OECD), Understanding the Digital

Divide, Paris 2001, s. 5, http://www.oecd.org/sti/1888451.pdf (2.03.2015).

13 R. A. Podgorski, Socjologia. Makrostruktury, Poznan 2011, s. 164.
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Turowskiego pojecie zréznicowania spotecznego dotyczy elementarnych fak-
tow odmiennosci i1 r6znic wystepujacych posrod cztonkéw danego spoteczen-
stwa'®. Obok roznic biologiczno-fizycznych, demograficznych i psychicznych
wymienia on takze roéznice spoleczne. Stopien wykluczenia cyfrowego pojawia
si¢ dzi$ obok posiadania, wyksztatcenia czy zawodu jako kolejna cecha spotecz-
na, dlatego wydaje si¢, ze mozna dzi§ mowic nie tylko o strukturze klasowe;j,
warstwowej czy zawodowej, lecz takze o strukturze cyfrowej. W taki sposob
zjawisko wykluczenia cyfrowego, rozumiane jako istotny czynnik wykluczenia
spolecznego, rdznicuje spoteczenstwo.

Poczatkowo w literaturze w kontekscie zjawiska wykluczenia cyfrowego
postugiwano si¢ koncepcja ludzi informacyjnie biednych i informacyjnie bo-
gatych. W pozniejszym czasie Urzad Stanow Zjednoczonych ds. Telekomuni-
kacji i Informacji spopularyzowal koncepcje podziatu cyfrowego (digital di-
vide). W znaczeniu ogélnym zjawisko wykluczenia cyfrowego odnosi si¢ do
nierownosci w dostepie do technologii informacyjnych i telekomunikacyjnych
i jest zwigzane z dyfuzjg informacji i komunikacji technologicznej, ktore moze
przebiegac¢ na podstawie modelu normalizacji i stratyfikacji. Model normalizacji
zaktada, ze w miar¢ rozwoju nowej technologii jej zastosowanie wymaga na-
ktadu coraz mniejszych $rodkéw, co w konsekwencji doprowadzi do nasycenia
rynku, spadku kosztow i mniejszego popytu. W ostatecznosci, wedtug modelu
normalizacji, po poczatkowym zroéznicowaniu nowa technologia stanie si¢ do-
stepna dla wszystkich ludzi. Z kolei model stratyfikacji przewiduje, ze w miare
rozwoju nowej technologii zr6znicowanie w stopniu jej uzytkowania i stoso-
wania stale bedzie si¢ utrzymywato. Zdaniem Lukasza Arendta dotychczasowe
badania zdajg si¢ potwierdza¢ powszechnos¢ wystgpowania modelu stratyfika-
cyjnego zjawiska wykluczenia cyfrowego'®. Wydaje si¢, ze te dwa modele $ci-
sle si¢ ze soba tacza i uzupelniaja, bowiem w spoleczenstwie zauwaza si¢ cig-
gly proces zastgpowania starych technologii nowymi's. I mozna tu wroci¢ do
poczatkowego stwierdzenia, ze spoteczenstwo zawsze bylo zréznicowane ze
wzgledu na r6zny dostep do szeroko pojmowanych dobr.

3. Wymiary wykluczenia cyfrowego

Poczatkowo w analizie nad zjawiskiem wykluczenia cyfrowego domino-
waty jednowymiarowe analizy. Z perspektywy demograficznej skupiano si¢ na

14 J. Turowski, Socjologia. Wielkie struktury spofeczne, Lublin 2000, s. 167-168.

5 L. Arendt, Wykluczenie cyfrowe w sektorze malych i Srednich przedsigbiorstw, s. 67-69.

16 1. Arendt, Wykluczenie cyfrowe — zagadnienia teoretyczno-empiryczne, [w:] E. Krynhska,
L. Arendt [red.], Wykluczenie cyfrowe na rynku pracy, Warszawa 2010, s. 28.
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podziale cztonkow spoleczenstwa ze wzgledu na posiadanie komputera, a na-
stepnie na dostgp do internetu. Geografowie koncentrowali si¢ na przestrzen-
nej perspektywie lokalizacji taczac wptyw miejsca zamieszkania ze zjawiskiem
wykluczenia cyfrowego. Przedstawiciele nauk politycznych rozwazali wyklu-
czenie w kategoriach zarzadzania i uczestnictwa w procesach demokratycz-
nych. Ekonomisci interpretujg zjawisko wykluczenia cyfrowego w spojrzeniu
na dochody, wystepowanie biedy i bogactwa, a takze na mozliwos$ci zarabiania
przez firmy na sprzedazy internetowej. Perspektywa socjologiczna faczy w so-
bie wiele spojrzen i skupia si¢ na socjoekonomicznym statusie, klasie spotecz-
nej, mniejszosciach etnicznych i przynaleznosci rasowej. Kazdy z przedstawio-
nych pogladow jest tylko uproszczonym spojrzeniem na fenomen wykluczenia
cyfrowego. W zwiazku z tym konieczna jest proba integracji wszystkich wy-
miarow wykluczenia cyfrowego, z uwzglednieniem istotnych wzajemnych
relacji'’.

Catosciowe spojrzenie na wszystkie wymiary wykluczenia cyfrowego Ma-
nuel Castells okresla jako opis relacji sktadajacych si¢ na istotny rodzaj stra-
tyfikacji spotecznej'®. Roznice w dostepie do technologii teleinformatycznych
przektadaja sie nie tylko na nierownosci spoleczne, ale wywotuja spoteczne
uposledzenia. Dla Castellsa odtaczenie od sieci internetowej lub powierzchow-
ne polaczenie jest rOwnoznaczne z marginalizacja w globalnym systemie siecio-
wym. Wykluczenie cyfrowe jest ilustracjg nieréwnosci spotecznych. Dochody
i wyksztalcenie maja w warunkach rynkowych elementarne znaczenie dla moz-
liwosci korzystania z nowoczesnych technologii komunikacyjnych i informa-
cyjnych. Zdaniem Jana Krefta podziat cyfrowy nie jest nowym zjawiskiem, ale
silnym stymulatorem istniejacych juz procesow, poniewaz brak dostepu do in-
ternetu wzmacnia i modyfikuje istniejace podzialy, natomiast jego upowszech-
nienie moze zmniejszy¢ ich skalg'. Wydaje sig, ze dzi$§ range misji uzyskuje
zadanie popularyzacji technologii teleinformatycznych oraz ksztattowanie $wia-
domosci koniecznos$ci wykorzystania tych technologii, poniewaz w coraz wigk-
szym stopniu staja si¢ one warunkiem uczestnictwa w zyciu spotecznym. Roz-
nice w dostepie do nich oraz stopien znajomosci wykorzystania internetu moga
mie¢ istotne konsekwencje spoteczne.

W literaturze poruszajacej zagadnienie wykluczenia cyfrowego najczesciej
wystepuja wymienione ponizej klasyfikacje stratyfikacji spoteczne;.

17 J. Kreft, Wymiary i model wykluczenia cyfrowego, [w:] C. Hales, B. Mikula [red.], Spofeczeni-
stwo informacyjne. Gospodarka, technologia, procesy, Krakow 2011, s. 73-74.

8 M. Castells, Galaktyka Internetu. Refleksje nad Internetem, biznesem i spoleczenstwem, Poznan
2003, s. 275-301.

Y J. Kreft, Wymiary i model wykluczenia cyfrowego, s. 75.

125



Lukasz Marczak

3.1. Wykluczenie cyfrowe: mentalne, materialne, umiejetnosci
i wykorzystania

Pierwotna dychotomia mig¢dzy ludZzmi informacyjnie biednymi a informa-
cyjnie bogatymi jest wciaz aktualna, jednak juz dzi$ nie wystarcza. Dla Robina
Mansella i Wilhelma Edwarda Steinmuellera stratyfikacja wykluczenia cyfro-
wego przebiega dzi$ wedtug podziatu na osoby i gospodarstwa domowe, ktore:

— nie majg zadnego dostepu do technologii i ustug,

— wykorzystuja jedynie podstawowe technologie i ushugi (telewizja, tele-

fon),

— maja dostgp do wigkszosci technologii i ustug,

— wykorzystuja najnowsze technologie i ustugi®.

Taki model stratyfikacji znajduje odzwierciedlenie w klasyfikacji barier ogra-
niczajacych dostep do technologii teleinformatycznych. Jan Van Dijk wymienit
cztery wymiary wykluczenia cyfrowego, ktore skupiajg si¢ na aspekcie men-
talnym, materialnym, umiej¢tnosci i wykorzystania. Na podstawie tej klasyfi-
kacji van Dijk stwierdza, ze w przysztosci dzieki upowszechnieniu technologii
informatycznych wymiar mentalny i materialny straca na znaczeniu, a zostanie
uwydatniony wymiar umiejg¢tnosci i wykorzystania®!. Stanowisko Van Dijka po-
twierdzaja badania, w wyniku ktoérych zauwaza si¢, ze aspekt umiejgtnosci i wy-
korzystania bardziej wiaze si¢ z poziomem wyksztatcenia i kreatywnosci. Blisko
95% 0s6b uczacych si¢ korzysta z komputera w przeciwienstwie do 7% 0s6b po-
siadajacych wyksztatcenie podstawowe lub jego brak®.

Trzeba przy tym zaznaczy¢, ze aspekt mentalny i materialny skupia si¢ na
zroznicowaniu w dostepie jednostek do technologii i informacji. W zwigzku
z tym wykluczeniem zagrozeni sa ludzie nieposiadajacy srodkéw dostepu do
sieci 1 komputeréw, bezrobotni i osoby w zaawansowanym wieku. Wyklucze-
ni cyfrowo gtdwnie nalezg do pokolenia, ktorego wigkszo$¢ zycia zawodowe-
go przypada na czasy pozbawione komputerow i globalnych sieci informacyj-
nych?. Wedlug badan tylko 14% os6b w wieku powyzej 65 lat uzywa internetu.

20 R. Mansell, W.E. Steinmueller, Mobilizing the Information Society. Strategies for Growth
and Opportunity, Oxford 2000, s. 49, za: L. Arendt, Wykluczenie cyfrowe w sektorze matych
i $rednich przedsigbiorstw, Warszawa 2009, s. 69.

L. Arendt, Wykluczenie cyfrowe w sektorze matych i srednich przedsigbiorstw, s. 75.

D. Batorski, Cyfrowe wykluczenie i bariery upowszechnienia korzystania z internetu, s. 26,
http://witrynawiejska.org.pl/data/INWprezentacje/1.pdf (14.03.2015); J. Czaplinski, T. Panek
[red.], Warunki i jakos¢ zycia Polakéw. Raport z badan, Warszawa 2014, s. 370-378, http:/
analizy.mpips.gov.pl/images/stories/publ_i_raporty/DS2013/Raport_glowny Diagnoza Spo-
leczna_2013.pdf (14.03.2015).

M. Lubanski, Spofeczenstwo informacyjne a cywilizacja informatyczna, [w:] A. Szewczyk
[red.], Dylematy cywilizacji informatycznej, Warszawa 2004, s. 24.
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Jest to bardzo niski odsetek zwlaszcza w zestawieniu go z 97% o0sob w wieku
16-24 lat korzystajacych z internetu®, ktorzy bez dostgpu do niego sprawiaja
wrazenie 0sob jakby zagubionych w $wiecie. W skomputeryzowanej rzeczy-
wistosci najwicksza przeszkoda w komunikacji migdzypokoleniowej dla ludzi
starszych wydaje si¢ by¢ brak znajomosci kontekstow wirtualnego $wiata. Trud-
nosci we wzajemnym zrozumieniu i innym sposobem komunikowania si¢ moga
prowadzi¢ do wykluczenia.

Aspekt umiejetnosci i wykorzystania technologii i ustug dotyczy bardziej
zycia zawodowego, w ktorym komputeryzacja usprawnita pracg lub wykre-
owata nowe zawody. Juz nie tylko brak posiadania podstawowych umiej¢tno-
$ci komputerowych, ale brak specjalistycznej wiedzy dotyczacej technologii
informatycznych staje si¢ czynnikiem wykluczajacym. Dzisiaj projektant postu-
gujacy sie tylko linijka 1 otdéwkiem nie podbije rynku pracy. Podobnie ksiggo-
wa pracujgca tylko z wykorzystaniem kalkulatora wydaje si¢ mie¢ niewielkie
kompetencje. Podobnie w dziedzinie nauki. Specjalista, ktory potrafi korzystac
z informatycznych zasobow bibliotecznych prestizowych uczelni §wiatowych,
bez wychodzenia z domu moze poznawa¢ najnowsze rozwigzania i koncepcje.
Natomiast nieumiejetno$¢ wykorzystania technologii informatycznych odcina
go od zasobow wiedzy, do ktorej w swoim zyciu ze wzgledu na ograniczonos¢
fizyczng mogtby w ogoéle nigdy nie dotrzec.

3.2. Netokracja i konsumtariat

W spoteczenstwie informacyjnym wyrazniej stawia si¢ akcent na zdolno$ci
intelektualne i nawigzywanie kontaktow. Pochodzenie i status materialny zosta-
je wypierany przez sie¢ kontaktow i zdobywanie informacji. Wedtug Magdale-
ny Szpunar w warstwach spotecznych pojawia si¢ nowa dychotomia: netokracja
i konsumtariat. Do konsumtariatu zorientowanego na konsumpcje moze naleze¢
kazdy, kto posiada srodki materialne. Pojecie to dotyczy odgornie sterowane-
go procesu, w ktorym pragnienia wywotywane sg przez reklame. Na szczycie
nowej piramidy stratyfikacyjnej znajduje si¢ netokracja, ktéra oznacza przy-
nalezno$¢ do waskiej grupy posiadajacej najistotniejsze informacje, eksklu-
zywng wiedzg, ktorej nie da si¢ kupic¢ za pieniadze. T¢ wiedze mozna jedynie
osiggngé za pomoca nawigzywania kontaktow przy wykorzystaniu inteligencji
spotecznej®.

24 J. Czaplinski, T. Panek [red.], Warunki i jakos¢ zycia Polakéw. Raport z badan, s. 368-369.
2 M. Szpunar, Digital divide, a nowe formy stratyfikacji spolecznej w spoleczenstwie informacyj-
nym — proba typologizacji, s. 43.
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3.3. Proletariusze, drobnomieszczanstwo, nomenklatura

Zdaniem Uniberto Eco, do ktérego odwoluje si¢ Mieczystaw Lubanski
i Magdalena Szpunar, przyszte spoteczenstwo informacyjne zostanie uksztat-
towane wedlug technologii, ustlug i wiedzy. Przyszle spoteczenstwo cyfrowe
zroznicuje si¢ wedhug: klasy proletariuszy, ktéra nie ma dostepu do internetu
1 jest catkowicie uzalezniona od przekazu wizualnego (klasa najnizsza); drobno-
mieszczanstwa, ktore bedzie potrafito korzystac tylko biernie z komputera (kla-
sa $rednia); nomenklatury, klasy potrafigcej zuzytkowaé komputer do skompli-
kowanych analiz (klasa najwyzsza).

3.4. Digitariat, proletariat

Jeszcze inng stratyfikacje podaje Ryszard Tadeusiewicz wprowadzajgc po-
jecie digitariatu rozumianego przez uprzywilejowang grupe, ktora ma kontrole
nad proletariatem sieciowym?’. Wedtug niego spotecznos¢ sieciowa jeszcze bar-
dziej stwarza dzi$ warunki do zaistnienia ekskluzywnego klubu niz rowne szan-
se dla wszystkich uzytkownikow.

Patrzac na powyzsze klasyfikacje stratyfikacji spotecznej wydaje si¢ coraz
bardziej, ze idea egalitarnej e-rzeczywistosci jest dzi$ po prostu utopijna.

4. Przeciwdzialanie zjawisku wykluczenia spolecznego

Wobec obserwowanego rozwoju ustug elektronicznych nastepuje rozwoj
powszechnej edukacji informatycznej, ale dotyczy on gtownie ludzi mtodych.
Mankamentem wspotczesnego spoteczenstwa jest duza liczba ludzi dorostych
i starszych nieobjetych edukacja nie tylko informatyczng, ale takze informa-
cyjng. Brak motywacji wérdod ludzi jest wciaz kluczowa bariera wykorzystania
komputera i internetu oraz podnoszenia kompetencji cyfrowych?. Ryzyko wy-
kluczenia spolecznego w tym wymiarze jeszcze bardziej potgguje niedostep-
nos$¢ do technologii teleinformatycznych. Jakie dzialania wobec tego nalezy
podjac¢? Konieczne sg programy wsparcia w ramach systemu pomocy spolecz-
nej, ktore datyby mozliwos$¢ gospodarstwom domowym korzystanie z ustug

26 U. Eco, Nowe $rodki masowego przekazu a przysziosé ksigzki, [w:] M. Hopfinger [red.], Nowe media
w komunikacji spotecznej XX wieku, Warszawa 2002, s. 538-543; M. Lubanski, Spofeczenstwo infor-
macyjne a cywilizacja informatyczna, s. 36.

27 R. Tadeusiewicz, Spoleczenstwo internetu, Warszawa 2002, s. 285.

28 J. Czaplinski, T. Panek [red.], Warunki i jakos¢ zycia Polakoéw. Raport z badan, s. 380-381.
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teleinformatycznych. Rownolegle tym programom wsparcia powinna towarzy-
szy¢ edukacja informatyczna i szeroko rozumiane ksztaltowanie §wiadomo-
$ci cyfrowe;j.

Im bardziej stopien wykluczenia cyfrowego jest powodem zrdéznicowa-
nia spolecznego, tym bardziej to zjawisko staje si¢ problematyczne, poniewaz
dzieli ludzi, ktoérzy powinni mie¢ zapewnione prawo do rzetelnej i aktualnej in-
formacji, jaka jest im potrzebna do zycia i funkcjonowania w spoteczenstwie
i w sprawiedliwym panstwie?’. Samo zapewnienie dostepu do komputera i in-
ternetu nie rozwiazuje problemu wykluczenia cyfrowego, chociaz jest punktem
wyjécia w przezwycigzeniu nierownosci cyfrowych w spoleczenstwie infor-
macyjnym. Przeciwdziatanie wykluczeniu cyfrowemu powinno skupia¢ si¢ na
pomocy w zdobywaniu umiejetnosci wykorzystania technologii teleinforma-
tycznych. Trafne jest stwierdzenie Lukasza Arendta, ze dzisiejszy rozwoj spo-
feczno-gospodarczy bez internetu i umiejgtnosci wykorzystania technologii
cyfrowych mozna byloby przyréwnac¢ do procesu industrializacji, ktory odby-
walby si¢ bez elektrycznosci! W swiadomosci spotecznej nadal dominuje prze-
konanie, ze problem wykluczenia cyfrowego mozna rozwigza¢, gdy wszyscy
uzyskaja dostep do komputeréw i internetu®®. W takim rozumieniu podkresla
si¢ tylko dziatanie w wymiarze materialnym, natomiast mniej uwagi poswigca
si¢ wymiarowi ksztattowania umiejetnosci wykorzystania technologii teleinfor-
matycznych, §wiadomosci informatycznej, co z punktu widzenia socjologii jest
bardzo wazne.

Priorytetowym celem rozwoju infrastruktury informacyjnej panstwa jest
nie tylko przeciwdziatanie wykluczeniu cyfrowemu, ale przede wszystkim za-
bezpieczenie informacyjne kraju, spoteczenstwa i gospodarki narodowej?'.
Najwigkszym zagrozeniem dla harmonijnego rozwoju gospodarki opartej na
wiedzy i spoleczenstwa informacyjnego jest wykluczenie niektorych grup spo-
tecznych z dostgpu do informacji. Brak przeciwdziatania wykluczeniu cyfro-
wemu, czy poglebiajacego si¢ zrdznicowaniu cyfrowego, moze wywolaé ne-
gatywne konsekwencje nie tylko w sferze spolecznej, ale takze ekonomiczne;j,
poniewaz zjawisko zréznicowania cyfrowego nie tylko zmniejsza produktyw-
nos¢, ale takze ogranicza innowacyjno$¢ gospodarki®.

Problem wykluczenia cyfrowego zostat przedstawiony przez Zespot Do-
radcow Strategicznych Prezesa Rady Ministrow w raporcie Polska 2030. Za
glowng przyczyne wykluczenia cyfrowego uznaje si¢ brak odpowiednich kom-

petencji zwigzanych z wykorzystaniem technologii cyfrowej. Za glowny cel
2 J. Olenski, Infrastruktura informacyjna panstwa w globalnej gospodarce, s. 50-51.

30}, Arendt, Wykluczenie cyfrowe w sektorze malych i srednich przedsigbiorstw, s. 77.

J. Olenski, Infrastruktura informacyjna panstwa w globalnej gospodarce, s. 700.

L. Arendt, Wykluczenie cyfrowe w sektorze matych i srednich przedsigbiorstw, s. 66-67.
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przeciwdziatania temu zjawisku przyjmuje si¢ rozbudowe i modernizacj¢ infra-
struktury spoleczenstwa informacyjnego w postaci rozwoju szerokopasmowe-
go dostepu do internetu. Gtowng przeszkoda w realizacji tego celu jest niska
konkurencyjno$¢, a co za tym idzie wysokie ceny, niskie predkosci ustug oraz
maly zasigg odpowiednich technologii. Kluczowe znaczenie w przeciwdziata-
niu wykluczeniu cyfrowemu ma wcigz edukacja zmierzajaca do podniesienia
kompetencji uzytkownikow technologii teleinformatycznych, a wraz z nimi
stopnia i jakosci korzystania z tych technologii**. Koniecznos$cia dzisiejszych
czasow jest ksztaltowanie kultury cyfrowej poprzez budowanie $wiadomosci in-
formatycznej spoteczenstwa.

Streszczenie

Artykut ukazuje wykluczenie cyfrowe jako czynnik warunkujacy nowy rodzaj stra-
tyfikacji spotecznej. Na poczatku wyjasnia si¢ wielowymiarowos¢ wykluczenia spo-
lecznego w celu zestawienia go ze zjawiskiem wykluczenia cyfrowego i ukazania, jak
nalezy odnosi¢ te zjawiska wzgledem siebie. Nastepnie przedstawia si¢ definicje zjawi-
ska wykluczenia cyfrowego i w kontekscie czynnikéw stratyfikacyjnych spoteczenstwa
wymienia si¢ stopien wykluczenia cyfrowego jako nowa ceche réznicujaca spoteczen-
stwo. W dalszej czgsci przechodzi si¢ do ukazania wymiardw zjawiska wykluczenia
cyfrowego. Opracowanie konczy si¢ przedstawieniem dziatan zmierzajacych do prze-
ciwdziatania zjawisku wykluczenia cyfrowego.

SLOWA KLUCZOWE: stratyfikacja spoteczna, wykluczenie spoteczne, wykluczenie cyfro-
we, technologie informacyjne i telekomunikacyjne

Summary

A new kind of social stratification in the context of the digital
exclusion

The article shows the digital exclusion as the key factor influencing a new kind of
social stratification. At the beginning the multidimensionality of social exclusion is ex-
plained in order to compile it with the phenomenon of the digital exclusion and to show
how these phenomena should be related to each other. It then provides a definition of

3 J. Mirostaw, A. Smoder, Spoleczenstwo informacyjne i wykluczenie cyfrowe w dokumentach
Polski i Unii Europejskiej, [w:] H. Sobocka-Szczapa [red.], Wykluczenie cyfrowe na Mazowszu.
Wyniki badan, Instytut Pracy i Spraw Socjalnych, Warszawa 2011, s. 31; J. Czaplinski, T. Pa-
nek [red.], Warunki i jakos¢ zycia Polakow. Raport z badan, s. 386.
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the digital exclusion in the context of the society stratification factors, where the digital
exclusion is then mentioned as a new feature differentiating society. Later on the dimen-
sions of the digital exclusion are illustrated. The paper concludes with a presentation of
measures aimed at tackling the problem of digital exclusion.

KEYwORDS: social stratification, social exclusion, digital exclusion, information techno-
logy and telecommunications
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Marcin Napadto
Szczecin

»C0 wspolnego maja Ateny z Jerozolima?”,
czyli filozofowa¢é, aby zrozumie¢ teologie...

»l...] kryzys teologii posoborowej jest w duzej mierze kryzysem jej
podstaw filozoficznych. [...] Kiedy podstawy filozofii nie sg jasne,
teologii zaczyna brakowac gruntu pod nogami. Nie wiadomo wte-
dy, jak dalece cztowiek poznaje naprawde rzeczywisto$é, a co za tym
idzie, jakie sa podstawy, na ktérych moze si¢ on oprze¢ w mysleniu

]

1 moéwieniu™!.

Kiedy stajemy wobec ogromnego gmachu teologii chrzescijanskiej, to na-
lezy uswiadomi¢ sobie, ze opiera si¢ on na dwoch gtéwnych filarach: Biblii
(objawienie) oraz filozofii greckiej. Mozna wigc pyta¢ o zwiazki filozofii i teo-
logii (religii), ich wzajemne przenikanie si¢, wplywy; kresli¢ modele wzajem-
nych relacji; z roznej perspektywy pyta¢ o adekwatnos$¢ przyjmowanych roz-
strzygnig¢ filozoficznych czy tez teologicznych?. Niestety wydaje si¢, ze jednak
czesciej wobec tego faktu pojawia si¢ wérdd stuchaczy studiow teologicznych
(przynajmniej na poczatku) postawa, ktorg mozna sparafrazowac¢ pytaniem Ter-
tuliana: ,,Co wspdlnego maja Ateny z Jerozolima?””. Z pewnoscia trzeba pytac
0 przyczyny takiej sytuacji, aby szuka¢ odpowiednich $rodkoéw zaradczych.
Wymaga to osobnego namystu. Mozna rowniez przewidywac zte owoce takiego
mys$lenia. W dluzszej perspektywie moze skutkowac to m.in. brakiem wiedzy

! Benedykt XVI — Joseph Ratzinger, Jan Pawel II. M6j umitowany poprzednik, [thum.] R. Lobko,
Czgstochowa 2007, s. 20-21.

2 Zob. np. Wspdlna perspektywa filozofii i teologii, [red.] R. Misiak, Szczecin 2006.

3 Zob. Tertulianus, De praescriptione 7, 9, podaj¢ za: D. Kartowicz, Sokrates i inni $wigci. O po-
stawie starozytnych chrzescijan wobec rozumu i filozofii, Warszawa 2005. Niestety potoczna in-
terpretacja tej i innych podobnych wypowiedzi Tertuliana zmierza w kierunku stanowiska: an-
tyracjonalizmu i antyfilozoficznosci. W rzeczywistosci ojciec tacinskiej teologii sprzeciwiat
si¢ filozofii (rozumowi), ktora fatlszowata prawdg, obraz natury i przekonywala, Ze jest on nie-
zgodny z Objawieniem. Por. D. Karlowicz, Sokrates i inni $wigci, s. 35-56; zob. takze R. H.
Ayers, Tertulian’s ‘Paradox’ and ‘Contempt For Reason’ Reconsidered, The Expository Times
July 1976, s. 308-311.
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na temat pewnych kluczowych poje¢ i koncepcji filozoficznych, co znaczaco
ostabia rozumienie istotnych kwestii teologicznych. To tylko jeden, intelek-
tualny aspekt tego problemu (pomijam tu kwestie formacyjne, wychowawcze
zwigzane z filozofig). Okazuje si¢ bowiem, ze wiedza filozoficzna pozwala nam
w zasadzie gleboko doceni¢ sens niemal kazdego waznego sformutowania dok-
trynalnego, czy tez kazdego waznego teologa.

Inspirujgc si¢ przytoczonymi w motcie stowami Benedykta X VI, chcialbym
wskaza¢ na rzeczy najbardziej fundamentalne, ktére mozna z cala pewnoscia
zaliczy¢ do ,,podstaw filozoficznych”. Bedzie to proba ukazywania znaczenia fi-
lozofii dla lepszego, glebszego rozumienia teologii. Swiadomie zatem przyjmu-
je perspektywe ogodlnosci, bowiem nie tyle chodzi tu o poglebienie szczegoto-
wej wiedzy w jakim$ waskim temacie, ile pokazywanie my$lenia filozoficznego
i jego wplywu na chrzescijanskie rozumienie prawd teologicznych. Aby umoz-
liwi¢ dostrzezenie tego, chcg przywotac jedna z podstawowych tez biblijno-teo-
logicznych i w jej $wietle, na drodze analizy, probowac¢ ukazywac przynajmniej
niektore aspekty filozoficznego myslenia w kontekscie teologii®.

1. ,,Swiat zostal stworzony...”

Biblijna teza o stworzenia catego uniwersum jest dla nas na tyle oczywista,
ze czasami by¢ moze nie dostrzegamy jej fundamentalne;j roli dla teologii chrze-
Scijanskiej. Rozni si¢ ona bowiem w sposob istotny od wizji wszystkich staro-
zytnych filozofow. Zapytajmy wigc jakie zalozenia mozemy odkry¢, rozwazajac
powyzsza teze 1 jakie implikacje pociaga za sobg jej przyjecie?

Historia stworzenia z ksiggi Rodzaju pokazuje jasno, ze $wiat ma poczatek,
wigc nie jest wieczny, a w zwiazku z tym nie jest tez czym$ fundamentalnym,
najwyzszym i ostatecznym. To Bog — Stworzyciel, ktory nie ma poczatku i kon-
ca, jest najwyzszy i ostateczny.

Catkowicie odmienne zdanie na ten temat prezentuje Arystoteles. Dla niego
wszech$wiat nie ma poczatku. Istniat od zawsze i bedzie istniat na zawsze. Sta-
giryta wskazuje na istnienie pierwszej przyczyny czy Pierwszego Poruszyciela,
ktory jest stojacym najwyzej w hierarchii i najbardziej doskonalym bytem we
wszechswiecie. Trzeba podkresli¢, ze dla Arystotelesa jest on bytem ,,w $wie-
cie” — jest cze$cig catego uniwersum. Jego istnienie jest wywnioskowane z fak-
tu zmiany, ruchu, ktory po prostu zwyczajnie obserwujemy”.

4 Inspiracjg dla tych rozwazan jest dla mnie przyktad i propozycja, ktore znalaztem
w pracy D. Allen, E. O. Springsted, Philosophy for Understanding Theology, Louisville — Lon-

don 2007 (e-book).
5 Zob. Arystoteles, Metafizyka, [thum.] K. Le$niak, Warszawal983, s. 312-316.
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Ten , filozoficzny” kontrast ujawnia nam dwa fundamentalne sposoby, w ja-
kich Arystoteles odroznia si¢ od pozornie prostego opisu z ksiegi Rodzaju. To
réznica: ontologiczna i epistemologiczna. Aby zrozumie¢ rozmiar i znaczenie
tych roznic przyjrzyjmy si¢ tym dwom filozoficznym pojeciom.

1.2. Podstawy ontologii w kontekscie ksiegi Rodzaju

Ontologia jako nauka o bycie jest dyscypling akademicka, ktérg zawdzigcza-
my Grekom. (Za ,,0jca” ontologii uwaza si¢ Parmenidesa.) Jednakze zawsze, kie-
dy zaktadamy czy twierdzimy, ze jaka$ rzecz jest szczeg6lnym rodzajem rzeczy-
wistosci — na przyktad widzimy, ze posta¢ stojagca w witrynie sklepowej jest to
manekin, a nie realna osoba, albo przewidzenie — to zawsze w takim momencie
dokonujemy ontologicznego rozréznienia. Albo kiedy rozwazamy kolor stotu lub
krzesta do pokoju, to widzimy, ze stot jest tego rodzaju rzeczg, ktora moze by¢
kolorowa. Natomiast absurdem jest twierdzenie odwrotne. Poznajemy, ze kolo-
ry sa wlasno$ciami (cechami) rzeczy takich jak krzesto czy stot. Meble nie sa
wlasno$ciami jako takimi, wigc stot nie moze by¢ cechg koloru. Réznica miedzy
stotem i kolorem jest takze rozréznieniem ontologicznym. Dochodzimy wigc do
tego, ze czynigc badz zakladajac ontologiczne réznice nie oznacza od razu, iz
uprawiamy ontologi¢ jako dyscypling akademickg. Raczej jest przeciwnie. Dys-
cyplina ta zaktada, ze potrafimy dokonywac takich rozréznien w sposob natural-
ny. Okazuje si¢, ze jest to naturalna zdolno$¢ naszego rozumu.

Ot6z podobnie jest w ksigdze Rodzaju. Kiedy czytamy, ze na poczatku Bog
stworzy! niebo i ziemig, to poznajemy ontologiczne rozréznienie, ktore autor na-
tchniony, nie uprawiajac ontologii jako nauki, czyni migdzy Bogiem a $§wia-
tem. Autor ksiegi Rodzaju wskazuje nam, ze kosmos (uporzadkowany $wiat) ma
poczatek; nie jest wigc wieczny, a w konsekwencji nie jest czym$ najwazniej-
szym, fundamentalnym i ostatecznym. Bog nie ma poczatku, lecz jest wieczny.
Jako Stwoérca wszechswiata, Bog nie jest czg$cig uniwersum, ani $wiat nie jest
czescig Boga. Kreacja zalezy wiec w swej istocie od Boga, od Jego istnienia. Tak
oto odkrywamy, ze status ontologiczny catego uniwersum (czyli rodzaj rzeczy-
wisto$ci jakim jest) radykalnie r6zni si¢ od ontologicznego statusu Boga.

1.3. Podstawy epistemologiczne w kontekscie ksiegi Rodzaju

Warto réwniez przyjrze¢ si¢ zatozeniom epistemologicznym przywotanej bi-
blijno-teologicznej tezy, aby zobaczy¢, jak roznig si¢ one od tych, ktore przyj-
muje Arystoteles.
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Mowiac bardzo ogoélnie, kazde twierdzenie badz sad przez nas wypowie-
dziany musi mie¢ swoja podstawe. (Jezeli sad jest bezpodstawny, wowczas jest
odrzucany.) Podstawg, na ktorej mozna zbudowaé dane twierdzenie moze by¢
na przyktad co$, co widzimy badz styszymy. Dyscyplina filozoficzna, ktora pyta
o podstawy, na ktorych opieraja si¢ nasze sady to epistemologia badz inaczej
teoria poznania. To nauka interesujgca si¢ poznaniem ludzkim, podejmujaca
szeroki zakres problemow z nim zwigzanych (np. zagadnienie zroédel poznania,
granic (przedmiotu) poznania, czy tez prawdy i jej kryteriow itd.)°.

Na czym zatem opierajg si¢ teza biblijna i poglad Arystotelesa? Okazuje sie,
ze r6znica mig¢dzy nimi jest rowniez radykalna. Przede wszystkim Stagiryta za-
interesowany jest wyjasnieniem porzadku $wiata, ktory postrzegamy. W zwigz-
ku z tym, nie twierdzi, ani nie postuluje niczego, co nie jest potrzebne do tego
wyjasnienia. Zaskakujace by¢ moze jest to, ze Arystoteles, jeden z najwigk-
szych umystow w historii, nigdy nie postawil pytania: dlaczego §wiat w ogole
istnieje?’ Istnienie §wiata przyjmuje jako oczywiste i nie jest dla niego proble-
matyczne. Wedlug niego najwazniejsza jest potrzeba odkrycia principiow natury
i dziatania §wiata. To angazuje go do badania rdznych rodzajow bytow (tak ro-
dzi si¢ filozofia pierwsza, metafizyka) i prowadzi do wniosku, ze istnieje pierw-
szy, nieporuszony poruszyciel jako najwyzszy i najbardziej doskonaly rodzaj
bytu. Przyjecie tego twierdzenia zaktada wigc cigg skomplikowanych rozr6z-
nien i argumentow, ale ostatecznie cate rozumowanie opiera si¢ na podstawowe;j
zasadzie epistemologicznej: stwierdzamy tylko to, czego domaga si¢ wyjasnie-
nie dziatania $wiata®. Inaczej mowigc, pragnienie odkrycie pryncypiow dzia-
fania calego uniwersum, jest tym, co motywuje Arystotelesa. Zas$ to, co upra-
womocnia jego twierdzenia, to ich efektywno$¢ w wyjasnieniu tego dziatania.
Natomiast religijne wyrocznie i poezja, rzekomo napisane pod boskim natchnie-
niem, sg odrzucone jako podstawa dla twierdzen wyjasniajacych natur¢ dziata-
nia $wiata.

W przeciwienstwie do Arystotelesa, zupetnie inne podstawy epistemologicz-
ne odnajdziemy w ksiedze Rodzaju, jak i w innych ksiegach Pisma Sw. Przede
wszystkim trzeba zauwazy¢, ze starozytny Hebrajczyk (autor natchniony ksie-
gi Rodzaju) nie szuka odkrycia zasad dziatania §wiata, ani nie szuka wyjasnien
jego istnienia. Wiara w Stworce nie jest wiec afirmowana dlatego, ze Izraelici
maja pragnienie wyjasni¢ istnienie i porzadek catego uniwersum. Jego istnie-
nie oraz porzadek nie stanowia podstaw dla ich wiary w Boga. Wierza w Boga,

¢ Por. J. Wolenski, Epistemologia, [w:] Stownik filozofii, [red.] J. Hartman, Krakow 2004,
s. 50-51; Por. takze J. Wojtysiak, Stownik wybranych terminow filozoficznych, [w:] A. B. Ste-
pien, Wstep do filozofii, Lublin 2001, s. 422.

7 Por. D. Allen, E. O. Springsted, Philosophy for Understanding Theology, loc.101.

8 Por. tamze, loc. 111.
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poniewaz przyjmuja i akceptuja, ze Bog sam si¢ im objawit. Uczynit to naj-
pierw Abrahamowi, potem kolejnym patriarchom: 1zaakowi, Jakubowi itd. Za-
tem ich wiara w boskg rzeczywistos¢ jest raczej odpowiedzig na Bozg inicjaty-
we, niz wynikiem poszukiwan wyjasnien poczatku i porzadku natury.

W tym $wietle wida¢, ze Nieporuszony Poruszyciel Arystotelesa, ktory jest
czescig catego wszechswiata, od biblijnego Stworcy uniwersum rozni sie rady-
kalnie nie tylko swoim statusem ontologicznym. Takze podstawa epistemolo-
giczna, na ktorej opiera si¢ twierdzenie o Pierwszym Poruszycielu jest radykal-
nie odmienna od tej, ktora motywuje twierdzenie o istnieniu Boga Stworcy.

3. ,,Co wspolnego maja Ateny z Jerozolimg?”

Czy wszystko, co zostalo do tej pory powiedziane usprawiedliwia t¢ lekce-
wazgcg uwage Tertuliana? Moze si¢ tak wydawac, ale w rzeczywistosci tak nie
jest! Jakkolwiek Izraelitom brakowalo ciekawos$ci dotyczacej pryncypiow na-
tury, w pordwnaniu z greckimi filozofami, to jednak chrzescijanska teologia
jest z natury hellenska. I nie chodzi tu tylko o to, co dokonato si¢ w poczat-
kach pierwszego gloszenia Ewangelii, kiedy uczniowie Jezusa, chcac oglosi¢
Jego nauke, musieli siggna¢ do zrozumiatego jezyka owczesnej kultury, czyli
jezyka greckiego oraz podda¢ Objawienie nietatwym zabiegom interpretacyj-
nym. Zwrdcono si¢ wowczas w strone filozofii, ktoéra mogta juz poszczyci¢ sig
pewnymi osiggni¢ciami w rozwigzywaniu tajemnicy istnienia, religii oraz uka-
zywaniu drég wychowawczych cztowieka zdobywajacego madrosc¢, aby prowa-
dzi¢ zycie szczes$liwe®. Badano wigc, ktora z wersji filozofii najlepiej ,,nadaje
si¢” do wyrazenia tre$ci Objawienia. Juz chocby tylko to mogloby $wiadczy¢
o $cistym ,,zwigzku Aten z Jerozolimg”. Jednakze chrzescijanska teologia jest
z natury swej hellenska dlatego, iz nie moglaby zaistnie¢ jako dyscyplina na-
ukowa, bez tego rodzaju ciekawosci intelektualnej, ktora byta wtasciwa staro-
zytnym Grekom. Starozytni Egipcjanie mawiali o Grekach, ze sg jak dzieci,
ktore nieustannie pytaja: ,,dlaczego?”. Nie oznacza to, ze inne starozytne kul-
tury, wlaczajac w to kultur¢ hebrajska, cechowat brak pytan poszukujacych
wyjasnien rozmaitych rzeczy. Znamienne jest raczej to, ze w starozytnej Grecji

* Wspomniana madro$¢ i drogi do szczgscia mogly by¢ réznie rozumiane w zalezno-
$ci od danej tradycji czy szkoty filozoficznej. Por. J. Sochon, Filozofia jako mgdrosé
kierujgca ludzkim zyciem (Wyznania zarliwego filozofa), [w:] Studia z filozofii Boga,
religii i czlowieka, [red.] P. Mazanka, Warszawa 2001, t. 1, s. 225-226; J. Sochon, Ja-
kiej filozofii potrzebuje wspolczesna teologia? Watpliwosci i propozycje, [w:] Studia
z filozofii Boga, religii i czlowieka, [red.] J. Sochon, J. Grzybowski, Warszawa 2007,
t. 4,s. 159-160.
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praktyka ta stata si¢ sprawg zasadniczg. Z pewnoscig Grecy nie wymyslili kaz-
dego znaczacego pytania, jakie kiedykolwiek byto stawiane. Ich zastuga jest to,
ze stawiali jakie$ pytanie w sposob wytrwaly, systematyczny jako celowy, $wia-
domy program, az doszli do rozwini¢cia idei nauki jako takiej — dyscypliny, ob-
szaru wiedzy teoretycznej okreslanej przez pewien zbior twierdzen oraz zespot
czynnos$ci poznawczych stosowanych w sposob uporzadkowany i metodyczny
(metoda)'?.

Systematyczne poszukiwanie przyczyn badz pytanie o logosowg struktu-
re (racjonalnos¢) czegokolwiek i wszystkiego w ogole, jest dla wspodtczesnego
cztowieka czym$ oczywistym. Stanowi to cze$¢ naszego ,,umystowego wyposa-
zenia”''. Obecne w cztowieku pragnienie ciaglego przesuwania granicy obszaru
tego, co nieznane i odstaniania wszelkich tajemnic, nabrato nowego dynami-
zmu, w polaczeniu z odziedziczong po starozytnych Grekach koncepcja nauki,
z jej charakterystycznymi zasadami i metodycznym badaniem.

Taka byla rowniez postawa wczesnych Ojcow Kosciota, ktorzy ksztatto-
wali doktryng chrzescijanska w pierwszych wiekach. Z jednej strony dazyli do
kontemplacji i zachowania wlasciwego sensu tajemnicy do$wiadczenia wiary,
z drugiej za$ wytrwale 1 konsekwentnie pytali o prawde objawiong: ,,dlaczego
i jak co$ jest?”. Bylo to myslenie hellenskie do takiego stopnie, ze doprowa-
dzito do stworzenia dyscypliny teologii. Ich wptyw nie ogranicza si¢ wigc tyl-
ko do wyboru takiej, czy innej koncepcji filozofii greckiej, ktora miataby stac
si¢ ancilla theologiae. Wazniejsza raczej wydaje si¢ by¢ owa charakterystyczna
postawa umystu — perspektywa spojrzenia, w ktorej nacisk ktadzie si¢ na pyta-
nie ,,dlaczego i jak?” jako zasade generalng; w ktorej ceni si¢ spojnos¢, porza-
dek w poszukiwaniach principiéw naszej rzeczywistosci i poznania. Nie byto-
by oczywiscie chrzescijanskiej teologii, gdyby nie byto Objawienia biblijnego
i wspolnoty wierzacych. Podobnie jednak nie bytoby tej dyscypliny, gdyby nie
byto takiego hellenskiego nastawienia w chrzescijanach, ktore zmuszato ich
do stawiania pytan o Objawienie oraz relacj¢ Objawienia Biblijnego do innego
rodzaju wiedzy. Niedostrzeganie wigc roli filozofii w teologii albo, co gorsze,
nonszalanckie potraktowanie jej, jest w istocie podkopywaniem jednego z jej
filarow. Natomiast pytanie o konkretng koncepcje¢ filozofii dla teologii pozosta-
wiam w tej chwili otwarte'.

10°Zob. S. Kaminski, Nauka i metoda. Pojecie nauki i klasyfikacja nauk, Lublin 1992.

' D. Allen, E. O. Springsted, Philosophy for Understanding Theology, loc. 131.

12 Zob. J. Sochon, Jakiej filozofii potrzebuje wspolczesna teologia? Watpliwosci i propozycje,
s. 159-160; B. Wald, Filozofia w studium teologii, Lublin 2006.
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4. Filozofowa¢, aby zrozumie¢ teologig...

Powro¢my teraz do przywotanej na samym poczatku biblijno-teologicznej
tezy. Nasladowanie umystowej postawy Grekow, a zatem systematyczne i me-
todycznie uporzadkowane stawianie pytan i poszukiwanie odpowiedzi, prowa-
dzi nas do zwrdcenia uwagi na bardzo wazny aspekt w kwestii naszej wiedzy
o Bogu. Wyrasta on wlasnie z teologicznego przekonania (wiary), ze $wiat zo-
stat stworzony, a zatem Bog nie jest czg$cig naszego uniwersum. Chodzi o to, ze
nie poznajemy, czym Bog jest w swej istocie. Istota Bozego bytu jest ostatecz-
nie niepoznawalna. Wynika to z biblijnej koncepcji stworzenia i jak wida¢ ma
glebokie i daleko idace konsekwencje.

Bog Stworca, ontologicznie ani nie jest czesScig Swiata, ani $wiat nie jest czg-
$cig Boga. Mamy wigc tutaj zdecydowane rozrdznienie miedzy Bogiem a §wia-
tem. Jest to bardziej fundamentalne i radykalne niz jakakolwiek rdéznica migdzy
dwiema rzeczami, ktore sg czescig tego $wiata. Niezaleznie od tego, jak wiel-
ka mogtaby by¢ ontologiczna roznica tych rzeczy, jest ona w rzeczywisto$ci
niewielka w poroéwnaniu z réznicg ontologiczna, jaka istnieje migdzy Stworca
a stworzeniem'.

Roznica migdzy Stworcg a stworzeniem jest czasami wyrazana w postaci
podziatu na byty przygodne i byt konieczny. Historia stworzenia z Ksiggi Ro-
dzaju pokazuje nam, ze §wiat ma poczatek. Rzeczy, ktore sg przygodne, zaczy-
naja sie i koncza. Byt konieczny jest wieczny (trwa na wieki).

Roéznica ontologiczna migdzy Bogiem, ktory zgodnie ze swoja naturg jest
wieczny, a wszystkimi innymi bytami, ktore sg przygodne, jest jeszcze bardziej
podkreslona w twierdzeniu, ze Bog stworzyl §wiat w sposob wolny. Bog nie mu-
sial stwarza¢ catego uniwersum. Nie odczuwal zadnego wewnetrznego lub ze-
wnetrznego przymusu do aktu kreacji. Skoro jest zrodlem wszystkiego, nic nie
moze by¢ zewngtrznie wezesniejsze wzgledem Boga, aby zmusi¢ Go do stwa-
rzania. Mozna by mowi¢ o jakim$ wewnetrznym przymusie, jezeli natur¢ Boga
pojmowac jako ekspansywna, dynamiczng jak w systemie emanacyjnym Ploty-
na. Istniatby rowniez taki przymus, gdyby w Bogu bylo jakie$ pragnienie czy
tez potrzeba kompletnosci, jak zdaje si¢ sugerowac filozofia i teologia procesu.
W takich przypadkach stworzenie wszech$wiata byloby wynikiem albo nacisku
wewnetrznych sit swego rodzaju niestabilnej natury, albo potrzeby wzbogacenia,
uzupetnienia natury Boga czyms, co w istocie swej nie jest boskie.

Jednakze Bog Biblii dziata w sposob catkowicie wolny! Zatem méwimy
o naturze pelnej, tzn. stabilnej, kompletnej, jednym stowem moéwiac — doskona-
fej. Akt stworzenia jest wigc aktem czystej wielkodusznosci i szczodrosci Boga.

13 Por. D. Allen, E. O. Springsted, Philosophy for Understanding Theology, loc. 183.
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Wtasnie Boza wolnos¢ w stwarzaniu jest powodem tego, ze stworzenie
$wiata rozpoznajemy jako akt czystej hojnosci, ale jest ona rowniez przyczyng
tego, ze Bog jest niepoznawalny w swej istocie czy byciu. Skoro $wiat ma swoj
poczatek, 1 skoro Bog stworzyt go w sposéb wolny — oznacza to, ze Boég moze
istnie¢ bez $wiata. Relacja migdzy Bogiem i $wiatem (relacja Stworca — stwo-
rzenie) jest czym$ wtoérnym (mniej podstawowym) wzgledem Boga, ktory jest
jednym z czlonow tejze relacji. Innymi stowy, Bog jest bardziej fundamentalny
niz relacja miedzy Nim a §wiatem; sam w sobie — w swojej najglebszej istocie
czy byciu — pozostaje On bez jakiejkolwiek relacji do czego$ na zewnatrz sie-
bie. Dopiero przez akt stworzenia w petni ustanawia On taka relacje. Tak wigc
Bog nie jest ,,czym$ wiecej” ze §wiatem niz bez $§wiata; nie jest On niekom-
pletny bez bytéw stworzonych. Jakkolwiek zabrzmi to nieprzyjemnie (brutal-
nie): Bég nie potrzebuje §wiata. Tylko dlatego, ze go nie potrzebuje, mozemy
powiedzie¢, ze istnienie calego uniwersum jest wynikiem aktu czystej wielko-
dusznosci czy taski. Jednakze chce podkreslic, ze to wszystko nie oznacza, ze
Bog si¢ o nas nie troszczy. Jest wrecz przeciwnie!

Byt, ktory w swej naturze jest kompletny, niewyczerpalnie bogaty, ktore-
mu niczego nie brakuje, przekracza nasze mozliwosci zrozumienia. Wszech-
$wiat sktada si¢ z rzeczy, ktore klasyfikujemy wedtug ich podobienstw i roz-
nic, w rozmaite kategorie bytow. Jednak Bog nie jest bytem nalezacym do
tego $wiata. Bosko$¢ nie jest jednym sposrod wielu bytow, jest raczej zrodtem
wszystkich innych bytow. Zatem pojecia, koncepcje poprzez ktdre rozumie-
my rézne rodzaje rzeczy w tym $wiecie, nie pozwalaja nam obja¢ nimi Boga,
poniewaz Bog nie podpada pod Zadng klasyfikacje czy rodzaj, wedlug ktorego
porzadkujemy rzeczy istniejace wokot nas. Niemniej, posiadamy pewne pozna-
nie i rozumienie Boga. Dlatego, ze §wiat ma poczatek, a Bog nie, i poniewaz
Bog stwarza go w sposob wolny — poznajemy, ze Bog jest wewnetrznie bogaty
i pelny. Boska doskonatos¢ nie jest czyms, co poznajemy przez porownywanie
miedzy sobg stworzonych rzeczy doskonatych. Rzecz w tym, aby zrozumie¢,
ze Bog jest doskonaly (kompletny i pelny w swej naturze), poniewaz stworzyt
$wiata w sposob wolny. Mozemy to poja¢, pomimo tego ze nie obejmujemy
rozumowo doskonato$ci Boskiego bytu. Boze dzialanie umozliwito relacje,
poprzez ktora posiadamy jaka$ wiedzg o Bogu. Z aktu stworzenia poznajemy
pemos¢ 1 kompletnos¢ natury Boga, cho¢ nie obejmujemy owej pelnosci i kom-
pletnos$ci, tzn. tego, czym jest Bog w swej istocie. Zatem poznajemy Go, nie
w istocie, ale tylko w relacji do nas'.

14 Bog pozostaje w relacji z nami na dwa gtéwne sposoby. Pierwsza to: relacja Stworca-stworze-
nie. Druga, zwiazana jest z Jego samoobjawieniem si¢ ludowi Izraela, a nastgpnie Nowemu
Izraclowi — Kosciotowi chrzescijanskiemu. Poprzez pierwsza poznajemy hojno$¢ 1 wielkodusz-
nos$¢ Boga, z pewnoscig jednak akt stworzenia nie wyczerpuje catego zakresu Bozej szczo-
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5. Objawienie i tajemnica

Zrozumienie radykalnej ontologicznej r6znicy miedzy Bogiem i stwo-
rzeniem prowadzi nas do waznej implikacji epistemologicznej. Rozpoznajac
to, iz rzeczywisto$¢ Boga przekracza nasze intelektualne zdolnosci pojmo-
wania, wielu autorow w swoich pracach dostrzega istotne znaczenie tajem-
nicy Boga. Znajduje to swoje odbicie cho¢by w dyskusjach nad pojeciem
objawienial®.

»Objawienie” (tac. revelatio, manifestatio, gr. apokdlypsis, epifaneia, délo-
sis) — w jezyku potocznym oznacza tyle, co ujawnienie, ogloszenie, oznajmie-
nie, o§wiecenie, odkrycie, odstoniecie, zdjgcie zastony, uczynienie czego$ jaw-
nym, wyjawienie, ukazanie si¢, darowanie'®. Bardzo tatwo wigc o upraszczajace
pojmowanie Objawienia, jako przede wszystkim zdobycie zbioru informacji
(prawd), dzieki ktorym czlowiek posiada wiedze o Bogu i Boskich sprawach,
tak jak zdobywa si¢ i posiada wiedze o wszystkich innych przedmiotach ludz-
kiego poznania.

W tym kontek$cie mozna wskaza¢ na protestanckiego filozofa i teologa Pau-
la Tillicha (1886-1965), ktory w swojej koncepcji objawienia mocno podkreslat
aspekt tajemnicy'’. Tillich przede wszystkim zwraca uwagg, ze stlowo ,tajem-
nica”, pochodzace od stowa muein (,,zamknigcie oczu” lub ,,zamkniecie ust”),
wskazuje na przekraczanie normalnego poznania. Nie jest wigc tajemnicg cos,
co aktualnie nieznane, w przysztos$ci zostanie poznane w procesie normalne-
go poznania (np. okolicznos$ci jakis wydarzen ujawnione przez §wiadkow czy
odkrycie czego$ za pomocg wiasciwej metody naukowej). W koncepcji Tilli-
cha — tajemnica, z definicji, pozostaje ukryta. Wiasnie owa ,,skryto$¢” (hidde-
ness) jest zwana ,.tajemnica”, a ,,objawienie jest szczegolna i niezwykla ma-
nifestacja, ktora zdejmuje zastone z czegos, co jest w szczegolny i niezwykty

drosci. Na drugiej drodze relacji z nami dowiadujemy si¢, ze Bog stworzyt nas aby$my zyli
z Nim we wspolnocie. Ostatecznie wigc jestesmy powotani do tego, aby dzieli¢ boskie zycie,
ktére pozostaje poza naszym sposobem istnienia. Boska hojnos¢ i taska jest zatem duzo wigk-
sza niz mogliby$my sadzi¢ na podstawie relacji Stworca-stworzenie. Tylko widzac w Bogu
Odkupiciela, faktycznie rzecz biorac jako Odkupiciela w Chrystusie, mozemy naprawde
uswiadomi¢ sobie najwigksze glebiny Boskiej hojnosci. Por. D. Allen, E. O. Springsted, Phi-
losophy for Understanding Theology, loc. 183.
W kwestii interpretacji objawienia istnieje wiele stanowisk teologicznych i filozoficznych.
Typologi¢ wspodtczesnych koncepcji Objawienia zob. M. Rusecki, Traktat o Objawieniu, Kra-
kow 2007, s. 103-118.
Zob. np. Stownik jezyka polskiego, [red.] M. Szymczak, t. 2, Warszawa 1992, s. 412. A. Jou-
gan, Stownik koscielny tacinsko-polski, Warszawa 1992, s. 405 i 589. Stownik grecko-polski,
[red.] Z. Abramowiczowna, t. 1, Warszawa 1958, s. 2701 514 oraz t. 2 1960, s. 283.
Zob. szerzej cale zagadnienie M. Napadto, Pytanie o Boga. Filozofia religii Paula Tillicha,
Plock 2015, s. 59-60.
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sposob ukryte”'®, jednoczesnie — trzeba doda¢ — pozostaje ukrytym. ,,Tajemnica
jest wiec tym, co si¢ odkrywajaco skrywa”!®. To rzeczywistos¢, ktora nigdy do
konca nie moze by¢ odgadniona, do konca zglebiona. Bowiem, ,,wszystko, co
ze swej istoty tajemnicze, nie moze utraci¢ swej tajemniczosci, nawet gdy jest
objawione”?. Wiasnie taki pozorny paradoks wystepuje na gruncie religii. Gdy
wigc religia glosi, ze ,tajemnica” zostata objawiona, stwierdza tylko tyle, ze
rzeczywistos¢ tajemnicy i nasza do niej relacja stala si¢ kwestig do§wiadczenia.
Sw. Jan Pawet I w Encyklice Fides et Ratio pisat: ,[...] poznanie wiary nie
usuwa tajemnicy, a jedynie bardziej ja uwypukla i ukazuje jako fakt o istotnym
znaczeniu dla zycia cztowieka™'.

Moze warto jeszcze przywota¢ katolickiego filozofa Gabriela Marcela
(1889-1973) oraz jego powszechnie znang dystynkcje na problem i tajemnicg®.
Dla francuskiego egzystencjalisty problemem jest cos, co napotkane, staje jakby
obiektywnie przed cztowiekiem. To inaczej méwigc przedmiotowy stan rzeczy,
ktory mozna podda¢ racjonalnej analizie, w celu odkrycia jakiego$ rozwigza-
nia, ktore z kolei stanie si¢ powszechnym dobrem czlowieka (wiedza intersu-
biektywnie komunikowalna). Natomiast tajemnica jest czyms, w co czlowiek
jest zaangazowany 1 dotyczy obszarow, w ktorych struktura podmiotowo-przed-
miotowa traci znaczenie. Marcel zauwaza zbiezno$¢ tego, co tajemnicze, z tym,
co ontologiczne. Redukowanie tajemnicy do problemu jest w jego mniemaniu
pewnego rodzaju skazeniem umystu. W tym $wietle trzeba postawi¢ retoryczne
pytanie: czy Bog jest dla nas ,,problemem” — teoretycznym zagadnieniem, przed-
miotem dyskusji, czy raczej stanowi ,,tajemnice”, ktora wota o zaangazowanie
irelacje?

Z.akonczenie

Zaprezentowana refleksja miata by¢ przede wszystkim przyktadem tego, jak
sigganie do filozofii czy tez innych dziedzin nauki moze poszerza¢ zrozumie-
nie jakiej$ prawdy wiary. Okazuje si¢ jednak, ze przygoda filozoficzno-teolo-
gicznego myslenia potrafi zaskakiwac. Rozpoczynajac bowiem od ,,suchych”,
pojeciowych analiz porownawczych, finalnie stajemy wobec pytania, ktore za-
skakuje — o niczym nie przesadzajac, domaga si¢ jakiego$ ,,poruszenia serca”.

8 P. Tillich, Teologia systematyczna, [thum.] J. Marzecki, t. 1, Kety 2004, s. 105.

9 K. Mech, Logos wiary. Migdzy boskoscig a racjonalnoscig, Krakow 2008, s. 427.

P. Tillich, Teologia systematyczna, s. 105.

2l Jan Pawetl 11, Fides et Ratio, nr 13.

2 Zob. G. Marcel, By¢ i mie¢, [thum.] D. Eska, Warszawa 2001, s. 144-146 oraz G. Marcel, Ta-
Jjemnica bytu, [thum.] M. Frankiewicz, Krakow 1995, s. 221-228.
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W ten sposob by¢ moze udaje nam si¢ troch¢ wyrazniej dostrzec intuicj¢ tego,
czym jest filozofia w swym ,,pierwotnym powotaniu™*, tj. madroscia kierujaca
ludzkim zyciem; madro$cia rozumu czytajacego stworzong rzeczywistosc, kto-
ra ma nie tylko charakter pojgciowy, ale takze docierajgcy®: ,[...] umie wyjs¢
poza dane doswiadczalne, aby w swoim poszukiwaniu prawdy odkry¢ co$ abso-
lutnego, ostatecznego, fundamentalnego™.

Na koniec moze warto pokusi¢ si¢ o jeszcze jeden wniosek, a raczej pyta-
nie, do ktorego przynagla mnie przebyta powyzsza droga myslenia filozoficzno-
-teologicznego. Zastanawiam si¢ nad wlasnym postrzeganiem teologii jako na-
uki 1 pytam siebie: co wspdolnego majg Ateny z Jerozolimg dla mnie? Madros¢
Aten (filozoficzna) na rézne sposoby przekonuje mnie, ze rzeczywisto$¢, ktorg
spotykam w Jerozolimie (teologia/wiara) przekracza nasze zdolnosci intelek-
tualne. Nie jest to jednak powodem do zwatpienia w moc intelektu cztowieka;
nie rodzi sceptycyzmu. Odkrywam bowiem jego druga — ,,mocna” strone. Za-
pisat $w. Tomasz z Akwinu: ,,Pojmowanie catego Boga jest niemozliwe dla ja-
kiegokolwiek intelektu stworzonego: «dotarcie do Boga w jakikolwiek sposob
dzieki umystowi (duchowo), pozostaje wielkim szcze$ciem», jak powiada Au-
gustyn”?. Zauwazam wiegc jak od pewnego czasu teologia (a moze skromniej
mowigc: pewne prawdy wiary) przestaje by¢ tylko zbiorem uporzadkowanych
intelektualnych tez, a staje si¢ drogg — procesem, ktory w ,,dialektyce widzenia
1 nierozpoznania, rozpoznania i niewidzenia, obecno$ci i nieobecnosci”’, po-
zwala zwroci¢ si¢ w strong tajemnicy Boga, ktorego ludzki rozum nie ogarnia
a jednoczesnie w jakis sposob do Niego dociera.

Streszczenie

W artykule zostaje podjeta problematyka z zakresu relacji filozofii i teologii. Gtowna
mysla, bedaca w zasadzie osnowa catego wywodu, jest przekonanie, ze wiedza filozoficz-
na pozwala nam gteboko doceni¢ sens niemal kazdego waznego sformutowania doktry-
nalnego, czy tez kazdego waznego teologa.

Wskazujac zatem na ,,fundamenty” filozoficzne, czyli podstawy ontologiczno-epi-
stemologiczne teologicznego myslenia oraz myslenia w ogole, praca probuje ukazywaé

3 Por. Fides et Ratio, nr 6.

2 Por. J. Sochon, Filozofia jako mgdros¢ kierujgca ludzkim zyciem (Wyznania zarliwego filozo-
fa), s. 233.

» Fides et Ratio, nr 83.

2 STh,1,12. a. 7, cyt. za: J. Sochon, Filozofia jako mgdrosé¢ kierujgca ludzkim zyciem (Wyznania
zarliwego filozofa), s. 233.

27 Intuicj¢ tej metafory zawdzigczam: A. Draguta, Emaus. Tajemnica dnia ésmego, Warszawa
2015, s. 7-8.
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znaczenie 1 koniecznos$¢ filozofii dla lepszego, glebszego rozumienia teologii. Aby umoz-
liwi¢ dostrzezenie tego, zostaje przywotana jedna z podstawowych tez biblijno-teolo-
gicznych (,,$wiat zostat stworzony...”) 1 w jej $wietle, na drodze analizy, przedstawia si¢
przynajmniej niektore aspekty filozoficznego myslenia w kontekscie teologii.

Stowa KLUCZOWE: relacja filozofii i teologii, podstawy ontologiczne i epistemologiczne,
stworzenie $wiata, objawienie

Summary

“What indeed has Athens to do with Jerusalem?” — to philosophise to
understand theology...

The article addresses the issue of the relationship between philosophy and theology.
The main point, being also the underlying idea of the whole argument, is a belief that
philosophical knowledge enables us to appreciate the meaningfulness of almost every
important doctrinal statement or every significant theologian.

The following article attempts to prove the necessity and significance of philosophy
for the better and deeper understanding of theology by pointing out philosophical ‘foun-
dations’, e.i. ontological and epistemological bases of theological thinking and thinking
in general. To demonstrate this importance, the article refers to one of the basic bibli-
cal and theological theses, namely “the world was created”, and, in view of it, presents
through analysis some aspects of philosophical thinking in the context of theology.

KEYwoRrbDs: relationship between philosophy and theology, ontological and epistemolo-
gical bases, creation of the world, revelation
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Andrzej Ochman
Lublin

Medialna sfera publiczna wedlug Jiirgena Habermasa

Dla Jiirgena Habermasa najdoskonalsza formg sfery publicznej jest jej
mieszczansko-obywatelski charakter uformowany w XVIII w. Ta najznakomit-
sza jej forma nie trwata jednak dtugo, poniewaz juz z poczatkiem XIX w. po-
jawiaja si¢ pierwsze oznaki kolejnych przeksztatcen, w ktorych Habermas za-
uwazyt jej powolny upadek. Najbardziej znany wspoélczesnie przedstawiciel
teorii krytycznej zwraca wiele uwagi na wymiar medialny sfery publicznej,
ktory ja rozproszyt, zatomizowat i doprowadzil do powstania substytutow, ktore
nie spetniajg zaktadanych zadan tej sfery.

Celem opracowania jest przedstawienie najistotniejszych cech medialnej
sfery publicznej. Najpierw wybiera si¢ 1 opisuje jej dwie istotne cechy: pseudo-
-publicznos¢ 1 pseudo-prywatnos¢. Nastgpnie przechodzi si¢ do ukazania jej
komercyjnego charakteru, ktory wptynat na publicznos¢ czynigc jg sfera wpty-
woOWw 1 obszarem manipulacji. W ostatniej czesci artykutu probuje si¢ zaprezento-
wac wspodlczesng sfere publiczng i jej zwiazek z procesami demokratycznymi.

1. Pseudo-publicznos¢ i pseudo-prywatnos¢

Habermasowski model sfery publicznej uwzgledniat rozdzial miedzy zyciem
prywatnym a publicznym. Jednoczesnie jednak sfera publiczna jest dla niego
obszarem zapo$redniczenia. Wychodzacy ze sfery prywatnej ludzie czerpigc
z niej tematy 1 problemy gromadza si¢ jako publiczno$é, by te kwestie dyskuto-
wac. Jednak w medialnie uksztaltowanej przestrzeni zycia publicznego docho-
dzi do krzyzowania si¢ tego, co z zatozenia winno by¢ rozdzielne. Ich zacho-
dzenie na siebie powoduje, ze model Habermasa traci zastosowanie. Tego, co
powstaje nie da si¢ juz zaszeregowaé do porzadku publicznego lub prywatne-
go. Na sceng wkraczajg instytucje zastgpcze. Z jednej strony mamy stowarzy-
szenia, ktore reprezentuja interesy prywatne i probuja je upolityczni¢, z drugiej
za$ partie, ktore bedac niegdy$ narzedziami wlasciwej sfery publicznej teraz
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stawiajg si¢ ponad nig. Publiczno$¢, juz jednak nie w sensie Scistym, lecz raczej
teatralnym, wciggana jest w te relacje tylko dla celow aklamacyjnych i bier-
nych, bedac odbiorcami przekazu medialnego'. W taki sposob kreuje si¢ co$
nowego w formie quasi twordw spotecznych, jakimi jest pseudo-publicznos¢
i pseudo-prywatnos¢. Kiedys$ uczestnicy zycia publicznego byli $wiadomi swo-
jej podwajnej roli jako bourgeois i homme, obecnie zastgpiono je biernoscia.

Tradycyjna arystotelowska koncepcja polityki obejmujaca spoteczenstwo
i panstwo przetrwata do XIX w. Potem nastgpito niejako rozwarstwienie spo-
teczne. Wytonity si¢ dwa odrgbne systemy: prawno-prywatne stosunki ekono-
miczne oddzielity si¢ od porzadku panowania. Nastgpit w nauce rozpad na teo-
ri¢ spoteczenstwa i teori¢ panstwa?. Zanikt gdzies po drodze naturalny rezonans
miedzy tymi sferami. Nie ma publicznos$ci. Jest panstwo, prywatny interes sto-
warzyszen i masa.

W miar¢ komercjalizacji istniejacy dotad prég na linii prywatny-publiczny
zostaje przetamany. Powoduje to, ze juz jedynie polityczne gwarancje zapew-
niajg niezaleznos¢ sferze publicznej, nie jak dotad, gdy swoje uprawomocnienie
miala w przestrzeni prywatnej. Jak zauwaza stusznie Habermas ,,wytworzony
przez masowe media §wiat tylko na pozor jest sferg publiczng; ale ztudzeniem
jest rowniez integralno$¢ sfery prywatnej, jaka zarazem zapewnia swoim kon-
sumentom’™. Dzieje si¢ tak, gdyz w sferze publicznej okresu mieszczansko-
-obywatelskiego obszar prywatny mial zapewniony intymny charakter,
a obecnie jest on pustoszony przez publiczng jawnos¢. Kultura upowszechnia-
nia integruje prywatno$¢ z publicznoscig. Tematy intymne zostaja wyciggane
na $wiatlo publicznoséci. Kultura masowa taczy przekaz z dziwnymi formami
beletrystyki przerabianej w formy rozrywki i quasi-pomocy w zyciowych roz-
terkach. Media kreuja siebie jako adresatow indywidualnych klopotow, jako
autorytety w trudnych sprawach. Ta sfera wysysa niejako prywatny obszar pro-
bleméw pod $cisty nadzor przekazu publicznego®. Takie ujawnianie stwarza jed-
nak co$ w rodzaju wtdérnej intymnosci, gdyz wyrywanie tematéw prywatnosci
uswiadamia konieczno$¢ istnienia tego obszaru.

Silna sfera intymna byta ukierunkowana na publicznos¢, staba stata sie
brama przez ktora wdzieraja si¢ sity spoteczne w postaci mediéw. Abstynen-
cja literackiego i politycznego dyskursu zostata zastapiona innymi formami
wspolnotowosci w postaci telewizji czy kina. W sferze literackiej kazdy czy-
tal w obrebie wlasnej prywatno$ci, by nastepnie te ,,wyczytane” tematy prze-
dyskutowac¢. W sferze zmediatyzowanej, gdy wspoélnie oglada si¢ telewizj¢ nie

' J. Habermas, Strukturalne przeobrazenia sfery publicznej, Warszawa 2007, s. 331-332.
2 J. Habermas, Filozoficzny dyskurs nowoczesnosci, Krakow 2000, s. 50.

3 J. Habemas, Strukturalne przeobrazenia, s. 323.

4 Tamze, s. 325-326, 330, 339.
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ma potrzeby, by si¢ spotyka¢ na dyskusji’. Aktywny obywatel zostal zamie-
niony, jak to okresla Seyla Benhabib, na ,,obywatela konsumenta obrazowych
i informacyjnych pakietow™®. Jest to zdaniem Habermasa kolonizacja $wiata
zycia prywatnej jednostki. Media podbijaja domen¢ tego $wiata i interweniu-
ja w proces nadawania sensOw 1 znaczen. Pozbawia to jednostki pewnych ram
interpretacji rzeczywisto$ci czynigc je podatnymi na manipulacje. Indywidual-
na przestrzen traci gwarancje wolnosci prawnie urzeczywistniane w sferze pu-
blicznej. Ta przestrzen nie stuzy rozwojowi, ale jedynie schronieniu. Sprawnie
dziatajgca sfera publiczna byta zapleczem jednostkowych wolnos$ci, do ktorych
nalezala wolnos¢ stowa i debaty. Brak sfery publicznej czyni prywatny ob-
szar niepewnym. Bez silnej i sprawnej sfery publicznej jednostka jest konfron-
towana sama z panstwem i $wiatem mediow.

Wzajemne przenikanie si¢ spoleczenstwa i panstwa prowadzi do zanikania
sfery prywatnej. Zapewniata ona ogdlno$¢ praw i deliberacyjne zatatwianie
spraw. Konsekwencja tego jest rowniez wdzieranie si¢ do sfery publicznej zor-
ganizowanych interesoOw prywatnych. Rezultat czgsto jest forsowany, a nie dys-
kutowany, a wynikte z takiego ,.kompromisu” prawa nie moga juz pretendowac
do rangi og6lnej prawdy, ktora miata si¢ broni¢ w parlamentarnym horyzoncie’.

Sfera publiczna traci w ten sposob funkcje posredniczace. Ostabienie po-
zycji parlamentu powoduje wzmocnienie innych ptaszczyzn mediacyjnych.
Od strony panstwa tworzy ja administracja, za$ od strony spoleczenstwa par-
tie i zwigzki. Kazda ze stron forsuje swego rodzaju jawnos$¢, ktéra jednak ma
nie tyle sta¢ si¢ miejscem dysput, co przysporzy¢ prestizu i zjedna¢ aklamacje
w klimacie opinii o nie-publicznym charakterze. We wcze$niejszych strukturach
publicznos$ci jawnos¢ miala zapewni¢ ciggtos¢ dyskusji na poziomie parlamen-
tarnym, jak i poza nim. Parlament byt osrodkiem i czgsécig publicznosci. Media
prezentujgce obrady tego gremium nie shuzg jawnosci, wreez przeciwnie. Pre-
zentujg nie debatg, a wypaczenia istniejacego systemu, gdyz istota obrad prze-
niosta si¢ do klubow i komisji parlamentarnych. Media nie pokazujg deliberacji,
ale pewng forme¢ dokumentu stylizowang na spektakl. Staje si¢ on karykaturalng
demonstracja, zamiast racjonalnej krytyki®.

Habermas powotuje si¢ na C. Wright-Mills’a, ktory dokonuje rozr6z-
nienia na publiczno$¢ i mase. Publiczno$¢ charakteryzuje si¢ czterema ce-
chami: (1) prawie tyle samo ludzi opini¢ odbiera i ja wyraza; (2) informacja
publiczna jest w taki sposob zorganizowana, ze w zasadzie od razu mozna od-
powiedzie¢ na wygloszong opinig; (3) opinie tatwo przeksztatcaja si¢ w dziala-

Tamze, s. 310-311.
S. Benhabib, Trzy modele przestrzeni publicznej, ,,Krytyka polityczna” (2003) 3, s. 87.
J. Habermas, Strukturalne przeobrazenia, s. 337.
Tamze, s. 337-338.
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nie, nawet w opozycji do wladzy; (4) publiczno$¢ jest niezalezna, nie przenika
do niej wladza. Czyms$ zupetie odmiennym jest masa, ktora w teorii Haberma-
sa jest ksztaltowana przez media: (1) wiele wigcej osob odbiera opini¢ niz ja
wyraza; (2) informacje sg tak zorganizowane, ze jednostki nie mogg przeciwsta-
wi¢ im wlasnych opinii; (3) przeksztatcanie opinii w dziatanie podlega kontro-
li; (4) przedstawiciele wtadz i instytucji przenikaja do mas ograniczajac jej nie-
zalezno$¢’. Pod wptywem przemian publicznosci w mase spoteczenstwo traci
swoj krytyczny charakter na rzecz bycia nieaktywnym odbiorca.

W ten sposob Habermas pokazuje, ze ksztatt sfery publicznej jest w rzeczy-
wistos$ci ,,sfera rytualnego chaosu, sferg dyskursu pozorowanego czy tez: za-
przeczeniem gloszonych zasad normatywnych, takich jak chociazby zasady
jawnosci”'’. Wedtug takiej jego diagnozy media stuza blokowaniu komunikacji,
a sfera publiczna staje si¢ mistyfikacjg. Pafistwo jest odtad tym organem, ktory
ustanawia prawa, za$ spoteczenstwo oczekuje jedynie ich przedstawienia i uza-
sadnienia. W taki sposob tworzy si¢ opinia nie-publiczna. Mimo, ze uwzgled-
niana przez panstwo, to jednak w karykaturalnej formie. Jest tak, gdyz opiniami
publicznos$ci wpierw si¢ manipuluje dzigki oddziatywaniu mediow. Tak powsta-
jace opinie sonduje si¢, by na ich podstawie dalej budowa¢ wizerunek. Jest to
pewna iluzja kontroli spotecznej, gdyz dzigki kanatom przekazu informacji oby-
watel jest urabiany, a nie traktowany jak rowny wspoétdecydent.

Zrzeszenia, zwiazki bedace stowarzyszeniami prywatnymi, stajg si¢ grupo-
wymi przedstawicielstwami interesow. Wchodza w przestrzen polityczng prze-
ksztatcajac prywatnos¢ w interes publiczny. Manipuluja czesto opinig publiczng
(cho¢ rzecz jasna w tym kontekscie trudno ja tak nazywac) nie liczac si¢ z jej
kontrolng funkcja. Ma to prowadzi¢ do niezobowiazujacej zrzeszenia aklamacji
poparcia dla nich, albo przynajmniej cichej zyczliwosci. Media maja wzmac-
nia¢ prestiz osobowy, zrzeszenia badz partii, tak by materia podejmowanych
ustalen, kompromiséw nie stawala si¢ elementem dyskursu. Ma to co§ wspol-
nego ze sferg reprezentatywna, gdyz idzie nie tyle o wystgpowanie w imieniu
swoich cztonkow na zewnatrz, ale prezentowanie swoich cztonkéw wewnatrz,
w sferze publicznej. Idzie tez o swoisty rodzaj reprezentowania aury wtasnych
autorytetow'.

Habermas charakteryzujac ostatnig z form sfery publicznej pisze, ze ,,w na-
szym spoleczenstwie medialnym sfera publiczna stuzy tym, ktorzy zyskuja
prestiz — stanowi niejako przestrzen do samorealizacji. Wiasciwym celem pu-
blicznych wystapien jest widzialno$¢ albo rozpoznawalno$¢”'?. Podobny po-

 Tamze, s. 436-437.

10" A.M. Kaniowski, Polska sfera nie-publiczna, ,,Krytyka polityczna” (2003) nr 3, s. 92.

' J. Habermas, Strukturalne przeobrazenia, s. 365-368.

12 J. Habermas, Migdzy naturalizmem a religiq. Rozprawy filozoficzne, Warszawa 2012, s. 15.
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glad wyraza Richard Sennet, ktory uwaza, ze media odwracajg uwage od sedna
sprawy rzadzenia, relacjonuja elementy prywatnego zycia lidera politycznego
odwracajac w ten sposob uwage od sposobu sprawowania wladzy'®. Sfera pu-
bliczna nabiera ksztaltu takiego dworu, gdzie zamiast krytyki demonstruje si¢
wlasny prestiz. Ostabia to aktywno$¢ debatowania. Ludzie pozwalaja by repre-
zentowaly ich zwiazki, stowarzyszenia. Wyboroéw jako konsumenci czy wybor-
cy jednostki dokonuja jednak same. Dlatego ta ich sfera prywatnosci jest wcigz
na nowo infiltrowana przez instytucje rynku i polityki, ktore probuja pozyskac
ich poparcie'.

Wejscie w sfere polityczng nieposiadajacych mas - zdaniem Habermasa
- doprowadzilo do rozlania si¢ podziatu i utworzenia pseudo-przestrzeni sfery
publicznej. Odebrato to jej zasadniczy fundament nie dajac nic w zamian. Inte-
gracja prywatnosci i publicznosci to jednoczes$nie dezintegracja sfery publicz-
nej. Funkcja zapos$redniczenia przeszta na zrzeszenia (wylonione z prywatnej
przestrzeni) i partie (wylonione ze sfery publicznej). Teraz to te obszary operuja
systemem wiadzy uznajac ja za co$ wlasnego".

2. Mediatyzacja i konsumpcjonizm publicznoS$ci

Ewolucja na drodze od prasy opiniotworczej do komercyjnej zaczyna si¢
w latach trzydziestych XIX w. Nowg podstawg rachunku ekonomicznego sta-
ja si¢ ogloszenia. Nadawca mogt liczy¢ na wigksza ilo$¢ zajetej przestrzeni na
ogloszenia wraz ze wzrostem ilo$ci odbiorcow. Gazeta nabiera charakteru to-
waru, ktory si¢ zamawia — gazeta w taki sposob staje si¢ prywatnym przedsig-
biorstwem dochodowym. Do istotnych mediéw nalezy jeszcze radio i telewi-
zja. Proces takiego komunikowania charakteryzuje si¢ niepelnym sprz¢zeniem
zwrotnym, gdyz ogranicza si¢ jedynie do akceptacji badz odrzucenia ofero-
wanego przekazu. Zatem odbiorca w zasadzie nie ma mozliwosci odpowiedzi,
a tym bardziej juz nie polemiki z ukierunkowanym na niego przekazem. Dla-
tego odbiorca staje si¢ w naturalny sposob konsumentem, biernym elementem
medialnego $wiata.

W obszarze sfery publicznej o charakterze mieszczansko-obywatelskim bo-
urgeois, by sta¢ si¢ homme musial wyj$¢ z przestrzeni konsumpcji i wkroczy¢
w uniwersalng sferg literacka. Ta linia demarkacyjna jest niwelowana, gdy sfera
publiczna sama wkracza w obszar konsumpcji. Gdy rynek zachodzi na sferg za-
rezerwowang dla ludzi prywatnych, dyskutowanie zmienia si¢ w konsumpcje.
13 R. Sennet, Upadek cztowieka publicznego, ,,Krytyka polityczna” (2003) nr 3, s. 71.

4 J. Habermas, Strukturalne przeobrazenia, s. 332-334.
15 Tamze, s. 333-334.
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Literacka sfera nie zanika dlatego, ze ludzie nagle przestaja czytac, ale ze
wzgledu na to, ze miejsce dyskusji nad kulturg zajmuje publicznos$¢ konsumu-
jaca kulture. Media zastepuja $cisle rozumiang publicznos¢ promujac konkretne
jednostki np. celebrytow, a to odbiera resztki mozliwosci dyskursywnych's. Ar-
gumenty zastapily mity, stowa obrazy, a wlasne doswiadczenie przez medialne,
co powoduje ostatecznie zastgpienie politycznego dyskursu przez proste i no-
$ne hasta w stylu reklam. Rozne przestrzenie Zycia przestaly ze sobg rozma-
wia¢. Nie ma porozumienia na linii oikos-eklezja-agora. Zaniechanie dyskursu
1 przeptywu opinii prowadzi do rozchwiania tego systemu i zaniku, gdyz dotad
oczywistym bylo, ze nie wolno wzajemnie si¢ ignorowac¢ dobru jednostkowe-
mu i dobru wspolnemu. Zmienita si¢ agora, bo 1 oikos ulegto zmianom. Brak
zaufania w mozliwo$¢ ochrony wspodlnego dobra doprowadzito do wycofania
si¢ w sfer¢ prywatng i pozostawienia sfery publicznej w zarzadzie nielicznych'’.
Nie jest to istotne uznanie kogo$ za autorytet skoro pojawia si¢ w mediach.
Kto$§ zostaje wypromowany w mediach w sposob sztuczny, gdyz ,,zabawa”
musi dalej trwaé. Nie wnosi to impulsow do dyskusji, a ma jedynie utrzymac
konsumpcyjna publicznos¢.

W $wiecie mediow dziennikarz stal si¢ nie tylko kim§, kto relacjonuje
wydarzenia, ale rowniez je interpretuje tworzac w facznos$ci z innymi dzien-
nikarzami swoista opini¢ publiczng, ktora zrownywana jest z opinig spo-
teczna. Nie jest to opinia publiczna, ale medialna. W ten sposdb wywiera si¢
wplyw na to, co mysla i czynig cztonkowie spoteczenstwa i wtadzy. Dlate-
go pozyskanie mediéw dla tych ostatnich jest istotniejsze i odgrywa bardziej
strategiczne znaczenie, niz pozyskanie wyborcow. Bedac bowiem w ,kumo-
terskich” relacjach z mediami ma si¢ szans¢ pozyska¢ wyborcow. Poniekad
dochodzi do demontazu polityki wobec wladzy mediow, gdyz elity medialne
wywieraja wptyw na publiczne oceny. Jezeli uzna¢, ze media idg tropem lan-
sowania czyjego$ interesu, tzn. ze staja si¢ elementem propagandy. Ale jesli
sg wierne swojej misji, to jako osrodki niezalezne od wtadzy, cho¢ oczywiscie
dzialajace w ramach systemu spoleczno-politycznego, wydaja si¢ by¢ obiek-
tywne. Nie muszg ukrywac¢ swoich btedow i porazek, jak w $wiecie polity-
ki i pokazywac jedynie jasnej strony swojej dziatalnosci. Owa niezaleznos¢
pozwala mediom prowadzi¢ wlasne analizy i $ledztwa podajac do publiczne;j
informacji jej wyniki, dajac przynajmniej jaka$ namiastke jawnosci i klarow-
nosci toczacych si¢ dziatan'®.

Pewne formy publicznych dyskusji nadal sa podtrzymywane. Nie jest to
juz rozprawianie wynikte ze sfery prywatnej, ale sformalizowane. W takich

16 Tamze, s. 318.
7" A. Hess, Spoleczni uczestnicy dyskursu politycznego w Polsce, Krakow 2013, s. 38-40.
8 T. Goban-Klas, Cywilizacja medialna. Geneza, ewolucje, eksplozja, Warszawa 2005, s. 216-221.
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miejscach, jak uczelnie, polityczne fora czy literackie organizacje toczy si¢
omawianie kultury. Mozna odnie$¢ wrazenie, ze niewiele si¢ zmienia w po-
rownaniu ze sferg obywatelsko-mieszczanska. Jednak sama dyskusja zaczy-
na nabiera¢ form dobra konsumpcyjnego. Wprawdzie komercjalizacja kultury
byta warunkiem debaty w sferze publicznej, to jednak samo rozprawianie nie
podlegato prawom rynku. Placito si¢ za ksiazki, teatr, muzeum czy koncert, ale
juz nie za rozmowe. Dzi$ dyskusja jest kierowana w formie paneli w progra-
mach radiowych i telewizyjnych, na tamach gazet, nawet konferencje nauko-
we sa urynkowione, poniewaz — zeby wzia¢ w nich udzial — trzeba zaptacic®.
Pierwotnie to wlasnie komercjalizacja gwarantowata zaposredniczenie, ale jego
funkcja konczyta si¢ na dystrybucji dobr kultury w taki sposob, by nie byly je-
dynie dostepne dla wybranych. Obecnie kierunek jest odwrocony. Dystrybu-
cja kultury odbywa si¢ nie po to, by dociera¢ do szerszej publicznosci w celu
ksztattowania spoteczenstwa, ale dystrybucje dostosowuje si¢ do spoteczenstwa
i jego poziomu. Tendencje sa3 w tym przypadku spadkowe — zamiast podnosi¢
poziom edukacji jest on coraz nizszy, poniewaz zostat podporzadkowany male-
jacym wymaganiom odbiorcy. W taki sposob obniza si¢ poziom kultury. Dlate-
go tez Habermas zwraca uwagg na podwdjna rolg rynku, ktory ,,w zaleznos$ci od
tego, czy dopiero stwarza publicznosci dostep do kultury, a nastgpnie, w miare
tanienia produktéw, ekonomicznie utatwia ten dostgp coraz szerszej publiczno-
$ci; czy tez dostosowuje tre$¢ dobr kultury do wiasnych potrzeb w taki sposéb,
ze ulatwia szerokim warstwom dostgp o charakterze psychologicznym”?. Ta-
kie w zasadzie sztuczne poszerzanie sfery publicznej traci swoj istotny charak-
ter bycia sferg polityczng. Dzieje si¢ to tym bardziej im owo psychologiczne
utatwianie staje si¢ pierwszorzednym celem porzadku komercyjnego ksztattu-
jacego konsumujaca publicznos¢. Polityczne, ekonomiczne i spoteczne proble-
my zostaja zastgpione przez takie zagadnienia, jak sport, rekreacja, spotkania,
wypadki prezentowane w efektywny sposob. Nowe media zabraty zatem sferze
publicznej mozliwo$ci wyrazenia sprzeciwu. Prowadzi to Habermasa do prze-
konania, ze taka sfera jest publiczna tylko pozornie?'.

Zgodnie z liberalnym modelem przestrzeni publicznej byla ona zabezpie-
czona przed ingerencjg organow wladzy, gdyz jej instytucje byty w rekach lu-
dzi prywatnych. Wraz z komercjalizacja stapialy si¢ one w kompleksy wladzy

19 J. Habermas, Strukturalne przeobrazenia, s. 312-313.

2 Tamze, s. 315; P. Ciotkiewicz, Strukturalne przeobrazenia sfery publicznej wedlug Jiirgena
Habermasa — koncepcja, krytyka, zastosowanie, ,Media, kultura, spoteczenstwo” (2009) nr 1,
s. 179-180.

2 U. Nowak, Habermas's reflections on the public sphere: the role of mass media and the prob-
lem of the effective communication, http://media-cn.co.uk/Seminar%20Readings/S0c%203016/
Habermas%?20reading.pdf (20.01.2014).
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spotecznej, dlatego ich pozostawanie w rekach prywatnych bylo zagrozeniem
dla krytycznego charakteru tej sfery. Media zyskiwaly coraz wigkszy zasigg
i skuteczno$¢. Razem ze wzrostem ich efektywnosci tym bardziej stawaty si¢
podatne na naciski. Kiedys prasa pehita role pewnego rodzaju relacjonatora
rozprawiania ludzi prywatnych. Teraz publicznos$¢ odbierajac przekaz medialny
jest urabiana przez nadawce przekazu. W ten sposob zmienia si¢ sfera publicz-
na, gdyz wchodza w nig prywatne interesy. Sfera prywatna tematyzowata pro-
blemy i poddawata je pod publiczny osad, obecnie ludzie prywatni oddziatujg
bezposrednio na ludzi prywatnych jako publicznos¢. Media stajg si¢ medium re-
klamy czyich$ spraw i tak reklama napedza komercje, a komercja wikta media
w coraz wigksze ekonomiczne zaleznosci. Tak tez tworzy si¢ nawet oddzielny
gatunek prasowy — czasopisma firmowe, katalogi, broszury. Media ksztattuja
obszar rozrywki i uczg konsumpcji. Obywatel ma by¢ konsumentem, a jesli po-
dejmuje dyskusje to ma to by¢ wymiana pogladow o artykutach konsumpcyj-
nych?. Media dobieraja tresci, prezentowany repertuar, w taki sposob, aby miec¢
jak najwiekszy odbior, a tym samym dochod. Skutkiem jest przewaga rozrywki
nad polemika. Jest to rodzaj cenzury, ktora ogranicza czynny udzial obywateli
w zyciu publicznym i nie pomaga im w rozumieniu kwestii ich dotyczacych.
Niweczy to dziatania idace w strone wigkszej demokratyzacji spoteczenstwa®.

Prasa do tego momentu przeszta daleka droge. Od prasy, ktora wyloni-
fa si¢ z prywatnej korespondencji, o charakterze informacyjno-ekonomicz-
nym, poprzez pras¢ opiniotworcza — charakter ekonomiczny i polityczny, az
po komercyjng. W tym ostatnim etapie rozwoju pojawila si¢ redakcja, ktora
nadawata ton publikowanym informacjom, tak by si¢ dobrze sprzedawaty. To
wiasnie redakcje ,,zbieraja informacje, decyduja o wyborze i prezentacji prze-
kazoéw i w pewnym zakresie kontroluja dostep tematdéw, przyczynkow i auto-
row do sfery publiczne;j. [...] Te procesy selekcyjne staja si¢ zrodlem nowego
rodzaju wladzy”?*. Otwarto$¢ prasy na aspekt ekonomiczny powoduje, ze sta-
wata si¢ coraz bardziej podatna na wptywy, ktory czynily z niej brame¢ prywat-
nych ludzi, by na forum publiczne wprowadzi¢ swoje interesy. Gazeta odtad nie
jest dobrem publicznym, gdyz lansuje zalozone programy ideowe.

Rozw6j mediow uformowal nowy sposob upublicznienia, ktore unieza-
leznito jawno$¢ dziatan od wspoélnej przestrzeni. Inna jest rola producentow,
a inna odbiorcow, a proces wymiany symbolicznej r6zny od relacji dialogicz-
nej. Media tworza nowa przestrzen niezlokalizowana czasoprzestrzennie, nie-
dialogowa, ktora ,,daje zycie” w przestrzeni spotecznej i politycznej. Za sprawg

22 J. Habermas, Strukturalne przeobrazenia, s. 349-354.
2 A. Giddens, Socjologia, Warszawa 2012, s. 504.
24 J. Habermas, Faktycznos¢ i obowigzywanie, Warszawa 2005, s. 396.
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tej widocznosci indywidualne postulaty sa artykulowane i uwidaczniane®. Po-
jawia si¢ w tym konteks$cie watpliwos¢. Czy w tak medialnie skonstruowane;j
rzeczywistosci istnieje mozliwos¢, by poddac refleksji i zrewidowaé wprowa-
dzane w przestrzen zycia tematy, racje i wartosci? Wydaje si¢ to by¢ trudne, by
opanowac docierajacy nurt tresci ze strony politycznych i gospodarczych poten-
tatow. Habermas ostrzega, ze ,,instytucje przekazu publicznego [...] same staty
si¢ sita spoteczna, zdolng faworyzowac i bojkotowa¢ wdzierajace si¢ do sfery
publicznej prywatne interesy oraz mediatyzowac opinie czysto indywidualne”*.
Jest tak tym bardziej, ze nowe media uniemozliwiajg reakcje odbiorcy. Wcia-
gaja stuchacza w swoj $wiat 1 odbierajg dystans do prezentowanych tresci oraz
sprzeciwu wobec nich. Tworzg fragmentaryzowang $wiadomos$¢ blokujac moz-
liwos$¢ rozpoznania rzeczywistosci. Zautonomizowane podsystemy spoteczne
izolujg obywatela wymuszajac jednak asymilacj¢ przekazywanych tresci.

W medialnym $wiecie scena polityki nabiera nowego ksztaltu. Habermas
uwaza, ze ,,wskutek rozwoju srodkow masowego przekazu i masowej rozrywki
sfera publiczna staje sie¢ w wigkszosci fikcja. Polityka zmienia si¢ w wiekszo-
$ci w przedstawienie kreowane przez parlament i media, a interes komercyjny
tryumfuje nad publicznym”’. Partie sa nastawione na mobilizacj¢ szerokich
mas. Stanely przed zadaniem, by owe masy, jednak nie tozsame juz z obywate-
lem, zebra¢ przy wyborczych urnach. Spotkanie z wyborcami ustgpilo miejsca
propagandzie, sterowaniu i manipulacji. Nie liczy si¢ ksztattowanie odpowie-
dzialno$ci wyborczej jednostek, wrecz przeciwnie lepsza jest polityczna niedoj-
rzalos¢, gdyz wyborca jest konieczny doraznie. Dla partii istotne jest jedynie
to, kto dysponuje medialnymi $rodkami ,,edukacyjnego” przymusu. Zmienia
sie tez sama struktura partii i posta. Parlament nie spotyka si¢, by podejmowac
decyzje, ale je rejestrowac. One zapadaja duzo wczesniej w formie dyscypliny
partyjnej. Parlament staje si¢ organem nie tyle dyskutujacym, co demonstru-
jacym. Media nie pokazuja tego, co dzieje si¢ za zamknigtymi drzwiami klu-
boéw parlamentarnych, ale z sali obrad jako publicznej trybuny, ktora staje si¢
namiastka jawnosci*®.

Aby umozliwi¢ uksztaltowanie si¢ sit komunikacyjnych najpierw musi by¢
zapewniony zestaw wolnosci i uczestnictwa. Obok wolnosci stowa musi si¢
znalez¢ wolnos¢ prasy i mediow. Media moga si¢ przystuzy¢ wlasciwemu prze-
ptywowi informacji, cho¢ nie w pierwszym rzedzie o rozpowszechnienie tresci
idzie. Oczywiscie wlasciwa ich cyrkulacja zapewnia inkluzje uczestnikow. Ale

dla uksztaltowania opinii publicznej istotniejsze jest ustalenie wspolnych
2 A. Hess, Spofeczni uczestnicy dyskursu, s. 36-37.

26 J. Habermas, Strukturalne przeobrazenia, s. 406.

27 A. Giddens, Socjologia, s. 486.

28 J. Habermas, Strukturalne przeobrazenia, s. 371-375.
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regul komunikacyjnych. Zgoda, co do konkretnych tematdw, budzi si¢ dopiero
w racjonalnym rozwazeniu propozycji i racji. Nalezy zawsze rozr6zni¢ aktorow,
ktorzy tworza rzeczywista sfere publiczng, od tych, ktoérzy wkraczaja w nia, aby
si¢ nig postugiwac. Dotyczy to na przyktad roznych, sformalizowanych lub nie,
grup nacisku zakotwiczonych w systemie spotecznym, ktére wplywaja na sys-
temy polityczne przez swoja obecno$¢ w przestrzeni obszaru publicznosci®.
Ten obraz niestety czesto jawi si¢ sceptycznie, gdyz sfera publiczna zdomino-
wana jest przez grupy interesu.

Sfera publiczna — aby nalezycie wypehiata swoje funkcje — powinna do-
starcza¢ obywatelom rzetelnych informacji. Poza tym musi umozliwia¢ kon-
trole wladzy oraz zapewnia¢ mozliwo$¢ wpltywu na jej dziatania. Wymaga to
wymiany pogladéow z innymi, swobod¢ mysli i dyskusji, ktore media powinny
utatwiac, a nie monopolizowac.

Habermas zgadza sig, co do tego, ze technologie komunikacyjne moga sta¢
si¢ pomoca w stworzeniu nowoczesnej sfery publicznej. Odbiorcy medialnego
przekazu nie s jedynie klientami. Wprawdzie uczestnicza w wymianie rynko-
wej, ale sg rowniez obywatelami, wigc majg prawo do uczestnictwa zardwno
w zyciu kulturowym, jak i politycznym czy spotecznym. To prawo oznacza, ze
produkcja programéw i tresci medialnych nie powinna by¢ jedynie zalezna od
ekonomii i1 reklamowej efektywnosci. Przynajmniej jesli idzie o kwestie poli-
tyczno-spoteczne media powinny pehié¢ funkcje posredniczaca, a nie ksztattu-
jaca apriorycznie opini¢ publiczng. Powinny dostarcza¢ informacji i wiedzy do
codziennej dyskusji wyborcow. Habermas twierdzi, ze podstawowym obowigz-
kiem dziennikarzy powinno by¢ ulatwienie obrad w celu osiagnigcia racjonalne;j
i krytycznej opinii publicznej, ktora jest autonomicznym vis-a-vis sfery prywat-
nej i panstwa®.

3. Publicznos¢ jako sfera wplywow i manipulacji

Dotychczasowe instytucje sfery mieszczansko-obywatelskiej umozliwialy pel-
nienie kontroli spolecznej nad sprawowaniem wiladzy. Funkcja jawnos$ci zaczeta
by¢ jednak stosowana w odwrotna strong, stata si¢ elementem manipulacji w re-
kach wladzy i prywatnych interesow. Pojawito si¢ public relations jako element
zarzadzania wizerunkiem. Jest to swoista feudalizacja i forma reprezentacyjnosci
z wiekow Sredniowiecznych. Krytyczne kategorie oceny rzadzacych zamieniono
¥ J. Habermas, Faktycznos¢ i obowigzywanie, s. 382-384; Th. Biebricher, Selbstkritik der Mo-

dern, s. 263.

30 M. Marx Ferree, W.A. Gamson, J. Gerhards, D. Rucht, Four Models of the Public Sphere
in Modern Democracies, ,,Theory and Society” (2002), nr 3, s. 305.
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na kryteria estetyczne. Zadaniem ludzi od PR’u jest konstytuowanie publicznych
pozoréw politykow kompetentnych i profesjonalnych. W polityce odtad brak jed-
noznacznych treéci, bo argumenty i ich dyskusj¢ podmieniono na slogany, z kto-
rymi albo mozna si¢ zgadza¢ albo nie — system zero-jedynkowy, gdzie trudno
podja¢ polemike. Krytycyzm w konsekwencji zastgpuje konformizm produkowa-
ny przez agencje sprzedajace ,,towar” polityczny. Przeksztatca si¢ zatem opinia
publiczna. W takim ksztalcie nie jest ona zdolna do wywierania wpltywow oddol-
nych na wiadze. Publiczno$¢ stata si¢ masa bez racjonalnego dziatania, formowa-
na przez wspomniane agencje’'. Media niszcza w ten sposob wyedukowang sfe-
r¢ publiczna, zamiast niej zostaje zmanipulowana opinia publiczna niezdolna do
podjecia efektywnej i prawdziwej kontroli nad dziataniami w obszarze polityki.
Kanaty komunikacyjne wraz z coraz wigkszym skomercjalizowaniem me-
diow ulegaja coraz wigkszym regulacjom i selekcji w zakresie dostepu. Arena
publiczna stata si¢ obszarem penetrowanym przez wiladze, ktoéra uzywa jej do
poszerzania wptywow i kamuflowania swoich intencji skierowanych na oddzia-
lywanie na zachowania obywateli. We wlasciwej sferze publicznej obywatele
byli nieustannie poddawani samoistnej edukacji wynikajacej z podejmowanego
uczestnictwa w kulturze i w przedtuzaniu wlasnego doswiadczenia we wspol-
nych rozmowach. Ta, wydawac by si¢ moglo, klauzula prywatnosci zostata
przetamana, gdyz w medialnym $§wiecie nie jest juz ukierunkowana publicznie.
A publiczno$¢ miata charakter obrony, racjonalnosci, byta sita spoleczng zdolng
do sprawdzania spoteczno-politycznej prawdy. Obecne uczestnictwo w kulturze
jest wpisane juz w klimat spoteczny, odbywa si¢ wspolnie (po cze¢sci byta juz
o tym mowa) — kino, teatr, wspdlne stuchanie radia czy ogladanie telewizji. Te
dzialania nie wymagaja odniesienia w deliberujacej wspolnocie, zanika zatem
ten ochronny parasol, a zostaje otwarta brama do uczynienia z obywateli jedy-
nie stluchaczy medialnej tuby propagandy w rekach majacych wtadze. Nie ma
miejsca na wypracowanie spotecznego konsensu, bo nie ma miejsca na dysku-
sj¢*. Informacja, rozwiazania, ,,prawdy” sa podawane niejako ,,do wierzenia”.

31 P, Ciotkiewicz, Strukturalne przeobrazenia sfery publicznej, s. 180. W podobny sposéb pisze
R.C. Holub: ,,As we progress into the twentieth century, the free exchange of ideas among
equals becomes transformed into less democratic communicative forms, for example pub-
lic relations. Part politics and the manipulation of the mass media lead to what Habermas call
a refeudalization of the public sphere, where representation and appearances outweigh rational
debate”. Por. ,,Gdy wkraczamy w XX wiek, swobodna wymiana mys$li migdzy rownymi prze-
ksztalca si¢ mniej demokratyczne formy komunikacji, jak na przyktad public relations. Czg$¢
politykow i manipulacje wobec srodkéw masowego przekazu prowadza Habermasa do stwier-
dzenia, ze jest to refeudalizacja sfery publicznej, gdzie reprezentacja i pozér przewyzszaja
racjonalng debatg” (thumaczenie wiasne), R.C. Holub, Jiirgen Habermas. Critic in the Public
Sphere, London and New York 1991, s. 6.

32 J. Habermas, Strukturalne przeobrazenia, s. 311-314.
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Jesli co$ jawi si¢ jako problem jest spychane na margines osobistych utarczek.
Tak aranzowane zycie spoleczne odgrywa wazna psychologiczng rolg, gasi bo-
wiem polityczny entuzjazm i sity do dziatania.

Dla Habermasa wazne byto, ze sfera mieszczansko-obywatelska wymaga-
fa warunkow wstepnych, ktore jednak nikogo nie wykluczaly, gdyz (jak to juz
byto wzmiankowane) obowigzkiem panstwa miato by¢ stwarzanie takich sa-
mych warunkéw rozwoju ekonomicznego i intelektualnego. By wejs¢ do dys-
kutujacej przestrzeni trzeba bylo by¢ przynajmniej w podstawowym stopniu
wyksztalconym, a w sferze politycznej dochodzit jeszcze wymodg posiadania.
W kulturze medialnej nie ma takich warunkoéw wstepnych. Otwiera si¢ zatem na
masy, czesto niewyksztalcone. Wyzbywa si¢ tych elementow, ktore wymagaty
niejako wyszkolenia. Niski charakter kultury masowej i jej poszerzanie ro$nie
wprost proporcjonalnie do komercjalizacji kultury i zmniejszajacych si¢ stan-
dardow jej odbioru. ,,Obcowanie z kulturg jest ¢wiczeniem, tymczasem kon-
sumpcja kultury masowej nie pozostawia sladow; dostarcza doswiadczen, ktore
nie kumuluja sig, lecz podlegaja uwstecznieniu™*. Jest to powodowane chocby
tym, ze wiele pseudo-dziel kultury wchodzi na rynek bez przejscia przez ,,sito”
krytyki. Byto to czym$ niewyobrazalnym w sferze literackiej, gdzie salony od-
krywaty role recenzentéw nim dzieto trafito do szerszej publicznosci. Kultura
medialna staje si¢, w odrdéznieniu od wspomnianej, elementem infiltrujgcym
prywatno$¢ i sprowadzajacym ja do roli ,,bezmyslnych” konsumentéw. Rozktad
sfery literackiej uwidacznia si¢ intensywnie, gdy postawi si¢ obok siebie, wOw-
czas juz szerokie, gremium czytajace obejmujace wszystkie warstwy spoteczne
z rzeczywistym upowszechnieniem czytelnictwa. Habermas ubolewa nad fak-
tem, Ze jedna trzecia potencjalnych czytelnikow w Niemczech w ogdle nie czy-
ta ksigzek. Zatem zasieg ksiggarskiego rynku nie odzwierciedla upowszechnie-
nia literatury i nie pomnaza rozprawiajacej publicznosci*’. Dzi§ sprawa ma si¢
podobnie. W 2013 r. czterech na dziesigciu Polakéw nie przeczytato ani jednej
ksigzki. Trudno wypracowa¢ krytyczny umyst i poglad na $wiat odbierajac je-
dynie jednorodny przekaz medialny, bez zaangazowania w poszukiwanie i spo-
ry w odnalezieniu najlepszych argumentow.

Na mediatyzacji cierpi nawet prasa. Powinna by¢ dostarczycielem infor-
macji biezacego zycia, a zamiast tego oferuje przekaz zinterpretowany wedtug
redakcyjnych opcji albo kolorowe czasopismo typu rozrywkowego. Ekono-
micznie prasa zyskuje, ale kosztem rezygnacji z obiektywnego przekazu poli-
tycznego. Wiadomosci zostaja odpowiednio graficznie i stylistycznie opracowa-
ne, co przyrownuje je, zdaniem Habermasa, do ciekawych opowiadan, z ktérych
nie wiadomo, co jest fikcja, a co prawda. Powstaje pod wspdlng kreska tres¢

3 Tamze, s. 315-316.
3 Tamze, s. 318.
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»przyjemnego i fatwego w odbiorze materiatu rozrywkowego, w ktorym mniej
chodzi o sprawiedliwa oceng rzeczywisto$ci, a bardziej o przydatno$¢ do spozy-
cia, 1 ktory sktania raczej do bezosobistego zazywania urokow relaksu niz przy-
gotowuje do czynienia publicznego uzytku z rozumu™’. W tym wymiarze sfera
publiczna, im bardziej staje si¢ medium wptywu ekonomicznego i politycznego,
tym istotniej jej funkcja przybiera charakteru apolitycznego.

Spoteczenstwo mimo, ze staje si¢ masa, a nie publicznoscia, musi doko-
nywa¢ decyzji. Dwiema najwazniejszymi sg decyzje konsumenckie i wybor-
cze. Dlatego te dwa horyzonty decyzyjne podlegaja najwigkszym wpltywom,
gdyz lezy to w interesie tych instancji, by odpowiednio zwigkszy¢ sprzedaz
i uzyskac wigkszy udzial gtosow. Te pola sg tym bardziej podatne na manipu-
lacje im bardziej utwierdzeniu ulega odwrocony stosunek sfery intymnej do
literackiej. Konsumpcja wprzegnigta zostaje w tryby propagandowe. Wspot-
czesny znawca medialnych kwestii, T. Goban-Klas, powie: ,,istota komercyj-
nej produkcji medialnej — w warunkach rozwinigtego kapitalizmu, co moze
brzmie¢ marksistowsko, ale jest adekwatne — nie jest tylko produkowanie
programow i informacji, lecz takze produkowanie audytoriow odbiorczych,
by sprzedaé¢ uwage audytorium ogloszeniodawcy’®. Za§ Habermas powotu-
je si¢ na stowa K. Biichera, ktory juz wowczas potwierdzal dzisiejsze prze-
konanie: ,,Gazety, dotad przedsigbiorstwa publikacji wiadomosci, staty sig
no$nikami i sternikami opinii publicznej, or¢zem polityki partyjnej”’. Prasa
i w ogble media staty si¢ przedsiebiorstwem kapitalistycznym, dlatego do-
staja si¢ w pole oddziatywania cudzych interesow. Dzieje dowodza, ze sama
prasa pada ofiarg manipulacji i wptywow. Procent ich koncentracji w branzy
prasowej jest stosunkowo niewielki w poréwnaniu z nowoczesnymi media-
mi w postaci radia, a zwlaszcza telewizji. Potega oddziatywania tych $rod-
kow byta tak wielka, Zze od poczatku w niektorych panstwach podlegaty kon-
troli wladzy.

Istotnym elementem diagnozowania wspoélczesnej sfery publicznej jest
wspomniane juz pojgcie public relations, ktore rézni si¢ od zwyktej rekla-
my tym, ze wprost odwotuje si¢ do sfery publicznej jako obszaru polityczne-
go. Reklama funkcjonuje na zasadzie ogloszenia i odwotuje si¢ do ludzi jako
jednostek prywatnych, ale tylko jesli licza sie jako potencjalni konsumenci, na-
tomiast adresatem dzialan typu PR jest opinia publiczna, ktora ma dla jakiej$
lansowanej sprawy by¢ elementem uprawomocnienia. Jest to funkcja przeje-
ta ze sfery publicznej i wlaczona w konkurujace interesy na bazie przekazu

3 Tamze, s. 322.

3¢ T. Goban-Klas, Tabloidyzacja mediow a neopopulizm, [w:] R. Chytrowski [red.], Media — Po-
pulizm — Demokracja, Wroctaw 2011, s. 17.

37 J. Habermas, Strukturalne przeobrazenia, s. 340.
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medialnego. Public relations celowo ingeruje w ksztaltowanie opinii, jej reor-
ganizacji, reorientacji poprzez tworzenie poleconych przez nadawce nowych
autorytetow, symboli, ktére maja spotkac si¢ z powszechng akceptacja, a przy-
najmniej z akceptacja pozadanej wigkszosci. Cho¢ wyrabianie zdania przez
publiczno$¢ ma wyglada¢ jak autonomiczne dziatanie, to jednak jest to tylko
pozor®. Poniekad ma ono budzi¢ konsumencki apetyt, gdyz daje wrazenie —
stwarza fasade¢ odpowiedzialnego uczestnictwa w zyciu publicznym. Jest to
dziatanie pozbawione wszelkiej racjonalnos$ci, ktora stanowi element konstytu-
tywny sfery publiczne;j.

Upolitycznione obszary medidow sg waznym ore¢zem kampanii wybor-
czych. Sg trzy rodzaje wyborcow: pierwsi — aktywni, przekonani, wiedzg cze-
go chcg; drudzy — pasywni, ich nic nie interesuje, sa oboj¢tni; trzeci — nie-
zdecydowani, kompromisowcy, mato krytyczni. Gtownym celem dziatan staja
si¢ wyborcy wiasnie stabo wyksztalceni i niezdecydowani. Jest priorytetem
kazdej partii, by to niezagospodarowane potencjalne poparcie mie¢ po swojej
stronie. Nie idzie o u$wiadamianie, ale o upolitycznienie konsumpcji, ktora
nie jest nastawiona na poznanie celow programowych, ale prezentacji wize-
runku kandydatow. Jest to swoisty polityczny marketing, ktory prowadzi do
dezintegracji narodu jako publiczno$ci. Jak zauwaza Habermas, bardzo do-
brze tym tendencjom odpowiadaja stowa Fryderyka II: ,,wszystko dla ludu,
nic przy udziale ludu”, gdyz posrednio decydujaca quasi-publicznos¢ pozba-
wiona jest przez medialne zabiegi autonomii, dlatego tez nalezy odrzuci¢ de-
mokracje¢ medialng®. W takim ksztatcie demokracja staje si¢ fikcja, w dodatku
fikcja stanowiong w $wietle prawa. Demokratyczny lud de facto uczestniczac
nie uczestniczy w decyzjach politycznych, a nawet nie jest zdolny do podej-
mowania efektywnych decyzji.

Habermas rozréznia dwie rézne mozliwosci funkcjonowania opinii publicz-
nej. Moze ona zgodnie ze swoim pierwotnym zatozeniem by¢ instancja krytycz-
ng w zwiazku z jej charakterem zwigzanym z wladza polityczng i spoleczna.
Jednak moze tez mie¢ charakter receptywny zwigzany z manipulacyjnie i de-
monstracyjnie zorganizowang publicznoscig. Obie funkcje w sposob zasadniczy
r6znig si¢ od siebie, naleza do opozycyjnych porzadkow. Pierwsza nastawiana
jest na rzeczywista opini¢ publiczng, druga na nie-publiczng i nie stanowi juz
realnej sity spotecznego zycia. Ta druga jest manipulacyjnie harmonizowana
z polityczng doktryna, pierwsza za$ jest przedmiotem panowania nawet wtedy,
gdy zmuszana jest do pewnych ustepstw lub zmian orientacji®.

3% Tamze, s. 355-359.

¥ J. Ttrich-Grabarek, Problemy sfery publicznej, ,,Studia politologiczne” 14 (2009), s. 82; J. Ha-
bermas, Strukturalne przeobrazenia, s. 389-398.

40 J. Habermas, Strukturalne przeobrazenia, s. 419-421.
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4. Wspolczesny obraz sfery publicznej

Wspotczesne spoleczenstwo traci co$ ze swojej dawnej civility, czyli z po-
czucia z jednej strony chronigcego ludzi migdzy sobg przed soba, a z drugiej
towarzyskosci. Civility odnosi si¢ dobrze do sfery publicznej, bowiem zaktada
abstrahowanie od sity, stabosci, prywatnych osob i koncentrowanie si¢ na by-
ciu ze soba. Obecne trendy jednak daza do zatomizowania Zycia spolecznego,
zamkniecia w wlasnym §wiecie zycia. Poprzez dziatanie mediéw i tendencje do
ekspansyjnej korporacyjnosci politycznych zwiazkow kurczy si¢ sfera demokra-
tycznej legitymizacji. Coraz bardziej zaczyna brakowac przestrzeni uznawane;j
za wspolng, a grupy zrzeszajace prywatne interesy, antagonistyczne wobec in-
nych, nabierajg szerszych prerogatyw*'.

Obecnie nie ma juz takich przestrzeni, gdzie jednostki mogg si¢ uczy¢ ko-
egzystencji z innymi i inno$cia, mimo ze przeciez roznorodnos¢ jest demokra-
tycznym faktem. ,,Zmian jest wiele: od powstania sfery publicznej i powtornej
ucieczki z niej w prywatnos¢, az po wolny rynek sprzyjajacy instrumentalizacji
i multikulturowemu, pluralistycznemu spoteczenstwu obywatelskiemu™*?. No-
woczesnos¢ powoduje zanikanie odgérnych instancji (np. religijnych), struktura
spoleczna przeradza si¢ w strukture horyzontalng. Kiedy$ trzeba bylo naleze¢
do jakiej$ grupy spotecznej, aby w ogole by¢ cztonkiem spoteczenstwa. Dzi$
nie ma to juz wptywu na bycie obywatelem, cztowiek ceniony jest w swoim in-
dywidualnym wymiarze i niezaleznos$ci.

Dla przyktadu sytuacja w Polsce wymaga skoordynowania i zaangazowa-
nia dziatan réznych instytucji, procedur wspierajacych obywatelskg partycy-
pacje w systemie demokratycznym w kwestiach polityki i administracji. Wie-
le 0s6b nie ma bowiem zaufania do dziatania systemu i mate jest wobec niego
zaufanie. Ros$nie coraz bardziej poczucie podmiotowosci i sprawstwa na sce-
nie spotecznej i politycznej, cho¢ nadal jest ono niewielkie na poziomie ogol-
nospotecznego zaangazowania®. Habermasowski model sfery publicznej do-
brze w tym wymiarze oddaje czym jest spoleczenstwo obywatelskie. Dziata
ono zgodnie z zatozeniem, ze wiladza nie reprezentuje interesow wszystkich.
Mozna tu mowic¢ zatem o deficycie demokracji, swego rodzaju dziurze, ktéra

4 R. Sennet, Upadek czlowieka publicznego, s. 70; S. Benhabib, Trzy modele przestrze-
ni publicznej, s. 87; W.J. Korab-Karpowicz, Religia, rozum i to, co zostalo utraco-
ne: dyskusja z Jiirgenem Habermasem, ,,Wroctawskie Studia Erazmianskie” 5 (2011),
s. 181.

2 A. Urbanska, Tozsamosé¢, demokracja, ponowoczesnosé [w:] K. M. Cern, P. W. Ju-
chacz, E. Nowak [red.], Etyka Zycia publicznego, Poznan 2009, s. 280;

# K. Kichewko, Migdzy deliberacjq a zZyciem codziennym, ,.Dialog” (2009), nr 1-2,
s. 82-83.
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spoteczenstwo obywatelskie ma zapeti¢. W Polsce jest to zauwazalne chocby
w latach 1980-81, kiedy to obserwujemy ruchy sprzeciwu obywatelskiego wo-
bec panstwa. Spoteczenstwo obywatelskie jest tg przestrzenia, ktora tworzy al-
ternatywe wobec zastanego i w wielu wypadkach Zle funkcjonujacego — w oce-
nie spotecznej — systemu. W czasach komunistycznej dyktatury wszystko byto
ustalanie odgornie, obecnie w czasach demokracji ludzie sami powinni okresla¢
we wspolnym dyskursie uniwersalne zasady, normy, pryncypia funkcjonowa-
nia panstwa*. Nie jest to jednak w Polsce dziatanie systematyczne, ale raczej
okazjonalne, np. kwestia wieku szkolnego, wieku emerytalnego, in vitro, itp. Ta
codzienna aktywno$¢ jest ospata, co moze by¢ wynikiem wyuczonej bezradno-
$ci czasow komunistycznych i brakiem zaufania w mozliwosci interwencji. Wy-
daje si¢, ze nie sg to jedynie odczucia, gdyz wigkszos¢ podejmowanych inicja-
tyw obywatelskich w przedbiegach przegrata. Tendencje o jakich mowa nie sg
jednak obecne jedynie w Polsce, jest to raczej wpltyw nowoczesnosci izolujacy
jednostke w obrebie wlasnego zycia i interesow.

Koncepcja Habermasa stanowi roéwniez wazny argument za silnymi media-
mi. Im mniej medidow monopolistycznych i paternalistycznych tym lepiej, tym
mniejsza mozliwos¢ dominacji nad zwyklym obywatelem. Media zawsze, row-
niez dzis, charakteryzuja si¢ ambiwalencja: albo mogg shuzy¢ kontroli spotecz-
nej, albo moga by¢ elementem emancypacji. Habermas przestrzega dzi$ jednak
przed nieograniczonym rynkiem medialnym. Wielkie koncerny prasowe przej-
mujace kolejno nastepne tytuty powoduja, ze ze sceny medialnej schodza kolej-
ni gracze w ksztaltowaniu wysokiej jako$ci sfery publicznej i jej opinii. Mono-
polizacja staje si¢ hamulcem o$wieconej opinii. Odbiorcy medialnego przekazu
wprawdzie chca rozrywki i dowolnie ja sobie z oferty wybieraja, ale takze sig-
gaja po programy polityczne czy tez kulturalne. Zwlaszcza te drugie sg $rod-
kiem edukacji na tyle silnym, ze zmienia zaopatrywania, poglady, czy systemy
normatywne jednostek®. Nie na darmo mowi si¢ o mediach jako o czwartej
wladzy, zwlaszcza gdy ta wladza jest instrumentem w re¢kach rzadzacych lub
prywatnych interesow. Media nastawione jedynie na zysk albo na kreowanie
wlasnej rzeczywistosci prowadza do karfowacenia i zaktamania opinii publicz-
nej. W sferze publicznej nie idzie jedynie o krytyke, ale tez o wymiar rzetelne;j
wiedzy i1 informacji.

Obserwujac dzisiejsze media, mimo ze sam Habermas nieco ztagodzit swoj
pesymizm, ma si¢ nieodparta ochote wrecz jeszcze bardziej zradykalizowac

#“ W. Hiadkiewicz, Koncepcja przestrzeni publicznej w teorii krytycznej Jiirgena Ha-
bermasa, [w:] J.P. Hudzik, W. Wozniak [red.], Sfera publiczna. Kondycja-przejawy-
-przemiany, Lublin 2006, s. 147-148.

A, Krzeminski, Czwarta wladza idzie pod milotek, http://www.polityka.pl/tygodnikpo-
lityka/kultura/223608,1, czwarta-wladza-idzie-pod-mlotek.read (20.01.2014).
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jego poglad. Szczegdlnie jaskrawo jest to widoczne w debatach publicystycz-
nych. Trudno jest ten spektakl nazwac debata, bo najczes$ciej nie ma to nic
wspolnego z dyskusja, rozprawianiem, ktore ze swojej natury zaklada uwzgled-
nianie, a przynajmniej wystuchanie, argumentow drugiej strony. Umiejgtnosc¢
sensownej argumentacji przegrywa z umiejetnoscia wykreowania swojego wi-
zerunku*®, Wydaje si¢, ze najwyzsza warto$cig ma by¢ ostry, nieograniczany ra-
cjonalnoscia spor. Nie dazy si¢ do konsensu, ale do eskalacji konfliktu. Debata
rzeczywiscie przenosi si¢ z ,,saloné6w” na medialng wokande. W catym dyskur-
sie politycznym trudno uwierzy¢, ze idzie o wypracowanie jakiego§ wspolne-
go dobra. Raczej idzie o prezentacj¢ metod argumentacyjnych, kto jest gorszy
i czyje poglady sa bardziej destruktywne. Nie ma pracy i zastanowienia si¢, jak
rozwigzac problem, ale jak przekona¢ wyborcow, by wybrali nas, ktorzy jeste-
$my mniejszym zlem.

Proces dobrej komunikacji wymaga zyczliwosci i wzajemnego szacunku.
W idealnym procesie szuka si¢ porozumienia i utrzymuje si¢ wzajemny szacu-
nek nawet wtedy, gdy porozumienie nie jest mozliwe, albo trudne. Wzajemny
szacunek jest taka forma, ktora pozwala nie zgadzajac si¢ zgodzi¢ z oponen-
tem, a to wymaga wiecej niz tylko tolerancji. To wymaga pozytywnej postawy
i konstruktywnego wspotdziatania z osobami, wobec ktorych istnieja odmien-
ne poglady. Oprocz wzajemnego szacunku, uczestnicy debaty powinni wykazac
gotowos¢ do dialogu. Dialog implikuje dyskurs, w ktorym roszczenia i twier-
dzenia poparte sa uzasadnionymi, zrozumiatymi argumentami. Oznacza to go-
towos¢ do rozpatrzenia argumentow tych, ktorzy si¢ nie zgadzajg. Dialog tak
nastawionych moéwcow zwraca uwage na niektore z waznych punktéw opozy-
cyjnej strony w dalszym usprawnianiu i rozwijaniu wlasnej pozycji, zapewnia
uwzglednienie ich rozumowania i uzasadnien, aby moc aktywnie obala¢ zamiast
ignorowa¢ pomysly, ktore uwaza si¢ za niewazne®’.

Pewnego rodzaju novum na scenie medialnej jest internet, ktory daje moz-
liwo$¢ nieskrepowanej wypowiedzi i wymiany mys$li wszystkim uzytkowni-
kom. O tyle jest to prawda, o ile dotyczy indywidualnych uzytkownikow. Ina-
czej zaczyna si¢ to ksztaltowaé w stosunku do gazet internetowych, portali
informacyjnych, gdzie coraz bardziej uwidacznia si¢ uzaleznienie od rynku.
Akcent nie jest kladziony na jakos¢, ale na ilos¢ wejs¢. Pewnym jest jednak,
ze internet zachwiat rynkowa oligarchig medialng. Habermas ma racje, ze broni
nietatwej rownowagi migdzy rynkiem, a normatywna, spoteczng rola dzienni-
karstwa. Ogromna rola stoi tu nie tyle przed panstwem, co przed odbiorcami,

4 P. Ciotkiewicz, Strukturalne przeobrazenia sfery publicznej, s. 186.
4 M. Marx Ferree, W.A. Gamson, J. Gerhards, D. Rucht, Four Models of the Public
Sphere, s. 302-303.
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ktorzy wymuszaliby odpowiedzialnos¢ chocby poprzez dokonywane wybory
w korzystaniu z nich.

Internet moze by¢ forma substytutu dla tradycyjnych mediéw. Jego prze-
strzen daje wiele mozliwo$ci wymiany mysli i dyskusji, a nie tylko informo-
wania publiczno$ci. Taka dyskusja moze by¢ prowadzona przez wszystkich,
jedynym warunkiem jest posiadanie podtaczenia do internetu. Dostep do nie-
go jest tez zrodlem tzw. wykluczenia cyfrowego - zaleznego wedtug raportu
OECD z 2001 1. — od dochodu, wyksztatcenia, plci, wieku, znajomosci jezyka
angielskiego czy miejsca zamieszkania. Mimo jednak tych watpliwosci jest me-
dium inkluzyjnym i nastawionym demokratycznie. Zaletami internetu jest tak-
ze szybko$¢ dostepu do informacji, ich przenoszenia i przetwarzania, zwrotna
komunikacja i dostgp do ogromnej ilosci informacji. Mimo, Ze internet moze
pretendowac¢ do roli wspolczesnej agory, to jednak jest tez przestrzenig nie do
konca przejrzysta. Jest to przestrzen anonimowa, do ktorej tatwo ,,wrzucié” tre-
$ci wzywajace do nienawisci na réznym tle, np. religijnym, rasowym czy jesz-
cze innym. Internet jako nowy model sfery publicznej z tatwoscia spemia kry-
teria otwarto$ci, interaktywnosci (juz nie jeden do wielu, ale wielu do wielu),
cho¢ raczej na pewno juz nie spetnia kryterium racjonalnosci, czego swiadkiem
sg liczne wypowiedzi zwlaszcza na forach internetowych®. Staty si¢ one miej-
scem nie tyle dyskusji, bo niestety nie wypowiadaja si¢ te jednostki, ktore moga
wnies¢ jakie$ konstruktywne elementy. Bardziej fora internetowe staly si¢ miej-
scem anonimowej przestrzeni dla sfrustrowanych. Wyjsciem bytby pewnego ro-
dzaju stosunek wiladzy i dominacji moderatoréw foréw internetowych, ktorzy
czuwaliby nad prowadzong dyskusjg i tematyzacja.

Bogactwo dostgpnych informacji musi i$¢ na réwni z ich wartoscia, bo in-
ternet to tez ,,$mietnik bez dna”. Internet to wprawdzie locus pozwalajacy na
pluralizm uczestnikow, postulatow, pogladow, miejsc itp. Daje to obraz ogrom-
nego rozproszenia i indywidualizacji, co w zaden sposob nie przedktada si¢ na
decyzje polityczne. Sama toczaca si¢ dyskusja jest tez poddawana w watpli-
wos¢ ze wzgledu na wartosci merytoryczne. Trudno o jedno dostepne forum,
gdzie bylyby podejmowane wazne zagadnienia zycia spolecznego, dyskutowa-
ne i przekazywane do centrum, do rzadzacych. Wprawdzie do czasu internetu
obywatele byli biernymi odbiorcami medialnego przekazu politycznego. Inter-
net stworzyt szerokie mozliwosci uczestnictwa i debaty. Ale czy internet moze
by¢ sfera publiczna? I tak i nie, daje szanse, ale i pewne ograniczenia i zagro-
zenia. By¢ moze jest to dobre, cyberprzestrzenne uzupehienie dla realnej sfery

% P. Baciak, Internet — Agora XXI wieku? Rozwazania w swietle teorii demokracji de-
liberatywnej autorstwa Jiirgena Habermasa, ,,Global Media Journal-Polish Edition”
(2006), nr 2, s. 141-145.
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publicznej. Spoteczno$¢ internetowa wcigz si¢ tworzy, wige przyszto$¢ pokaze,
jaki ma ona w sobie potencjat.

Obywatele panstw demokratycznych posiadaja dzi$§ stosunkowo duzy wa-
chlarz mozliwosci wplywu na stan polityki, z ktorego jednak nie korzystaja.
A dotyczy to nawet podstawowych procedur demokratycznych. W Polsce od-
notowuje si¢ coraz nizsza frekwencje wyborcza. Za sukces obecnie uchodzi
osiggnigcie frekwencji przekraczajacej 40%. Niestety dotyczy to nawet wybo-
row na szczeblu samorzadowym, gdzie ten bezposredni wplyw na wiadze jest
najwigkszy. Podobnie rzecz ma si¢ z referendami. Chociaz wigkszo$¢ obywateli
popiera t¢ forme¢ demokracji bezposredniej, to nie wiele wiecej, niz przy okazji
wyborow, bierze w niej udzial. Inng sprawa jest, ze rzadzacy rzadko przyzwala-
ja na t¢ forme. Nie dotyczy to oczywiscie jedynie polskiego spoteczenstwa, ale
jest mankamentem chyba wszystkich wspotczesnych demokracji. Przy okazji
wyboréw wyborcy tez juz rzadko kiedy znajg programy polityczne partii i nimi
si¢ kieruja. Do rangi cech najistotniejszych urastajg cechy osobiste kandydatow,
a nawet ich powierzchowno$¢. Stad dla politykow tak wazne jest public rela-
tions. Wyborcy jako teoretycznie najwazniejszy element demokracji staja si¢
marginalnym elementem ustepujac miejsca specjalistom od wizerunku®. Trud-
no wigc nie zgodzi¢ si¢ z Habermasem, ze mamy do czynienia z moze jeszcze
nie upadkiem, ale przynajmniej umniejszaniem znaczenia sfery publiczne;.

Powodem powyzszego stanu rzeczy jest przeakcentowanie prywatno-
$ci. W starozytnej Grecji szczytem ludzkiej aktywnosci byt udziat w zyciu pu-
blicznym, dzi$ szczytem jest prywatnie zorganizowane zycie na wysokim po-
ziomie ekonomicznym. I w tym punkcie poniekad nalezatoby przyzna¢ racje
Habermasowi, ktory swoja sfere publiczng przeznaczat dla ludzi zamoznych
i wyksztatconych, ktérzy nie musieli dba¢ o materialng cz¢s¢ zycia majac czas
na sprawy publiczne. Rzecz jasna, inng kwestig jest, o ktorej Habermas row-
niez wspominat, fakt, ze panstwo winno stworzy¢ takie warunki zycia, by kaz-
demu da¢ rowne szanse rozwoju i egzystencji. Obecnie prawo do glosu nie
zalezy ani od majatku, ani od wyksztalcenia, zatem tez nie do konca haberma-
sowski model odpowiada obecnej rzeczywisto$ci. Zatem tym bardziej powin-
nismy by¢ $wiadkami inkluzji demokracji. Zamiast tego wszechobecny jest
pesymizm, ze decyzje procedury wyborczej nic nie zmieniaja w sferze zycia.
Jednak jest to nieuzasadniony zal ze strony tych, ktorzy sg biernymi ,,elementa-
mi” demokracji.

Bez sfery publicznej demokracja ginie. Bez rzetelnych mediow kartowacie-
je sfera publiczna i sama demokracja. Sfera publiczna jest swego rodzaju mo-
torem napgdzajacym procesy demokratyczne, ograniczenie tych zasobow dla

4 Tamze, s. 133.
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panstwowosci grozi katastrofg. Dlatego dla rzadzacych, calego panstwa i spote-
czenstwa jej wlasciwe funkcjonowanie powinno by¢ jednym z priorytetow. Ja-
ko$¢ demokracji, ktorej esencja jest sfera publiczna, jest zalezna od samych rza-
dzacych, ale i od obywateli, ich zaangazowania i zorganizowania w tworzeniu
opinii publiczne;j.

Z.akonczenie

Habermas ma wiele do zarzucenia medialnemu obrazowi rzeczywisto-
$ci. Zwlaszcza fakt, ze zamiast wykorzystywaé swoj potencjat dla umacniania
sfery prywatnej, prowadzi do jej rozmycia. Jego zdaniem, w kontek$cie me-
diow funkcjonujacych jako narzedzie manipulacji, trudno stwierdzi¢, co w opi-
nii publicznej jest rzeczywista opinig, a co efektem propagandowej machiny.
Czyni to z aktywnych obywateli, zaangazowanych i zatroskanych o dobro
wspolne, masg podatng na wptywy socjotechniczne. Brak takiej masie racjonal-
nosci i samostanowienia a decyzje sg podejmowane najpierw apriorycznie na
szczeblach wtadzy, a nastgpnie zostajg przekazywane do wiadomosci.

Streszczenie

Osiemnastowieczna sfera publiczna o charakterze mieszczansko-obywatelskim jest
dla Jirgena Habermasa najdoskonalsza forma sfery publicznej. W poczatkach XIX
w. nastapit jednak jej powolny rozpad, w wyniku ktorego wystgpita diametralna zmiana
najwazniejszych elementéw decydujacych wczesniej o jej idealnym charakterze. Opra-
cowanie przedstawia nowo uksztaltowang medialng sfer¢ publiczng, ktorej najistotniej-
szymi elementami sg m.in.: pseudo-publiczno$¢, pseudo-prywatnos$¢, konsumpcjonizm,
manipulacja, brak dyskursu publicznego, spoleczna apatia, bierno$¢, utrata zdolnosci
posredniczenia. Sfera publiczna, cechujaca si¢ wymienionymi przymiotami, stata si¢
sprywatyzowang przestrzenia, w ktorej licza si¢ glownie cele prywatne ukierunkowane
na zysk.

Srowa KLUCZOWE: Habermas, media, manipulacje, konsumpcjonizm, panstwo, pseudo-
-publicznos$¢, sfera publiczna, wptywy
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Summary

Media public sphere by Jiirgen Habermas

What for Habermas is the summit in the understanding of the public sphere, he finds
in the eighteenth century as a form of bourgeois-civic sphere. However, in the early nine-
teenth century, there is a slow disintegration. Key elements of the ideal of the sphere are
converted to its reverse. The public sphere dominated by the media according to Haber-
mas means: quasi-public, quasi-privacy, consumerism, manipulation, lack of public dis-
course, social apathy, passivity, loss of ability to mediate etc. This is no longer the public
sphere but a privatized one, for private purposes and profits.

KeywoRrDps: Habermas, media, manipulation, consumerism, state, quasi-public, public
sphere, influence
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Michat Pierog
Szczecin

Tajemnica spowiedzi Swietej w prawie kanonicznym,
polskim procesie cywilnym i karnym

Wstep

Tajemnica spowiedzi $§wietej (sigillum sacramentale) jest szczegdlng insty-
tucja, ktora determinowana jest zarowno przepisami polskiego porzadku praw-
nego, jak i sankcjonowana przepisami prawa kanonicznego. Jej genezy nalezy
doszukiwac si¢ w pierwotnych standardach jakie obowiazywaly w drugiej poto-
wie Il wieku. Z uptywem lat sam sakrament pokuty i pojednania (zwany takze
»pieczecig sakramentalng™!), a co za tym idzie tajemnica spowiedzi §wigtej ule-
gala ewolucji wywotujac skutek zarowno na gruncie porzadku prawnego dane-
go Kosciota badz tez zwiagzku wyznaniowego, jak i w ustawodawstwie poszcze-
gblnych panstw.

Na wstepie nalezy podnies¢, ze polski ustawodawca nie zdecydowat sie
na sformulowanie definicji legalnej ,tajemnicy spowiedzi”’. Wyrdzni¢ mo-
zemy natomiast tajemnice, ktore sa chronione ustawowo, a ws$rdd nich ta-
jemnice zawodowa, handlowa, bankowa, skarbowa, aktow stanu cywilne-
go, ochrony zycia i wiele innych. Tajemnica spowiedzi §wietej wydaje si¢
by¢ natomiast jednym z elementoéw szerzej rozumianej tajemnicy sumienia
1 wyznania®.

Ponadto ustawodawca nie zdecydowat si¢ na zdefiniowanie pojecia ,,spo-
wiedz” oraz ,,duchowny”. Co za tym idzie nie daje to pewnosci w zakresie
natury informacji podlegajacych ochronie z mocy przepisow prawa. Takie
dziatanie moze w zwiazku z tym mie¢ daleko idace konsekwencje, np. moze
spowodowac nieche¢ do poufnego komunikowania si¢ ze spowiednikiem. Jest
to spowodowane tym, ze penitent pozostaje w przekonaniu, iz przekazane

' Katechizm Kosciola Katolickiego, Poznan 1994, s. 350.
2 K. Pachnik, Odpowiedzialnos¢ karna duchownego przed sqdem powszechnym ,Prokurator”
47 (2011), z. 3, 5. 54.
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informacje nie zostang nigdy ujawnione®. Nadto zwigzane jest to w istota spo-
wiedzi, ktora sprowadza si¢ do obowigzku wyjawienia przez penitenta wszyst-
kich grzechow*.

Co do zasady obowigzek zachowania w tajemnicy wiadomos$ci powzigtych
w zwigzku z udzielaniem sakramentu pokuty nie budzi zadnych watpliwos$ci
i jest powszechnie akceptowany w prawie polskim, jak i rowniez aprobowany
przez zdecydowana wigkszo$¢ spoteczenstwa. Jednakze coraz czg$ciej w nie-
ktorych srodowiskach (szczegoélnie lewicowych) pojawiaja si¢ postulaty ponow-
nego zredefiniowania tajemnicy spowiedzi $wigtej, ktora na gruncie polskiego
procesu karnego ma charakter absolutny, a w procesie cywilnym stanowi pod-
stawe do uchylenia si¢ od sktadania zeznan przez duchownego. Nie ma zatem
mozliwos$ci zwolnienia kaptana z zachowania w tajemnicy wiadomosci powzig-
tych w zwiazku ze spowiedzia $wigta w procedurze karnej. Przeciwnicy tego ro-
dzaju ograniczen, a wlasciwie zakazow dowodowych argumentuja, ze wskazany
przypadek jest obok tajemnicy obronczej jednym z dwoch bezwzglednych zaka-
z6w dowodowych (art. 178 Kodeksu postepowania karnego®). Wyzej wskazane
okoliczno$ci zestawiane sg z innymi sytuacjami, gdzie istnieje mozliwos¢ zwol-
nienia z obowigzku zachowania tajemnicy np. zawodowej. Przyktadowo le-
karz obowigzany przepisami szczegdlnymi do zachowania tajemnicy lekarskiej
moze by¢ z niej zwolniony przez upowazniony, wladny do tego organ w trybie
art. 180 § 2 k.p.k. W okreslonych sytuacjach istnieje takze mozliwo$¢ zwolnie-
nia z tajemnicy stuzbowe;.

Inaczej sytuacja przedstawia si¢ na gruncie polskiej procedury cywilnej,
gdzie w tresci art. 261 § 2 Kodeksu postepowania cywilnego® wskazano, ze
duchowny moze odmowi¢ zeznan co do faktow powierzonych mu na spowie-
dzi. Skladanie zeznan przez duchownego uznano za instytucj¢ o charakterze fa-
kultatywnym, pozostawiajac mu tym samym ostateczng decyzj¢ co do wysta-
pienia w procesie w charakterze §wiadka na okoliczno$ci objete owa tajemnica.
Decyzja ta podlega kontroli sadu orzekajacego.

Juz w tym miejscu wskaza¢ nalezy na podstawowa roéznice w zakresie ta-
jemnicy spowiedzi §wigtej na gruncie procedury cywilnej i karnej. Otoz w tej
pierwszej nie doznaje ona charakteru bezwzglednego zakazu dowodowego, na-
tomiast w drugim przypadku nie ma w ogole prawnej mozliwosci przeprowa-

3 M. Jurzyk, Ochrona spowiedzi w postgpowaniu dowodowym a prawa penitenta i duchownego
,»Radca Prawny” 2 (2004), s. 67.

4 H. M. Jagodzinski, Historia i kompetencje Penitencjarii Apostolskiej, ,,Kieleckie Studia Teolo-
giczne” 12 (2013), s. 140.

5 Ustawa z dnia 6 czerwca 1997 r. Kodeks postepowania karnego (Dz. U. Nr 89, poz. 555), zwa-
na dalej k.p.k.

¢ Ustawa z dnia 17 listopada 1964 r. — Kodeks postgpowania cywilnego (Dz. U. z 2014 r.,
poz. 12), zwana dalej k.p.c.
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dzenia dowodu z zeznan duchownego co do faktow, o ktérych dowiedziat si¢
przy spowiedzi. W przypadku k.p.k. postuluje si¢, aby ztagodzi¢ ten zakaz do-
wodowy, szczegolnie w przypadkach dotyczacych przestgpstw o charakter ter-
rorystycznym czy tez przestepstw przeciwko pokojowi, ludzkosci albo Rzeczy-
pospolitej Polskiej (zgodnie z systematyka Kodeksu karnego’).

Tajemnica spowiedzi $wigtej odnosi si¢ w kazdym przypadku do sytuacji,
gdy dany Kos$ciot badz tez zwiazek wyznaniowy w swoich wewnetrznych ure-
gulowaniach przewiduje instytucj¢ indywidualnej rozmowy migdzy podmiotem
do tego uprawnionym (spowiednikiem) a wiernym (penitentem) polaczonej z jej
szczegblnym charakterem w wymiarze religijnym.

Bezspornym jest, ze w realiach polskiego spoteczenstwa glowna rolg bedzie
odgrywata religia rzymskokatolicka. W Polsce az 92,2% obywateli deklaruje
si¢ jako wyznawcy religii pozostajacej pod kognicja Stolicy Apostolskiej®. Co
za tym idzie przystepujac do analizy wyzej wskazanych aspektow procedural-
nych nalezy je poprzedzi¢ unormowaniami obowigzujacego prawa kanoniczne-
go, ktorymi zwigzany jest nie tylko kaptan i instytucje koscielne, ale takze inne
podmioty w ramach struktury ko$cielnej®. Jednak nalezy mie¢ takze na uwadze,
ze takze Kodeks Kanonow Kosciotéw Wschodnich stanowi, iz prezbiterzy zo-
bligowani sa do zachowania w tajemnicy informacji powzigtych w zwigzku
z sakramentem pokuty, a dodatkowo na odpowiedzialno§¢ w postaci eksko-
muniki narazaja si¢ rowniez osoby, ktore stuchaja spowiedzi bez wlasciwego
umocowania'’.

Skomplikowana okazuje si¢ by¢ sytuacja prawna osoby duchownej, gdzie
z jednej strony obowigzana jest do przestrzegania przepisow powszechnie obo-
wigzujacego prawa krajowego, a z drugiej strony jej powinnoscia jest respek-
towanie uregulowan wewngtrznych Kosciota katolickiego. Wynika to wprost
z tresci art. 2 ustawy z dnia 17 maja 1989 r. o stosunku Panstwa do Kosciota
katolickiego w Rzeczypospolitej Polskiej (Dz. U. z 2013 r., poz. 1169), ktory
stanowi ze Kos$ciot rzadzi si¢ w swych sprawach wlasnym prawem, swobod-
nie wykonuje wladze¢ duchowng i jurysdykcyjng oraz zarzadza swoimi sprawa-
mi. Ustawa ta zostata uchwalona jeszcze przed podpisaniem Konkordatu''. Dla-
tego tez trzeba uwzglednia¢ kazdorazowo reguty kolizyjne, dokonujac wyktadni

7 Ustawa z dnia 6 czerwca 1997 roku — Kodeks karny (Dz. U. Nr 88, poz. 553 z pdzn. zm.).
http://natemat.pl/52507,ponad-35-mln-katolikow-w-polsce-najwiekszy-odsetek-na-swiecie.
(12.04.2015 ..

Kodeks prawa kanonicznego (Corpus Iuris Canonici) ogloszony powaga papieza Jana Pawta II
dnia 25 stycznia 1983 r. dekretem Sacrae disciplinae leges, promulgowanego w Acta Apostoli-
cae Sedis (vol. LXXV, Pars II), zwany dalej c.i.c.

10 M. Pastuszko, Sakrament pokuty i pojednania, Kielce 2004, s. 197.

Konkordat migdzy Stolica Apostolska i Rzeczapospolita Polska, podpisany w Warszawie dnia
28 lipca 1993 r. (Dz. U. Nr 51, poz. 318).

=)
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wskazanej ustawy zgodnie z Konkordatem i Konstytucja RP'?, gdzie nie mozna
jednoczes$nie poming¢ historycznego wydzwigku wskazanego aktu normatyw-
nego, uchwalonego na przetomie zmian ustrojowych Rzeczypospolitej Polskie;.

1. Tajemnica spowiedzi Swietej w Swietle prawa kanonicznego

W pierwszej kolejnosci zaznaczy¢ nalezy, iz wbrew nielicznym glosom po-
jawiajacym si¢ niekiedy w $rodkach masowego przekazu'® obowiazek kaptana
dotyczacy zachowania tajemnicy spowiedzi $§wigtej ma w prawodawstwie ko-
$cielnym charakter powszechny i absolutny.

Sama tajemnica spowiedzi stanowi wielowiekowa oraz niepodwazalng tra-
dycje Kosciota katolickiego, zgodnie z ktdéra to co grzesznik przystepujacy do
sakramentu pokuty i pojednania przekazuje swojemu spowiednikowi jest prze-
znaczone dla Boga i tylko dla Boga, w zwigzku z tym musi takim pozosta¢ po-
przez brak ingerencji innego czlowieka's. Jest ona w ujeciu historycznym kon-
sekwentnie realizowana, czego przykladem jest $w. Jan, ktory zamordowany
zostal przez krola Czech Wactawa IV w 1393 r., poniewaz odmowit ujawnienia
tajemnicy spowiedzi matzonki krolewskiej — krolowej Zofii Bawarskiej".

Obowiazek ten pierwszy raz formalnie wprowadzony zostat od Soboru La-
teranskiego IV, ktory mial miejsce w 1215 r. i sformutowatl zobowigzanie du-
chownych do absolutnego i catkowitego milczenia w sytuacjach bedacych
przedmiotem spowiedzi. Jego istota podkreslana jest do dnia dzisiejszego
i pojmowana jako oddanie chwaly Bogu, ktory zbawia'®. Nadto w ocenie teo-
logéw stanowi ona niewatpliwie ochron¢ dobrego imienia, ale takze godnosci
ludzkiej, czci, a nawet intymnosci penitenta'”.

Sakrament pokuty uregulowany zostal w ksiedze c.i.c. dotyczacej uswie-
cajacych zadan Kosciota. W pierwszej kolejnosci prawodawstwo Stolicy Apo-

12 B. Rakoczy, Ustawa o stosunku panstwa do Kosciola Katolickiego w Rzeczypospolitej Pol-
skiej. Komentarz, Warszawa 2008, s. 21.

13 Jeden z duchownych wskazat, ze o ile prawda jest Ze tajemnica spowiedzi w stosunku

do ksiedza ma charakter wigzacy, o tyle moze ona zosta¢ uchylone na prosbe tego,

ktory si¢ spowiadat badz tez z inicjatywy samego ksiedza, zob. http://mateusz.pl/czy-

telnia/js-tspowiedzi.htm (12.04.2015).

M. Pastuszko, Obowiqgzki szafarza sakramentu pokuty i pojednania, ,Prawo kanoniczne”

39 (1996), nr 1-2, 5. 17-67.

5" A. Urbanski, Pigknie u Nepomuca, ,,Go$¢ Gdanski” 6 (352), s. 1.

Homilia papieza Franciszka wygloszona w dniu 26 pazdziernika 2013 r. o istocie sakramentu

pokuty.

O. P. Skonieczny, Pojecie dobrego imienia (bona fama) w Kodeksie prawa kanonicznego

z 1983 r. Jana Pawla Il na podstawie kan. 220, ,,Prawo kanoniczne” 52 (2009), nr 1-2, s. 81.
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stolskiej okresla, ze miejscem wlasciwym przyjmowania spowiedzi jest kosciot
lub kaplica. Takie uregulowanie ma na celu zachowanie jak najwiekszej dys-
krecji oraz zapewnienie poufnosci kontaktu migdzy penitentem, a kaplanem bez
uczestnictwa osob trzecich.

Do samej tajemnicy spowiedzi §wigtej odwotuje si¢ kan. 983 § 3 c.i.c,
ktory przewiduje iz ma ona charakter nienaruszalny, co oznacza iz nie wol-
no spowiednikowi stowami lub w jakikolwiek inny sposob i dla jakiejkolwiek
przyczyny w czymkolwiek zdradzi¢ penitenta. Obowigzek ten pozostaje nie-
zmienny'8, cho¢ zostat technicznie rozszerzony takze na wystepujacy w spowie-
dzi inny podmiot, jakim jest thumacz. W kolejnym kanonie z kolei wskazano, ze
korzystanie z wiadomosci uzyskanych w spowiedzi powodujacych ucigzliwos¢
dla penitenta, nawet przy wykluczeniu wszelkiego niebezpieczenstwa wyjawie-
nia przybiera posta¢ bezwzglednego zakazu.

Naruszenie wyzej wskazanego dyspozycji obwarowane jest sankcja o cha-
rakterze karnym. Ot6z c.i.c. przewiduje excommunicatio latae sententiae, czy-
li ekskomunike nastepujaca z mocy samego prawa (ipso iure). Nastgpuje ona
niejako automatycznie i dla swojej wazno$ci nie wymaga potwierdzenia przez
odpowiedni organ znajdujacy si¢ w ramach struktury organizacyjnej Kosciota
katolickiego. W zwigzku z tym kaptan naruszajacy tajemnice spowiedzi Swigtej
tak bardzo przez swoje dziatanie oddala si¢ od Kos$ciota, Ze nie jest juz uwazany
za jego pelnoprawnego cztonka.

Prawo kanoniczne sankcj¢ ekskomuniki z mocy prawa naklada na kaptana za
bezposrednie naruszenie tajemnicy spowiedzi $wigtej w trybie kan. 1388 § 1 c.i.c.
Potwierdzone to zostalo rowniez w dekrecie ogdlnym Kongregacji Nauki Wiary
z dnia 23 wrzeénia 1988 r. dotyczacym rejestrowania za pomocg $rodkéw tech-
nicznych spowiedzi prawdziwej lub symulowanej wlasnej badz osoby trzeciej.

Nalezy zauwazy¢, ze prawodawstwo watykanskie rozszerza krag podmio-
tow obowiazanych do zachowania tajemnicy spowiedzi $wigtej nie tylko na
kaptana i tlumacza, ale takze na teologa, z ktérym spowiednik konsultuje dany
casus, na osoby przez przypadek styszace spowiedz (np. inni wierni w koscie-
le). Z tym zastrzezeniem jednak, ze te ostatnie zobowigzane sa do zachowania
sekretu, a ten w odroznieniu od tajemnicy nie pociaga za soba odpowiedzial-
nosci o charakterze karnoprawnym'. Rodzi to istotne konsekwencje na grun-
cie polskiego procesu karnego i cywilnego, o czym bedzie mowa w dalszej cze-
$ci opracowania.

W doktrynie prawa kanonicznego wyrdznia si¢ kilka aspektow materii spo-
wiedzi $wigtej, tj. wszystkie grzechy, poczucie winy i kary kos$cielne, wszyst-
kie okoliczno$ci grzechow, wszystkie przedmioty grzechu oraz wszystkich

¥ Kodeks Prawa Kanonicznego. Komentarz, Lex 2015.
9" J. Szyran, Tajemnica spowiedzi, ,,Postaniec $w. Antoniego z Padwy” 16 (2011), nr 1, s. 24.
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,»Wspolnikow” grzechu. Z kolei rygorom prawnym tajemnicy spowiedzi nie
podlegajg takie okolicznosci jak sam fakt spowiedzi, defekty penitenta znane
nienaleznie od wyznawanych grzechow (cechy wygladu zewnetrznego), spra-
wy sumienia w pewnych przypadkach nieobjete tajemnicg, kwestie ktore byty
wczesniej wyznawane na forum publicznym, odbycie rozmowy poza sakramen-
tem, symulacja spowiedzi (np. przed przystapieniem do Komunii Swietej) albo
$wiadome spowiadanie si¢ przed osobg $wiecka. Istota naruszenia tajemnicy
sprowadza si¢ do $wiadomego i dobrowolnego ujawnienia osoby penitenta, jego
grzechu albo okolicznosci jego popelnienia®.

Poczynione wyzej uwagi bedg miaty bardzo istotne znacznie w zakresie roz-
wazan nad instytucja tajemnicy spowiedzi §wigtej w polskim procesie karnym
i polskim procesie cywilnym. Okazuje si¢ bowiem, ze nie wszystkie wymogi
prawa koscielnego sg wprost przetransponowane na grunt polskiego porzadku
prawnego, w szczegdlnosci w zakresie przedmiotowo — podmiotowym.

2. Tajemnica spowiedzi Swietej jako zakaz dowodowy

Z punktu widzenia postepowania dowodowego, kluczowe uregulowania
znajduja si¢ w k.p.c. oraz k.p.k., jako podstawowych ustaw proceduralnych.
W pierwszej kolejnosci zgodnie z brzmieniem tematu opracowania nalezy
podkresli¢, ze przedmiotem analizy beda przepisy regulujace procedure kar-
ng w zakresie mozliwosci przestuchania w charakterze §wiadka duchownego
co do faktow, o ktorych powzigl wiadomo$¢ w trakcie spowiedzi. Nastgpnie
analizie poddane zostang analogiczne uregulowania zawarte w postepowaniu
cywilnym. Jest to istotne z uwagi na wykazanie wzajemnych korelacji i podo-
bienstw pomiedzy tymi dwoma ustawami o charakterze procesowym, a takze
roéznic w regulowaniu omawianej kwestii.

Jak juz wcze$niej wspomniano zgodnie z brzmieniem art. 178 pkt 2 k.p.k.
nie wolno przestuchiwa¢ jako §wiadkéw duchownych co do faktoéw, o ktorych
dowiedzieli si¢ przy spowiedzi. Wynika z tego, ze zakaz dowodowy skonstru-
owany zostal w sposob mieszany, mianowicie zarowno przedmiotowy jak i pod-
miotowy. Bowiem nic nie stoi na przeszkodzie, azeby duchowny w procesie ze-
znawal w charakterze $wiadka poza okoliczno$ciami zwigzanymi z tajemnicg
spowiedzi. Ponadto ten zakaz, podobnie jak w przypadku tajemnicy obronczej
dotyczy wszelkich informacji zwiazanych z sakramentem pokuty, a w przypad-
ku tajemnicy obronczej zwigzanych z pelieniem funkcji?'. Nie ma przy tym

20 Tamze, s. 24-25.
2 L. Paprzycki, Komentarz aktualizowany do art. 178 Kodeksu postgpowania karnego, Lex 2015.
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znaczenia, czy informacje te sa istotne czy tez nie dla rozstrzygniecia toczacej
si¢ sprawy.

Wskazany zakaz dowodowy ma charakter absolutny, a ustawodawca nie
przewidziat zadnego wyjatku od obowiazujacej reguty. Wskazana ustawa pro-
ceduralna w najpetniejszy sposob realizuje postulaty wynikajace z prawa ka-
nonicznego, cho¢ nie dokonuje tego kompleksowo. W pierwszej kolejnosci
nalezy podkresli¢, iz kaptan w procesie karnym wystepuje jak $wiadek skta-
dajacy zeznania na okreslone okoliczno$ci zwigzane z popemionym przestep-
stwem. Jednak warto zwrdci¢ uwage na okoliczno$¢, ze omawiany zakaz ma
charakter wzgledny, co oznacza ze odnosi si¢ on jedynie do dowodzenia okre-
$lonym dowodem. W zwigzku z tym nic nie stoi na przeszkodzie, aby dowies¢
danej okolicznosci innymi dowodami, np. dowdd z dokumentow, zeznan innych
swiadkow, z opinii biegltego. Krytycznie jednak nalezy odnie$¢ si¢ do stano-
wiska niektorych przedstawicieli doktryny procesu karnego, ktorzy twierdza,
ze omawiany zakaz oznacza niedopuszczalno$¢ wzywania i przeshuchiwania
w charakterze $wiadkow osob wskazanych w tym przepisie na okoliczno$ci ob-
jete zakazem przestuchiwania. Tym samym nie ma obowigzku stawiania si¢ na
takie wezwanie??. Jest to zbyt daleko idace uogdlnienie, poniewaz sam przepis
art. 178 k.p.k. odnosi si¢ tylko i wylacznie do wiadomosci powzigtych w zwigz-
ku z indywidualng spowiedzig. Dlatego tez istnieje mozliwos¢ przestuchania
duchownego, np. co do faktéw z catkowicie innej materii (chociazby stosun-
kow migdzy oskarzonym a pokrzywdzonym). Podobnie sytuacja ksztaltuje sig
w przypadku tajemnicy obroncze;j.

Rownolegle zaaprobowaé¢ nalezy stanowisko T. Grzegorczyka w aspek-
cie, w jakim wskazuje, ze omawiany zakaz nie obejmuje sytuacji, gdy du-
chowny sktada oswiadczenia z wlasnej inicjatywy (dotyczace tajemnicy spo-
wiedzi). W takiej sytuacji nie mozna o$wiadczen duchownego traktowac jako
dowdd w sprawie, ale mogg si¢ one okaza¢ przydatne i by¢ wykorzystane w ra-
mach dziatan operacyjnych organow $cigania®.

Odmiennie sytuacja prawna duchownego ksztattuje si¢ w procedurze cy-
wilnej. Zgodnie z art. 261 § 2 k.p.c. duchowny moze odmowi¢ zeznan co do
faktow powierzonych mu na spowiedzi. W procesie cywilnym ochrona tajemni-
cy spowiedzi nie przybiera postaci zakazu dowodowego o charakterze absolut-
nym. Ustawodawca decyzje co do ztozenia zeznan w charakterze $wiadka pozo-
stawia duchownemu (naturalne podlega ona kontroli procesowej sadu). Stusznie
podnosi si¢ w orzecznictwie Sadu Najwyzszego, ze przepis ten znajduje zasto-
sowanie w stosunku do tych wyznan, ktore podobnie jak w przypadku k.p.k.

2 T. Grzegorczyk, Komentarz aktualizowany do at. 178 Kodeksu postgpowania karnego,
Lex 2015.
2 Tamze.
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przewidujg instytucje indywidualnej spowiedzi $wigtej, przy czym wyjatkowos¢
tego zakazu nie moze ulega¢ wyktadni rozszerzajacej**. Nalezy mie¢ rowniez
na uwadze, ze obowigzek zachowania tajemnicy spowiedzi nie ustaje po prze-
prowadzeniu procesu sekularyzacji, czyli przeniesieniu ze stanu duchownego do
stanu §wieckiego®.

Z oczywistych wzgledow prawo do odmowy zeznan podlega kontroli i oce-
nie procesowej dokonywanej przez sad. Spowiedz oproécz wymogow wskazy-
wanych powyzej musi mie¢ takze charakter poufny. Tym samym nie mozna
uzna¢ za spowiedz na gruncie k.p.c. tzw. spowiedzi powszechnej (odbywajace;j
si¢ przy obecnosci 0sob postronnych).

W doktrynie procesu cywilnego podkresla si¢ rowniez, ze skorzystanie
przez duchownego z prawa odmowy odpowiedzi nie moze by¢ uznane przez
sad za potwierdzenie istnienia faktu, co do ktérego swiadek nie chciat udzieli¢
odpowiedzi*.

Z.akonczenie

Instytucja spowiedzi $wigtej regulowana w swoich zatozeniach w przepisach
wewngetrznych poszczegodlnych Kosciotow oraz zwigzkéw wyznaniowych pozo-
staje poza kregiem zainteresowan panstwa. Gwarantowane jest to migdzy inny-
mi przepisami samej Konstytucji RP konstytuujacej wolnos¢ sumienia i wyzna-
nia. Mimo wszystko jednak bezspornym jest, ze w obecnych uregulowaniach
polskiego porzadku prawnego odgrywa ona istotng rolg i wywiera okreslony
wplyw na procedowanie sgdownictwa powszechnego. Hybrydowy charak-
ter spowiedzi Swigtej jest o tyle ciekawa konstrukcja prawna, ze regulowany jest
takze przepisami z zakresu koscielnego prawa kanonicznego.

Reasumujac, nalezy podkresli¢ kluczowe roznice oraz podobienstwa pomig-
dzy tymi dwoma autonomicznymi w stosunku do siebie systemami prawnymi.

W pierwszej kolejnosci zaznaczenia wymaga okolicznos$¢, ze prawo kano-
niczne reguluje z oczywistych wzgledow sakrament pokuty 1 pojednania w spo-
sob zdecydowanie szerszy niz prawo polskie. Podstawa, na ktorej opiera si¢
spowiedz §wigta jest poufny i indywidualny charakter. Zaréwno w procedurze
karnej, jak i w postgpowaniu cywilnym spowiedz musi mie¢ charakter indy-
widualny (nigdy charakter powszechny) i cechowac si¢ brakiem normatywnej

24 Wyrok Sadu Najwyzszego z dnia 14 czerwca 1937 r., sygn. akt I K 454/37, OSNK 1938, Nr 1,
poz. 11.

% B. Rakoczy, Tajemnica spowiedzi w polskim postgpowaniu cywilnym, karnym i administracyj-
nym, ,,Przeglad Sadowy” (2003), nr 11-12, s. 126.

26 K. Knoppek, Komentarz do art. 261 Kodeksu postgpowania cywilnego, Legalis 2015.
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mozliwos$ci ujawnienia tre$ci rozmowy miedzy spowiednikiem a duchownym,
aby wywota¢ okreslone skutki procesowe.

Kodeks prawa kanonicznego rozszerza obowigzek zachowania tajemni-
cy spowiedzi na podmioty znajdujace si¢ poza relacja spowiednik — peni-
tent. Obejmuje on bowiem m.in. thumaczy. Natomiast przepisy k.p.k. oraz k.p.c.
odnosza si¢ w zakresie zakazéw dowodowych jedynie do os6b duchownych,
posiadajacych taki status przyznany im wewnetrznymi przepisami prawa ko-
Sciolow 1 zwigzkow zawodowych. Ustawowe ograniczenia rozszerzane zostajg
jedynie na osoby duchowne po przejsciu w stan swiecki w wyniku sekularyza-
cji, z tym zastrzezeniem, ze spowiedz nastgpita w czasie, gdy korzystali ze sta-
tusu osoby duchownej. Problematycznym natomiast okazuje si¢ sama wazno$¢
spowiedzi $wigtej. Prawo kanoniczne okresla przypadki, w ktorych nie moze
ona korzysta¢ z dobrodziejstw sakramentu pokuty i pojednania. W doktrynie ist-
nieje spor co do tego, czy taka spowiedz podlega ograniczeniom okre§lonym
w art. 178 pkt 2 k.p.k. oraz art. 261 § 2 k.p.c. Polemika w tym przedmiocie trwa
nadal i nie zostata rozstrzygnigta na gruncie teoretycznym.

Kluczowa réznicg migdzy uregulowaniami dwoch podstawowych dla pol-
skiego porzadku prawnego ustaw proceduralnych jest zakres zakazu dowodo-
wego. W procedurze karnej nie doznaje on zadnych ograniczen, co oznacza (jak
juz wczesniej wspomniano), ze w ogoble niedopuszczalne jest przeprowadzenie
dowodu z zeznan $wiadka bedacego duchownym w zakresie informacji powzie-
tych w zwiazku ze spowiedzig. Natomiast procedura cywilna przewiduje taka
mozliwos¢ konstytuujac jedynie mozliwo$¢ odmowy sktadania zeznan. Jednak
nalezy mie¢ na uwadze, ze osoba duchowna zwigzana jest nie tylko przepisa-
mi prawa polskiego, ale takze przepisami prawa koscielnego. Determinuje to
ewidentng kolizj¢ miedzy k.p.c. a c.i.c. Dlatego tez w normalnym stanie rzeczy
trudno jest sobie wyobrazi¢ sytuacje, w ktorej kaptan ujawnitby tajemnice spo-
wiedzi $wigtej w trakcie postgpowania cywilnego, tym samym przeciwstawiajac
si¢ uregulowaniom kan. 983 § 3 c.i.c., co skutkowatoby natozeniem na niego
ekskomuniki z mocy prawa, ktora nie wymaga przeprowadzenia koscielnego
postgpowania sadowego?’.

W tym miejscu nalezy postawi¢ podstawowe pytanie: czy wazniejszym
z punktu widzenia systemu prawa jest zachowanie konstytucyjnie gwarantowa-
nej wolnos$ci sumienia i wyznania, czy tez moze jej ograniczenie w niektorych
sytuacjach. Od czas do czasu w doktrynie procesu karnego pojawiajg si¢ po-
stulaty aby ograniczy¢ omawiany zakaz dowodowy poprzez wskazanie katalo-
gu przestepstw, w przypadku ktorych owe ograniczenia by nie obowiazywaty,

27 Szerzej na temat postgpowania dowodowego na przyktadzie procesu kanonizacyjnego:
H. Misztal, Zastosowanie norm Kodeksu prawa kanonicznego do postgpowania w sprawach
kanonizacyjnych, ,,Slaskie Studia Historyczno — Teologiczne” 34 (2001), s. 154-172.

177



Michat Pierog

np. przestepstwa o charakterze terrorystycznym. Jednak wskazane propozycje
przedstawiaja jedynie jeden punkt widzenia, nie dajacy si¢ w ogole pogodzi¢
w przepisami samej Konstytucji RP, ustawy o stosunku Pafistwa do Kosciota
Katolickiego w Rzeczypospolitej Polskiej, Konkordatu oraz wewngtrznymi ure-
gulowaniami kos$ciotow i zwigzkow wyznaniowych.

Streszczenie

Opracowanie jest proba usystematyzowania funkcjonowania instytucji tajemnicy
spowiedzi w polskim systemie prawnym i jego wpltywu na prawo procesowe. W pierw-
szej kolejnosci autor wskazuje na uregulowania obowiazujace na gruncie prawa kosciel-
nego, a nastgpnie okresla istote indywidualnej spowiedzi i w jaki sposob ksztaltuje ona
procedowanie przed polskimi sgdami powszechnymi. W kolejnej cz¢sci analizie podda-
ne zostaja kwestie $cisle zwigzane z przestuchaniem kaptana w charakterze §wiadka na
okolicznosci, o ktorych powziat wiedzg w trakcie sakramentu spowiedzi na gruncie pro-
cesu karnego, gdzie ta okolicznos¢ stanowi absolutny zakaz dowodowy. Z kolei proces
cywilny przewiduje jedynie, iz informacje obj¢te tajemnica spowiedzi stanowig jedynie
podstawe do odmowy skladania zeznan. W ostatniej czgsci autor wskazuje na korelacje
miedzy przepisami polskiego ustawodawcy i unormowaniami kodeksu prawa kanonicz-
nego.

SLOWA KLUCZOWE: postgpowanie karnego, postgpowanie cywilne, tajemnica spowiedzi,
$wiadek

Summary

The secret confession in canon law, Polish civil and criminal process

Develop an attempt to systematize the functioning of the institution secret confes-
sion in the Polish legal system and its impact on procedural law. The first attempts to
define this structure to indicate the regulations then in canon law. Are then discussed
the various regulations in the Code of Criminal Procedure, where the priest hearing the
circumstances are subject to an absolute prohibition of confession evidence and the
Code of Civil Procedure, where the secret of confession is the only basis for refusing
to testify by a cleric listened as a witness. In the final part the author indicates the cor-
relations between the laws of the Polish legislator, and unormowaniami law code of
canon law.

KEeywoRrbDS: criminal proceedings, civil proceedings, secret conffesion, witness
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Porzadek i wolnos¢ liturgii w popkulturze

1. Liturgia w odniesieniu do porzadku i wolnosci

Przy okreslaniu relacji porzadku i wolnos$ci liturgii do popkultury, na po-
czatku staje si¢ koniecznym zwrocenie uwagi na samg liturgie z jej po-
rzadkiem i wolnoscig w Kosciele. Jest to wazne zadanie, poniewaz czgsto
posiadamy nieprecyzyjny obraz przestrzeni kultycznej, co determinuje nie-
mozliwo$¢ opisania jej relacji do czegokolwiek. Dlatego nalezy wskazac, czym
jest 1 jak ksztaltowata sig¢ liturgia, aby pdzniej dobrze zrozumieé jej relacje
do popkultury.

Sobor Watykanski IT w konstytucji o Liturgii Swictej Sacrosanctum conc-
lium w punkcie siodmym podaje: ,,Stusznie zatem uwaza si¢ liturgi¢ za wy-
petnianie kaptanskiego urzedu Jezusa Chrystusa. W niej przez znaki widzialne
wyraza si¢ i w sposob wlasciwy dla poszczegolnych znakow, dokonuje uswig-
cenie cztowieka, a Mistyczne Ciato Jezusa Chrystusa, to jest Glowa ze swy-
mi cztonkami, sprawuje pelny kult publiczny”!. Soborowe okreslenie liturgii
ukazuje jej istot¢ osadzong na wypetnieniu kaptanskiego urzedu Jezusa Chry-
stusa. Porzadek ten zaktada nie tylko sprawowanie urzedu przez Chrystusa
jako pierwotnej inicjatywy Boga, ale tez domaga si¢ odpowiedzi ze strony mi-
stycznych cztonkéw tego Ciata, czyli ludu Bozego. Cztowiek jako ten, ktory
przyjmuje lub odrzuca inicjatywe¢ Boga, swoja decyzja wspottworzy liturgie
lub z niej rezygnuje. Wolnos$¢ to jeden z konstytutywnych elementow chrze-
Scijanskiego kultu, ktérej to wolno$ci wzdr odnajdujemy w stowach Jezusa
Chrystusa. W Ewangelii wedlug $w. Jana czytamy: ,,Dlatego mituje Mnie Oj-
ciec, bo Ja zycie moje oddaje, aby je [potem] znow odzyskac. Nikt Mi go nie
zabiera, lecz Ja od siebie je oddaje” (J 10,17-18a). Swicty papiez Leon Wiel-
ki zbudowat teologie¢ liturgii sakramentu opartg na koncepcji wcielenia Sto-
wa Bozego, gdzie sakramentalnos$¢ opiera si¢ na dwoch filarach: inicjatywie

! Sobor Watykanski 11, Konstytucja o Liturgii Swictej Sacrosanctum concilium, nr 7 [dalej
jako: SCI.
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Bozej 1 wolnej decyzji cztowieka. Kazdy cztowiek moze dokona¢ radykalnego
wyboru opowiadajac si¢ ,,za” lub ,,przeciw” planom Bozym. Szeroko t¢ za-
lezno$¢ analizuje Enrico Mazza opisujac pojecie sakramentalnosci®. Porzadek,
ktory zwraca uwage na wolnos$¢ i docenia jej znaczenie, tworzy ten wyjat-
kowy rys posoborowego spojrzenia na liturgi¢. Ten niewatpliwy dar stat si¢
jednoczesnie ,.koniem trojanskim” zycia Kosciota. Wiele osob odpowiedzial-
nych za liturgi¢ pomylito wolno$¢ z samowolg i przywlaszczyto sobie prawo
do decydowania o ksztalcie i formie liturgii Kosciota. Takie sytuacje opisu-
je Stanistaw Duda w artykule Liturgia a kondycja Kosciota. Konsekwencje
ztamania decorum, dzielagc si¢ swoimi do$wiadczeniami posoborowej litur-
gii w Belgii. Duda tak wspomina liturgi¢ z czasow swego pobytu w Louva-
in: ,,Brak $piewu nie byl jedynym problemem. Ludzie przez wigksza czes¢
celebracji siedzieli niemo w tawkach. [...] Codzienna Msza trwala nie wiecej
niz kilkanascie minut (ksieza rekordzisci miescili si¢ w niecatych dziesigciu
minutach). Zdawato mi si¢, ze przez dusze flamandzkich katolikow przeszedt
jaki$ kataklizm, skoro taka celebracj¢ Eucharystii uznawali za normalng™.
Kiedy w liturgii wolnos$¢ przestaje by¢ owocem wewngtrznej dynamiki spo-
tkania Boga z cztowiekiem, a staje si¢ spelnianiem wytacznie ludzkich pra-
gnien, wowczas nazbyt tatwo zapominamy o wzniostych ideatach wyjatko-
wej godnosci, tamigc w sobie 1 poza sobg pigkno wymagan na rzecz tatwosci
i prostactwa. Kosciot zawsze starat sie o realng i prawdziwag wizje wolnosci
cztowieka, dlatego w kontekscie liturgii dat wyrazne wskazania, aby jej w tej
jakze waznej przestrzeni, nie pomyli¢ z samowola. W punkcie 22 Konstytu-
cji Sacrosanctum concilium, czytamy: ,,Prawo kierowania sprawami liturgii
nalezy wyltacznie do wladzy Kosciota. Przystuguje ono Stolicy Apostolskiej
oraz, zgodnie z prawem, biskupowi. Na mocy wladzy udzielonej przez prawo,
kierowanie sprawami liturgii w ustalonych granicach nalezy takze do prawnie
ustanowionych konferencji biskupow, wiasciwych danemu terytorium. Dlate-
go nikomu innemu, cho¢by nawet byl kaptanem, nie wolno na wlasng reke
niczego dodawac, ujmowac ani zmienia¢ w liturgii”*. Konstytucja wyraznie
wskazuje na wiladze, ktére maja prawo decydowac o ksztalcie liturgii. Sto-
lica Apostolska, konferencje biskupoéw i biskupi zgodnie z prawem sa tym
podmiotem ostatecznej decyzji. I cho¢ ostatnie zdanie cytowanego tekstu
tworzy pewng przestrzen dynamiki rozwoju nowych elementow liturgii, kto-
rych zrédtem moze by¢ kazda osoba czy instytucja, to jednak ostatecznym

2 Por. E. Mazza, L'uso di ,,sacramentum” nella lettera 10,96 di Plinio il Giovane, ,,Ephemerides
Liturgicae” 113 (1999), s. 466-480.

> S. Duda, Liturgia a kondycja kosciola. Konsekwencje ztamania decorum, ,,Wiez” 657 (2014),
nr3,s. 178-187.

4 SCnr22.
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zrodtem decyzyjnym zawsze pozostaje kompetentna wtadza koscielna. To jej
zostata dana witadza co do ,,znakoéw widzialnych”, przez ktore realizuje sig¢
liturgia, a o ktorych czytamy w punkcie 7 Konstytucji Sacrosanctum conci-
lium: ,,W niej przez znaki widzialne wyraza si¢ i w sposob wilasciwy dla po-
szczegodlnych znakow, dokonuje uswigcenie cztowieka™. Ustanowiony przez
Chrystusa porzadek domaga sig, aby cztowiek w kazdej epoce i kazdym cza-
sie jak najpelniej wyrazal w sposob zewnetrzny rados$¢ z uswigcenia kultycz-
nego. Dlatego wolnos¢ w liturgii, ktora dysponujemy jako Kosciot na mocy
kaptanstwa powszechnego i ktora wynika z chrztu §w., daje nam mozliwo$¢
rozeznawania i proponowania pewnych elementow czy znakow liturgicznych,
jako wyraz naszej odpowiedzi na Bozg inicjatywe. Efekty takich propozycji
zostaty zrealizowane w oparciu o dialog migdzy $rodowiskami akademicki-
mi, duszpasterskimi a kompetentnymi wtadzami koscielnymi, przez wprowa-
dzenie postugi lektora, komentatora, precentorki i kantora w przestrzen litur-
giczng. Ozywiona dyskusja co do tych funkcji 1 postug zaowocowata tym, iz
biskupi zadecydowali, ze dla czynnego, swiadomego i pelnego udzialu wier-
nych w kulcie Kosciota bedzie to wyjatkowa pomoc®.

Proponowane inicjatywy Kosciota powszechnego sa oceniane przez kompe-
tentne wladze, co moze sugerowac jakas forme¢ ograniczenia wolnosci czlowie-
ka. Nie nalezy jednak w taki sposob traktowac tego zagadnienia, byloby to zu-
pelne uproszczenie rzeczywistosci Kosciota. Nalezy zwroci¢ uwage, ze wladza
koscielna reprezentuje tu samego Chrystusa i pod natchnieniem Ducha Swie-
tego stoi na strazy pierwotnej wolnosci bezposrednio zwigzanej z postuszen-
stwem woli Bozej. Nie realizuje ona bowiem swoich postanowien, ale w glebo-
kiej zazytosci prowadzenia przez Ducha Swictego ukazuje, co jest wolnoscia,
a co samowolg w liturgii i jaka$ formg nabozenstw prywatnych. Takie napigcie
relacyjne widoczne jest w liturgii Ko$ciota, wlasnych, prywatnych inicjatywach
i poboznosci ludowej od zawsze i dlatego domaga si¢ obecnosci organu decy-
zyjnego. O tych relacjach wypowiada si¢ Kongregacja do spraw Kultu Boze-
go i Dyscypliny Sakramentow w Dyrektorium o Poboznosci Ludowej i Liturgii
z2002 ..

Napiecie miedzy liturgicznym ordo a natchnieniem Ducha Swietego, kto-
ry dziata w czlowieku, czynigc z niego podmiot tworczy w liturgii, trwa juz
od samego poczatku Kosciota. W tekscie ,,Didache” pochodzacym z przetomu
I'1II w., autor wspomina o funkcji przewodniczenia liturgii Eucharystii w zgro-
madzeniu Kos$ciota. I tu obok biskupa i prezbitera, ktorzy ze swej natury sa

5 SCnr7.

¢ Por. Dyrektorium Duszpasterstwa Stuzby Liturgicznej, Krakow 2009.

7 Kongregacja do spraw Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentéw, Dyrektorium o Poboznosci
Ludowej i Liturgii, Zasady i wskazowki, Poznan 2003.
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ustanowieni przewodniczacymi zgromadzeniu liturgicznemu, wymienia si¢
réwniez postaé proroka, ktory pod natchnieniem Ducha Swietego zostat powo-
fany do tego dzieta i sprawuje swoj urzad bardziej na mocy natchnienia niz na
mocy wskazania przez hierarchi¢ Kosciota®. Nie posiadamy doktadnych $wia-
dectw o relacjach i zasadach funkcjonowania proroka, ale nie ma watpliwosci,
ze nie tylko Kosciot hierarchiczny przewodniczyt liturgii pierwszych wiekow,
ale 1 osoby, ktore wykraczaty poza ramy hierarchicznosci. W postudze proro-
ka w Kosciele pierwotnym wida¢, iz Bog w swoim dialogu z cztowiekiem nie
ogranicza si¢ tylko do okreslonych struktur, ale szuka osob na drogach wiary,
ktére w wolnosci swojej odpowiadajg. Warto zwroci¢ uwage, ze w kontekscie
tych prorokow §w. Ignacy Antiochenski zaleca, aby wierni jednak uczestniczyli
w liturgii sprawowanej przez biskupdw i prezbiterow, gdyz jest ona bardziej
pewna, ale jednocze$nie nie potgpia przewodniczacych celebracji, czynig-
cych to na mocy charyzmatu’. Poczatki tworzenia si¢ liturgii Kosciota, cho¢
nie powinny by¢ traktowane jako jedyne $wiatto, w ktérym nalezy spogladac
na wspoélczesne kierunki rozwoju liturgii, to jednak daja nam pewne schema-
ty myslenia, ktore utatwiajg rozumienie tego, co dzieje si¢ we wspotczesnych
badaniach liturgicznych i kierunkach liturgiki pastoralnej. Ksiadz Jan Jozef
Janicki opisujac przewodniczacych liturgii w kontekscie tekstu ,,Didache”
wskazuje, ze rola tekstow liturgicznych tamtych czasow jest zupekie inna niz
wspotczesnych tekstow liturgicznych'®. Wynika to z tego, ze wowczas teksty
liturgiczne w wigkszos$ci oparte byty na spontanicznej modlitwie celebransa,
ktorego nie tylko stowa, ale i przynalezno$¢ do grupy prezbiterow i jedno$¢
z biskupem stanowily o waznosci celebracji liturgicznych''. Klemens Aleksan-
dryjski wysungl nawet tezg, ze przynaleznos¢ do rady prezbiterow nie tylko za-
lezy od modlitwy i nalozenia rak biskupa, ale rowniez od tego, czy kto$ spetnia
to, co Pan nakazuje'?. W tej perspektywie starozytnego Kosciota jasno okre-
$lone ramy dzisiejszych celebracji przestaja by¢ tak wyrazne i tworza szerokg
mozliwo$¢ interpretacji i poszukiwan dialogu migdzy popkultura a porzadkiem
1 wolnoscig liturgii.

=3

Didache pkt 15, Malino 2002.
E. Mazza, La Celebrazione Eucaristica, Genesi del Rito e sviluppo dell interpretazione, Bolo-
gna 2003, s. 103.
Por. Jan Jozef Janicki, Prezbiter i przewodniczgcy Eucharystii do Soboru Trydenckiego, ,,Stu-
dia Liturgiczne”, t. 7, Lublin 2011, s. 87-89.
Por. Augustino, De Baptismo 6, 24,47, [w:] CSEL (Corpus Scriptorum Ecclesiasticorum Lati-
norum) nr 51, s. 323.
P. Szczur, Urzqd prezbitera w $wietle pism Klemensa z Aleksandrii, ,,Roczniki Teologiczne”
51 (2004), z. 4, s. 68-69.
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2. Dialog Boga i czlowieka w Biblii jako archetyp liturgii
Kosciola

Dialog Boga z cztowiekiem w okreslonym porzadku i w wolnos$ci jest wi-
doczny rowniez w catej historii zbawienia. Poczawszy od stworzenia, przez
traumatyczne przezycie grzechu pierworodnego, gdzie Bog nie rezygnuje z re-
lacji do cztowieka, ale w sposéb jednoznaczny opowiada si¢ za nieustannym
poszukiwaniem go i budowaniem z nim wiezi, przez zapowiedzi zwyciestwa
niewiasty 1 narodzenia Mesjasza, az po ostateczng zapowiedz niebianskiego Je-
ruzalem z ksiegi Apokalipsy — w tym historiozbawczym dialogu uprzywilejo-
wanym miejscem jest kult Boga Jahwe Starego Testamentu. To wtasnie w nim
Bog ukazuje znaki swojej obecnosci, karmi lud wybrany pokarmem, ktory stat
si¢ zapowiedzia petni czasow zrealizowanych w Jezusie Chrystusie i w Eucha-
rystii. Bog, tworzac porzadek tej relacji, daje cztowiekowi mozliwo$¢ anamne-
stycznej refleksji o pierwotnym porzadku stworzenia i wyznacza jednoczes$nie
kierunek jego nowego rozwoju i jego misji. Obrazuje to postawa Abrahama
i Mojzesza, ktoérzy odpowiadajac na wezwanie Boze wchodza w relacje i wpro-
wadzaja nowa jakos¢ do swojego zycia, ale jednoczesnie towarzyszy im $wia-
domos¢, ze inicjatywa pozostaje w rekach Boga. ,,Bog upatrzyl sobie jagnie
na catopalnie, synu moj” (Rdz 22,8) — méwi Abraham; ,, Ty takze musisz da¢
nam do rak ofiary i catopalenia, bysmy mogli ofiarowa¢ je Panu, Bogu nasze-
mu. Réwniez bydto nasze pojdzie z nami, nie zostanie nawet kopyto, poniewaz
z niego wezmiemy na ofiar¢ Panu, Bogu naszemu; a sami nie wiemy, z czego
ztozy¢ ofiar¢ dla Pana, az tam przyjdziemy (Wj 10,25-26)” — powiedzial Moj-
zesz do faraona. W historii kultu Izraela osoba Mojzesza i Jego misja ukazujg
powstanie juz bardzo konkretnego zarysu kultycznego. Mojzesz otrzymuje od
Boga wezwanie, w wolno$ci odpowiada, odbywa z Narodem Wybranym dro-
ge trzech dni przez pustynig, aby ztozy¢ Bogu ofiary.!* Waznym elementem
tego wydarzenia jest potagczenie w bardzo spojng catos¢ kultyczng trzech wy-
darzen: wyjscia z niewoli, kultu i Ziemi Obiecanej. W tym potaczeniu widzi-
my istotne elementy, ktore staja si¢ fundamentem nowego kultu zrealizowane-
go w Jezusie Chrystusie, a przygotowane sa przez histori¢ zbawienia zwigzang
z Narodem Wybranym. To inicjatywa Boga w ustanowieniu przepiséw, wy-
zwolenie z niewoli 1 doprowadzenie do Ziemi Obiecanej. W Jezusie Chrystu-
sie Bog w sposob pelny ukazuje swoja mitos¢ do czlowieka, ktora wyraza sie
w przestrzeni historii przez nieustanne wotanie Boga z Ksiegi Rodzaju: ,,Gdzie
jestes?” (Rdz 3,9b) i Jego oczekiwanie na odpowiedz, cho¢by brzmiata: ,,Jestem
nagi”’. W tym biblijnym obrazie ksztaltowania si¢ kultu postawa dialogiczna

13 Por. Wj 3,22-23.
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w porzadku 1 wolnos$ci uktada jedyne fundamenty w tej wyjatkowej relacji Boga
i cztowieka. Wydaje si¢, ze ten archetyp nie pozostawia zadnej innej mozliwo-
$ci, stajgc si¢ dla nas zadaniem do zrealizowania w historii. Liturgia albo jest
zbawczym dialogiem, albo jej nie ma w ogdle. I z takiej perspektywy trzeba
spojrze¢ na relacje liturgii 1 popkultury, ktora tez jest miejscem, w ktorym Bog
poszukuje cztowieka i cztowiek poszukuje Boga.

3. Popkultura w liturgii

Analizujac istotne elementy liturgii i sposob ich ksztattowania na przestrzeni
wiekow w Pismie Swietym, mozna w ich $§wietle spojrze¢ na popkulture. W niej
wspotczesny cztowiek zyje i stara si¢ odkrywaé Boga i siebie tak, aby spetiac
swoje zyciowe powolanie do szczescia i mitosci.

Dwight Macdonald, amerykanski pisarz i dziennikarz, jeden z najwcze$niej-
szych badaczy i krytykow kultury masowej wskazuje, ze kultura masowa jest
przeznaczona dla mas, dla thumu, ktoéry chce si¢ rozbudzi¢ w swoich pragnie-
niach, przelewu krwi, brutalnosci, seksu i alkoholizmu powodujac, ze owe pra-
gnienia stajg si¢ coraz wigksze i powtarzalne. Takie ukazanie popkultury suge-
ruje, ze czlowiek w niej Zyjacy jest raczej antyliturgiczny, gdyz zabija si¢ w nim
te wyjatkowa wrazliwos$¢ na czytanie glebi znakow, redukujac jego obecnos¢ do
prymitywnego odbioru najnizszych bodzcow na poziomie pozadliwosci 1 zaspo-
kojenia wegetatywnych potrzeb. Stanowi on w niej bowiem mase, ttum o cha-
rakterystyce, ktéra w Biblii radykalnie odroznia si¢ od ludu Bozego, ludu, ktory
sprawuje kult Boga Jahwe i staje si¢ nowym stworzeniem w Jezusie Chrystu-
sie'*. Ta bezduszna masa jest karmiona przez tworcéw pokarmem juz skutecznie
przetworzonym i kierunkujacym t¢ mas¢ w celach, o ktérych pisat Macdonald.
Popkultura ,,trawi sztuke i oszczedza wysitku thumowi, dostarczajac jemu skro-
conej drogi do artystycznych doznan, omijajac to, co musi by¢ z koniecznosci
trudne w prawdziwej sztuce”'’.

Obraz popkultury i jej odniesienie do cztowieka musi wzbudza¢ w Koscie-
le dynamike¢ dziatania, poniewaz to wlasnie Kosciol wprowadzal ttum, popkul-
turowa mase, w Swiadomosci ludu, a w religijnym kontekscie do §wiadomosci
ludu oddajacego cze$¢ Bogu. Liturgia nigdy nie stara si¢ iS¢ na skroty i doma-
ga si¢ indywidualnego zaangazowania z kazdej strony zbawczego dialogu, na
miar¢ mozliwosci poszczegolnych oséb. W rozumieniu tej skomplikowanej

14 Por. P. Grelot, Lud, [w:] Stownik teologii biblijnej, X. Leon—Dufour [i in.] [red.], Poznan 1994.
s. 425-435.

5 Clement Greenberg, Awangarda i kicz, [w:] C. Mitosz [red.], Kultura masowa, Paryz 1959,
s. 41.
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od strony antropologicznej drogi Kosciot wypracowatl w pierwszych wiekach
cykl skrutyniow inicjacyjnych przed chrztem, ktory stanowi brame wejscia
do wspolnoty Kosciota. Obecnie przezywac je powinien kazdy dorosty, ktory
chce si¢ przygotowaé do sakramentow inicjacji chrzesécijanskiej'®. Przez t¢ dro-
ge pragnie Ko$ciot pomoc cztowiekowi przygotowac si¢ nie tylko w wymiarze
zewnetrznym do obrzedow, ale wyraznie podkresla cata dynamike zycia we-
wnetrznego. Dlatego spogladajac na liturgie Kosciota, w ktorej popkultura jest
obecna, trzeba podjac¢ konstruktywny dialog, aby pobudzi¢ ttum do drogi w kie-
runku ludu Bozego i do kultycznej odpowiedzi na Boze wezwanie. Wydaje sig,
ze nalezy wraz z popkulturg ,,usias¢ do ludzkiego stotu dialogu”, starajac si¢
o jak najlepsze zrozumienie, widzac ,,stot liturgiczny” gdzie§ w perspektywie.
Nalezy popkulturze pozwoli¢ dojrzewac na etapach doswiadczenia Boga i dzie-
li¢ si¢ soba. Wazne sg te etapy $wiadomosci i drogi, poniewaz jezeli nie beda
przyjete, wowczas ulegniemy pokusie przetworzenia liturgicznego trudu cele-
bracji i poszukiwania glebi transcendencji na uproszczone i skrocone popkul-
turowe doznania. A ta pokusa z natury bedzie duza. Kosciot dla osob zyjacych
w popkulturze ma propozycj¢ wyjscia na pustyni¢, aby oddaé czes¢ Bogu, po-
niewaz nie wydaje si¢ uzasadnione, aby bylo to mozliwe w krainie popkultu-
ry. W tej krainie ksztattowanej przez dzikosc¢, absolutny indywidualizm, agresje
1 prymitywizm nie sposob bedzie umozliwi¢ spotkanie z Bogiem. Propozycja
dialogu nie jest tez zaproszeniem do pozostawienia wszystkiego i uczynienia
z przesztosci zamknigty ksigge — ale jest zaproszeniem do wyjscia, do decyzji,
aby w nowym $wietle uksztattowa¢ nowego czlowieka w nowej przestrzeni re-
ligijno-spotecznej, bez sentymentalnej podrézy do tego, co pozostato za nami,
ale ku temu, co wyznacza Bog przez Jezusa Chrystusa w stowach skierowa-
nych do $w. Piotra: ,,Wyptyn na glebie” (Lk 5,4)"". Kard. Ratzinger taka posta-
we¢ nazywa hermeneutyka ciagto$ci reform, ktora nie odcina si¢ od przeszlosci,
ale w niej szuka zrodet zbudowania koncepcji teologii i liturgii osadzonej na
historii zbawienia, w ktorej rzeczywisto$¢ nie okresla Boga, ale to Bog okresla
te rzeczywisto$¢.' Wszelkie proby pogodzenia tych dwoch rzeczywistosci bez
decyzji wyjs$cia z tego, co ,,moje”, beda raczej karykaturg liturgii, a nie wzajem-
nym uzupetnieniem i dopetnieniem. Niestety takie proby uproszczonego i pry-
mitywnego dialogu juz sa obecne w Kosciele. A oto kilka przyktadow opatrzo-
nych komentarzem:
a) Batman lub Superman na ornacie ksiedza celebrujacego Msze Swieta.
Liturgii nie wolno ogranicza¢ do spotkania z superbohaterem, ktérego se-

16 Obrzed Chrzescijanskiego Wtajemniczenia Dorostych, Katowice 1988.

17 Por. J. Sosonowski, Decorum i dzikos¢, ,,Wi¢z” 657 (2014), z. 3, s. 157-166.

% Por. T. Rowland, Hermeneutyka reformy wedlug Josepha Ratzingera, ,JEthos” 100 (2012),
s.216-217.
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b)

mantyczne konotacje wypaczaja znaczenie $wietych czynnosci Kosciota.
Szczegodlnie ze w przypadku superbohateréw wymiar immanentnej po-
razki i transcendentalnego zwycigstwa Jezusa Chrystusa raczej jest trud-
ny do uchwycenia. Podejmujac problem szat liturgicznych warto jeszcze
zwréci¢ uwage, iz czgsto dla uproszczenia rzeczywistosci lub wymie-
szania kultur, co jest popkulturowa cecha, rezygnuje si¢ z nich w ogole,
co ma miejsce w przypadku nadzwyczajnych szafarzy Komunii §wigtej
albo przy celebracji Mszy Swietej, kiedy kaptan na komze zaktada ornat
(a powinien zatozy¢ albg), co osobi$cie obserwowalem u prezbiterow po-
chodzacych z Afryki lub kiedy uzywa si¢ do Eucharystii dzigkczynnego
stroju muzutmanow.

Kobiety 1 m¢zczyzni zapraszani w liturgii do petnienia czynnosci zastrze-
zonych dla prezbiteréw (np. w czasie modlitwy eucharystycznej wyko-
nuja gesty epikletyczne). Taka praktyka wyrosta na fundamencie popkul-
turowej demokratyzacji rzeczywisto$ci i spoteczenstwa. Prowadzi to do
zatracenia w liturgii poszczegodlnych funkcji liturgicznych — przestaja
one by¢ powotaniem i wyborem samego Boga, a stajg si¢ czysto ludzkim
wyborem, gdzie wszyscy moga petic¢ funkcje wszystkich). Kosciot daje
mozliwos$¢ réznorodnosci w liturgii co do postug, ale nigdy w sprzeczno-
$ci do przepisow liturgicznych. Uwagi co do porzadku liturgii mozemy
juz odnalez¢ w tekstach §w. Klemensa z Aleksandrii”. Jest tez w Koscie-
le cata przestrzen dialogu na temat diakonatu statego mezczyzn, postu-
gi akolity, lektora, kantora i precentorki, ktére to funkcje wystepowaty
i nadal wystepuja w Kosciele katolickim i w ktorych osoby odkrywaja-
ce powolanie mogg si¢ realizowac, jezeli Kosciot uzna to za stosowne.
Postawe dialogu podkresla koncepcja Ludu Bozego w liturgii i w calym
Kosciele. Dzieje Apostolskie opisuja, ze kiedy dokonywano wyboru
pierwszych diakonow, to caly lud byl protagonistami wyboru kandyda-
tow, a zadaniem Apostolow byto udzielenie postugi (Dz 6,1-7). Obecnie
wida¢ mocne ozywienie w odkrywaniu postug liturgicznych osob $wiec-
kich, ale jeszcze brakuje wiele, aby te funkcje staty si¢ normalng prak-
tyka w zyciu liturgicznym parafii. W tym przypadku mamy dwie skraj-
nosci - albo $wieccy sa angazowani w sposob, ktory bardzo czesto jest
niezgodny z przepisami liturgicznymi, albo w ogdle ich obecnos¢ w litur-
gii jest zaniedbywana.

Wyparcie ksigg liturgicznych przez segregatory, smartfony i tablety
z tekstami liturgicznymi. Historia ksigg liturgicznych ukazuje nam role
i znaczenie takiej ksiegi jako miejsca spotkania z zywym Bozym Sto-

9 Por. B. Mokrzyki, Droga chrzescijanskiego wtajemniczenia, Warszawa 1983, s. 422-423.
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wem, ktore w naturalny sposob wyraza si¢ i realizuje w tym, co natu-
ralne. Ksigga jest jakim$ naturalnym przypomnieniem natury i harmonii
stowa proklamowanego. Trudno o takiej naturalnosci mowi¢ w kontek-
$cie plastikowych i elektronicznych nosnikow, ktore ze swej natury sg
sztuczne 1 sztuczno$¢ komunikujg. Ksigdz Henryk Stawinski rozwazajac
mozliwosci stosowania roznych nowoczesnych no$nikow danych w litur-
gii, po dos¢ obszernym rozwazaniu pisze: ,,Wiele wynalazkéw nowocze-
snej technologii mozna bez wigkszych zastrzezen stosowa¢ w katechezie
oraz w roznego rodzaju spotkaniach ewangelizacyjnych. Nie wszystkie
natomiast nadajg si¢ do zastosowania w liturgii”®. Warto jeszcze przyto-
czy¢ jeden fragment tego artykulu: , Kryterium dopuszczenia nowocze-
snych wynalazkow do liturgii jest ich stuzebna rola wobec rytuatu, ktory
ma wymiar kommemoratywny, aktualizujacy, parenetyczny i eschatolo-
giczny. Jesli jaki$ nowoczesny wynalazek technologiczny nie pomaga
w skupieniu uczestnikow liturgii i nie ulatwia przezywania misteryjnych
obrzedow, a stuzy raczej gromadnemu widowisku, to nie nalezy stoso-
wac go w celebracjach liturgicznych”?.

d) Powszechnos¢ plastiku w przestrzeni liturgicznej w postaci plastikowych
paschatow 1 $wiec czy plastikowych figur o watpliwej jakosci artystycz-
nej, produkowanych masowo, nie jako wyraz poboznosci, ale dla zy-
sku, czy — w skrajnych przypadkach - pistolet na wode¢ zamiast kropidta.
Sukces finansowy 1 ogdlnie sukces, to jeden z podstawowych wskazni-
kow kultury masowej, z ktorg radykalnie rozprawia si¢ kardynat Ratzin-
ger w ksigzce Nowa Piesn dla Pana. Pisze on: ,,Sukces to czesto banali-
zacja wiary i nie jest on zadng nowa inkulturacja, lecz zaprzeczeniem jej
kultury i prostytucja uprawiang z antykulturg”?.

e) Praktyka liczenia wiernych, tzw. communicantes i dominicantes.
Wplyw mentalnosci ekonomicznej, wolnorynkowej na Kos$ciol hierar-
chiczny wida¢ w tej praktyce. Polega ona na liczeniu wiernych, ktorzy
uczestnicza we Mszy Swietej i przyjmuja Komunie Swieta, w jedng wy-
brang niedziele w catej Polsce. Liczy si¢ tu osoby bez pytania o ich dy-
namike duchowg i relacj¢ do Boga. Kiedy praktyka liturgiczna skupia
si¢ na liczbach, staje si¢ rynkowa relacja podazy i popytu oraz popkul-
turowym modelem ustug. Pytania o ilo§¢ sa nagminne w przestrzeni li-
turgicznej, dotycza wiernych, postugujacych, zaangazowanych itp. Mato
kto w tych kos$cielnych rachunkach jednoczesnie pyta o duchowy aspekt

20 H. Stawinski, Nowoczesne technologie a liturgia, historia i wspolczesne wyzwania, ,,Studia
Wioctawskie” 14 (2012), s. 317.

2 Tamze, s. 315.

22 Ratzinger J., Nowa Piesn dla Pana, Krakow 2005, s. 173.
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uczestniczacych wiernych. Na usprawiedliwienie mozna powiedzie¢, ze
zaktadamy, ze kiedy jest frekwencja, to tez jest jakos¢, ale z punktu wi-
dzenia katechety i duszpasterza parafialnego to si¢ jednak nie potwierdza.
Popkultura ze swoja: szybkoscig informacji, mentalnosciag techniczna,
wszelkiego rodzaju mediami, agresja, emancypacja, demokratyzacja, antropo-
centryzmem, jednolitoscia, powszechno$cia, upraszczaniem rzeczywistosci,
standaryzacja, konsumpcja, regutg podazy i popytu juz jest obecna w zyciu li-
turgii®. Jej dynamiczna obecnos¢ staje si¢ mocno ekspansywna. W jej naturze
bowiem lezy powszechnos¢ i dostgpnosé, dlatego tez domaga sie dostepu do li-
turgii Kosciota?. Nalezy ja wprowadzi¢ przez bramg¢ i oswoi¢, ukazujac prze-
strzen liturgiczng porzadku i wolnosci jako jej przyjazna.

4. Nauczanie Kosciola w relacji do popkultury

Sobor Watykanski II w historii Ko$ciota zapisal si¢ jako wyrazny znak
otwarcia na dialog we wspotczesnym s$wiecie w roznych dziedzinach teolo-
gicznych, spotecznych i kulturowych. Swiadcza o tym tresci zapisane w jego
konstytucjach, dekretach i deklaracjach, z ktorych na szczegdlng uwage zastu-
guja w klimacie popkulturowym: Konstytucja o Liturgii Swietej Sacrosanctum
concilium, Konstytucja Duszpasterska o Kosciele w Swiecie Wspotczesnym
Gaudium et spes, Dekret o Apostolstwie Swieckich Apostolicam actuositatem
i Deklaracja o Stosunku Kosciola do Religii Niechrzescijanskich Nostra aeta-
te. Te soborowe wskazania ukazuja Ko$ciot intensywnie wstuchujacy sie w glos
Ducha Swietego, ktéry wyznacza nowe kierunki i objasnia ich sens we wspot-
czesnym $wiecie. Pisze o tym kard. Stefan Wyszynski we wprowadzeniu do
wydania polskiego dokumentéw soborowych: ,,Gdy bierzemy do rak Konsty-
tucje, Dekrety 1 Deklaracje Soboru Watykanskiego II — wracaja echem te sto-
wa, ktorymi rozpoczynala si¢ kazda Sesja Soborowa. Upraszalismy Obecnos¢
i Swiatto Ducha Swietego, ktory jest Dulcis Hospes Animae. Potrzeba nam tej
Obecnosci, aby z pozywnego chleba nauki Soborowej zaczerpnaé pokarmu dla
umystow o$wieconych Wiara, dla woli poruszonych Laska i dla serc przenik-
ni¢tych Mitoscig Bozg. Nie jest bowiem mozliwe nalezyte korzystanie z nauki
Soboru bez tej pomocy...”?. Kosciol pochyla si¢ nad wspolczesnoscia wshu-
chany w gtos Ducha Swietego i wyraza otwarcie w relacji do kultury i popkul-
tury oraz ich tworcow. Blogostawiony papiez Pawel VI wyrazil t¢ potrzebe
% W. Panek, Podrecznik Wiedzy o Kulturze dla Szkét Srednich, Wotomin 2012, s. 47.

24 Por. Dwight Macdonald, Teoria kultury Masowej, http://filspol.files.wordpress.com/2012/10/

d-macdonald-teoria-kultury-masowej.pdf (15.10.2014).
% Sobor Watykanski I1, Konstytucje, Dekrety, Deklaracje, Poznan 1967, s. 8.
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w czasie wyjatkowego spotkania z tworcami sztuki i artystami w kaplicy Syk-
stynskiej 7 maja 1964 roku. Tam zostaly wypowiedziane znaczace stowa w re-
lacji do tworcow kultury: ,,Potrzebujemy siebie nawzajem, poniewaz kultura
wyraza cztowieka”. Papiez zwraca si¢ bardzo bezposrednio do tworcow z pyta-
niem: ,,Bedziemy od dzi§ na nowo przyjaciolmi?”?¢. W tej, wrecz czasami wzru-
szajacej papieskiej wypowiedzi, wida¢ glgboka potrzebe dialogu, ktora zostata
osadzona na wizji cztowieka, ktory nie tylko wyraza si¢ przez kulturg, ale 1 jest
przez nig istotnie formowany. Prosba o dialog jest ostatecznie prosba o zatro-
skanie o cztowieka w $wietle autentycznej refleksji nad jego naturg i potrzeba
relacji z prawda, bez ktorej stanie si¢ on samotny i pozostawiony sam sobie,
targany réznymi, czgsto wewngtrznie sprzecznymi emocjami. Kultura, o czym
papiez jest przekonany, bez prawdy staje si¢ krzykiem wewngtrznej pustki
cztowieka. Ivo Rupnik opisuje taki stan rzeczy w ksigzce ,,Teologia Pastoral-
na — rozpoczynajac od pigkna” i dowodzi tego odwotujac si¢ do sztuki wspot-
czesnej’’. Oddzielenie tworcow od zycia religijnego i liturgicznego, i w ogole
od zycia Ko$ciota sigga bardzo glgboko, az po okres o$wiecenia, gdzie globalne
dowarto$ciowanie cztowieka doprowadzito do odrzucenia Boga i w ostateczno-
$ci stwierdzenia: ,,Bog umart”. Wowczas jego miejsce zajat cztowiek z catym
swym bogactwem i zarazem dramatem pytan bez odpowiedzi. Papiez widzi tu
wing po obu stronach i dlatego na nowo stara si¢ przekonac¢ tworcow kultury,
aby ozywieni tchnieniem Ducha Swietego, ktéry otwiera cztowieka na prawde
i pigkno, przenikali swoimi dzietami calg przestrzen Kosciota.

Otwarto$¢ 1 przenikalnos¢ kultury, religii 1 liturgii zostaty w Kosciele na-
zwane najpierw ,,przystosowaniem”, pojeciem zapozyczonym z jezyka misyjne-
go. Ostatecznie jednak wybrano pojecie ,,inkulturacja”, poniewaz wydaje si¢, ze
ono petniej oddaje wewngtrzne napigcia i dialog migdzy nimi. Postawa dialogu
miedzy liturgig a kulturg byta obecna od poczatku istnienia Ko$ciota i nie jest
czym$ zupelie nowym. O nowosci mozemy mowi¢ w sensie szczegdlowego
opisu mechanizmow dziatania tych relacji, ale na pewno nie w sensie zjawi-
ska, poniewaz ono juz zaistniato wiele wiekdéw temu i istnieje do dzi§. Czwar-
ta Instrukcja Kongregacji ds. Kultu i Dyscypliny Sakramentéw dla poprawnego
wprowadzenia soborowej Konstytucji o Liturgii Varietatem Legitime, jest tego
potwierdzeniem. Czytamy w niej: ,,Poprzez inkulturacj¢ Kosciol wciela Ewan-
gelie w rozne kultury i jednoczesnie wprowadza narody z ich kulturami do swej
wlasnej wspolnoty. Z jednej strony przenikanie Ewangelii w okreslone $srodowi-
sko spoleczno-kulturowe uzyznia je od wewngtrz bogactwami z wysoka, umac-
nia, uzupetnia i naprawia w Chrystusie. Z drugiej strony Kos$ciot przyswaja

% http://www.vatican.va/holy_father/paul vi/homilies/1964/documents/hf p-vi_hom 19640507
messa-artisti_it.html (10.12.2014)
27 T. Spidlic, M. I. Rupnik, Teologia Pastorale. A partire dalla bellezza, Roma 2005, s. 106-116.
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sobie te wartosci, jesli sg zgodne z Ewangelia: Kosciol... postuzyt sie dorobkiem
roznych kultur, azeby Chrystusowe oredzie zbawcze rozpowszechniac... oraz
wyjasnia¢ je, bada¢, glgbiej zrozumie¢ oraz lepiej wyrazi¢ w odprawianiu Li-
turgii i w zyciu wielopostaciowej spotecznosci wiernych”®. Ta wspolna relacja
nie wzbogaca tylko jednej strony, ale jest dialogiem otwartym i wzbogacaja-
cym obydwie strony dialogu. Dlatego nie wydaje si¢ sluszne, aby spogladac¢ na
popkulture w klimacie karcenia i wytykania btedow, ale w klimacie wzajem-
nego ubogacenia i przenikania si¢. Potwierdzeniem takiego nastawienia sg sto-
wa w punkcie 30 cytowanej juz instrukcji: ,,Dla przygotowania inkulturacji ob-
rzedow Konferencje Episkopatu powinny odwola¢ si¢ do kompetentnych osob
zarowno jesli chodzi o tradycje liturgiczna Obrzadku rzymskiego, jak o oceng
lokalnych wartosci kulturowych. Konieczne sa wstepne badania w dziedzinie
historii, antropologii, egzegezy i teologii. (...) Inkulturacja liturgiczna powin-
na zarowno stara¢ si¢ zadowoli¢ wymagania kultury tradycyjnej, jak rowniez
uwzgledni¢ ludno$é bedaca pod wptywem kultury miejskiej i przemystowej”?.
Na przestrzeni wiekow zmienia si¢ kultura, zmienia si¢ czlowiek, ale liturgia
Kosciota zawsze stara si¢ by¢ wrazliwa na to, co z tym konkretnym czltowie-
kiem si¢ dzieje. W naszym przypadku warto zanotowac, ze Kosciot, ktory w de-
klaracji raczej zawsze odnosit si¢ do kultur rdzennych, teraz oficjalnie wypo-
wiedzial si¢ o koniecznosci wejscia w dialog z kultura miejska i przemystows.
Takie wlasnie przenikanie i wrazliwo$¢ ukazuje nam Burkhard Neunheu-
sre OSB w ksigzce: ,,Historia liturgii w $wietle réznych epok kulturowych’*,
Autor ukazuje, iz wiele odniesien, ktore sg obecne w liturgii, zostato zapozy-
czone z roéznych kultur, np. z semickiej — struktura modlitwy eucharystycznej;
z rzymskiej — jezyk tacinski w liturgii czy przepigkne bazyliki, ktére podziwia-
my zwiedzajagc Rzym 1 ktore czesto stawaty si¢ inspiracjg dla wielu pokolen
architektow chrzescijanskich. Patrzac na te budowle nalezy zwroci¢ uwagg, ze
zostaly zaprojektowane przez tych samych architektow, ktérzy wznosili $wiaty-
nie poganskie czy patace na cze$¢ imperatorow za czaséw cesarza Konstantyna.
Byly one inaczej konstruowane, z przeznaczeniem do nowego kultu, ale archi-
tektura nie zmienita si¢ radykalnie, co mozemy zobaczy¢ w bazylikach S. Maria
Maggiore czy S. Sabina — ko$ciolach z tym szczegdlnym klimatem domowym,
rodzinnym, radosnym, od$wietnym, tak jak to bylo za czasow przedchrzesci-
janskich w Rzymie®'. Wiele takich przyktadow dotyczacych strojow, znakow,

2 Kongregacja do Spraw Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentu, IV instrukcja Kongregacji do
Spraw Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentu. ,,Varietatem Legitime”, dla poprawnego wpro-
wadzenia soborowej konstytucji o Liturgii, p. 4

¥ Tamze, p. 30.

30 B. Neunheuser, Storia della Liturgia per epoche culturali, Roma 1999.

31 Por. tamze, s. 66-67.
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obrzedow i przestrzeni liturgicznej znajdziemy u Burkharda Neunheusrea we
wszystkich wiekach historii liturgii. Poniewaz ona zmienia si¢ tak, jak zmienia
sie cztowiek i jego sposob pojmowania Boga, Swiata i siebie.

5. Kosciot w Polsce a popkultura

Temat popkultury w polskim zyciu liturgicznym wydaje si¢ pozostawiony
sam w sobie. W jednym z tekstow omawiajacych IV Instrukcje Kongregacji do
Spraw Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentow Varietatem Legitime, dla popraw-
nego wprowadzenia soborowej Konstytucji o Liturgii z 1994 roku, ksigdz Helmut
Sobeczko zadaje pytanie: ,,Czy w Polsce sprawowana liturgia domaga si¢ inkultu-
racji?” I odpowiada: ,,Wplyw kultury miejskiej i przemystowej oraz wspotczesny
rozwdj techniki i1 informatyki z pewno$ciag wymuszaja rowniez i w naszym Spo-
feczenstwie pewne zmiany. Instrukcja okresla zakres ewentualnych przystosowan
i wymienia je w nastgpujacej kolejnosci: jezyk, muzyka i Spiew, gesty i postawy,
sztuka, praktyki poboznosci ludowej. Dotyczy to zwlaszcza ich zastosowania
w dotychczasowym duszpasterstwie sakramentalnym oraz w sposobie chrzescijan-
skiego $wietowania niedzieli i wazniejszych $wiat koscielnych”.3?

Kosciot w Polsce problem aktualizacji zycia liturgicznego w diecezji i parafii
podejmowat bardzo dynamicznie zaraz po Soborze Watykanskim II, co byto wi-
doczne z jednej strony w duzej powsciaggliwosci Prymasa kardynata Stefana Wy-
szynskiego, ale z drugiej - w milowych kamieniach, ktore w realizacji posoboro-
wych postanowien stawiali bp. Wilhelm Pluta i ks. Franciszek Blachnicki. I mimo
ze ich praca nie byla inkulturacja w sensie dostlownym, ale raczej wysitkiem
dostosowania przekazu nauczania Ko$ciota do warunkéow Polskich, to jednak
ten wspolny dialog i wysitek byly widoczne i tworcze. Piotr Jura w swojej pra-
cy doktorskiej opublikowanej w Instytucie Liturgii Pastoralnej w Padwie bardzo
szeroko opisuje dzieto posoborowej recepcji reformy w Polsce, wymieniajac wie-
le osrodkow liturgicznych, ktorych zaangazowanie 1 dziela sg imponujace. Spo-
gladajac natomiast juz na postanowienia II Synodu Polskiego, ktory trwat w la-
tach 1991-1999, mozna powiedzie¢, ze w obecnych czasach prace zmierzajace do
zbudowania autentycznego dialogu miedzy liturgiag w Polsce a popkulturg bardzo
mocno wyhamowaly i obecnie nie wida¢ w nich tworczego napigcia posoborowe-
go®. W dokumentach tych brakuje jakiegokolwiek odwotania do aktualizacji li-
turgii wg instrukcji Kongregacji do spraw Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramen-
tow o inkulturacji. Tak jakby w Polsce kwestia ta nie zostala jeszcze zauwazona.

32 H. J. Sobeczko, Na marginesie rzymskiej instrukcji o inkulturacji, ,,Liturgia sacra” 1-2 (1996),
s. 33-40.
3 Por. Synod Plenarny (1991-1999), Poznan 2010, s. 200 - 216
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A przeciez nie mozemy pozosta¢ bierni wobec rzeczywistosci, ktora jest wokot
nas z calym swoim bagazem i dynamikg. W konsekwencji moze si¢ okazaé, ze
zamiast porzadku liturgicznego, nie wprowadzajac jakiej$ formy aggiornamento,
odkryjemy ze stworzyliSmy liturgiczny batagan nie przez czyny, ale przez zanie-
dbanie. I nie nalezy tego postulatu rozumie¢ jako nawotywania do znaczacego
przyjecia wszystkiego, co popkultura proponuje cztowiekowi, ale jest to raczej
wezwanie do dialogu, w ktérym cztowiek, czgsto zabiegany i uprzedmiotowiony,
wlasnie w liturgii bedzie mogt odnalez¢ swoja godno$¢, porzadek wewnetrzny,
stato$¢ obrzedow i pewno$¢, ktore uczynia go wolnym.

6. Wspolczesna liturgia potrzebuje popkultury

Wydaje sig, ze i w czasie popkultury dialog, cho¢ niewatpliwie trudny, jest
wrecz konieczny 1 nakazany przez samego Chrystusa, ktory unizyl samego sie-
bie, przyjawszy postac¢ stugi. To chrystusowe nastawienie ,,dla czlowieka” ma
réwniez swoje konsekwencje w liturgii, ktora jest sprawowana dla czlowieka
zyjacego w konkretnym srodowisku kulturowym. W ostateczno$ci pytamy si¢
o mozliwo$¢ realizacji postanowien Soboru Watykanskiego II, ktory zaktadat,
iz nalezy umozliwi¢ cztowiekowi uczestnictwo w liturgii w sposob ,,Swiadomy,
czynny i owocny . Taki obowigzek zostaje natozony na duszpasterzy przez
Ojcow Soborowych i dlatego podejmujac to zadane nalezy si¢ skupi¢ na py-
taniu: ,,Jak pomoc czlowiekowi w konkretnej sytuacji popkulturowej celebro-
wac obrzedy liturgiczne?”, zamiast na pytaniu: ,,Czy taki cztowiek jest w stanie
uczestniczy¢ w liturgii i czy dla takiego cztowieka powinni§my sprawowac li-
turgie?”. Prorok Ezechiel w wizji ,, Zrodta $wigtyni” z 47 rozdziatu ukazuje, ze
woda, ktoéra wyplywa ze §wiatyni uzdrawia wszystko: ,,Bo dokadkolwiek dotra
te wody, wszystko bedzie zdrowe” (Ez 47,9b). Takie jest zadanie liturgii, ktora
bedac ,,zrodlem i szczytem dziatalnosci Kosciota™ powinna nawodnié i popro-
wadzi¢ czlowieka popkultury do zbawienia. Antropologiczna wizja czlowieka
w perspektywie stworzenia ukazuje, ze potrzeba relacji z Bogiem w obrzedo-
wosci rytualnej jest na poziomie wegetatywnym w czlowieku. Badania, ktore
zostaly wykonane przez Marzanng Farnicka na grupie studentow w Zielonej
Gorze ukazujg te¢ wlasnie potrzebe bardzo wyraznie. Okazuje si¢, ze mlodzi lu-
dzie w zwiazku z tym, Ze obecnie celebrowana liturgia parafialna pozbyla si¢
wielu cech pierwotnych rytuatéw chrzescijanskich, zaczgli szuka¢ rytualnosci
1 ja tworzy¢ w przestrzeni profanum, wyprowadzajac ja jednoczesnie ze sfery

#* SC11.
3 SC 10.
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sacrum*.W liturgii grekokatolickiej jest taki moment, w ktorym po zawarciu
matzenstwa nad matzonkami modli si¢ kaptan z catag poboznoscig o udane zy-
cie seksualne i wszelkie zwigzane z tym kwestie. W kos$ciele rzymsko-katolic-
kim tez byt taki obrzed, w ktorym wprowadzano matzonkéw do pokoju na noc
poslubna, z caltym zrozumieniem tego momentu®’. Obecnie ta sfera jest w 0go-
le nieobecna w sferze sacrum, natomiast w profanum az za bardzo. Liturgia
ze swoim porzadkiem i wolnoscig ma wiele do zaoferowania wspotczesnemu
cztowiekowi wychowanemu z popkulturze, co wigcej — okazuje sie, ze wlasnie
ten cztowiek bardzo tej liturgii potrzebuje, a kiedy jej nie dostaje, tworzy sobie
whasng, np. kiedy zamiast §wietowaé radosnie uroczystos¢ Wszystkich Swie-
tych wybiera Halloween. Wielkie znaczenie liturgii dla cztowieka podkreslat
blogostawiony papiez Pawel VI w adhortacji apostolskiej Evangelii Nuntiandi,
gdzie pisze o jej roli w dziele ewangelizacji wspotczesnego cztowieka.®®

Zadania liturgii sg okre$lone przez kompetentng wtadze i dlatego wchodzac

w dialog musi ona napotka¢ na otwarto$¢ cztowieka popkultury, ktory bedzie
chciat podja¢ tworcze rozmowy osadzone na prawdzie i ktory bedzie chciat zro-
zumie¢ i zaakceptowaé, ze dla Kosciota ostateczng norma jest Jezus Chrystus,
a celem zycie wieczne. To wazne zatozenie, ktore wybrzmiewa w przysiedze
antymodernistycznej Piusa X, gdzie papiez ukazuje, ze w ostatecznos$ci kultura
w odniesieniu do Objawienia Bozego obecnego w Kosciele dla cztowieka wie-
rzacego ma charakter podrzedny. Co nie wynika ze zlej woli, ale z uznania, ze
»taska musi uzupemic naturg” i da¢ jej przez to nowa jakos$¢ niespotykang na
poziomie naturalnym. Anscar Chupungo, rektor Papieskiego Instytutu Litur-
gicznego w Rzymie w latach 90-tych opisujac relacje liturgii i kultury podkre-
$la, ze powinny one zawiera¢ w sobie trzy etapy:*’

a) Dialog, w ktérym nast¢gpuje wzajemna wymiana i gdzie zaktada sig, ze
pewne ryty i obrzedy nie muszg by¢ zgodne z nauczaniem chrzescijan-
skim.

b) Interpretacja elementow kulturowych, ktore zostang przyjete do obrzg-
dow chrzescijanskich, co czesto laczy si¢ nawet ze zmiang znaczenia
tych elementéw (np. okadzenie ottarza, ktore byto zabronione, gdyz ta-
czono je bezposrednio z kultem poganskim).

c) Przyjecie przez obrzgdy chrzescijanskie elementéw ubogacajacych je.

3¢ M. Farnicka, T. Satatka, Rytual religijny w zyciu miodziezy, ,,Studia Paradyskie” 23 (2013),
s. 43-55.

37 Por. P. Daquino, Staria del matrimonio Cristiano, Torino 1984, s. 247-248.

3 Por. http://www.opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/pawel _vi/adhortacje/evangelii_nuntiandi.html
(wejscie 1011.2014), p. 44.

3 N. J. Chupungo, Liturgia e Inculturaczione, [w:] N. J. Chupungo [red.], Scientia Liturgica.
Manuale do Liturgia. Liturgia Fundamentala II, Roma 1998, s. 344.
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Kosciot nie odchodzi od ogdlnych zasad co do inkulturacji rowniez w pop-
kulturze, ale stara si¢ je zachowac¢ i zrealizowa¢. Trudno$¢ tego zadania polega
na tym, ze cechy popkultury, takie jak: szybkos$¢ informacji, mentalno$¢ tech-
niczna, wszelkiego rodzaju media, emancypacja, demokratyzacja, antropocen-
tryzm, jednolitos¢, powszechno$¢, upraszczanie rzeczywistosci, standaryzacja,
konsumpcja, regula podazy i popytu raczej nie sa przyjazne liturgii Kosciofa.
I jakkolwiek fundamenty, na ktorych zostala stworzona kultura masowa, czy-
li media, juz zupetnie dobrze radzg sobie w przestrzeni liturgicznej, co wida¢
w transmitowanych sakramentach, przedrukach ksiag liturgicznych w czasopi-
smach czy ogolnej dostepnosci tekstow liturgicznych i filmow z liturgii w Inter-
necie, to jednak elementy popkultury juz raczej sg bardzo trudne do zaadapto-
wania w przestrzeni liturgicznej. To jednak nie wyklucza dialogu i powinno by¢
dla Kosciola powodem mobilizacji, a nie odrzucenia.

Podsumowanie

Porzadek i wolnos¢ liturgii Kosciota sa oparte na wizji cztowieka, ktory
musial podjac¢ bardzo ryzykowna decyzje wyjscia z tego, co rodzinne i czysto
kulturowe, aby zosta¢ uzupetionym obecnoscig Boga przypominajacego i re-
interpretujacego jego tozsamos¢ w Swietle aktu stworzenia. Otwiera si¢ przez
to dla cztowieka zyjacego w popkulturze szansa na powrdt do natury cztowie-
ka, do natury rzeczy. Wydaje si¢, ze wiasnie liturgiczny dialog oparty na po-
rzadku i wolnosci daje t¢ wyjatkowa szans¢ zatrzymania, spotkania 1 wzajem-
nego zrozumienia, ze szczerg wymiang doswiadczen i przezy¢, kiedy dzielac si¢
sobg cierpliwe oczekujemy na decyzje cztowieka, z kazdej strony podjetej pod
wplywem ftaski. To taka wizja liturgii w drodze, liturgii pielgrzymow, gdzie idac
wspolnie roznymi drogami staramy si¢ sobie wzajemnie pomoc dzielac si¢ Bo-
giem. Poniewaz w oczach Bozych cztowiek zawsze jest cztowiekiem, cho¢ cza-
sami tworcy popkultury chceieliby zrobi¢ z niego bezrozumny thum.

Liturgia, jej wolos$¢ 1 porzadek to szansa, aby cztowiek popkultury przypo-
mniat sobie, kim jest, a popkultura moze otworzy¢ liturgiczne okna i pomoc
zrozumie¢, ze krajobraz za nimi si¢ zmienil. Najwazniejsze jest to, aby podjaé
dialog, poniewaz kiedy go nie bedzie, zmierzymy si¢ z liturgicznym podzie-
miem, a to bgdzie zawsze trudniejsze, niz otwarta i zyczliwa konfrontacja. Pa-
piez Benedykt XVI w Adhortacji Apostolskiej Sacramentum caritatis potwier-
dza t¢ wlasnie postawe odwotujac sie¢ do catego bogactwa nauczania Jezusa
Chrystusa i przyjetego przez Kosciot postepowania: ,,Jezus Chrystus wykazat,
ze Bog pragnie do nas dotrze¢ w naszych zyciowych uwarunkowaniach. Dla-
tego dla bardziej skutecznego uczestnictwa wiernych w $wigtych tajemnicach,
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pozyteczne jest kontynuowanie procesu inkulturacji w zakresie celebracji eu-
charystycznej, bioragc pod uwage dostosowania podane w Ogolnym wprowa-
dzeniu do Mszatu Rzymskiego, oraz mozliwosci interpretacyjne w S$wietle
kryteriow ustalonych przez IV Instrukcje Kongregacji ds. Kultu Bozego i Dys-
cypliny Sakramentow Varietates legitimae z 25 stycznia 1994 r., jak tez wska-
zan wymienionych przez papieza Jana Pawta II w adhortacjach posynodalnych
Ecclesia in Africa, Ecclesia in America, Ecclesia in Asia, Ecclesia in Oceania,
Ecclesia in Europa. W tym celu polecam Konferencjom Biskupow, by tak po-
stepowaly, aby sprzyja¢ zachowaniu stusznej rownowagi pomigdzy dyrektywa-
mi juz wydanymi i nowymi dostosowaniami, zawsze w zgodzie ze Stolicg Apo-
stolska™*. Trzeba podkresli¢, ze sama postawa papieza jest dowodem potrzeby
dialogu i otwarcia na dialog. Jako kard. Ratzinger i Prefekt Kongregacji Nauki
Wiary posiadat bardzo radykalne nastawienie do dialogu z popkulturg, co wyra-
zat w swoich ksigzkach, takich jak ,,Duch Liturgii” czy ,,Nowa Pie$n dla Pana”,
ale juz jak papiez Benedykt X VI stal si¢ zdecydowanie bardziej powsciagliwy
w swoich radykalnych pogladach, co wida¢ w cytowanej adhortacji.

Porzadek i wolnos¢ liturgii wiele daja cztowiekowi w popkulturowym cha-
osie, ale 1 ten szczegodlny rodzaj kultury pomaga zrozumie¢ czlowieka, ktory
staje si¢ konkretnym odbiorcg liturgicznego dziatania i ktory w tym Opus Dei
ma uczestniczy¢ pelnie, $wiadomie i czynnie.

Streszczenie

Liturgia to zywy organizm, w ktorym Bog wychodzi do czlowieka i zaprasza go do
zaangazowanego w zbawczy dialogu. Tajemnica wolno$ci Boga i wolnos$ci cztowieka
spotykaja si¢ w niej i osadzone na porzadku i prawie tworzg wyjatkowa przestrzen,
w ktorej uczestniczacy cztowiek jest w wstanie wyrazi¢ siebie w pelni i1 zrealizowad
droge zbawienie. Przez to spotkanie tworzy si¢ kultura wyrazu nowego cztowieka, kto-
ry doswiadczajac Boga opisuje $wiat, siebie i inne osoby w Bozym kluczu. Cztowiek
nie tylko tworzy ale i jest rowniez tworzony w przestrzeni swojego zycia religijnego,
spolecznego i domowego, czyli prze kulture. Ale kiedy ten cztowiek zaczyna odrzucaé
Boga i zaczyna tworzy¢ wszystko po swojemu, to wowczas ten zbawczy, liturgiczny
dialog jest utrudniony a czasem nawet niemozliwy. Tworczo$¢ w takich wypadkach cze-
sto juz nie ma w sobie znamienia boskosci ale totalne zabarwienie antropocentryczne.
Trudno wowczas szukaé w niej przestrzeni liturgicznej, a czasami nawet mozna wyczué
jakas wroga, agresywnie kontestujaca aure. Wydaje si¢, ze dzi§ przychodzi nam zy¢
w rozwinietym $wiecie, ktory juz nie zyje kultura, ale popkulturg o intensywnym antro-
pocentrycznym ksztatcie.

4 Benedykt XVI, Sacramentum caritatis, p. 54.
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W tekscie artykutu mozemy odnalez¢ refleksje¢ dotyczaca relacji liturgii, jej porzadku
i wolnos$ci do popkultury, w ktorej przychodzi nam zy¢. Jest to tez préba odpowiedzi na
pytanie, bez uzurpowania sobie praw do ostatecznych wyjasnien i rozwigzan, jaka posta-
we powinien podja¢ Kosciot w relacji do tej mato transcendentnej przestrzeni tworczosci
czlowieka jaka jest popkultura.

Stowa KLUCZE: liturgia, popkultura, wolnos¢, porzadek, inkulturacja

Summary

Order and freedom of liturgy in pop culture

Liturgy is a living thing, in which God reaches people, and invites them to engage
in a dialogue aimed at salvation. During the liturgy, the mystery of human and God’s
freedom meet, and are based on law and order. Furthermore, they constitute an excep-
tional space, in which people are able to wholly express themselves and follow the way
leading to salvation. This uncanny meeting initiates the creation of man’s cultural ex-
pressions. In fact, people who experience God describe themselves, the world around
them and others through the prism of ,,God’s key”, and therefore they discern values and
qualities praised by God. Moreover, not only do people create, but they are also created
by culture in their religious, social, and family lives. Nevertheless, when someone starts
to reject God and begins to devise everything by himself, the liturgical dialogue aimed
at salvation becomes aggravated or even impossible. In that case, the act of creating is
not influenced by God’s will, but becomes a purely anthropocentric act, which means
that a person regards himself as if he was in the centre of the universe. Thereby, in such
an act of creating, it is hardly possible to find an exceptional liturgical space in which God
meets with a human. What is more, a hostile aura can be sensed, and it seems to call into
question the almightiness of God. Hence, by looking at today’s developed world, it can be
said that rather than being dominated by culture, it is controlled by pop culture, which is
an expression of the contemporary people’s belief in their anthropocentricity.

This article is a reflection concerning the relationship between pop culture and the
liturgy, including its order and freedom. Without providing the readers with a definite
answer, it also constitutes an attempt to cogitate on what the attitude of the church to-
wards pop culture should be, considering the fact that it permeates the lives of contem-
porary people.

KEeyworbDs: liturgy, pop culture, freedom, order, inculturation
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Koncepcja panstwa wedlug sw. Augustyna

Wstep

Przy tak sformutowanym tytule moze si¢ pojawi¢ pytanie: Jaki pozytek
niesie ze sobg zajmowanie si¢ dzis, w XXI w., w $wiecie — jak okresla si¢ go
w niektérych miejscach — ponowoczesnym, $w. Augustynem? Czlowickiem
zyjacym na przelomie IV 1 V w. po Chrystusie. I to jeszcze jego koncepcija
panstwa, ktora wedlug wielu zupelnie niewiele ma wspolnego ze wspotcze-
snymi, bardzo dobrze zorganizowanymi strukturami spotecznymi i polityczny-
mi. Uksztattowanymi przeciez przez wielowiekowe doswiadczenia oraz powsta-
e dzicki nim rozwigzania. Na tej drodze — biorac pod uwage epoke, w ktorej
zyt i tworzyt $w. Augustyn oraz mozliwosci 1 umiej¢tnoscei cztowieka tamtego
czasu, poziom wiedzy, znajomo$¢ $wiata — w porownaniu z wspotczesnymi
znawcami filozofii politycznej biskup Hippony mogt by¢, moéwiac obrazowo,
raczkujagcym dzieckiem. Czy aby na pewno? Czy czas jaki dzieli nas od tego
cztowieka i jego dziela upowaznia do takich wtasnie ocen?

Odpowiedz na tak postawione pytanie, ze zrozumiatych wzgledow, powinna
by¢ nieco ztozona. Wpisuje si¢ w nig, cho¢ na pewno nie wyczerpuje problemu,
nasza refleksja na ten temat. Wypada jednak podkresli¢, ze w osobie $w. Au-
gustyna niec mamy do czynienia z jednym z wielu, nawet je§li bardzo wyroz-
niajacym si¢ przez swoje dzieto, cztowiekiem. Bez tej postaci — jak twierdza
zgodnie znawcy dokonan zachodniego ojca KosSciota — nie tylko mysl chrze-
Scijanska, ale takze nasza cywilizacja wygladataby nieco inaczej. I chodzi tu
o podwaliny tej cywilizacji, z ktorej proba wykluczenia tradycji starogreckiej
i biblijnej — judaistycznej, rownataby si¢ z proba wyjatkowo zuchwalej kon-
testacji jej samej. W najwigkszym z mozliwych skrocie w przypadku biskupa
Hippony trzeba bowiem méwi¢ o cztowieku i dziele, dzigki ktoremu pojawi-
ta si¢ wyjatkowa ptaszczyzna spotkania tych wielkich tradycji. W wyniku tego
spotkania doszto nie tylko do dowarto$ciowania systematyzujacej si¢ powoli
w tamtym czasie mysli chrzescijanskiej, ale rowniez do jej uksztattowania, co
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miato swoje konsekwencje w nastgpujacych po Augustynie pokoleniach. Cho¢
sam doktor taski systemu — w rozumieniu scholastycznych mistrzéw — po sobie
nie pozostawit.

Nieco innym problemem, aczkolwiek bardzo zwigzanym z odpowiedzia
na postawione powyzej pytanie, jest aktualno$¢ wielu tez na temat panstwa,
sformutowanych przez mysliciela z Tagasty, co na pewno nie jest bez zna-
czenia w naszej rzeczywistosci. Z jednej strony tak bardzo dumnej ze swoich
osiggnie¢ 1 przez to czgsto niedoceniajacej osiagnie¢ z przesziosci, z drugiej
jednak przezywajacej glebokie kryzysy w zwiazku z tworzeniem i funkcjo-
nowaniem wielu instytucji, w ktérych nowoczesne rozwigzania nie wszystko
thumacza i nie przed wszystkim chronig. Szczegodlnie wtedy, kiedy braku-
je w nich przestrzegania zasad i zobowigzania wobec obiektywnej prawdy,
co tak bardzo istotne bylo dla $w. Augustyna w jego mysleniu o czlowieku
i wszystkich nawigzywanych przez niego relacjach z drugimi, stanowig-
cymi podstawe struktur spotecznych oraz instytucji, w tym przede wszyst-
kim panstwa.

1. Zycie i dzielo biskupa Hippony

Docieranie do pogladow ludzi zyjacych dawno temu, przez wydarzenia
z ich zycia, zwlaszcza zajmujace historykow i do$¢ powszechnie znane, oka-
zuje si¢ bardzo dobrg i sprawdzong droga. Trzeba przyznac ze ten sposob po-
stepowania w przypadku $w. Augustyna okazuje si¢ wyjatkowo wdzigczny
i owocny'. Oczywiscie w ramach tego opracowania trudno bedzie przynaj-
mniej wspomnie¢ wazniejsze i decydujace o rozstrzygnigciach biskupa Hippo-
ny, dokonanych wyborach, jego egzystencjalne do$wiadczenia. Tym niemnie;j
wypada podkresli¢, ze przez dlugi okres swojego zycia byt on cztowiekiem

! G. Bardy, Sw. Augustyn, czlowiek i dzieto, Warszawa 1985; G. Bonner, Augustinus (vita), [w:]
Augustinus Lexikon, t. 1, Basel 1994; P. Brown, Augustyn z Hippony, [thum.] W. Radwan-
ski, Warszawa 1993; C. Cremona, Augustyn z Hippony. Wiara i rozum, [ttum.] M. Serejska-
-Wrébel, Warszawa 1993; W. Dawidowski, Swiety Augustyn, Krakéw 2005; I. Eska, Zycie
i rozwdj duchowy $w. Augustyna, [w:] Sw. Augustyn, Dialogi filozoficzne, Krakow 1999;
E. Gilson, Wprowadzenie do nauki sw. Augustyna, Warszawa 1953; F. Korner, Augustinus: Das
Grund-Problem der Existenz. Die Frage nach der Ratio im Dasein und Denken des Men-
schen, [w:] Grundprobleme der grossen Philosophen, Gottingen 1983; M. Krapiec, Z. Zdy-
bicka, Augustyn — mysl filozoficzna, [w:] Encyklopedia katolicka, F. Gryglewicz, R. Lukaszyk,
7. Sutowski [red.], t. 1, Lublin 1985; J. Salij, Rozmowy ze Swigtym Augustynem, Warszawa
1985; A. Trape, Swiety Augustyn, [tlum.] J. Sulowski, Warszawa 1987; E. Sienkiewicz, Ateny
i Jerozolima, Szczecin 2012, s. 15-48.
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poszukujacym?, nie tylko daleko od chrze$cijanskiej wiary, ale i od zasad uzna-
nych w jego §wiecie za obowiazujace®. Bladzacy manichejczyk?, ktoremu de-
moniczna sita zta sprawiata problem nie tylko w okresie btadzenia’, o czym
troche szerzej na koncu tego artykulu. Niemniej po dojsciu do przekonania, ze
znajduje si¢ na wlasciwej drodze, nawet jesli nie konczyto to wciaz waznego
w jego zyciu poszukiwania, potrafit by¢ bardzo konsekwentny, wrecz zdeter-
minowany w pokonywaniu wszystkiego, co mogtoby narazi¢ go na btadzenie®.

Aureliusz Augustyn urodzit si¢ 13 listopada 354 r. w Pdinocnej Afryce,
w miasteczku Tagaste w Numidii. Jego ojciec, Patrycjusz, byt poganinem a mat-
ka, §w. Monika, chrzeécijanka. Nie zostat ochrzczony jako dziecko’ i nawrocit
si¢, przyjmujac chrzest, dopiero w wieku 33 lat, po dlugim okresie przemyslen
oraz poszukiwan®. Do tego momentu jego zycie mozna okresli¢ jako dos§¢ burz-
liwe, z wlasciwym Augustynowi intelektualnym sceptycyzmem’, ktory pozniej
bedzie zwalczat z wyjatkowym zaangazowaniem. Podobnie rzecz ma si¢ z jego
przynalezno$cia do sekty manichejczykow, przeciw ktorym skieruje wiele
krytycznych i glgboko przemyslanych argumentéw!'®. Retor oraz znawca licz-
nych, odrgbnych dzi§ sztuk i umiejetnosci, tudziez dyscyplin (prawo, historia,
literatura, filozofia), ktérych nauczat w swoich szkotach w Kartaginie, Rzymie
i Mediolanie. Cztowiek o bardzo silnym charakterze, konsekwentnie dazacy do

2 S. Jaskiewicz, Sw. Augustyn — poszukiwanie Boga, Katowice 2012, s. 11.

3 Sw. Augustyn, Wyznania, [ttum.] Z. Kubiak, Warszawa 1982, II, 2; W. Dawidowski, Swigty
Augustyn, s. 17.

Manicheizm to perska odmiana gnozy. Jej tworca byl niejaki Manes, urodzony w 215 r. w Ba-
bilonii, ktory po przezyciu dwoch doswiadczen mistycznych oglosit si¢ zalozycielem — jego
zdaniem — ,,jedynej prawdziwej religii”. Jego doktryna opierala si¢ na panteistycznym duali-
zmie $wiatopogladowym, stanowiacym wynik pytania o pochodzenie zla w $wiecie. Wedtug
manichejczykow istniaty dwa pierwiastki boskie: Duch-Swiatto, Zto-Ciemno$é.

Sw. Augustyn, Wyznania, 1V, 3-4; 16.

Sw. Augustyn, Sprostowania, [thum.] J. Sulowski, Pisma Starochrzescijariskich Pisarzy,
t. XXII, Warszawa 1979, 11, 32 (6).

Wiele opracowan na ten temat mowi o takim wlasnie zwyczaju, ktoremu ulegta takze jego mat-
ka. J. Misiurek, Augustyn,[w:] Encyklopedia katolicka, F. Gryglewicz, R. Lukaszyk, Z. Sutow-
ski [red.], t. 1, Lublin 1985, k. 1088.

Sw. Augustyn, Wyznania, 1X, 6.

Sw. Augustyn, Wyznania, V, 14; tenze, O Zyciu szczesliwym, [thum.] A. Swiderkéwna, [w:] Dia-
logi filozoficzne, 1, 4; tenze, Przeciw akademikom, [thum.] K. Augustyniak, [w:] Dialogi filo-
zoficzne, 111, 20. 43; G. Reale, Historia filozofii starozytnej, t. 111, [thum.] LE. Zielinski, Lu-
blin 1999, s. 499-508; P. Cary, Accademici, [w:] Agostino. Dizionario enciclopedico, [red.] L.
Alici, A. Piretti, Roma 2007, s. 109-110.

Dos$¢ rozpowszechniona jest opinia, ze nalezy mowi¢ co najwyzej o pewnym epizodzie
w zwigzku z manicheizmem. Podobnie ocenia si¢ takze poglady bardzo wczesnego Augustyna
na temat sceptycyzmu. Pozniejsze jednak jego prace i obecne w nich tresci pozwalajg mowié
o dos¢ wyraznym sladzie, nawet jesli zdecydowanie zwalczal manichejczykow i sceptykow.
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wyznaczonego sobie celu, niezrazajacy si¢ niepowodzeniami, a trudnosci i prze-
szkody zdawaly si¢ tylko go mobilizowac!'.

Mowiac o panstwie w mysli Augustyna, zaktadajacym relacje migdzy oby-
watelami, trzeba wspomnie¢ mi¢dzy innymi jego decyzj¢ udania si¢ z matka,
synem Adeodatem i przyjaciotmi do Cassiciacum, urokliwej miejscowosci, po-
fozonej niedaleko Mediolanu, gdzie dokonat si¢ bodajze najbardziej radykalny
przetom w zyciu tego wielkiego indywidualisty'?. O potrzebie zycia we wspol-
nocie byt gleboko przekonany réwniez jako biskup zaktadajacy wspolnoty re-
ligijne i modlitewne w Tagascie oraz Hipponie", co w jego czasach nie byto
powszechne. Jak bardzo zajmowatl go cztowiek, nie jako taki, ale w swoich re-
lacjach do drugich, do spotecznosci, $wiadczy niewatpliwie jego monumental-
ne dzieto pt. De civitate Dei. Z dzietem tym zwigzany jest inny przelom w zy-
ciu Augustyna, bardzo wyraznie wptywajacy na jego poglady. Chodzi o najazd
Alaryka i Ostrogotow na Rzym w 410 r., po ktorym Augustyn podejmuje si¢
napisania wielkiej apologii chrzescijanskiej, w ktorej broni rowniez tacinskie-
go porzadku spotecznego'. Niemniej traktowanie tej pracy mysliciela z Taga-
sty jako swoistego wyznacznika w jego pogladach na temat panstwa moze si¢
okaza¢ mylace, co nie znaczy, ze wolno je w jakikolwiek sposéb deprecjono-
wac, a tym bardziej pomija¢, do czego wrocimy w dalszej czesci tego artykutu.
W tym miejscu na pewno warto nadmienié, ze chodzi o chrze$cijanina, ktoremu
poszukiwanie prawdy zajmowato dostownie cale jego zycie. Kiedy 28 sierpnia
430 r. umierat ten nieprzeci¢tny indywidualista, cho¢ nie samotnik, niestronigcy
od przyjaciot i znajomych, Wandale wdzierali si¢ do Hippony, a zakonnicy rato-
wali przed zniszczeniem jego dzietals.

2. Zrédla panstwa

Poglady $w. Augustyna na temat panstwa zwigzane sg bardzo mocno z jego
wizja Swiata 1 czlowieka. Z wizja, trzeba przyznaé, bardzo charakterystyczna,

" Sw. Augustyn, Homilia na Ewangelie $w. Jana, 63, 1. 2, Pisma Starochrzescijariskich Pisarzy,
t. XV; tenze Wyznania, V11, 10; tenze Objasnienie do Psalmu 91, 6, [w:] Pisma Starochrzesci-
Janskich Pisarzy, t. XL; A. Genovese, La ricerca di Dio. Il Cantico dei cantici e le Confessioni,
Rivista di Vita Spirituale” 55 (2001), s. 694-695.

12 Sw. Augustyn, Wyznania, X, 3; A. Berardino, Cassiciaco, [w:] Agostino. Dizionario enciclope-
dico, 347-348; S. Jaskiewicz, Sw. Augustyn — poszukiwanie Boga, s. 49-52.

13 C. Cremona, Augustyn z Hippony. Wiara i rozum, s. 147. 158.

4 Uciekajacy z Rzymu do chrzescijanskiej wowczas Afryki Potnocnej zanosza wiadomos¢ o ob-
winianiu chrzescijan za zlupienie Rzymu, co miato by¢ karg za przyjmowanie chrztu przez co-
raz wigksza liczbe¢ Rzymian. J. O’Mear, City of God, London 1984.

5 C. Cremona, Augustyn z Hippony. Wiara i rozum, s. 280-284.
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chociazby przez swoj antropocentryzm. Wedlug jednej z préb jej ujecia
u $w. Augustyna, ,,dostownie wszystko przechodzi przez cztowieka™'s, ktory byt
dla niego syntezg catej stworzonej rzeczywistosci. Mysliciel z Tagasty zajmo-
wat sie przede wszystkim jednostka lecz bez pomijania jej relacji do drugich.
Stad jego ,relacyjna” koncepcja Tréjcy Swietej w odrdznieniu od substancjal-
nej — wlasciwej tradycji tomistycznej. Obraz Trojcy byt — jego zdaniem — wpi-
sany w cztowieka'’, jako najwazniejszy, pozostawiony przez Boga $lad w Jego
dziele stworzenia, co sam Augustyn chciat traktowaé jako przesadzajacy argu-
ment o zakorzenionym w bycie ludzkim pragnieniu i dgzeniu do przebywania
z drugimi; rozumienia siebie i realizowania w spoteczno$ci oraz panstwie, przez
miedzyosobowe relacje.

Dlatego tez wlasnie cztowieka Augustyn stawia na najwyzszym stopniu
przedstawionej przez siebie hierarchii dobr, koniecznej we wiasciwym rozumie-
niu i funkcjonowaniu kazdej struktury spotecznej. Przy czym chodzi o cztowie-
ka zaréwno jako indywiduum jak i w jego wymiarze wspdlnotowym. Chodzi
jednak nie o dobro jakim jest cztowiek sam dla siebie, ale jakim jest dla niego
kazdy drugi, z ktorym wchodzimy w relacje. Postawieni na czlowieczej drodze
zycia ludzie, osoby, sa wielkim — najwickszym z wszystkich pozostatych do-
brem, dzigki ktoremu czltowiek osigga swoje najwyzsze cele, realizuje swoje
powolanie, pozwalajac realizowac si¢ takze drugim. Aby to bylo mozliwe czto-
wiek musi zachowa¢ ustanowiony przez Boga porzadek, uszanowa¢ harmonig.

Pierwszym zatem i najwazniejszym wedtug Augustyna zrédtem panstwa jest
Bog, ktory w taki sposéb stwarza cztowieka, aby czym$ podstawowym w jego
egzystencji byla potrzeba nawigzania relacji z drugimi osobami, co z kolei po-
zwoli czlowiekowi osiggna¢ jego najwazniejsze cele, wyznaczone mu réwniez
przez Boga, o czym bardziej szczegétowo ponizej. Rod ludzki przy stworzeniu
otrzymal od Boga predyspozycje do zycia spotecznego, a wigc porzadek natu-
ralny, dzigki ktoremu istniejace panstwo ma zalazek w woli Bozej. Nastgpnie,
mowigc o zrodlach struktury panstwowej i zwigzanej z nig hierarchii dobr, Au-
gustyn wymienia rodzine¢: rodzicow, rodzenstwo, krewnych i naturalnie takze
dzieci. Podstawg, ,,zarodek™ spotecznos$ci panstwowej Augustyn widziat w ro-
dzinie. Panstwo — wedlug niego — wywodzi si¢ z rodziny i powstaje dzigki ro-
dzinie jako wyzszy etap jej rozwoju, w ktorym istotng funkcje pelni towarzysko
usposobiona jednostka — prospoteczna jej natura, nawigzujac relacje z drugi-
mi. Podstawa ta pozostaje aktualng nie tylko przy powstawaniu nowe;j struktury,
ale jest takg rowniez w znaczeniu jej jako$ci, poniewaz dobre, religijne rodziny,

16 V. Grossi, L.F. Ladaria, Ph. Lécrivain, B. Sesboiié, Czlowiek i jego zbawienie, [thum.] P. Rak,
[w:] Historia dogmatow, [red.] B. Sesboiié, Krakoéw 2001, s. 98.

7 Sw. Augustyn, O naturze dobra, [w:] tenze, Dialogi filozoficzne, Krakow 1999, 111, TV, VI,
XXII.
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pozytywnie wpltywaja na jedno$¢ i porzadek spoteczny wigkszych struktur,
tworzonych w celu osiggnigcia przez cztowieka konkretnych dobr. Natomiast
rodziny kierujace si¢ egoizmem, w ktorych nie przestrzega si¢ powszechnie
uznanych wartosci, ostabiaja kazda wicksza spotecznos¢, oddziatlujac na nig de-
strukcyjnie!®. W innym odniesieniu do kazdego bytu jednostkowego, nieco dalej
od niego (zachowujac wigkszy dystans), znajdujg si¢ przyjaciele, znajomi, az po
ludzi obcych.

Mimo uznawanej przez siebie wyzszosci dziewictwa i celibatu, malzenstwo
okreslat jako wielkie dobro, ktorego stworcg jest Bog. Opowiadat si¢ za patriar-
chalng struktura, powotujac si¢ na Stary Testament i spoleczenstwo starogrec-
kie oraz rzymskie. Nie przeszkadzalo to w dos¢ charakterystycznym dla niego
domaganiu si¢ w kazdym spoteczenstwie i pafistwie poszanowania rownosci
kobiety i mg¢zczyzny, czego podstawy upatrywal w ludzkiej duszy a nie w cie-
lesnych ksztattach. Utrzymujac jednocze$nie, ze niezaleznie od tej rownosci ko-
bieta powinna podporzadkowac si¢ mezczyznie z racji — jak to okreslat —,,wigk-
szego rozsadku”, majac na uwadze rozsadek mezczyzny.

Drugi jako dobro i jako zrodlo — podstawa relacji pozwalajacych czto-
wiekowi rozwing¢ si¢, spetic, staje si¢ dla Afrykanczyka szczegdlna korekta
dobra jakim cztowiek jest sam dla siebie, czyli wyrazem wiernosci przykaza-
niu Bozemu, nakazujacemu mitowaé kazdego blizniego jak siebie samego
(Mk 12,31). Relacja zatem do blizniego, do kazdego drugiego jako dobra, to
szczegblna okazja zweryfikowania tego jakim dobrem czlowiek jest dla in-
nych, czyli zweryfikowania mitosci wlasnej, ktora czgsto staje si¢ egoistyczna
i jest powodem braku mitosci do drugich, wykorzystywania ich w celu wasko
pojetego dobra osobistego!®. Zdaniem Augustyna w relacjach do drugich czto-
wiek znajduje szcze$cie 1 rados¢, poniewaz jest czescig sktadowa panstwa, jak
litera w mowie. W swojej refleksji na temat panstwa Hipponczyk mowi o tak
zwanym ,,pakcie spotecznym”, ktory chce rozumie¢ jako podstawowy czynnik
panstwotworczy. Nie jest to — jego zdaniem — jaki§ sztuczny twor, jedynie
zewngtrzna konstrukcja. Przedstawia za to ow pakt jako wynik naturalnych
predyspozycji kazdego cztowieka. W odroznieniu od starogreckich koncepcji
panstwa (Platon i Arystoteles z wlasciwymi im réznicami) Augustyn mowi
w tym panstwotworczym procesie o prawach jednostki, ktore bylyby trudne do
pogodzenia z catkowitym podporzadkowaniem panstwu, czego domagat si¢ od
obywateli na przyktad Platon®. Przy czym prawo w tym kontekscie Hipponczyk
rozumie jako obowigzek, powinnos$¢ dazenia do doskonatosci.

18 Sw. Augustyn, Paristwo Boze, [thum.] W. Kubicki, Kety 1998, XIX, 16-17.
9 Sw. Augustyn, O prawdziwej wierze, [w:] tenze, Dialogi filozoficzne, 1, 28, 29.
20 P. Veyne, Imperium grecko-rzymskie, [ttum.] P. Domanski, Kety 2008, s. 99-101.
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Podsumowujac powyzsze rozwazania na temat zrodet panstwa wedlug
Augustyna nalezy podkresli¢, ze byt on w pierwszym rzedzie zainteresowany
jednostka, ale spoteczng. Cztowiek jako jednostka wchodzi w sktad rodziny,
spoteczenstwa, i Kosciota. Wspdlnota, rozumiana jako mozliwo$¢ 1 zarazem
potrzeba bycia z innymi, stanowita dla Augustyna wielka, niezbywalng war-
tos¢. Jako naturalna potrzeba, migdzy innymi w dazeniu do prawd wykracza-
jacych poza porzadek przyrodzony, ukazana zostata przez niego jako rzeczy-
wisto$¢ o wiele glebsza niz, utylitarnie rozumiany, wygodniejszy od ludzkiej
samotnosci sposob egzystencji. Stad w procesie panstwotworczym hierarchia
przedstawia si¢ nastepujaco: Podstawowa komorka jest rodzina, wyzej stoi
spoteczenstwo, ktéremu rodzina winna si¢ podporzadkowaé, nastepnie pan-
stwo, ktoremu z kolei powinno shuzy¢ cate spoteczenstwo, a najwyzej stoi
Bog, ktorego prawa sg ponad prawami ziemskimi i ktorych nalezy bezwzgled-
nie przestrzegac.

3. Podstawowy korelat Augustynskiej koncepcji panstwa

Termin: ,,panstwo Boze” zostat zaczerpnigty przez Augustyna z Ksiggi Psal-
mow. W De civitate Dei Augustyn stara si¢ uja¢ histori¢ spotecznosci zbawio-
nych i potgpionych; dobrych i ztych. Relacje migdzy nimi to odwieczny spor,
wprost walka, migdzy dobrymi i ztymi aniotami, ktora rozpoczeta si¢ jesz-
cze przed pojawieniem si¢ cztowieka na ziemi, a ludzko$¢ jest niejako w nig
wciggnigta. To zmaganie Jeruzalem z Babilonem; krolestwa $wiattosci z kro-
lestwem ciemnos$ci. Tak rozumiane dzieje Augustyn opisuje w 7 okresach, po
ktorych nastgpi definitywne zwycigstwo panstwa Bozego. Przy czym panstwa
Bozego nie wolno utozsamia¢ ze strukturami spolecznymi, jakie powotywane
sa przez cztowieka w celu realizowania jego doczesnych potrzeb. Relacje bo-
wiem migdzy panstwem niebieskim i ziemskim przebiegajg na innym pozio-
mie, ktory nie moze by¢ sprowadzony do poszczegdlnych narodow, poniewaz
dotyczy Swiatow: niebieskiego i ziemskiego; eschatologicznego i doczesnego,
co jest tak samo wilasciwe pojedynczej osobie, jak i calej ludzkosci. Nie moz-
na tu wskaza¢ na zadne granice terytorialne ani czasowe. Nie ma podstaw,
aby jedng z tych rzeczywisto$ci utozsamia¢ z Kosciolem i w ten sposob pro-
bowac¢ go idealizowaé, a drugg z jakimkolwiek panstwem, jako tworem spo-
teczno-politycznym, cho¢ obie te spolecznosci — zdaniem Hipponczyka — ist-
niejg na ziemi przenikajac si¢ i splatajac wzajemnie?®!, przez co jest on dos¢
niejednoznaczny. Piszac niemalze do konca zycia (ostatnie zdania napisat w .

2l Tamze, XIV, 28; XV, 1. 1.
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427) swoje dzielo w obronie chrzescijanstwa, broni w nim porzadku rzymskie-
g0, uznanego przez siebie jako dobrze stuzacy doczesnemu pokojowi i rozwojo-
wi cnoét chrzescijanskich.

Mimo to dzieto Panstwo Boze stalo si¢ dla Augustyna okazjg licznych prob
uniwersalizowania znaczen stosowanych przez niego okreslen w refleksji na te-
mat struktur doczesnych — spotecznych (societas, populus, civitas). Poza tym
sprowadzania ich do jednego z nich, a mianowicie civitas. Przy czym uzywajac
tych terminow mowi o réznych spolecznosciach i w réznym znaczeniu, zarow-
no spoteczno-politycznym, jak tez etyczno-religijnym?. Nalezy tu wzia¢ pod
uwage wplyw jaki wywierala na niego terminologia grecko-rzymska. Terminy
powyzsze (societas, populus 1 civitas) oznaczaja u niego spoteczno$¢ zorgani-
zowana w oparciu o wyznaczenie jej celow spoteczno-politycznych. Stanowi ja
zespot obywateli, bedacych czlonkami organizacji, opartej na $cisle okreslonych
zasadach, wszystkich obowigzujacych, przy zatozeniu tytutu przynaleznosci do
takiej grupy, ktorym to tytutem jest obywatelstwo okreslonego panstwa*. W ta-
kim ujgciu juz trudno uznawac je jako tylko niebieskie i nie majace nic wspol-
nego z ziemskim, doczesnym. I rzeczywiscie Augustyn poczatkowo opowiadat
si¢ za catkowita niezalezno$cia panstwa ziemskiego od niebieskiego. Z czasem
jednak zauwazyl, ze zar6wno wiladza $wiecka jak i religijna wigcej zyskuje na
wspolpracy, niz na rozdzielaniu ich. Zwlaszcza, Ze trudno zaprzeczy¢ przeplata-
niu si¢ w doczesnosci wymiaru religijnego i spolecznego. Stan taki bedzie trwat
az do ich ostatecznego rozdzielenia miedzy Boska spotecznos¢ ludzi wybranych
i diabelskie spoteczenstwo odrzuconych przez Boga®.

Panstwo Boze nie moze by¢ rozumiane jako swoisty wyznacznik nauki
o panstwie §w. Augustyna, ale nie jest tez calkowicie z ta naukg niezwigzane.
Mozna to zrozumie¢ majac §wiadomos¢ pewnego zwrotu w pogladach tego au-
tora. I nie chodzi tu tylko o ten przetom, ktory dokonat si¢ po definitywnym ze-
rwaniu doktora taski z manicheizmem, czego dos¢ naturalng konsekwencja byto
dowarto$ciowanie przez niego wolnosci czlowieka, przy wyraznym odroznia-
niu jej od woli, co jest bardzo mocno zwigzane z jego koncepcja dobra i zta®.

Pozniej — czego De civitate Dei jest swoista cezura czasowa — dokonuje jeszcze

22 S. Kowalczyk, Czlowiek i Bog w nauce sw. Augustyna, Warszawa 1987, s. 186—187.

% Sw. Augustyn, Paristwo Boze, XIX, 21, 31.

2 Tamze, I, 35; XVIII, 49.

% Tamze, V, 9, 3; XIX, 15; tenze, Wyznania, 11, 6, 14; TV, 3—4; tenze, O Tréjcy Swie;tej, [thum.] M.
Stokowska, Krakow 1996, XV, 27, 50; tenze, O wolnej woli, [thum.] A. Trombala, [w:] Dialo-
gi filozoficzne, 111, 1, 2-3; XVIII, 53; T. Dzidek, Mistrzowie teologii. Prezentacja — antologia
tekstow — dyskusja, Krakow 1998, s. 152—153; B. Altaner, A. Stuiber, Patrologia. Zycie, pisma
i nauka Ojcow Kosciota, Warszawa 1988, s. 272-274; D. Oko, Laska i wolnos¢, Krakow 1997,
s. 89-96; A. Jonas, Augustin und das paulinische Freiheitsproblem, Gottingen 1985, s. 25-28;
B. Smolka, Narodziny i rozwdj personalizmu, Opole 2002, s. 77-78.
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jeden przetom i zwigzane z nim daleko idace przewartosciowania. Pokazuja to
choéby poglady Augustyna na temat taski®. Jego $wiat, ktorego Rzym w swoim
porzadku prawnym i spotecznym byt obrazem, wskutek barbarzynskiego najaz-
du zawalit si¢. Na nieufnos¢ do aktow woli czlowieka, ktora musi by¢ nieustan-
nie podtrzymywana taska, co swego czasu Jozef Tischner nazwat ,,pieta achille-
sowa Augustyna”, jako pozostato$¢ jego zwigzkdéw z manicheizmem?’, naktada
si¢ wielkie zwatpienie w kulturowe i cywilizacyjne zdobycze czlowieka; ich
trwalos$¢ 1 ostateczng warto$¢, co wyraza pod charakterystycznym dla siebie ter-
minem massa damnata lub massa preditionis®.

4. Podstawy panstwa

Mowiac o panstwie Afrykanczyk poruszat trzy zagadnienia, w jego prze-
konaniu stanowigce najwazniejsze elementy tej struktury spotecznej. Chodzi
o niezmienne i wszystkich obowigzujace zasady, aby panstwo wypetniato swoje
zadania. W tym kontekscie méwit o idei dobra wspdlnego, o sprawiedliwo$ci
i wladzy, bez ktorego to i dobrze rozwiazanego problemu, jakiekolwiek zorgani-
zowane 1 funkcjonujace panstwo trudno sobie wyobrazi¢.

Dobrze funkcjonujace zatem panstwo to takie, w ktérym przestrzega si¢
»dobra wspdlnego”, co oznacza uznanie przez wszystkich obywateli wspolne-
go ich interesu za wazniejszy od osobistych korzysci. Taka postawa wymagac
moze poswigcenia osobistych dobr w celu ratowania lub powigkszenia dobra
wspolnego, co w dluzszej perspektywie przektada si¢ na wymierng korzysc
kazdego cztonka danej spolecznosci. Poszanowanie dobra wspolnego i odpo-
wiedzialna troska o nie jest dla biskupa Hippony gwarancjg rozwoju panstwa,
jego stabilnosci. Wszedzie tam, gdzie to dobro wspodlne nie jest przestrzegane,
panstwo slabnie, nie chroni dostatecznie swoich cztonkow i w konsekwencji ich
dobr osobistych, ulegajac w koncu catkowitej degradacji oraz rozpadowi®.

Innym czynnikiem, sprzyjajacym rozwojowi panstwa i poczuciu wigksze-
go bezpieczenstwa wsrod obywateli jest przestrzeganie zasady sprawiedliwo-
$ci spolecznej. Zasada ta stanowi najwazniejsze kryterium w tworzeniu i po-
wigkszaniu dobra wspdlnego, ktoére nie moze usprawiedliwia¢ krzywdy oraz
niesprawiedliwos$ci wobec cztonkow panstwa. Nie moze by¢ rowniez uspra-
wiedliwieniem zbrodni. Dlatego taka spotecznos¢, w ktorej sprawiedliwos¢

26 G. Kraus, Nauka o tasce — zbawienie jako taska, [tham.] W. Szymona, [w:] Podrecznik teologii
dogmatycznej, [red.] W. Beinert, s. 108-113.

27 J. Tischner, Laska i wolnosé, ,,Znak” 5 (1992), s. 11.

2 G. Kraus, Nauka o tasce — zbawienie jako faska, s. 120.

¥ Sw. Augustyn, O wolnej woli, 1, 6.
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zostala podeptana, Augustyn przestaje nazywaé¢ panstwem, okreslajac ja ,,zbo-
jecka bandg™°.

I wreszcie bardzo wazny problem w kazdym panstwie, jakim jest sprawowa-
nie wladzy. Dos¢ charakterystyczne dla mysliciela z Tagasty byto w tej perspek-
tywie uznanie wszelkiej wtadzy za pochodzaca od Boga, o czym — jego zda-
niem — nie moze przesadzac zty lub dobry wtadca. Warto przy tym pamigtac,
ze okres jego zycia i tym samym czas zainteresowania tymi kwestiami, zbiegat
si¢ z przychylnosciag prawodawstwa rzymskiego wobec chrzescijanstwa; gloszo-
nych przez nie wartosci. W 380 r. Teodozjusz Wielki na mocy rozporzadzenia
nazwanego Edyktem Katalonskim (28 listopada) oglasza chrze$cijanstwo religia
panstwowa’'. Taka jednak sytuacja nie mogta catkowicie pozbawi¢ naszego au-
tora poczucia realizmu. Zdawal on sobie sprawg, ze w kazdym panstwie i sys-
temie sprawowania wtadzy mogg si¢ pojawi¢ dobrzy wtadcy, ale i tyrani. Tych
dobrych uznal za narzedzie Chrystusa, a rzady tych ztych ttumaczyl jako kare
za popetnione grzechy?.

Poza tym w kazdej spotecznosci, takze w panstwie, aby funkcjonowato ono
prawidlowo, musza by¢ spetiane podstawowe obowigzki wobec tej struktury,
zarowno przez wladcow jak 1 obywateli danego panstwa. Majac na mysli tych
ostatnich Augustyn wskazywal przede wszystkim na postuszenstwo wobec
wladcy, zarowno dobrego jak i zlego; chrzescijanina i wladcy niewierzacego
w Boga. Wymog ten biskup Hippony argumentowatl potrzebg troski o dobro
wspolne. Trzeba jednak zaznaczy¢, ze miat na mysli te obowiazki, ktore wy-
nikajg z zasady sprawiedliwo$ci. Wladza bowiem nie jest ponad prawem, ale
w stuzbie prawa, a wladca musi tego prawa przestrzegac¢, podobnie jak zwykli
obywatele. Od wladcy i urzednikow panstwowych wolno wymaga¢ wigcej, po-
niewaz powinni oni odznacza¢ si¢ doskonato$cig moralng i wysoka kulturg in-
telektualng. W przypadku zatem, kiedy wtadca zadalby od obywateli spelnienia
tego, co jest w jaskrawej sprzeczno$ci z Bozym prawem, chrzes$cijanin ma pra-
wo, a nawet obowiazek, odmowy i okazania postuszenstwa przede wszystkim
Bogu. Ustanowione bowiem przez Niego prawo i zasady majg charakter wiecz-
ny, niezmienny, w przeciwienstwie do wszystkich ustaw i prawa stanowione-
go przez jakikolwiek trybunal ludzki. Przy czym ten akt niepostuszenstwa nie
moze by¢ wrogi, podyktowany nienawiscia do wiadcy. Podobnie jak chrzesci-
janstwo nie moze by¢ pretekstem do uchylania si¢ od obowigzkéw wobec pan-
stwa, kiedy wladza nie jest sprawowana przez chrzescijanina. Hipponczyk w sy-
tuacji naduzycia wladzy zalecat bierny opor, ktory w mysl stow sw. Pawla nie

30 Sw. Augustyn, Paristwo Boze, XIX, 21, 2.

31 H. Pietras, Poczgtki teologii Kosciota, Krakow 2007, s. 51-53; M. Goodman, Rzym i Jerozoli-
ma. Zderzenie antycznych cywilizacji, [thum.] O. Zienkiewicz, Warszawa 2007, s. 398.

2 Sw. Augustyn, Paristwo Boze, V, 19, 21.
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powinien by¢ uznawany za objaw stabo$ci czy tez zwalniania si¢ z odpowie-
dzialno$ci za dobro wspoélne i losy panstwa, ale za przejaw prawdziwej mocy
duchowej. Niemniej w przypadku kiedy zagrozone bytoby dobro calego narodu,
chrzescijanski mysliciel dopuszczat takze uzycie sity militarnej*.

Powszechnie znane sklonno$ci Augustyna do idealizmu podyktowaty mu
szczegblne wymagania wobec idealnego wladcy, ktory powinien troszczy¢ si¢
o moralne doskonalenie poddanych, aby wszystkie swoje obowigzki wobec
panstwa dopetniali mitoscig blizniego. Taka bowiem drogg najpewniej wcho-
dzi si¢ na drogg do niebieskiej szczesliwosci. Augustyn twierdzit ponadto, ze
ustrdj polityczny czesto zalezy od ludzi, od ich poziomu moralnego. Wniosko-
watl zatem na tej podstawie, ze nardd ma taki rzad na jaki zastuguje — o niskim
lub wysokim poziomie moralnym. Ale w tym pierwszym przypadku kazdy na-
rod bardzo szybko traci swoje uprawnienia i swoja mozliwos¢ wyboru, jesli je
wczesniej posiadal i byt tego $wiadomy, na rzecz tyrana.

5. Zadania panstwa

Podstawowym zadaniem panstwa — wedlug mysliciela z Tagasty — jest za-
pewnienie pokoju obywatelom. Nie chodzi jednak pokoj, gwarantujacy jedynie
bezpieczenstwo, zawarty na mocy ukladow i kompromisow, ktore czgsto majg
takze swoja, niejednokrotnie bardzo wysoka cen¢ i uzalezniaja cztonkéw jedne-
go spoteczenstwa od drugiego. Nie moze by¢ bowiem pokoju za wszelka ceng.
Chodzi tu o prawdziwy pokoj spoteczny, osiagniety dzigki rozwojowi panstwa,
jego wewngtrznej sile i gwarantujacy catkowity dostatek®*. Pokdj taki mozliwy
jest przy zachowaniu harmonii migdzy poszczegdlnymi cztonkami danej wspol-
noty i mniejszymi, wchodzacymi w jej sktad grupami.

Doktor taski, analize¢ harmonijnego wspoétdziatania i wspotistnienia w spo-
fecznosci, rozpoczyna od tej wspolnoty jaka jest rodzina, w ktorej podstawowa
trescig jest zgodnosc jej cztonkdéw co do wykonywanych przez nich zadan i obo-
wigzkow. Jak uwaza, podobne zasady obowiazuja w spoleczenstwie szerszym,
sktadajacym si¢ z wielu rodzin i wiekszych od nich wspoélnot. Poszczegdlne
jednostki oraz grupy os6b musza uzgodni¢ ze soba swoje kompetencje i zada-
nia, takze prawa jakie posiadajg, poniewaz nie jest to oczywiste. Poza tym wie-
le z nich wynika po prostu z umiejetnosci oraz zdolnosci poszczegélnych pod-
miotoéw, bardziej lub mniej przygotowanych i kompetentnych w wykonywaniu
niektorych czynnosci. Jakiekolwiek jednak zadania w spoteczenstwie pragnacym

3 Sw. Augustyn, O wolnej woli, 1, 6, 14; tenze, Paristwo Boze, VIII, 19.
3 Sw. Augustyn, Parstwo Boze, XIX, 12, 1.
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pokoju powinny by¢ wykonywane z sumiennoscia i rzetelnoscia, co prowadzi do
harmonii spotecznej i panstwowej, takze na forum mi¢dzynarodowym.

Hipponczyk bardzo sobie cenit pokoj, ale wiedziatl tez, ze na ziemi nie da
si¢ uniknag¢ wojen. Rozréznial trzy powody ich wzniecania: polityczne (pra-
gnienie podbojow, nacjonalizm, przesadna ambicja wladcy, proba odwrocenia
uwagi od problemow wewnatrzpanstwowych), ekonomiczne (nadmierne pra-
gnienie dobr materialnych) i moralne (deprawacja moralna spotecznosci). Przy
czym uwazal, ze pokdj nalezy osigga¢ droga rozmow, perswazji i umiejetnosci
dazenia do kompromisu. Wojna zawsze przynosi tylko zniszczenie, nieszczescie
i $mier¢, dlatego ja potgpial. Mimo to uznawal mozliwos¢ istnienia wojny spra-
wiedliwej — wojny obronnej, a od zolierzy oczekiwat humanitarnego traktowa-
nia wrogow 1 respektowania zasad moralnych.

Najwicksza odpowiedzialnos¢ i zadania w kazdym panstwie spoczywajg —
zdaniem Augustyna — na rzadzacych i kierujacych dang spotecznoscia panstwo-
wa. Przy czym rozroznial on harmoni¢ na poziomie naturalnym i tym znacznie
przekraczajacym tylko te ptaszczyzne. Otdz spoteczenstwo chrzescijanskie —
wedtug Afrykanczyka — w znacznie wigkszym stopniu gwarantuje tad, porza-
dek, sprawiedliwos¢ i harmoni¢. Podstawa tego jest odniesienie wszystkich
cztonkéw takiej spolecznosci do Boga i ksztattowanie zycia spolecznego we-
dhug Jego prawa. Podstawowym natomiast prawem Boga jest mitos¢, pozwala-
jaca przezwyci¢za¢ wszelkie podzialy i nier6wnos$ci; wyznacza¢ zadania oraz
prawa. W takiej spoteczno$ci wszystko to, co jest wymagane, zalecane i zada-
ne, przepojone jest obecnosciag Boga. Spoteczng harmoni¢ Augustyn odnosi do
tej harmonii jaka wlasciwa jest cztowiekowi, jego wewngtrznej i zewnetrznej
strukturze, a takze strukturze wszech$wiata®.

Panistwo to nie tylko dobrodziejstwo, ktore zapewnia czlowiekowi bezpie-
czenstwo, mozliwos¢ rozwoju i pomnazanie dobr, zaspakajajac wiele jego po-
trzeb. Panstwu trzeba rowniez stuzy¢, uczestniczac w jego problemach, a nawet
identyfikujac si¢ z nim. Szczego6lnego charakteru nabiera ono, przyjmujac zgota
inny obraz, dzieki mitosci tworzacych ja podmiotéw do Boga. Autentyczna mi-
tos¢ do Boga jest wartoscia, ktora nie daje si¢ sprowadzi¢ tylko do warto$ci hu-
manistycznych, ludzkich. Dlatego tez moze ona przezwyci¢zy¢ wszystko to, co
zwigzane jest z ludzka staboscia w spoteczenstwie; zdolna jest przezwyciezy¢
nienawis$¢ i nieche¢®®. Afrykanczyk uwaza, ze wrogo$¢, jaka pojawia si¢ czesto

3 Tamze, XIX, 13, 1.

36 Sw. Augustyn, O Tréjey Swietej, 1, 3, 5. 8; VI, 5, 7; VIII, 3, 8; 7, 11; 8, 12; 10, 14; XV, 3, 5;
17, 31; tenze, O nauce chrzescijanskiej, 1, 35, 39; 36, 40; D. Dideberg, Dilectio, [w:] Augusti-
nus-Lexikon, [red.] C. Mayer, Basel 1996-2002, s. 446-449; M.G. Mara, Amore e amicizia in
S. Agostino, [w:] Dizionario di Spiritualita Biblico-Patristica, v. 3, Amore, carita, misericor-
dia, Roma 1993, s. 316-320.
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miedzy ludzmi jest dowodem na brak mito$ci Boga przez cztowieka; brak prze-
zywania Jego obecnosci; doswiadczania Jego dziatania w $wiecie, poniewaz
najbardziej uprzywilejowanym miejscem dzialania Boga w $wiecie jest czto-
wiek. Kiedy ludzie zwracaja si¢ do Boga, zglebiajg Jego tajemnice, doswiadcza-
ja najwyzszego Dobra*’. Wowczas wzrasta dobro migdzy nimi i w nich. Naczel-
ng bowiem wartoscig w tym dobru jest mito$¢ blizniego, zdolna przezwyciezy¢
dzigki Bogu najbardziej radykalne podziaty i roznice.

Wigz jaka powstaje migdzy Bogiem a czlowiekiem rozszerza si¢ na calg
spotecznos¢, dowartosciowujac ja w ten sposob o dobra, ktore nie sg osiggal-
ne na poziomie czysto naturalnym. Fundamentem tych dobr jest rozlewaja-
ca si¢ przez dziatanie Boze mito$¢ na cale spoleczenstwo, uzyskujace przez to
charakter uniwersalny, gdyz zawigzujacej si¢ dzigki tej mitosci strukturze nie
moga stawia¢ granic réznice panstwowe, etniczne i narodowe. W perspektywie
tej mitosci Augustyn wyroznit dwa rodzaje spoteczenstwa lub dwa jego stop-
nie. Pierwszy powstaje wowczas, kiedy ludzie jednoczg si¢ ze sobg w oparciu
o wartosci, ktore wczesniej nazwat wartos$ciami ,,starego cztowieka”, majac na
mysli ich doczesny, przyrodzony charakter. Takie spoleczenstwo — powstajace
i rozwijajace si¢ na tym poziomie, cho¢ spetia wiele funkcji i jest pomocne
dla cztowieka — nie moze ostatecznie pokona¢ wielu ograniczen i stabosci. Nie
daje takze tworzacym je podmiotom poczucia prawdziwego szcze$cia. Innym,
znacznie wyzszym i doskonalszym poziomem rozwoju spolecznego jest ten,
ktory tworza ludzie zyjacy w mitosci Boga. Mito$¢ ta nie domaga si¢ od nich
catkowitego zerwania z warto$ciami materialnymi, doczesnymi, ale wlasciwie
je ukierunkowuje. W takim spoteczenstwie wszystko, co zostato powierzone
i podarowane cztowiekowi przez Stworce, stuzy jego dobru oraz zjednoczeniu
osobowemu, nicosiggalnemu bez dos§wiadczenia Boga i Jego mitosci®®.

Mitos¢ w zyciu spotecznym Afrykanczyk uznaje za element integrujg-
cy i scalajacy. Im wigksza jest mitos¢ w spoleczenstwie, tym wicksza jest tez
jego tozsamos$¢. Tak naprawde to wiedza o mitosci danego spoleczenstwa, czy-
li to do jakich wartosci si¢ ono zwraca, do jakich jest przywigzane, co najbar-
dziej kocha, czego pozada, na czym mu najbardziej zalezy, pozwala okresli¢
jakie to spoteczenstwo jest i jak si¢ w nim zyje poszczegdlnym, stanowigcym
je osobom. Mitos¢ bowiem w jego rozumieniu jest pewna totalnoscia, ogar-
niajacy cata ludzka osobg, zwracajaca ja ku temu, kogo si¢ kocha. Stad mitos¢
niejako potrafi zawladnaé¢ cztowiekiem — sta¢ si¢ przyczyna jego wielkosci,

7 Sw. Augustyn, O naturze dobra, [thum.] M. Maykowska, [w:] Dialogi filozoficzne, 1, 1; ten-
ze, Panstwo Boze, X1, 10; tenze, Solilokwia, [thum.] A. Swiderkowna, [w:] Dialogi filozoficzne,
I, 6; J. Bussanich, Bene, [w:] Agostino. Dizionario enciclopedico, s. 291-292.

3% Sw. Augustyn, O prawdziwej wierze, [thum.] J. Ptaszynski, [w:] Dialogi filozoficzne, 1, 29, 30;
tenze, Panstwo Boze, X111, 22127, 1; XIII, 14; X1V, 1.
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doskonatosci. Ale zle ukierunkowana milos¢ prowadzi do deprecjacji, deka-
dencji i upadku moralnego, az do upodlenia wiacznie. Wszystko to pozwala
Augustynowi przywigzywaé¢ do mitosci ogromne znaczenie. Szczegoélnie tej
mitosci, ktora jednoczy czlowieka z Bogiem, co juz w doczesnosci ksztattuje
wymiar spoteczny na poziomie zblizonym do doskonatosci i wyznacza mu cel
w eschatologicznym, ostatecznym dopetnieniu®. O takiej myslac miltosci Augu-
styn wypowiadat stowa: ama et fac quod vis!

6. Cel panstwa

Rzeczywisto$¢ panstwa, jego funkcjonowanie, zwigzane jest nierozerwalnie
u biskupa Hippony ze $wiatem warto$ci. Zorganizowane spoteczenstwo tylko
potwierdza istniejacg w $wiecie hierarchi¢ wartosci, w ktorej cztowiek musi
umie¢ sie znalez¢ i wlasciwie wybiera¢. W zwiazku z tym Augustyn podporzad-
kowuje poszczegolne dobra celom, dzielac je na pierwszo- i drugorzgdne. Na
najnizszym stopniu umieszcza on dobra materialne, wymieniajac w tej grupie
miedzy innymi pozywienie, ubranie, ztoto i srebro. Same w sobie nie sg one
zte. Podkreslajac to chee zaprzeczy¢ pogladom manichejczykow, wiasnie w wy-
miarze materialnym upatrujagcym siedlisko i zasad¢ zta. W przeciwienstwie do
wyznawcow tej sekty, ktorej sam byl zwolennikiem przez ponad dziewig¢ lat,
Afrykanczyk nie przekre$la dobra rzeczy materialnych, ale aby mogto si¢ re-
alizowa¢ musza by¢ one wiasciwie uzywane — podporzadkowane wyzszym
celom, wyznaczonym cztowiekowi przez Stworce. Poza tym bezpieczne i do-
bre zycie trudno byloby sobie wyobrazi¢ bez tych dobr. Zto pojawia si¢ wigc
wtedy, kiedy cztowiek uzywa ich niezgodnie z naturg, na przyktad dla nich sa-
mych, z podporzadkowaniem im swoich wyzszych celow. Najwickszym zlem
w tym kontekscie byloby postawienie tych dobr na samym szczycie uznawanej
przez cztowieka hierarchii wartosci i pragnienie ich bardziej niz samego Boga.
Ten natomiast stworzyt je po to, aby przy wlasciwym wykorzystaniu mogly po-
mnaza¢ w cztowieku dobra duchowe®.

Swoja koncepcje spotecznosci 1 najwazniejszego jej celu w ramach organi-
zowania si¢ w struktur¢ panstwowa Augustyn wyprowadzat przede wszystkim
z objawienia Bozego. Dlatego tez kluczem do zrozumienia historii $wiata i czto-
wieka byta dla niego, pochodzaca z Biblii idea stworzenia i upadku cztowie-
ka, postrzegana w perspektywie madrosci Bozej, uchylajacej nieco tajemnice
ostaniajgca $wiat i dzieje ludzkie, od ich poczatkow, az po przysztos¢ eschato-
logiczna. Rzeczywisto$¢, tak w swoim wymiarze materialnym — doczesnym, jak

% Sw. Augustyn, Paristwo Boze, XIX, 24.
40 B. Smolka, Narodziny i rozwéj personalizmu, s. 94.
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i duchowym — wiecznym, staje si¢ zrozumiala dzigki Bogu przemawiajgcemu
w swoim Stowie i historii. Analizujac problemy spoteczne biskup Hippony ko-
rzysta ze starogreckiej filozofii, pism Plotyna, znanych w przektadzie tacinskim
dziet Platona, ale przede wszystkim z Pisma Swictego, odwotujac sie szczegdl-
nie do §w. Pawla i §w. Jana. Calg histori¢ czlowieka rozumie jako zmierzajaca
do Panstwa Niebieskiego, a za najbardziej fundamentalne prawo na tej drodze
uznaje mito$¢, poniewaz tylko ona gwarantuje harmoni¢ i rozwoj réznych ele-
mentow, zakorzenionych w réoznych wymiarach*'. Przywotujac §w. Jana Aposto-
fa okresla Boga jako Mitos¢ i odwiecznie istniejacg Prawde (1 J 4,8). Dzigki
tej mitosci cztowiek otwiera si¢ na obecnos¢ Boga i Jego dziatanie, co staje si¢
przyczyng szczegolnej wigzi migdzy Bogiem a cztowiekiem. To wewnetrzne
odniesienie nie moze by¢ jednak — zdaniem mysliciela z Tagasty — zamknigte
i odizolowane od $wiata innych osob, poniewaz czlowiek zyje i realizuje si¢
w spoteczefistwie, we wspdlnocie. Spolecznie zatem realizuje si¢ tez mitos¢
Boga, a czlowiek zobowigzany jest do $wiadczenia tej mitosci wszystkim lu-
dziom. Przy czym znaczenia milosci nie ogranicza on tylko do faczenia indy-
widualnego bytu czltowieka z spolecznym, ale takze do wskazania wigzi jaka
zachodzi migdzy $wiatem doczesnym a eschatologiczng przysztoscig®. Najwaz-
niejsze jest to, aby kazde swoje dziatanie czlowiek wyprowadzat z mitosci, po-
niewaz z tego ,,korzenia” moze wyrosna¢ tylko dobro. Mitos¢ dyktuje czasami
dziatanie, ktére wydaje sie przykre, surowe, ale jest konieczne, gdyz wynikajace
z mitosci. Nawet r6za — powie Augustyn — ma kolce®.

Stowem, wszelki postep, zarowno w sferze materialnej jak i duchowej; indy-
widualnej oraz spotecznej, zalezy od relacji cztowieka do Boga. Kiedy czlowiek
odrywa si¢ od rzeczy doczesnych i kieruje ku Bogu nastepuje wzrost cztowieka
1 jego rozwdj, tudziez wzrost i rozwo0j spoteczenstwa, do ktorego nalezy i za
ktore jest odpowiedzialny, wtasnie przed Bogiem. Natomiast kiedy dzieje si¢
odwrotnie i cztowiek bardziej jest przywigzany oraz zwrocony w swoim dziata-
niu w kierunku doczesnosci, $wiata rzeczy materialnych, niz w kierunku Boga,
odwracajac si¢ wrecz z tego powodu od swojego Stworcy i mylac w ten spo-
sob cel ze srodkiem, pojawia si¢ wyrazny regres w rozwoju cztowieka, przez co
cofa si¢ on w zyciu warto$ciami. Przy czym Augustyn mowi o procesie, ktory
trwa przez cate ludzkie zycie i moze mie¢ ré6zne zwroty. Duchowy zatem regres
moze by¢ w kazdym momencie zatrzymany, odwrocony, na przyktad dzigki
specjalnej interwencji Boga w zycie cztowieka*.

4 Tamze, s. 118-119, 123-124.

Sw. Augustyn, O wolnej woli, 111, 20, 56.

Sw. Augustyn, Homilie na Ewangelie i Pierwszy List $w. Jana, [tham.] W. Szoldrski, Warszawa
1977,s.7, 8.

“ Sw. Augustyn, O Tréjcy Swietej, X1V, 17, 23.
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Z.akonczenie

Na koniec wroé¢my do podstawowego kontekstu Augustynskiej nauki o pan-
stwie. Przy czym kontekst ten jest wlasciwy takze jego rozwazaniom na temat
innych rzeczywisto$ci oraz procesow. Jednym z niepodwazalnych osiagnieé
tego mysliciela byla koncepcja — rozumienie zta. Jak si¢ wydaje bardziej prze-
mawiajaca do ludzkiej wrazliwos$ci 1 wyobrazni jak ta wlasciwa $w. Tomaszowi
z Akwinu. Podobnie trzeba mowi¢ o rozumieniu przez §w. Augustyna ludzkiej
woli i jej odrdéznieniu od wolnosci, cho¢ tu geniusz Hipponczyka juz bardzo
rzadko jest podwazany®. Przedziwnie oba te — trzeba powiedzie¢ — kapitalne
odkrycia krzyzuja si¢ w jego pogladach i niestety — jak si¢ okazato — nie tylko
przez potomnych nie zostaly w pelni wykorzystane. Dotyczy to takze samego
Augustyna, cho¢ zapewne w innym stopniu, nie wytgczajac jego koncepcji pan-
stwa, od ktorej tego problemu, w imi¢ rzetelnosci, nie wolno odrywac.
Skad, dlaczego i jak mozliwa jest wlasnie u Augustyna, rzutujaca takze
na jego obraz panstwa, az tak mato optymistyczna wizja ludzkiej wolnosci,
aby nie powiedzie¢ pesymistyczna? Skad takie wycofanie si¢, wrgcz panicz-
ny, aby nie powiedzie¢ magiczny lgk, przed ztem, ktére teoretycznie tak ge-
nialnie sam ,,rozbroit”? Odpowiadajac na te pytania musimy wrdci¢ jeszcze
raz do tej cezury jaka stanowi najwazniejsza przyczyna jego pracy nad dzie-
lem De civitate Dei. Otdz patrzac na niszczony wskutek barbarzynskich na-
jazdow porzadek Imperium Romanum, ktére uznal za przyklad oraz podsta-
we porzadku w $wiecie wznoszonym dzigki coraz bardziej przenikajgcemu
do niego chrzescijanstwu, pozwolit si¢ opanowaé lekom przed losem massa
damnata, co okazato si¢ w jego teorii dziejow (De civitate Dei), przesadzaja-
cym wyrokiem o losach $wiata i czlowieka*. Augustyn pod koniec swoje-
go zycia zdaje si¢ poswiecaé zbyt wiele uwagi demonicznej sile zta, od ktorej
silniejsza jest tylko moc zwigzana z Dobrg Nowing; jej oddziatywaniem, cze-
go nie mozna powiedzie¢ o samym cztowieku, cho¢by najbardziej genialnym
1 $wiadomym trudnosci jakie wiazg si¢ z odwaga bycia wolnym. Jak si¢ oka-
zuje ani genialny umysl, ani bedace jego owocem rozstrzygnigcia, nie chro-
nig czltowieka przed watpliwosciami zwigzanymi z trudem wolno$ci; przed
obawg, moze Iekiem bycia wolnym, czego historia i do$wiadczenie Augu-
styna jest dobrym przyktadem. Zwlaszcza w jego watpieniu (dubitatio), tak
5 Sw. Augustyn, Wyznania, VIIL, 5; 9; 10; 11; IX, 1; tenze, Objasnienie do Psalmu 134, 11, [w:]
Pisma Starochrzescijanskich Pisarzy, t. XLIL, s. 125; tenze, O wolnej woli, X1V, 30; M. Djuth,
Volonta, [w:] Agostino. Dizionario enciclopedico, s. 1463; V. Grossi, Lineamenti di antropolo-
gia patristica, Roma 1983, s. 71-74.

4 Sw. Augustyn, O nauce chrzescijanskiej, tekst lacinsko-polski, [thum.] J. Sulowski, Warszawa

1989, 11, 18, 28; tenze, Sprostowania, [ttum.] J. Sulowski, [w:] Pisma Starochrzescijanskich
Pisarzy, t. XXII, Warszawa 1979, 11, 27, 1; 32, 6; J. O’Mear, City of God, London 1984.

216



Koncepcja panstwa wedtug sw. Augustyna

bardzo charakterystycznym (dubito ergo sum), ze wybor dobra wystarczy aby
skutecznie obroni¢ si¢ przed ztem i utrata wolnosci. Czy mozna nie zatra-
ci¢ jasnego rozeznania; genialnego wprost rozumienia dobra i zla oraz prze-
$wiadczenia o koniecznosci wyboru tego pierwszego, a zarazem pozwoli¢ si¢
opanowa¢ watpliwosciom? Mozna! I przytrafia si¢ to takze wspodtczesnemu
cztowiekowi wszedzie tam, gdzie opanowuje go lgk i gdzie traci on z oczu
pokonujaca wszelkie zto moc Dobrej Nowiny, poniewaz w osobistym do-
$wiadczeniu oddala sie od jej Zrédla. Nie przestrzega niezmiennych zasad
i nie czuje si¢ zobowigzany wobec prawdy, w ktora powatpiewa, co przesadza
o aktualno$ci rowniez dzisiaj nauczania $w. Augustyna na temat panstwa.

Streszczenie

Poglady $w. Augustyna na temat panstwa wynikaja z jego wizji cztowieka, ktory
jest dla niego droga do zrozumienia §wiata i poznania Boga. Jego bardzo konsekwent-
ny antropocentryzm byt podstawa zajmowania si¢ cztowiekiem przede wszystkim jako
jednostka, ale nie wyizolowang ze spoteczenstwa. Byt ludzki rozwija si¢ i spetnia przez
relacje do drugich osob, czego zrodtem i wzorem sa dla Augustyna relacje miedzy Oso-
bami Bozymi. ,,Psychologiczna koncepcja Trojcy Swigtej”, ktorej jest autorem, pozwala
mu widzie¢ w Bogu nie tylko stworce czlowieka, ale réwniez spoleczenstwa, ktdrego
zobowigzujacym wszystkich jego cztonkéw i najwyzszym uporzadkowaniem jest pan-
stwo.

Wypowiadajac si¢ na ten temat Augustyn mowi o ,,pakcie spolecznym”, ktory nie
powinien by¢ tylko zewnetrzng konstrukcjg. Tak jak zdanie sktada si¢ z liter, tak spote-
czenstwo sklada si¢ z jednostek. Tworzenie si¢ panstwa i jego rozwoj Augustyn postrzega
jako proces, posiadajacy naturalne i etyczne podstawy. Do tych pierwszych zalicza rodzi-
n¢ oraz inne mi¢dzyosobowe relacje, takie jak przyjazn. Z kolei te drugie to dobro wspol-
ne i sprawiedliwo$é, rzutujace na problem wiladzy oraz obowigzkow wzgledem niej,
zardwno poddanych jak i wladcy, poniewaz — zdaniem Augustyna — kazda wtadza ludzka
pochodzi od Boga, podobnie jak i panstwo. Celem tego ostatniego jest zapewnienie po-
koju, cho¢ nie za wszelkg ceng. Poza tym przygotowanie cztowieka, przez jego relacje
mitosci do drugich — co Augustyn uznaje za najwigksza warto$c i najskuteczniejsza dro-
g¢ do szczescia — aby mogt by¢ obywatelem ,,panstwa Bozego”. Augustyn skrupulatnie
rozdzielajac wymiar doczesny i1 wieczny; religi¢ i polityke, nie pozwala ich utozsamiac,
ale i separowac¢ od siebie. Cho¢ mowi o dwoch réznych poziomach, to wskazuje na rdézne
sposoby przenikania si¢ ich w kazdym cztowieku i spoteczenstwie. Podobnie zatem jak
dobre rodziny w spoteczenstwie, tak i obecnos¢ Bozego prawa w polityce jest najlepsza
gwarancjg dobrego panstwa.

SLOWA KLUCZOWE: panstwo, osoba, dobro wspolne, sprawiedliwosé
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Summary

The conception of state according to St. Augustine

The views of St. Augustine on the state arise from his vision of man who is for him
a way to understand the world and to know God. His very consistent anthropocentrism
has been the basis for dealing with man, primarily as an individual but not isolated from
society. The human being develops and finds fulfilment through relations to other people,
the source and the model of which is for St. Augustine the relation between the God’s
Persons. The “psychological conception of the Holy Trinity”, of which he is the author,
allows him to see in God not only a creator of man but also of society, with the state being
a binding and the highest arrangement for all its members.

When commenting on this topic, St. Augustine speaks about a “social pact” which
should not be an external construction only. Just as a sentence consists of letters, so a soci-
ety is composed of individuals. The formation of the state and its development are seen by
St. Augustine as a process that has natural and ethical foundations. According to him,
the former include a family and other interpersonal relations, such as friendship. On the
other hand, the latter are common good and justice, affecting the problem of authority
and obligations with regard to it, both of the subjects and the ruler, because — accord-
ing to St. Augustine — all human authority comes from God, like the state. The purpose
of the latter is to ensure peace, although not at any price. Apart from this, to prepare
man, through his / her love relation to others — which St. Augustine considers the great-
est value and the most effective way to happiness — so he / she could be a citizen of the
“God’s state”. St. Augustine, meticulously separating temporal and the eternal dimen-
sions, religion and politics, does not allow them to be equated or to be separated from
each other either. Although he speaks about two different levels, he shows different ways
they interpenetrate in each man and society. Thus, similarly as good families in society,
the presence of the God’s law in politics is the best guarantee of good state.

KEYWORDS: state, person, common good, justice
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Funkcja wiary w cudach biblijnych

Wstep

Podstawowym celem teologii fundamentalnej jest formowanie fundamen-
tow dla decyzji wiary, by byla ona rozumna i miata charakter osobowy. W tym
celu bada ona motywy wiarygodno$ci objawienia. Badajac je, czltowiek jest
pewny. ze nie ulega iluzji akceptowania objawienia Bozego zaistniatego w hi-
storii. Motywy wiarygodno$ci sg liczne i r6zne. By mogly pelni¢ wspomniang
funkcje, musza mie¢ charakter cudu.

Powstaje pytanie o relacj¢ cudéw biblijnych do wiary. Czy cud skierowany
jest do wiary i moze doprowadzi¢ do jej zaistnienia? Czy tez do rozpoznania
w funkcji motywu cudu, niezbedna jest wiara uprzednia? Tych problemow nie
mozna omija¢, gdyz w Ewangeliach wystepuja oba rodzaje tych zjawisk. Za-
mieszczone sg wydarzenia, w ktorych na widok cudow, wielu ludzi uwierzy-
o. Znajdujemy je u $w. Jana, ktory nadaje cudom Jezusa walor motywacyjny
i skuteczny w przyblizeniu do wiary.

1. Cud motywem wiary

Z drugiej strony Jezus oczekuje od proszacych Go o cud, jak i zebranych thu-
moéw, fundamentow wiary. Przyktadem tego jest pytanie Jezusa przed uzdrowie-
niem dwoch niewidomych: ,,Czy wierzycie?” (Mt 9,27), albo stwierdzenie po
uzdrowieniach: ,,Twoja wiara ciebie uzdrowita” (Mk 10,52), czy uzdrowienie
paralityka wniesionego przez dach (Mk 9,1-8), Swiadcza o spotecznym klima-
cie wiary.

Wspolczesni autorzy zwracajg uwage, ze cuda Jezusa wzbudzaly wiare
w uczniach i1 §wiadkach, jednakze nie byta to wiara pelna i dojrzata. Zdaniem
niektorych autorow mozna mowi¢ tu o jakim$ naturalnym zaufaniem do Jezu-
sa i Jego cudotworczej konkurencji wobec wiary powielkanocnej. Nie mozna
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takze widzie¢ w tej wierze moc taka, jaka przypisywano cudotwércom ludo-
wym, znanych w hellenizmie, czy ,,wiar¢” — zaufanie wobec lekarzy lub zna-
chorow, gdyz cuda Jezusa jako wydarzenia zbawcze, wigza si¢ z nadejsciem
eschatologicznego krolestwa Bozego. Wiara przedwielkanocna powstata takze
jako owoc Jezusowych dziatan cudotwoérczych lub objawiania si¢ w rézny spo-
sob mocy Bozej w Jezusie i1 przez Jezusa. Potwierdzeniem takiej mysli moze
by¢ fakt, ze Jezus wyrzucal proszacym o cud brak wiary — nie tej taumatur-
gicznej, bo ja pewnie posiadali — ale wiary, jakiej oczekiwat, takiej, ktora ,,jest
zapodmiotowana w Nim jako znaku Boga” A wigc Jezus wyrzucal im brak
niewiary w Siebie, ktory ,.tu i teraz” zbawia'. Wiara powstata jako owoc cu-
dow nie jest pelna, gdyz nie ,,namascit” ja dar uwielbionego Chrystusa i dziata-
nia Ducha Swietego.

Z powyzszych rozwazan wynika, ze zaczatkowa wiara byla potrzebna do
zastania i rozpoznania cudu, gdyz jest konkretnym dziataniem Boga, wzywaja-
cym do nawiazania z Nim zbawczego dialogu. Przeciez Bog nie dziata apodyk-
tycznie, czy abstrakcyjnie bez skierowania na cztowieka, aby nawigza¢ z nim
zbawczy dialog. Ona pozwala odczyta¢ cuda jako znaki Boga; petic beda one
wowczas funkcje motywacyjna, otwierajac droge do jej pogitebienia. U Synop-
tykow znajdujemy dwie wzmianki, ktore potwierdzaja to stwierdzenie. Ope-
tany w wskutek taski decyduje si¢ na pozostanie z Jezusem (Mk 10,52); tak-
ze Jezus stawia zarzut Korozain i Betsaidzie (Mt 11,21), gdyz spodziewal si¢
On ich nawrdcenia jako owoc dokonanych cudoéw. Lukasz czasem umiejscawia
cud w genezie wiary, np. po cudownym potowie ryb (5,1-11). W Dziejach Apo-
stolskich wiara jest ukazywana jako owo przepowiadania misyjnego, nawet gdy
w jego kontek$cie dokonuja si¢ cuda lub sg oglaszane (11,21; 13.48). Lukasz
mowi o dwoch nawrdconych swiadkéw przy uzdrowieniu Eneasza przez Piotra
(Dz 9,35) 1 wskrzeszeniu Tabity (Dz 9,42). W takim wypadku cudom przypisuje
si¢ walor apologetyczny w genezie wiary. Jednak nie jest to wiara catkowitego
i pelnego zaufania do Jezusa i Jego dzieta®.

Wiara pelna zaistnieje poprzez rzeczywistos¢ zmartwychwstania. Powsta-
nie wowczas wiara dojrzata, ktora uwierzytelni Jezusowa misj¢. Dlatego ja-
drem catego przepowiadania ko$cielnego jest $mier¢ i zmartwychwstanie Jezu-
sa. Zmartwychwstanie przewyzsza kazdy indywidualny cud. Zresztg kazdy cud
wskazuje na zmartwychwstanie Jezusa, a nawet je antycypuje i staje si¢ w jego
$wietle w pelni zrozumiate, nabierajac sensu objawieniowego, chrystologiczne-
g0 1 wiarotworczego.

' M. Rusecki, Traktor o cudzie, Lublin 2006; s. 427; zob. podang tam literature.

2 A. George, Les miracles do Jésus dans la tradition synoptique, ,,Lumen vitae” s. 261; H. Con-
celmann, Die Mitte der Zeit. Studien zur Theologie des Lukas, wyd. 4, s. 178; M. Rusecki,
Traktat o cudzie, s. 428.
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Cuda Jezusa brane lacznie z objawieniem, Chrystusem, wydarzeniami zbaw-
czymi oraz taska moga doprowadzi¢ do powstania aktu wiary u cztowieka, kto-
ry wilasciwie je interpretuje. Nie mozna analizowa¢ cudow w sposob wyizolo-
wany. Cuda nie dzialajg automatycznie, nie wymuszaja decyzje wiary, bo ona
zalezna jest od ogolnej osobowosci cztowieka. Nalezy jednak powiedzie¢ wy-
raznie, ze cud jest nie do zastgpienia i zajmuje naczelne miejsce wsrod wszyst-
kich znakéw wiarygodnosci. Jest wige cud podstawa dla rozumnej i osobowe;j
wiary’. Mozna wiec powiedzie¢, ze cud nie jest jedynym motywem wiary.
Wsréd innym motywow wiarygodnosci jest on jednak nie do zastapienia i zaj-
muje w motywach wiary naczelne miejsce.

2. Cud wezwaniem do wiary

Tak sformutowane stwierdzenie jest wynikiem wspotczesnej mysli biblijnej
i teologiczno-fundamentalnej. Wprawdzie w dawnej teologii méwilo si¢, ze cud
jest wezwaniem do wiary, a nawet traktowano go jako dowod prawdziwosci Obja-
wienia. Zastosowany w teologii wymiar personalistyczny i uymowanie cudu w ka-
tegoriach znaku Bozego, doprowadzilo do nowego myslenia. Cud jest rozumiany
jako znak ,,Kogos” dla ,,kogos”. Twoérca znaku cudownego wnosi okreslone tresci
i zaprasza odbiorce do dialogu ze soba. Zdaniem K. Rahnera, cud bez odbiorcy
1 tresci, stanowi czysty absurd’. W kazdym zdarzeniu cudownym uwyraznia sig
ukierunkowanie na cztowieka. Stad mowi si¢ o antropologicznym sensie cudow (J.
Imbach, H. Bouillard, M. Czajkowski). Cuda z racji swe niezwyktosci empirycz-
nej sg latwo dostrzegalne cztowiekowi i sa dostosowane do mozliwosci 1 percepcji
ludzkiej. Stad niezbedna jest aktywna postawa cztowieka, ktora umozliwi mu roz-
poznanie Autora cudu i odczytanie tresci, jakg Autor mu ja nadat.

W cudzie-znaku Boég manifestuje swoja obecnos¢; objawia sie¢ w celach
zbawczych, dlatego nalezy rozumie¢ cud jako ofert¢ spotkania w celu zbawie-
nia. Bog dziata w cudzie w sposob dyskretny, stad czlowiek musi odznaczac si¢
wyczuleniem na znaki Boga, by je wlasciwie przyjac i odczytac. Jest to o tyle
fatwiejsze, ze sam Bog objawia ich sens, a tym samym — posrednio — i wzywa
do wiary. Przyktadowo, przy rozmnozeniu chleba, Jezus nadaje sens temu cudo-
wi, o$wiadczajac, ze On jest Chlebem dajacym zycie wieczne. Jezus daje pro-
pozycje uczestnictwa w zyciu wiecznym’. Wezwanie do uczestnictwa w zyciu

3 Tak M. Rusecki, Traktat o cudzie, s. 429.

4 K. Rahner, Grudnkurs des Glaubens, Freiburg-Basel-Wien 1977, s. 254; M. Rusecki, Funkcje
cudu jako znaku ,,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne” 27 (1980), z. 2, s. 51-70.

5 H. Schiirmann, Joh 6,51c¢ — ein Schliissel zur grossen johanneischen Brotrede, ,Biblische Zei-
tung™ 2 (1958), s. 244-262.
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Bozym dostrzec mozna przy wskrzeszeniu Lazarza, w okoliczno$ciach ktorych
Jezus ujawnia si¢ jako zmartwychwstanie i zycie. Wiara w Jezusa utatwi przejs¢
przez $mier¢ 1 zmartwychwstanie do zycia w Bogu. Podobng wymowe posia-
daja wskrzeszenie corki Jaira i mlodzienca z Nain. W kontekscie niektorych
cudoéw pojawiaja si¢ mesjanskie tytuly Jezusa (np. Syn Dawida, Syn Cztowie-
czy Syn Bozy, Nauczyciel, Prorok czaséw eschatycznych), ktére wskazuja na
nadejscie czasu zbawienia. Wazna rolg¢ nadej$cia zbawienia pelnig egzorcyzmy
i uzdrowienia.

Cud uciszenia burzy na jeziorze zacheca do wiary i ufnosci wobec Jezusa
majacego moc wybawienia cztowieka z zagrozen egzystencjalnych. Odpowiedz
Jezusa cudem jest zacheta do odpowiedzi na prosby ludzi. Apel Bozy do wia-
ry wyrazony w cudownych faktach jest skierowany najczesciej do konkretne-
go czlowieka. Wezwanie do wiary znajduje swdj motyw w faktach cudownych,
ktory gwarantuje jego prawdziwos¢. Pelne za§ uwiarygodnienie wezwania do
zycia bedzie w cudzie zmartwychwstania Chrystusa. Nie jest to wezwanie go-
lostowne, cztowiek bez obawy moze da¢ na nie odpowiedz. Pewnos¢ Bozego
dziatania zasadza si¢ na dziataniu taski, ktora wspiera wszystkie ludzkie dziata-
nia. Konieczno$¢ dziatania taski podkreslaja: P. Rousselot, E. Kope¢, L. Moden,
J. Huby, i inni. Wynika to z faktu, ze Bog powoluje cztowieka do wiary®.

3. Funkcja taski w cudach biblijnych

Funkcje taski sprowadza si¢ do dwoch stwierdzen: taska powoduje petne
otwarcie na rzeczywistos¢ nadprzyrodzong oraz wzbudza pragnienie jej osig-
gnigcia. W tym znaczeniu laska petnitaby tu role przygotowawcza do decyzji
wiary. Druga funkcja faski jest to uzdolnienie wtadz podmiotowych cztowieka
do poznania porzadku nadprzyrodzonego. Chodzi tu o rozum jako witadze po-
znawczg oraz wole jako czynnik decyzyjny. Laska o§wieca wpierw rozum do
wlasciwego sensu wyzwania Bozego. Zdaniem M. Ruseckiego milos¢ Boga
daje ,,nowe oczy” do nowego widzenia. Nie oznacza to, ze zastgpuje naturalne
zdolno$ci rozumu. Bazuje na jego naturalnym poznaniu Boga i znakow dziata-
nia Bozego'.

Laska obejmuje takze sfer¢ afektywna cziowieka i dziedzing zycia
praktycznego, a wiec obejmuje catego czlowieka. Leczy w pewnym stopniu
stabos¢ wladz cztowieka, ostabionym przez grzech pierworodny oraz uzdalnia
do podjecia decyzji bedaca odpowiedzig na zaproszenie Boga. Zdaniem H. Bo-

¢ Zob. literature podang przez M. Ruseckiego, Traktat o cudzie, s. 435.
7 Tamze, s. 436 (por. podana tam literaturg.
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uillarda taska stanowiac jednos$¢ z objawieniem, jest wezwaniem Boga skiero-
wanym do cztowieka, rozwigzujacym problem sens jego zycia®. Objawienie jest
wkroczeniem Boga do historii w celach zbawczych, jest wezwaniem do dialogu
oraz objawieniem jego sensu zycia.

4. Cud a Objawienie

Poniewaz sam cztowiek nie jest w stanie da¢ odpowiedz na wezwanie Boga,
winien przyjac rozwigzania typu egzystencjalnego, jaka Bog daje w swoim ob-
jawieniu i w znakach. Objawienie i cuda nie miatyby Zadnego znaczenia dla
cztowieka, gdyby nie zawieralty odpowiedzi na jego fundamentalne odpowie-
dzi. Z jednej strony prowokuja cuda pytania o charakterze egzystencjalnym,
a z drugiej wzywaja cztowieka do odpowiedzi na nie, wzywajac do nawigza-
nia z Nim zbawczego dialogu. Przyjecie nowego zycia nie jest tatwe; wyma-
ga od czlowieka wyrzeczenia si¢ z wlasnej samowystarczalnosci 1 autono-
mii. Cztowiek musi zdoby¢ si¢ na rezygnacj¢ z wlasnych przekonan, poniewaz
przyjecie oferty nowego zycia moze usensowni¢ wlasne bytowanie’. Zdaniem
H. Bouillarda, tak jak Kosciot i Chrystus, tak i cud jest znakiem do nowego
zycia i poczatkiem zbawienia, albo znakiem sprzeciwu, bezsensu. Wobec tych
znakow cztowiek nie moze by¢ obojetny: albo je akceptuje, albo odrzuca ze
wszystkimi konsekwencjami'®.

Wobec starszej apologetyki, ktora rozwazala cud w kategoriach dowodo-
wych, wspotczesna teologia fundamentalna dostrzega w cudzie znak Bozego
wezwania do wiary. Cud jako cze$¢ Objawienia nie moze ,,przekracza¢” Obja-
wienie, co byloby absurdem. Brany tacznie z objawieniem, ktdre objasnia cud,
wyraza apel Bozy do wiary. Tak, jest w dziataniu Jezusa. Nie oznacza to, ze cud
przestaje peli¢ funkcje motywacyjna. Ona wystepuje tacznie z apelem Boga.
Tym samym doznaje wzmocnienia i ubogacenia, chociaz potrzebny jest ze stro-
ny adresata cudu, pewien wysilek, aby odczyta¢ apel Bozy.

Funkcja motywacyjna jest drugim aspektem wiary. Lokalizuje si¢ wewnatrz
Objawienia, a nie zewnatrz — jak dotad bywato. Funkcja motywacyjna nie jest
srodkiem dowodowym; jej zakres zostal poszerzony: obejmuje wydarzenia
zbawcze, Kosciol, jest ona rozpatrywana w tgcznosci z Chrystusem i Jego dzie-
fem. Z tego wigc wyptywa jego sita motywacyjna, a nie jako argument samoist-
ny. Jest ona rozwazana tacznie z innymi argumentami apologetycznymi oraz uj-
muje si¢ ja w kategoriach personalistycznych, a nie — jak dawniej — rzeczowych.
8 Tamze (por. podana tam literature).

° Tamze, s. 437.
10 Podobnie K. Adam, Jezus Chrystus, Poznah 1936, s. 42.
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Powstaje pytanie: czy zrozumienie cudu-znaku dokonuje si¢ na ptaszczyz-
nie czysto naturalnej, czy z pomocg taski Bozej? Do pelnego uchwycenia cudu
potrzeba jest faska (jego elementy naleza do sfery religijnej). Na ptaszczyznie
naturalnej nastepuje przedrozumienie sensu cudu-znaku, pewne przygotowanie
do uchwycenia pelnego sensu, ktore dokonuje si¢ pod wptywem taski. Dopiero
wtedy cud staje si¢ racjg adekwatng do wykazania wiarygodnosci Objawienia.
Cud zatem nie niszczy wiary, ale ja umozliwia i naktania do niej"'. Pewnos¢,
jaka otrzymuje si¢ przy tego rozpoznania, ma charakter moralny, bo tylko takg
mozna w niej osiggnaé. Jest wystarczajgca, by decyzji wiary da¢ racjonalny
i osobowy charakter i wykluczy¢ racjonalng watpliwosc.

Z.akonczenie

Wspolczesnie w rozumieniu funkcji wiarotworczej dostrzega si¢ zmiany.
Dawniej cud ujmowano w funkcji dowodowej, apodyktycznej, przymuszajace;j
do wiary. Bylo to wynikiem klimatu, jaki panowat w teologii XIX i XX w. Od
lat 40-tych ubieglego wieku coraz czgsciej zaczgto traktowaé cud w kategoriach
personalistycznych. Cud przestano traktowac¢ jako ,,dowod” na rzecz ,,znaku”,
ktory podlega interpretacji. Cud jako znak odziatywuje na catego cztowieka,
a wiec na jego rozum, wolg, sfer¢ afektywng. Priorytet ktorejkolwiek z wiladz
cztowieka w recepcji cudu jest uzalezniony od konstrukcji osobowej'?.

Cuda sa w peini wpisane w Jego boskie postannictwo. Z jednej strony ujaw-
niaja te misje¢, a z drugiej ja legitymuja. Cuda biblijne wypelniajg zapowiedzi
o nadejsciu Mesjasz w Osobie Chrystusa, ktory bedzie dokonywat cudow ubo-
gim, shuzbie, chorym, cierpiacym (por. Mt 3,2-6; par). Funkcja motywacyj-
na stanowi jakby drugi aspekt kazdej innej, a wigc cud objawia oredzie Boze
i zarazem je motywuje, jest znakiem zbawienia, a zarazem je motywuje, buduje
Kosciot 1 go manifestuje.

Streszczenie

Celem artykutu byto omowienie relacji cudow Jezusa do wiary. Postawiono tezg: czy
cud moze doprowadzi¢ do zaistnienia wiary, czy wiara jest uprzednia w stosunku do cudu?
W punkcie pierwszym omowiono kwesti¢ potrzeby zaistnienia wiary uprzedniej, ktdra
stoi u podstaw zrozumienia cudow Jezusa. Aby zrozumie¢ dzialalno$¢ taumaturgiczna,
ktéra jest zapodmiotowana w Nim, trzeba posiadaé przynajmniej wstgpne rozumienie

1 S. Grzechowiak, Semejologiczna koncepcja wiarygodnosci i apologetyki w ujeciu E. Mazurea,
,»,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne” 18 (1971), z. 1, 53-72.
12 M. Rusecki, Traktat o cudzie, s. 442.
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wymiaru zbawczego cudu. Nastepnie podjeto temat cudu, ktory jest wezwaniem do wia-
ry. W cudzie-znaku Bog manifestuje swoja obecnos¢; objawia si¢ On w celach zbaw-
czych czlowieka. Stad cud jest oferta skierowana do czlowieka. Boza oferta ujawnia
si¢ dyskretnie, stad cztowiek musi by¢ ,,wyczulony” na Jego znaki by je w wlasciwie
przyjac i odezytaé. W cudach Jezusowych ujawnia si¢ takze wymiar taski. Laska pelni
role przygotowawcza wobec decyzji wiary. Laska Boza o§wieca rozum, aby wlasciwie
rozpozna¢ tres¢ cudu. Na koncu rozwazan omowiona zostata problematyka relacji cudu
do Objawienia. W dawniejszej apologetyce, cuda Jezusa stanowity argument dowodowy
na pewnos$¢ Objawienia. Wspodtczesna teologia fundamentalna dostrzega w cudzie znak
Bozego wezwania do wiary. Dlatego cuda Jezusa stanowiac cze$¢ Objawienia, objasnia-
ja je i objawiaja apel Bozy wyrazony w taumaturgii Jezusa. W tego rodzaju ujgciu cu-
dow Jezusa nie dochodzi do przekreslenia jego funkcji motywacyjnej, wregez przeciwnie,
funkcja motywacyjna cudu zostaje wzmocniona i ubogacona, chociaz ze strony adresata
cudu (czlowieka) potrzebny jest pewien wysitek, aby odczyta¢ ten znak Boga.

SLOWA KLUCZOWE: cud, wiara, objawienie

Summary

The function of faith in Biblical miracles

This paper aimed at discussing the relation of the miracles of Jesus to faith. A thesis
has been proposed: can a miracle lead to faith or is faith prior to a miracle? In the first sec-
tion, a question of the need for existence of prior faith, which is the basis of understanding
the miracles of Jesus, has been discussed. In order to understand the thaumaturgic activ-
ity, which is subjected to Him, one must have at least initial understanding of the salvific
dimension of a miracle. Next, an issue of miracle, which is a call for faith, has been raised.
In a miracle / sign, God manifests His presence; He reveals for the purposes of saving
the man. Hence, a miracle is an offer addressed towards the man. The God’s offer reveals
discretely, hence the man must be “sensitive” to His signs to properly receive and read
them. In the miracles of Jesus, a dimension of grace is also revealed. The grace plays
a preparatory roles to the decision of faith. The God’s grace enlightens the mind to prop-
erly recognise the content of a miracle. At the end of these considerations, problems of
the relation of a miracle to the Revelation have been discussed. In older apologetics, the
miracles of Jesus were an evidential argument for the certainty of the Revelation. Mod-
ern fundamental theology sees in a miracle a sign of the God’s call for faith. Therefore,
the miracles of Jesus, being part of the Revelation, explain it and reveal the God’s call
expressed in the thaumaturgy of Jesus. In this type of approach to the miracles of Jesus,
their motivational function is not wiped out; quite the opposite, the motivational func-
tion of a miracle is being strengthened and enriched, although an effort is required from
the addressee of a miracle (man) to read this sign of God.

KEYWORDS: miracle, faith, revelation
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Style wychowania doswiadczane w dziecinstwie
jako korelaty religijnosci osob dorostych
Pilotazowe badania empiryczne wsrod rodzicow dzieci
przygotowujacych si¢ do sakramentu eucharystii

Wstep

Rodzina jest pierwszym i naturalnym $rodowiskiem rozwojowym dziecka.
Poprzez wzajemne oddziatywanie cztonkdéw rodziny na siebie ksztaltuje si¢ roz-
woj osoby, jego zachowania wobec siebie i innych. Zaspakajane sg jego podsta-
wowe potrzeby. W $rodowisku rodzinnym dziecko wprowadzane jest w §wiat
warto$ci, w nim buduje si¢ jego relacja do Boga. Papiez Jan Pawet II w Ad-
hortacji Apostolskiej Familiaris Consortio ukazuje, ze ,,zadanie wychowania
wyplywa z najbardziej pierwotnego powotania malzonkéw do uczestnictwa
w stworczym dziele Boga: rodzac w mitosci i dla mitosci nowa osobg, ktdra
sama w sobie jest powotana do wzrostu i rozwoju, rodzice tym samym pode;j-
muja zadanie umozliwienia jej zycia w pehni ludzkiego™!.

Niniejszy artykut przedstawia problematyke zwigzang ze stylami wychowa-
nia doswiadczanymi w dziecinstwie oraz religijnosciag w dorostosci, ktore w li-
teraturze przedmiotu sg szeroko podejmowane. Na temat stylow wychowania
w rodzinie pisato wielu polskich pedagogdéw i1 psychologow wychowawczych,
wsrod nich: Maria Przetacznik-Gierowska, Czestaw Czapow, Maria Ziemska,
Maria Braun-Gatkowska, Mieczystaw Plopa, Maria Rys. Problematyka religij-
nosci jest rtowniez w szeroki sposdb opisywana i przedstawiana w publikacjach
miedzy innymi Gordona Allporta czy Wernera Gruehna lub polskich bada-
czy: Jozefa Pastuszki, Zdzistawa Chlewinskiego czy Wtadystawa Prezyny.

! Jan Pawet 11, Adhortacja Apostolska o zadaniach rodziny chrzescijanskiej w Swiecie wspolcze-
snym Familiaris Consortio 36, [w:] M. Romanek [red.], Adhortacje Apostolskie Ojca Swigtego
Jana Pawla I, t. 1, Krakow 2006, s. 141.
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Zasadniczym problemem artykutu jest szukanie odpowiedzi na podstawo-
we pytanie problemowe: czy istniejg korelaty stylow wychowania do§wiadcza-
nych w dziecinstwie i religijno$ci oso6b dorostych? oraz ktore style wychowania
wspolistnieja, wiaza si¢ najmocniej z religijnoscig w zyciu osob dorostych?

Artykut sktada si¢ z czterech czg$ci, z ktorych pierwsze dwie sg teoretycz-
ne a dwie kolejne badawcze. Pierwsza czgs¢ artykutu poswigcona zostata te-
matyce stylow wychowania, w drugiej natomiast opisana zostata problematyka
religijnosci. W trzeciej czgs¢ artykutu, metodologicznej, postawiono problem
badawczy 1 hipotez¢. Znajduje si¢ w nim rowniez opis rzetelnych i trafnych
narzedzi badawczych wykorzystanych w badaniu. W celu zweryfikowania po-
stawionej hipotezy wykorzystano dwa kwestionariusze: Analizy Stylu Wycho-
wania w Rodzinie. Rodzina Pochodzenia Marii Rys$ oraz Skala Centralnosci
Religijnosci Stefana Hubera. Ta cze$¢ zawiera roéwniez charakterystyke badane;j
grupy. W czwartej czgsci poddano weryfikacji postawiong hipotezg. Dla wyni-
kow uzyskanych z ankiet wykonano obliczenia statystyczne. W celu sprawdze-
nia korelacji migdzy dwiema zmiennymi (stylami wychowania dos§wiadczanymi
w dziecinstwie i religijno$cig w dorostosci) wykorzystano wspotczynnik korela-
cji Rho Spearmana.

W zakonczeniu artykutu znajdujg si¢ wnioski z przeprowadzonych badan
a wykorzystana literatura do opisu czesci teoretycznej znajduje si¢ w biblio-
grafii.

1. Style wychowania w rodzinie

Rodzina jako wspodlnota 0sob petni okreslone role i funkcje wobec dziecka.
W niej dziecko uczy si¢ pierwszych relacji interpersonalnych oraz pierwszych
wzorcow zachowania. Srodowisko rodzinne wywiera ogromny wptyw na zycie
kazdego cztowieka, poniewaz dokonuje si¢ on nie tylko w wyniku $wiadomych,
zaplanowanych zabiegow wychowawczych, ale przede wszystkim poprzez co-
dzienne przebywanie ze sobg jako oddzialywanie niezamierzone. Spelnianie
funkcji wychowawczych oraz rodzaj i skutki oddziatywan rodzicow na dziecko,
zaleza w duzej mierze od relacji i odnoszenia si¢ rodzicow wobec siebie i ich
postaw wobec dziecka®. Zachowania dziecka i jego wybory w dorostosci maja
zwigzek ze stylami wychowania do$wiadczanymi w dziecinstwie.

2 M. Jankowska, Postawy rodzicielskie a poziom nadziei podstawowej i religijnos¢ personal-
na/apersonalna u mtodych dorostych, ,,Fides et Ratio” 3 (2013), s. 130; M. Ziemska, Rodzina
a osobowos¢, Warszawa 1997, s. 156; T. Gosztyla, Rodzinne uwarunkowania dojrzatej religij-
nosci mtodziezy, Lublin 2010, s. 63.
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W literaturze przedmiotu mozna znalez¢ rézne wyjasnienia pojecia sty-
le wychowania.

W stowniku pedagogicznym style wychowania wystepuja pod terminem kie-
rowanie wychowawcze, ktore oznacza og6t czynnosci i dyrektyw, ktorych celem
jest wywotanie u wychowankow postgpowania pozadanego przez osobe kieru-
jaca’. W ujeciu Marii Przetacznik-Gierowskiej i Ziemowita Wtodarskiego sty-
le wychowania to niejako odbicie sposobdéw i metod oddziatywania na dziecko
przez wszystkich cztonkéw rodziny*. O tym w jakim stylu zostanie wychowane
dziecko decyduja rodzice. Oni w sposob swiadomy badz nieswiadomy przeno-
szg wlasne do$wiadczenia z dziecinstwa implikujac je na grunt stworzonej przez
siebie wspolnoty rodzinnej. Niezmiernie wazne jest, aby styl wychowania w ro-
dzinie byl konsekwentny i powinien wynika¢ z jasno okre$lonych zasad postg-
powania wobec dziecka. Jesli postepowanie wobec dziecka ma charakter zmien-
ny i przypadkowy a stawiane mu wymagania sg niejednorodne, wtedy trudno
mu jest przyswoi¢ zardOwno normy spoteczne jak i moralne®.

Literatura z obszaru psychologii i pedagogiki prezentuje rozne klasyfika-
cje stylow wychowania w rodzinie. Najczesciej opisywane sa trzy podstawo-
we: autokratyczny, demokratyczny oraz liberalny. Kazdy z nich niesie za sobg
konkretne skutki wychowawcze oraz wplywa na atmosfere srodowiska rodzin-
nego. Zaproponowany przez Mari¢ Ry$ podzial styloéw na autokratyczny, demo-
kratyczny, liberalny kochajacy i niekochajacy zostat przyjety w niniejszym arty-
kule za podstawowy.

Styl autokratyczny okres$lany jest rowniez autorytatywnym, podejsciem
restrykcyjnym lub autorytarnym®. Rodzice posiadaja wiadz¢ i1 kontrole nad
kazda sytuacjag w rodzinie. Oni decyduja o wszystkich sprawach rodzinnych,
nie licza si¢ ze zdaniem dziecka, hamujac tym samym jego aktywno$¢ i sa-
modzielno$¢. Charakterystyczne dla tego stylu jest instrumentalne traktowanie
dziecka, brak poszanowania jego godnos$ci, uczu¢ i pragnien. Wymaga si¢ od
niego bezwzglednego postuszenstwa nakazom, od ktérych nie ma odwotania’.
Maria Ry$ opisujac styl autokratyczny zwraca uwage na fakt, ze w rodzinach
tych wiekszy nacisk ktadzie si¢ na wypetnianie obowiazkéw niz na zaspoka-
janie potrzeb cztonkow rodziny. Dziecko zna zakres swoich praw i obowigz-
kow oraz jest Swiadome konsekwencji. Rodzice sa zdania, Zze angazowanie

3 'W. Okon, Nowy stownik pedagogiczny, Warszawa 2007, s. 174.

4 M. Przetacznik-Gierowska, Z. Wtodarski, Psychologia wychowawcza, t. 2, Warszawa 2002,
s. 127.

5 Zob. tamze, s. 128-129.

¢ Zob. R. MacKenzie, Kiedy pozwoli¢? Kiedy zabroni¢?, Gdansk 2001, s. 37.

Zob. M. Przetacznik-Gierowska, Z. Wtodarski, Psychologia wychowawcza, s. 129; C. Czapow,

Rodzina a wychowanie, Warszawa 1968, s. 153.

231



Anita Zurek

uczu¢ w wychowanie dziecka psuje je, dlatego sa powsciagliwi w ich okazy-
waniu. Nie przywigzuja uwagi do chwalenia dziecka, poniewaz wszelkie jego
postepy uznaja za rzecz oczywista. Bledy, ktore popetnia dziecko wychwytuja
i krytykuja. Nie stosujg nagrod a najwazniejszym $rodkiem wychowawczym
wedtug nich jest kara®. Wychowanie autokratyczne prowadzi do poczucia
winy, zaleznos$ci, przesadnej uleglosci. Osoba nie jest w stanie dziata¢ i mysle¢
samodzielnie’.

Najbardziej korzystnym dla prawidtowego rozwoju dziecka jest styl de-
mokratyczny. Pomaga on osiggna¢ w krotszym czasie przyjete cele wycho-
wawcze szanujac uczucia dziecka!®. Dyscypline dziecka osiaga si¢ poprzez
stosowanie nagrod a nie kar. Dziecko czynnie uczestniczy w zyciu rodziny.
Szanowane sg jego prawa i uczucia. Rodzice pozwalaja na wspotdecydowa-
nie, nie narzucaja swojego zdania raczej przedstawiajg argumenty. Troszcza
si¢ 0 rozw0j wszystkich cztonkéw rodziny. Darzg si¢ wzajemnym zaufaniem
i zyczliwoscia!'. Dziecko wychowane w stylu demokratycznym wykazuja si¢
niezalezno$cia, wykazuja inicjatywe oraz ciekawo$¢ poznawczg. Jest odpo-
wiedzialne, samodzielne, z zyczliwoscia i szacunkiem odnosi si¢ do drugiego
cztowieka'?.

Styl wychowania liberalnego w rodzinie roéwniez wptywa na ksztattowanie
si¢ osobowosci dziecka. Rodzic liberalny nie narzuca dziecku swojej woli, po-
zostawia swobodg¢ 1 wolnos¢ w dziataniu i podejmowaniu decyzji'’. Maria Ry$
liberalny styl wychowania dzieli na: liberalno kochajacy i liberalno niekocha-
jacy. Styl liberalny kochajacy charakteryzuje rodzicow, ktorzy kochaja swoje
dziecko i okazujg mu mito$¢. Pozwalajg mu na spontaniczne zachowania, przy
czym rzadko interweniuja. Zapewniajag mu swobod¢ w podejmowaniu decyzji
oraz w wyborze postaw. Uwazaja, ze wlasciwych wyboréw dokona, gdy do-
rosnie'*. Styl liberalny niekochajacy wystepuje w tych rodzinach, gdzie rodzi-
ce przejawiaja wobec dziecka obojetnos¢. Nie okazuja mu uczu¢, sa wycofa-
ni, nie wchodzg w nim w bliskie relacje oraz nie interesujg si¢ jego zyciem'.
Charakterystyczne dla stylu liberalnego (zar6wno kochajacego jak i niekocha-
jacego) jest nie stawianie dziecku wymagan. Mieczystaw Lobocki podobnie
jak inni pedagodzy stwierdza jednoznacznie, iz styl liberalny jest szkodliwy

8 M. RyS, Systemy rodzinne. Metody badan struktury rodziny pochodzenia i rodziny wiasnej,
Warszawa 2004, s. 19.

® M. Przetacznik-Gierowska, Z. Wtodarski, Psychologia wychowawcza, s. 130.

10 R. MacKenzie, Kiedy pozwoli¢? Kiedy zabroni¢?, s. 50.

M. RyS, Systemy rodzinne, s. 17.

M. Lobocki, Teoria wychowania w zarysie, Krakow 2003, s. 312.

M. Przetacznik-Gierowska, Z. Wtodarski, Psychologia wychowawcza, s. 131.

M. RyS, Systemy rodzinne, s. 18.

Tamze, s 18.

11
12
13
14
15
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wychowawczo. Dzieci wychowane w tym stylu sa niezdyscyplinowane, skon-
centrowane na sobie a takze maja trudnosci w podejmowaniu dtugotrwatego
wysitku'c.

Przedstawione style wychowania sag waznym, ale nie jedynym czynnikiem
ksztaltujacym osobowos¢ dziecka, nabiera on wiasciwego znaczenia w powig-
zaniu z postawami rodzicéw, z wiezig emocjonalng i atmosfera panujacg wsrod
czlonkéw rodziny. Kazdy ze stylow pociaga za soba okreslone skutki wycho-
wawcze, ktore zaleza od wieku dziecka i sity natezenia danego stylu. Rodzina jest
réwniez pierwszym i naturalnym $rodowiskiem wychowania religijnego dziecka.
Wprowadzenie dziecka w $wiat wartosci odbywa si¢ w sposob naturalny, gdy
dziecko jest $wiadkiem i uczestnikiem wspodlnej modlitwy, udziatu w nabozen-
stwach. Skuteczno$¢ wychowania religijnego dziecka zalezy od atmosfery panu-
jacej w rodzinie, poprawnych relacji a takze od przestrzegania Dekalogu w zacho-
waniach wewngtrzrodzinnych oraz spotecznych. W rodzinie tworzy si¢ w dziecku
obraz Boga, ktory w duzym stopniu zalezy od zachowan i postawy ojca'’.

2. Problematyka religijnoS$ci

Problematyka religijnosci jest bardzo szeroka. Znajduje swoje odniesie-
nie w teologii, socjologii jak rowniez w psychologii. Wywiera ona wpltyw na
wszystkie sfery i obszary zycia cztowieka. Jest indywidualnym, odrgbnym dla
kazdego stosunkiem cztowieka jako podmiotu do Boga oraz wszystkiego co jest
nadprzyrodzone. Religijnos$¢ jest subiektywnym odniesieniem oraz przyjgciem
Boga jak 1 zwiagzku jaki istnieje pomigdzy Nim a cztowiekiem.

Pojecie religijno$¢ pochodzi od rzeczownika ,,religia” (fac. religio), oznacza-
jacego ,.caloksztalt przezy¢ i postaw osobistych oraz wydarzen i struktur spo-
teczno-kulturowych, wyrazajacych w rézny sposob relacje zaleznosci cztowieka
od rzeczywisto$ci ponad$wiatowej (transcendentnej)”'8. Czestaw Walesa okre-
sla religijnos¢ jako ,,wszystko to, co cztowiek przezywa, doznaje, doswiadcza,
a takze to wszystko, co si¢ w nim dzieje, zachodzi, funkcjonuje w bezposred-
nim zwigzku z jego ustosunkowaniem si¢ do Boga”. Religijno$cig w tym ujeciu
jest wigc relacja cztowieka do Boga oraz jako$¢ wiezi i stosunek wobec Niego'’.

16 M. Lobocki, Teoria wychowania w zarysie, s. 313.

7M. Wolicki, Wychowanie do wartosci, Wroctaw 1999, s. 29-30; G. Godawa, Asymetria w wy-
chowaniu religijnym w rodzinie, ,,Studia Socialia Cracoviensia” (2010), nr 2, s. 165.

8 'W. Lydka, Religia, [w:] A. Zuberbier [red.], Stownik teologiczny, Katowice 1989, s. 497.

9 Cz. Walesa, Rozwdyj religijnosci czlowieka, [w:] Z. Chlewinski [red.], Psychologia religii, Lu-
blin 1982, s. 144; por. takze Cz. Walesa, Psychologiczna analiza zmian w rozwoju religijnosci
cztowieka, ,,Roczniki Filozoficzne” (1997), nr 4, s. 110.
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Religijnos¢ jest osobowym kontaktem z Bogiem, z ktérym czlowiek nawiazuje
dialog. Kontakt ten nazywany jest przezyciem religijnym. Relacja ta uzewnetrz-
nia si¢ przez praktyki religijne, posiadang i realizowana hierarchi¢ warto$ci oraz
moralnos¢. Wlasne przezycia i do§wiadczenia cztowiek skupia na Bogu a one
wraz z cechami osobowosci stanowig o religijno$ci osoby®. Inni autorzy réwniez
zwracaja uwage na powyzsze aspekty. Jozef Pastuszka uznaje, Ze religijnosc¢ to
»|...] forma osobistych przezy¢ religijnych cztowieka, bezposrednim, wyrostym
z jego osobowosci stosunkiem do Boga™!, a Zdzistaw Chlewinski, ze to ,,[...]
catoksztalt przekonan, doswiadczen i zachowan podmiotu zwiazanych z przezy-
waniem relacji do $wiata transcendentnego Boga™??. Tym co wyrdznia religijnos¢
od innych funkcji psychicznych cztowieka jest przedmiot postawy. Przedmiotem
religijnym zazwyczaj okresla si¢ Boga, podmiotem religijnym cztowieka a do-
$wiadczenie, przezycie religijne pozwala na nawigzanie kontaktu i dialogu oso-
by z Bogiem?. Bog staje si¢ dla cztowieka Kims$, kto wskazuje droge, uczy jak
zy¢, jaka przyjac hierarchi¢ wartosci. Konsekwencja relacji budowanej z Bogiem
jest dziatanie cztowieka, zachowywanie si¢ w okreslony sposob. Na postawe re-
ligijng skladaja si¢ wigc trzy komponenty: intelektualno-poznawczy (pozwala
na okreslenie przedmiotu religijnego), emocjonalny (miernik odczuwalnej przez
podmiot bliskosci wzgledem przedmiotu) i behawioralny (posiadane przez pod-
miot dyspozycje do dziatania, okreslone zachowania wobec przedmiotu)*.
Gordon Allport i Michael Ross, a nastgpnie Daniel Batson? wskazuja na r6z-
ne rodzaje religijnosci, jakie moga cechowacé osobe: religijnos¢ zewnetrzna —
praktyki religijne i religia stuza uzyskaniu wtasnych celow a wartosci i zalecenia
przez nig przekazywane nie sg ani istotne ani realizowane w codziennym zyciu.
Cztowiek wybiera z religii to co mu w danej chwili pasuje. Ten rodzaj religijno-

20 Por. M. Jarosz, Interpersonalne uwarunkowania religijnosci, Lublin 2003, s. 14; W. Prezyna,

Funkcja postawy religijnej w osobowosci cztowieka, Lublin 1981, s. 43; S. Gtaz., Doswiadcze-
nie religijne a osobowosé¢, Krakow 2003, s. 11; W. Prezyna, Intensywnos¢ postawy religijnej
a osobowos¢, Lublin 1973, s. 54.

J. Pastuszka, Osobowos¢ a religijnos¢ cztowieka, ,,Roczniki Filozoficzne” (1964), nr 4, s. 9.

Z. Chlewinski, Religia a osobowos¢ cztowieka, [w:] H. Zimon [red.], Religia w swiecie wspot-
czesnym. Zarys problematyki religiologicznej, Lublin 2000, s. 100.

Por. W. Pr¢zyna, Funkcja postawy religijnej w osobowosci cztowieka, s. 44; J. Szymoton, Po-
ziom narcyzmu a typ relacji do Boga, ,,Zeszyty Naukowe KUL” (2000), nr 3-4, s. 45.

Por. J. Bielecki, Wybrane metody badania postaw wartosciujgcych i religijnych, [w:] S. Siek
[red.], Wybrane metody badania osobowosci, Warszawa 1993, s. 384; M. Jarosz, Interpersonal-
ne uwarunkowania religijnosci, s. 20; J. Kostrzewski, Postawy religijne rodzicow dzieci i mto-
dziezy lekko uposledzonej umystowo, ,,Roczniki Pedagogiki Specjalnej” (1997), nr 8, s. 234.
Por. G.W. Allport jako pierwszy wyrdznit religijno$¢ wewnetrzna i zewnetrzna. C.D. Bat-
son dotaczyl do tego religijno$¢ poszukujaca (open-endet). Zob. M. Kasik, Religijnosé¢
a osobowos¢. Typy postaw religijnych a obraz siebie, diecezja.wloclawek.pl/ttn/tom_1/kasik.rtf
(27.06. 2015).
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$ci charakterystyczny jest dla 0sob niedojrzatych osobowosciowo, egoistycznych
i egocentrycznych; religijnos¢ wewngtrzna — nalezy do struktury osobowosci
czlowieka, jest celem sama w sobie i nadaje zyciu sens. Czlowiek przyjmuje i re-
alizuje wszystkie aspekty wiary. Religia pozwala zrozumie¢ otaczajaca go rzeczy-
wisto$¢ 1 jest znaczacym czynnikiem w jego zachowaniach czy podejmowanych
decyzjach. Religijnoscia wewnetrzng jest charakteryzujg si¢ ludzie o dojrzatej
osobowosci otwarci na warto$ci takie jak mito$¢ blizniego, pomoc i zyczliwos¢?;
religijno$¢ poszukujaca — religia pomaga zrozumiec¢ i rozwigza¢ problemy ducho-
we. Czlowiek szuka odpowiedzi na wazne dla niego pytania. Osoba, ktora prze-
zywa swojg religijno$¢ w ten sposob, zdaje sobie sprawe, ze nie wie i prawdopo-
dobnie nie bedzie znata ostatecznej prawdy i petnej odpowiedzi na istotne dla niej
pytania. Majac $wiadomo$¢, ze dawanie odpowiedzi sa tylko czesciowe i podle-
gaja zmianom, to nie przestaje ich poszukiwac*'.

W niniejszych rozwazaniach przyjeta zostala definicja religijnosci Stefa-
na Hubera, ktora wskazuje, iz religijnos$¢ to zdolno$¢ postrzegania i odbierania
$wiata. Im bardziej centralna staje si¢ religijno$¢, tym bardziej oddziatuje ona
na myslenie, przezycia i zachowania osoby. Stefan Huber podjal probe synte-
zy koncepcji Charlesa Glocka oraz Gorgona Allporta w jeden wielowymiarowy
model religijnosci, W modelu tym pozostal motywacyjny charakter religijnosci,
ktorym interesowat si¢ Gordon Allport, oraz wymiary zaangazowania religijne-
go wyodrebnione przez Charlesa Glocka: przekonania religijne, praktyki religij-
ne, doswiadczenie religijne, wiedza religijna i konsekwencje religijnosci. Przez
cztery pierwsze wyraza si¢ zaangazowanie religijne czlowieka. Stefan Hu-
ber w wymiarze praktyk religijnych oddzielnie potraktowat kult i modlitwe®.
Uzyskana w ten sposob struktura religijno$ci obejmuje pig¢ elementow: zain-
teresowanie problematykq religijng, przekonania religijne, modlitwa, kult i do-
Swiadczenie religijne®.

Zainteresowanie problematykq religijng. Wymiar ten odnosi si¢ do aspektu
poznawczego tresci religijnych, ale nie uwzglednia aspektu osobistej akcepta-

26 Por. G.W. Allport, J.M. Ross, Personal religious orientation and prejudice, ,,Journal of Persona-
lity and Social Psychology” (1967), nr 5, s. 432-443; D.T. Kenrick, S.L. Neuberg, R.B. Cialdi-
ni, Psychologia spoteczna, Gdansk 2006, s. 564; W. Wosinska, Psychologia Zycia spolecznego,
Gdansk 2004, s. 491; M. Kasik, Religijnos¢ a osobowosé; R. Jaworski, Psychologiczne korelaty
religijnosci personalnej, Lublin 1989, s. 40-41.

27 Por. D.T. Kenrick, S.L. Neuberg, R.B. Cialdini, Psychologia spoleczna, s. 564; Wosifiska W.,
Psychologia zycia spotecznego, s. 492; M. Kasik, Religijnos¢ a osobowosé.

2 Por. B. Zarzycka, Skala Centralnosci Religijnosci Stefana Hubera, ,,Roczniki Psychologiczne’
(2007), nr 1, s. 136-139; S. Bukalski, Style przywigzaniowe nupturientow oraz inne czynni-
ki psychologiczne jako predyktory jakosci narzeczenstwa. Analiza empiryczna, Szczecin 2013,
s. 163-164.

¥ B. Zarzycka, Skala Centralnosci, s. 139.
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cji. Twierdzenia w tym wymiarze okreslajg stopien myslenia na tematy religijne
oraz poszukiwanie wiadomosci w tej tematyce.

Przekonania religijne. Skala okresla stopien subiektywnego odniesienia oso-
by badanej do tresci religijnych oraz otwartos$ci tej osoby na prawdy objawione
w tych tresciach.

Modlitwa. Wymiar ten obejmuje osobiste zaangazowanie w budowania rela-
cji z Bogiem poprzez czestos¢ i intensywnos$¢ modlitwy.

Kult. Skala w tym wymiarze wskazuje na udziat osob badanych w prakty-
kach religijnych i na subiektywng wazno$¢ angazowania si¢ tych os6b w nabo-
zenstwa religijne.

Doswiadczenie religijne. Ostatni wymiar skali odnosi si¢ do osobistego do-
$wiadczenia dziatania Boga w Zyciu cztowieka®.

3. Metodyka badan

Przedmiotem badan w niniejszym artykule jest korelacja zachodzaca migdzy
dwoma zmiennymi opisanymi powyzej — stylami wychowania do§wiadczanymi
w dziecinstwie a religijnoscia tych oséb w dorostosci. Postawiono nastepujacy
problem badawczy: czy istnieja korelaty stylow wychowania do$wiadczanych
w dziecinstwie i religijnosci osob dorostych?; ktore style wychowania wspot-
istnieja, wigza si¢ najmocniej z religijnoscia w zyciu osob dorostych? W celu
odpowiedzi na przedstawione pytanie problemowe sformulowana zostata naste-
pujaca hipoteza badawcza: zaktadam, ze istnieja zwiazki stylow wychowania
doswiadczanych w dziecinstwie, ktore koreluja z religijnoscig w dorostosci.

Empiryczna weryfikacja powyzszych hipotez wymaga zastosowania okre-
$lonych narzedzi badawczych. W badaniach wykorzystano: Kwestionariusz
Analizy Stylu Wychowania w Rodzinie. Rodzina Pochodzenia Marii Ry$ oraz
Polska adaptacj¢ Skali Centralnosci Religijnosci Stefana Hubera. Wykorzy-
stane do badania metody s3 narz¢dziami wiarygodnymi, rzetelnymi i trafny-
mi. Wskazniki te opisane sg w literaturze psychologicznej®!.

Kwestionariusz Style Wychowania w Rodzinie. Rodzina Pochodzenia shuzy
okresleniu stylu w jakim osoba badana zostala wychowana, przez odniesienie
sie¢ do swojej rodziny pochodzenia. Kwestionariusz Stylow Wychowania zostat
umieszczony w badaniach nad systemami rodzinnymi, ktére Maria Ry$ oparta

30 Zob. B. Zarzycka, Skala Centralnosci, s. 141-142; D. Krok, Religijnos¢ a jakosé zycia w per-
spektywie mediatorow psychospolecznych, Opole 2009, s. 189-190.

31 Zob. M. Rys, Systemy rodzinne, s. 18-20; zob. B. Zarzycka, Polska adaptacja skali Central-
nosci Religijnosci S. Hubera, [w:] M. Jarosz [red.], Psychologiczny pomiar religijnosci, Lu-
blin 2011, s. 238-249; B. Zarzycka, Skala Centralnosci, s. 143-155.
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na typologii rodzin wedlug Davida Fielda*’. Kwestionariusz uwzglednia trzy
podstawowe style: demokratyczny, autokratyczny oraz liberalny, ktory wedtug
Marii Ry$ przybiera¢ moze dwie skrajnie rozne formy: styl liberalny kochaja-
cy oraz styl liberalny niekochajgcy. Narzedzie badawcze zawiera dwa zestawy,
w kazdym po 34 twierdzenia. Pierwszy zestaw zdan dotyczy matki, drugi ojca.
Osoba badana odwoluje si¢ do swojego okresu dziecinstwa (do ok. 12 roku zy-
cia) 1 ocenia zachowania matki i ojca na pigciostopniowej skali. Do kazdego
zdania ustosunkowuje si¢ wstawiajac do wyboru: 3 —jesli zdecydowanie zgadza
si¢ ze stwierdzeniem, 2 — raczej zgadza si¢, 1 — raczej nie zgadza si¢, 0 — zupet-
nie nie zgadza si¢ oraz x — jesli nie potrafi okresli¢. Przy zliczaniu punktow —
wszystkie punkty: 3, 2, 1, 0 zachowuja swoja warto$¢, natomiast X ma wartos¢
1,5 punktu®. Demokratycznemu stylowi (matki i ojca) przypisano nastepujace
twierdzenia: 5, 6, 7, 8, 13, 15, 20, 21, 25, 31; dla stylu autokratycznego: 1, 2,
3, 10, 12, 16, 22, 27, 28, 30; dla stylu liberalno — kochajacego: 5, 6, 9, 14, 18,
19, 21, 25, 31, 33; dla stylu liberalno — niekochajacego: 4, 9, 11, 17, 23, 24, 26,
29, 32, 34%. W badaniu mozna uzyskac¢ od 0 do 30 punktéw dla danego stylu.
Wyniki w przedziale 27 — 30 wskazuja na bardzo wysokie nat¢zenie cech da-
nego wymiaru; 24 — 26 wysokie; 21 — 23 $rednie; 11 — 20 niskie; 0 — 10 bardzo
niskie nat¢zenie. Natomiast roznica wystgpujaca w wynikach matki i ojca — jesli
jest mniejsza niz 5 $wiadczy o duzej zgodnosci; 6 — 9 o Sredniej, > 10 o duzej
rozbieznosci. Aby mozna bylo uzna¢ styl w danej rodzinie za demokratyczny
wynik musi by¢ wyzszy od 20, przy czym w skali stylu autokratycznego i libe-
ralnego niekochajacego powinien by¢ nizszy niz 20%.

Natomiast drugi z zastosowanych w badaniach kwestionariuszy Skala
Centralno$ci Religijnosci stuzy do badania religijno$ci w pigciu wymiarach: za-
interesowanie problematyka religijna, przekonania religijne, kult, modlitwa, do-
$wiadczenie religijne. Sktada si¢ z pigtnastu pytan, po trzy do kazdego z wymia-
row. Koncowy wynik wskazuje na umiejscowienie oraz autonomie konstruktu
religijnosci wsrod wszystkich wymiarow zycia osoby. Wskazuje on takze na
motywacje w konkretnych zachowaniach®. Polska adaptacja Skali Centralno-
$ci Religijnosci Hubera (C-15) jest narzedziem wiarygodnym, rzetelnym i traf-
nym. Oszacowania rzetelnosci skali C-15 dokonano obliczajac jej zgodnos¢
wewnetrzng wedtug wzoru o Cronbacha wynosi od 0,82 do 0,93, a stabilno$¢

32

M. RyS, Systemy rodzinne, s. 10-16.
Tamze, s. 49.
3 Tamze, s. 52-53.
35 Tamze, s. 20.
3¢ B. Zarzycka, Skala Centralnosci, s. 142; D. Krok, Religijnos¢ a jakosé, s. 190; S. Bukalski,
Style przywigzaniowe nupturientow oraz inne czynniki psychologiczne jako predyktory jakosci
narzeczenstwa, s. 165.

237



Anita Zurek

bezwzgledng technikg powtdérnego badania (test-retest). Trafno$¢ teoretyczng
skali ustalono za pomocg analizy czynnikowej, ktora potwierdzila mozliwos¢
wyodregbnienia opisanych wcze$niej pigciu wymiarow. Trafnos¢ kryterialna
ustalona zostata metoda korelacji z wynikiem innych metod do badania religij-
nosci (m.in. Skali Centralnosci Postawy Religijnej Prezyny i Skali Relacji do
Boga Hutsebauta). Moc dyskryminacyjng obliczono dzigki wspotczynnikowi
korelacji punktowo-czteropolowej ¢ Yule’a. Uzyskane wyniki wskazujg na to,
ze skala C-15 w wysokim stopniu réznicuje badanych odnos$nie mierzonych
aspektow religijnosci. Mozna wige stwierdzi¢, ze skala C-15 na pewno wnosi
nowy aspekt do badan nad religijnoscig, czyli mozliwo$¢ badania centralnosci
w pieciu wyszczegolnionych wymiarach?”.

Pilotazowe badania byty przeprowadzone ws$rod rodzicow dzieci przygoto-
wujacych si¢ do sakramentu pokuty i eucharystii w lutym 2015 r. w jednej ze
szczecinskich parafii. Badaniami zostaly objete wszystkie osoby obecne w da-
nym dniu na spotkaniu. Grupa nie jest reprezentatywna (w sensie socjologicz-
nym) dla rodzicow Archidiecezji Szczecinsko-Kamienskiej, ktorych dzieci
przygotowuja si¢ do tych sakramentow. Badania stuzg analizie korelacji migdzy
stylami wychowania w rodzinie do$wiadczanymi w dziecinstwie a religijnoscia
tych 0s6b w dorostosci. W badaniach wziety udzial 63 osoby, w tym 51 kobiet
i 12 me¢zczyzn a uzyskane wyniki sg istotne tylko w tej badanej grupie.

Uzyskane w trakcie badania dane dotyczace respondentéw na podstawie me-
tryki biograficznej pozwalaja dokona¢ charakterystyki badanej grupy w aspek-
cie takich czynnikow jak: wiek, wyksztatcenie, stan cywilny, liczba posiada-
nych dzieci.

Tabela 1.Wiek badanych os6b

Wiek Kobiety Mezczyzni Suma
badanych N % N % N %
25-30 7 11 - - 7 11
31-35 21 33 1 2 22 35
36 1 wigcej 23 37 11 17 34 54
Razem 51 81 12 19 63 100

Wsréd kobiet najliczniejsza grupe (37%) stanowia kobiety w przedziale
wiekowym 36 lat i wigcej. Najmniej respondentek jest w przedziale wiekowym
25-30 lat (11% badanych osob). Wsrod badanych mezczyzn najliczniejsza grupa
jest w przedziale wiekowym 36 lat i wigcej (17% badanych).

37 Zob. B. Zarzycka, Polska adaptacja skali, s. 238-249; B. Zarzycka, Skala Centralnosci,
s. 143-155.
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Tabela 2. Wyksztatcenie badanych osob

Wyksztalcenie Kobiety Mezczyzni Suma
badanych N % N % N %
Podstawowe 1 2 - - 1 2
Zawodowe 9 14 1 2 10 16
Srednie 18 28 3 5 21 33
Wyzsze 23 36 8 13 31 49
Razem 51 80 12 20 63 100

W calej grupie badawczej najwigcej os6b badanych posiada wyzsze
wyksztatcenie (36% ws$rod badanych kobiet i 13% wsrod badanych mez-
czyzn). Tylko jedna osoba ma wyksztalcenie podstawowe.

Tabela 3. Stan cywilny badanych oséb

Stan cywilny Kobiety Mezczyzni Suma
badanych N % N % N %
Panna/kawaler 6 10 2 3 8 13
Mezatka/zonaty 39 62 10 16 49 78
Rozwodka/rozwodnik 6 9 - - 6 9
Razem 51 81 - 19 63 100

Wsrdd respondentow najwigcej oso6b zyje w matzenstwie: 62% wsrod bada-
nych kobiet 1 16% ws$rod badanych mezczyzn.

Tabela 4. Liczba posiadanych dzieci badanych oséb

Liczba Kobiety Mezczyzni Suma
posia(?an.ych N % N % N %
dzieci °
1 18 28 3 5 21 33
2 26 41 8 13 34 54
3 4 6 1 2 5 8
4 - - 1 2
5 3 - - 2
Razem 51 80 12 20 63 100

Powyzsza tabela prezentuje wyniki dotyczace liczby dzieci badanych oséb.
Najliczniejsza grupa wsrod kobiet to te posiadajace dwoje dzieci (41%). Wérod
badanych me¢zczyzn (13%) stanowig ci, ktorzy rowniez majg dwoje dzieci.
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4. Religijnos¢ badanych osob w kontekscie stylow wychowania.
Analiza uzyskanych wynikow

Ponizsza analiza wynikow jest odpowiedzig na postawiong hipotezg badaw-
czg dotyczaca wspolwystepowaniu zwigzkéw miedzy stylami wychowania do-
$wiadczanymi w dziecinstwie a religijnoscia w dorostosci.

Tabela 5. Wspdtczynnik korelacji stylow wychowania matki z religijnoscig badanej gru-

py (kobiety)
Style wychowania
Wymiary . . lib. niekocha-
religijnoséi demokratyczny | autorytarny lib. kochajacy iacy
rho P rho P Rho P rho P

Zainteresowanie 0,217 | 0,125 [-0,013 | 0,926 | 0,156 | 0,271 | 0,006 | 0,961
p. religijna
Przekonanie religijne | -0,064 | 0,655 | 0,084 | 0,557 |-0,059 | 0,678 | 0,047 | 0,738
Modlitwa 0,119 | 0,403 | 0,003 | 0,980 | 0,144 | 0,310 [-0,030 | 0,832
Doswiadezenie 0,111 | 0,437 | 0,030 | 0,834 | 0,177 | 0,212 | 0,080 | 0,576
religijne
Udziat wnabozefi- | 00 | 528 | 0,009 | 0,949 | 0135 | 0343 | 0,065 | 0,648
stwach
Suma 0,133 | 0,351 | 0,011 | 0,937 | 0,144 | 0,310 | 0,038 | 0,786

W uzyskanych wynikach korelacji Rho Spearmana matki z religijnoscig ko-
biet brak jest danych istotnych statystycznie dla badanej grupy. Korelacja tych
dwoch czynnikow wskazuje jedynie pewna kierunkowos¢, ktora moze oznaczaé
wzrost jednego czynnika a spadek drugiego lub wzrost jednego i drugiego.

Tabela 6. Wspodtczynnik korelacji stylow wychowania ojca z religijnoscig badanej grupy

(kobiety)
Style wychowania
r::/i);?rl:)?c:i di;:;l:l;a_ autorytarny | lib. kochajacy fib. njl:l(}(l)cha-
rho P rho P Rho p rho P

Zainteresowanie p. religijng | 0,074 | 0,601| 0,018| 0,895 | 0,061| 0,666 | 0,011 | 0,934
Przekonanie religijne 0,079 0,580|-0,001| 0,992 | 0,084 | 0,557 |-0,010| 0,943
Modlitwa —-0,049| 0,729| 0,145| 0,309 |-0,079| 0,577 | 0,101| 0,480
Doswiadczenie religijne -0,059| 0,679| 0,113 | 0,426 |-0,056| 0,692 | 0,150 0,293
Udziat w nabozenstwach -0,128| 0,368 | 0,165| 0,245 |-0,093| 0,511 | 0,203 | 0,152
Suma —-0,018| 0,899 0,106| 0,458 |-0,010| 0,939 | 0,106 | 0,458
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Wynik korelacji stylow wychowania ojca z religijnoscia kobiet rowniez nie
wykazat wynikow istotnych statystycznie a korelacja tych czynnikéw rowniez
wskazuje na pewnag kierunkowosc¢.

Tabela 7. Wspotczynnik korelacji stylow wychowania matki z religijno$cia badanej gru-

py (mezczyzni)
Style wychowania
“{yl.r'liar'y' demokra- autorytarny | lib. Kochajacy lib. n.iekocha-
religijnosci tyczny jacy
rho P rho p Rho p rho P
Zainteresowanie p. religijng | 0,605 | 0,036 |—0,028 | 0,929 | 0,098 | 0,760 | 0,012 | 0,969
Przekonanie religijne 0.501 | 0,097 |-0,348| 0,266 | 0,494 | 0,102 [-0,124 | 0,700
Modlitwa 0,636 | 0,025 |-0,540( 0.069 | 0,381 | 0,220 [—0,148 | 0,645
Doswiadczenie religijne 0,325 | 0,302 {-0,491| 0,104 | 0,128 | 0,690 |-0,124 | 0,699
Udzial w nabozenstwach 0.561 | 0,057 [-0,107| 0,739 | 0,544 | 0.066 | 0,325 0,301
Suma 0,537 | 0,071 |-0,399 0,198 | 0,241 | 0,450 | 0,014 | 0,965

Analiza korelacji Rho Spearmana ws$rod badanych

mezczyzn wykaza-

fa kilka wynikow istotnych statystycznie. W demokratycznym stylu wycho-
wania wzrasta zainteresowanie problematyka religijng oraz modlitwa. Ozna-
cza to, ze im wyzsze byto natgezenie demokratycznego stylu wychowania matki,
tym wsrod respondentow wystepowato wigksze natezenie wskazanych wymia-
row religijnos$ci. W stylu demokratycznym wystepuja rowniez korelacje o bar-
dzo wysokim wskazniku jednak nie na poziomie istotnosci statystycznej. Wzra-
sta w dorostosci przekonanie religijne i udzial w nabozenstwach, im wigksze
byto natezenie tego stylu w dziecinstwie. Ujemna korelacja w stylu autorytar-
nym oznacza, ze wzrasta wymiar religijnosci jakim jest modlitwa, gdy maleje

Tabela 8. Wspodtczynnik korelacji stylow wychowania ojca z religijnoscia badanej grupy

(mezczyzni)
Style wychowania
VV.yI.I.liar’y. demokra- autorytarny | lib. kochajacy lib. n'iekocha-
religijnosci tyczny jacy
rho p rho P Rho p rho P
Zainteresowanie p. religijng | 0,338 | 0,281 |-0,537| 0,071 | 0,451 | 0,140 |-0,570| 0.052
Przekonanie religijne 0,643 | 0,023 (0,382 0,220 | 0,546 | 0,066 |-0,408 | 0,187
Modlitwa 0,631 | 0,027 [-0,555| 0.060 | 0,541 | 0,068 |-0,701| 0,011
Doswiadczenie religijne 0,700 | 0,011 |-0,391| 0,207 | 0,619 | 0,031 |-0,448 | 0,143
Udziat w nabozenstwach 0,595 | 0,040 |-0,436| 0,155 | 0,779 | 0,002 |-0,437 | 0,155
Suma 0,682 | 0,014 |—0,478| 0,115 | 0,680 | 0,014 |-0.568 | 0,053
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doswiadczenie autorytarnego stylu ze strony matki. Na uwage zastuguje jeszcze
jeden bardzo wysoki wynik korelacji na poziomie istotnosci 0,066. Jesli wyso-
kie byto nat¢zenie liberalno kochajacego stylu wychowania to wzrastat rowniez
wsrod respondentow udziat nabozenstwach.

Analiza korelacji badanej grupy przedstawiona w powyzszej tabeli wykaza-
fa, Ze na poziomie istotnosci 0,023 w demokratycznym stylu wychowania wzra-
stajg przekonanie religijne oraz modlitwa, na poziomie istotno$ci 0,011 wzrasta
doswiadczenie religijne a na poziomie 0,04 wzrasta udziat w nabozenstwach.
Jesli wystepowato wysokie natgzenie w liberalno kochajacym stylu wychowa-
nia to rowniez w korelacji Rho Spearmana wystepuja wyniki istotne statystycz-
nie wzrasta w tym stylu do$wiadczenie religijne na poziomie istotnosci 0,031
oraz udzial w nabozenstwach na poziomie bardzo wysokim bo 0,002. Ujemna
korelacja wystepuje w liberalno niekochajgcym stylu wychowania. Oznacza to,
ze kiedy malato natgzenie tego stylu wychowania wzrastalo nat¢zenie modlitwy
na poziomie istotnosci 0,011.

W dos$wiadczeniach stylu wychowania ojca a religijnoscig dorostego mez-
czyzny mozna zauwazy¢ wiele wynikow istotnych statystycznie jak rowniez
wynikow bardzo wysokich. Wspotwystepowanie danych stylow wychowania
z wymiarami religijno$ci w zyciu dorostym moze by¢ potwierdzeniem teorii,
ze obraz Boga jest ksztaltowany w dziecku na wzor obrazu wlasnego ojca. By¢
moze ma to rowniez przelozenie na zycie religijne co mogtoby sugerowac uzy-
skanie wysokich wynikéw pomiedzy stylami wychowania ojca i religijnoscia
w zyciu dorostym.

Z.akonczenie

Gléwnym celem zrealizowanych badan pilotazowych bylo poszukiwanie
odpowiedzi na pytanie, czy do$wiadczane style wychowania w rodzinie w ja-
kim$ stopniu tacza si¢ z religijno$cig w dorostosci. Wspotwystepowanie to byto
poszukiwanie wsrdd stylu wychowania: demokratycznego, autorytarnego, libe-
ralno kochajacego i liberalno niekochajacego a religijno$cig mierzong w pigciu
wymiarach: zainteresowanie tematyka religijng, przekonanie religijne, modli-
twa, doswiadczenie religijne, udzial w nabozenstwach.

Uzyskane wyniki umozliwiaja zaobserwowanie pewnej kierunkowosci
i wspotwystepowania stylu wychowania z czynnikami religijno$ci. Najwyzsze
wspotczynniki korelacji tych zmiennych uzyskane zostaty w badanej grupie
mezezyzn. Wystepowanie wysokiego natgzenia stylu liberalno-kochajacego do-
$wiadczanego ze strony ojca koreluje z udziatem w nabozenstwach dla tej ba-
danej grupy na bardzo wysokim poziomie istotnosci 0,002. W demokratycznym

242



Style wychowania doswiadczane w dziecinstwie jako korelaty religijnosci 0osob dorostych

stylu wychowania wzrastajg cztery wymiary religijno$ci (przekonanie religijne,
modlitwa, do§wiadczenie religijne oraz udziat w nabozenstwach). Takze ogdlny
wynik religijnosci wzrasta w dorostosci gdy w dziecinstwie ojcowie realizowali
demokratyczny styl wychowania. Wszystkie powyzsze zwiazki sg na poziomie
istotno$ci statystycznej. Ujemna korelacja wystgpila w stylu liberalno niekocha-
jacym na poziomie 0,011 co wskazuje na pewng prawidtowos¢: kiedy spada na-
tezenie tego stylu wychowania wzrasta nat¢zenie modlitwy.

Analiza uzyskanych wynikéw ma jednak swoje ograniczenia. Wprowadze-
nie innych konfiguracji czynnikow, zastosowanie wigkszej ilosci kwestiona-
riuszy badajacych rzeczywisto$¢ religijnosci, czy wigksza grupa responden-
tow zmienilyby lub poszerzyty uzyskane dane.

W nawigzaniu do badan pilotazowych mozna probowa¢ wyciagna¢ wnioski
praktyczno pastoralne, okresli¢ strategi¢ dziatania, ktore dotyczylyby tych bada-
nych czynnikow. Style wychowania do$wiadczane w dziecinstwie majg okreslony
wplyw na zycie i funkcjonowanie dziecka w spoteczenstwie. Wydaje sie by¢ bardzo
waznym zadaniem uswiadamianie rodzicow 1 przekazywanie wiedzy o najbardziej
korzystnych i sprzyjajacych rozwojowi dzieci stylach wychowania. Ukazywanie
ogromnej roli rodziny w wychowaniu religijnym dziecka poprzez przekazywanie
odpowiednich wzorcow: udzial w nabozenstwach, wspdlne do$§wiadczenie modli-
twy, ukazywanie Swiata wartosci i kierowanie si¢ nimi w codziennym zyciu. Ro-
dzina rowniez odgrywa znaczaca rolg w wychowaniu psychicznym i spolecznym
dziecka. Rodzina jest pierwszym i naturalnym miejscem, z ktorego dziecko czerpie
wzorce zachowanie i osobistego odniesienia do Boga i1 drugiego czlowieka. Insty-
tucjami wspierajagcymi w wychowaniu rodzicow jest szkota a w niej wspotpraca
z wychowawcami i nauczycielami oraz parafia, a tu konkretne dziatania planowane
przez proboszcza i wspolpracujacego z nim katechetow.

Zaprezentowane rozwazania teoretyczne oraz wynikajaca z nich analiza em-
piryczna dotyczaca religijnosci w $wietle doswiadczanych stylow wychowania
okazujg si¢ wazne zar6wno w sensie spotecznym i duszpasterskim. Przeprowa-
dzone badania potwierdzajg pewien kierunek powigzan mig¢dzy tymi czynnika-
mi. Warto poszerza¢ tego typu badania na licznych grupach i z wykorzystaniem
wigkszej ilosci narzedzi badawczych.

Streszczenie

Niniejszy artykut przedstawia problematyke zwiazang ze stylami wychowania do-
swiadczanymi w dziecinstwie oraz religijnoscig w dorostosci. Rodzina jako naturalne
i pierwsze srodowisko rozwoju dziecka ma wplyw na ksztattowanie wzorcéw zachowan
W poOzniejszym zyciu.
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Artykul sktada si¢ z czterech czesci. Dwie pierwsze czg¢sci sa rozwazaniami teoretycz-
nymi a dwie kolejne badawczymi. W czg$ci teoretycznej opisana zostata problematyka
stylow wychowania: demokratycznego, autorytarnego, liberalno-kochajacego i liberalno-
-niekochajacego oraz religijnos¢. Trzecia czg$¢ przedstawia zasadniczy problemem ar-
tykutu, ktorym jest poszukiwanie odpowiedzi na podstawowe pytania: czy istniejg kore-
laty stylow wychowania doswiadczanych w dziecinstwie i religijnosci osob dorostych?
oraz ktore style wychowania wspotistnieja, wigza si¢ najmocniej z religijnoscig w zyciu
0sob dorostych? W celu zbadania tej rzeczywistosci wykorzystano dwa kwestionariu-
sze: Analizy Stylu Wychowania w Rodzinie. Rodzina Pochodzenia Marii Ry$ oraz Skala
Centralnosci Religijnosci Stefana Hubera. Ostatnia czwarta czg$¢ jest analiza otrzyma-
nych wynikow. Uzyskane wyniki umozliwiaja zaobserwowanie pewnej kierunkowos$ci
1 wspotwystepowania stylu wychowania z czynnikami religijnosci.

Zaprezentowane rozwazania teoretyczne oraz wynikajaca z nich analiza empiryczna
dotyczaca religijnosci w $wietle doswiadczanych stylow wychowania okazuja si¢ wazne
zardbwno w sensie spoltecznym jak i duszpasterskim.

SLOWA KLUCZOWE: wychowanie, style wychowania, rodzina, religijno$¢

Summary

The parenting styles experienced during childhood as the correlates
of the religiousness of adults
The pilot empirical research among the parents of the children
preparing themselves for the sacrament of the Eucharist

The article presents the issue of the parenting styles experienced during childhood
and the religiousness during adultery. Family, which constitutes the first and natural en-
vironment of a child’s development, exerts an impact on shaping the behavior patterns
later in life.

The article consists of four parts. The first two parts are theoretical considerations
and the other two present research. In the theoretical part the author describes the is-
sue of parenting styles: democratic, authoritarian, liberal-loving, liberal-not-loving and
religiousness. The third part presents the fundamental problem of the article which is
searching for the answers to the main questions: are there any correlates of the parenting
styles experienced during childhood and the religiousness during adultery? and which
parenting styles coexist and are mostly connected with the religiousness of adults? In or-
der to answer the questions the author applied the two questionnaires: the Parenting Style
Analysis. The Family Origin by Maria Ry$ and Centrality of Religiosity Scale by Ste-
fan Huber. The last part is the analysis of the results. The data obtained in the research
allows one to observe a kind of directionality and the coexistence of the parenting style
with religiousness factors.
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The presented theoretical considerations and the resulting empirical analysis concern-
ing the religiousness in the light of the experienced parenting styles prove to be important
in a social sense, as well as the pastoral one.

KEYWORDS: parenting, parenting styles, family, religiousness
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