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Od redakcji

Mysla przewodnig nieniejszego wydania naszego pétrocznika jest te-
matyka eklezjalna, ktdrg mozna najkrocej sformutowaé w pytaniu: ,,Ko-
$ciot — wspolnota czy instytucja?”. Jest ono obecne w historii Kosciota
od jego poczatkéw - poprzez nieraz burzliwe dzieje i wydarzenia - za-
wsze wplecione w nurt tej szerokiej, ludzkiej historii - historii narodéw,
spoleczenstw, grup i jednostek. I cho¢ nie jest to nowe pytanie, to jed-
nak ciagle aktualne i domagajace si¢ odpowiedzi — wasnie od kolejnych,
nowych pokolen.

Warto zatem, w tym napieciu miedzy koscielng wspoélnotg a insty-
tucja, przyjrzec sie religijnosci wspdtczesnych Polakdw, roli i znaczeniu
parafii oraz liturgii jako szczegdlnej przestrzeni budowania wspdlnoty
wiernych, by w ten sposob coraz bardziej postrzegaé Kosciot jako zbaw-
cze narzedzie Boga.

Wszystkim wspdtpracownikom dziekuje za pomoc w przygotowaniu
aktualnego wydania, a czytelnikom za zyczliwe przyjecie!

ks. Robert Ptak SCJ
redaktor naczelny
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OD WSPOLNOTY DO INSTYTUC)I.
SOCJOLOGICZNE INSTYTUCJONALIZOWANIE
SIE KOSCIOLA W OPARCIU O TEORIE
JOACHIMA WACHA

Wstep

Od poczatku funkcjonowania nauki probowano dokonywac analizy
skomplikowanej i ztozonej rzeczywistosci spolecznej poprzez zabieg, ja-
kim jest tworzenie dychotomii. Pozwalalo to na wyodrebnienie i uwypuk-
lenie charakterystycznych réznic oraz typéw przeciwstawnych pomie-
dzy wystepujacymi i trudnymi do opisania rzeczywistosciami. Potaczone
antytezy takze dla socjologii staja sie¢ mozliwo$cig budowania kategorii
okreslajacych desygnaty danego spotecznego zjawiska. Dotyczylo to tak-
ze tak trudnej do opisania rzeczywistosci, jaka byta i jest wspolnota. To
przeciwstawienie cech odnoszacych sie do wspolnoty dokonywane bylo
przez takich filozoféw i twoércéw mysli spotecznej jak: Arystoteles (dwa
typy wspolnot: rodzina a panstwo), Jean-Jacques Rousseau (wspolnota
oparta na samowoli a wspolnota oparta na prawie), Alexis de Tocqueville
(wspolnota spoleczenstwa demokratycznego a wspdlnota spoteczenstwa
arystokratycznego)'.

' Por. P. ZALECKI, Wspdlnota religijna jako grupa pierwotna, Krakéw 1997, s. 10.
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Wydaje si¢ takze, ze wspolczesny dyskurs dotyczacy religii bardzo
mocno partycypuje w owym nurcie budowania dychotomii w jezyku
potocznym. Wytworzono zatem swoistg aporie pomiedzy rozumie-
niem takich pojec jak wspolnota i instytucja. Coraz czesciej w przestrzeni
publicznej mozna ustysze¢ zarzut stawiany Kosciotowi rzymskokatolic-
kiemu czy innym wspdlnotom religijnym, Ze odeszly od pierwotnych
zalozen i doktryny swego zalozyciela poprzez zbytni rygoryzm orga-
nizacyjny. Powtarza sie stereotyp, iz nie jest mozliwe zasypanie prze-
pasci w jednoczesnym funkcjonowaniu Kosciota jako wspodlnoty oraz
jako instytucji. Komentatorzy owej wspoélnoty religijnej w uzywanym
przez siebie aparacie pojeciowym postulujg przychylno$¢ wobec poje-
cia ,wspolnota’, jednoczesnie przypisujac negatywne konotacje pojeciu
»instytucjonalnos¢”

Zasadniczym celem niniejszego opracowania jest wyrazne rozdziele-
nie potocznego i naukowego (tu: socjologicznego) uzywania takich po-
je¢ jak wspdlnota i instytucja. Dopiero analiza socjologiczna owych pojec¢
pozwoli na wykazanie, Ze przejscie od wspolnoty do instytucji jest w sfe-
rze spolecznej odnoszacej si¢ do religijnosci jednostek czy grup religij-
nych, procesem ztozonym i niejednokierunkowym. Teza o braku jedno-
kierunkowosci proceséw tyczacych sie wspdlnoty i instytucji zostanie
uargumentowana dorobkiem naukowym socjologa religii, ktorym byt
niemiecki protestant Joachim Wach. Analiza owego dorobku wydaje
sie bardzo pomocna w uznaniu tezy, ze najwigksze wspolnoty religijne
w dziejach $wiata organizujg si¢ w instytucje, ktora dostarcza jej ram ak-
sjonormatywnych.

1. Pojecie ,wspdlnota” w socjologii oraz specyfika
wspdlnoty religijne;

W socjologii pojecie ,wspolnota” ma kilka znaczen i dotyczy wielu
aspektow zycia spolecznego. ,,Cho¢ pojecie wspdlnoty interesuje socjo-
logéw juz ponad 200 lat, nie zblizyli sie o krok do zadowalajacej socjolo-
gicznej definicji tego pojecia. Wigkszo$¢ socjologdw ma co prawda wias-
ne wyobrazenie o tym, czym jest wspolnota — lecz w tym wlasnie tkwi
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zrodto nieporozumien™. To przyczyna, ktdra sprawia, ze nie ma w so-
cjologii jednej, klasycznej definicji wspolnoty. Jednak dokonujgc swoistej
syntezy dorobku przedstawicieli historii mysli spolecznej i socjologdw,
mozna uogodlni¢ ich poglady w dwa wnioski. Po pierwsze wspdlnota jest
rozumiana poprzez kontekst stycznosci. Biorac pod uwage ten wymiar,
za wspolnote uwaza si¢ jednostki ludzkie, ktore realizuja swoje cele po-
przez przebywanie na terytorium majacym wyraznie zarysowane granice
spoleczne czy polityczne. Drugim zasadniczym wymiarem rozumienia
pojecia wspolnoty jest odniesienie nie tylko do terytorium, ale i do moc-
no uwypuklonej i réznigcej si¢ od innych grup spotecznych tozsamosci
i identyfikacji jej cztonkow. W tym aspekcie wspdlnota ,(...) jest czyms,
co wykracza daleko poza spoteczno$¢ lokalng™. Wspolnota ,,w dziewiet-
nastowiecznym i dwudziestowiecznym uzyciu opisuje wszelkie formy
zwigzkow, ktore charakteryzujg sie duzym stopniem personalnej intym-
nosci, emocjonalna glebia, moralnym zobowigzaniem, spoteczng zawar-
toscig i kontynuacjg w czasie™.

Te dwa nurty (terytorialna stycznos$¢ oraz ,,identyfikacja z”), odno-
szace sie do pojecia wspolnoty, beda sie wzajemnie uzupetniaé¢ w apara-
cie pojeciowym socjologdw i filozoféw mysli spotecznej. Jednak pierw-
szej obszernej analizy dychotomicznego $wiata wspdlnoty w socjologii
dokonal Ferdinand Tonnies. Z racji owego pierwszenstwa przypisuje sie
mu miano ojca teorii wspolnoty. W swoim dziele Wspdlnota i stowarzy-
szenie autor za zasadniczy budulec wspdlnoty uwaza wspolnote krwi, kt6-
ra postrzega jako podstawowy sktadnik w stosunkach spotecznych. Sto-
sunek relacji matki do dziecka (najsilniejsza wspdlnota) oraz ojcostwa
i rodzenstwa takze nosi znamiona wspoélnoty podstawowe;j. Tonnies ry-
suje zatem swoiste przejscie od wspdlnoty naturalnej do wspélnoty du-
cha, piszac: ,(...) naturalna jednos¢, jaka jest wspolnota krwi, rozwija
sie i ukonkretnia we wspoélnocie terytorium, ktorej wyrazem jest wspot-
zamieszkiwanie. Ta z kolei przeksztalca si¢ we wspolnote ducha, to jest
wspolne dzialanie w jednym kierunku, jednomyslne. (...) Wspdlnota

* B. MIKOLAJEWSKA, Zjawisko wspolnoty, New Haven 1999, s. 13.
> Tamze, s. 43.
* Tamze.
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ducha nakladajac si¢ na wspolnote krwi i terytorium, tworzy swoiscie
ludzki, najwyzszy rodzaj wspdlnoty™.

Zatem wedlug tego niemieckiego socjologa, wspolnota krwi faczy
sie we wspdlny stosunek ludzkosci do istoty cztowieczenstwa i ludzkie-
go partycypowania w niej. Z kolei ze wspdlnotg terytorium i stosunku
do posiadanej ziemi oraz rodzacej si¢ przez to wspolnoty ducha - rodzi
sie i narasta wspdlny stosunek do $wietych miejsc i czczonych bogdw?.
Oczywiscie Tonnies daleki jest od materializmu, wedle ktérego wspol-
ne mieszkanie, jego warunki oraz terytorium sg zZréodtem doswiadcze-
nia religijnego. W dalszej czesci omawiania pojecia wspolnoty, Tonnies
kontynuuje budowanie swej teorii wspdlnoty, opierajac si¢ na takich ka-
tegoriach jak: pokrewienstwo, sgsiedztwo i przyjazi. ,Wspolnota (...)
jako zwigzek krwi jest w pierwszym rzedzie cielesng obecnoscig, a wiec
wyraza sie¢ w czynach i stowach, dopiero wtérnie we wspolnym stosunku
do przedmiotdw, ktore sa tu nie tyle wymieniane, ile wspolnie posiadane
i uzytkowane™. Przywotane stosunki jednosci krwi, terytorium i ducha
s3 opisane za pomocg pojecia wspolnoty (Gemeinschaft).

Przeciwienistwem wspodlnoty jest stowarzyszenie (Gesellschaft). For-
ma podstawowa konstruktu, jakim jest stowarzyszenie dla Tonniesa, staje
sie ekonomia. Stowarzyszenie cechuje si¢ duzymi rozmiarami, racjonal-
noscig, brakiem przywiazania do tradycji, duza wynalazczoscia i nad-
wyzka produkcji, ktora to nadwyzka stuzy handlowi. ,W stowarzysze-
niu kazdy zabiega o wlasng korzys¢, a innych akceptuje o tyle tylko, o ile
umozliwiajg mu jej osiggnigcie, totez stosunki nie objete konwencja ani
szczegdlnym kontraktem mozna okresli¢ jako stan potencjalnej wrogo-
$ci albo utajonej wojny, na ktérego tle momenty zjednoczenia woli wy-
rézniaja si¢ jako uklady i zawarte pokoje™.

Odroznienie wspolnoty (Gemeinschaft) od stowarzyszenia (Gesell-
schaft) daje Ferdinandowi Tonniesowi asumpt ku nakresleniu proceséw,
jakie zaszty i bedg mialy miejsce w dziejach nowozytnych spoleczenstw.

> E TONNIES, Wspdlnota i stowarzyszenie, Warszawa 2008, s. 34-35.
¢ Por. tamze, s. 34-35.

7 Tamze, s. 85.

8 Tamze, s. 83.
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Wyjasnia bowiem, jak doszlo do procesu przekroczenia ,,(...) zachod-
niej formy rzadzenia od korporacyjnej i wspoélnotowej do zindywiduali-
zowanej i racjonalnej™, przejscia ,,(...) zachodniej spotecznej organiza-
cji od statusu przypisanego do kontraktu” oraz przebycia ,,zachodnich
idei od $wietych wspdlnotowych do $wieckich-zrzeszonych”'’. Nowoczes-
nos$¢ zaczela odchodzi¢ od takich okreslen wspolnoty jak: gildia, rodzi-
na, korporacja, klasztor, komuna, pokrewienstwo.

Wraz z nadejsciem spoleczenstwa industrialnego, lub jeszcze bar-
dziej spoleczenstwa sieciowego, w ktdrych mobilnos¢ i otwartos¢ staty
sie czyms$ zasadniczo znaczgcym, wspolnota traci na rzecz zinstytucjo-
nalizowanych stowarzyszen. Proces ten w sposdb radykalny zapoczatko-
wany zostaje przez roznego rodzaju rewolucje. ,,Intelektualna wrogos¢ do
tradycyjnej wspolnoty i jej ethosu nabrata rozpedu dzigki rewolucjom,
w ktorych zjednoczenie sit ustawodawczych i ekonomicznych, dzialajg-
cych na rzecz zniszczenia $redniowiecznych grup i zrzeszen, moglo by¢
widziane jako Postep spetniajacy to, co opisywali racjonalni filozofowie
od czaséw Hobbesa™".

Obecnie funkcjonujacy poglad cywilizacji Zachodu na temat wspdl-
noty zapoczatkowany zostaje przez filozofi¢ skrajnego racjonalizmu i in-
dywidualizmu. Strukture intelektualng pod taki proces potozyl Bentham,
zwlaszcza w doktrynie naturalnej harmonii i racjonalnego kierowania si¢
wlasnym interesem. Jego nieche¢ do tradycyjnego pojmowania wspolno-
ty byta zasadnicza i wywarla konkretne skutki (administracje poszcze-
golnych panstw z coraz wiekszg ochotg centralizowaly sie, aby zmies$¢
z powierzchni ziemi wspdlnotowe pozostatosci $redniowiecza). ,,Na-
rzedziami w realizacji tych radykalnych celéw mial by¢ rynek, przemyst
i pafistwowe prawo administracyjne. Kazde z nich, na swoj wlasny spo-
s6b mialo realizowa¢ spoleczne cele racjonalizmu™'? Jednak przywola-
na wizja miata takze swoich przeciwnikéw, np. E. Burke’a oraz konser-
watystow. ,,Glowny wkiad Burke’a do myslenia politycznego opieratl sie

° B. MIKOLAJEWSKA, Zjawisko wspolnoty..., dz. cyt., s. 69.
1 Tamze.

" Tamze, s. 46.

2 Tamze, s. 46-47.
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na tym, ze widzial on etyczna wyzszos$¢ historycznych wspélnot (w ko-
loniach, w Indiach czy we Francji) nad «prawng ochrong praw abstrak-
cyjnych jednostek» lub «geometrycznym rozkladem i arytmetycznym
porzadkowaniem» przez politycznych przywodcow”?.

Cho¢ poglady Hobbesa i Benthama z racji odlegtej historii wydaja
sie nieaktualne, to jest to tylko pozorne twierdzenie. Wspdlczesni my-
sliciele takze opierajg si¢ na pogladach tych indywidualistow. Zygmunt
Bauman twierdzi, ze wiele wspolnot rozpada si¢ poprzez zgode na tzw.
filozofi¢ stabych, ktéra wedtug tego socjologa jest budowaniem postaw
stuzagcym do mozliwosci opuszczania wspdlnot przez jednostki moga-
ce sobie na to pozwoli¢. Jednostki silne moga odej$¢ od wspdlnoty, bo
wedle , filozofii stabych” ich indywidualizm na to zezwala. Jest to efek-
tem niemoznosci polaczenia wolnosci ze wspdlnotg. Poczucie wolnosci
i wspolnota wedtug Baumana jest konkubinatem, ktéry nie ma szans na
przetrwanie. Pojawia si¢ zatem wybor: albo indywidualna wolnos¢, albo
uleglo$¢ wspodlnocie.

Szczegbdlnym typem wspoélnoty jest wspdlnota religijna. Sposrod
wielu prob zdefiniowania charakterystycznych cech wspoélnoty reli-
gijnej przydatna jest definicja zaproponowana prze Pawla Zaleckiego,
ktory twierdzi, ze jest to ,taki typ zbiorowosci spotecznej, ktdrej czton-
kowie odczuwajg silng wiez interpersonalng istniejaca w jej obrebie oraz
ktéra stanowi takze, przynajmniej w niektorych aspektach, grupe sa-
mowystarczalng i zaspakajajacg szeroki wachlarz potrzeb jej czlonkéow,
podzielajacych poczucie wzajemnej przynaleznosci, bazujace gtéwnie
na wspolnocie doznan, praktyk oraz przekonan dotyczacych zjawisk
i rzeczywistos$ci natury religijnej (nadprzyrodzonej)”*. Widac zatem w tej
definicji elementy wspolnoty, ktére byty uwypuklone wczesniej, takie jak
stycznos¢ terytorialna oraz identyfikacja.

" Tamze, s. 47.
' P. ZArECKI, Wspdlnota religijna jako grupa pierwotna, Krakéw 1997, s. 23.
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2. Socjologiczne pojecie ,instytucji"

W socjologii pojecie ,,instytucji" zajmuje bardzo wazne miejsce. Od
razu nalezy zaznaczyd¢, ze jest to pojecie abstrakcyjne, nie odnoszace si¢
do konkretnych przykltadéw majacych swa realizacje w swiecie material-
nym. Instytucje s3 pewnymi sposobami postepowania, czy tez organizacji,
ktore nie s widzialne w konkretnym wymiarze. Sg one swoiscie sponta-
nicznymi odpowiedziami na naturalne potrzeby podstawowych wymia-
réw zycia spolecznego. Istnieja bowiem dziedziny Zycia spolecznego,
»ktore realizujg jakies istotne spoteczne funkcje: prokreacje i wychowa-
nie dzieci, produkcje i dystrybucje, rekreacje i rozrywke, podtrzymywa-
nie sprawnosci i zdrowia, uzgadnianie i koordynacje zadan zbiorowych.
Kazdy taki kontekst ma charakterystyczne dla siebie reguty”®. Zatem
zbiér owych regul, norm, zwyczajow, obyczajow, jak réwniez praw, ktd-
re dotycza donioslych aspektow zycia ludzkiego w spotecznosci, nazy-
wa sie w socjologii instytucja. Jako egzemplifikacje podanej teoretycznej
definicji instytucji mozna poda¢ wspolnote religijna, ktorej zachowanie
i caly styl zycia odpowiada normom, obyczajom, prawu, regutom religii
Kosciota rzymskokatolickiego. Zatem dana wspolnota religijna wpisata
sie poprzez swoje zachowania i postawy w gotowe i wypracowane przez
wieki normy i reguly, czyli w instytucje religii. Ta grupa ludzi nie wy-
twarzata od poczatku owych norm i regul. Wedlug socjologii instytucja
samg w sobie nie jest konkretna, terytorialna grupa ludzi zyjaca w kon-
kretnym czasie wedlug owych norm i regut (np. parafia Naj$wietszego
Serca Jezusowego w Stadnikach). ,,Potocznie przyjmujemy perspektywe
realistyczng: idziemy do jakiej$ instytucji co$ tam zafatwi¢ albo narze-
kamy na niesprawiedliwo$¢ jakiejs instytucji”'¢. Jednak nauka ma ambi-
cje dyskursu bedacego ponad mysleniem potocznym i kierowania mysli
ludzkiej ku pewnemu uogdlnieniu i abstrakcji.

Przytoczone teoretyczne zalozenia abstrakcyjnego pojecia, jakim dla
socjologii jest instytucja, oraz egzemplifikowanie owej teorii pozwala na
przywolanie pieciu najwazniejszych instytucji wystepujacych w socjologii.

1> P. SzTOMPKA, Socjologia, Krakow 2003, s. 264-265.
16 Tamze, s. 265.
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Pierwsza z owych instytucji stanowi rodzina (zbiér norm i regut odnosza-
cy sie do zalotoéw, narzeczenstwa, form wspotzycia, zawierania malzen-
stwa, uprawnien i obowigzkéw w wychowaniu potomstwa itd.). Druga
instytucja jest szkola (wychowanie, forma zdobywania wiedzy, upraw-
nien do zdobywania owej wiedzy). Najwazniejsza dla owego opracowania
jest instytucja religii (doktryna, kult, organizowanie potrzeb duchowych).
Przedostatnig instytucje stanowi rzad (ustrdj jako sposob upodmiotowie-
nia wladzy, przejmowanie owej wladzy, kompetencje wladzy). Ostatni,
piaty rodzaj instytucji stanowi ekonomia (zysk, zarobek, reguly dziatal-
nosci handlowej, obyczaje i zwyczaje w zdobywaniu srodkéw do Zycia
i bogacenia sig).

»Instytucje nie tylko dostarczajg wzoréw zachowaniom, lecz takze na
poziome ludzkiego do$wiadczenia poznawczego czynia te wzory zrozu-
miatymi i daja poczucie ich kontynuacji. Cztowiek zyjac zgodnie z tym,
co jest przewidziane przez instytucje, nie musi mysle¢ o swoim dziataniu
- przyjmuje $wiat spoteczny za rzecz oczywista. Gdy instytucje stanowig
stale tlo ludzkiego doswiadczenia, wowczas mozemy powiedzied, ze ist-
nieje «wyprzedzajacy plan» — tzn. wyraznie okreslona przestrzen zyciowa,
wewnatrz ktorej jednostka moze dokonywac przemyslanych i sensowych
wyboréw. Instytucje dostarczaja strukturalnego kontekstu dla takich wy-
boréw™". ,,(...) Np. wychowanie dzieci jest zinstytucjonalizowane wow-
czas, gdy zachowanie rodzicéw wobec dzieci nie jest przypadkowe, lecz
rutynowe, wcisniete w normatywng (czesto moralng) strukture regul, ko-
doéw i procedur. Instytucjonalizacja jest calkowita, gdy reguty i procedury
rzadzace praktykami wychowania dzieci stajg si¢ tym do$wiadczeniem
spoleczenstwa, ktore jest traktowane jako rzecz oczywista”*®.

W obecnie funkcjonujacym zyciu spotecznym mozna zauwazy¢ swo-
isty paradoks. Jedne wymiary Zycia spotecznego i instytucje z nimi zwia-
zane sg absolutyzowane i gloryfikowane (np. rzad w postaci biurokracji,
ekonomia w postaci wielkich korporacji), a inne wymiary zycia spotecz-
nego s3 spychane i deprecjonowane poprzez proces deinstytucjonaliza-
¢ji, ktéry najbardziej jest widoczny w sferze zycia prywatnego. O ile zycie

17 B. MIKOLAJEWSKA, Zjawisko wspélnoty..., dz. cyt., s. 236-237.
8 Tamze, s. 237.
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publiczne jest bardzo zinstytucjonalizowane i coraz bardziej zbiurokraty-
zowane, o tyle sfery takie jak ,wychowanie dzieci, zaloty, seks, powotanie
religijne, wierzenia i praktyka, czas wolny i podstawowe normy rzadza-
ce zachowaniem i wymiang spoleczng podlegly przynajmniej w krajach
uprzemystowionych silnej de-instytucjonalizacji™".

Tak jak w przypadku pojecia wspolnoty, tak i w odniesieniu do in-
stytucji, modernizm doprowadzil do pozornego wyczerpania si¢ mozli-
wosci instytucjonalizowania sfery prywatnej z nadmierna instytucjonali-
zacja sfery publicznej. Przywolane zjawisko doprowadzilo do zaistnienia
swoistej aporii skutkujacej radykalizmem w nakladaniu na sfere prywat-
ng instytucji totalnych.

3. Instytucjonalizowanie sie wspélnot religijnych
wedtug Joachima Wacha

Dotychczasowe rozwazania pozwolily na odejscie od potocznego uzy-
wania poje¢ takich jak wspolnota i instytucja. Daje to mozliwos¢ posta-
wienia kolejnego kroku w rozwazeniu zaleznosci, jakie wystepuja na sty-
ku wspolnoty i jej charakterystycznej odmiany, czyli wspdlnoty religijnej,
z socjologicznym pojeciem instytucji. Wydaje sie stusznym postawienie
tezy, ze styk wspdlnoty i instytucji daje asumpt do wielokierunkowego
ibogatego postrzegania wplywu religii na zycie spoleczne i odwrotnie. To
bogactwo wspolnoty religijnej w kontekscie instytucji zauwaza Joachim
Wach. Ten niemiecki socjolog tworzacy w Europie, a potem w Stanach
Zjednoczonych w XX wieku, w sposdb metodologiczny opisuje instytu-
cjonalizowanie si¢ wspolnot religijnych.

3.1. Joachim Wach i jego korzenie filozoficzne

»Nie sposob zrozumiec pogladow religioznawczych J. Wacha bez za-
nalizowania jego pogladdéw filozoficznych. Postawa filozoficzna J. Wacha
jest kontynuacja niemieckiej tradycji idealistycznej. Dotyczy to w szcze-

1 Tamze, s. 238.
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golnosci jego gnoseologii, ktora dominuje w caloksztalcie jego koncepcji
filozoficznych: odnajdujemy w niej wyrazne wplywy gtéwnych pradow
okresu: neokantyzmu, neoheglizmu i fenomenologii”*’. Cho¢ postuguje
sie czasem siatkami kategorii filozoficznych wymienionych filozoféw, to
na zakonczenie Sociology of Religion kumuluje swoje zainteresowanie tyl-
ko zjawiskowa strong ,,rzeczy’, zajmuje si¢ tylko przejawami ,,doswiad-
czenia” religijnego, przez co nie do konca satysfakcjonuje tych, ktorzy
chcieliby, aby dzieki niemu poznawac istote religii - to wedlug niego jest
sprawg teologii i filozofii religii. W pogladach J. Wacha wyraznie wida¢
antyteocentryczng postawe. Jest piewcag antropocentryzmu. ,(...) Filo-
zofia spoteczna i antropologiczna J. Wacha skupia sie nie na zagadnieniu
wiecznego, indywidualnego «homo religiosus», lecz wokot osi: cztowiek
- spoleczno$c™!. Jest to jednak dla socjologa czyms naturalnym, socjo-
log bowiem nie jest teologiem czy filozofem.

Joachimowi Wachowi jako wierzagcemu protestantowi ,trudno prze-
plynaé miedzy Scylla wysublimowanej apologii religii i Charybda sekciar-
stwa ateistycznego: wiadomo bowiem, ze wielowiekowe ci$nienie tradycji
religijnej nie pozwala czestokro¢ na obiektywne, spokojne analizowa-
nie zjawiska religii na modle przyrodniczg, na badanie tego tak wazne-
go wycinka proceséw kulturowych z taka samg beznamietnoscia, z jaka
przyrodnik opisuje skamienieliny lub gatunki zwierzat™*. ,,Pojecie «ro-
zumienia» (...) odgrywa u Wacha istotng role. Stawia on bowiem sobie
pytanie, czy mozliwe jest zrozumienie jakiej$ religii «od zewnatrz», czy
tez istota tej religii pozostanie niezrozumiata, nieosiggalna dla tego, kto
tej religii sam nie wyznaje”>. Tutaj stawiajg zarzut J. Wachowi zwlasz-
cza marksisci, ktdrzy chetnie wykorzystywali jego teori¢ do deprecjono-
wania wazno$ci religii. Joachim Wach uwaza, ze obiektywnos¢ nie za-
ktada obojetnosci. W obiektywizmie badan nad religia powinno pomodc
pojecie ukute przez Wacha: ,powinowactwa”. Badacze moga i powinni

2 7. PONIATOWSKI, Joachim Wach jako socjolog religii, w: J. WACH, Socjologia reli-
gii, £6dz 1961, s. 11.

2 Tamze, s. 14.

# Tamze, s. 15.

2 Tamze, s. 17.
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faczy¢ elementy ,,powinowactwa” z badang religia i elementy ,,zyczliwe-
go rozumienia” tejze.

Wazny jest ahistorycyzm J. Wacha: religia nie ewoluuje od mniej
doskonalych form do bardziej doskonalych - jest ona dana. Zauwazy¢
w tym punkcie mozna wplyw idealistow niemieckich. Joachim Wach jako
socjolog czerpal inspiracje z filozofii Hegla, ktory w pracy Philosophy
of Right odnosi si¢ do pojecia wspdlnoty. Cho¢ praca ta jest esejem
o racjonalizmie, to ,,(...) chodzi tu o inny rodzaj racjonalizmu niz ten,
ktéry byt charakterystyczny dla francuskiego czy niemieckiego oswie-
cenia. Hegel byl konserwatywny i na ksztalt jego konserwatywnej mysli
decydujacy wpltyw mial jego wizerunek wspolnoty. Jego krytyka natu-
ralnych praw indywidualizmu i bezposredniej, pozbawionej posrednic-
twa suwerennosci, odrzucenie egalitaryzmu rewolucji francuskiej i atak
przeciw kontraktowi jako modelowi dla ludzkich zwigzkéw wynika-
ty z koncentrycznego widzenia spoleczenstwa na wzdr $redniowiecz-
ny jako zlozonego ze splecionych ze sobg kot zrzeszenia (rodziny, za-
wodu, spotecznosci lokalnej, klasy spolecznej, Kosciota), gdzie kazde
koto byto autonomiczne w granicach swojej funkcjonalnej waznosci
i byto konieczne jako zrédlo i wzmocnienie dla indywidualnosci i ktore
facznie tworzyly prawdziwe panstwo. U Hegla prawdziwe panstwo jest
bardziej communitas communitatum niz agregatem jednostek, jak to
utrzymywalo o$wiecenie”.

3.2. Joachim Wach jako socjolog religii

Joachim Wach uwaza, ze socjologowie majg narzedzia i prawo do
badania fenomenu religii. Twierdzi on, ze ,religia nie jest czyms indy-
widualnym, ale ma charakter spoteczny. Dlatego konieczne jest rozpa-
trzenie, w jaki sposdb dokonuje si¢ ekspresja $wietosci we wzajemnych
relacjach i dziataniach ludzkich®*. Uwaza, ze socjologia powinna si¢

# B. MIKOLAJEWSKA, Zjawisko wspolnoty..., dz. cyt., s. 51.
» L. TRZCINSKI, Joachim Wach - uchwycenie nieuchwytnego, czyli typy doswiadczenia
religijnego, w: J. WACH, Typy doswiadczenia religijnego, Krakéw 2013, s. 13-14.
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zajac religia, gdyz ,,(...) doswiadczenie religijne objawia si¢ zawsze w eks-
presji jakiejs spotecznosci. Gromadzaca sie¢ wokdt niego spolecznosc jest
spolecznoscia religijng — np. chrzescijanskim Kosciotem, buddyjska san-
gha, hinduska grupa wyznawcéw polaczong osobg guru itd. Te spolecz-
nosci funkcjonujg w tle i kontekscie wiekszych grup spoteczenstw, na-
rodéw i panstw, zas relacje miedzy tymi strukturami stanowig zawiklang
siatke polaczen, do tego zmieniajacy si¢ dynamicznie™.

Na dowdd przydatnosci socjologicznego badania religii J. Wach od-
nosi sie do aspektow zycia, jakimi sg wiezy krwi i terytorium. Uwaza, ze
te wspolnototworcze aspekty moga w sposob zasadniczy wptywacé na spo-
isto$¢ religijng. Wyrdznia on zatem typy wspdlnot religijnych takich jak:
kulty rodzinne, kulty oparte na pokrewienstwie (z rodziny wyodrebnia-
ja sie klany, szczepy), kulty lokalne (rézne grupy plemienne gromadza
sie wokdl miejsca — np. wyrocznia w Delfach), kulty rasowe (semickie,
mongolskie), kulty narodowe (wysoki stopien swiadomosci wspoélnej hi-
storii i tradycji), stowarzyszenia kultowe oparte na zasadzie plci i wieku.

Wychodzac w swych badaniach od naturalnych wspdlnot religijnych,
J. Wach bada i nakresla proces instytucjonalizowania si¢ wspolnoty re-
ligijnej, w ktérym wyréznit cztery etapy. Pierwszy z nich stanowi krag
uczniow wokdt zatozyciela. ,,Grupa, ktéra maz bozy skupia wokot sie-
bie, moze by¢ luznym zespolem albo zwarta jednostka spoleczng, zwig-
zang wspolnym doswiadczeniem religijnym, ktdrego istote objawia i in-
terpretuje zatozyciel. Wzrastajace poczucie solidarnosci wigze cztonkow
ze sobg i odrdznia od wszelkich innych organizacji spotecznych™. Krag
nie jest silnie zorganizowany, wielo$¢ osobowosci, jedna posta¢ najblizsza
zalozyciela, wazny element to odejscie od dotychczasowego stylu zycia.

Drugim etapem instytucjonalizowania si¢ wspolnoty religijnej jest
gmina pierwotna. ,,Najblizszym kryzysem, oznaczajacym narodziny no-
wej epoki w rozwoju rodzacej si¢ religii i powodujacym jej przeksztal-
cenia strukturalne, jest $mier¢ zalozyciela’. Na tym etapie duze zna-
czenie ma prestiz wielkich przywoédcédw charyzmatycznych. Spoiwem

* Tamze, s. 14.
¥ J. WAcH, Socjologia religii, L6dz 1961, s. 150.
28 Tamze, s. 152.
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zasadniczym na tym etapie jest bardziej kult niz teologia. Stwarzane sa
nowe warunki funkcjonowania wspolnoty religijnej, ktére domagaja sie
podejmowania decyzji i ustalenia zasad. Na tym etapie wazna role od-
grywa seniorat i charyzmat.

Kolejnym etapem ku instytucjonalizowaniu si¢ danej religii jest for-
macja koscielna, czyli wystapienie tzw. ecclesia. Wspdlnota, zyjac chary-
zmatem zalozyciela, staje wobec wyzwania, jakim jest apologetyka, rozu-
miana jako uargumentowanie doktryny religijnej w konfrontacji z obcymi
lub przeciwnikami. Zaczyna sie etap standaryzacji kultu, dogmatu. ,Tra-
dycja ustna zostaje spisana, tradycja pisana zebrana w kanon, doktry-
na okreslona na nowo i odtad wszelkie odchylenia i rozbieznosci pogla-
dow w stosunku do nauk przyjetych oficjalnie sg uznawane za herezje””.
W tym momencie wazny jest aparat pojeciowy. Socjologowie, okreslajac
ten typ spotecznosci oraz go konceptualizujac, wykorzystujg pojecie ecc-
lesia (jednak nie ma on znaczenia teologicznego).

Ostatnim, czwartym etapem relacji wspolnota a instytucja jest proces
budowania ideatéw egalitarnych i hierarchicznych. Na tym etapie poja-
wia si¢ pojecie ortodoksji. Bardzo wyraznie rysuje si¢ podziat pomiedzy
klerem i ludzmi $wieckimi (np. w buddyzmie arahat - mnisi i upasa-
ka - $wieccy). Rozwija sie pojecie sukcesji ,znane réwniez buddyzmo-
wi, manicheizmowi i mahometanizmowi™ jako specyficzne prerogaty-
wy przystugujace nastepcom uczniéw i zalozyciela. Etap ten w historii
chrzescijanstwa charakteryzowal si¢ powstawaniem kilku organizacji ko-
$cielnych (Montanus, Marcjon, Nowacjan, Donatus, Ariusz). Wszystkie
organizacje koscielne roscily sobie prawo do uwazania swojej ecclesia za
te wlasciwa i prawdziwg. Ten etap jest najdluzszy i najtrudniejszy. ,Tam
gdzie zwykle urzedy i funkcjonariusze nie wystarczajg, trzeba tworzy¢
specjalne organizacje dla tak niezbednych akcji jak misje wewnetrzne
i zagraniczne, wychowanie i zapomogi. Agendy takie tworzg sie na dwa
sposoby. Sa albo zakladane przez wladze «odgdrnie», albo tez sg inicjo-
wane i utrzymywane dzigki poparciu prywatnemu. W drugim przypad-
ku dla powstania instytucji bedzie potrzebne zatwierdzenie statutu lub

¥ Tamze, s. 155.
30 Tamze, s. 163.
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inna podobna akcja oficjalna. Zakres dziatalno$ci nowej instytucji i jej
stosunki wobec instytucji gtéwnej okresla konstytucja tej ostatniej i po-
trzeby indywidualne™'.

Po przesledzeniu podstawowych historycznych etapéw instytucjo-
nalizowania si¢ wspodlnoty nalezy sie zaja¢ wptywem owych proceséw
na rozne aspekty zycia spotecznego. Joachim Wach w swoich refleksjach
nie odnosi si¢ do wszystkich pieciu instytucji wystepujacych w socjologii.
Najbardziej interesuje go styk religii z instytucjami politycznymi i eko-
nomicznymi. Wydaje sie, ze taki wybor jest wazny i rzuca naukowe $wia-
tfo na korzenie zarzutu, jaki kierowany jest dzi§ wobec Kosciota katolic-
kiego czy tez innych ecclesia, dotyczacego ,,prze-instytucjonalizowania”
wspolnoty, ktore skutkuje ,oddaniem pola’, jakie powinno przynalezeé
wspolnocie, na rzecz instytucji wladzy i ekonomii.

W aspekcie odniesienia si¢ wspdlnoty do ciata politycznego (insty-
tucjonalizowanie si¢ wspolnoty w zakresie wladzy), J. Wach pisze: ,Kaz-
da religia znajduje si¢ w srodowisku politycznym. Wspdlnoty religij-
ne mogg by¢ wezsze lub szersze niz panstwo, w ktérym sie znajduja one
w calosci lub w czesci. Tym, na co chcemy teraz zwrdci¢ uwage, jest fakt,
ze charakter relacji pomiedzy bytem religijnym a panstwem, w jego cha-
rakterze strukturalnym, jak rowniez w swej istocie, roznig sie w zalezno-
$ci od konstytucji grupy”**. Proces organizowania religii przez ciala po-
lityczne jest wyraznie widzialny na przyktadzie Kosciolow wschodnich
w chrzedcijanstwie. Wpierw miato bowiem miejsce swoiste ustabilizowa-
nie pozycji wspdlnot na gruncie narodowym, gdy dopiero p6zniej na-
deszla realizacja idei uniwersalnej eklezji, ktéra obecnie uobecniana jest
przez wymiar uniwersalny Kosciola w tzw. una sancta®. Jednakze wedtug
J. Wacha, proces odejscia od wspomnianej uniwersalnosci znow wystepuje
w chwili, gdy w XV i XVI wieku w sposdb znaczny wzrasta poziom naro-
dowej $wiadomosci (reformacja i wystgpienie Kosciota anglikanskiego).

Z wladzg polityczng i wspdlnotg wiaze si¢ takze kwestia przywodz-
twa w samej wspdlnocie religijnej. ,Znany jest z historii i czgsto badany

' Tamze, s. 164-165.
2 ]. WacH, Typy doswiadczenia religijnego, Krakéw 2013, s. 238.
3 Por. tamze, s. 238.
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proces zastepowania charyzmatycznego i uduchowionego przywédcy
przez «urzednika» (...)"*". Aspekt wladzy jest takze rozwazany przez Wa-
cha w kontekscie wyjatkowosci instytucjonalizacji w Kosciele rzymsko-
katolickim poprzez centralizacje wladzy. ,,Czesciowo jest to wynikiem
wplywu dawnych instytucji rzymskich. Wskutek tego w wielkich mia-
stach hierarchia metropolitarna zostala w sposob naturalny ustanowio-
na i zorganizowana zgodnie z polityczng organizacja prowincji, podob-
nie jak w dawnym ustroju civitas rzadzita swym territorium. Wyrazne
wplywy jurysprudencji rzymskiej wykazuje tez prawo karne i dyscypli-
narne”®. Wida¢ mniejszy wplyw owej rzymskiej jurysprudencji w kra-
jach germanskich, ktdre to uczestniczac w Imperium Rzymskim, nie do
konca afirmowaly jego zalozenia i cele, co by¢ moze wptyneto na pdz-
niejsze odejscie od owej struktury prawa w okresie reformacji.

Druga instytucja, ktéra interesuje Wacha, jest proces styku wspdlno-
ty religijnej i ekonomii. Twierdzi on, ze doktryna chrzescijanska cechu-
je sie wyjatkowa otwartos$cia na kazdy status i role spoleczng. ,Wszyscy,
zaréwno wysoko urodzeni, jak i ci z niskiego stanu, byli w sredniowieczu
cztonkami Kosciola. Ruchy protestu w dobie reformacji (i instytucjonali-
zacja nowych wspolnot religijnych — przyp. J. B.), cho¢ prowadzone przez
teologow, uczonych i intelektualistow, z udziatem arystokracji dworskiej
i wojskowej, byly ruchami masowymi, a mieszczanie i chtopi stanowili
przyttaczajaca wiekszos$¢ ich zwolennikéw, zaré6wno na kontynencie, jak
i w Anglii. Mimo ze nie ograniczaly si¢ do gospodarczo uciemi¢zonych,
niektdre rodzaje sekt najbardziej pomyslnie przyciagaly swoich zwolen-
nikéw, wlasnie wérod «pozbawionych wlasnosci»”*. Przytoczone zdanie
z Socjologii religii ]. Wacha pokazuje, ze nie mozna twierdzi¢, iz ekono-
mia nie ma wplywu na wspolnoty religijne, a te muszg wyksztalci¢ re-
guly i normy okreslajace kwestie ekonomii. Wida¢ w historii Kosciota,
ze proces ten nie zawsze przebiegal spokojnie i byl przyczyna konfliktow
i podzialéw we wspdlnocie.

3 Tamze, s. 241.
* J. WAcH, Socjologia..., dz. cyt., s. 163.
% TENZE, Typy doswiadczenia..., dz. cyt., s. 249-240.
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Zakonczenie

Socjologiczne poglebienie potocznie uzywanych poje¢ takich jak
wspolnota i instytucja, poparte przykladem teorii instytucjonalizowania
sie religii w historii w teorii Joachima Wacha, zezwala na potwierdzenie
tez zawartych we wstepie. Dychotomia znaczen owych pojec jest wyraz-
na i niezaprzeczalna. Jednak refleksja naukowa nad terminami pozwala
na odsuniecie mysli o ich wartosciowaniu. Pejoratywne konotacje sto-
wa instytucja nie maja potwierdzenia w nauce. Bez istnienia instytucji
jednostka nie mogtaby skorzysta¢ z kumulacji norm, regut, praw odno-
szacych si¢ do najwazniejszych aspektow zycia spotecznego. Odrzuca-
nie i krytykowanie instytucji przez wspélczesnos¢ jest wynikiem ulega-
nia pokusie tworzenia wlasnych regul i doktryn, bez odniesienia si¢ do
»tego, co juz zdobyte”. Przypomina to naukowca, ktory nie zgadza sie na
charakter kumulatywny nauki i zaczyna swe badania, nie baczac na to,
co juz odkryte.

Nie tylko instytucja jest wspdlczes$nie kontestowana. Krytyka doty-
czy takze wspolnoty. Bauman pisze: ,,(...) mroczne chmury nadciaga-
ja nad $wietlana wizje wspolnoty z innego obszaru: z odstepu miedzy
wspolnota naszych marzen a wspdlnota rzeczywiscie istniejaca: zbioro-
woscig, ktdra utrzymuje, iz to ona wlasnie jest wspolnota, spetnionym
marzeniem, i przeto (w imi¢ dobra, jakie pono¢ oferuje swoim czlon-
kom) zada od siebie bezwarunkowego postuszenstwa, a kazde odstep-
stwo od dyscypliny traktuje jako akt niewybaczalnej zdrady. (...) Chce-
cie bezpieczenstwa? Zrezygnujcie ze swojej wolnosci, a przynajmniej ze
sporej jej czesci. Cheecie zaufania? Nie ufajcie nikomu spoza wspdlno-
ty”¥. Te obawy sg jeszcze bardziej podsycane, jesli wspolnota doswiad-
czy zinstytucjonalizowania. Reguly, normy, prawa, zwyczaje i obyczaje
nie moga by¢ ponad indywidualnymi potrzebami jednostki, ktdra jak
ognia obawia si¢ zakorzenienia.

Postmodernisci uwazaja, zZe nie moze by¢ miejsca we wspdlczesnym
$wiecie na wspdlnote w wymiarze glebokiej jednosci. ,,Jednakowos¢

7 Z. BAUMAN, Wspdlnota, poszukiwanie bezpieczeristwa w niepewnym $wiecie, Kra-
kow 2008, s. 9.
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pierzcha, gdy komunikacja miedzy cztonkami wspolnoty a zewnetrz-
nym $wiatem staje si¢ intensywniejsza i wazniejsza niz wzajemne rela-
cje miedzy samymi cztonkami™®. Postmodernista Bauman pisze dalej,
ze ,,$miertelny cios wspolnotowemu rozumieniu zadato nadejscie infor-
matyki (...)".

Widoczny jest takze proces, ktory w zglobalizowanym $wiecie daje
wielkg nadzieje na odbudowywanie wspdlnoty i zaufania do regut, norm
i praw istniejgcych w instytucjach. Cho¢ wspdlczesna ,filozofia stabych”
sprawia, ze powstaja ,eksterytorialne siedliska globalnej elity”*, ktore
to elity poprzez brak zakorzenienia nie aspiruja do trwatych tozsamo-
$ci, wiezi, uzgodnionych konwencji, to jednak i te eksterytorialne eli-
ty dopada czasem potrzeba ,,przynalezenia™!. Ta potrzeba przynaleze-
nia jest nadzieja dla twierdzenia, Ze wspolczesne spolecznosci docenia
wspolnoty, takze te religijne, oraz stabilnos¢ pltynacg z istnienia instytu-
cji, takze tych religijnych.

From the community to the institution.
Sociological institutionalization of the Church
based on Joachim Wach theory

Summary

The aim of this article is the scientific description of the commonly used
concepts such as: community and institution. Common use of these concepts,
especially towards the Catholic Church cause the allegation that the Church is
moving away from the community concept and focuses more on, as institu-
tion character.

3 Tamze, s. 21.

¥ Tamze.
4 Por. tamze, s. 83.
Tamze, s. 86.
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In the first part of this article, the author made a sociological description
of concepts of community and institution, demonstrating that from scientific
point of view the institution is a set of principles, rules and laws that relate to
the most important elements of social life of human being.

Therefore, institutionalization of the Church, is a natural process which in
the issue of religion provides the principles and rules which are supplied by cus-
tom, tradition and law.

In the second part of the article the author goes on to describe the process
of institutionalization of the religious communities in the theory of German so-
ciologist of religion, Joachim Wach. This theory allows you to make analysis of
contemporary Church in order to see the need of community as well as the in-
stitutional religion in the form of Catholic Church in the life of a modern man.

Bibliografia

Babbie E., Istota socjologii, Warszawa 2007.

Bauman Z., Wspélnota, poszukiwanie bezpieczeristwa w niepewnym swiecie,
Krakéw 2008.

Berger P. L., Zaproszenie do socjologii, Warszawa 2004.
Borowik L., Socjologia religii w XX wieku: od ,odkrycia” sekularyzacji do jej
zanegowania, , Ateneum Kaplanskie” T. 141 (2003) z. 1, ss. 34-46.

Gorka B., Spofeczny i ewolucyjny charakter moralnosci wczesnochrzescijarikiej,
»Socjologia Religii” T. 8 (2009), ss. 307-324.

Lucmann T., Niewidzialna religia: problem religii we wspétczesnym spoleczer-
stwie, Krakow 2011.

Marianski J., Religijno$¢ i moralnos¢ w réznych kontekstach spoteczno-kulturo-
wych, ,,Socjologia Religii” T. 8 (2009), ss. 155-181.

Mikolajewska B., Zjawisko wspélnoty, New Haven 1999.

Pippa N., Sacrum i profanum: religia i polityka na cewiecie, Krakéw 2006.

Piwowarski W., Socjologia religii, Lublin 1996.

Poniatowski Z., Joachim Wach jako socjolog religii, w: J. Wach, Socjologia
religii, £L.6dz 1961.

Sztompka P., Socjologia, Krakéw 2003.

26



Od wspdlnoty do instytucji. Socjologiczne instytucjonalizowanie...

Szymoton J., Kulturowe uwarunkowania religijnosci, ,,Socjologia Religii”
T. 2 (2004), ss. 257-267.

Toennies E.,, Wspdlnota i stowarzyszenie, Warszawa 2008.

Trzcinski L., Joachim Wach - uchwycenie nieuchwytnego, czyli typy doswiadcze-
nia religijnego, w: J. Wach, Typy doswiadczenia religijnego, Krakow 2013.

Wach J., Socjologia religii, L.6dz 1961.

Wach J., Typy doswiadczenia religijnego, Krakow 2013.

Zakecki P, Wspélnota religijna jako grupa pierwotna, Krakéw 1997.

Ks. Janusz Burkat SCJ, doktorant na Wydziale Nauk Historycznych
i Spotecznych UKSW w Warszawie. Prace doktorska Postawy katolickich przed-
sigbiorcow w Polsce wobec koncepcji paristwa opiekuticzego, pisze pod opieka
dra hab. Krzysztofa Wieleckiego. Jest autorem artykulow z dziedziny przedsie-
biorczosci, podatkdw, socjologii wojny i panstwa opiekunczego.

e-mail: januszburkat@gmail.com

27






Sympozjum
Rok XIX 2015, nr 2(29), s. 29-50

o. Marcin Lisak OP
Instytut Statystyki Kosciota Katolickiego SAC, Warszawa

TRANSFORMACJE RELIGIINOSCI POLAKOW
— WYBRANE ASPEKTY RELIGINE) ZMIANY

Zwolennicy tezy sekularyzacyjnej oczekuja, ze wraz z nasilajacy si¢
modernizacja, demokratyzacja, globalizacjg, ktéra wzmacnia relatywi-
zacje spolecznych punktéw odniesienia’, i wzrostem zamoznosci pol-
skie spoteczenstwo bedzie podlegato nasilonej sekularyzacji. Dla innych
badaczy Polska jest z kolei jednym z najbardziej wymownych wyjatkéw
w panoramie europejskiej sekularyzacji, a jednoczesnie przykladem de-
sekularyzacji narastajacej w krajach bytego bloku komunistycznego®.
W kontekscie tej dyskusji zadaniem, ktére podejmuje autor niniejsze-
go artykulu, jest analiza wybranych aspektow transformacji polskiej re-
ligijnosci. Zadanie to zmierza do przekroczenia limitéw polemiki, ktéra
ogranicza si¢ do jednowymiarowej osi sekularyzacja — desekularyzacja’.
W tym celu dokonam powtérnej analizy danych z kilkunastu badan em-
pirycznych, gtéwnie dotyczacych praktyk religijnych oraz autodeklara-
cji religijnosci, i przeprowadze dyskusje nad koncepcjami wyjasniajacy-
mi zachodzace w Polsce zmiany spoteczno-religijne.

! E. WNUK-L1piKskr, Swiat migdzyepoki, Krakéw 2004, s. 34-37.

* Por. J. CASANOVA, Religie publiczne w nowoczesnym swiecie, Krakow 2005.

* Por. M. L1sAK, Between Secularization and Desecularization. Draft of the Polish Case,
»Angelicum” 86 (2009), s. 522-527; M. L1sAK, Jenseits der (De)Sdkularisierung. Entwick-
lungen zu einer nomadischen Religiositit, w: T. DIENBERG, T. EGGENSPERGER, U. ENGEL
(red.), Himmelwidrts und weltgewandt. Kirche und Orden in (post-)sikularer Gesellschaft,
Miinchen 2014, s. 129-137.
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1. Powszechnosc¢ deklaracji wiary oraz indywidualizacja
religijnosci

Wiara religijna w wiekszosci przypadkéw wyraza sie przez identyfi-
kacje wyznaniowa. Dzigki wlaczeniu do spisu powszechnego z 2011 roku
pytania o przynalezno$¢ wyznaniowa mozemy dokladnie okresli¢ profil
religijno-wyznaniowy polskiego spoleczenstwa. Wyniki wskazuja na do-
minacje¢ katolicyzmu obrzadku facinskiego: 87,58% mieszkancow Polski
deklarowalo przynaleznos¢ do wyznania rzymskokatolickiego; 0,41% to
wyznawcy prawostawia; 0,36% to $wiadkowie Jehowy; 0,18% deklaruje
przynalezno$¢ do wyznania ewangelicko-augsburskiego; 0,09% do grec-
kokatolickiego; 0,07% to zielono$wiagtkowcy. Przynaleznos¢ do innych
grup wyznaniowych deklarowalo tacznie dalsze 0,17%. Na brak przy-
naleznoéci wyznaniowej wskazato 2,41%, a w przypadku 1,63% przyna-
leznodci wyznaniowej nie ustalono. Stosunkowo wysoki odsetek, 7,1%
uczestnikow spisu, odmoéwit odpowiedzi na to pytanie®.

Zdecydowana wiekszo$¢ dorostych Polakéw deklaruje wiare w Boga,
jak wynika z badan spotecznych Instytutu Statystyki Kosciota Katolic-
kiego (ISKK). W 2012 roku do wiary przyznawato si¢ 89,1%, przy czym
odsetek ten byt nieco wyzszy dla kobiet (92,7%) niz dla mezczyzn (85%).
Brak wiary deklarowalo 4,7%. W tym wypadku przewazali me¢zczyzni,
ktoérych 7,2% nie wierzyto, w stosunku do 2,4% niewierzacych kobiet.
Dalsze 5,6% ankietowanych miato trudnosci w odpowiedzi na pytanie
o wiar¢ w Boga®. Dzigki tym samym badaniom zidentyfikowano wysoki
stopien autodeklarowanej religijnosci respondentéw (tabela 1). Laczna
kategoria deklarujacych wiare obejmuje zaréwno ,,gteboko wierzacych”
(20,1%), jak i ,wierzacych” (60,8%), co daje w 2012 roku wynik bliski 81%.

* Zestawienie dokonane na podstawie udostepnionych przez Gléwny Urzad Staty-
styczny danych zawartych w tabeli ,Ludnos¢ Polski wedlug deklarowanej przynaleznosci
do wyznania religijnego w 2011 roku”, www.stat.gov.pl/spisy-powszechne/nsp-2011-wy-
niki/wybrane-tablice-dotyczace-przynaleznosci-narodowo-etnicznej-jezyka-i-wyznania-
nsp-2011,8,1.html (odczyt z dn. 25.11.2015 r.).

> Baza danych projektu badawczego Postawy spoleczno-religijne Polakow 1991-2012
realizowanego przez ISKK w ramach grantu DEC 2011/01/B/Hs6/04691. Badania ISKK
w kolejnych seriach: 1991, 1998, 2002, 2012 przeprowadzono na reprezentatywnej probie
dorostych (18+ lat) mieszkaicow Polski.
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Tabela 1. Deklarowany stosunek do wiary religijnej
w latach 1991-2012 (dane w procentach)

Rok 1991 1998 2002 2012
Czesto$¢ uczestniczenia

Gleboko wierzacy 10,0 16,7 19,8 20,1
Wierzacy 79,9 68,5 72,2 60,8
Niezdecydowany, 6,0 8,5 4,3 10,3
ale przywigzany do tradycji

religijnej

Obojetny 2,4 2,6 2,5 5,4
Niewierzacy 1,3 2,8 1,0 2,9

Zrédto: opracowanie wlasne na podstawie E. JAMROCH, Wiara i religijnosé,
w: L. ApDAMCzUK, E. FIRLIT, W. ZDANIEWICZ (red.), Postawy spoteczno-religijne
Polakéw 1991-2012, Warszawa 2013, s. 33-35. Procenty nie sumuja si¢ do 100,
poniewaz pominieto wartosci dla brakéw odpowiedzi.

Odpowiedzi ankietowanych na przestrzeni poszczegélnych lat ulegly
jednak znaczacej zmianie. W 1991 roku tacznie wiare deklarowato blisko
90%, w 1998 roku 85,2%, a w 2002 roku najwiecej, bo az 92%. Na prze-
strzeni kolejnych dziesigciu lat nastapit spadek o ponad 11 punktéw pro-
centowych. Wzrost takze odsetek ankietowanych, ktérzy deklaruja sie
jako niezdecydowani, ale przywiazani do tradycji religijnej, a takze obo-
jetnych i niewierzacych. Kategorie te pozostaja na stosunkowo niskim
poziomie, ale s3 dwa razy czesciej reprezentowane niz na poczatku lat
dziewieédziesiatych XX wieku. Zaskakujaca jest natomiast zmiana wskaz-
nika ,,gleboko wierzacy”, ktéry wzrést dwukrotnie w okresie 1991-2012.

Wysoki poziom wskaznika autodeklaracji wiary potwierdzaja dane
zebrane w ramach dlugofalowych i systematycznych sondazy CBOS. Jak
stwierdza Rafat Boguszewski, ,powszechnie deklarowana wiara w Boga
jest do$¢ trwala cecha polskiego spoteczenstwa. Utrzymuje sie¢ ona przez
ostatnie niemal dwadziescia lat na do$¢ stabilnym wysokim poziomie.
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Z systematycznie prowadzonych przez nas badan wynika, ze od konca
lat dziewiecdziesigtych niezmiennie ponad 90% ankietowanych (92%-
-97%) uwaza si¢ za wierzacych, w tym mniej wiecej co dziesiaty (ostat-
nio co jedenasty-dwunasty) ocenia swoja wiare jako gleboka. Odsetek
0s6b zaliczajacych sie do raczej lub calkowicie niewierzacych pozostaje
stosunkowo niski (od 3% do 8%), przy czym - co istotne — od 2005 roku
ich liczba si¢ podwoita (z 4% do 8%). W tym samym czasie z 12% do 8%
ubylo badanych, ktérzy okreslaja sie¢ mianem gleboko wierzacych™. Ba-
dania CBOS wykazujg jednak, ze w latach 2005-2015 odsetek wierzacych
iregularnie praktykujacych zmalat z 58% do 50%. Wzrést natomiast nie-
znacznie odsetek wierzacych i deklarujacych regularne praktyki religij-
ne, z 32% do 35%, oraz odsetek niewierzacych i niepraktykujacych, z 3%
do 6%, i niewierzacych, a praktykujacych, z 1% do 2%’.

Najistotniejsza zmiana nastgpita jednak w stosunku do instytucjonal-
nej formy religii. Polacy powszechnie deklarujg wiare w Boga, ale jedno-
cze$nie wykazujg coraz stabszy zwigzek z instytucjonalnym Kosciotem.
Proces odkoscielnienia, indywidualizacji i selektywnosci w obrebie re-
ligijno$ci narasta gwaltownie po 2005 roku, jak wskazuja systematycz-
ne sondaze CBOS (wykres 1), wedle ktérych wiare a la carte deklaruje
w drugiej dekadzie XXI wieku ponad potowa respondentow.

W 2005 roku az dwie trzecie badanych deklarowato wiare religijng
moderowang przez instytucje koscielng, a jedna trzecia wskazywata, ze
wierzy na swoj sposob. Po uptywie siedmiu lat wierzacy w sposob bar-
dziej zindywidualizowany zaczeli przewaza¢. A wedle badan przeprowa-
dzonych w marcu 2013 i w pazdzierniku 2014 roku co drugi (52%) do-
rosty Polak deklarowal wiare na swéj sposob, a niecale dwie piate (39%)
wiare zinstytucjonalizowang przez wskazania Kosciola. Ponadto w ciaggu
dekady wielokrotnie wzrost wskaznik niewierzacych, cho¢ nadal utrzy-
muje si¢ na niskim poziomie (5%).

¢ CBOS, Zmiany w zakresie podstawowych wskaznikéw religijnosci Polakéw po Smier-
ci Jana Pawla II, Komunikat nr 26/2015, luty 2015, Warszawa 2015, s. 2.
7 Tamze, s. 4.
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Wykres 1. Autodeklaracje dotyczace wiary i instytucji Ko$ciota
w latach 1992-2015 (dane w procentach)

70
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60 66
55
53 52 52
50 | 46 47
40 - — 46_76\._0
32 32 19 41 39 39
30 ——wierzacy i stosujacy si¢ do wskazan
Kosciota
20 - #—wierzacy na swoj sposob
== niewierzacy
10
5 5
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Zrodto: CBOS, Zmiany w zakresie podstawowych wskaznikéw religijnosci Po-
lakéw po $mierci Jana Pawla II, Komunikat nr 26/2015, luty 2015, Warszawa 2015,
s. 6. Na wykresie pominieto deklaracje niezdecydowanych, niepotrafigcych okres-
li¢ swojej wiary oraz opisujacej ja w innych kategoriach.

2. Tendencje spadkowe czestotliwosci instytucjonalnych
praktyk religijnych

W polskich kosciotach katolickich kazdego roku odbywa si¢ tzw. li-
czenie wiernych. Na podstawie tej obserwacji badawczej ustalany jest po-
ziom wskaznikow uczestnictwa w niedzielnej Mszy (dominicantes) oraz
poziom praktykowania przystepowania do Komunii (communicantes).
Wskaznik dominicantes nie jest prostym wynikiem zestawienia liczby
uczestnikéw Mszy Swietej oraz ogélnej liczby katolikéw. Surowe dane
o liczbie uczeszczajacych do kosciotéw katolickich moderowane sg przez
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wskaznik zobowigzanych do uczestnictwa. Dla polskich diecezji ISKK
ustalil, ze z racji wieku i stanu zdrowia $rednio 82% sposrdéd katolikow
zamieszkujacych na terenie parafii jest zobowigzanych do niedzielnego
udziatu w Mszy Swietej. Stad wskaznik dominicantes to iloczyn wartosci
liczby uczestnikéw i usrednionego parametru 0,82. Podobnie ustala sie
warto$¢ wskaznika communicantes, ktory wskazuje proporcje liczby przy-
stepujacych do Komunii Swietej wzgledem zobowigzanych do uczestnic-
twa w niedzielnej Mszy. Communicantes nie oznacza wiec jedynie pro-
porcji przystepujacych do Komunii podczas Mszy, w ktorej uczestniczg.

Oba wskazniki oblicza si¢ na podstawie danych o liczbie uczestnikow
Mszy Swietej i o przystepujacych wtedy do Komunii Swietej kazdego roku
w jedna, wybrang niedziele na jesieni. W parafiach przeprowadzane jest
wtedy badanie spoteczne w formie obserwacji i zliczenia przypadkow.
Zebrane dane moderowane s3 wedle usrednionego wskaznika zobowia-
zanych, czyli 82%. Material badawczy uzyskany dzieki liczeniu wiernych
w kosciotach jest z jednej strony bardzo cenny, gdyz dane opieraja si¢ na
rzeczywistym uczestnictwie. W badaniach spotecznych religijnosci Po-
lakow najczesciej stosuje sie metody ilosciowe, ktorych wyniki wskazuja
na deklarowane przez respondentéw uczestnictwo w praktykach religij-
nych. Z drugiej strony, badania dominicantes obarczone sg btedami sys-
tematycznymi. Wsr6d nich nalezy wskaza¢ na niedoktadno$¢ pomiaru
z uwagi na trudnosci zliczenia uczestnikéw nabozenstwa przez niewy-
kwalifikowanych obserwatoréw. Bledy systematyczne pojawiaja sie takze
na skutek interwencji gromadzacych dane, np. duszpasterzy w parafiach,
w rejestrowane wyniki. Wyniki liczenia wiernych sa co roku przekazywa-
ne miedzy innymi bezposrednim przetozonym ksiezy pracujacych w pa-
rafiach. Sposéb agregacji i analizy danych sprzyja natomiast redukowaniu
bledéw losowych. Trzeba bowiem zwrdci¢ uwage, ze dzien wyznaczony
na przeprowadzenie obserwacji nie jest jaka$ reprezentatywna dla cale-
go roku niedzielg. Poziom uczestnictwa w danym roku moze si¢ réznic¢
z wielu powoddw, niekoniecznie natury religijnej, czyli na przyktad z po-
wodu warunkdéw atmosferycznych, waznych wydarzen spolecznych itp.

Badania poziomu uczestnictwa w niedzielnej Mszy oraz praktyko-
wania przyjmowania Komunii sa prowadzone systematycznie od 1980
roku (tabela 2).
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Tabela 2. Wskazniki dominicantes i communicantes
w latach 1980-2013 (dane w procentach)

Rok | Wskaznik | Wskaznik | Rok | Wskaznik | Wskaznik
dominicantes | communicantes dominicantes | communicantes

1980 51,0 7.8 1997 46,6 15,2

1981 52,7 8,1 1998 47,5 17,6

1982 57,0 9,6 1999 46,9 16,3

1983 51,2 8,6 2000 475 19,4

1984 52,2 8,9 2001 46,8 16,5

1985 49,9 9,1 2002 452 17,3

1986 52,9 10,4 2003 46,0 16,9

1987 53,3 11,1 2004 432 15,6

1988 48,7 10,7 2005 45,0 16,5

1989 46,7 9,9 2006 452 16,3

1990 50,3 10,7 2007 442 17,6

1991 47,6 10,8 2008 40,4 153

1992 47,0 14,0 2009 41,5 16,7

1993 43,1 13,0 2010 41,0 16,4

1994 45.6 13,1 2011 40,0 16,1

1995 46,8 15,4 2012 40,0 16,2

1996 46,6 14,5 2013 39,1 16,3

Zrédlo: opracowanie wiasne na podstawie bazy danych ISKK.

Dlugofalowy charakter badan sprzyja identyfikacji trendéw. W zakresie
gélnym dla calej spolecznosci katolickiej zamieszkalej w Polsce moze-
my stwierdzi¢, ze w ciggu 33 lat maleje liczba uczestniczacych w nie-
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dzielnej Mszy Swietej. O ile wskaznik dominicantes w 1980 roku wyno-
sit 51%, a w 1982 roku, podczas stanu wojennego, wzrdst nawet do 57%,
to w 1989 roku spadl do 46,7%, a w roku 2004, kiedy Polska przystapila
do Unii Europejskiej, zmalal do 43,2%, a w 2013 roku warto$¢ wskazni-
ka spadfa ponizej 40%.

W okresie badawczym wzrdst natomiast poziom praktyki przyjmo-
wania Komunii Swietej. W latach osiemdziesigtych XX wieku do Ko-
munii przystepowato 7,8-11,1% sposréd zobowigzanych do uczestnic-
twa w Mszy niedzielnej. W 1992 roku wskaznik communicantes wzrdst
do poziomu 14%. W kolejnych latach nastapil dalszy fagodny wzrost.
0Od 1997 (15,2%) az do 2013 roku (16,3%) poziom uczestnictwa w Ko-
munii oscyluje wokot 16%. Wyjatkiem okazat sie rok 2000, jubileuszo-
wy dla chrzescijanstwa, kiedy odnotowano najwyzsza warto$¢ commu-
nicantes, czyli 19,4%.

Podobne wyniki, wskazujace na malejacy poziom praktyk religijnych,
przynosza ogdlnopolskie i miedzynarodowe badania socjologiczne. Bada-
nia przeprowadzone w ramach International Social Survey Project (ISSP)
w ostatniej dekadzie XX wieku wskazuja na duzy spadek regularnego
uczestnictwa. W 1991 roku uczestnictwo w nabozenstwach w miejscach
kultu religijnego raz w tygodniu i czesciej deklarowato 62,8% mieszkan-
cow Polski. W 1998 roku taka czestotliwo$¢ deklarowato juz tylko 40,1%.
Jednocze$nie respondenci nie przestali uwazaé samych siebie za osoby
religijne. W 1991 roku jako religijne okreslalo sie 86,6%, a odsetek ta-
kich autodeklaracji wzrdst w 1998 roku do 89,1%. Za niereligijne uwaza-
fo si¢ jedynie 3,6% respondentéw w 1991 i 2,5% w 1998 roku?®. Seria ba-
dan Europejskiego Sondazu Wartosci (European Values Study) rowniez
wskazuje na duzy spadek czestotliwoséci regularnych, cotygodniowych
i czestszych, instytucjonalnych (publicznych) praktyk religijnych. W serii
badan przeprowadzonych w 1990 roku uczestnictwo w nabozenstwach co

8 K. ANDERSEN, A. LAVAN, Believing in God but not Obeying the Church: Being a Catho-
lic in Ireland and Poland in the 1990s, w: B. HILLIARD, M. N. G. PHADRAIG (red.), Chan-
ging Ireland in International Comparison, Dublin 2007, s. 192. Nalezy zwrdci¢ uwage, ze
wyniki tego sondazu przyjmuja wyjatkowo niskie (tylko 40,1%) wartosci dla 1998 roku
i odbiegaja od wynikéw wiekszoéci innych badan.
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najmniej raz w tygodniu deklarowato 68% Polakéw, a w 1999 roku byto
to 59%. W okresie pomiedzy 1990 a 2008 rokiem wskaznik deklaracji
regularnego uczestnictwa zmalal o 16 punktéw procentowych i wyno-
sit w 2008 roku 52%”°.

Badania spoteczne religijno$ci prowadzone w ostatnich dekadach
w Polsce potwierdzaja spadek czestotliwosci i regularno$ci praktyk religij-
nych. W serii badan na reprezentatywnej probie dorostych mieszkancow
Polski prowadzonych czterokrotnie przez ISKK mozna zidentyfikowac
proces deinstytucjonalizacji religijnosci. Wedle autodeklaracji responden-
tow ubywa systematycznie praktykujacych (tabela 3). W 1991 roku ponad
potowa (52,4%) dorostych Polakéw praktykowala, wedle wasnej oceny,
systematycznie. Wskaznik ten wzrdst w 2002 roku o 5,5 punktu pro-
centowego, aby po kolejnych dziesigciu latach spas¢ do poziomu 47,5%.

Tabela 3. Deklarowana czestotliwo$¢ praktyk religijnych
w latach 1991-2012 (dane w procentach)

Rok 1991 1998 2002 2012
Czestos¢ praktyk

Systematycznie 52,4 53,5 57,9 47,5

Niesystematycznie 31,5 27,2 24,9 26,5

Rzadko 11,2 11,5 11,0 14,6

Niepraktykujacy 3,9 6,1 5,9 10,1

Trudno powiedzie¢ 0,9 1,7 0,3 1,3

Zrodlo: L. Abamczuk, E. FIrLT, W. ZDANIEWICZ (red.), Postawy spoteczno-
-religijne Polakéw 1991-2012, ISKK, Warszawa 2013.

® M. MaRroDY, The Changing Religiosity of Poles, w: A. JASINSKA-KANIA, M. MARODY
(red.), Poles among Europeans, Warszawa 2004, s. 110-112; J. MARIANSKI, Praktyki religij-
ne w Polsce w procesie przemian, w: L. ADAMCZUK, E. FIRLIT, W. ZDANIEWICZ (red.), Po-
stawy spoleczno-religijne Polakéw 1991-2012, Warszawa 2013, s. 71.
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Jednoczes$nie uwidocznit si¢ wzrost odsetka w ogole niepraktyku-
jacych. Podczas gdy w 1991 roku za niepraktykujgcych uznawalo si¢
4% respondentow, a w latach 1998 i 2002 bylo to 6%, to w 2012 roku co
dziesigty ankietowany deklarowal, ze nie podejmuje praktyk religijnych.

Na podstawie badan ISKK mozemy réwniez zidentyfikowa¢ spa-
dek wskaznika czestotliwosci uczestniczenia w Mszy w sposob regular-
ny, a jednoczesnie wzrost odsetka praktykujacych jedynie okazjonalnie
(tabela 4). Najwieksza zmiana nastgpila w pierwszych latach XXI wieku.
W 2002 roku uczestnictwo regularne, co najmniej raz na tydzien, dekla-
rowalo blisko 45% dorostych mieszkancéw Polski. Dziesie¢ lat pozniej
wskaznik ten byt nizszy az o 9 punktéw procentowych. Koresponduje to
ze zmiang wskaznika dominicantes, ktéry w tym samym okresie zmalat
o 5 pkt. procentowych.

Tabela 4. Deklarowana czestos¢ uczestniczenia w Mszach
w latach 1991-2012 (dane w procentach)

Rok 1991 1998 2002 2012
Czesto$¢ uczestniczenia
Codziennie - 3,1 - 2,1
Kazda niedziela i $wi¢to 37,8 42 44,6 33,5
Prawie kazda niedziela 25,7 22,9 20,6 22
1-2 razy w miesigcu 17,1 11,4 14,3 13,6
Tylko w wielkie §wieta 11,5 10,1 11,1 13,3
Tylko z okazji $lubu, 4.8 4,5 3,6 8,6
pogrzebu
Nigdy - 48 5 4,9
Brak danych 3,1 1,2 0,7 2

Zrédto: L. ApamMczuUk, E. Firuit, W. Zpaniewicz (red.), Postawy spoleczno-
-religijne Polakéw 1991-2012, ISKK, Warszawa 2013.
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Do zbiorowosci regularnie praktykujgcych zaliczamy takze deklaru-
jacych uczestnictwo w Mszy ,,prawie w kazda niedziel¢”. Okreslone w ten
sposob regularne uczestnictwo w Mszy utrzymuje sie na wysokim po-
ziomie — w 2012 roku wskaznik ten osigga skumulowang wartos¢ 57,6%,
ale w 2002 roku byl nieco wyzszy i wynosit 65,2%.

Wedle wynikéw diugofalowych badan (1992-1997) J. Czapinskiego
oraz Polskiej Diagnozy Spotecznej (PDS) w latach 2000-2015 maleje re-
gularne uczestnictwo w nabozenstwach i innych uroczystosciach religij-
nych (wykres 2). Podczas gdy w 2000 roku uczestnictwo w publicznych
praktykach religijnych co najmniej cztery razy w miesigcu deklarowa-
fa potowa mieszkancéw Polski w wieku 16+, to w 2015 roku wskaz-
nik ten wynosit 42,7%. Inaczej ksztaltowala si¢ praktyka indywidualna,
czyli modlitwa do Boga w trudnych sytuacjach zyciowych. Pomigdzy 1995
a 2005 rokiem wskaznik ten rést od poziomu 27,4% do 33,8%. W ostat-
niej dekadzie jednak znacznie spadt, do poziomu 23,6% w 2015 roku.

Wykres 2. Deklarowana czgsto$¢ uczestniczenia w nabozenstwach innych
uroczystosciach religijnych co najmniej cztery razy w miesigcu i modlacy si¢
do Boga w trudnych sytuacjach w latach 1992-2015 (dane w procentach)
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Zrédto: . CzapiNsk, T. PANEK (red.), Diagnoza spoleczna 2015. Warunki i ja-
kos¢ zycia Polakéw, Rada Monitoringu Spotecznego, Warszawa 2015, s. 266.
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Analizujac uzyskane wyniki, Janusz Czapinski identyfikuje deinstytu-
cjonalizacje religijnosci Polakow i narastajaca sekularyzacje: ,,Do 2005 r.
spadkowi udziatlu w nabozenstwach i innych uroczystosciach religijnych
towarzyszyt wzrost odsetka osob, ktére w trudnych sytuacjach zyciowych
uciekajg si¢ do modlitwy. Innymi stowy, Polacy coraz rzadziej chodzi-
li do kosciota, ale coraz czesciej modlili sie¢ do Boga. Sugerowato to de-
instytucjonalizacje (prywatyzacje) wiary i wpisywato sie w obserwowa-
ny w krajach zachodnich proces indywidualizacji zachowan religijnych,
czyli spadek znaczenia instytucjonalnych form w relacjach miedzy czlo-
wiekiem i Bogiem. Jednak od 2007 r. do spadkowego trendu instytucjo-
nalnych zachowan religijnych dofaczyt takze spadek czestosci modlitwy
w trudnych sytuacjach zyciowych i spadek ten poglebial si¢ w kolejnych
pomiarach. Takze w 2015 r. nastapit dalszy spadek osob uciekajacych
sie w trudnych sytuacjach do modlitwy do najnizszego poziomu w hi-
storii pomiaru (od 1995 r.). Trudno zatem traktowa¢ wzrost regularnego
uczestniczenia w uroczystosciach religijnych jako wyraz zahamowania
procesu sekularyzacji polskiego spoleczenstwa, czy wrecz jako poczatek
odrodzenia religijnego rodakow”’.

W mojej ocenie, nie mozna twierdzi¢, ze w Polsce nastepuje silna,
jednokierunkowa, nieuchronna sekularyzacja ani ze dominuje proces de-
sekularyzacji, ani wskazywa¢ na postsekularny charakter polskiego spo-
teczenstwa. Wiasciwie charakter religii Polakdw jest na tyle zmieszany —
hybrydowy, o czym wigcej w dyskusji podsumowujacej - ze wskazywanie
na wzrost lub spadek parametréw religijnosci na jednej osi sekularno$¢
- religijno$¢ bytoby wielkim uproszczeniem. Ponadto postawy spotecz-
no-religijne naszego spoteczenstwa podlegaja dynamicznym i wielokie-
runkowym przemianom, co prowadzi do stawiania ostroznych hipotez
na temat stanu polskiej religijnosci.

10 7. CzaPiNskl, T. PANEK (red.), Diagnoza spoteczna 2015. Warunki i jakos¢ zycia Po-
lakéw, Rada Monitoringu Spolecznego, Warszawa 2015, s. 265.
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3. Dyskusja

Whioski z przedstawionych wynikéw badan empirycznych prowa-
dza ku potwierdzeniu tezy o fagodnej, ale nasilonej regionalnie sekula-
ryzacji polskiego spoleczenstwa oraz potwierdzajg narastajacg indywi-
dualizacje religijnosci i przejécie od wyznawania instytucjonalnej religii
ku subiektywnemu postrzeganiu duchowosci, opartemu na wybranych
elementach tradycji chrzescijanskiej. Jak stwierdza wielu socjologdw, re-
ligijno$¢ dziedziczona ustepuje religijnosci z wyboru.

3.1. Ukierunkowanie na deinstytucjonalizacje i hybrydowos¢

Pewne wymiary procesu sekularyzacji coraz mocniej uwidacznia-
ja sie wsrod mieszkancow Polski. Wskazuje na to: spadek wskaznikow
czestotliwosci uczestniczenia w Mszach w kosciotach katolickich (domi-
nicantes)"!, spadek poziomu autodeklaracji regularnych praktyk religij-
nych i autodeklaracji wiary, lekki wzrost deklaracji ambiwalencji religij-
nej i niewiary. Mimo obnizenia poziomu wskaznikéw religijnosci wiele
wymiaréw zycia religijnego pozostaje w Polsce bardzo Zywotne, zwtasz-
cza jesli dokonamy poréwnania z innymi spofeczenstwami europejski-
mi. Kiedy zakresem badan obejmujemy ogdt spoteczenstwa polskiego,
to preferencje religijne wskazuja na wytworzenie amalgamatu swoistej
religijnosci hybrydowej. Polskie ,,chrzescijanistwo hybrydowe” przejawia
sie w ludowym, kulturowym, narodowym, a jednoczesnie selektywnym
i subiektywnym podejsciu do tradycji katolicyzmu, co wystepuje razem
z elementami ortodoksji.

' Niektorzy badacze i komentatorzy zycia spolecznego twierdza, ze spadek domini-
cantes powodowany jest niezarejestrowanym odptywem mieszkancéw; emigracja z Pol-
ski, ktéra nasilita sie po wstapieniu naszego kraju do Unii Europejskiej. Rdzne szacunki
demograficzne pozwalajg twierdzi¢, ze z Polski wyjechalo w tym czasie nawet 2,5 miliona
0s6b. Kiedy jednak z wynikami badan dominicantes zestawimy przywotane powyzej wy-
niki innych badan socjologicznych, to tendencja spadkowa zyskuje powszechne potwier-
dzenie. W liczbach bezwzglednych mozemy stwierdzi¢, ostroznie przyjmujac na podsta-
wie spisu powszechnego z 2011 roku, ze 88% mieszkanicow Polski to katolicy, i wedle tego
wazac wskaznik dominicantes w poszczegdlnych latach, ze od 1990 do 2004 roku ubylo
blisko 2 miliony uczestnikéw niedzielnej Mszy, a w latach 2004-2013 ubyl kolejny milion.
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Hybrydowos¢ wyraza si¢ polaczeniu wielu elementéw, ktére dos¢
swobodnie si¢ przenikajg i wystepuja w zmiennych konfiguracjach:
a) religii ludowej — rytualnej, wspartej przez presje spoteczng gtéwnie
ze strony rodziny i w $rodowiskach o niskiej intensywnosci urbaniza-
cji, dziedziczonej w procesie pierwotnej socjalizacji religijnej'% b) religii
kulturowej — odzwierciedleniu zwyczajow i obyczajow polskiej kultury
przez stulecia wspodtksztaltowanej przez chrzescijanstwo, w przypadku
religijnosci kulturowej identyfikacja religijna oraz autodeklaracje wiary
pozostaja w stabym zwiazku z intensywnoscig praktyk religijnych i or-
todoksyjnoscig wierzen, ktére moga stabna¢, jednoczesnie nie burzac
tozsamosciowego poczucia przynaleznosci religijnej oraz indywidualnej
wiary"; c) religii kulturowo-narodowej — swoistej religijnej legitymiza-
¢ji patriotyzmu, nacjonalizmu czy nawet szowinizmu narodowego, co
odpowiada stereotypowemu postrzeganiu rdl spotecznych wedle klucza
kulturowego Polak-katolik'%; d) religijnosci selektywnej i dyfuzyjnej (la
religione diffusa)" — dla ktorej jedynie wybrane elementy tradycji religij-
nej s3 regulatorami zycia spolecznego, postaw i dziatan moralnych oraz
indywidualnej duchowosci, dyfuzja elementéw zycia religijnego naste-
puje bez zwigzku ze spadkiem praktyk religijnych i bez integralnego od-
niesienia do konkretnej tradycji religijnej; popularne pozostaja praktyki
religijne zwiazane z rites de passage; e) religii bez moralnos$ci (amoral-
nej) — oddzieleniu norm etycznych od ich religijnego uzasadnienia, mi-

12 Por. I. BOrROWIK, O zréznicowaniu katolikéw w Polsce, ,Chrze$cijanistwo — $wiat —
polityka. Zeszyty Spolecznej Mysli Kosciota” 2 (2008), s. 23-27.

Y Por. N. J. DEMERATH 111, The Rise of ‘Cultural Religion’ in European Christiani-
ty: Learning from Poland, Northern Ireland and Sweden, ,,Social Compass” 47 (2000) 1,
s. 127-139.

'* Por. I. BOROWIK, The Roman Catholic Church in the Process of Democratic Trans-
formation: The Case of Poland, ,,Social Compass” 49 (2002) 2, s. 239-252.

* Termin uzywany przez Roberta Ciprianiego dla scharakteryzowania formy reli-
gijnosci blisko 60% wloskiego spolteczenstwa. Por. R. CipRrIANI, Religion as Diffusion of
Values. Diffused Religion” in the Context of a Dominant Religious Institution: The Italian
Case, w: R. K. FEEN (red.), The Blackwell Companion to Sociology of Religion, Malden 2003,
s. 293-303.
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gracji moralnosci z obszaru religii', nasilonej w regionach o nizszych
wskaznikach praktyk religijnych, rozciggajacych sie w kierunku zachod-
nim i péinocnym oraz na terenach najwigkszych aglomeracji, a wyra-
zajacej si¢ preferencja dla hedonistycznej koncepcji szczgscia kosztem
opcji eudajmonistycznej, na co wskazuja wyniki PDS"; f) religii orto-
doksyjnej (integralnej, konserwatywnej) — organizacji sfery aksjonor-
matywnej wedle zasad religijnych®, a nasilonej w regionach na potu-
dniu i wschodzie kraju, o preferencji dla eudajmonistycznej koncepcji
dobrego zycia®.

W Polsce nie tyle postepuje jednokierunkowy proces sekularyza-
cji, ile przede wszystkim stabnie rola instytucjonalnego Kosciota, przy
zachowaniu wysokiego poziomu wskaznikéw autodeklaracji wiary®,
ktora, wedle W. Zdaniewicza, wymaga poglebienia i swoistej rechrystia-
nizacji*'. Obok nasilenia procesu deinstytucjonalizacji rosnie odsetek
ludzi okreslajacych sie jako gleboko wierzacy oraz nastepuje wzrost
wskaznika communicantes, co pozwalajg stwierdzi¢ wyniki badan ISKK.
Niektorzy co prawda dopatruja si¢ we wzroscie wskaznika communican-
tes nie tyle umocnienia religijnosci, ile desakralizacji praktyki przyjmo-
wania Komunii Swietej, co korespondowatby z zachodnioeuropejskim
katolicyzmem. Trudno jednak przyznac racje tym sceptycznym ocenom.
Jednym z kontrargumentéw w tej dyskusji moze by¢ duza popularnos¢
praktyki spowiedzi*’. Wedle badan CBOS, odsetek respondentéw, ktdrzy

' Liczne badania socjologiczne wskazuja na poglebiajacy si¢ w Polsce rozdziat po-
miedzy moralno$cia a religia. Por. W. PAWLIK, Grzech. Studium z socjologii moralnosci,
Krakéw 2007.

17 Por. J. CzapPiNski, T. PANEK (red.), Diagnoza spoleczna 2015..., dz. cyt., s. 199-205.

'8 Wiecej na ten temat, w odwolaniu do opracowanej przez Petera Beyera koncep-
cji religijnej opcji konserwatywnej, mozna znalezé w: M. L1SAK, Pomiedzy sprywatyzowa-
ng funkcjg i publicznym dziataniem religii: liberalno-chrzescijatiski podsystem spoteczny
Michaela Novaka, ,,Studia Gdanskie” 31 (2012), s. 162-166.

¥ Por. J. CzaPINski, T. PANEK (red.), Diagnoza spofeczna 2015..., dz. cyt., s. 199-205.

» Por. K. ANDERSEN, A. LAVAN, Believing in God..., dz. cyt., s. 212-214.

21 'W. ZpANIEWICZ, Model katolickiej religijnosci, w: L. ADAMCZUK, E. FIRLIT, W. ZDA-
NIEWICZ (red.), Postawy spoleczno-religijne Polakow 1991-2012, Warszawa 2013, s. 123-124.

22 J. MARIANSKI, Praktyki religijne w Polsce..., dz. cyt., s. 76-80.
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deklarujg przystgpienie do spowiedzi wielkanocnej, co prawda od kil-
kunastu lat regularnie maleje, jednak wskaznik ten pozostaje na bar-
dzo wysokim poziomie. W 2006 roku do spowiedzi w okresie wielka-
nocnym przystepowato 79% dorostych Polakéw, w 2010 bylo to 74%,
aw 2014 roku 70%*.

Mozna wigc postawi¢ hipoteze o rosnacej polaryzacji religijnej w pol-
skim spoleczenstwie. Powoli ro$nie reprezentacja dystansujacych sig
od religii. Znacznie wzrosta reprezentacja religijnosci silnie zindywidu-
alizowanej o cechach ludowo-kulturowych. Liczebnie zmalata natomiast
reprezentacja religijnosci ortodoksyjnej i poglebionej*, jednak zbioro-
wos¢ o takich cechach spoteczno-religijnych wyraznie si¢ wewnetrznie
integruje.

3.2. Kontrasty regionalne

Ani w ujeciu diachronicznym, ani w ujeciu synchronicznym Pol-
ska nie byta i nie jest homogeniczna pod wzgledem religijnym. Rzeko-
mo ,tradycyjnie katolicki” kraj byl przeciez pluralistyczny wyznaniowo
przez wiele stuleci w dobie I Rzeczypospolitej, a takze w okresie II Rze-
czypospolitej. Dzi$§ pod wzgledem wyznaniowym dominuje katolicyzm
(88% — wedle spisu powszechnego z 2011 roku), ale, jak juz wskazalem
powyzej, ten katolicyzm jest wewnetrznie zréznicowany i hybrydowy.
Réznorodnos¢ a jednoczesnie przenikanie si¢ odmiennych modeli re-
ligijnosci ma w Polsce nie tylko wymiar ideowy, ale takze geograficzny.
Profil religijny polskiego spoteczenstwa jest niejednorodny i silnie zréz-
nicowany regionalnie.

W regionach potudniowo-wschodnim, poludniowym i wschod-
nim tendencje sekularyzacyjne sg stabe, a religijno$¢ ma charakter ko-
scielny, instytucjonalny, konserwatywny. Wskaznik dominicantes przyj-
muje najwyzsze warto$ci (w 2013 roku) w diecezji: tarnowskiej — 69%;

# CBOS, Praktyki wielkopostne i wielkanocne Polakéw, Komunikat nr 47/2014, kwie-
cien 2014, Warszawa 2014, s. 3.

# Por. S. MANDES, Forms of Religiousness in Polish Society, w: A. JASINSKA-KANIA,
M. MARoDY (red.), Poles among Europeans, Warszawa 2004, s. 144-150.
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rzeszowskiej — 64,1%; przemyskiej — 58,5%; krakowskiej — 51,3%; biel-
sko-zywieckiej — 49,3%; wobec ogolnokrajowej sredniej 39,1%*. Wedle
badan PDS z 2015 roku najwyzsze wskazniki czestosci udzialu w nabo-
zenstwach w miesiacu dotycza wojewddztw podkarpackiego (4,26), ma-
topolskiego (3,70), opolskiego (3,25) i lubelskiego (2,95) wobec ogélno-
krajowej sredniej (2,62)%.

Odmienna jest religijno$¢ regionéw pdtnocno-zachodniego, pdtnoc-
nego, zachodniego i pétnocno-wschodniego oraz duzych aglomeracji,
zwlaszcza warszawskiej i 1odzkiej. Na tych obszarach obserwujemy nasi-
lenie prywatyzacji, selektywnosci, subiektywizacji czy ogdlniej sekulary-
zacji. Wskaznik dominicantes przyjmuje najnizsze wartosci w diecezjach:
szczecinsko-kamienskiej — 24,3%; koszalinsko-kolobrzeskiej — 25%; 16dz-
kiej - 26,5%; sosnowieckiej — 27,5%; zielonogorsko-gorzowskiej — 28,1%,
elblaskiej — 28,4%; $widnickiej — 28,7%; warminskiej — 29,4%*. Wyniki
PDS potwierdzaja, ze w tych regionach wskazniki czestosci uczestnictwa
w instytucjonalnych praktykach religijnych sa najnizsze. W ciaggu miesia-
ca (w2015 roku) w ogdle nie uczestniczy w nich az 51,4% mieszkancow
wojewddztwa lubuskiego, 50,1% z woj. zachodniopomorskiego, 44,7%
z 16dzkiego i 43,1% z dolnoslaskiego wobec ogdlnokrajowej $redniej
32,6%%. Zsekularyzowana spoltecznos¢ niektérych regionow zachodnich
i pétnocnych jest pod wzgledem religijnosci znacznie blizsza zsekulary-
zowanym spoleczenstwom Europy Zachodniej niz religijnej i koscielnej
Polsce potudniowej i wschodnie;j.

» Nalezy jednak zaznaczy¢, ze w ciagu 15 lat w tych diecezjach nastapit spadek wskaz-
nika dominicantes. W diec. tarnowskiej o - 5,5 pkt proc. i dla pozostatych odpowiednio: -
6,8; - 9; - 0 3,1; -4,8. ISKK, Dominicantes 2013, www.iskk.pl/kosciolnaswiecie/193-domi-
nicantes-2013.html (odczyt z dn. 25.11.2015 r.).

% J. CzaPiNski, T. PANEK (red.), Diagnoza spoleczna 2015..., dz. cyt., s. 267.

¥ ISKK, Dominicantes 2013, www.iskk.pl/kosciolnaswiecie/193-dominicantes-2013.
html (odczyt z dn. 25.11.2015 1.).

% ]. CzaPINsKI, T. PANEK (red.), Diagnoza spoteczna 2015..., dz. cyt., s. 267.
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4. Podsumowanie

W pierwszej dekadzie XXI wieku na podstawie wielu badan empi-
rycznych mozna bylo twierdzi¢, ze wigksza czes¢ polskiego spoleczenstwa
wyrazala pozytywny zwigzek z instytucjonalnym Kosciotem i zaufanie
do niego®. W kolejnych latach Polacy nie przestali sie co prawda okres-
la¢ jako osoby religijne, ale wiekszo$¢ znacznie zdystansowata sie od in-
stytucjonalnej, koscielnej formy religijnosci. Znamienny jest w tym wy-
padku okres 2010-2012, od kiedy w systematycznych sondazach CBOS
zaczal przewazaé poglad ,wierze, ale po swojemu™. Spowodowalo to
zmiane w ocenie kondycji polskiej religijnosci w opinii wielu socjolo-
gow. W 2014 roku Janusz Marianski stwierdza, ze ,,obecnie wierzacy «na
swoj sposob» przewazaja wyraznie nad tymi, ktdrzy wierza wedtug wska-
zan Kosciota. W ostatnich kilku latach przybywa tych, ktérzy ksztaltuja
swoja religijno$¢ na swdj sposob, czesciowo poza wskazaniami Koscio-
ta. Wzrastajace napiecia i obserwowalne procesy sekularyzacyjne kon-
czg okres relatywnej stabilnosci spotecznej aprobaty Kosciota katolickie-
go. Daje to niektérym socjologom asumpt do formulowania hipotezy, ze
konczy sie okres polskiej «wyjatkowosci» w panoramie religijnosci i ko-
$cielnosci w Europie™.

Teza o zaistnialym przelomie, z ktéra w znacznej mierze si¢ zgadzam,
nie tyle jednak przypieczetowuje ,,zwyciestwo” sekularyzacji, ile dobrze
koresponduje z wyrazong wczesniej, za pomocg terminu ,,chrzescijan-
stwo hybrydowe”, wewnetrzng dyferencjacja polskiej religijnosci, w tym
przede wszystkim polskiego katolicyzmu. Staje sie¢ on coraz bardziej zin-
dywidualizowang i zdeinstytucjonalizowang ,,religia z wyboru™.

Religijnos¢ nabyta i z wyboru jest wynikiem transformacji, polega-
jacej na przejsciu od zastanych tradycji religijnych do postrzegania swia-

* J. MARIANSKI, Katolicyzm polski. Cigglos¢ i zmiana. Studium socjologiczne, Kra-
kéw 2011, s. 172-179.

3 CBOS, Zmiany w zakresie podstawowych..., dz. cyt., s. 6.

3! J. MARIANSKI, Postawy Polakow wobec Kosciota katolickiego - analiza socjologicz-
na, ,Zeszyty Naukowe KUL’ 57 (2014) 1, s. 84.

32 P. ZULEHNER, Religia z wyboru jako dominujgca forma spoteczna, w: W. PIWOWAR-
SKI (oprac.) Socjologia religii. Antologia tekstow, Krakow 2003, s. 383-408.
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ta — i dzialania - przez pryzmat indywidualnej duchowosci. Pojecie ,,du-
chowo$¢”, ktére mozna za W. Tatarkiewiczem rozumiec jako dazenie do
wlasnej doskonalosci, staje si¢ coraz bardziej popularng konceptualiza-
cja w badaniach socjologii religii, moralnosci i kultury®. Kierowanie si¢
ku wlasnej doskonatosci nie oznacza catkowitego odrzucenia znanych
tradycji religijnych. Dla wielu ludzi tradycyjne religie, takie jak chrze-
$cijanstwo, judaizm czy islam, ktory nawet w wersji fundamentalistycz-
nej przyciaga ,,ochotnikéw” wywodzacych sie ze spolecznosci Zachodu,
a takze tradycje religijne Dalekiego Wschodu pozostaja punktami odnie-
sienia. Jednakze selektywnos¢ w doborze ich elementéw wzrasta. W pro-
cesie ksztaltowania i ekspresji duchowosci tradycje religijne nie stano-
wia juz sztywnego gorsetu, ktory nalezy albo w calosci przywdzia¢, albo
w calosci odrzuci¢. Tworzg raczej réznobarwng palete duchowych pro-
pozycji, ktére mozna zastosowaé w doé¢ dowolnej konfiguracji. Mozna
upatrywac w tym przejscie w kierunku etyki autentycznosci, o ktorej pi-
sze Charles Taylor. W Taylorowskiej epoce $wieckiej (secular age) wia-
ra w Boga i wszelka inna forma religii nie jest juz oczywistoscia, punk-
tem odniesienia czy nieusuwalnym elementem kultury. Religia jest jedna
z wielu opcji i mozliwosci, a jednostki kierujace si¢ subiektywnymi kry-
teriami etycznymi mogg ja wybrac lub nie*. Istotnym kryterium beha-
wioralnym pozostaje zgoda z samym sobg, swoista wiernos¢ wtasnym
pogladom i ekspresja duchowosci, co wlasnie wyraza si¢ przez etyke au-
tentycznosci®.

Polskie spoteczenstwo wkroczylo w epoke swiecka, w ktdrej liczy sig
subiektywny wybdr jednostek. To stwierdzenie koresponduje z wnioska-
mi na temat przemian religijnosci Polakéw, ktére w 2006 roku Stawomir
Zaregba wyrazil nastepujacymi stowami: ,,Religijno$¢ zinstytucjonalizowa-
na zastepowana jest coraz bardziej religijnoscia o charakterze prywatnym
i ta zaczyna dominowac we wspolczesnym coraz to bardziej nowoczes-
nym spoleczenstwie polskim. Religijnos¢ dorostych Polakéw odchodzi

3 Por. M. JEZowsKl, Duchowo$¢ - paradygmat socjologii religii czy socjologii moral-
nosci? A moze socjologia duchowosci?, w: M. LIBISZOWSKA-ZOETKOWSKA, S. GROTOWSKA
(red.), Religijnos¢ i duchowosé - dawne i nowe formy, Krakow 2010, s. 66-78.

* Por. CH. TAYLOR, A Secular Age, Cambridge-London 2007.

% Por. TENZE, Etyka autentycznosci, Krakow 1996.
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od religijnosci dziedziczonej do nabywanej o cechach indywiduali-
zacji i subiektywizacji oraz relatywizacji zwlaszcza w aspekcie moral-
nym”*. Wyniki badan empirycznych oraz teorie dotyczace religii, pod-
dane przeze mnie analizie, daja podstawy do potwierdzenia wskazanych
przez Zaregbe kierunkéw transformacji.

Transformations in Religiosity of Poles:
Selected Dimensions of a Religious Change

Summary

The goal of the study is to examine essential aspects of transformations in
the Polish religiousness. On the basis of a secondary empirical data analysis, in-
cluding the dominicantes and communicates indicators, the CBOS’ surveys on re-
ligion and the ‘Polish Societal Diagnosis’ longitudinal research, the author pro-
vides three main findings. Firstly, the Polish society comes across the moderate
secularization process that pushes religiosity of Poles into deinstitutionalization
and subjectivity. Secondly, one can observe fostering of regional differentiation
and polarization of the socio-religious profile of Poland. Thirdly, the current
form of religiousness of Poles becomes far more a hybrid religion.
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ks. Stanistaw Mieszczak SCJ
Uniwersytet Papieski Jana Pawta I, Krakéw

LITURGIA JAKO MIEJSCE
BUDOWANIA WSPOLNOTY

Chcac méwic¢ o budowaniu wspoélnoty, warto ustali¢ najpierw cha-
rakterystyczne pojecia, okreslajace te rzeczywistos¢. W gruncie rzeczy
jest to pojecie do$¢ trudne do zdefiniowania ze wzgledu na swojg kom-
pleksowos¢. Powszechnie przyjmuje sig, ze wspolnota to typ zbiorowosci
oparty na silnych, emocjonalnych wigziach, nieformalnej strukturze. To,
co wigze wspdlnote, to nie tyle Swiadomie wyznaczone cele, ile wlasnie
owe czynniki emocjonalne, pochodzace najczesciej z tradycji, obyczaju,
przyjetych wartosci, z poczucia obowigzku wobec grupy. To beda takze
wiezy pokrewienstwa lub braterstwa. Tradycja pelni tutaj najczesciej role
czynnika regulujacego, a nawet kontrolujacego jej zycie.

Powszechnie wymienia si¢ takie cechy wspdlnoty jak: trwalos¢ i nie-
przypadkowos¢, wspdlne formy duchowosci, ekskluzywno$¢ - czyli po-
dzial na swoich i obcych, troska o tradycje, wylacznos¢ przynaleznosci
(mozna naleze¢ w pelni tylko do jednej wspodlnoty). Zwigzki istniejace
we wspdlnocie s3 zatem natury wewnetrznej, cho¢ i te zewnetrzne od-
grywajg wazna role. Wedlug niektdrych jest to pojecie przeciwstawne do
pojecia zwyklego zrzeszenia (Gesellschaft)'. Pojecie wspolnoty odgrywa

! Por. Wspdlnota (hasto), w: Encyklopedia PWN (wyd. internetowe): http://encyklo-
pedia.pwn.pl/szukaj/wspolnota.html (odczyt z dn. 10.11. 2015 r.); oraz https://pl.wikipe-
dia.org/wiki/Wsp%C3%B3Inota (odczyt z dn. 10.11. 2015 r.).
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bardzo wazna role przy opisie Zycia cztowieka i spoteczenstwa. Bez niego
wszystkie te opisy beda nieadekwatne. We wspodtczesnej mysli filozoficz-
nej powstal nawet nurt podkreslajacy waznos¢ i warto$¢ wspolnot w zyciu
cztowieka. Funkcjonuje on pod nazwg komunitaryzm lub komunitaria-
nizm i uksztaltowal si¢ jako reakcja na liberalizm i kryzys kapitalizmu®.

Gdy mowimy o wspolnocie religijnej, wtedy musimy wzig¢ pod uwa-
ge takze jednakowe przekonania religijne cztonkoéw, ich wspoélne spra-
wowanie kultu i podobny styl Zycia. Wynikajg one bowiem z przekonan
religijnych. Nie mozna takze zapomnie¢ o wspdlnym dazeniu cztonkow
takiej wspdlnoty do okreslonego celu religijnego.

Omawiajgc zatem zadany temat, ogranicze sie do wspdlnoty Koscio-
fa, ktora celebruje liturgie obrzadku rzymskiego. Sprobuje wskazaé pew-
ne jej cechy charakterystyczne i sposéb, w jaki wplywa na rozwoj wiezi
w tej wspdlnocie oraz struktur.

Chrystus tworzy wspdélnote Kosciota

W potocznym przekonaniu méwi sig, ze to my tworzymy wspolno-
te Ko$ciota. To my idziemy na Msze Swieta, my chcemy przyja¢ taki czy
inny sakrament. Widzimy dziatania duszpasterzy, ktérzy méwia o swojej
pracy dla budowy Kosciota. Z tego rodzi si¢ falszywe przekonanie, jako-
by to nasze dziatania powodowaly tworzenie si¢ Kosciota i jego wzrost.
Jednak prawda o Kosciele jest nam dobrze znana, fatwo dostepna w ka-
techizmie’ i odbiega od uproszczonych wyobrazen.

Kosciot jest wspdlnota ustanowiong i podtrzymywang w swoim ist-
nieniu przez samego Chrystusa. Ustanowiona tu, na ziemi, jako orga-
nizm widzialny ma takze wymiar duchowy, ktéry juz na ziemi stanowi
jej wielkie bogactwo. Gromadzi wiec grzesznikow, ktorzy dostepuja fa-
ski zbawienia i d3zg do zjednoczenia z Bogiem (por. KKK 827). Dokonu-
je tego przede wszystkim przez sakramenty $wiete, ktore stanowig istote

2 Zob. https://pl.wikipedia.org/wiki/Komunitaryzm (odczyt z dn. 10.11.2015 r.).

? ,Chrystus, jedyny Posrednik, ustanowil tu na ziemi swoj Kosciot swiety, wspdlno-
te wiary, nadziei i miloéci, jako organizm widzialny; nieustannie go podtrzymuje i przez
niego rozlewa na wszystkich prawde i taske” (KKK 771).
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jego liturgii. Stawiajgc zatem kwestie budowania wspdlnoty w celebracji
liturgicznej, warto przywolac istotne zasady jej funkcjonowania.

Konstytucja soborowa Sacrosanctum Concilium méwi o budowaniu
Mistycznego Ciala Jezusa Chrystusa, czyli wspdlnoty tworzonej i animo-
wanej przez Zbawiciela. To On objawia si¢ czlowiekowi i udziela mu Du-
cha Swietego*. Ta wspolnota nie tworzy sie dlatego, Ze wierni zbierajg sie
razem, ale powstaje w wyniku kaptanskiego dzialania Jezusa Chrystusa.
Ten Jedyny Posrednik miedzy Bogiem a ludZzmi naprawia relacje miedzy
Bogiem a stworzeniami, zakldcong przez grzech’. Kaptanskie dzielo Je-
zusa Chrystusa polega na przywracaniu jedno$ci miedzy Bogiem a czlo-
wiekiem, jaka istniala jeszcze przed grzechem. Chodzi o przyprowadze-
nie cztowieka z powrotem do Boga. Te jedno$¢ jest w stanie przywrdcié
jedynie Bdg, dlatego w Osobie Syna, ktdry przyjat ludzkie cialo, staje
On przy czlowieku, udzielajac mu Ducha Swietego, czyli uswiecajac go.
Owa cudowna przemiana, ktéra dokonuje si¢ wlasnie w czasie celebracji
liturgicznej, powoduje zblizenie sie czlowieka do Boga, a tym samym po-
woduje zblizenie si¢ ludzi do siebie nawzajem. Posiadajac tego samego
Ducha, ludzie stajg si¢ rowniez blizsi dla siebie. Stajg sie oni wrecz Mi-
stycznym Cialem Zbawiciela, ktory oddaje si¢ swemu Ojcu w akcie uwiel-
bienia. Jest to istotna cecha wspolnoty Kosciofa.

Owo kaplanskie dzialanie Chrystusa jest dostrzegalne od samego
poczatku istnienia pierwszej wspolnoty chrzescijanskiej. Uczniowie za-
mknieci w Wieczerniku, po $mierci Mistrza, nie stanowig jeszcze wspol-
noty w pelnym znaczeniu tego stowa. Dopiero gdy pojawia si¢ posrod
nich Jezus Zmartwychwstaly i przekazuje im swojego Ducha, wtedy zmie-
nia sie wewnetrzna struktura tego zgromadzenia i uczniowie zaczynaja
zy¢ jako wspolnota. Jednoczy ich juz nie tyle strach i przebywanie razem
w zamknietym miejscu, ile moc Ducha Swietego. To dlatego ewangeli-
sta zauwaza, ze ,,uradowali sie (...), ujrzawszy Pana” (J 20,20). Ta Boza

*+ ,Slusznie przeto uwaza si¢ liturgi¢ za wykonywanie kaptanskiego urzedu Jezusa
Chrystusa; w niej przez znaki widzialne wyraza si¢, i w sposob wlasciwy poszczegdlnym
znakom urzeczywistnienia u§wiecenie czlowieka, a mistyczne Cialo Jezusa Chrystusa, to
jest Glowa ze swymi czlonkami, wykonuje calkowity kult publiczny” (SC 7).

* Por. Prus XII, encyklika Mediator Dei o liturgii (1947), 1.
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rados¢ stanie si¢ spoiwem jednosci wspolnoty, bo wynika z dziatania
Ducha Swietego. Do$wiadczenie to bylo na tyle silne, ze nie mozna go
ograniczy¢ jedynie do radosci z odkrycia, Ze Jezus jednak Zyje, cho¢ wi-
dzieli Go wczes$niej umierajgcego na krzyzu. Wydarzenie opisane przez
$w. Jana Ewangeliste nioslo co$ znaczenie wiecej. Apostotowie i pierw-
si uczniowie beda probowac je odtwarzac i powtarzaé w swoim gronie.
Pamietajac o tym, co stalo si¢ w Wieczerniku, zbierajg si¢ zatem w cha-
rakterystyczny dzien, czyli pierwszy dzien tygodnia®, i powtarzajg ge-
sty Jezusa z ostatniej wieczerzy’. W ten sposob przezywali na nowo Jego
przyjscie i doswiadczali umocnienia przez Niego. Dzialo si¢ to systema-
tycznie w pierwszy dzien po szabacie, tak zatem z czasem nazwano go
»Dzien Panski’, jak o tym $wiadczy chociazby sw. Jan w ksiedze Apoka-
lipsy pod koniec I wieku (Ap 1,10). Z tego przychodzenia Pana do zgro-
madzonych rodzifa si¢ i umacniata wspdlnota chrzescijanska. Niewat-
pliwie bylo to Jego dzieto, a nie tylko wydarzenie o charakterze czysto
spolecznym. Sila tego doswiadczenia byta tak wielka, ze prowadzila ich
w konsekwencji niejednokrotnie nawet do meczenstwa.

Zwotanie Boze

Charakterystycznym argumentem jest dla nas juz biblijny obraz zgro-
madzenia liturgicznego. Musimy si¢ tutaj odwotaé to wydarzen pod Syna-
jem. Tam Mojzesz, w imieniu Pana Boga, zwolat calego Izraela i w trakcie
obrzedu dokonalo si¢ zawarcie przymierza (Pwt 5,1n.). Nie byl to zno-
wu akt jedynie o charakterze praktycznym. Oto w prawodawstwie, kto-
re pojawia sie potem, dostrzegamy powtarzajace si¢ okreslenie zwolanie
Boze (kAntn) &yle t6) kuply) — kehilla, kahat) jako okre$lenie wspolnoty
swietujacej, sprawujacej kult dla Pana®. Wyrazenie to podkresla inicja-
tywe Boga, ktory gromadzi swdj lud, aby mogt go ubogaci¢ swoimi da-
rami (owoce przymierza). Ten ,zwolany” lud staje si¢ wspolnota dzig-
ki interwencji Boga.

¢ Zobacz przyktadowo: Dz 20,7; 1 Kor 16,2.
7 ,To czyncie na moja pamiatke”, Lk 22,20; 1 Kor 11,24.
S Por. Wj 12,16, Kpt 23,3-4.21.
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Pojecie tak drogie i wazne w Starym Testamencie zostaje w pelni
przyjete we wspdlnocie rodzacego sie Kosciola. Dla przykladu przywo-
tajmy tekst z zakonczenia Listu §w. Pawla do Rzymian. ,,Pozdrawia was
Gajus, ktdry jest gospodarzem moim i catego Ko$ciota (tfic ékkinotac)”
(Rz 16,23). Stowo ekklesia to wtasnie owo zwotanie Boze. To samo stowo,
tylko w innej formie, mielismy w Ksiedze Kaptanskiej. Bardzo podob-
ny tekst znajdziemy na koncu Pierwszego Listu $w. Pawta do Koryntian
(1 Kor 16,19). Zwolywany przez Pana nowy Lud Bozy potrzebuje kon-
kretnego miejsca, aby sie razem gromadzi¢ na celebracj¢. Dlatego wtas-
nie domy, w ktérych gromadzi si¢ wspdlnota zwotana przez Pana, zo-
stang z czasem nazwane Domus Ecclesiae, Dom Kosciota, Dom zwotania
Bozego. W praktyce to wlasnie tutaj mozemy dostrzec fundament nazwy
»koséciol”, ktdrg stosujemy na okreslenie budynku zwigzanego z kultem
sprawowanym przez wspdlnote Kosciota. W nim Lud Bozy zostaje zwo-
tany razem na celebracje’.

Koscidt nieustannie jest tego swiadom i w tekstach modlitw temat
ten powraca bardzo czesto. W VIII prefacji na niedziele zwykle znaj-
dziemy okreslenie: ,, Ty przez krew swojego Syna i moc Ducha Swigte-
go zgromadzites przy sobie swoje dzieci, ktore grzech oddalit od Ciebie,
aby Twéj lud zjednoczony na wzdr Tréjcy Swietej stat sie Koéciotem, Cia-
fem Chrystusa”'’. Podobne stowa znajdujemy w prefacji w V modlitwie
eucharystycznej ,,D”, ktéra nosi tytut Koscidt na drodze ku jednosci. ,,Przez
swojego Syna, ktory jest blaskiem wiecznej chwaly i ktory dla nas staf si¢
czlowiekiem, zgromadzites wszystkie narody w jednosci Kosciota™'. Tym
bardziej ta mysl zostaje podkreslona, gdy mowi si¢ o ludzie zgromadzo-
nym wokot ottarza i posilonym Chlebem eucharystycznym!'.

° Por. Ogolne Wprowadzenie do mszatu rzymskiego (2002), 27; SOBOR WATYKAN-
ski1 11, Konstytucja Sacrosanctum Concilium o Liturgii Swietej (4 XII 1963), 33 (dalej: SC).
10" Mszat rzymski dla diecezji polskich, Poznan 2010 (dalej: MRpl), s. 52*.
1 MRp], s. 337*. Podobne w III modlitwie eucharystycznej: MRpl, s. 320%; Msza
0 jedno$¢ chrzescijan, kolekta: MRpl, s. 137”.
12 Modlitwa po Komunii z uroczystoéci sw. Jozefa: MRpl, s. 40’
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Wspdlnota Kosciota rodzi sie z ofiary Chrystusa

U fundamentéw Kosciota jest oczywiscie Misterium Paschalne nasze-
go Pana Jezusa Chrystusa, tajemnica Jego wcielenia i odkupienia. Z milo-
$ci do czlowieka Bog posyla swojego Jednorodzonego Syna, aby dokonat
zbawienia (por. ] 3,16), naprawy losu czlowieka. ,W Nim bowiem wybrat
nas (...), aby$smy byli $wieci i nieskalani przed Jego obliczem” (Ef 1,4), Jego
przybranymi dzie¢mi. Juz przyjscie na $wiat i przyjecie losu czlowieka
bylo dla Syna Bozego ofiarg, ale pelnia tej ofiary wyrazila si¢ w oddaniu
zycia na oltarzu krzyza, aby ,,[w ten sposob] jednych, jak i drugich znéw
pojednac z Bogiem, w jednym Ciele przez krzyz” (Ef 2,16). Ta tajemnica
nieustannie uobecnia sie w liturgii Kosciola, a szczegolnie w ofierze eu-
charystycznej (por. OWMR 27). Przez uczestnictwo w niej Bog odnawia
w nas godno$¢ dziecka Bozego, a wiec stajemy sie dla siebie bra¢mi, jed-
ng wielka wspolnota Kosciofa.

Wyraza te prawde w szczegdlny sposob prefacja o Najswietszym Ser-
cu Pana Jezusa. Podkresla ona mitos¢ Boga do cztowieka, Jego ofiare do
konca oraz ukazuje $rodki zbawienia, ktorymi s dzisiaj dla wiernych sa-
kramenty Kosciota'®. To one buduja wspoélnote, ktdra wykracza poza gra-
nice czasu i przestrzeni. Podobnie tajemnice wspdlnoty Kosciota wyra-
za epikleza komunijna. Przyjecie Ciala i Krwi Jezusa Chrystusa oraz dar
Ducha Swietego powoduja nasze prawdziwe zjednoczenie sie. Stajemy
sie ,jednym ciatem i jedng dusza w Chrystusie™*.

Nie mozemy takze zapomnie¢, ze w centrum budynku kosciota, kto-
ry stuzy do gromadzenia wspolnoty Kosciota, znajduje si¢ zawsze oltarz.
Bez niego nie ma kosciota. Obrzedy poswiecenia kosciota koncentruja
sie zasadniczo na po$wieceniu oltarza. Nie mozna poswiecac kosciola,

1 ,,0n, wywyzszony na krzyzu, w swojej nieskoficzonej mitosci ofiarowat za nas sa-
mego siebie. Z Jego przebitego boku wyplyneta krew i woda, i tam wziely poczatek sakra-
menty Kosciola, aby wszyscy ludzie, pociggnieci do otwartego Serca Zbawiciela, z radoscia
czerpali ze Zzrodel zbawienia”. Prefacja o Najswigtszym Sercu Pana Jezusa 48: MRpl, s. 65*.

" TIT modlitwa eucharystyczna. Por. takze I ME: ,,aby$my przyjmujac z tego oltarza
Najswietsze Cialo i Krew Twojego Syna, otrzymali obfite blogostawienstwo i taske”, oraz
II ME: ,,Pokornie blagamy, aby Duch Swiety zjednoczyt nas wszystkich, przyjmujacych
Ciato i Krew Chrystusa”
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jesli nie poswieca sie oltarza. Tabernakulum, ktére od czaséw baroku wy-
daje sie przykuwa¢ uwage wierzacych Kosciota katolickiego, jest logicz-
nym przedluzeniem oltarza i ma sens wlasnie w jednos$ci z nim. W mod-
litwie poswiecenia oltarza znajdujemy wymowne stowa: ,,niech Twoi
wierni, zgromadzeni dokota oftarza, sprawuja pamiatke Paschy i posi-
lajg si¢ przy stole stowa i ciala Paniskiego™®. W tym zgromadzeniu wo-
kot ottarza i sprawowaniu pamigtki Paschy rodzi si¢ i odradza wspolno-
ta Kosciota Chrystusowego. W jej centrum jest zawsze ofiara Chrystusa.

Skoro juz méwimy o Kosciele zgromadzonym wokot oftarza Pan-
skiego, to zapytajmy takze o nature tej wspolnoty. Z pewnoscia nie ogra-
nicza si¢ ona jedynie do tych, ktérych widzimy fizycznie obecnych przy
oftarzu. Wspolnota budowana przez Chrystusa, skladajaca ofiare eucha-
rystyczng, jednoczy sie przy papiezu, przy swoim biskupie oraz razem
ze wszystkimi, ,,ktdrzy wiernie strzega wiary katolickiej i apostolskiej™*®.
To nie wszystko. Liturgia méwi nam takze o obecnosci aniotéw, Matki
Bozej, $w. Jozefa, apostotdéw, meczennikéw oraz naszych swietych patro-
néw. Przywoluje takze zmartych, zaréwno tych bliskich nam, jak i ,wszyst-
kich, ktorzy w Twojej tasce odeszli z tego swiata”’. Wymiary tak rozu-
mianej wspolnoty przekraczajg zatem granice czasu i przestrzeni, dlatego
mowimy, Ze czasie celebracji eucharystycznej objawia sie w petni Kosciot
Chrystusowy. Obejmuje on wiernych zyjacych na ziemi, $wietych w nie-
bie oraz takze naszych zmarlych braci'®. W taka wspdlnote wierzymy i do
niej przynalezymy"’. W niej istnieje nieustanna wymiana duchowych da-
réw, wynikajgca z mocy jednoczacej ich mitosci®.

Znakiem tej wiary, jednoczacej wspodlnote tu na ziemi, swietych
w niebie i braci przebywajacych w czysécu jest rowniez wystroj naszych
kosciolow. Z jednej strony ikonografia, ktora zawsze przedstawia przede
wszystkim Chrystusa, Boga, ktory przyjal ludzka nature i bedac niewi-

1> Pontyfikat Rzymski. Obrzedy poswiecenia kosciola i oltarza, Katowice 2001, s. 61.

' T modlitwa eucharystyczna.

17 TIT modlitwa eucharystyczna.

8 KKK 1370-1371.

¥ Pawetr VI, Wyznanie wiary Ludu Bozego (1968), 30; por. tekst polski: TENZE, Wy-
znanie wiary Ludu Bozego, Krakéw 2012, 32.

% TENZE, Konstytucja apostolska Indugentiarum doctrina (1967), 5: AAS 59(1967), 7.
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dzialny, stat si¢ widoczny. Na obrazach i ikonach Matki Bozej i $wietych
jest On obecny w swojej tajemnicy paschalnej, czyli w tym, co uczynit
dla $wietosci tych osob. W zyciu Matki Najswietszej i $wietych dokonata
sie przemiana, ktora wynika z upodobnienia do Chrystusa?. Przez od-
dawanie im czci jednoczymy sie nimi (z ich hipostaza)®. Z drugiej stro-
ny mamy w kosciele znaki upamietniajace obecnos¢ naszych zmartych
braci i sidstr. Poprzez tablice i epitafia, pobozne napisy i dedykacje sg
oni nieustannie obecni z nami w celebracji liturgicznej i ta sama ofiara
Jezusa Chrystusa nieustanie buduje naszg jednosc¢.

Celebracja liturgiczna kolebka i umocnieniem wspdlnoty
Kosciota

Powstanie i funkcjonowanie wspdlnoty Kosciota jest wiec kaptanskim
dziefem Jezusa Chrystusa. Na obecnym etapie historii zbawienia realizu-
je si¢ ono przede wszystkim w celebracji liturgicznej, jak to juz zostalo
wspomniane. To tam rodzi si¢ i wzrasta Mistyczne Cialo Jezusa Chrystu-
sa. Jego wymiar duchowy oraz materialny nie pozwala zapomniec, ze ob-
jawia sie Ono przede wszystkim w sprawowanej liturgii. Warto wigc za-
uwazy¢, jak niektére wymiary liturgii wptywaja na budowanie wspoélnoty.

Gdy méwimy o Mistycznym Ciele, to w praktyce myslimy o wiernych
zjednoczonych przez Ducha Swietego z Chrystusem. To zjednoczenie
wlacza ich w dzieto jedynego Kaptana Jezusa Chrystusa, co przejawia sig,
jak dobrze wiemy, w kaplanstwie ministerialnym i wspdlnotowym. Ka-
planstwo zawsze jest zwigzane ze skladaniem ofiary. Ma miejsce przede
wszystkim w akcie liturgicznym, w ktérym Ko$ciot sklada duchowe
ofiary. Ich trescia jest ofiarowanie samych siebie Ojcu, razem z Jezusem
Chrystusem (por. Rz 12,1). Z tego rodzi si¢ odpowiedni sposéb zycia, cha-
rakteryzujacy si¢ uczynkami prawdziwie chrzescijanskimi (LG 10), czyli
jedna z zasadniczych cech wspdlnoty. Wspoélnota chrzescijanska zatem

2l KKK 1159-1161.
2 T. D. Lukaszuk OSPPE, Obraz swigty, ikona, miejscem spotkania z osobami swia-
ta transcendentnego, w: S. KOPEREK (red.), Ante Deum stantes, Krakow 2002, s. 493-495.
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rodzi si¢ ze zjednoczenia z Chrystusem i przejawia swoje zycie w dawa-
niu $wiadectwa o Nim.

Kaplanstwo wspoélne, charakterystyczne dla wszystkich ochrzczonych,
uzdalnia ich do pelnego, $wiadomego i czynnego udzialu w obrzedach
liturgicznych (SC 14). Nie ogranicza si¢ ono jednak jedynie do wspol-
nego wykonywania rytualnych czynnosci zewnetrznych. Ma cos znacz-
nie wiecej. Poniewaz taczy ochrzczonych z jedynym Kaptanem, dlatego
w postawie ochrzczonych musi si¢ objawiac¢ Jego postawa oddania Ojcu,
ktéra jednoczy ich takze w dziataniu i w codziennym postepowaniu. Tak
wiec pelne, $wiadome i czynne uczestniczenie w liturgii oznacza pelna,
$wiadomg i czynng wspotprace z Chrystusem Kaptanem. Tak zbudowa-
ne wiezi miedzy ochrzczonymi nie ograniczaja sie jedynie do cech ze-
wnetrznych, ale wynikajg z duchowej motywacji. Wspdlna stuzba Boza
nie tylko jednoczy w wykonywaniu tego samego dzieta, ale i upodabnia
do Chrystusa, ozywia tym samym Duchem, a wiec i tworzy prawdziwg
wspolnote. Stusznie zatem chrzescijanie, uczestniczacy razem w cele-
bracji liturgicznej, nazywaja siebie bra¢mi (por. Dz 1,15; 10,23; 11,12 itd.)
i wiezy te maja dla nich szczegdlne znaczenie®.

Czynnosci zewnetrzne sa takze bardzo wazne. Nie tylko wplywaja
one na samych uczestnikow celebracji, ale i staja si¢ wymownym znakiem
dla pozostajacych poza Kosciotem*. Liturgia, bogata swoimi obrzedami
i sfowami, réznorodnoscia form, objawia jako$ sam Kosciol, bo ukazuje
misterium jednosci i zbawienia (KKK 1071). I wszystko to w znakach wi-
dzialnych, ktére niczym sakrament wskazujg na misterium zjednoczenia
wiernych z Bogiem i miedzy soba®. Dobrze uksztaltowana celebracja

# Zob. Jk 4,11:,Kto oczernia brata swego lub osadza go, uwlacza Prawu i osadza
Prawo. Skoro za$ sadzisz Prawo, jeste$ nie wykonawca Prawa, lecz sedzig”. 1] 4,21: ,Ta-
kie za§ mamy od Niego przykazanie, aby ten, kto miluje Boga, milowal tez i brata swego”
Mt 5,23-24: ,Jesli wiec przyniesiesz dar swoj przed oltarz i tam sobie przypomnisz, ze brat
twoj ma co$ przeciw tobie, zostaw tam dar swdj przez oltarzem, a najpierw idz i pojed-
naj si¢ z bratem swoim. Potem przyjdz i dar swoj ofiaruj”. 1 Kor 6,1: ,,Czy odwazy sie kto$
z was, gdy zdarzy si¢ nieporozumienie z drugim, szuka¢ sprawiedliwosci u niesprawiedli-
wych, zamiast u §wietych?”

** Por. D. SARTORE, Chiesa e liturgia, w: D. SARTORE, A. TR1acca (red.) Nuovo Dizio-
nario di Liturgia, Roma 1984, s. 248n.

» Tamze.
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ukazuje zatem nature Kosciota. Lud Bozy zjednoczony w akcie kultu
ma bowiem organiczng i hierarchiczng strukture. Wyraza si¢ to przede
wszystkim w réznych funkcjach, jakie sg spelniane w poszczegélnych
czgsciach celebracji (OWMR 294). ,,Czynnosci liturgiczne nie sa prywat-
nymi czynno$ciami, lecz uroczyscie sprawowanymi obrzedami Kosciofa,
ktory jest «<sakramentem jednosci», czyli ludem $wietym, zjednoczonym
i zorganizowanym pod zwierzchnictwem biskupéw” (KL 26). Doswiad-
czenie wspolnie przezywanej liturgii daje poczucie jednosci i pokoju.
Swiety Ignacy Antiochenski (biskup i meczennik, +107) zachecat w swo-
im Liécie do Efezjan, by jak najcze$ciej gromadzili si¢ na liturgii, bo dzie-
ki temu oni sami stajg si¢ mocniejsi, a dzieki ich wspélnie wyznawane;j
wierze stabnie takze zlo sprowadzane przez szatana®. Wzruszajacy jest
takze opis wspolnoty celebrujacej z biskupem. Prezbiterium wokat bisku-
pa $wiety poréwnat do strun cytry, wygrywajacej piesn mitosci ku chwa-
le Jezusa Chrystusa, a wiernych do zgodnego chéru podejmujacego ten
$piew. Ojciec Niebieski rozpoznaje $§piew i rozpoznaje takze, ze $piewa-
jacy naleza do Jego Syna. Stad i skuteczno$¢ takiej modlitwy przed Bo-
giem, bo Ojciec nie odmdwi niczego swojemu Synowi”. To budowanie
Ciafa Chrystusowego na roznych etapach i na réznych odcinkach pro-
wadzi jednak do jednego celu. Celem tej wspolnoty jest dojscie ,,do jed-
nosci wiary i pelnego poznania Syna Bozego, do czlowieka doskonale-
go, miary wielko$ci wedtug Petni Chrystusa” (Ef 4,13).

Gromadzenie si¢ wspolnoty na modlitwe nie wynika jedynie z czy-
sto prawnego nakazu. Raczej wida¢ w tym co$ istotnego dla Kosciota.
Przywolajmy pierwszy opis tej wspdlnoty, jaki znajdujemy w Dziejach
Apostolskich, zawierajacy informacje, ze trwali oni wszyscy ,,jednomysl-
nie na modlitwie” (Dz 1,14). Nie bylo to zatem wydarzenie przypadko-
we. Troche dalej $w. Lukasz powtorzy, ze ,,jeden duch i jedno serce ozy-
wialy wszystkich wierzacych” (Dz 4,32). Zrédla tej braterskiej jednosci
pierwotnego Kosciota i potem Kosciota na wszystkich etapach historii

% IGNACY ANTIOCHENSKI, List do Efezjan, 13: F. X. FUNK, Patres Apostolici, Tibingen
1901, vol. 1,183; tekst polski za: Liturgia Godzin, t. 111, Poznan 1987, s. 65.
7 Tamze, 4; tekst polski LG, II1, 62.
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nalezy szukac¢ przede wszystkim we wspolnym stuchaniu stowa Bozego,
modlitwie i gromadzeniu si¢ na famaniu chleba — Eucharystii (Dz 2,41).

Wspoélna modlitwa to takze wspolne wyznawanie wiary, ktdre jed-
noczy wiernych. Co wiecej, wspdlne wyznanie wiary jest aktem identy-
fikacji wiernych. Nie na darmo nazywano je symbolem. Ten w starozyt-
nosci oznaczal dwie czesci jakiego$ przedmiotu, ktére zaprzyjaznione
strony nosily jako znak rozpoznawczy zawartego przymierza. ,,Sym-bal-
lo” oznaczato Iaczenie. Gdy osoby zebrane razem wypowiadaty te sama
formule wiary, wskazywalo to niewatpliwie na przynaleznoé¢ do tej sa-
mej wspolnoty wierzacych i na budowanie jednosci. Byto to w mys$l za-
sady podanej przez $w. Pawla: ,Jeden Pan, jedna wiara, jeden chrzest”
(Ef 4,5). Tutaj tez mozna si¢ doszukiwac réznic w rozumieniu wspdlno-
ty Kosciola miedzy wyznaniami chrzescijanskimi®.

Wspdlna celebracja liturgiczna niesie ze sobg jeszcze inny faktor bu-
dujacy wspolnote. Uczestnicy postuguja si¢ tymi samymi znakami. Za-
réwno dla nich, jak i dla obserwujacych z boku stanowi to pewne dozna-
nie. Moze ono by¢ oceniane w kategoriach estetyki. Wptywa jednak takze
na przezycie religijne. Jako§¢ méowionego stowa i samego jezyka, walor
muzyki uzywanej do obrzedéw, jakos¢ szat liturgicznych, pigkna archi-
tektura i wystroj kosciola, sposob wykonywania znakéw przez celebran-
sa i postugujacych - wszystko to moze pomaga¢ w budowaniu wspol-
noty albo moze wrecz od niej odstreczaé. Celebracje nieprzygotowane,
jakajacy sig lektorzy, tandetna i podwdérkowa muzyka wystawiaja na
wielkg probe samo przezycie religijne, a w konsekwencji nie utatwiaja
procesu identyfikowania si¢ uczestnikéw ze wspélnota. Wierzymy, ze
taska potrafi i tak dziata¢ w sercu cztowieka, ale nie mozna zapomnie¢,
ze ta faska potrzebuje takze natury. Troska o elementy estetyczne cele-
bracji kieruje mysl do Boga i otwiera cztowieka na pigkno od Niego po-
chodzace.

% Dla przykladu mozna sie tutaj odwota¢ do rdznic, jakie dzielg katolikdw i prote-
stantow. Dla katolikéw wspolnota Kosciola to nie tylko suma wierzacych, ale i wspdlno-
ta zgromadzona wokot wyswieconych kaptanow i biskupdow, ktérzy uobecniaja (reprezen-
tuja) Chrystusa. Wspoélnota Kosciofa dla protestantéw to suma wiernych, ktérzy maja te
samga wiare i ufno$¢ w Milosierdzie Boze. Por. C. VAGAGGINT, Il senso teologico della litur-
gia, Roma 1965% s. 267n.
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Whnioski

Wspolnota Kosciota, w swoim zewnetrznym wymiarze, moze by¢
opisana za pomocg narzedzi socjologicznych. Zajmuje ona konkretne
miejsce w spoleczenstwie i jest jego czescia, a w wielu wypadkach stano-
wi jego wiekszo$¢. Poprzez swoja dziatalnos¢, rowniez te duchowa, przy-
czynia sie do jego wzrostu, zgodnie z nakazem Chrystusa: ,,idZcie na caly
swiat i gtoscie Ewangeli¢” (Mk 16,15), ktéra przeciez nie ogranicza sig je-
dynie do stow, ale jest Swiadectwem.

W istocie swej jednak wspdlnota Kosciola nie jest zwyktym zebraniem
lub zrzeszeniem, ale rodzi si¢ przez dziatanie Ducha Swigtego. Dokonu-
je sie to w czasie celebracji liturgicznej, poprzez gloszenie stowa Bozego
i nauczanie. Duch Swiety dziata takze poprzez znaki liturgiczne, ktory-
mi postuguje sie rytual zatwierdzony przez Kosciot, a w ktérych objawia
sie na rézne sposoby nasz Zbawiciel, Jezus Chrystus. To Jego misterium
paschalne staje si¢ fundamentem jednos$ci wspolnoty Kosciota, w jej wy-
miarze takze poza czasem i przestrzenig.

Poniewaz Kosciol jest postany przez Chrystusa, by nies¢ Dobra No-
wing, wypelnianie tej misji ad intra i ad extra w $§wiecie umacnia jego
jednos¢. Gromadzi on zaréwno wierzacych jak i niewierzacych, bo jest
wymownym znakiem poprzez $rodki, jakimi dysponuje w swojej dzia-
talnosci.

Liturgy and community of the Church

Summary

The community of the Church has feature of every community therefore it
can be describe by the aid of social instruments. However few essential compo-
nents are not subjects to these criteria. Its foundation determine the Paschal sac-
rifice of Jesus Christ, which is present continually in the liturgical celebration and
define the way of life of the members of the church. Also the criteria of time
and space apply in different way to the Church. The members of the Church
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are not only people who are alive but also saints of all times and our brothers
and sisters who are awaiting the cleansing in purgatory. The whole Church re-
veals therefore fully in liturgical celebration. There He renews and strength-
ens. The power for His activity in connection with salvation of men draws from
liturgy where Christ in sacramental signs can achieve the change of man and
assure the unity of the whole community: saints in heaven — Christian living on
the earth - brothers in purgatory. Liturgy is the place for building christian com-
munity of the Church.
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ks. Dariusz Salamon SCJ
Wyzsze Seminarium Misyjne Ksiezy Sercanéw, Stadniki

KOSCIOt W SEUZBIE ZBAWIENIA

Jesli stawiamy pytanie o formalng i autentyczng przynalezno$¢ do
Kosciota, to najpierw wypada postawi¢ pytanie — po co wilasciwie Ko-
$ciol? W jakim celu mamy do niego przynalezec? Jesli ta przynaleznos¢
jest istotna, to i sam Kosciét musi mie¢ jakas wazng misj¢ do spelnie-
nia. W tym punkcie dotykamy sprawy podstawowej: o tyle ma sens na-
sza przynaleznos$¢ do Kosciota, o ile stuzy on naszemu zbawieniu. Dla-
tego, moim zdaniem, tych dwdch rzeczywistosci nie mozna rozdzielac.
A zatem to zbawienie jest punktem wyjscia, a Ko$cidt jest wazny o tyle,
o ile temu zbawieniu stuzy.

Zasygnalizowane zagadnienia, ktore s3 przedmiotem artykutu, zo-
stang omowione w kilku punktach. Najpierw podjeta zostanie analiza
kilku tekstow ewangelicznych, ktére dotykaja podstawowych kryteriow
zbawienia. Nastepnie nawigzemy do nauczania soborowego dotyczace-
go zwlaszcza mozliwosci zbawienia poza Kosciotlem. Po zarysowaniu
tej panoramy ewangelicznej i teologii soborowej przystapimy do anali-
zy zasadniczego zagadnienia, jakim jest zbawienie w Kosciele. Wreszcie
ostatnim zagadnieniem bedzie kwestia formalnej i duchowej przyna-
leznosci do Kosciota. Przeprowadzona analiza pozwoli nam w rezulta-
cie odpowiedzie¢ na pytanie o autentyczng przynaleznos¢ do Kosciota
i o najistotniejsze elementy, ktére decyduja, ze ta przynaleznos¢ skutku-
je zbawieniem.
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1. Kryteria ewangeliczne

Sprébujmy wyrdzni¢ najpierw kryteria ewangeliczne, ktore okresla-
ja, co wlasciwie jest konieczne do zbawienia. Aby tego dokonad, siegnij-
my zatem do Zrédla, ktére z punktu widzenia teologii chrzescijanskiej
jest najbardziej wiarygodne, mianowicie do Pisma Swietego, a tu zwlasz-
cza do nauczania samego Jezusa.

1.1. Co czyni¢, by osiggnac zycie wieczne?

Znamienna w tym kontekscie jest scena, gdy do Jezusa przychodzi
czlowiek z elementarnym pytaniem: co czyni¢, aby otrzymac zycie wiecz-
ne? Odpowiadajac na to pytanie, Jezus podkresla koniecznos¢ zacho-
wywania przykazan. ,Jesli chcesz osiagna¢ zycie, zachowaj przykazania
(...): Nie zabijaj, nie cudzot6z, nie kradnij, nie zeznawaj falszywie, czcij
ojca i matke oraz miluj swego blizniego, jak siebie samego” (Mt 19,16-19;
por. Mk 10,17-19; £k 18,18-20). Zauwazmy, Ze Jezus wymienia jedynie te
przykazania, ktére odnosza sie do relacji migdzyludzkich, nie wspomi-
na natomiast o pierwszych trzech, dotyczacych wiary i czci Boga. W ten
sposdb jakby chcial wyznaczy¢ kryterium zbawienia obowigzujace kaz-
dego czlowieka, bez wzgledu na to, czy wierzy w Boga czy tez nie. Kaz-
dego obowigzuje to podstawowe prawo Dekalogu. Jak wyjasnia Jan Pa-
wel I1, kodeks moralno$ci, zawarty miedzy innymi w przykazaniach, jest
wpisany w §wiadomos$¢ moralng ludzkosci. Dzigki temu ci, ktoérzy nie
znaja wprost przykazan, czyli Prawa objawionego przez Boga, ,,sami dla
siebie s Prawem. Wykazujg oni, ze tres¢ prawa wypisana jest w ich ser-
cach, gdy jednoczesnie ich sumienie staje jako §wiadek” - jak zaznaczy
$w. Pawel w Liscie do Rzymian (2,14-15)". Réwniez Katechizm Kosciota
katolickiego potwierdza, ze Dekalog zawiera gtéwne przepisy prawa na-
turalnego?®, dlatego ma on charakter powszechnego zobowigzania, przy-
najmniej w tym, co dotyczy relacji miedzyludzkich.

! Jan Pawkt 11, List apostolski do mlodych calego $§wiata Parati semper z okazji Mig-
dzynarodowego Roku Miodziezy (1985), nr 6.
? KKK, 1955.
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1.2. Kto jest moim bliZznim?

Uzupelnieniem tej sceny jest jeszcze inna, w ktorej tym razem uczo-
ny w Prawie, stawia Jezusowi to samo pytanie o Zycie wieczne (por.
Lk 10,25-28). Jezus jednak nie udziela odpowiedzi wprost, ale wyma-
ga od uczonego, aby sam sprobowal odpowiedzie¢ na to pytanie opie-
rajac sie na swojej znajomosci Prawa. Wéwczas rozmowca Jezusa przy-
tacza dwa najwieksze przykazania: z Ksiegi Powtérzonego Prawa oraz
z Ksiegi Kaptanskiej, dotyczace milosci Boga i blizniego: ,,Bedziesz milo-
wal Pana, Boga swego, calym swoim sercem, calg swoja dusza, calg swo-
ja moca i calym swoim umystem; a swego blizniego jak siebie samego”
(por. Pwt 6,5; Kpt 19,18). Jezus potwierdza trafno$¢ jego odpowiedzi: ,,To
czyn, a bedziesz zyt” (Lk 10,28). W tym przypadku pojawia si¢ wymog
milo$ci Boga. Trudno jednak sobie wyobrazi¢, aby dla wierzacego Zyda,
tym bardziej uczonego w Prawie, kwestia ta byta obojetna. W jego wy-
padku ten warunek jest zupelnie zrozumialy. Mimo to akcent calej sce-
ny i tak potozony jest na drugim czlonie: mitosci blizniego. Dzieje si¢ tak
w momencie, gdy Jezus wyjasnia uczonemu, kto jest jego bliznim. Czy-
ni to poprzez Przypowie$¢ o milosiernym Samarytaninie. Wedtug wy-
kfadni Jezusa, bliznim nie jest juz tylko rodak, wspotwyznawca, jak po-
wszechnie uwazano’. Jezus stawia jako przyklad Samarytanina, ktéry nie
byt uznawany za blizniego. Ten cudzoziemiec (niekoniecznie wierzacy)
pokazal, ze sam jest bliznim dla cierpiacego i potrzebujacego. Nastepuje
odwrdcenie rdl: aby pozyskac bliznich, samemu trzeba by¢ bliznim. Poja-
wia si¢ tu nowy uniwersalizm. Polega on na tym, ze czlowiek ze swojego
wewnetrznego przekonania staje sie bratem wszystkich, ktérych spoty-
ka i ktorzy potrzebuja pomocy*. Rdwniez w tym wypadku kwestia wiary
i przekonan schodzi na dalszy plan. Co wigcej, Jezus, pokazujac obojet-
nos¢, brak wrazliwosci albo strach kaptana i lewity, przez ktére w efek-
cie nie udzielili koniecznej pomocy potrzebujacemu, zwraca uwage, ze
sama zewnetrzna przynaleznos¢ do religii, spetnianie kultu nie gwarantuja

* J. RATZINGER, Jezus z Nazaretu. Cz. 1. Od chrztu w Jordanie do przemienienia, Kra-
kow 2007, s. 169.
4 Por. tamze, s. 170-171.
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automatycznie wlasciwych postaw, a w konsekwencji — Zycia wiecznego.
Samarytanin okazal wielkg wrazliwo$¢ serca, cztowieczenstwo, udzie-
lit pomocy zupelnie obcej osobie, nie pytajac, nie zastanawiajac sie, czy
w ten sposob zastuguje sobie na zycie wieczne®.

Udzielona w ten sposéb odpowiedz jest nawigzaniem, niejako dal-
szym ciggiem tej udzielonej wczesniej, rdwniez na pytanie o Zycie wiecz-
ne. Tam Jezus podkreslil jako podstawowy wymog spetnianie przykazan.
Tu natomiast akcentuje elementarng potrzebe okazywania pomocy po-
trzebujacym, bez wzgledu na ich pochodzenie, wiare, przekonania, zy-
cie moralne®. Mozna by powiedzie¢, ze to jest rowniez kryterium odwo-
tujace sie do humanizmu, jaki winien cechowac kazdego cztowieka i jaki
dla kazdego jest mozliwy do zrealizowania.

1.3. Co uczyniliscie bratu

W Ewangelii Mateusza jako ostatni temat przepowiadania Jezusa za-
mieszczony jest opis sagdu ostatecznego. Sagdowi temu podlegaja wszystkie
narody. I znowu o tym, czy kto$ wejdzie do kroélestwa przygotowanego
od zalozenia $wiata czy tez nie, nie decyduje jakas przynaleznos¢ reli-
gijna, koscielna, specjalna poboznos¢. Kryterium zbawienia jest bardzo
zblizone do motywodw zawartych w Przypowiesci o Samarytaninie. Tutaj
wymienione s3 konkretne kategorie ludzi bedacych w potrzebie: gtodni,
spragnieni, chorzy, wigzniowie, nadzy, przybysze. Wyjscie naprzeciw po-
trzebom tych konkretnych ludzi wiacza czlowieka w krag btogostawio-
nych Ojca, ktérzy zostaja zaproszeni, by wzig¢ w posiadanie krolestwo
Boze (,,Pdjdzcie, blogostawieni u Ojca mojego, wezcie w posiadanie kro-
lestwo, przygotowane dla was od zalozenia swiata”, Mt 25,34). Nalezy do-
da¢, ze w uzasadnieniu tego kryterium zbawienia podany jest istotny mo-
tyw teologiczny, mianowicie utozsamienie Jezusa, Syna Bozego z kazdym
czlowiekiem potrzebujacym (,Wszystko, co uczyniliscie jednemu z tych

> Por. tamze, s. 170.

¢ Por. G. THEISSEN, A. MERZ, Der historische Jesus. Ein Lehrbuch, Géttingen 1996,
s. 345; cyt. za: H. SEWERYNIAK, Swiadectwo i sens. Teologia fundamentalna, Plock
2001, s. 263.
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braci moich najmniejszych, Mniescie uczynili” (Mt 25,40). Stad okazy-
wanie pomocy, milosci takim osobom Jezus traktuje jako czyny kiero-
wane pod Jego adresem. W takim rozumieniu milos¢ blizniego wlasci-
wie pokrywa sie z miloscig Boga: okazywanie dobra czlowiekowi jest
réwnoczesnie wyrazem milosci Boga. Dlatego wspanialomyslno$¢ wo-
bec czlowieka wynagradza Bdg, zapewniajgc zbawienie temu, kto bez-
interesownie kocha.

1.4. Btogostawieni

Obok tego wyrazistego nauczania Jezusa, ktore okresla kryteria zba-
wienia wlasciwie dla wszystkich ludzi, nalezy jeszcze wzia¢ pod uwa-
ge jedyne w swoim rodzaju Jego nauczanie wyrazone w Kazaniu na go-
rze w postaci blogostawienstw. W analizie blogostawienstw J. Ratzinger
podkresla fakt, ze sa one skierowane najpierw do ucznidéw Jezusa, wy-
razaja, co znaczy by¢ uczniem Jezusa’. Jednakze przy blogostawienstwie
dotyczacym tych, ktorzy takng i pragna sprawiedliwosci, Ratzinger roz-
szerza krag nim objetych. Wedlug niego, nalezy tu wiaczy¢ wszystkich,
ktorzy szukaja rzeczy wielkich, autentycznej sprawiedliwosci i nieklama-
nego dobra. Jak stwierdzila kiedys Edyta Stein, kto uczciwie i z pasja szu-
ka prawdy, ten znajduje sie na drodze prowadzacej do Chrystusa. Dlate-
go w blogostawienstwie tym jest mowa réwniez o zbawieniu tych, ktorzy
nie znaja Chrystusa. Bog od kazdego domaga sie wewnetrznego wstuchi-
wania si¢ w Jego cicha obietnice, ktdra w nas jest i wyrywa nas z naszych
przyzwyczajen, prowadzac na droge prawdy. Stad droga ,,pragnienia spra-
wiedliwosci” jest otwarta dla kazdego, na koncu tej drogi stoi Chrystus®.

Wydaje sig, ze nie tylko to jedno blogostawienstwo dotyczace oséb
takngcych i pragnacych sprawiedliwo$ci mozna odnies$¢ rowniez do nie-
znajacych Boga i Chrystusa. Czy posrdd niewierzacych, poszukujacych
czy tez wyznawcow religii niechrzescijanskich nie brakuje ubogich w du-
chuiw rzeczywistosci, ktérzy nie korzystaja z obfitosci bogactw tego swia-
ta ani nie ulegaja konsumpcjonizmowi, ludzi ,,cichych’, czyli nieskorych

7 J. RATZINGER, Jezus z Nazaretu..., dz. cyt., s. 72.
8 Por. tamze, s. 86-87.
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do gniewu, fagodnych wobec innych; ludzi czystego serca, ktérzy po-
trafig ocali¢ swoje wnetrze, swojg cielesnos¢ i duchowos¢ od zniewole-
nia i nieuporzadkowanych pozadan tego swiata, czy tez ludzi smutnych
i cierpigcych, czynigcych miltosierdzie albo tez takich, ktérzy staraja sie
zaprowadza¢ pokoj tam, gdzie go brakuje? Zapewne wszystkie te osoby,
cho¢ nie znajdujg si¢ posréd swiadomych uczniéw Jezusa, jednak nalezg
do grona blogostawionych, do ktérych nalezy krélestwo niebieskie, kto-
rych postawa zostanie nagrodzona w duchowy sposéb juz na tym $wie-
cie, a w pelni poprzez wieczne zbawienie’.

Tak w zasadniczych rysach mozna przedstawi¢ nauczanie Jezusa do-
tyczace mozliwoséci zbawienia. Wynika z niego, ze kryteria osiggniecia
zbawienia majg zasieg uniwersalny i wcale nie s ztaczone przede wszyst-
kim z przynaleznoscig do jakiejs denominacji religijnej. Jezus podkresla
przede wszystkim walor milosci, ktéra przejawia si¢ poprzez powstrzy-
manie sie od wyrzadzania zta blizniemu (co zawarte jest w przykaza-
niach dotyczacych sfery ludzkiej), okazywanie pomocy potrzebujacym,
a wreszcie cierpliwe znoszenie swojego losu i podejmowanie wysitkow
do sprawiedliwosci i pokoju. Okazuje si¢ zatem, Ze tak nakreslone kry-
teria s3 mozliwie do spelnienia dla kazdego cztowieka, ktory kieruje si¢
swoim sumieniem i elementarng mifoscig wobec innych.

2. Sobér o zbawieniu niechrzescijan i niewierzacych

Nauczanie II Soboru Watykanskiego, ktore w tej materii nalezy do
bardziej miarodajnych, wlasciwie podaza za tym ewangelicznym naucza-
niem Jezusa. Wida¢ to najbardziej tam, gdzie mowa o zbawieniu nie-
chrzescijan, a jeszcze bardziej ludzi, ktdrzy wprost nie wierza w Boga.
Tutaj sobdr podaje kryteria bardzo uniwersalne. Wlasciwie mozna by je
stre$ci¢ w stwierdzeniu: zbawiony bedzie kazdy, kto postepuje uczciwie,
w zgodzie ze swoim sumieniem (LG 16).

° Zob. komentarz egzegetyczny: R. E. BROWN, J. A. FITZMAYER, R. E. MURPHY
(red.), Katolicki komentarz biblijny, red. pol. W. CHROSTOWSKI, wyd. 2, Warszawa 2004,
s. 926-927.
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2.1. Uczciwi moga sie zbawic

Najpierw w odniesieniu do wyznawcéw innych religii sobdr na-
ucza, ze ,Bog nie jest daleko od tych, ktorzy szukajg nieznanego Boga
po omacku i wsrdd cielesnych wyobrazen (...). Ci bowiem, ktorzy bez
wlasnej winy, nie znajac Ewangelii Chrystusa i Jego Kosciota, szczerym
sercem szukaja jednak Boga, a Jego wole poznang przez nakaz sumie-
nia staraja si¢ pod wplywem taski wypelnia¢ w swoim postepowaniu,
moga osiggnaé wieczne zbawienie” (LG 16). Dwukrotnie podkreslone
jest tu szczere szukanie Boga. Jedli dobrze przesledzimy zwlaszcza Stary
Testament (chociazby Ksiegi Kronik, Ksiegi madros$ciowe, Psalmy), oka-
ze sig, ze jest w nim wiele odniesien do ludzi szukajacych Boga. Jest to
postawa mita Bogu, ktdra zostanie nagrodzona. Trafnie oddaje to wer-
set Psalmu 34: ,,Mozni zubozeli i zaznali glodu, a szukajagcym Pana zad-
nego dobra nie zabraknie” (w. 11). Jest to zatem kategoria do$¢ szero-
ka i obejmuje kazdego, kto szuka prawdy, szuka Boga. W tym miejscu
sobor dodaje jeszcze drugi, niezbedny warunek osiggniecia zbawienia dla
poszukujacych Boga. Chodzi o wypelnianie woli Boga poznanej przez
nakaz sumienia, czyli inaczej: zycie zgodne ze swoim sumieniem. Row-
niez ten warunek jest mozliwy do spelnienia przez kazdego cztowieka,
ktory stara sie zy¢ uczciwie.

Nastepnie sobér mowi o ludziach, ktérzy nie doszli jeszcze do wyraz-
nego poznania Boga, ale staraja sie prowadzi¢ uczciwe zycie. Kazde do-
bro, ktdre czynig, i kazdy przejaw prawdy w ich zyciu przygotowuja ich
do przyjecia Ewangelii. Tacy ludzie réwniez moga si¢ zbawi¢ (por. LG 16).
Jak zatem wynika z nauczania soborowego, w zasadzie kazdy czlowiek
moze si¢ zbawi¢, dochowujac tych elementarnych kryteriéw, pomimo ze
formalnie nie przynalezy do Kosciola Chrystusowego.

2.2. Zbawienie z pomocg taski

Jedna rzecz wymaga tu jednak szczegdlnego podkreslenia, aby nie
powstalo ztudzenie, ze wlasciwie bez Kosciota i bez wiary w Boga fatwo
mozna si¢ zbawic. A skoro tak, to wszelkie wysitki Ko$ciota, aby mobili-
zowac ludzi do zycia sakramentalnego, a takze cala dzialalno$¢ misyjna
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Ko$ciota nie majg az tak powaznego uzasadnienia. Zauwazmy, ze sobor,
pomimo tak szeroko otwartych bram zbawienia, przypomina wcigz, ze
w zadnym z tych przypadkow nie wystarczy dobra wola i wysitek czto-
wieka, ale niezbedna jest Boza faska, by osiggna¢ zbawienie'’. To sam
Bog nie jest daleko od tych, ktérzy Go poszukuja, bo kazdemu daje zy-
cie, tchnienie i wszystko (por. Dz 17,25-28), Chrystus za$ pragnie, aby
wszyscy zostali zbawieni (por. 1 Tm 2,4). Bog daje pozna¢ swa wole kaz-
demu cztowiekowi przez glos sumienia, dzieki temu cztowiek moze ja
wypelni¢ dla wlasnego dobra. Dalej to Opatrznos¢ nie odmawia pomo-
cy koniecznej do zbawienia dla tych, ktdrzy nie znaja Boga. Zatem zba-
wienie nie dokonuje si¢ na drodze jedynie naturalnej, ale w kazdym wy-
padku niezbedna jest pomoc Boga, ktora my okreslamy jako Jego faske.
Réwniez prowadzenie uczciwego zycia jest mozliwe dzieki tej Bozej ta-
sce. Nawet gdy mowa o wszelkim dobru i prawdzie, jakimi cieszg si¢ ci
ludzie, Ko$ciot postrzega je jako dar Boga, ktory ,,o$wieca kazdego czlo-
wieka, aby ostatecznie mial zycie” (LG 16). Do tej tematyki sobor nawig-
zuje rowniez w konstytucji Gaudium et spes, gdy przypomina o dziala-
niu Ducha Swietego poza widzialnym cialem Ko$ciola. To wtasnie Duch
Swiety ofiarowuje wszystkim mozliwoé¢ dojécia do paschalnej tajemni-
cy Chrystusa w sposdb Bogu wiadomy (KDK 22). Jan Pawet II réwniez
podkresla to uniwersalne dziatanie Ducha Swietego, gdy stwierdza, ze
wszelkie zbawcze dzialanie Boga w $wiecie dokonuje si¢ zawsze i wsze-
dzie w Duchu Swietym'".

Z kolei powigzanie dzialania Ducha i udzielanej przez Niego taski
z misjg Kosciota omawia Jan Pawel II w encyklice Redemptoris missio.
Stwierdza najpierw, ze tak jak w przeszlosci, rowniez dzisiaj wielu ludzi
ze wzgledu na warunki spoteczno-kulturowe czy wychowanie w innych

' W nawigzaniu do refleksji Jana Pawla II, zawartych w Przekroczy¢ prog nadziei
(Lublin 1994, s. 114), H. Seweryniak podkreéla, ze wspolpraca niechrzescijanina w dziele
zbawczym polega na szukaniu Boga, rozpoznawaniu woli Bozej w sumieniu i wypelnianie
jej w zyciu. Poszukiwanie nie musi si¢ zakonczy¢ formalnym ,,uwierzeniem” Zbawienie
mozliwe jest zatem dzigki tasce i powszechnej woli zbawczej Boga objawionej w Chrystu-
sie oraz ze strony czlowieka poprzez otwarto$¢ na mitos¢ Bozg i uczciwe zycie (Swiadec-
two i sens..., dz. cyt., s. 497).

! Por. JaN Pawkt II, Encyklika Dominum et Vivificantem, 54.
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tradycjach religijnych nie ma mozliwosci ani poznania, ani przyjecia obja-
wienia w Chrystusie i wejscia do Kosciota. Dla tych wszystkich ludzi zba-
wienie jest dostepne mocg laski, ktora ma tajemniczy zwigzek z Koscio-
fem. Chociaz nie zostajg oni formalnie wlaczeni do Kosciota, to jednak
taska ta oswieca ich w sposdb stosowny do ich sytuacji zyciowej. Laska ta,
udzielana przez Ducha Swietego, pochodzi od Chrystusa jako owoc Jego
ofiary. Kazdy, kto wspdtpracuje z owa faska, moze osiggna¢ zbawienie'.

Ostatecznie wiec, cho¢ mozliwe jest zbawienie bez formalnej przyna-
leznosci do Kosciofa, bez znajomosci Chrystusa czy nawet wiary w Boga,
to okazuje sig, ze jego osiagniecie, nawet jesli dostepna jest taska, nie jest
takie proste. Dlatego sobor konczy ten dos¢ optymistyczny wyktad bar-
dzo realistycznym spostrzezeniem. Wynika z niego, ze zbyt czesto ludzie
stuzg bozkom, czyli stworzeniom zamiast Bogu (por. Rz 1,21.25), ulega-
jac blednemu mysleniu i klamstwu, albo po prostu Zyja i umierajg bez
Boga. I w jednym, i w drugim przypadku narazajg si¢ na ,wieczng roz-
pacz’, czyli wieczno$¢ bez Boga (LG 16).

3. Kosciét w misji zbawienia

Dotychczas przedstawione zostaly najpierw ewangeliczne kryteria
mozliwo$ci zbawienia, nastepnie zas najszersze ramy zbawienia nakres-
lone przez II Sobor Watykanski w konstytucjach dogmatycznej Lumen
gentium oraz duszpasterskiej Gaudium et spes. Majac na uwadze przedsta-
wione wyjasnienia, mozna przej$¢ obecnie do kwestii zwigzanych bezpo-
$rednio z rolg samego Ko$ciota w jego misji zbawienia czlowieka. Pojawi
sie tu najpierw pytanie o jego konieczno$¢ do zbawienia, w jaki sposob
nalezy te historyczna juz kwestie rozumie¢ w Swietle dzisiejszej teologii.
Nastepnie trzeba naswietli¢ to, co najwazniejsze, czyli sprawe potrzeby
przynaleznosci do Kosciola od strony formalnej oraz tej najgtebszej, czy-
li na ptaszczyznie duchowej. Omoéwienie tych zagadnien pozwoli wlasci-
wie oceni¢ potrzebe Kosciota dla kazdego wierzacego w realizacji wlas-
nego zbawienia, co pozostaje kwestig zasadnicza.

12 Por. TENZE, Encyklika Redemptoris missio, 10.
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3.1. Zbawienie w Chrystusie

Sprébujmy zatem syntetycznie odpowiedzie¢ na pytanie — czy i wja-
kim sensie Ko$ciodt jest konieczny do zbawienia? Przede wszystkim na-
lezy zaznaczy¢, ze zbawienie dokonuje si¢ w Chrystusie. Dobitnie wyar-
tykulowat to Jan Pawel II, komentujac deklaracje Dominus Iesus: ,Wraz
z apostolem Piotrem wyznajemy, Ze «nie ma w zadnym innym zbawie-
nia» (Dz 4,12). Deklaracja Dominus Iesus, idac sladem Soboru Waty-
kanskiego II, stwierdza, iZ to wyznanie nie odbiera mozliwosci zbawie-
nia niechrzescijanom, ale wskazuje jego ostateczne zrédlo w Chrystusie,
w ktérym Boég zjednoczony jest z czlowiekiem™”?. Dlatego trzeba konse-
kwentnie podkresli¢ rzecz niepodwazalng, ze to poza Chrystusem nie ma
zbawienia. Chrystus rozlewa ogrom swej mitosci na calg ludzkos¢ i tak
ja zbawia. Zadanie Ko$ciota sprowadza si¢ do bycia narzedziem Chry-
stusa, naczyniem, ktérym czerpie On wodeg Zycia z siebie i rozlewa w ser-
ca ludzi'. Zbawienie w Kosciele dokonuje sie poprzez jego $cisty zwia-
zek z Chrystusem®.

3.2. Kosciét zjednoczony z Chrystusem

Pomimo tej niepodwazalnej zasady o jedynym posrednictwie Chry-
stusa w zbawieniu w teologii katolickiej wcigz aktualna pozostaje sta-
ra teza $w. Cypriana, ktora glosi, ze extra Ecclesiam salus nulla, czyli ze
poza Kosciotem nie ma zbawienia. Dluga jest historia interpretacji tej

1 Jan Pawee I1, Swiadkowie wiary. Rozwazanie przed modlitwg Aniot Pariski. 1.10.2000,
http://www.opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/jan_pawel_ii/modlitwy/ap_01102000.html.

" A. Czaja przywoluje tutaj interpretacje zasady extra Ecclesiam wg J. Ratzingera
(Gdzie jest Kosciol i jego sens?, w: W trosce o Kosciét. Tydzieti eklezjologiczny *99. Kosciot
poza Kociotem, Lublin 2001, s. 18).

1> Niektorzy, nie znajac teologii, akceptuja Chrystusa, ale odrzucajg Kosciot jako nie-
potrzebny, jako instytucje tylko ludzka. Zob. artykul omawiajacy to zjawisko: M. RUSECKI,
Dlaczego niektérzy akceptujg Chrystusa, a odrzucajg Koscié#?, w: M. RUSECKI (red.), Proble-
my wspotczesnego Kosciota, Lublin 1996, s. 107-116. Autor omawia przyczyny tej postawy:
o$wieceniowe dziedzictwo, kryzys instytucjonalizmu, protestantyzacja mentalno$ci kato-
likéw, bledy ludzi Ko$ciota oraz wadliwe rozumienie samego Kosciota.
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tezy i jej zastosowan's. W kazdym razie po stwierdzeniach Piusa XII"
oraz IT Soboru Watykanskiego dotyczacych mozliwosci zbawienia lu-
dzi nieprzynalezacych formalnie do Kosciota (por. KK 16; KDK 22) nie
do utrzymania jest stanowisko tzw. eklezjocentryzmu ekskluzywistycz-
nego'®. Nikt juz nie uwaza, ze do zbawienia w sposéb bezwzgledny
konieczna jest wiez z widzialnym Kosciotem katolickim'. W dzisiej-
szej katolickiej teologii religii obowigzujace jest stanowisko tzw. chry-
stocentryzmu. Zgodnie z nim pelnia objawienia i powszechno$¢ zba-
wienia dokonuje si¢ w Chrystusie, ktory umart za wszystkich. Zbaw-
cza taska Boza, bedaca owocem ofiary Chrystusa, udzielana jest zawsze
za posrednictwem Chrystusa w Duchu Swietym (KDK 22). Majac
na wzgledzie chrystologiczny uniwersalizm zbawczy, trzeba przyja¢,
ze zbawienie nie dokonuje si¢ wylacznie w chrzescijanstwie. Moze by¢
ono dostepne réwniez poza nim, gdyz Bég udziela zbawienia Chrystu-
sowego ,wiadomymi tylko sobie drogami” (DM 7), jednak zawsze do-
konuje si¢ ono przez Chrystusa. Jesli chcemy w tym kontekscie mowic¢
o zbawczym posrednictwie Kosciota, nawiazujac do zasady extra Eccle-
siam salus nulla, to jest ono zrozumiate wyltacznie dzieki $cistemu zwigz-
kowi Chrystusa z Kosciotem. Chrystus jako Glowa Kosciola, ktéry jest
Jego Cialem, prowadzi swoje dzielo zbawienia w Kosciele i poprzez Ko-
$ciol; gdzie zatem Chrystus dziala na sposob zbawczy, jest rowniez obec-
ny Jego Kosciol, o ktérym sobor orzekl, ze jest on ,,w Chrystusie niejako
sakramentem, czyli znakiem i narzedziem wewnetrznego zjednoczenia

1o J. KRACIK, ,, Poza Kosciotem nie ma zbawienia”. Historia pojmowania formuty, ,Znak’
XLVI (1994) nr 5, s. 22-32.

17 Chodzi o jego nauczanie zawarte w encyklice Mystici Corporis Christi. Wedlug
papieza, oprécz rzeczywistych cztonkéw Koséciola mamy tez do czynienia z tymi, ktérzy
przyporzadkowani sg do niego jakims nieuswiadomionym pragnieniem (nr 87; DS. 3821).

'8 MIEDZYNARODOWA Komisja TEOLOGICZNA, Chrzescijaristwo i religie, 10,
w: J. KroLiKOWSKI (red.), Od wiary do teologii. Dokumenty Migdzynarodowej Komisji
Teologicznej 1969-1996, Krakéw 2000, s. 396.

¥ A. SzosTEK, Uniwersalizm i szczegélna ranga chrzescijaristwa. Prezentacja doku-
mentu, w: 1. S. LEpwoN OFM, K. PEk MIC (red.), Chrzescijaristwo a religie. Dokument
Miedzynarodowej Komisji Teologicznej. Tekst - komentarze — studia, Lublin-Warszawa
1999, s. 60.
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z Bogiem” (KK 1)¥. Innymi stowy, na obecnym etapie ekonomii zbaw-
czej Chrystus nie istnieje bez Kosciota, ktory jest Jego Mistycznym Cia-
tem i ktdrego On jest Glowa. Chrystus uwielbiony to ,,Chrystus totalny”
- zmartwychwstaly Pan i Jego Mistyczne Cialo - Kosciét. Wiadomo, ze
Ko$ciota nie mozna ogranicza¢ jedynie do wymiaru widzialnego, insty-
tucjonalnego, gdyz byloby to sprowadzenie go do wymiaru instytucji czy
organizacji, bez jakiegokolwiek elementu nadprzyrodzonego. Ten ostat-
ni jest jednak istotng czescig Kosciola, ktory przekracza wymiary ziem-
skie, obejmujac sobg calg rzeczywistos¢ nadprzyrodzong. Oznacza to, ze
Koscidt wykracza poza swe ramy widzialne i jest obecny wszedzie tam,
gdzie Chrystus udziela si¢ przez taske i dziata zbawczo, obejmujac swo-
im zasiegiem takze wyznawcow innych religii*'.

3.3. Kosciét konieczny, w jakim sensie?

Jesli dzisiaj w ujeciu katolickim utrzymujemy waznos¢ zasady extra
Ecclesiam salus nulla, to czynimy to w przekonaniu, ze prawda o rzeczy-
wistej mozliwoséci zbawienia dla wszystkich ludzi w Chrystusie jest nie-
rozlaczna z prawda o koniecznosci Kosciola do zbawienia. Owszem,
to Chrystus umarl za wszystkich, jednakze réwniez do tych, ktorzy for-
malnie nie przynalezg do Kosciola, zbawienie dociera w tajemniczy,
jedynie Bogu wiadomy sposdb, przez Ciato Chrystusa. W konsekwencji
taska Boza, moc Chrystusa dziala takze tam, gdzie Koscidl nie jest obec-
ny historycznie i organizacyjnie, zawsze pozostaje on sakramentalnym
znakiem obecnosdci tej faski w swiecie”>. Wobec tego, jak podkresla de-
klaracja Dominus Iesus, Ko$ciola nie mozna postrzega¢ tylko jako jednej
z wielu drég zbawienia, réwnolegle do innych religii, ktore maja warto$¢
taka jak on albo go uzupelniajg*.

2 T. DoLaA, Chrystocentryzm, w: M. RUSECKI, K. KAUCHA, 1. S. LEDWOX, ]. MASTE]
(red.), Leksykon teologii fundamentalnej, Lublin-Krakéw 2002, s. 197.

2 1. S. LepwoN, Wyjgtkowy charakter chrzescijaristwa, w: H. ZIMON (red.), Religia
w Swiecie wspolczesnym. Zarys problematyki religiologicznej, Lublin 2001, s. 526.

2 H. SEWERYNIAK, Swiadectwo i sens..., dz. cyt., s. 496.

» KoNGREGACJA NAUKI WIARY, Deklaracja Dominus lesus o jednosci i powszechno-
$ci zbawczej Jezusa Chrystusa i Kosciola (2000), 21.
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Na jeszcze jeden aspekt tego zagadnienia zwraca uwage Jan Pa-
wel II w encyklice poswieconej misjom. Podkresla w niej, ze zbawienie
wlasne i innych wymaga wspolpracy ze strony cztowieka, dlatego wlasnie
Chrystus powotal do istnienia Kosciot i wlaczyl go w Bozy plan zbawie-
nia. Wedlug Jana Pawta II, trzeba koniecznie taczy¢ prawde o mozliwosci
zbawienia w Chrystusie dla wszystkich ludzi oraz prawde o koniecznos$ci
Kosciota w porzadku zbawienia. Dzigki temu fatwiej mozna zrozumiec
jedyna tajemnice zbawienia. Z jednej strony doswiadczamy milosierdzia
Bozego, a z drugiej rownocze$nie mamy poczucie wlasnej odpowiedzial-
noéci. Chociaz zbawienie jest zawsze darem Ducha Swietego, to jednak
fakt ten nie zwalnia czlowieka od koniecznej wspotpracy w tym dziele.
Przejawem tej wspotpracy ze strony ludzi jest wlasnie misja Kosciota, co
zaznaczyt sobor: ,,Ow lud mesjaniczny ustanowiony przez Chrystusa dla
wspolnoty zycia, miloéci i prawdy, uzywany jest réwniez przez Niego za
narzedzie zbawienia wszystkich i postany jest do catego $wiata jako $wia-
tto$¢ $wiata oraz sél ziemi” (KK 9)%.

Warto odwolac si¢ jeszcze do dokumentu Migdzynarodowej Komisji
Teologicznej, poswieconego relacji chrzescijanstwa do innych religii. Ko-
mentujgc nauczanie soboru z konstytucji Gaudium et spes, w ktorej mowa
o tym, ze Duch Swiety nie tylko chrzeécijanom, ale wszystkim daje moz-
liwo$¢ uczestnictwa w misterium paschalnym Chrystusa, komisja stwier-
dza, ze gdy niechrzescijanie usprawiedliwieni przez taske Boza przyla-
czeni sg do tajemnicy Chrystusa, rownoczesnie przylaczeni sa rowniez
do tajemnicy Jego Ciala, ktérym jest Kosciol. Nawet jesli temu duchowe-
mu zjednoczeniu brak widzialnej przynaleznosci do Kosciofa, to jednak
usprawiedliwieni niechrzescijanie sg wtaczeni do Kosciota, ,,Mistyczne-
go Ciala Chrystusa” i ,wspdlnoty duchowe;j” (KK 8)*. Trzeba przyznac,
ze jest to bardzo odwazne stwierdzenie®.

2 Por. Jan Pawet II, Encyklika Redemptoris missio, 9.

» MIEDZYNARODOWA Komisja TEOLOGICZNA, Chrzescijatistwo i religie, 71-72,
w: J. KrROLIKOWSKI (red.), Od wiary do teologii..., dz. cyt., s. 415.

% Mozna tu zauwazy¢ pewna ewolucje stanowisk. Jeden z cztonkéw komisji, ks. Sta-
nistaw Nagy, w swojej ksiazce opublikowanej w 1982 roku stanowczo utrzymywal, ze ,,do
prawdziwego Kosciola Chrystusowego nie naleza na pewno niechrzeécijanie, czyli niewie-
rzacy w Chrystusa...”. Chociaz moga by¢ zbawieni, ,to jednak nie daje im prawa przyna-
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Na zakonczenie refleksji wokot zasady extra Ecclesiam powrd¢émy jesz-
cze do wykladni I Soboru Watykanskiego. W akapicie konstytucji o Ko-
$ciele dotyczacym przynaleznosci katolikow do Kosciota zaznaczono réw-
niez, ze Koscidt jest konieczny do zbawienia: ,,Dlatego nie mogliby by¢
zbawieni tacy ludzie, ktérzy dobrze wiedzac, ze Kosciot zostal zalozony
przez Boga za posrednictwem Jezusa Chrystusa jako konieczny, jednak
nie chcieliby ani do niego wej$¢, ani w nim wytrwacé” (KK 14). Jak z tego
wynika, konieczno$¢ Kosciola do zbawienia, formalnej przynaleznosci
do niego dotyczy przede wszystkim ludzi, ktérzy maja pelng $wiadomos¢,
ze Kosciot ma boska geneze, zostal zatozony przez Chrystusa i jako taki
jest konieczny. Mamy tu wymienione dwie kategorie osob: tych, ktorzy
s $wiadomi koniecznosci Kosciola, a jednak do niego nie przystepuja,
oraz tych, ktérzy majac te samg swiadomos¢, nie chcg w tym Kosciele
wytrwa¢. Ta druga kategoria obejmuje wlasciwie wszystkich cztonkow
Kosciota. Zatem to przede wszystkim formalnych katolikéw dotyczy za-
sada mowigca, ze poza Kosciolem nie ma zbawienia. Innymi stowy: dla
katolikow (a szerzej dla chrzescijan) nie ma innej drogi do zbawienia niz
trwanie w Kosciele i zbawianie sie¢ z jego pomoca®.

4. Formalne i wewnetrzne trwanie w Kosciele

4.1. Przynalezno$¢ zewnetrzna

Chociaz pragniemy koncentrowa¢ swoja uwage na tym, co w najistot-
niejszy sposob stanowi o przynaleznosci do Kosciota Chrystusowego, to
réwnoczesnie nie chcemy deprecjonowac przynaleznoséci do zewnetrznej,
widzialnej wspdlnoty Kosciota. Przynaleznos¢ ta i trwanie w niej nie

lezenia do wspdlnoty wierzacych i ochrzczonych, jaka jest Kosciol. (...) Nauka soborowa
nie daje zadnych podstaw do tego, zeby niewierzacych wlacza¢ w obreb Kosciota” (Chry-
stus w Kosciele, Wroctaw 1982, s. 244-245). Komisja méwi tymczasem o ,,wlaczeniu” nie-
chrzescijan do Kosciota. Widac¢ stad, jak powoli zmienia si¢ i terminologia, i rozumienie
»ram” Kosciota.

7 H. Seweryniak to zdecydowane sformulowanie soboru o koniecznoéci Kosciota
okresla jako ostrzezenie duszpasterskie (Swiadectwo i sens..., dz. cyt., s. 497).
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sa wcale drugorzedne. Widzialna wspdlnota potrdjnego wezta byta ko-
nieczna dla zaistnienia i bedzie konieczna dla trwania i rozwoju owej we-
wnetrznej wspdlnoty ludzi z Bogiem i ze sobg w Duchu Swietym. Jest to
zaleznos$¢ podobna do tej, ktora istnieje pomiedzy taska sakramentalng
a materig i forma. Bez widzialnej wspolnoty wiary, sakramentu i zwierzch-
nictwa nie ma Bozego daru jednosci ludzi z Bogiem i miedzy ludzmi. Co
wiecej, bez Kosciola widzialnego nie ma Kosciota jako takiego. Zawsze
konstytutywnymi elementami Kosciota pozostang: wyznawanie apostol-
skiej wiary, korzystanie z dobr zbawienia (pelni prawdy i taski) przez sto-
wo Boze i sakramenty oraz uznawanie autorytetu koscielnego. Chrzest
bedzie zawsze brama, a Eucharystia najlepsza forma urzeczywistniania
sie Kos$ciota®. To w najbardziej syntetycznym ujeciu niezbedne warun-
ki przynaleznosci do widzialnej struktury Kosciofa.

4.2. Wewnetrzne trwanie w Kosciele

P6jdzmy jednak krok dalej, aby podjac¢ refleksje¢ nad przynaleznoscia
bardziej wewnetrzng. Otdz Koscidl stanowi misterium osobowej jednosci
kazdego cztowieka z Trojcg Swieta i z innymi ludZzmi®. Oznacza wspdl-
uczestnictwo czlowieka w Boskiej komunii 0s6b i, zgodnie z Pierwszym
Listem $w. Jana (por. 1,2-3), stanowi w konsekwencji wspolnote osobo-
wego zwigzania z Duchem Swietym: Chrystusa z chrzescijanami i chrze-
$cijan miedzy sobg®. Te duchowe wiezy tworzace jednos¢ Kosciota opi-
suje Jan Pawel II w Christifideles laici: ,O jednosci pomigdzy cztonkami
nowego Ludu, a jeszcze wczesniej, o ich jednosci z Chrystusem, stano-
wig wiezy nie «ciatax i «kkrwi», lecz ducha, a $cislej wiezy Ducha Swietego,
ktérego wszyscy ochrzczeni otrzymuja w darze™'. Duch Chrystusa jako
jeden i ten sam w Chrystusie i w nas urzeczywistnia Kosciot w Koscie-
le widzialnym i poza nim, czyli poza wspdlnota potrdjnego wezla wiary,
sakramentow i zwierzchnictwa. Dlatego, wedlug Jana Pawta II, kosciel-

# A. Czaja, Gdzie Koscidl i jego sens?..., dz. cyt., s. 23.

¥ KoNGREGACJA NAUKI WIARY, List do biskupow Ko$ciota katolickiego o niektorych
aspektach Kosciota pojetego jako komunia (Communionis notio) (1992), 3.

%0 A. Czaja, Gdzie Kosciét i jego sens?..., dz. cyt., s. 19.

' JaN Pawer I1, Adhortacja Christifideles laici, 19.
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na komunia jest wielkim darem Ducha Swietego®. Gdzie sie tego daru
Ducha nie przyjmuje (nawet u tych, ktérzy spetniaja zewnetrzne warun-
ki przynalezno$ci), nie moze by¢ mowy o Kosciele?, ale na ten temat be-
dzie mowa w dalszych rozwazaniach.

4.3. Wiara jako wieZ fundamentalna

Trwanie w Ko$ciele jest nierozlgcznie zwigzane z wiara, ktora jest
jednym z owocéw Ducha. Jak napisze §w. Pawel w Pierwszym Liscie do
Koryntian: ,,Nikt tez nie moze powiedzie¢ bez pomocy Ducha Swietego:
«Panem jest Jezus»” (1 Kor 12,3). To ,,«wiara jest poczatkiem naszego zba-
wienia» (Fulgencjusz z Ruspe, De fide ad Petrum), fundamentem i korze-
niem wszelkiego usprawiedliwienia; «bez niej niemozliwg rzecza jest po-
dobac si¢ Bogu» (Hbr 11,6), ani osiaggnac dziedzictwo Jego synéw”**. Nie
co innego, ale wlasnie wiara zapoczatkowuje zwigzanie czlowieka z Bo-
giem, tzn. inicjuje jego bycie Ko$ciotem. Dlatego czlowiek wowczas urze-
czywistnia w sobie Koscidl, gdy aktem wiary odnosi si¢ do Boga. Kon-
stytucja Lumen gentium okresla Kosciot jako zgromadzenie tych, ktorzy
z wiara spogladaja na Jezusa (KK 9)*. Podobnie wedlug J. Ratzingera,
Koscidt o wiele bardziej jest obecny tam, gdzie ludzie zwyczajnie wie-
rzg i przyjmuja w Kosciele dar wiary, ktdry staje sie dla nich zyciem, niz
tam, gdzie na pierwszy plan wychodzi organizacja, reformowanie, rza-
dzenie®. Wedlug A. Czai, wiara jest najwazniejszym kryterium posiada-
nia przez nas Ducha Chrystusowego, a tym samym naszej przynaleznosci
do Kosciota®”. Réwniez I. Ledwon, opisujac kryteria decydujace o toz-
samosci chrzescijanskiej, uwaza, ze znakiem pierwszorzednym, ktéry
ksztaltuje pojecie chrzescijanina i rzutuje na pozostate kryteria, jest znak
wiary. Przy czym nie chodzi tylko o rozumowe przyjecie doktryny zawar-

32 Tamze, 20.

3 A. Czaja, Gdzie Kosciél i jego sens?..., dz. cyt., s. 24-25.

* SoBOR TRYDENCKI, Dekret o usprawiedliwieniu (1547); cyt. za: J. SzYMIK, Czy trze-
ba byé wierzgcym, aby byé dobrym?, w: Problemy wspélczesnego Kosciota..., dz. cyt., s. 142.

% A. CzajA, Gdzie Koscidl i jego sens?..., dz. cyt., s. 25.

% J. RATZINGER, Wprowadzenie w chrzescijaristwo, Krakéw 1970, s. 288.

7 A. CzaJA, Gdzie Kosciol i jego sens?..., dz. cyt., s. 26.
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tej w Pismie Swietym i podawanej do wierzenia przez Kosciol, ale o re-
lacje do Zywej i konkretnej Osoby Wcielonego Syna Bozego, a przez Nig
réwniez o zwigzek z Ojcem i Duchem Swietym. Konsekwencja takiej po-
stawy wiary staje sie pewien rodzaj identyfikacji chrzescijanina z Chry-
stusem, co wyrazil §w. Pawel wyznaniem: ,Teraz za$ juz nie ja zyje, ale
zyje we mnie Chrystus” (Ga 2,20)*.

4.4. Wiara ztaczona z mitoscia

Réwnoczesnie nalezy mocno podkresli¢, ze wiara wymaga wrazliwo-
$ci na najmniejszych braci Chrystusa - nie ma wiary bez milosci (por.
1 Kor 13,2); wiara bez uczynkéw jest martwa (por. Jk 2,26). Podkresla
to sam Jezus w rozmowie z uczonym w Prawie (Mt 22,35-40), w mowie
o sadzie ostatecznym (Mt 25,31-46). Ta wrazliwos¢ na blizniego nie jest
drugorzednym kryterium naszego trwania w Kosciele. Jest to konstytu-
tywny element aktu wiary, bycia Chrystusowym,; sklada si¢ nan otwar-
to$¢ na Boze obdarowanie i odpowiedz Bogu miloscig wobec Jego ob-
darowania poprzez milos¢ bliznich, zwlaszcza najstabszych®. Realizacja
Kosciota Chrystusowego w $wiecie wymaga zatem zywej wiary, ktorej
gtéownym zrédtem jest Duch Swiety, a ktorej nie ma bez uczynkdw, czyli
konkretnego wkiadu czlowieka®. Tutaj mozemy moéwic o realnej grani-
cy Kosciota, a jest nig wlasnie postawa wiary zwienczona mifoscig wo-
bec innych. Jednakze granice taka bardzo trudno okresli¢. Tym bardziej
ze postawa ta bardziej niz owocem ludzkiego wysitku jest darem Boga,
dlatego sam Bdg tylko zna granice Kosciota. Wiedziony tg intuicjg Ko-
$ciol modli si¢ w liturgii mszalnej: ,,pamigtaj o wszystkich, ktérych wia-
re jedynie Ty znafes™'.

*# 1. S. LEDWON, Kto to jest chrzescijanin, w: Problemy wspétczesnego Kosciota...,
dz. cyt.,s. 119.

¥ A. Czaja, Gdzie Kosciét i jego sens?..., dz. cyt., s. 25-26.

Y TENZE, Gdzie Chrystusowy Duch, tam Kosciot?, w: Instaurare omnia in Christo.
O zbawieniu, teologii i nadziei. Profesorowi Wactawowi Hryniewiczowi w 70. rocznicg uro-
dzin, Lublin 2006, s. 185.

' Mszat rzymski dla diecezji polskich, IV modlitwa eucharystyczna, wyd. 2 poszerzo-
ne, Poznan 2009, s. 332*.
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4.5. Zerwanie wiezi z KoSciotem

W tym momencie dotykamy zaréwno zagadnienia duchowych gra-
nic Kosciota, jak i przyczyn, ktore powoduja zerwanie z nim wigzi. Jeze-
li Kosciol urzeczywistnia si¢ w tych ludziach, ktorzy trwaja w zywej wie-
zi z Bogiem, czyli w stanie laski uswigcajacej, to grzech, ktory pozbawia
czlowieka taski uswiecajacej, niszczy te wiez z Bogiem*. I to jest pierw-
sza powazna przeszkoda na drodze do pelnego zycia w Kosciele. Cho-
ciaz grzech powoduje tak powazne konsekwencje, to jednak nie wyklucza
on ze spolecznosci Kosciola, ktory jest przeciez spolecznoscia grzeszni-
kow*. Stan ten znajduje odzwierciedlenie w liturgii Kosciota, swiadome-
go ograniczen swoich cztonkow. Podczas kazdej Eucharystii w obrzedach
przed Komunig kaptan modli si¢ w imieniu Ludu Bozego: ,,Prosimy Cieg,
nie zwazaj na grzechy nasze, lecz na wiare swojego Kosciota...”*. Nale-
zy mocno podkresli¢, ze tylko czlowiek osobiscie moze si¢ wykluczy¢
z wewnetrznej, duchowej wspolnoty Kosciota poprzez zerwanie wie-
z6w Ducha. A dokonuje si¢ to wowczas, gdy na samoudzielanie si¢ Boga
w Duchu Swietym nie odpowiada aktem wiary*>. Mamy w tym wypad-
ku do czynienia z grzechem przeciw Duchowi Swietemu. Wedtug Jana
Pawta I, grzech ten polega na ,,odmowie przyjecia tego zbawienia, jakie
Bog ofiaruje cztowiekowi przez Ducha Swietego, dziatajacego w mocy
Chrystusowego krzyza™. Jest to postawa odrzucenia wewnetrznej i zy-

42 Zapowiadajac Jubileusz 1950-lecia Odkupienia, Jan Pawet II napisal: ,Sama bo-
wiem przynalezno$¢ do Kosciota domaga si¢ od kazdego katolika, by nie zaniedbywat ni-
czego, co jest konieczne w zyciu taski, i by uczynil wszystko, by nie popas$¢ w grzech..”
(Bulla Aperite Portas Redemptori, 4).

B A. Czaja, Gdzie Kosciol i jego sens?..., dz. cyt., s. 19.

“ Mszal rzymski..., dz. cyt., s. 373%.

* Ta postawa niewiary laczy sie z odkupieniczym cierpieniem Chrystusa na krzyzu.
Jak wypowie si¢ Jan Pawet IT w encyklice o Duchu Swigtym, w Chrystusie Ukrzyzowanym
spotykamy sie z paradoksalna tajemnicg mito$ci, poniewaz w Nim samym cierpi Bog od-
rzucony przez swoje stworzenie przez grzech niewiary (Dominum et Vivificantem, 41).
Mozna powiedzie, ze Bog jest na swoj sposob bezradny wobec niewiary czlowieka, gdyz
On ze swej strony uczynit wszystko, by czlowieka zbawic, a spotyka sie z niepokonalna ba-
rierg, ktdra stanowi brak wiary, zamkniecie sie na Jego laske.

6 JaN Pawet II, Encyklika Dominum et Vivificantem, 46.
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wotnej tagcznosci z Bogiem, ktdra sobdr okresla jako konkretng forme
ateizmu i ona stanowi realng granice Kosciota”. Jerzy Szymik pisze, ze
jako chrzescijanie w $§wietle wiary uznajemy, iz ateizm jest najwigkszym
nieszczesciem ludzkiego serca i umystu, ktére ma swoje konsekwen-
cje w podejmowaniu wyboréw moralnych*. Ateizm jako faktyczny wy-
bér nieprawdy o czlowieku i $wiecie najbardziej niszczy, niweczy dobro
i szkodzi dobru®.

Zakonczenie

Przeprowadzone analizy pozwalajg wskaza¢ najbardziej elementar-
ne czynniki, ktdre spetniaja decydujaca role, gdy idzie o nasza przynalez-
nos¢ do Kosciota Chrystusowego, a co za tym idzie, o mozliwos¢ zyska-
nia zbawienia. Naleza do nich przede wszystkim osobista relacja wiary
z Chrystusem oraz wynikajaca z tej wiary postawa milosci wobec ludzi
potrzebujacych. Ta ostatnia jest tak istotna, ze otwiera mozliwosci zba-
wienia réwniez dla tych, ktérzy z ré6znych powodéw nie wierza w Chry-
stusa czy w Boga i nie przynaleza formalnie do Ko$ciofa. Réwnoczesnie
nalezy podkresli¢ niezastapiona role Kosciota, ktory stanowi niezawod-
ne wsparcie dla kazdego, kto w ramach jego wspolnoty zmierza do zba-
wienia. I cho¢ mozliwe jest zbawienie poza widzialnymi strukturami
tego Kosciota, to jednak dla kazdego, kto do Kosciota przynalezy nie tyl-
ko ciatem, ale i sercem, droga do osiagniecia zbawienia jest niewatpliwie
o wiele tatwiejsza i pewniejsza. Dlatego tak istotne jest, aby kazdy cztonek
Kosciota troszczyl si¢ o jakos¢ swoich z nim wigzéw, a réwnoczesnie by
Kosciot weigz kontynuowal swoja dzialalnos¢ misyjna, by réwniez tym,
ktorzy jeszcze do niego nie naleza, oferowa¢ dobra zbawcze, jakimi zo-
stal przez Chrystusa uposazony.

Y7 A. Czaja, Gdzie Koscidl i jego sens?..., dz. cyt., s. 25.

* Przykladem jest teza zawarta u Dostojewskiego: ,,Jesli Boga nie ma, wszystko wol-
no” (Bracia Karamazow).

¥ ]. SzYMIK, Czy trzeba by¢ wierzgcym..., dz. cyt., s. 142.
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The Church in the Service of Salvation

Summary

Based on the biblical sources, the writings of the II Vatican Council and the
theological literature the article’s aim is to present the elementary factors, which
decide about our membership within the Christ's Church and consequently about
the capabilities of being saved.

Among others they are: the personal relationship of faith with Christ and
resulting from it the attitude of love towards the needy. The last one is vital, be-
cause it opens the possibility of salvation for those who, for various reasons, do
not believe in Christ or God and are not part of Christ’s Church.

Moreover, it emphasises the irreplaceable role of the Church, which becomes
reliable support for everyone who within the human community is moving to-
wards salvation. Even though it is possible to find salvation outside the visible
structures of the Church, for someone who is an active member of the Church,
not only with the flesh but with the heart, the road towards salvation seems to
be much easier and more reliable.

Therefore, it is significant that every member of the Church pays attention
in order to build up his/her bonds with the Church, and equally the Church
should continue the missionary activity and try to reach out to those who do
not belong to it as yet, to offer them good saving instruments with which it has
been equipped.
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Katolicki Uniwersytet Lubelski Jana Pawta Il, Lublin

“OGGI TU SARAI CON ME IN PARADISO”
(Lc 23,39-43).
MISERICORDIA DIVINA
NELL’ANIMA DI UN MALFATTORE

Introduzione

Il presente lavoro ¢ stato dedicato all'analisi del racconto di Luca dei
due malfattori — Lc 23,39-43. Nel lavoro proveremo studiare i proble-
mi del testo (1), la sua storia e le difficolta incontrate nel processo del-
la sua esegesi (2). Oltre alla parte esegetica, ultimo capitolo di questo
lavoro sara dedicato alla prova di presentare il racconto nel contesto
dell'Opera Lucana (3).

1. | passi preparativi

1.1. Delimitazione del testo

Non cel'accordo comune riguardo ai limiti del testo dei due malfattori
0, come lo chiamano altri, del malfattore pentito'. Il passo occupa la parte

! T diversi titoli del passo sono un risultato della diversa divisione e di conseguenza
diversa comprensione o almeno diversa disposizione degli accenti nel passo.
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centrale della sequenza dellesecuzione di Gesu. Si puo individuare alme-
no qualche opinione riguardo la delimitazione del nostro passo:

a) ci sono autori che vedono la storia inclusa nel contesto dell’inte-

ra attivita di Gesu sulla croce (Lc 23,33-43)2

b) altri dividono questa sottosezione in passi pitt piccoli. Lago della

bilancia ¢ il versetto 39.

- alcunilo includono nel passo Lc 23,35-39°. Fautori di questa opi-
nione vedono piuttosto la continuazione della doppia derisione
nelle parole del primo dei due malfattori. Lui, come prima i capi
e i soldati si riferisce al titolo di Gesu - 6 ypLotoc (vv. 35.39).
Riprende anche l'appello: owodtw €oavtov (vv. 35.37.39)% In qu-
esto caso abbiamo il racconto della triplice derisione di Gest (i capi
del popolo, i soldati e finalmente uno dei malfattori) (Lc 23,35-39)
e il racconto del malfattore pentito (Lc 23,40-43).

- altri invece, vedendo il legame stretto di questi passi, includo-
no il v. 39 nel passo secondo (Lc 23,39-43)°. Come annotano,
il v. 39 non continua la serie dei “6¢ kat” (Lc 23,35.36.38), ma
introduce con il solo “6¢”. Lazione del primo malfattore vie-
ne descritta usando il verbo AaopnuéLy (v. 39) e non come nei
casi precedenti ékpuktnpilewy (v. 35) o epmailelv (v. 36). Viene
sottolineato anche il cambiamento del tempo dall’aoristo
evémaitor nel. v. 36 all'imperfetto éBAaodnuer nel v. 39, che cor-

2 V. Fusco, “La morte del Messia”, Gesu e la sua morte. Atti della XXVII sett. bib.
it., (Brescia 1984) 58-59.

* Cf. R. E. BROWN, The Death of Messiah. From Gethsemane to the Grave. A Com-
mentary on the Passion Narratives in the Four Gospels (New York — London — Toron-
to — Sydney — Auckland 1994) 11 999; K. Stock, “Jesus der Retter nach Lk 23, 35-43”,
La Salvezza oggi. Atti del V Congresso Internazionale di Missionologia (Roma 1989)
531-541; U. TERRINONL, /] Vangelo dell’incontro. Riflessioni su Luca (Bologna 1997) 212.

* Cf. K. STOCK, Il racconto della passione nei vangeli sinottici.Seconda Parte (Roma
2003%) 94.

> Cf. J. A. FitzmYER, The Gospel according to Luke (X-XXIV). Introduction,
Translation, and Notes (AncB 28,; Garde City, NY 1985); J. DUNCAN — M. DERRETT,
“The two Malfactors”, DSNT 3, 200-214; J. M. Garcia PEREz, “El relato del Buen
Ladron (Lc 23,39-43)”, EstBib 44(1986), 263-304.
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risponderebbe piuttosto all'imperfetto é&epuktmpilov nel v. 35°.
In questo caso possiamo dire del racconto dei due malfattori.

Nel nostro studio seguiremo lopinione proposta da R. Meynet che
sceglie quest’ultima possibilita’. Lui presenta la struttura logica dell'in-
tera sequenza dellesecuzione di Gest. Lautore individua sei passi orga-
nizzati in modo concentrico intorno al versetto 38®.

Gesu & portato via per lesecuzione 23,26-32
Crocifisso, Gesu prega il Padre 33-34
Giudei e romani di fronte a Gesti 35-37

Cio che sta scritto: “Questi ¢ il re dei Giudei” 38

I due malfattori da entrambi i lati di Gesu 39-43
Morente, Gestl prega il Padre 44-46
Gesu viene deposto nel sepolcro 37-56

Nella struttura presentata da Meynet il passo dei due malfattori & sim-
metrico al passo terzo. In questa visione le bestemmie del primo malfat-
tore (v. 39) corrispondono agli scherni dei capi e dei soldati (vv. 36-37).
In opposizione ad essi stanno le parole del secondo malfattore (v. 42)
il quale puo essere visto in relazione con il popolo (v. 35) che nel van-
gelo di Luca (diversamente dagli altri sinottici) non fa parte attiva nel-
lo scherno dei capi. Si nota facilmente le riprese dei termini in questi due
passi: “Cristo” (v. 35 e 39), “Re” (37) ripreso da “Regno” (42), ripetuto due
volte “salva te stesso” (35; 37) ripreso da “salva te stesso ed anche noi” (39b)
e “ricordati di me” (42)°.

¢ Cf. K. Stock, Passione, 94.

7 Cf. R.MEYNET, I/ Vangelo secondo Luca. Analisi retorica (Roma 1994); R. MEYNET,
La Pasqua del Signore. Testamento, processo, esecuzione e risurrezione di Gesu nei van-
geli sinottici (Bologna 2001).

8 R. Meynet, Il Vangelo, 653.

° Idem, 665.
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1.2. Il testo greco
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1.3. La discussione delle varianti

Nel v. 39. il participio kpeuaabévtwr & omesso dal Codex Bezae e da
un manoscritto copto — bohairico. Nello stesso versetto alcuni manoscritti
(BD L 1241 e due codici latini del V e VIII secolo: e, 1) omettono il parti-
cipio Aéywv. Il testo nella forma presente (con participio Aéywv) & attestato
dap””X A CW @ ¥ 070 f "33 e nella maggioranza dei manoscritti
latini, siriaci e copti.

Il Codex Bezae e uno dei codici latini (e) omettono l'avverbio inter-
rogativo olyl, invece parecchi manoscritti (A C* W © ¥ f L1333 9% lat
syP"bo*") lo sostituiscono con i (una condizione con el si trova anche nei
vss. 35 e 37). Come testimonianze della forma del testo con o0yl vengo-
no presentati P”>X A B C (la lettura originale) W ® ¥ 070, 1241, alcuni
manoscritti della Vetus Latina, Vetus Syra (sy*) e anche manoscritti cop-
ti della versioni sahidica e bohairica.

Nel v. 40 l'ultima parola €l viene sostituita dai alcuni manoscritti
(C - la lettura originale, W, Vetus Syra, manoscritti copti, anche la testi-
monianza patristica di Epifanio da Constanza) con la forma della 1. per-
sona plurale: eouev. Il Codex Bezae unisce queste due tradizioni aven-
do: €l koL npeLg eopev.
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Nel v. 41 il Codex Bezae cambia la parola étomov a movnpov.

Lapparato critico dei vss. 42-43 menziona unaltra tradizione del
testo testimoniata da A C2 W ® ¥ 070 f '*33m lat sy anche (con
piccole diversita) manoscritti copti delle versioni sahidica e bohairica:
éreyer T’ Inoou: uymabntL Wwou kuple Ot eAdng €v tn Baoideia oov.
Kol €lTer aut o Inooug: duny Aeyw ooll’. Come si vede le differenze
si notano in quattro punti:

- La variante menziona che le parole del malfattore sono indiriz-
zate a Gesu (questo indirizzo manca nel testo di NA?)

- Il malfattore nella variante si rivolge a Gesu usando il titolo
kupte (nel testo di NA?” usa il nome 'Inood)

- La variante usa il pronome év (tn Boaoiieia) al posto di
ei¢ (my Baoiretow). Questa & anche la forma in X C (la lettura
originale) - che solo in questo punto divergono dal testo
presentato da NA?.

- Lavariante cambia lordine delle parole oL Aéyw.

Una versione assai diversa ¢ attestata dal Codex Bezae che ha:
OTPAdELS TPO TOV KUPLOV €LTEV GDTW UYMOOMTL MOU €V T€ MUEPK TNG
€levoewe oov. amokpLdelg 8¢ 0 Inooug elmer GUTW Tw ETLTANOOOVTL
Bopoel.

1.4. Le osservazioni sintattiche

Nel v. 39 €i¢ ¢ usato per étepoc!!. Nello stesso versetto si trova la par-
ticella interrogativa o0y, che normalmente attende una risposta positi-
va'?. Secondo Prete, qui indica soltanto una condizione®.

1% Questa variante sara ’oggetto dell’analisi piu dettagliata nella parte seguente di
questo lavoro.

"' Cf. M. ZERWICK — M. GROSVENOR, 4 Grammatical Analysis of the Greek New
Testament (Roma 1996) 278; M. ZErRWICK, Biblical Greek (Roma 2001) 52; F. BLASS —
A. DEBRUNNER, Grammatica del Nuovo Testamento (Brescia 1982 21997) 318.

2 Cf. F. BLASs — A. DEBRUNNER, Grammatica, 517.

3 B. PRETE, La Passione e la morte di Gesu nel racconto di Luca (Brescia 1997),
11 237.
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Nel v. 40 la particella negativa o06¢ & usata per dare lenfasi sul
rimprovero, che il secondo malfattore indirizza al primo. 008¢ viene
usata 21 volte nel vangelo di Luca dal quale numero 5 volte viene usa-
to come inizio della frase. A volte serve per evidenziare un evento stra-
ordinario'. Nel nostro versetto non ce l'accordo comune riguardo alla
parola modificata di o0d¢. Teoreticamente “neppure” pud modificare il
pronome oV %, il verbo dpopéopat'® o il sostantivo 6edc!’. Secondo Brown,
la posizione o0d¢ direttamente prima del verbo decide a vantaggio della
seconda possibilita'®.

La seconda parte dello stesso versetto porta in sé il problema dell'am-
biguita di dti, che provoca il problema della comprensione dellespres-
sione ellittica: 6tL év 1 adT® Kkplpatt €i. In questo caso la traduzione
causale di 6tL (perché) sembra non essere pienamente adatta. Cercando
una soluzione, alcuni propongono di tradurla come pronome relativo®.
Altri vogliono in questo caso vedere in 6t il valore temporale (when
- since; quando)®. Un appoggio forte a queste due possibilita viene da
Garcia Pérez*'. Lui cerca di provare che sotto il livello greco del Vange-
lo di Luca si puo trovare un sottosfondo aramaico. In questo caso 01t
sarebbe una traduzione della particella aramaica =7 / 7. Riguardo l'am-
biguita che porta con sé 'uso di questa particella M. Zerwick scrive:
“for this particle can have no fewer then seven values: relative pronoun,
genitive case, the conjunction 0t (...), or lve or 6te or Wote % Brown
respinge il “highly speculative approach” di Garcia Pérez affermando

4 DENT, 671.

5 1. H. MARSHALL, The Gospel of Luke. A Commentary on the Greek Text, (NIGTC;
Gran Rapids, MI 1978) 871-872.

16" A. PLUMMER, The Gospel According to S. Luke, (ICC; Edinburgh 1908) 534;
J. FitzMYER, Luke, 1509 .

17 Polish Biblia Tysiaclecia, Poznan 1965 - *1984.

18 R. BROWN, The Death, 1003. L’autore esprime anche 1’opinione che I’ambiguita
della costruzione non gioca un ruolo decisivo nell’interpretazione del passo.

1 Nuovissima Versione della Bibbia Edizione di San Paolo, Roma 1995-1996.

2 The NewAmarican Standard Bible with Codes (1995)

2l J. M. GARrcia PEREz, El relato, 293-294.

2 M. ZERWICK, Greek, 145 § 423.
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che la soluzione puo essere trovata sullo sfondo greco, senza necessita di
cercarla nella lingua aramaica®. Secondo la sua opinione dtt, dovrebbe
essere tradotto come causativo®.

C’® ancora una cosa da notare nel versetto 40 ¢ la costruzione
amokpLBelc... €¢m, che viene spesso usata da Luca e riflette la manie-
ra dei LXX*. Caratteristico per Luca sembra anche essere 'uso dei par-
ticipi (amokpLBeic e émtip@dy) che si seguono asindeticamente. Questo,
secondo gli autori, “rivela una certa ricerca stilistica™ - anche un tratto
specifico del terzo Vangelo.

Nel versetto 41 vale la pena notare lattrazione di relativo (Gv = &elvwv &)
caratteristico sia per il greco classico, sia ellenistico e anche biblico. Pen-
sando pure alla statistica dell'uso (Mt - 3 volte, Mc - 1 volta) lattrazione
puo indicare lo stile di Luca dove viene usata frequentemente?.

Il problema principale del versetto 42. sembra essere la presenza di
due varianti (segnalati gia nella critica testuale). Perché la questione sara
ripresa nella parte dellesegesi, qui vogliamo solo segnalare la differen-
za dal punto di vista grammaticale traeic e év. Semplificando, in modo
generale si puo dire che il primo era usato quando il senso dinamico
(movimento) era supposto. Il secondo indicava piuttosto il senso statico
(riposo, immobilita). Nel Greco classico si puo trovare I'uso di ei¢c an-
che con i verbi che descrivono il riposo, quando si pensa di connotare
con il movimento precedente, cosi, come possibile trovare év con i verbi
del movimento con connotazione al riposo che segue il movimen-
to?®. Questa distinzione, chiara nel Greco classico, nel Greco ellenistico
perde la sua evidenza. Nel greco biblico le tracce di questo processo
possono essere identificate”: le preposizioni €ic e év possono essere in-

# R. BROWN, The Death, 1003.

# Idem, 1003-1004.

% Idem, 1002; M. ZERWICK, Greek, 127-128 § 366-367.

% F. BLASS — A. DEBRUNNER, Grammatica, 511 § 421.

¥ M. ZERWICK, Greek, 7 § 16; F. BLass — A. DEBRUNNER, Grammatica, 375 § 294.

2 M. ZERWICK, Greek, 99 § 33.

» Cf. Lc 9,61: ... ip@tov &¢ émitpefidr pol amotafacbul Tolg €lg TOV OlkOv
pov. Il direzione di questo processo dirige verso quasi totale scomparsa di pre-
posizione év nel greco moderno e sostituzione di essa da eic.
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terscambiabili®. I segni di questo processo nel greco biblico possono
avere la loro fonte anche nel livello della lingua ebraica, perché entrambi
le preposizioni possono essere usate nella traduzione dellebraico 2. La
questione divide sempre gli esegeti, ma sembra che lo sfondo delle di-
vergenze sia piuttosto a livello delle conseguenze teologiche che a livel-
lo della grammatica.

Da notare nel versetto 43 'uso del verbo aunv. Al contrario degli al-
tri evangelisti Luca usa questo termine raramente, solo 6 volte®' (per pa-
ragonare: Mt — 31 volte, Mc - 13 volte, Gv - 25 volte nella forma dop-
pia). Levitare i termini ebraici (Abba, Hosanna, Rabbi) sembra essere una
delle caratteristiche del linguaggio del terzo vangelo®?. Luso nel versetto
43. ¢ unico nel racconto della Passione in Luca ed & I'unico caso quando
e seguito dal pronome al singolare (cot)*.

Nello stesso versetto richiama l'attenzione il sostantivo TapadeLooc.
Questa parola, dorigine persiana, nel Nuovo Testamento si trova sol-
tanto 3 volte*. Originariamente significa: parco, giardino®. Nonostante
che sporadicamente sia usato nel Nuovo Testamento, il termine & cono-
sciuto nella tradizione biblica e giudaica. Nella traduzione dei LXX vie-
ne usato come equivalente dei termini ebraicij2 (Gen 2,8.9.10; 3,2.3.8),
2 (Num 24,6) 9772 (Ecc 2,5; Cdc 4,13). Sembra che nel Nuovo Testa-
mento il suo significato si ampli abbracciando anche la dimensione esca-
tologica™.

30 Cf. B. PRETE, La Passione, 95.

3 Lc 4,24, 12,37, 18,17.29; 21,32; 23,43.

2 R. BROWN, The Death, 1008.

¥ Lo studio dettagliato su questo tema presenta J. C. O’NEILL, “The Six Amen Sayings
in Luke”, JThS, 10(1959), 1-9.

3 Lc23,43;2Co 12,4; Ap 2,7.

3 R. Porowskl, Wielki Stownik Grecko-Polski Nowego Testamentu.Wydanie
z pelna lokalizacjg greckich haset kluczem polsko-greckim oraz indeksem form czasow-
nikowych (Prymasowska Seria Biblijna; Warszawa 1997) 462.

* Una discussione piu dettagliata su questo argomento avra luogo nella parte
esegetica di questo lavoro.
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Rispetto al versetto 43. vale la pena notare anche la discussione ri-
guardante l'avverbio onjpepov. Come ricorda E. E. Ellis¥, ci sono ma-
noscritti che cercano dividere la risposta di Gesu del versetto 43 in un
modo diverso da quello che incontriamo in NA%, unendo onuepov con
la prima parte della frase (qunv coL Aéyw onpepov, pet’ éuod €on év tQ
mapadeloy.). Secondo Ellis, questa soluzione ¢ innaturale, poiché nel lin-
guaggio di Luca il termine ofjuepov & sempre unito con la seconda par-
te della preposizione®.

1.5. Una traduzione

¥ Uno dei malfattori appesi lo bestemmiava, dicendo: “Non sei tu il
Cristo? Salva te stesso e noi!”

0 Mal’altro, rispondendo e rimproverandolo, ha detto: “Non hai nep-
pure timor di Dio, tu che stai subendo la stessa condanna.

! Pur che noi giustamente, riceviamo il giusto per le cose che abbiamo
fatto, lui invece non ha fatto nessun male.”

“2 Poi diceva: “Gesu ricordati di me, quando verrai nel tuo regno”.

# E [Gesu] gli ha detto: “In verita a te dico, oggi con me sarai in
Paradiso”

Riguardo al testo italiano dobbiamo dare qualche spiegazione.

Nella traduzione del versetto 40 abbiamo trovato la difficolta di espri-
mere nella lingua italiana la costruzione greca con i due participi messi
insieme in modo asindetico e un verbo finito che nel senso logico ripe-
teI'idea di uno dei partecipi. Nella traduzione abbiamo provato d’avvici-
narsi ad essa, variando un po’ lordine originario delle parole.

Nello stesso versetto abbiamo scelto di tradurre 6tv come prono-
me relativo.

Nel versetto 41 abbiamo provato di sottolineare la contrapposizione
espressa in greco da pev... &8¢ usando: pur... invece.

7 E. E. ELuis, The Gospel of Luke (NCBC; Gran Rapids, MI — London 1966, 1983)
268.
¥ Ibid; Cf. B. PRETE, La Passione, 98.
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Nel versetto 42 pur vedendo che la maggioranza delle traduzioni ita-
liane ha deciso di usare il passato prossimo o passato remoto rilevando
la puntualita dell'azione abbiamo scelto 'uso di imperfetto — come nel-
loriginale greco.

Nel versetto 43 nella traduzione abbiamo aggiunto il nome per mag-
gior chiarezza.

1.6. Strutturazione del testo

Meynet propone di vedere nel nostro passo una composizione con-
centrica formata intorno al versetto 41%°.

¥ Uno dei malfattori appesi lo bestemmiava, dicendo:
“Non sei tu il Cristo? Salva te stesso e noi!”

0 Ma laltro, rispondendo e rimproverandolo, ha detto:
“Non hai neppure timor di Dio,  tu che stai subendo la stessa condanna.

! Pur che noi giustamente, riceviamo il giusto per le cose che abbiamo fatto,
lui invece non ha fatto nessun male”

4 Poi diceva:

“Gesu ricordati di me, quando verrai nel tuo regno”

# E [Gesu] gli ha detto:
“In verita a te dico, oggi con me sarai in Paradiso”

Ognuna delle quattro parti che inquadrano la parte centrale ¢ com-
posta di frase narrativa che finisce con il verbo “dire” e la frase di dialo-
go. La prima parte (39-40) ¢ costituita dalle parole del primo malfatto-
re e la reazione del secondo. Si vede la chiara corrispondenza tra le due
parti dogni enunciato (“Cristo” — “Dio”; la salvezza per i tre - la comune
pena). Lltima parte (42-43) ¢ costituita dal dialogo tra il secondo mal-

¥ R. MEYNET, /I Vangelo, 662-663.
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fattore e Gesu. Anche qui si vede simile corrispondenza (“me” - “me”;
« » « s 0\40
regno’ — “paradiso”)*.

1.7. Le origini e la storicita del racconto

Gli esegeti che cercano di presentare le tappe della redazione del rac-
conto della Passione sottolineano dipendenza del racconto di Luca dal
Vangelo di Marco. Notando che Luca nel suo Vangelo generalmente non
disturba lordine della sua fonte principale, osservano anche che nel rac-
conto della Passione lordine viene a volte cambiato. Questo ci costrin-
ge di osservare meglio le differenze tra Marco e Luca nel racconto della
Passione. Soards* ordina le differenze in tre gruppi:

— il primo gruppo formano le differenze visibili nei dettagli, quando
Luca e Marco riferiscono lo stesso evento in modo diverso.

— il secondo gruppo formano gli elementi del racconto della Passio-
ne secondo Marco che sono assenti nel racconto di Luca.

— il terzo gruppo formano gli elementi descritti come “special Lu-
kan material” che includono sia le linee individuali sia le scene intere.

La scena dei due malfattori, dai quali uno si aggiunge al gruppo che
deride Gest, l'altro invece lo ammonisce, si trova unicamente nel Van-
gelo di Luca e senza dubbi fa parte del terzo gruppo. Secondo Fitzmyer,
questo racconto trova le sue origini nel racconto del Vangelo di Marco
(Marco tuttavia nel suo versetto menziona solo un fatto asciutto che quelli
che erano crocifissi con lui lo insultavano — Mc 15,32*2) ma viene da Luca
sviluppato e amplificato sulla base del “Lucan private source™. Rimane
oscuro il problema del carattere questi fonti lucani. Alcuni pensano che
questo materiale speciale sia una libera composizione Lucana, altri invece
vedono in esso le tradizioni diverse (anche orali). Ancora altri pensano

0 R. MEYNET, Il Vangelo, 662-663; La Pasqua, 342-343.

# M. L. SoarDSs, The Passion According to Luke. The Special Material of Luke 22,
JSOT.S 14, 13-14.

% Simile anche Mateo — Mt 27,44.

B J. A. FITZMYER, Luke, 1507.
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che Luca abbia avuto a disposizione una versione estensiva del racconto
della Passione nel quale Luca nel quale ha inserito il racconto marcano*.

Il tema della storicita del racconto dei due malfattori non trova gran-
de interesse degli esegeti, nonostante che dal punto di vista del conte-
nuto non si trovano nel racconto gli elementi che escluderebbero la sua
storicita. Anche le piccole differenze e le contraddizioni nel rapporto
con i racconti del Marco e Matteo trovavano gia dai tempi dei Padri del-
la Chiesa le soluzioni plausibile®. Le pili dominanti opinioni dicono del
racconto come dellesempio “della crescita della tradizione narrativa con-
forme a tendenza di differenziare e individualizzare™, lo considerano
come un racconto che poteva esistere fuori del contesto della Passione*’
o finalmente lo riduce ad una “aggiunta di carattere leggendario™*. Se-
condo lopinione dell’'autore di questo lavoro il racconto dei due malfat-
tori si iscrive nel elenco delle molte altre “storie” di Luca - che pur non
essendo “storiche” nel nostro senso di questa parola trasmettono con-
temporaneamente una vera storia dell'uomo e una vera storia dell'inte-
rvento di Dio nella storia del'uomo®.

* V. TAYLOR, The Passion Narrative of St Luke. A Critical and Historical Investiga-
tion (Cambridge 1972), 3-27.

# “Harmonists suggest that during the first hour both robbers reviled Jesus, and that
one of them (who maz have heard Jesus preach in Galilee) afterwards changed his attitude
and rebuked his comrade. So Origen, Chrysostom, Jerome, Theophylact, Euthymius, on
Mt. XXVIL But Cyril of Jerusalem, Ambrose, and Augustine confine the reviling to one rob-
be, who in Mt. and Mk. is spoken of in the plur. by synecdoche” — A. PLUMMER, Luke, 533.

“ R. BULTMANN, The History of the Synoptic Tradition (Oxford 1963) 309.

# V. TAYLOR, The Formation of the Gospel Tradition (London 1935) 56.

* E. LoHSE, La storia della passione e morte di Gesu Cristo (Studi Biblici 31;
Brescia 1975) 111.

# Cf. “Luke manifests in many passages the preoccupations of the historian and the
writer. He tries to gibe a better explanation of the way in which the events unfold and to
compose an account which is well-ordered. But he in no way has in view the cold objec-
tivity of an impartial narrator. On the contrary, his account is the account of the disciple
who relives the history of his master. Personal attachment is expressed by the repeated
affirmation of the innocence of Jesus, by the omission offensive or cruel details. For the
disciple, the Passion is at the same time a call. It is necessary to follow Jesus on the way
of'the Cross. Luke’s account, then, is personal and hortatory. It arouses or confirms the en-
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2. L'esegesi del testo

2.1. “Uno dei malfattori lo bestemmiava”

Nei versetti 23,32-33 Luca per la prima volta introduce nella scena
i due personaggi che secondo la relazione di tutti i vangeli sinottici con-
dividevano la sorte di Gesu nell'ultima sua fase. Al contrario pero del-
la relazione di Matteo e Marco, dove loro sono chiamati Anotal*® Luca
con la conseguenza usa il termine kakobpyolr®'. Gli evangelisti non pre-
cisano né la provenienza dei due malfattori né i dettagli della loro sedi-
ziosa attivita o del loro processo. Alcuni suggeriscono che i malfatto-
ri potevano essere attivisti accesi del movimento zelota®?, che cercavano
di ribellarsi contro la dominazione romana®. Il termine Anotrg singifi-
ca: ladrone, brigante*. Termine kaxo0pyog significa: criminale, malfatto-
re, delinquente™. Come si vede questo primo termine sarebbe piu adatto
a descrivere i zeloti e forse a questo significato pensava evangelista Gio-
vanni descrivendo Barabba come Anotnc. Luca pur conoscendo e usan-
do questo termine nel suo Vangelo® non ritiene opportuno usarlo come

gagement of each one for the following of Christ.” — A. VANHOYE, Structure and Theology
of the Accounts of the Passion in the Synoptic Gospels (Collegeville, MN 1967) 9; E’ da
notare che a volte si vede lo sfondo del racconto non soltanto sulla base della tradizione
Palestinese e della lingua aramaica, ma anche direttamente nella tradizione ebraica, spe-
cialmente nel midrash della storia di Giuseppe o del 2Sm — cf. J. DUNCAN — M. DERRETT,
“The two Malfactors”, DSNT 3, 200-214. Riguardo a questa opinione J. Nolland afferma:
“the similarities are likely to be fortuitous rather then intentional” — cf. J. NOLLAND, Luke
18:35 — 24:53 (WBC 35¢; Dallas 1993), 1151. Per completare il quadro si deve men-
zionare 1’esistenza del Vangelo apocrifico che mette il primo incontro di Gesu con mal-
fattore gia nei tempi dell’infanzia — cf. W. M. MACGREGOR, “The Words from the Cross.
II The Penitent Thief (Lk XXIII. 39-43)”, ExpTim 41 (1929-1930) 154.

%0 Mt 27,38.44; Mc 15,27

1 Lc23,32.33.39

2 A. C. Evans, Luke, (Peabody, MA 1990) 338.

5 Cf. U. TerINONI, I] Vangelo, 217; K. H. RENGSTOREF, [/ Vangelo secondo Luca
(Nuovo Testamento 3; Brescia 1980) 457; 1. H. MARSHALL, Luke, 871.

5 DENT, II 189.

5 DENT, I 1881.

% Lc 10,30.36; 19.,46; 22,52.
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determinazione dei due malfattori®’. Brown suggerisce che Luca vu-
ole in questo modo separarli dal movimento che, provocando gli even-
ti nei anni 50, 60 d. C. e specialmente la Prima Rivolta degli Ebrei, ha
dato al termine Anotg la sftumatura negativa nella consapevolezza del-
la gente. Vale anche la pena notare, che Luca non qualifica i malfattori
come ouveowupwuévm (Mc 15,32; cf. Mt 27,44) ma come erpaoeévreq,
appesi e questo puo alludere al testo di Deuteronomio (Dt 21,22-23;
cfr. Atti 5,30; 10,39; Gal 3,13)%.

Come stato detto nella prima parte di questo lavoro, le bestemmie
di uno dei malfattori prolungano la serie delle derisioni di Gesu. Nel
v. 35 sono i capi del popolo che beffano (¢Zepuktipilor) Gesii. Nel v. 36
lo scherniscono (évémuiéor) i soldati. Nel v. 39 Luca dice che il malfat-
tore bestemmia (éBAaopmuer) Gest. Il verbo raodpnuéw significa: ingiu-
riare, imprecare, bestemmiare®. Come nota O. Hofius “nel Nuovo Testa-
mento prevale di gran lunga I'uso religioso di questo gruppo lessicale™.
A volte il senso religioso e profano sono connessi tra loro. Cosi, secondo
O. Hofius, il termine puo essere considerato nel v. 39. Da una parte il mal-
fattore deride Gesu e schernisce la sua pretesa messianica, ma dall’altra
parte la parola rende evidente che mediante questa azione viene bestem-
miato il Cristo cioe Dio stesso®. Vale la pena notare anche l'alterazione
del tempo usato da Luca. Lazione dei magistrati ¢ espressa nell'imper-
fetto, che sottolinea una continuita, la durata del processo. Nel caso dei
soldati il verbo & posto in aoristo e questo puo suggerire unazione pun-
tuale, un atto di derisione, una “barzelletta” orrenda dei soldati. Lazio-
ne del primo malfattore & di nuovo espressa nell'imperfetto, che accen-
tua che la derisione di Gesu si prolungava nel tempo.

In questa occasione dobbiamo constatare che in questo punto Luca
si diverge da Matteo e Marco. Loro presentano Gesu totalmente abban-

7 “That either of them was ‘a person of Zealot outlook” is sheer speculation. It has
nothing to do with the Lucan story” — J. FITZMEYER, The Luke, 11, 1509.

8 Cf. K. Stock, Il Racconto, 94.

* DENT, I 580.

% Q. Horrus, “Braopnuie”, DENT, I 581.

o Idem, I 583.
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donato sulla croce, deriso anche dai due con-crocifissi ladri. Luca nel
suo racconto non soltanto cambia il verbo usato in questa situazione
(dveldilw > Praodnuéw), ma modifica anche 'azione stessa: solo uno dei
malfattori (el 8¢ TGV kakoOpywy) partecipa alla derisione di Gest, altro
invece riconoscendo nella persona dell'uomo, che muore presso di lui,
un Messia innocente, entra nella realta di “essere con Gest”.

Il malfattore che bestemmia Gesu riprende non soltanto l'azione dei
magistrati e dei soldati, ma ripiglia anche la loro argomentazione e la for-
ma della derisione. Lui comincia facendo appello al titolo XpLotog e in
seguito chiama all'azione: cGoov cequtov kol Muac®. Lappello alla per-
sona e alla potenza di Messia si unisce alla derisione fatta dai capi del
popolo (Lc 23,35). Nella derisione dei soldati la base dello scherno ¢ co-
stituito dal titolo il Re dei Giudei (0 Paoiiele tdv Tovdaiwv — Le 23,37).
La differenza ¢ probabilmente basata sulla differenza di nazionalita.
I soldati non essendo ebrei, non possono riferirsi al concetto giudaico
di Messia®. Il malfattore riprende la parola usata dalle autorita ebra-
iche e forse questo potrebbe essere la testimonianza indiretta della sua
provenienza giudaica che taglierebbe corto ai dubbi d'alcuni autori®.
Come stato menzionato nelle osservazioni semantiche lesclamazione del
malfattori comincia con la particella interrogativa o0y, che abitualmen-
te suppone una risposta positiva. In questo caso essa sembra introdurre
piuttosto soltanto una condizione: “Se tu sei il Christo...”®. Questa sfu-
matura rassomiglia al tono delle beffe dei capi del popolo - €L 00tog €otLy
0 xpLotog Tod Beod O éxAektog (v. 35). Come nel loro caso cosi anche
nel caso del primo malfattore ¢ difficile pensare che lui ammetta che
Gesu sia il Messia. Il suo intervento piu che una vera provocazione,

¢ Un interessante variante di questo versetto viene menzionato da A. Smith Lewis.
11 variante ha nel v. 39 nel posto della parola Messia la parola Salvatore ¢ aggiunge
specificazione del tempo: oggi. Tutta la frase secondo questo variante ¢: Non sei tu il
Salvatore? Salva te stesso oggi e anche noi. Cf. A. SMiTH LEwis, “A New Reading of
Lk. XXIII. 39.”, ExpTim 18 (1906-7) 94-94.

¢ Da altra parte il loro titolo potrebbe anche suggerire la visione politica del giudai-
co concetto di Messia.

¢ Cf. U. TErINONI, /] Vangelo, 217.

% B. PRETE, La Passione, 89.
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che avrebbe lo scopo di indurre Gest all'intervento salvifico, sembra es-
sere piuttosto uno scherno crudele. A differenza dei magistrati e dei sol-
dati, che a causa della loro posizione sociale o funzione nel processo di
Gest, deridono Gesli da una posizione superiore, il malfattore bestemmia
Gesu a causa della sua posizione d'impotenza e di delusione®; lo scher-
nisce essendo lui stesso condannato alla stessa pena.

Alla fine vale la pena fermarsi un po’ nelloggetto della chiamata del
malfattore. Lui chiede: salva te stesso e noi (6@oov ceavtOV Kol MUAS).
La parola )€ sembra essere una parola - chiave per capire il raccon-
to di Luca. Nei cinque versetti (Lc 23,35-39) questa parola viene usato
quattro volte — sempre con riferimento a Gesu (vv. 35 - 2 volte, 37.39).
Gesu quattro volte viene chiamato come il soggetto dell'azione salvifi-
ca: v. 35 - ha salvato gli altri (kArovg éowoev), salvi (owoatw); v. 37 - sa-
Iva! (c&oov); v. 39 - salva! (cdoov). Due volte lui € contemporaneamente
Punico oggetto della salvezza: v. 35 - salvi se stesso (owoatw €xvToV),
v. 37 - salva te stesso (c@oov oeqvtér). Nel v. 39 il malfattore menziona
sia la salvezza di Gesu stesso sia dei due concrocifissi: salva te stesso e noi
(0Goov oeavtov kol Muac). Lopera della salvezza é nel concetto ebraico
una prova dell'autenticita delle pretese messianiche®. Nella convinzio-
ne della gente che appella Gesli nel momento della sua Passione revo-
cando il titolo di Messia, la croce € l'ultima prova, ultima possibilita di
confermare la veracita delle sue aspirazioni messianiche. Dalla loro esc-
lamazione si deduce molto bene i dettagli del loro concetto di Messia.
11 Messia regale dovrebbe essere vittorioso e potente, superiore ad ogni
avversario; dovrebbe esibire in modo visibile la sua potenza sopranna-
turale. Le loro parole esprimono l'incapacita di capire il Cristo, il re dei
giudei, avvolto nella debolezza e sconfitta®. Lunica possibilita di mostra-
re la vera dignita messianica che loro vedono, potrebbe essere la discesa
dalla croce. Il primo malfattore estende questa condizione anche sull’a-
zione della salvezza dei due concrocifissi.

% K. Stock, Il Racconto, 95.

7 Cf. Mt 11,2-6; Lc 7,18-23.

% R. LAVATORI — L. SOLE, Ritratti dal Vangelo di Luca. Persone e relazioni (Bologna
2001) 237.
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Come nel caso dei due scherni precedenti da parte dei magistrati e
dei soldati, anche nel caso del primo malfattore Gesu tace. Durante la
Passione Luca menziona ancora un momento caratteristico di quando
Gesti tace — questo e I'incontro con Erode (Lc 23,9). Come vedremo nelle
parti seguenti di questo lavoro, Gesll, non rispondendo immediatamen-
te a coloro che lo scherniscono, non lascia senza risposta la richiesta del-
la salvezza, ma adesso il suo momentaneo silenzio provoca l'intervento
del secondo malfattore®.

2.2. “Ma l'altro lo rimproverava...”

Come abbiamo detto, il racconto di Luca porta una nuova visione
del racconto degli eventi sulla croce. Contrariamente alla descrizione di
Marco e Matteo, nel Vangelo di Luca solo un malfattore presenta l'atteg-
giamento ostile verso Gesu.. Laltro scopre in Gest la persona alla quale
ha deciso affidare la preoccupazione della sua sorte dopo la morte fisi-
ca. Il suo intervento comprende due parti. Nella prima parte lui si rivol-
ge al primo dei malfattori reagendo in questo modo alle bestemmie che
quell'ultimo indirizza a Gesu (vv. 40-41). Nella seconda parte lui dirige
direttamente a Gesu la sua richiesta della salvezza (42).

La prima parte indirizzata al secondo malfattore & costituita da
quattro elementi: timore di Dio, la stessa condanna (to «0t6 kplua),
consapevolezza della propria colpa e finalmente innocenza di Gesu™.
Luca introducendo le parole del secondo malfattore menziona che lui
rimproverava il suo compagno. La parola émtipaw significa debellare,
vincere con un comando, coreggere, rimproverare’' e si trova 12 volte nel
vangelo di Luca. Viene usata quando Gesu cacciando i demoni impuri li

% “The mistake of the first is threefold: (1) Rather than fearing God, he maligns God’s
instrument of salvation. (2) He assumes that Jesus is guilty when, in fact, he is innocent.
(3) In his sarcasm, he fails to recognize that this Suffering Righteous One will be deliv-
ered not from but through death, and that he will continue to exercise his role of Savoior.”
—J. B. GrEEN, The Gospel of Luke (NIC; Grand Rapids, MI — Cambridge 1997) 822.

70 Cf. K. Stock, 1l Racconto, 95.

7' H. GIESEN, émitipcwv, DENT, I 1352.
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infrange con la sua parola (Lc 4,35), quando vince le potenze del
vento delle onde o della febbre (Lc 8,24; 4,39), quando corregge i suoi
discepoli (9,55). 1l significato pili vicino al nostro caso sembra essere il
testo della correzione fraterna: Se un tuo fratello ti offende, tu rimprove-
ralo (Lc 17,3).

Il secondo malfattore rimprovera il suo compagno a causa della
mancanza del timore di Dio. Abbiamo notato, che proprio con il verbo
doPéopat sembra essere unita la particella negativa 00d¢. Il tema del timo-
re di Dio ¢ uno dei pitt importanti nell’Antico Testamento. Specialmen-
te nei Salmi “il timore di Dio” diventa un esempio della relazione giusta
con Signore e “'vomo che teme il Signore” ¢ chiamato “benedetto™>
Il verbo si trova nel Vangelo di Luca 23 volte - piu spesso, che negli
altri vangeli”. Secondo Luca quelli che temono il Signore possono con-
tare sulla sua misericordia (Lc 1,50). Come commentario alle parole del
malfattore K. Stock propone di leggere il testo in Lc 12,4-97%: A voi, amici
miei, dico: non temete coloro che possono togliervi la vita, ma non possono
fare niente. Vi diro invece chi dovete temere: temete colui che, dopo la mor-
te, vi puo gettare nella Geenna. Si, ve lo ripeto, é costui che dovete temere
(Lc 12,4-5). 1l malfattore che rimprovera il suo compagno, costatando
la situazione nella quale entrambi si trovano, propone l'altra prospetti-
va. Per quanto le bestemmie e il tono dellesigenza del primo malfattore
indichino la sua concentrazione sulla vita terrena, il secondo comincia
a vedere e valutare la situazione nella prospettiva della vita dopo la mor-
te fisica. Questa prospettiva gli lascia vedere con altri occhi sia la sorte
dei due malfattori sia la persona di Cristo. Questa prospettiva di soffe-
renza, debolezza e morte non necessariamente significa sconfitta defini-
tiva. La morte sulla croce non necessariamente significa il falso messia.
Questa prospettiva apre le porte ai passi seguenti.

La seconda parte del versetto 40 continua il pensiero della mancan-
za del “timore di Dio” mettendola nel contesto della condanna/giudizio
(kplpe). Questa parola iscritta 27 volte nel Nuovo Testamento e significa:

72 Cf. Sal. 127,1.4.
7 Mt- 18, Mc— 12, Gv —5.
7 K. Stock, Il Racconto, 96.
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giudizio, sentenza, punizione, condanna”. La difficolta principale del
v. 40b sta nel doppio senso di questa parola. Da una parte kpipa puod
riferirsi al giudizio o condanna del tribunale umano (Lc 24,20; 1 Cor
6,7), dall’altra parte ci sono gli esempi di quando si descrive la realta del
giudizio divino (Atti 24,25; Rom 11,33)”. Quale senso ha kpiue nel no-
stro versetto? Dobbiamo notare marcata divisione degli esegeti in que-
sta questione. Brown nella sua traduzione comprende kpipo come inte-
ra azione giudiziaria di Pilato. Secondo la sua interpretazione, il primo
malfattore dovrebbe avere timore di Dio, perché & stato condannato con
Gest nello stesso processo giudiziario”. Una certa ricercatezza di questa
soluzione troverebbe la sua soluzione nel versetto 41, dove Luca mette
un accento forte sullopposizione della colpevolezza dei malfattori e I'in-
nocenza di Gest. Un altra soluzione — molto interessante quantunque
anche spericolata - la trova Garcia Pérez. Come ¢ stato gia detto lui cer-
ca lo sfondo aramaico del racconto di Luca. In conformita a questa sua
ricerca propone di vedere nel greco: 1§ a0t il dimostrativo aramaico
X1, kplpa nel versetto 23,40 egli lo concepisce piuttosto come il giudi-
zio di Dio”®. Legando questi dati — I'idea del rimprovero potrebbe essere:
Non hai neppure timor di Dio, tu che stai davanti al suo giudizio. Il secon-
do malfattore sembra dire al suo compagno: Non é il tempo per bestem-
miare. Stai davanti al momento piti importante della tua vita. Si deve dire
che la soluzione di Garcia Pérez benché periferica nel campo dellese-
gesi, S'iscrive in modo piu naturale nell'idea del timore di Dio espressa
in v. 40a.

Lintervento del malfattore si prolunga nel v. 41. Al contrario del v. 40b,
dove si diceva della comune sorte di tutti i tre crocifissi, questo versetto
mette in rilievo la differenza fondamentale tra di loro. Questa differenza
¢ ancora sottolineata dall’'uso nel versetto 41 pev ... &¢. Da una parte
i malfattori sono colpevoli e giustamente condannati alla crocifissione

7> M. RissL, “kpipa”, DENT, II 101.

76 Questo doppio senso s’incontra anche nelle quattro occorrenze nell’Opera Lucana
(Lc 20,47; 23,40; 24,20; Ap 24,25).

77 R. BROWN, The Death, 1003-1004.

78 J. M. GARCIA PEREZ, El relato, 287-293.
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(Mueic pev dikatwg). Dallaltra parte Gesu (obtoc 6¢) € innocente — non
ha fatto nessun male (00dev atomov €mpoev)”. Laccettazione della pena
per le azioni cattive da parte del malfattore e dichiarazione della giustizia
della condanna sembra essere il suo vero pentimento che gli apre la stra-
da per la salvezza - riconciliazione con Dio®. Questo ¢ un nuovo elemen-
to, che sta in chiaro contrasto con l'atteggiamento del primo malfattore.
Ancora un nuovo e caratteristico momento ¢ la sua dichiarazione che
Gesti non ha fatto nessun male (&tomov — illegale). La sua dichiarazione con-
tinua la serie delle similari dichiarazioni da parte di Pilato (Lc 23,4.14.22),
risponde alla domanda del Pilato: Ti yap kaxov émoinoev obtog, e final-
mente precede la dichiarazione dell'innocenza da parte del centurione
(v. 47). Secondo la maggioranza degli autori non ha senso chiedersi da
dove ha preso la sua convinzione il malfattore pentito. Secondo Brown
il ruolo di questa dichiarazione ¢ simile alla funzione della moglie di Pilato
in Mt 27,19: ecco la giustizia di Gesu, nascosta agli occhi dei capi del po-
polo, trasparente anche per i pagani che mai lo hanno incontrato prima®'.

2.3. “Gesu, ricordati di me...”

Con kal €éieyev che comincia il versetto 42 Luca indica una picco-
la cesura. La seconda parte dell'intervento del malfattore pentito ¢ indi-
rizzata direttamente a Gesu. La forma dell'imperfetto del verbo AéyeLv
indica l'insistenza della richiesta. Non ¢ una frase detta una volta sola,
ma sono piuttosto le parole ripetute qualche volta, & piuttosto la pre-
ghiera che dura, la preghiera continua. Lintervento puo essere diviso in
tre parti. La parte prima € il richiamo Gesi ('Inood). E’ 'unica volta che
qualcuno si rivolge a Gestt usando solo il suo nome. Il vocativo del nome
proprio 'Incod¢ usato 10 volte nel Nuovo Testamento ¢ sempre, tran-
ne nostro caso, accompagnato da un altro titolo: Na{apnvdc, vidg tod

72 11 malfattore sottolineando la giustizia della sua condanna mette in rilievo 1’in-
giustizia assoluta della sofferenza di Gesu — cf. D. L. Bock, Luke (Downers Grove,
IL — Leicester 1994) 375.

8 B. PRETE, La Passione, 92.

81 R. BROWN, The Death, 1004
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Beod, viog Aauid, émotatng, kOpLoc®. Luso del nome solo da parte del
malfattore nel momento cosi drammatico ¢ espressione della grande vi-
cinanza, fiducia, intimita®’. Questa vicinanza per alcuni ¢ sembrata stra-
biliante e questo trova il suo riferimento pure nelle varianti, che usano
il vocativo kipte.* Terrinoni suggerisce anche che 'uso del solo nome,
senza alcuna aggiunta sottolinea la dimensione della “salvezza” espressa
nel nome ebraico Y - “Dio salva” o “Dio ¢ salvezza™.

La parte seconda dell'intervento ¢ la preghiera: ricordati (wwnofnti).
La preghiera ¢ formulata nel linguaggio tipico per la preghiera giudai-
ca®*. Possiamo trovare analogie ad essa sia come la preghiera indirizzata
a Dio p.e. nei salmi (nella forma positiva: ricordati — Sal 106,4-5 o nella
forma negativa: non dimenticare — Sal 10,12; 74,19), sia nel contesto uma-
no (la storia di Giuseppe — Gen 40,14). Il “ricordo” biblico non ¢ solo qu-
estione della memoria o riflessione, ma € considerato come molto concreto
— & l'appello ad un'azione¥. Nel nostro passo, come abbiamo notato,
wmodntt pou corrisponde alle parole del primo malfattore c@oov oeavtov
KoL TBC.

La terza parte della richiesta precisa la preghiera di “ricordare”
quando verrai nel tuo regno. Come ¢ stato detto nella parte della cri-
tica testuale si sottolineano qui due varianti principali del testo (év tn
Booidelo — €i¢ v Paoiielar). Nonostante che nel greco di questo
periodo lalinea di demarcazione traév eeic poteva non essere abbastanza
precisa gli esegeti pensano che in questo punto si scontrino due idee teo-
logiche diverse®®. La variante ei¢ suggerirebbe che secondo la convinzione
del malfattore pentito Gesu si trova nel cammino (¢pxeofat) verso il suo
regno. Lui chiede del suo ricordo quando Gesui raggiungera la fine del suo
“viaggio”. Nell'Opera Lucana il verbo épxeafaL piu di 30 volte viene usa-

8 Cf. Mc 1,24; 5,7, 10,47; Lc 4,34; 8,28; 17,13; 18,38; At 7,59; Ap 22,20.
8 Cf. K. Stock, Il Racconto, 97.

8 AC2W @Y 070 £33 U lat sy (sam™ bo®)

8 U. TERRINONI, /] Vangelo, 222.

8 Cf. PRETE, La Passione, 11 94.

8 U. TERRINONI, /] Vangelo, 223.

8 R. BROWN, The Death, 1005.
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to seguito da el come espressione per “arrivare a un posto”. La scelta
della variante év cambia la prospettiva. La venuta di Cristo nel suo regno
si riferisce in questo caso piuttosto alla sua venuta nella parusia, alla fine
dei tempi®. Questo concetto sembra essere anche ripreso dalla lettura di
Codex Bezae (¢v e muepa Tng édevoewg oov). La ricerca della soluzio-
ne sulla base dell'ipotetica consapevolezza del malfattore nel tempo del-
la morte di Gesu (anni 30 del I secolo) sembrano essere fallite nel pun-
to di partenza perché ¢ da considerare piuttosto la consapevolezza della
comunita cristiana nel tempo dell'Opera Lucana (80-95 d. C.) e questa
non esclude nessuna di queste possibilita. Secondo Fitzmyer la prima va-
riante si armonizza meglio con il concetto della teologia lucana, perché
secondo essa con la morte ed esaltazione di Gesu comincia il suo domi-
nio reale (cfr. 24.26)°". In favore di questa lettura sembra anche parla-
re l'uso del verbo onuepov nella risposta di Gesu al malfattore pentito.

2.4. “Oggi con me sarai in paradiso”

Per quanto la derisione, sia da parte dei capi del popolo e soldati
sia da parte del primo malfattore, non trova la risposta diretta di Gesu*,
lintervento del malfattore pentito provoca la risposta che troviamo nel
versetto 43. Come la richiesta del malfattore era costituita da tre parti
(Gesu / ricordati di me, / quando verrai nel tuo regno) cosi anche nella
risposta possiamo indicare tre parti corrispondenti (In verita a te dico,/
oggi /con me sarai in Paradiso). Nella prima parte Gesll comincia usan-
do una formula solenne: In verita a te dico. Da una parte I'’Amen sotto-
linea il carattere solenne dell'intervento di Gesu”. La straordinarieta
¢ ancora rilevata dal fatto gia menzionato prima, che in Vangelo di Luca

8 Idem, 1006.

% Cf. B. PRETE, La Passione,95.

o J. FITZMYER, Luke, 1510.

%2 Si potrebbe discutere per quando la preghiera di Gesu sulla croce per i coinvol-
ti nella sua sofferenza o risposta data al malfattore pentito specialmente in contesto della
lettura del manoscritto siriaco possono essere trattati come le risposte indirette.

% Cf. R. Brown, The Death, 137.
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amen ¢ molto limitato a paragone con gli altri vangeli. D’altra parte nel
nostro versetto questa formula solenne viene indirizzata a una sola per-
sona — per di pitl - alla persona del malfattore che sta per morire sulla
croce. Luca pone l'accento su questo fatto invertendo lordine normale
delle parole anteponendo il pronome personale al verbo auny gou Aéyw®.
A questa persona, nella sua realta concreta disegnata dalla colpa, giusta
condanna e la morte sulla croce, ma anche nella sua fede nel Cristo cro-
cifisso, Gesu rivolge la promessa della salvezza.

La seconda parte della risposta di Gest (0ggi) corrisponderebbe con
la terza della richiesta (quando verrai). Dellimportanza di questo verbo
per Luca, dice il fatto, che quasi la meta del suo uso nel Nuovo Testamen-
to si trova nel’'Opera Lucana (20 su 41). Nel linguaggio di Luca onjuepov
¢ una espressione per designare il tempo o lepoca della salvezza®.
Gli esegeti discutano del significato del onpepov nel v. 43. Ellis nota che
la parola non necessariamente significa il giorno della crocifissione, ma
si riferisce al tempo della salvezza inaugurato con la morte di Gesu*.
Brown annota che il contesto della risposta, che supera la richiesta, sug-
gerirebbe il senso letterale”. Forse l'appoggio a questa interpretazione la
da anche Luca stesso che nel versetto 44. trova importante menzionare
le ore seguenti della Passione.

La terza parte della risposta di Gesu (con me sarai in paradiso) sem-
bra corrispondere con la seconda parte della richiesta (ricordati di me).
Lespressione sarai con me (uet” éuod €om) non si limita solo a una pro-
messa della presenza presso di Gesu nel senso di una compagnia. Un
commento a questa promessa di Gesu puo essere trovato in Lc 22,28-30
dove ai discepoli che sono rimasti “con lui” nelle sue prove, Gesui promet-
te il Regno dove anche loro saranno con lui. In questa promessa adesso
viene incluso anche il malfattore pentito. Altri esempi di questa formu-
la possono essere trovati nella letteratura paolina (1Tes 4,17; Flp 1,23;
2 Cor4,17), dove evidentemente si parla della vita dopo la morte con Cristo.

% Cf. Lc4,24;12,37; 18,17.

% Cf. Lc 2,11; 4,21; 19,9.

% E. E. ELLis, “Present and Future”, NTS 12 (1956-57) 37.
7 Cf. R. BROWN, The Death, 1009.
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Ultimo elemento della risposta di Gesu & paradiso (Tapadelooc).
Come abbiamo detto nella prima parte del lavoro questa parola usata
nellAntico Testamento per descrivere il giardino (anche il giardino
dell’Eden) nel Nuovo Testamento raggiunge anche la dimensione escato-
logica. Questa sfumatura puo essere gia trovata nellapocalittica giudaica®™
dove 'idea dell'Eden primordiale si unisce con I'Eden alla fine dei tem-
pi considerato come luogo della beatitudine preparato per i giusti, che per
ora € nascosto ma scendera sulla terra negli ultimi giorni”®. La promessa di
Gesu partendo da questa dimensione non si limita ad essa. Il suo caratte-
re speciale sembra essere collegato con la comunione indicato nellespres-
sione sarai con me., sconosciuta degli scritti giudaici. E’ difficile non notare
che la visione di Luca crea alcuni problemi con la visione presentata p.e. da
Pietro (1 Pe 3,19-20) — ma questo certamente non € Luca che nel suo van-
gelo cerca di risolverlo.

3. Il racconto in contesto dell’Opera Lucana

In questa parte del lavoro vogliamo fermarci sul significato e sul-
la posizione del racconto dei due malfattori in contesto del Vangelo di
Luca e gli Atti degli Apostoli. Secondo Fitzmeyer lepisodio diventa ver-
tice della scena di crocifissione in Luca'®. Altri vedono in questa sce-
na il culmine dell'intero Vangelo di Luca'®'. Secondo K. Stock il centro
di gravita ¢ situato nella manifestazione della misericordia verso uno
che secondo la relazione del Vangelo (¢ levangelista mette questa dichia-
razione nella bocca del stesso malfattore) subiva la pena giusta per le

%8 [ Testamenti dei Dodici Patrarchi, I e Il Enoc.
% Cf. PRETE, La Passione, 101.

19 J. FITZMYER, Luke, 1508. Con qusta opinione polemizza D. SENIOR, The Passion
of Jesus in teh Gospel of Luke (The Passion Series 3, Collegeville, MN 1990) 134, secon-
do il quale la morte di Gesu e le reazioni che provoca rimangono il c/imax della scena.

100 K. Stock, Il Racconto, 102; In questo tono si iscrive anche 1’opinione di
R. J. Karris. Egli da a questo racconto il nome: “Gospel within the Gospel”: R. J. KARRIS,
Luke: Artist and teologian. Luke’s Passion Account as Literature (New York — Mahwah
— Toronto 1985) 101.
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sue opere'®”. Il malfattore pentito S’iscrive in questo modo nella lunga
lista delle figure dei peccatori presentati nellOpera Lucana, che hanno
sperimentato nella loro vita I'incontro con la misericordia divina venuta
da loro nella persona di Gesu'®. La storia della sua vita da questo punto
potrebbe essere raccontata come le storie simili nel terzo vangelo'™. La
misericordia viene in questo racconto provocata dalla supplica perseve-
rante. Questo tema viene spesso richiamato da Luca sia negli esempi della
gente che chiede una grazia per se'® o per gli altri'* sia nell'insegnamen-
to di Gesu riguardo la preghiera'”. La persona del malfattore pentito puo
essere “letta” secondo lo schema lucano delle persone che hanno chie-
sto Gesu della salute e la loro preghiera non é rimasta senza risposta'®.

Nel malfattore pentito si realizzano anche altri elementi del paradig-
ma lucano. La sua persona si presenta nello sfondo delle persone che cer-
cano o aspettano il divino intervento, la divina salvezza. Con i personag-
gi come vecchio Simeone (Lc 2,25), profetessa Anna (Lc 2,36), Giuseppe
di Arimatea (Lc 23,50-51) il malfattore diventa testimone che coloro che
cercano la salvezza, la trovano (Lc 11,9)'%. Lattesa o ricerca della salvez-
za diventa un atto della fede. Anchessa - la fede che diventa la fonte del-
la salvezza — & nei scritti luca uno dei punti centrali. Luca non soltanto
usa la formula ) mloTic oov oéowkév e seguendo Marco''?, ma l'aggiun-

12 K. Stock, Il Racconto, 102; Cf. J. FITZMYER, Luke, 1508; “.. il crocifisso spalan-
ca le porte della misericordia (cf. Lc 6,36; 15; 18,19-14); egli realizza, ma su un piano
del tutto diverso, cio che il primo ladrone lo sfidava a fare: ‘Salva te stesso e anche noi!’
(23,39) — A. VANHOYE, “I racconti della Passione nei vangeli sinottici”, La Passione se-
condo i quattro Vangeli (ed. A. VANHOYE - 1. de la POTTERIE — Ch. DunQuocC — E. CHAR-
PENTIER) (Recensione Biblica 95, UT 5; Brescia 1983) 51.

103 Zaccheo (Lc 19,1-10) peccatrice (Lc 7,37-50), Saulo (At 9); cf. H. HENDRICKX,
The Passion Narratives (Manila 1997) 133.

104 Cf. Lc 15, 4-7.8-10.11-32.

15 Cf. Lc 18,37-42.

1% Cf. Lc 4,38-39; 7,3-4.8-9; 8,41-50; 9,38.

7 Cf. Le 11.

18 Cf. J. NEYREY, The Passion According to Luke. A Redaction Study of Luke’s
Soteriology (New York—Mahwah 1985) 136.

1 Tdem, 136.

10 ¢ 8,48; 18,42.
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ge come conclusione nelle altre storie del guarigione o del perdono'".

Il nostro racconto viene considerato “una vera esplosione” della fede da
parte del malfattore''”. Questa fede confessata dal malfattore nei versetti
41 e 42 si focalizza nei due punti. Il versetto 41 porta la confessione del-
I'innocenza assoluta di Gesu.. Contrariamente a coloro che considerava-
no Gesl peccatore e delinquente (Lc 11,15; 23,2.5.10) malfattore si ag-
giunge alle persone che confessano la santita di Gesu (Lc 4,34; Atti 3,14;
4,27), la sua giustizia (Lc 23,47; Atti 3,14); lo considerano come I'unto
di Dio (Lc 9,20; 19,38, Atti 10,38). Come abbiamo indicato presentan-
do la struttura del testo la verita dell'innocenza di Gesu sta nel centro
del racconto. Versetto 42 presenta laltro aspetto della confessione della
fede del malfattore. Lui crede e da testimonianza che Gesu ¢ il re, il Mes-
sia — I'unto di Dio, Salvatore''*. Le tracce di questa confessione posso-
no essere trovate nell'intera Opera Lucana, cominciando dalla nascita di
Gesu (Lc 2,11), attraverso lattivita di Gest (Lc 4,18; 9,20), il suo processo
(Lc 22,67), Passione (Lc 23,38)"" fino all’attivita degli Apostoli dopo la ri-
surrezione (Atti 2,36) e insegnamento di Paolo (Atti 13,22-23.32-34). Pa-
radossalmente e in modo in modo incomprensibile per coloro, che derido
Gesu il suo regno si realizza “oggi” (cf. Lc 23,43), nell'umiliazione sulla cro-
ce, nella sua morte per trovare il compimento nella risurrezione'". Proprio
questo ¢ il momento nel quale si realizza il divino disegno della salvezza
indirizzata ad ogni uomo, nel quale Gesu, salvato da Dio, salva (o¢)eLv)

" Cf. Le 7,50; 8,50; 17,19; Atti 14,9; 16,31.

2 K. Stock, Il Racconto, 102.

13 “The criminal recognizes that Jesus’ death is not a refutation of messianic claims
but a prelude to messianic power” — TANNEHILL R. C., Narrative unity of Luke-Acts. A Lit-
erary Interpretations, Volume 1: The Gospel according to Luke (Philadelphia 1986) 126.

14 Come abbiamo notato prima, secondo la struttura di Meynet, il versetto
Lc 23,38 sta nel centro del racconto della Passione intorno al quale in modo concentrico
¢ costruita tutta la sequenza dell’esecuzione.

115 There is no need to wait for some future ‘coming’ of the Son of man to earth,
since ‘from now on th Son of man will be seated at the right hand of the power of God’
(Lc 22,69)” — M. D. HOOKER, Not Ashamed of the Gospel. New Testament Interpreta-
tions of the Death of Christ (Carlisle, UK 1994); “...this malefactor becomes the ben-
eficiary of Jesus’ first public act on the day of his coronation” — F. W. DANKER, Luke
(Philadelphia 1987) 79.
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anche 'umanita'’’. Questa salvezza non significa una liberazione nel livel-
lo politico o la conservazione della vita terrena, ma piuttosto nel restauro
del popolo divino attraverso il perdono dei peccati'?’.

Conclusione

Lo studio dettagliato del racconto dei due malfattori dimostra la par-
ticolare profondita e bellezza del brano chiamato a volte “il vangelo nel
Vangelo”. Proprio nel cuore di questo “vangelo” Luca ha messo il mes-
saggio del Re - Giusto e Misericordioso — che riesce a trovare e salva-
re 'uomo anche nella situazione pitt drammatica della sua vita. In que-
sto il nostro studio sembra iscriversi bene nella logica del’Anno Santo
di Misericordia. Speriamo che cosi come hanno servito l'autore anche ai
lettori queste ricerche aiuteranno nel incontro con il nocciolo del Van-
gelo di Luca - nel incontro con Gesu - la Bonta e Misericordia di Dio.

“Today You Will Be With Me in Paradise” (Luke 23:39-43).
Divine Mercy in Malefactor’s Soul

Summary

The narrative about two malefactors accompanying Jesus in his agony on
the cross (Luke 23,39-43) is sometimes considered the summit of the Gospel of
St. Luke. The criminal who in the moment of his agony confesses in Jesus the
innocent and just Savior seems to be one of many personages of Luke’s Gospel
who in the most dramatic moment of their life discover the mystery of the Mer-

e Cf. Lc 23,35.37.39

17 L. T. JOHNSON, The Gospel of Luke (Collegeville, MN 1991) 380. A volte si fa ob-
biezioni che al contrario di Paolo Luca non ha sviluppato la precisa teologia della croce.
Luca in realta non spiega come — nel livello teoretico - la morte di Gesu puo salvare 1’uo-
mo, ma certamente Gesu nel Vangelo di Luca muore come Salvatore dell’uomo —cf. R. H.
STEIN, Luke (The New American Commentary 24; Nashville 1992) 593; M. WiLcock, The
Message of Luke. The Saviour of the World (Leicester — Downers Grove, IL 1979) 203.
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ciful God. Their plea and confidence in Jesus does not remain without an answer.
The moment of the dramatic trial becomes also the moment of the salutary en-
counter with Divine Mercy. This true makes the narrative worth being discov-
ered, especially in the context of the Extraordinary Jubilee of Mercy.

Bibliografia

Bock D. L., Luke (Downers Grove, IL — Leicester 1994).
Brown R. E., The Death of Messiah. From Gethsemane to the Grave. A Com-

mentary on the Passion Narratives in the Four Gospels (New York —
London - Toronto — Sydney — Auckland 1994).

Bultmann R., The History of the Synoptic Tradition (Oxford 1963).

Danker E. W., Luke (Philadelphia 1987).

Duncan J., Derrett M., “The two Malfactors”, DSNT 3, 200-214.

Ellis E. E., The Gospel of Luke (NCBC; Gran Rapids, MI - London 1966, 1983).

Ellis E. E., “Present and Future”, NTS 12 (1956-57).

Evans A. C., Luke, (Peabody, MA 1990).

Fitzmyer J. A., The Gospel according to Luke (X-XXIV). Introduction, Transla-
tion, and Notes (AncB 28 X Garde City, NY 1985).

Fusco V., “La morte del Messia”, Gesut e la sua morte. Atti della XXVII sett. bib.
it., (Brescia 1984) 51-73.

Garcia PEREZ J. M., “El relato del Buen Ladron (Lc 23, 39-43)”, EstBib 44(1986),
263-304.

Giesen H., “émitipan”™ DENT, I 1352-1354.

Green J. B., The Gospel of Luke (NIC; Grand Rapids, MI - Cambridge 1997).
Hendrickx H., The Passion Narratives (Manila 1997).

Hofius O., “Braodnuie”, DENT, I 581-585.

Hooker M. D., Not Ashamed of the Gospel. New Testament Interpretations of the
Death of Christ (Carlisle, UK 1994).

Johnson L. T., The Gospel of Luke (Collegeville, MN 1991).

Karris R.]., Luke: Artist and teologian. Luke’s Passion Account as Literature (New
York — Mahwah - Toronto 1985).

Lavatori R. - SOLE L., Ritratti dal Vangelo di Luca. Persone e relazioni (Bolog-
na 2001).

116



“Oggi tu sarai con me in paradiso” (Lc 23,39-43). Misericordia divina...

Lohse E., La storia della passione e morte di Gesii Cristo (Studi Biblici 31;
Brescia 1975).

Macgregor W. M., “The Words from the Cross. II The Penitent Thief
(Lk XXITII. 39-43)”, ExpTim 41 (1929-1930) 151-154.

Marshall I. H., The Gospel of Luke. A Commentary on the Greek Text, (NIGTC;
Gran Rapids, MI 1978).

Meynet R., Il Vangelo secondo Luca. Analisi retorica (Roma 1994).

Meynet R., La Pasqua del Signore. Testamento, processo, esecuzione e risurre-
zione di Gesu nei vangeli sinottici (Bologna 2001).

Neyrey J., The Passion According to Luke. A Redaction Study of Luke’s Soteriol-
ogy (New York - Mahwah 1985).

Nolland J., Luke 18:35 - 24:53 (WBC 35¢; Dallas 1993), 1151.

O’Neill J. C., “The Six Amen Sayings in Luke”, JThS 10(1959), 1-9.

Plummer A., The Gospel According to S. Luke, (ICC; Edinburgh 1908).

Popowski P., Wielki Stownik Grecko-Polski Nowego Testamentu.Wydanie z pelna
lokalizacjg greckich hasetl kluczem polsko-greckim oraz indeksem form
czasownikowych (Prymasowska Seria Biblijna; Warszawa 1997).

Prete B., La Passione e la morte di Gesu nel racconto di Luca (Brescia 1997).

Rengstorf K. H., Il Vangelo secondo Luca (Nuovo Testamento 3; Brescia 1980).

Rissi M., “kptpe”, DENT, IT 101-103.

Senior D., The Passion of Jesus in teh Gospel of Luke (The Passion Series 3,
Collegeville, MN 1990).

Smith Lewis A., “A New Reading of Lk. XXITII. 397, ExpTim 18 (1906-1907) 94-94.

Soards M. L., The Passion According to Luke. The Special Material of Luke 22,
(JSOT.S 14; Sheffield 1984).

Stein R. H., Luke (The New American Commentary 24; Nashville 1992).

Stock K., “Jesus der Retter nach Lk 23, 35-43”, La Salvezza oggi. Atti del
V Congresso Internazionale di Missionologia (Roma 1989) 531-541.

Stock K., Il racconto della passione nei vangeli sinottici.Seconda Parte (Roma
2003%).

Tannehill R. C., Narrative unity of Luke-Acts. A Literary Interpretations,
Volume 1: The Gospel according to Luke (Philadelphia 1986).

Taylor V., The Passion Narrative of St Luke. A Critical and Historical Investiga-
tion (Cambridge 1972).

117



ks. Krzysztof Napora SCJ

Taylor V., The Formation of the Gospel Tradition (London 1935).

Terrinoni UL, Il Vangelo dell’incontro. Riflessioni su Luca (Bologna 1997) 212.

Vanhoye A., Structure and Theology of the Accounts of the Passion in the Synop-
tic Gospels (Collegeville, MN 1967).

Vanhoye A., “I racconti della Passione nei vangeli sinottici”, La Passione secon-
do i quattro Vangeli (ed. A. VANHOYE - I. de la PoTTERIE - Ch. DuNQUOC -
E. CHARPENTIER) (Recensione Biblica 95, UT 5; Brescia 1983).

Wilcock M., The Message of Luke. The Saviour of the World (Leicester - Down-
ers Grove, IL 1979).

Ks. dr Krzysztof Napora, sercanin, doktor nauk biblijnych; absolwent WSM
Ksiezy Sercanéw w Stadnikach, Papieskiej Akademii Teologicznej w Krakowie,
Pontificio Instituto Biblico w Rzymie, Rothberg International School Uniwer-
sytetu Hebrajskiego w Jerozolimie oraz Ecole biblique et archéologique francaise
de Jérusalem (EBAF); od 2012 roku pracownik naukowo-dydaktyczny Insty-
tutu Nauk Biblijnych KUL; asystent w Katedrze Filologii Biblijnej i Literatury
Miedzytestamentalnej.

e-mail: naporus@gmail.com

118



Sympozjum
Rok XIX 2015, nr 2(29),s. 119-137
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Lubawa

KAPtAN — SZAFARZ BOZE) MItOSCI
WSROD DZIECI | MEODZIEZY

Wstep

Kosciodt jako ten, ktéry z woli Jezusa Chrystusa zostal obarczony mi-
sja pojednania, dokonuje ja przez postuge biskupow i kaptanéw dziala-
jacych in persona Christi'. Nadzwyczajny Jubileusz Roku Milosierdzia
Bozego ogloszony przez papieza Franciszka jest wigc doskonala oka-
zja, by zwrdcic oczy raz jeszcze w strong kaptana - szafarza Bozej mito-
$ci, od ktorego zalezy wlasciwe przezywanie sakramentu pokuty przez
penitentow. Nalezy jednak zaznaczy¢, ze ,jest to niewatpliwie najtrud-
niejsza i najbardziej delikatna, meczaca i wyczerpujaca, ale tez najpiek-
niejsza i przynoszaca rado$¢ postuga kaplanska™. Warto w tym miejscu
przywolac takze stowa $w. Jana Pawla II, ktory w ksigzce Dar i tajemni-
ca pisze: ,Kaplan realizuje zasadnicza cze$¢ swojego postannictwa przez
konfesjonat™.

' Por. K. JEZYNA, Sakrament pokuty Zrédlem nowej ewangelizacji, ,Roczniki Teo-
logiczne” 2006, t. 53, s. 30.

? Jan Pawee 11, Adhortacja apostolska Reconciliatio et paenitentia o pojednaniu i po-
kucie w dzisiejszym postannictwie Kosciota (1984), 29.

* TENZE, Dar i tajemnica, W pigédziesigtq rocznicg moich swigceti kaplatiskich, Kra-
kow 1996, s. 56.
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Papiezowi Franciszkowi zalezy na tym, aby ,,to wszystko, co Kosciot
mowi i co czyni, wyrazalo milosierdzie, jakie Zzywi do czlowieka Bog™.
Pierwszy aspekt kaptanskiej postugi w Roku Milosierdzia ma si¢ zatem
wyrazaé w celebracji sakramentu pokuty i pojednania. Grzesznik powi-
nien doswiadczy¢ w nim wielkiej mitosci i troski Boga o niego, dlatego
E. Staniek podkresla, Ze konfesjonat winien by¢ mieszkaniem kaplana,
adresem, pod ktérym z pewnoscig mozna go znalez¢ - ucieczka bowiem
od konfesjonatu jest ucieczka od kaptanstwa’. Kaplan, ktory to czyni, uni-
ka konfesjonatu i sprawowania sakramentu pokuty, nie moze by¢ uwaza-
ny za dobrego pasterza, ktorego wzor ma w Jezusie Chrystusie®.

Znaczenie sakramentu pokuty w zyciu kaptana

W przeprowadzonych przez J. Baniaka badaniach respondenci wska-
zali na nastepujacg role spowiedzi w Zyciu kaptana: warunkuje sens ka-
planstwa, stanowi podstawe jego duchowosci, warunkuje jego moral-
no$¢, uwiarygodnia jego misje w Kosciele, stanowi dobry przyklad dla
ludzi, uscisla jego wiez z Bogiem, stanowi wyraz jego wiary w Boga. Za-
niedbania natomiast wynikaly z: wielo$ci obowigzkéw zawodowych, bra-
ku wiary w poprawe wlasnego zycia, zagluszania impulsow swego su-
mienia, wstydu przed innymi kaptanami, podwazenia sensu i celowosci
spowiedzi czy uzawodowienia roli kaptana’. Niezaleznie od tego, jakim
czlowiekiem jest kaptan, zostal wybrany do pelnienia kaptanskiej postugi
przez Jezusa Chrystusa i tylko dzigki jednosci z Nim moze jg dobrze wy-
petni¢. Papiez Franciszek przypomni to w stowach: ,,Na podobienstwo
Dobrego Pasterza kaptan jest cztowiekiem mitosierdzia i wspétczujacym,
bliski powierzonych mu ludzi i stuga wszystkich. To jest zasada duszpa-
sterska, na ktorg chcialbym potozy¢ mocny nacisk: bliskos¢. Bycie blisko

* FRANCISZEK, Milosierdzie to imig Boga, Krakow 2016, s. 26.

> Por. E. STANIEK, Kaplariska codziennosé, ,,Pastores” 1 (1998), s. 75.

¢ Por. J. MISIUREK, Kaplan jako stuga Chrystusa i Kosciola, ,Notitiae Unionis Apo-
stolicae” 35 (1997), s. 30.

7 Por. J. BANIAK, Wiernosé powolaniu a kryzys tozsamosci kaplariskiej. Studium socjo-
logiczne na przyktadzie Kosciola w Polsce, Poznan 2000, s. 191.
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istuzenie, ale bliskos¢, towarzyszenie!... Kazdy, kto w jakikolwiek sposéb
zostal zraniony w swoim zyciu, moze znalez¢ u niego wrazliwos$¢ i wy-
stuchanie... W szczego6lnosci ksiadz okazuje milosierne serce, gdy spra-
wuje sakrament pojednania; okazuje to calg swoja postawa, przez spo-
sob przyjecia, wystuchiwania, doradzania, rozgrzeszania... A to wynika
z tego, w jaki sposob on sam, osobiécie, przezywa ten sakrament, z tego,
jak pozwala obja¢ sie Bogu Ojcu w spowiedzi, i czy pozostaje w tych obje-
ciach... Jezeli kto$ doswiadcza tego w swoim zyciu, w swoim sercu, moze
to takze ofiarowywa¢ innym w postudze™.

Misja kaptana — spowiednika

Kaptan jako spowiednik pelni role ojca duchownego, nauczyciela
i wychowawcy, dlatego winien emanowac dobrocia, poniewaz Bog jest
dobry. Ponadto winien odrzuca¢ pokuse utozsamiania si¢ w swym po-
stugiwaniu wylgcznie z bezgrzesznymi. Kaptan nie moze tez nigdy zwol-
ni¢ sie z obowigzku, ktory Pan Jezus powierzyl apostotom: ,Wezmijcie
Ducha Swietego! Ktérym odpuscicie grzechy, s im odpuszczone, a kto-
rym zatrzymacie, sg im zatrzymane” (J 20,22-23)°.

W sakramencie pokuty kaptan spetnia role nie tylko sedziego, ale tak-
ze lekarza, nauczyciela i ojca. Ze wzgledu na to, ze na mocy powotlania
jest kierownikiem w sprawach duchowych, do jego obowigzkéw nalezy
rozgrzeszanie, a jednocze$nie pouczanie, zachecanie, u§wiadamianie pe-
nitenta co do stanu jego duszy. Do tego zadania prezbiter jest powotany
od wewnatrz przez Boga i z zewnatrz przez Kosciol. Staje sie on jednak
dla penitenta nie przetozonym, ale jedynie doradca w kwestiach ducho-
wych'®. Kaptan katecheta i nauczyciel religii winien towarzyszy¢ katechi-
zowanym, udziela¢ im pouczen i dobrych rad, tym bardziej ze mlodzi

$ FRANCISZEK, Zyjemy w epoce milosierdzia, Spotkanie z kaplanami z diecezji rzym-
skiej (6.03.2014), ,LOsservatore Romano” 35 (2014) nr 3-4, wyd. pol,, s. 30.

® Por. Ep1skopAT PoLski, Kaplan ksztattowany przez Stowo Boze, List biskupdw pol-
skich do kaptanéw na Wielki Czwartek 2011, http://www.cfd.sds.pl/?d=more,1068,175
(odczyt z dn. 29.02.2016 r.).

10 Por. R. KosTECKI, Sakrament pokuty, Sandomierz 1963, s. 296-302.
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ludzie staja obecnie wobec wielu dylematow i sytuacji zyciowych, w kto-
rych nie potrafig si¢ samodzielnie odnalez¢. Dyskretna obecnos¢ ksie-
dza, pofaczona z postuga sakramentalng oraz kierownictwem duchowym,
prowadzi do odnowienia lub umocnienia wiary w mtodych ludziach, po-
szukujacych dzi$ Boga oraz drog wlasnej realizacji. Zaufanie, jakie wzbu-
dza w katechizowanych kaplan, jest zalgzkiem duchowej pracy nad soba
dzieci i mlodziezy, rodzi ufno$¢ i mitos¢ do Kosciota, mobilizuje do po-
staw chrzescijanskich oraz niejako zmusza do szukania prawdziwych
odpowiedzi na pietrzace si¢ pytania w Bogu i z Bogiem. Wzér fagodno-
$ci, ktorg winien charakteryzowac sie kaptan w sprawach duchowych,
znajduje swe zrédlo w Jezusie Chrystusie — jedynym punkcie odniesie-
nia dla kaptanskiej stuzby oraz jego tozsamosci.

Kaptan spowiednik powinien jako pierwszy zlozy¢ swiadectwo wia-
ry w Boga i Jego milosierdzie tak wobec wspolnoty, w ktérej pelni po-
stuge duszpasterza, jak i wobec katechizowanych. Bardziej wiarygodnym
bowiem glosicielem i szafarzem milosierdzia Bozego jest ten, kto przy-
znaje, ze takze on potrzebuje mitosierdzia, dlatego kaptan musi by¢ naj-
pierw i przede wszystkim sam penitentem''. Kaptan korzystajacy czesto
z sakramentu pokuty odznacza si¢ autentyczng wiarg i gteboka poboz-
noscia, dzieki czemu jest w stanie pociggna¢ do siebie i Ko$ciota licznych
wierzacych. Bez spowiedzi i modlitwy kaplanskie zycie jest jalowe, tra-
ci swdj podstawowy cel, a dzialalno$¢ duszpasterska staje sie zwyktym
wykonywaniem zawodu lub teatralizacjg czynnosci religijnych'?. Papiez
Franciszek przypomni kaptanom: ,,Jestescie zatem powolani do tego, by-
$cie zawsze byli «ludZmi Ducha Swiqtego», $wiadkami i zwiastunami, ra-
dosnymi i mocnymi, zmartwychwstania Pana. To $wiadectwo czyta si¢
z twarzy, slyszy sie w glosie kaptana, ktory udziela z wiarg i z «<namasz-
czeniem» sakramentu pojednania”®’.

1" Por. Z. WANAT, Kaplan - spowiednik - stuga mitosci potezniejszej niz grzech, ,Teo-
logia i Czlowiek” nr 7-8 (2006), s. 284.

12 Por. J. BANIAK, Wiernosé..., dz. cyt., s. 190.

3 FRANCISZEK, Spowiedz nie jest sgdem, ale doswiadczeniem przebaczenia i mifo-
sierdzia, Spotkanie z uczestnikami kursu dla spowiednikéw (28.03.2014), ,LOsservatore
Romano” 35 (2014) nr 3-4, wyd. pol., s. 38.

122



Kaptan — szafarz Bozej mitosci wsréd dzieci i mtodziezy

Zadania szafarza mitosierdzia Bozego

Benedykt X V1, zwracajac si¢ do uczestnikéw kursu na spowiednikow,
mowil w 2010 roku: ,,Drodzy wspolbracia, trzeba powréci¢ do konfesjo-
natu jako miejsca sprawowania sakramentu pojednania, ale takze jako
miejsca, w ktorym nalezy «przebywaé» czgsciej, aby wierny mogt znalez¢
milosierdzie, rade i umocnienie, mégt poczu¢ si¢ kochany i zrozumiany
przez Boga oraz doswiadczy¢ obecnosci Bozego mitosierdzia obok rze-
czywistej Obecno$ci w Eucharystii. «Kryzys» sakramentu pokuty, o kto-
rym czesto sie mowi, jest wyzwaniem przede wszystkim dla kaptanéw
i ich wielkiej odpowiedzialnosci za wychowywanie ludu Bozego w du-
chu radykalnych wymogéw Ewangelii. W szczego6lnosci oczekuje sie od
nich ofiarnego i wielkodusznego stuchania spowiedzi sakramentalnych;
odwaznego przewodzenia owczarni, by nie przyjeta mentalnosci tego
$wiata (por. Rz 12,2), ale potrafila réwniez dokonywac sprzecznych z nig
wyboréw, unikajac dostosowywania sie lub kompromiséw. Dlatego jest
wazne, aby kaptan zyl stale duchem ascezy, podsycanym komunia z Bo-
giem, i aby nieustannie doksztalcal si¢ w zakresie teologii moralne;j i dys-
cyplin humanistycznych™.

Zadania spowiednika precyzyjnie okresla Katechizm Kosciola ka-
tolickiego, w ktérym czytamy: ,,Spowiednik nie jest panem, lecz stuga
Bozego przebaczenia. Szafarz tego sakramentu powinien taczy¢ si¢ z in-
tencja i mifoscig Chrystusa. Powinien mie¢ gleboka znajomo$¢ chrze-
$cijanskiego postepowania, doswiadczenie w sprawach ludzkich, szacu-
nek i delikatnos¢ wobec tego, ktéry upadl; powinien kochaé prawde, by¢
wierny Urzedowi Nauczycielskiemu Kosciota i cierpliwie prowadzi¢ pe-
nitenta do uzdrowienia i petnej dojrzalosci. Powinien modli¢ si¢ za nie-
go i pokutowa¢, powierzajac go milosierdziu Pana™”.

" BENEDYKT XVI, ,Kryzys" sakramentu pokuty jest wezwaniem przede wszystkim
dla kaptanow, Przeméwienie do uczestnikéw kursu dla spowiednikéw zorganizowane-
go przez Penitencjari¢ Apostolska, 11.03.2010, ,LOsservatore Romano” 31 (2010) nr 5,
wyd. pol,, s. 34.

5 KKK, 1466.
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Analizujac zadania prezbitera, M. Rusiecki zwraca uwage, ze w konfe-
sjonale kazdy kaptan jest jednoczesnie dobrym pasterzem i mitosiernym
samarytaninem. Do jego obowiazku nalezy bowiem leczenie zfamanych
na duchu, pomoc w odnalezieniu zagubionym, wspolczucie okazane blg-
dzacym i stabym, cierpliwe stuchanie penitenta, docieranie do korzeni
zfa przez odpowiednio zadawane pytania, formutowanie drogi wyjscia
z grzechu. Ponadto kaplan winien wspiera¢ penitentéw swoja modlitwa
oraz zacheca¢ ich samych do modlitwy za siebie i pracy nad soba. Upo-
dabniajac si¢ zas do troskliwej matki, wskazuje srodki uzdrawiajace oraz
prowadzace do autentycznej pokuty, nakazuje czesta spowiedz i lekture
Pisma Swigtego. Wypelniajac gorliwie te zadania, kaptan na konfesjonat
nie bedzie nigdy patrzyt ze zniecheceniem's. Zrozumie wowczas, ze jest
»harzedziem milosierdzia Bozego™".

W sakramencie pokuty i pojednania kaptanstwo wyraza si¢ w wymia-
rze tajemnicy i daru. Prezbiter pelni w nim rol¢ powiernika oraz strazni-
ka boskiej i ludzkiej mitosci, ktory gromadzi, prowadzi i jednoczy Kosciot
Chrystusowy w jedna rodzing, stajac si¢ tym samym wspdtpracownikiem
Boga w pelnym tego stowa znaczeniu'®. Dopoki wiec kaplan zyje sakra-
mentem pokuty i Eucharystii, znajduje si¢ na drodze uswigcenia i zba-
wienia. Tragedia kaptana rozpoczyna sie wtedy, gdy sadzi, ze wolno mu
sprawowac Najswietszg Ofiare niejako z zawodu, nie zwracajac uwagi na
stan swego sumienia'®. Swiety Jan Pawel II méwit o tym podczas litur-
gii $wiecen juz w 1987 roku w Lublinie: ,, Aby by¢ wychowawcg sumien,
aby prowadzi¢ innych, aby pomaga¢ im dzwigac si¢ z grzechéw i nato-
gow, aby dzwiga¢ lud upadajgcy, sami musimy by¢ zawsze gotowi stangé
w obliczu Boga i wobec osagdu sumienia kazdego cztowieka. Sami musi-

16 Por. M. RUSIECKL, Zadania prezbitera a jego dojrzatos¢ osobowa (konferencja), ,Kie-
lecki Przeglad Diecezjalny” 6 (1997), s. 618.

17 FRANCISZEK, Milosierdzie..., dz. cyt., s. 43.

18 Por. E. GNI1ADY, Kaplaristwo wezwaniem do zycia w milosci dla misji, ,Collectanea
Theologica” 80 (2010) nr 3, s. 114.

¥ Por. A. NowaK, Postuszeristwo Kosciolowi swigtemu fundamentem formacji ka-
plariskiej w Swietle Jana Pawla II posynodalnej adhortacji apostolskiej Pastores dabo vobis,
»Roczniki Teologiczne” 5 (1995) t. 42, s. 52-53.
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my od siebie wymaga¢. Kaptanstwo jest wymagajace. Jest wymagajace.
Wymaga - i przez to wyzwala™.

Obowigzkiem kaptana jako szafarza sakramentu pokuty nie tylko na
czas Roku Milosierdzia, ale i na czas jego kaplanskiej postugi jest naucza-
nie o milosci Boga, osobiste $wiadectwo mitosci dla grzesznika, mod-
litwa wstawiennicza oraz postawa ofiary*'. Istotne jest takze, by kaptan
— szafarz milosierdzia Bozego, a zarazem nauczyciel dzieci i mlodziezy,
w wypelnianiu swej misji nie zapominal, ze ,,od Pasterzy Kosciola ocze-
kuje si¢ przede wszystkim katechezy o pojednaniu (...) oczekuje si¢ takze
katechezy o pokucie (...) katechezy poswieconej sumieniu i jego ksztal-
towaniu”??. Pierwszg i najpi¢kniejsza zarazem katechezg jest $wiadec-
two wlasnego zycia, ktdre objawia si¢ przez prawdziwe nawrdcenie tego,
ktérego Bog wybral i uczynil narzedziem swojego Milosierdzia. Trzeba
wiec, jak naucza papiez Benedykt XVI, ,uczy¢ sie szczerze przezywac
chrzescijanska pokute. Praktykujac ja, wyznajemy wlasne indywidualne
grzechy w tacznosci z innymi, wobec nich i wobec Boga. Trzeba unika¢
aroganckiej pozy sedziéw minionych pokolen, ktére zyly w innych cza-
sach i w innych okolicznosciach. Potrzeba pokornej szczerosci, by nie
negowac grzechow przeszlosci, ale tez nie rzuca¢ lekkomyslnie oskar-
zen bez rzeczywistych dowodoéw, nie biorac pod uwage réznych éwczes-
nych uwarunkowan”.

Nawiazujac do zadan kaptana - szafarza sakramentu pokuty i po-
jednania, innym razem Benedykt XVI méwil: ,,Niech kaptan, szafarz sa-
kramentu pojednania, pamieta zawsze, Ze jego zadaniem jest ukazywa¢
milosierng mito$¢ Boga w stowach i sposobie, w jaki odnosi si¢ do peni-
tenta. Niech jak ojciec z Przypowiesci o synu marnotrawnym przyjmuje
skruszonego grzesznika, niech mu pomaga podnies¢ si¢ z grzechu, niech

2 JaN PAWER II, Msza $wigta ze Swigceniami kaplariskimi, Lublin 9.06.1987, w: Jan Pa-
wet I w Polsce 8-14 czerwca 1987, Trzecia pielgrzymka do Ojczyzny, Warszawa 1987, s. 41-42.

21 Por. K. JEZYNA, Sakrament..., dz. cyt., s. 32.

22 JaN Pawet 11, Adhortacja apostolska Reconciliatio..., dz. cyt., 26.

» BENEDYKT XVI, Wierzcie w moc waszego kaplaistwa!, Przemdwienie podczas spo-
tkania z duchowienstwem w archikatedrze $w. Jana, Warszawa 25.05.2006, ,,LOsservatore
Romano” 27 (2006) nr 6-7, wyd. pol., s. 17.

125



ks. Dawid Galanciak

go zacheca do poprawy, aby nigdy nie szed! na kompromis ze ztem, lecz
zawsze wracal na droge doskonatosci ewangelicznej. Niech pigkne do-
$wiadczenie syna marnotrawnego, ktory znajduje w ojcu petnie Bozego
milosierdzia, bedzie doswiadczeniem kazdego, kto wyznaje swoje grze-
chy w sakramencie pojednania™.

Sakrament pokuty droga do nowej ewangelizacji

Spotykajac si¢ z uczestnikami kursu dla spowiednikéw, Benedykt XVI
mowil: ,,Sakramenty i gloszenie Stowa w istocie nie powinny by¢ nigdy
pojmowane jako odrebne (...). Sprawowanie sakramentu pojednania
samo w sobie jest gloszeniem, a zatem droga, jaka nalezy i§¢, aby urze-
czywistnia¢ nowa ewangelizacje. W jakim zatem sensie spowiedz sakra-
mentalna jest «droga» do nowej ewangelizacji? Przede wszystkim jest nia
dlatego, Ze nowa ewangelizacja czerpie zyciodajng limfe ze $wietosci sy-
néw Kosciota, z codziennej drogi nawracania osobistego i wspolnotowe-
go, aby coraz bardziej upodabniac si¢ do Chrystusa. Istnieje $cisty zwia-
zek miedzy $wigtoscia a sakramentem pojednania, poswiadczony przez
wszystkich §wietych w historii. Prawdziwe nawrdcenie serc, ktére po-
lega na otwieraniu si¢ na przemieniajace i odnawiajace dziatanie Boga,
jest «sila napedowa» wszelkiej reformy i staje sie prawdziwg silg ewan-
gelizacyjng™®.

Kryzys sakramentu pokuty

Franciszek - papiez bliski ludziom, wie i doskonale rozumie, jaki
jest wspolczesny cztowiek, dlatego przypomina kaptanom: ,Wierni maja
czesto trudnosci w przystapieniu do sakramentu, zaréwno z powodow

# TENZE, Kaptan jest narzedziem mitosiernej mitosci Boga, Przeméwienie do uczestni-
kéw kursu dla spowiednikéw zorganizowanego przez Penitencjari¢ Apostolska, 16.03.2007,
»LOsservatore Romano” 28 (2007) nr 6, wyd. pol,, s. 30.

» TENZE, Spowiedz sakramentalna silg nowej ewangelizacji, Przemoéwienie do uczest-
nikéw kursu dla spowiednikéw, 9.03.2012, ,,LOsservatore Romano” 33 (2012) nr 5, wyd.
pol., s. 47.
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praktycznych, jak i naturalnej trudno$ci wyznawania wlasnych grzechow
przed drugim cztowiekiem. Z tego wzgledu musimy bardzo pracowaé
nad sobg, nad naszym czlowieczenstwem, aby$my nie byli nigdy prze-
szkoda, lecz zawsze sprzyjali przyblizaniu si¢ do milosierdzia i przeba-
czenia”*, Ojciec Swiety kieruje w tym duchu odwazng prosbe do szafarzy
sakramentu pokuty: ,,Cierpliwo$¢ w stuchaniu! O to was prosze z cale-
go sercal W konfesjonale, w kierownictwie duchowym, w towarzysze-
niu. Umiejmy traci¢ czas dla nich. Zasiew kosztuje i meczy, bardzo me-
czy! Bardziej cieszy zniwo!”?.

Rok Milosierdzia jest czasem, w ktorym przypomina si¢ kaptanom
celebrujagcym sakrament pokuty, by nigdy nie zapominali, ze w konfe-
sjonale majg oni do spetnienia fundamentalne zadanie ewangelizacyjne
i katechetyczne, a mianowicie sprawi¢, aby penitent wzrastal w wierze.
Ponadto stuga pojednania pelni funkcje wychowawcza wobec peniten-
ta, dlatego nie moze przestac by¢ jego bratem?. Niemniej nalezy zauwa-
zy¢, ze sakrament pokuty i pojednania przezywa dzi$ kryzys zaréwno po
stronie penitentow, jak i w odniesieniu do sposobu jego celebracji. Wéréd
przyczyn kryzysu J. Szymanski wymienia: automatyzm postugi, legalizm
i kazuistyke wystepujace w stownictwie sprawujacych sakrament, prywat-
nos$¢ i indywidualizm oderwane od wspdlnotowego charakteru Kosciota
oraz powazne braki zdolnosci pedagogicznych szafarza®.

Trudno$¢ polegajaca na zmobilizowaniu wiernych, takze katechizo-
wanych, do sakramentu pokuty wynika nie tylko z zanikajgcej swiado-
mosci popelnianego grzechu. O wiele powazniejszym problemem sta-
je sie czesto postawa kaplana - szafarza sakramentu pojednania, ktory
w konfesjonale nagminnie nie pozwala odczu¢ penitentowi przez swo-
ja postuge doswiadczenia Bozej dobroci, milosci i przebaczenia. Nega-
tywna postawa kaptana nie staje si¢ wowczas czynnikiem mobilizujagcym

* FRANCISZEK, Spowied?..., dz. cyt., s. 39.

¥ TENZE, IdZmy na rozstaje drég, Msza $w. dla biskupow, kaptanéw, zakonnikéw, zakon-
nic i seminarzystow (27.07.2013), ,LOsservatore Romano” 34 (2013) nr 10, wyd. pol., s. 17.

# Por. J. SzyMANSsKI, Kaplan stugg sakramentalnego pojednania, ,,Ateneum Kaptan-
skie” 154 (2010), s. 253-254.

2 Tamze, s. 253.
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wiernych, a tym bardziej dzieci i mlodziezy, do umitowania tegoz sakra-
mentu. Kaplan, ktory nie szafuje mitosierdziem Bozym w sakramencie
pokuty i pojednania, nie realizuje tego, co nalezy do istoty kaplanskie-
go powolania. Unikajagc konfesjonatu, prezbiter sktada antyswiadectwo
o mitosci Boga wobec czltowieka®. Kaplan winien nie tylko pamieta¢,
ale i rozumie(, ze konfesjonal nie jest tylko koscielnym meblem, ale jest
miejscem kaplanskiej ofiary, dlatego nie moze sta¢ pusty, a kaptan bez
wzgledu na frekwencje penitentéw powinien w nim by¢?'. Papiez Fran-
ciszek powtorzy te mysl w stowach: ,,Byloby dobrze, aby w kazdej para-
fii wierni wiedzieli, kiedy moga znalez¢ kaptanow gotowych wystuchaé
ich spowiedzi: gdy jest wiernos¢, wtedy widzi sie owoce™.

Kaptan — pierwszy penitent

Szafarzami sakramentu pokuty i pojednania sg kaptani, ktérzy jako
pierwsi ,,powinni z niego korzysta¢, stajac si¢ sSwiadkami mitosierdzia
Bozego dla grzesznikéw”*. Celebrujacy sakrament pokuty kaptan nie
moze zatem zapominac, ze jest szafarzem tego, co Bog chce ofiarowaé
czlowiekowi. Jest tym, ktory w Jego imieniu niesie przebaczenie i po-
moc. Franciszek podkresla to bardzo wyraznie i przypomina: ,,milosier-
dzie to zachowanie Boga, ktory przytula, to ofiarowanie si¢ Boga, ktory
przyjmuje, ktory pochyla sie, by przebaczac¢™*. Szafarz sakramentu po-
kuty jest wigc tym, ktéry pierwszy, doswiadczywszy Bozej milosci, jest
tez pierwszym wezwanym do przezywania pokuty indywidualnie jako
penitent. Spowiedzi duchownego nie nalezy postrzega¢ jako jego pry-
watnej sprawy, ale jako akt odpowiedzialno$ci za Kos$ciét oraz wyraz pa-

0 Por. A. NOWAK, Dojrzatos¢ chrzescijariska w Zyciu kaptaniskim, w: A. NOWAK,
W. StoMmKa (red.), Dojrzatos¢ chrzescijariska, ,Homo meditans” t. 11, Lublin 1994, s. 57.

31 Por. I. KosMaNA, Tozsamos¢ kaptana w nauczaniu Benedykta XVI, ,Homo Dei”
79 (2010) nr 2, s. 64.

2 FRANCISZEK, Spowied?..., dz. cyt., s. 39.

# Jan Pawgkt II, Posynodalna adhortacja apostolska Pastores dabo vobis o formacji
kaplanéw we wspolczesnym $wiecie (1992), 26.

** FRANCISZEK, Milosierdzie..., dz. cyt., s. 27.
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sterskiej troski oraz przejaw jego dojrzatosci ludzkiej i chrzescijanskie;.
Poprzez swoja spowiedz prezbiter nie tylko odzyskuje tozsamo$¢ wyni-
kajacg z wszczepienia w Jezusa, ale i doznajac milosierdzia, upodabnia
sie do Niego i moze si¢ pochyla¢ z miloscia nad popadajacym w grzech
bratem, by¢ z nim solidarnym i sta¢ sie dla niego droga zbawienia. Sa-
krament ten stanowi zatem dla kaplana fundament jego osobistego zy-
cia duchowego i postepu w $wietosci, ktorg winien emanowa¢, by po-
ciagnac¢ tych, ktérym stuzy, do Boga - zrédla mitosierdzia i $wigtosci®.
W adhortacji apostolskiej Reconciliatio et paenitentia czytamy: ,,Kaptan,
azeby mogl by¢ dobrym i skutecznym szafarzem pokuty, powinien ucie-
kac sie do zrodta faski i $wietosci, jakim jest ten Sakrament. My, kaplani,
mozemy z wlasnego doswiadczenia $mialo powiedzie¢, ze im pilniej ko-
rzystamy z Sakramentu Pokuty, przystepujac don czesto i dobrze przygo-
towani, tym lepiej sami wypelniamy postuge spowiednikow i jej dobro-
dziejstwo zapewniamy penitentom. W duzej mierze natomiast postuga
ta traci swa skutecznos¢, jesli w jakikolwiek sposob przestajemy by¢ do-
brymi penitentami. Taka jest wewnetrzna logika tego wielkiego Sakra-
mentu. Wzywa on nas, wszystkich kaptanéw Chrystusowych, do odno-
wy w zakresie naszej wlasnej spowiedzi. Osobiste doswiadczenie z kolei
staje si¢ dzisiaj — powinno sie stawa¢ — bodzcem do pilnego, regularne-
go, cierpliwego i gorliwego pelnienia $wigtej postugi szafarstwa Poku-
ty, w ktorej dziatamy na mocy naszego kaptanstwa i powotlania pasterzy
i stug naszych braci™.

Mowiac o kaptanie jako pierwszym korzystajacym z sakramentu po-
kuty i pojednania, trzeba za Dyrektorium o postudze i zyciu kaptanéw po-
wtdrzy¢: ,Jak kazdy dobry wierny, takze prezbiter ma obowigzek spowia-
dac sie ze swoich grzechdw i wlasnych stabosci. On jako pierwszy wie, ze
ten sakrament umacnia go w wierze i mitosci do Boga i braci (...). Gdy-
by jaki$ kaptan nie spowiadat sie, lub spowiadat si¢ Zle, bardzo szybko
odbitoby sie to na samym jego kaptanstwie i sprawowaniu kaptanstwa,

» Por. M. CHMIELEWSKI, Kaplan jako penitent, ,Roczniki Teologiczne” 1997, t. 44,
s. 87-88.
36 Jan Pawee II, Adhortacja apostolska Reconciliatio..., dz. cyt., 31.
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co dostrzeglaby rowniez Wspolnota, ktorej jest pasterzem”. Niewatp-
liwie dostrzegtaby ten fakt réwniez mlodziez, ktéra oczekuje doswiad-
czenia kaplanskiej $wietoéci, do ktdrej nie mozna doj$¢ bez sakramen-
tu pokuty.

Spowiednik, ktérego szukajq ludzie

Ludzie poszukuja dobrych spowiednikéw, a wigc takich, dzieki kto-
rym rzeczywiscie doswiadcza Bozej mitosci, oraz takich, ktérzy za nich sie
modla. Papiez Franciszek powiedziatby kaptanowi, ktory chce odpowie-
dzie¢ na to pragnienie Ludu Bozego, ,,by myslal o swoich grzechach, by
uwaznie stuchal, by prosit Pana o serce tak mitosierne jak Jego, by nigdy
nie podnosil jako pierwszy kamienia, poniewaz i on jest potrzebujacym
przebaczenia grzesznikiem. By staral si¢ réwniez upodabnia¢ do Boga
w Jego mitosierdziu™®. Milosierdzie bylo najbardziej charakterystycznym
rysem publicznej dzialalnosci Jezusa, dlatego kaptan idacy za Nim wi-
nien by¢ czlowiekiem milosierdzia. Ojciec $wiety Benedykt XVI moéwit
o tym w homilii na Niedziel¢ Dobrego Pasterza w 2012 roku. Podkreslit
wowczas, ze prezbiter jest ,powolany do tego, by sam zyl tym, czym zyl
Jezus, to znaczy, aby oddawal si¢ calkowicie przepowiadaniu i uzdrawia-
niu czlowieka z kazdego rodzaju zla cielesnego i duchowego, a ostatecz-
nie sprowadzal wszystko do najwznioslejszego czynu: «oddania zycia»
za ludzi, aktu, ktorego sakramentalnym gestem jest Eucharystia, wiecz-
na pamiatka Paschy Jezusa™. Postawa kaplana, ktéry modli si¢ za swo-
ich penitent6w, jest nasladowaniem Jezusa modlacego si¢ za grzesznikow.
Ma ona zasadnicze znaczenie dla jego postugi w konfesjonale, kiedy to
staje sie wielkim oredownikiem u Boga w sprawach kazdego, kto szuka
u niego pomocy duchowej. Osobista §wieto$¢ kaptana spowiednika jest

7 KONGREGACJA DS. DUCHOWIENSTWA, Dyrektorium o postudze i zyciu kaplanéw
(1994), 53.

% FRANCISZEK, Milosierdzie..., dz. cyt., s. 69.

% BENEDYKT XVI, Sprawowanie Najswigtszej Ofiary jest misjg, Homilia podczas
Mszy $w. w Niedziele Dobrego Pasterza i $§wigcen kaptanskich, 29.04.2012, ,LOsservatore
Romano” 3 (2012) nr 6, wyd. pol,, s. 21.
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przyczyna jego otwarcia si¢ na Boga, dzieki czemu moze si¢ on stawaé
bardziej podatnym narzedziem milosierdzia Bozego®.

Kaptan - spowiednik — katecheta

Kaptan, bedacy katecheta, musi mie¢ na uwadze, ze dla wielu uczniow
jest nie tylko nauczycielem i wychowawca, ale réwniez spowiednikiem,
a zatem jak przypomina Kongregacja ds. Duchowienstwa, jest przez to
»pasterzem, ojcem, nauczycielem, wychowawca, sedzig duchowym, a tak-
ze lekarzem, ktory rozeznaje i otacza troskg ™. Na mocy swej misji jest
wezwany, by pobudza¢ wiernych do nawrécenia, dlatego milosierdzie
jest pierwszym darem, ktory powinien ofiarowa¢ mtodemu czlowieko-
wi. Franciszek powie w tym momencie: ,,Kiedy kto$ czuje mitosierdzie
Boga, bardzo wstydzi si¢ sam siebie, swojego grzechu”. Ten wstyd jest
poczatkiem nowej drogi - drogi nawrdcenia, na ktorej mtody cztowiek
potrzebuje kierownika, by nie zbladzi¢ i nie zgasi¢ w sobie $wietych prag-
nien. Kongregacja ds. Duchowienstwa precyzyjnie okresla cechy, kto-
rymi winien si¢ charakteryzowa¢ taki kaptan. ,Na ogét wymaga sig, by
kierownik odznaczatl si¢ rozwinietg zdolnoscia przyjecia i stuchania,
z poczuciem odpowiedzialnosci i dyspozycyjnosci, w duchu ojcostwa,
braterstwa i delikatnej przyjazni, petnigc pokorng stuzbe udzielania rady,
unikajgc autorytaryzmu i paternalizmu, jak réwniez zalezno$ci uczucio-
wej, pospiechu i tracenia czasu na kwestie drugorzedne, z nalezng dys-
krecja i roztropnoscia, umiejac odpowiednio i powsciagliwie prosi¢ in-
nych o radg (...). Nie moze brakowa¢ dozy zdrowego poczucia humoru,
ktore, jesli jest autentyczne, zawsze jest naznaczone szacunkiem i przy-
czynia sie do wlasciwego spojrzenia na wiele sztucznych probleméw oraz
do spokojniejszego zycia™*.

0 Por. R. SELEJDAK, Kaplan penitentem i szafarzem sakramentu pokuty i pojednania,
»Collectanea Theologica” 80 (2010) nr 1, s. 74.

1 KONGREGACJA DS. DUCHOWIENSTWA, Kaptan Stuga Bozego Milosierdzia: wskaza-
nia dla spowiednikéw i kierownikéw duchowych (2011), 59.

2 FRANCISZEK, Milosierdzie..., dz. cyt., s. 29-30.

# KONGREGACJA DS. DUCHOWIENSTWA, Kaplan..., dz. cyt., 101.
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Udziatl w sakramencie pokuty ma caly Ko$ciot, mimo ze celebru-
je go kaptan, poniewaz uczestniczy i wspotpracuje w nim kaptanstwo
powszechne wiernych z kaptanstwem hierarchicznym*. Pojednanie
zaréwno z Bogiem, jak i Ko$ciolem mozliwe jest tylko wtedy, gdy pe-
nitent osobiscie podejmie dzieto nawrdcenia i dynamicznie zaangazuje
sie w proces wlasnej przemiany. Potrzeba wigc, aby kaptan — nauczyciel
religii, tak ksztalttowal w mlodych ludziach swiadomos¢ Kosciota, aby
chetnie angazowali si¢ w proces przemiany wlasnych serc i sumien przez
sakrament pokuty i pojednania. Nie jest to tatwe zadanie, ale mozliwe
do zrealizowania dzieki otwarciu sie kaptana na moc Ducha Swietego.
Bez Jego pomocy kaplan sam nie moze nic uczyni¢, aby dokonala sie¢
owa wewnetrzna przemiana czlowieka. , Te wladze odpuszczania grze-
chow Jezus przekazuje przez Ducha Swietego zwyktym ludziom, ktérzy
sami podlegaja zasadzkom grzechu, czyli swoim Apostotom: «Wezmij-
cie Ducha Swietego! Ktérym odpuscicie grzechy, s3 im odpuszczone,
a ktorym zatrzymacie, s3 im zatrzymane». Jest to jedna z najwspanial-
szych nowosci ewangelicznych! Udziela tej wladzy Apostotom réwniez
z prawem przekazywania jej — tak rozumial to Kosciét od samego zara-
nia - nastepcom, obdarzonym przez tychze Apostotéw misja i odpowie-
dzialnoscia za kontynuowanie ich dziela glosicieli Ewangelii i szafarzy
zbawczego dziela Chrystusa. Objawia sie tu w calej swej wielkosci po-
stac szafarza Sakramentu Pokuty, ktdéry prastarym zwyczajem jest nazy-
wany spowiednikiem™.

Kaplan spowiednik jest w konfesjonale dla dzieci i mlodziezy jedno-
cze$nie ojcem i nauczycielem*. Jego funkcja wychowawcza nie ogranicza
sie zatem tylko do szkolnego nauczania religii czy gloszenia stowa Boze-
go na ambonie, ale znajduje dopelnienie w sakramencie przebaczenia,
w ktorym prezbiter spotyka si¢ z katechizowanym w innym wymiarze.
Moéwiac o kaplanie - szafarzu sakramentu pokuty i nauczycielu mtodych

* Por. K. JEZYNA, Sakrament..., dz. cyt., s. 26.

* Jan Pawet II, Adhortacja apostolska Reconciliatio..., dz. cyt., 29.

 Por. A. MICHALIK, Duszpasterz wczoraj, dzis i jutro, cz. 2, Wybrane zagadnienia
duszpasterskie, Tarnéw 1997, s. 190.
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ludzi, nalezy podkresli¢, ze ,wyjatkowo wazng role w duszpasterstwie
powolan spelniajg i spelnia¢ powinni spowiednicy””. To od nich zalezy,
czy mlody czlowiek zachwyci sie Jezusem Chrystusem i odda Mu swoje
serce, czy tez pojdzie inng droga przez zycie.

Zakonczenie

Kaplan jako formator ludzkich sumien pelni swa funkcje, pozosta-
jac wjednosci z biskupem i Kosciotem, ale réwniez wobec Kosciota: cum
Petro et sub Petro*. Stad kaplani - szafarze milosierdzia Bozego, maja
w Roku Jubileuszowym szczegdlne zadanie, zwlaszcza wobec ludzi mlo-
dych, ktére wyznaczyt im ojciec §wiety. Pierwsze z tych zadan polega na
tym, aby ,,uzmyslowi¢ ludziom, Ze nie ma takich sytuacji, z ktorych nie
mozna si¢ podnies¢, ze dopoki zyjemy, zawsze mozna zaczaé na nowo,
jesli tylko pozwolimy, by Jezus nas przytulil i przebaczyt nam™. Drugie
zadanie to nauczenie ludzi, ze ,wazne jest to, by czesto wraca¢ do zro-
del mitosierdzia i taski”*. Realizujac te papieskie wskazania, kaptan wy-
pelni zarazem to, czego naucza Katechizm Kosciota katolickiego, w kto-
rym czytamy, ze prezbiter jest ,,znakiem i narzedziem milosiernej mitosci
Boga wzgledem grzesznika™'. Jest tez jak Jezus Chrystus ,,powolany, by
wzywac grzesznikéw do nawrdcenia i by na nowo prowadzic ich do Ojca,
poprzez sad mitosierdzia™.

7 KONFERENCJA EPISKOPATU POLSKI, Dyrektorium duszpasterstwa powolari (1990), 24.

*# Por. W. WoyTOowicz, Dekalog formatora: gléwne wskazania formacji podstawowej
w swietle dokumentéw Kosciota, Krakdw 2001, s. 26.

¥ FRANCISZEK, Milosierdzie..., dz. cyt., s. 86-87.

0 Tamze, s. 90.

1 KKK, 1465.

2 KONGREGACJA DS. DUCHOWIENSTWA, Dyrektorium..., dz. cyt., 51.
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Priest — a Minister of God’s Mercy among
children and young people

Summary

The ongoing Year of Mercy is the occasion to look at a priest performing
religious functions among children and young people through the prism of his
ministry in a confessional. Starting with the significance of the sacrament of
penance as a source of personal priest’s development; the author of the article
describes his mission as a confessor, as well as lists a priest’s duties. The author
pays attention to the sacrament of penance as the way leading to the new evan-
gelism in the face of the crisis in living this sacrament. The article contains the
answer to the following question: what kind of confessor are people currently
looking for; it also shows the triple mission of a person called to fulfill religious
tasks: priest — confessor - religious teacher.

thum. Anita Witkowska-Szczepanska
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Sympozjum
Rok XIX 2015, nr 2(29), s. 139-158

s. Katarzyna Kinga Walkowiak
Kielce

NASLADOWANIE JEZUSA
WARUNKIEM JEDNOSCI CHRZESCIJAN

Wspolczesna kultura, przesigknieta indywidualizmem i relaty-
wizmem, nie sprzyja chrzescijanskim wezwaniom, szczegélnie tym,
ktore zaktadajg jaka$ forme rezygnacji z tego, co pozornie przyjemne
i korzystne. Nasladowanie kogos, ogélnie ujmujac, tez nie jest w modzie,
gdyz zaklada dostosowywanie sie i dekoncentracje wlasnego ,,ja"

Nasladowanie Jezusa wydaje sie z jednej strony bardzo oczywiste
dla wierzacych. Z drugiej jednak, traktuje si¢ je jako zarezerwowane dla
niektorych, potrafigcych podja¢ radykalne wymagania. Dlatego nieko-
niecznie wéréd wierzacych nasladowanie Jezusa postrzegane jest w per-
spektywie uniwersalnego powotania wszystkich chrzescijan. W istocie
jest ono imperatywem wezwania do nawrdcenia, najglebszym wyrazem
moralnego Zycia chrzedcijaniskiego. W zasadzie kazde gloszenie oredzia
chrzescijanskiego, kazda katecheza zawieraja w jaki$ sposob wezwanie
do nasladowania Jezusa. Katechizm Kosciofa katolickiego wskazuje na
Jezusa Chrystusa jako doskonaly wzor zycia (KKK 520). Jan Pawel II jest
przekonany, ze: ,tam, gdzie istnieje szczera wola péjscia za Chrystusem,
Duch sprawia czgsto, ze Jego taska rozlewa si¢ innymi niz zwykle droga-
mi (...). Jezeli (...) wspolnoty beda umiaty naprawde nawrdcic si¢ i da-
zy¢ do pelnej i widzialnej komunii, Bég uczyni dla nich to, co uczynit
dla ich $wietych. Zdota przezwyciezy¢ przeszkody odziedziczone z prze-
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sztosci i poprowadzi wspdlnoty swoimi drogami tam, dokad chce: ku wi-
dzialnej koinonii™'.

Nasladowanie Jezusa nie jest wiec tylko osobista sprawa pojedyn-
czego chrzescijanina. To sprawa wspolnotowa, warunek, by wspolnota
Ko$ciota trwala nieztomnie w jednosci®. To warunek koinonii. O nasla-
dowaniu Jezusa mozna mowi¢ w kontekscie wielu aspektow. W tym ar-
tykule uwzglednimy horyzont, jakim jest dazenie do, a takze zachowa-

nie jednosci Kosciota.

Nasladowanie w swietle Biblii

W Starym Testamencie znajdujemy wskazania dotyczace odniesie-
nia Izraela - umitlowanego ludu - wobec Boga. Dla psalmisty ideatem
poboznosci jest kroczenie drogami Panskimi (Ps 18,22; 25,4). Naslado-
wanie Jahwe ma wymiar religijny i moralny. W takim wlasnie znaczeniu
pojawia sie to wezwanie w tradycjach deuteronomicznych Starego Te-
stamentu. Dobitnym tego przykladem jest nakaz: ,,Za Panem, Bogiem
waszym, pojdziecie. Jego si¢ bedziecie ba¢, przestrzegajac Jego pole-
cen...” (Pwt 13,5). Rabin Abraham Mordechaj z Ger, odnoszac si¢ do tego
stowa, tlumaczyl, dlaczego ten nakaz jest powtorzony w liczbie mnogiej,
mimo iz znajdowal si¢ juz w Pwt 10,12.20 (w liczbie pojedynczej). Ot6z
w czasach niespokojnych, gdy panuje w $wiecie herezja i anarchia, sita
i $wiadectwo jednego cztowieka nie wystarczy, dlatego pobozni powin-
ni zjednoczy¢ swe sily, aby broni¢ judaizmu przed tymi, ktérzy go pod-
wazaja’.

! Jan Pawkt II, Encyklika Ut unum sint (1995), 84.

2 Por. K. K. WALKOWIAK, Kosciol trwat niezlomnie. .. trwa i trwac bedzie. .., ,Sympo-
zjum” 20 (2011) nr 1, s. 132.

3 Por. S. PEcARIC (red.), Tora Pardes Lauder, Ksigga Pigta Dewarim, Przektad Pieciok-
siegu z jezyka hebrajskiego z uwzglednieniem Tory Ustnej opatrzony wyborem komentarzy
Rabin6éw oraz hebrajski tekst komentarza Rasziego i Haftary z blogostawienistwami, Kra-
kéw 2006, s. 159. Tekst Pwt 13,5 w liczbie mnogiej przyjeto w V wydaniu Biblii Tysiacle-
cia. W starszych wydaniach zachowana jest liczba pojedyncza [dalej: Tora Pardes Lauder].
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Warunek podazania wszystkimi drogami sprawiedliwosci Boga
i przylgniecie w bojazni i mitosci do Niego mialy by¢ gwarantem tego,
ze Izrael mogl podbija¢ narody wieksze i silniejsze (Pwt 11,22). Ideal na-
sladowania Boga przyswiecal postepowaniu Izraela. Byl warunkiem za-
chowania przymierza ze strony narodu wybranego, majacego $wiado-
mos¢, ze wlasnie takie zycie podoba si¢ Bogu. Wielokrotnie zresztg 6w
warunek byl powtarzany: ,,Pan ustanowi cie swoim $wietym ludem, jak
ci poprzysiagl, jesli bedziesz zachowywal polecenia Pana, Boga swego,
i chodzit Jego drogami” (Pwt 28,9). Wedlug Targumu Onkelos znajduje
sie tu dookreslenie: ,,i podazal Jego drogami prawosci’, co oznacza, ze
bedziesz przestrzegal przykazan dotyczacych relacji pomiedzy czlowie-
kiem a jego bliznim. Te relacje winny by¢ odzwierciedleniem postaw, ja-
kie wobec czlowieka prezentuje sam Jahwe: ,, Tak jak On jest taskawy i wy
badzcie faskawi; tak jak On wybacza i wy wybaczajcie”, tak komentowat
ten tekst Diwrej Josef*.

Nasuwa sie tu odniesienie do tego, co o Jezusie méwil $w. Piotr:
»Chrystus (...) zostawil wam wzor, abyscie szli za Nim Jego sladami”
(1 P 2,21b). Dostownie greckie sformutowanie tlumaczy sie: poszliby-
$cie z tytu, sladami Jego (Tva émakorovbnonte toic ixveoiv adtod).
Jakze w tym miejscu znajomo brzmi napomnienie: ,,Slady proste czyncie
(Ixvoc) nogami, aby kto chromy, nie zbtadzil, ale byl raczej uzdro-
wiony” (Hbr 12,13). Autor tymi stowami konczy passus dotyczacy ojcow-
skiej pedagogii Boga, a zalicza do niej karcenie, uwazajac je za koniecz-
ne w rozwoju zycia duchowego i osiggnieciu §wietosci. Bég chce nas
uczyni¢ uczestnikami swojej $wietosci (zob. Hbr 12,10). Przekaz biblij-
ny jest wiec jasny: drogi Pana sg stuszne, pewne i kroczac nimi, czto-
wiek nie zbtadzi.

1. Towarzyszenie Jezusowi Chrystusowi

Nasladowanie Jezusa stanowi najgtebszy atrybut duchowosci chrze-
$cijanskiej i mozna wyjs¢ z zalozenia, ze to droga do budowania jedno-
$ci w gronie uczniow Pana, a wigc jest to zasada takze duchowosci eku-

* Por. Tora Pardes Lauder, dz. cyt., s. 304.
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menicznej. Nasladowac Jezusa to wymog stosowany wobec Jego uczniow,
wszystkich - niezaleznie od tego, z jakag denominacja si¢ utozsamia-
ja. Przyjrzymy sie najpierw temu, co o nasladowaniu méwit sam Jezus
i w jaki sposéb oraz kogo do pdjscia za sobg wzywal.

Jezus Chrystus zaprasza do nasladowania siebie jako Pana (,Wy
Mnie nazywacie «Nauczycielem» i «Panem», i dobrze méwicie, bo
nim jestem”: J 13,13). Jezus autorytatywnie wymaga nasladowania Go,
gdyz taka postawa potwierdza status ucznia. Jesli kto$ nie uzna-
je »zwierzchnictwa” nauczyciela czy mistrza, nie moze siebie nazy-
waé uczniem. Czynnos¢ ,,nasladowania” okreslona jest w Biblii cza-
sownikiem greckim: dxoAovBeltw pot, co sie ttumaczy: towarzyszy mi,
idzie za mng®. Synoptycy zgodnie rejestrujg zaproszenie Jezusa: ,,Jesli
kto$ chce pdjs¢ za Mna, niech si¢ zaprze samego siebie, niech wezmie
krzyz swoj i niech Mnie nasladuje” (Mt 16,24). W wersji ewangelisty Ma-
teusza stowa te skierowane sg tylko do waskiego grona uczniéw, z ko-
lei w Ewangelii wg §w. Marka - do tlumu z uczniami (zob. Mk 8,34),
a u Lukasza czytamy, ze Jezus tymi stowami przemoéwil do wszystkich
(Lk 9,23). Uniwersalizm chrzescijaniskiego powotania do nasladowa-
nia Mistrza pojawia si¢ wiec w $wiadomosci uczniow apostolskich
(Marka i Lukasza). Zaproszenie do towarzyszenia Jezusowi zaktada
stale bycie z Nim, kroczenie Jego drogami, to najglebszy wymiar na-
sladowania. Fenomenu chrzescijanistwa nie mozna zredukowac jedy-
nie do etyki.

Swiety Jan widzi nasladowanie Jezusa jako stuzbe Jemu i w konse-
kwencji jako zjednoczenie ucznia z Mistrzem-Bogiem: ,,Kto za$ chcialby
Mi stuzy¢, niech idzie za Mng (éuol dxorovBeltw), a gdzie Ja jestem, tam
bedzie i mdj stuga. A jesli kto$ Mi stuzy, uczci go moj Ojciec” (J 12,26). Je-
zus uzaleznia realizacje swej obietnicy od woli cztowieka: jesli ktos chce.
Gdy uczen bedzie szukal Boga, nasladujac Jezusa - znajdzie Go.

Péjscie za Jezusem zaklada rezygnacje z siebie - zaparcie si¢
siebie. Autorzy synoptyczni Mateusz i Marek uzywaja okreslenia

> Zob. R. Porowsk1, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu, Warszawa
1997, s. 18.
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amepréopat (wypieraé sie kogo$, samo aparcie sie®), Lukasz stosuje:
apréopnl co oznacza to samo i dotyczy zaréwno wypierania sie ludzi,
jak irzeczy’.

Uwzgledniajac rozumienie pojecia nasladowania w ujeciu $w. Jana
oraz synoptykow, mozemy dojs¢ do swoistej syntezy. Mianowicie za-
parcie si¢ siebie (sfowo uzywane przez synoptykow) to stuzba Jezuso-
wi. A najlepsza stuzbg jest wlasnie nasladowanie Go. Zaparcie si¢ to
branie swego krzyza. Ta zalezno$¢ wyrazona jest jeszcze w Mt 10,38:
»Kto nie bierze swego krzyza, a idzie za Mna, nie jest Mnie godzien”
(por. Lk 14,27). Wezwania ewangelistow pokazujg, ze w nasladowaniu
uczen nie ma na uwadze siebie samego, ale stale na ,,celowniku” swo-
ich orientacji zyciowych widzi Osobe Jezusa. Bycie uczniem obejmuje
celowa decyzje, by pdjs¢ za Jezusem, zapierajac si¢ siebie, odmawiajac
sobie siebie samego i podejmujac wlasny krzyz (§w. Lukasz dodaje co-
dziennie: 1k 9,23). Samozaparcie (&moaprnodobw) jest wstepem do cen-
tralnego imperatywu, by wzia¢ krzyz. Nie oznacza to tylko przyjecia
pewnych trudnosci zyciowych, ale Swiadome ,,umieranie” dla siebie
(m.in. asceza, opanowanie egoistycznych dazen). To znaczy i$¢ za Jezu-
sem (akorouBeltw). Czasownik ten jest uzyty w czasie terazniejszym, co
sugeruje trwajaca praktyke. Tak wiec objawienie przez Jezusa wlasnego,
nieuchronnego cierpienia i $mierci (Mt 16,21) nabiera pelniejszego zna-
czenia dla samych uczniéw?®. Nie rozumieli tego w chwili, gdy Jezus swa
$mier¢ zapowiadal, ale refleksja popaschalna juz nie pozwalala omingé
prawdy o $mierci w kontekscie umierania dla siebie i wlasnego egoizmu.

Krzyz przychodzi nie ze wzgledu na tryb zycia lub okreslony $wia-
topoglad. On jest znakiem i symptomem krolestwa Bozego, ktore na-
deszto’. Dla Orygenesa zapieranie si¢ siebie stanowi swoistg wymiane.
Kazde stowo i czyn maja tchnac wyrzeczeniem si¢ samych siebie, aby by¢

% Zob. tamze, s. 53.

7 Zob. tamze, s. 73.

& Por. D. A. HAGNER, Word Biblical Commentary: Matthew 14-28, Dallas Word, In-
corporated 2002 (Word Biblical Commentary 33B), s. 483.

? Por. C. A. EvaNs, Word Biblical Commentary: Mark 8:27-16:20, Dallas Word, Incor-
porated 2002 (Word Biblical Commentary 34B), s. 24.
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swiadectwem o Chrystusie, wyznawaniem Chrystusa. Zaparcie sie siebie
prowadzi do pojécia za Jezusem i wybierania tego, co si¢ Jemu podoba®.
cie wtgcznosci z Nim. Nasladowanie niesie implikacje moralne, wyraza-
jace sie w konkretnym postepowaniu i czynach. Jezus Chrystus nie zyt
we wspolczesnej przestrzeni czasowej ani nawet w naszej kulturze. Dla-
tego nie chodzi o nasladowanie Jezusa historii, ale o szczerg wole pojscia
za Chrystusem wiary. Patrzenie na Jezusa - Stowo, ktéry jednak w wie-
rze nam przewodzi i ja wydoskonala (zob. Hbr 12,2), to nasladowanie Go
w Jego cztowieczenstwie.

2. Nasladowanie wedtug sw. Pawta

Warto przyjrzec si¢ temu, w jakich kontekstach Apostol Narodow
wzywa chrzescijan do nasladowania Jezusa. Chrzescijanin jest wprost
nazywany: nasladowca (gr. puntnc). W listach $w. Pawta szesciokrotnie
odnajdujemy to okreslenie: dwukrotnie w Pierwszym Liscie do Koryn-
tian oraz w Pierwszym Liscie do Tesaloniczan, pojedynczo w Liscie do
Efezjan oraz w Liscie do Filipian.

Chrzescijanom w Koryncie Pawel przypomina, ze to on jest oj-
cem ich wiary: ,,Prosz¢ was przeto, badzcie nasladowcami moimi!”
(1 Kor 4,16). W innym miejscu, méwigc o motywacjach swego poste-
powania, dookresla: ,,Badzcie nasladowcami moimi, tak jak ja jestem
nasladowcg Chrystusa” (1 Kor 11,1). O tyle chrzescijanie majg nasla-
dowa¢ Pawtla, o ile on nasladuje Jezusa. Nie zaleca on siebie samego
(zob. 2 Kor 3,1; 5,12), ale jawi sie jako uczen, apostot i swiadek Jezu-
sa. Chce, by chrzescijanie takimi byli, by zfaczyli catkowicie swe zycie
z Panem. Jeszcze dobitniej méwit o tym do Efezjan. Kreslac zasady mo-
ralnosci chrzescijanskiej, argumentowal, ze to sam Bég w Jezusie Chry-
stusie jest zrodlem takiego postgpowania, gdyz nowe zycie charak-
teryzuje si¢ nowa jako$cig odniesien miedzyludzkich: ,Badzcie wigc
nasladowcami Boga, jako dzieci umitowane” (Ef 5,1). Pawel wiedzial,

1 Por. ORYGENES, Komentarz do Ewangelii wedtug Mateusza, Krakow 1998, s. 136.
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ze chrzescijanie potrzebuja konkretnego przyktadu poboznosci chrzesci-
janskiej. Uznal wiec, ze ma prawo do wskazania siebie jako przyktad, ale
zaraz oddaje pierwszenstwo i nalezne miejsce Chrystusowi.

Apostot takze do umitowanych Filipian stosowal wskazanie do
nasladowania: ,,Badzcie, bracia, wszyscy razem moimi nasladowcami”
(Flp 3,17a). Uzyte tu okreslenie ouppipuntnc oznacza wspdétwyznawce.
Stowo to tylko w tym przypadku zostato uzyte w Biblii. Apostot zapra-
sza do wspdlnego nasladowania Jezusa, chce tworzy¢ wspolnote nasla-
dowcéw. Mozna powiedzie¢, ze Pawel juz poszerza zakres tych, ktérych
nalezy nasladowa¢ - chodzi o osoby, ktdre wzoruja si¢ na Pawle w swym
kroczeniu za Jezusem. Przynalezno$¢ do Jezusa sugeruje ciagla walke
duchowg, albowiem czlowiek jest kruchy i fatwo daje sie zwodzi¢ poku-
som ciala i falszywym ideom. Nasladowanie Jezusa pocigga uczniow i ten
wspolny cel konstytuuje wsrdd nich wspdlnote ducha.

Tesaloniczanie zostali przez Pawla pochwaleni: ,,A wy, przyjmu-
jac stowo posrod wielkiego ucisku, (...) staliScie sie nasladowcami na-
szymi i Pana” (1 Tes 1,6). Pawel wyraza swa jedno$¢ z Jezusem jako Pa-
nem, utozsamia siebie z Nim. W tym samym liScie, nieco dalej apostot
juz wskazuje na eklezjalny wymiar nasladowania: ,,Bracia, wy si¢ stali-
$cie nasladowcami Koscioléw Boga” (1 Tes 2,14a). Wczesny Kosciot wi-
dzial siebie jako kontynuacj¢ starotestamentalnego Ludu Bozego. Pod-
jecie nasladowania Jezusa rowna sie zgodzie na przyjecie przesladowan
ze strony przeciwnikow.

Widzimy zatem, ze Pawel zaprasza swych uczniéw do nasladowania
jego samego, ale takze do nasladowania wspolnoty uczniéw — wspélno-
ty Kosciota. Oczywiscie w cytowanym liScie apostol méwi o przeslado-
waniach, ktore dotknety Koscioty Boga w Judei. Nastapily ze wzgledu na
chrzesdcijanski sposéb zycia. Radykalizm wywotywal sprzeciw, byl wi-
doczny we wspoélnocie Kosciota. Chrzescijanin nie jest samotng wyspa,
jest czedcig ciata, cztonkiem Ko$ciota. Zycie i wiara kazdego sktadajg sie
na wspoélne $wiadectwo, gdyz styl Zycia wyraza si¢ w relacjach miedzy-
osobowych i sposobie przezywania rzeczywistosci. Dlatego mozna by¢
nasladowcy ,,Kosciotow Boga”, nasladowca wspolnoty zyjacej Ewangelia
i czyniacej krolestwo Boze w realiach Zycia. Wlasnie takie $wiadectwo
pociagato pogan do wiary.
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Swiety Pawel méwi, na czym polega nasladowanie go, gdy pisze do
swego ucznia: ,I'y natomiast poszedles sladem mojej nauki, sposobu zy-
cia, zamierzen, wiary, cierpliwo$ci, mitosci” (2 Tm 3,10). W tekscie ory-
ginalnym mamy: Tepnkoiotdnodc (poszedles za). Apostol wyszczegdlnia
dziedziny Zycia, osadzajgc tym samym ,,zjawisko” nasladowania w zycio-
wych realiach. Konkretne cechy zycia chrzescijaniskiego profilujg ducho-
wos¢ nasladowcy i sprawiaja, ze pojawiajg sie swoiste wiezi miedzy mi-
strzem a uczniem.

W kolejnych etapach rozwoju chrzescijanstwa dostrzegamy realiza-
cje ewangelicznego stylu zycia we wspdlnotach monastycznych, szcze-
golnie cenobitycznych. W nich widzimy wlasciwy rozwdj eklezjalno-
$ci oraz chrzescijanstwo pelne autentyzmu. Powstajace w pozniejszym
okresie zakony i zgromadzenia kontynuowaly, na bazie wlasnych regul,
styl zycia godnego nasladowania.

Poznac pragnienia Jezusa

Relacja z Jezusem Chrystusem zaklada poznanie Jego misterium,
szeroko pojetego. To jest co$ wiecej niz religijnos¢. Sama religijno$¢, bez
osobistej relacji, nie jest jeszcze nasladowaniem. Nie mozna obcowa¢
z kims, kogo si¢ nie zna badz zna powierzchownie. Kazdy chrzescijanin
zyskuje poznanie Jezusa na miare swojego serca i otwarcia si¢ na faske
Boza. Przy czym nie tylko chodzi o poznanie intelektualne, ale przede
wszystkim duchowe. Takie poznanie mozliwe jest przy aktywnym zaan-
gazowaniu.

Niektorzy patrza, nie widzac, i stuchaja, nie rozumiejac. Ci, ktorzy
z Jezusem chodzili, stuchali Go, dzielili z Nim kazdy dzien, do$wiad-
czali emanowania Jego Osoby. To bylo osobistym udzialem uczniéw.
Innym krélestwo Boze bylo wyjasniane w przypowiesciach. Takie
nauczanie mozemy poréwna¢ do wspolczesnego zdobywania wiedzy
religijnej, ale bez wiary. Potrzeba wiary, aby rozumie¢ tajemnice i dy-
namike krélestwa Bozego i zrozumie¢ pragnienia Jezusa, aby nie trak-
towac Jego Osoby jako statycznego przestania dla moralnego Zycia wspot-
czesnych.
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~Wam dano pozna¢” (zob. Lk 8,10) - jakie tajemnice krolestwa Bo-
zego dano pozna¢ uczniom? Oni nie tylko stuchali przypowiesci Jezusa,
ale i otrzymali taske poznania. Swiety Lukasz zapisze w piesni Zacharia-
sza: ,Jego ludowi dasz pozna¢ zbawienie, [co si¢ dokona] przez odpusz-
czenie mu grzechow” (Lk 1,77). Stowo ,,pozna¢” brzmi tu w gr. oryg.
Yv@owv (yrvaoig, czyli poznanie, wiedza, znajomos¢). Odpuszczenie
grzechow jest tym aktem, wydarzeniem, przezyciem, w ktérym najgle-
biej przejawia si¢ zbawienie. Do$wiadczenie przebaczenia grzechow jest
warunkiem wewnetrznej wolnosci, poczucia spfaconego dlugu. Ucznio-
wie Jezusa nie mieli raczej takiej $wiadomosci, gdy z Nim chodzili, ale
gdy Piotr nie chciat dopusci¢, by Jezus umyt mu nogi, ustyszat: ,, I wy je-
stescie czysci” (J 13,10). W dalszym miejscu ewangelista wyjasnia czyn
Jezusa, cytujac Jego wypowiedz: ,\Wy juz jeste$cie czysci (kabapol) dzieki
stowu, ktére wypowiedziatem do was” (J 15,3). Stowo Jezusa oczysz-
cza i uswieca, sprawia, ze stuchacz stowa zostaje ,,bez winy”, gdy sto-
wo przyjmuje (ma to bliskie implikacje do sakramentu pokuty i pojed-
nania). Obmycie ndg mialo przygotowa¢ apostotéw do udziatu w zyciu
wiecznym. Odnosi sie ono do przyjecia nauki Chrystusa i chrztu. Do-
$wiadczenie zbawienia i oczyszczenie przez stowo Jezusa daje miejsce ,,wi-
dzeniu” i wierze: ,,To bowiem jest wolg Ojca mego, aby kazdy, kto widzi
(Bewpdr) Syna i wierzy w Niego, miat zycie wieczne” (J 6,40). W Ewan-
gelii wg $w. Jana stowo Bewpéw w réznych odmianach wystepuje siedem
razy. Oznacza ono: widzie¢, przypatrywac sie, postrzega¢ umystem, du-
chem, ale tez zaznawad, do§wiadczaé!'.

We wspolczesnym przezywaniu chrzescijanstwa problemem staje si¢
brak potrzeby przebaczenia grzechéw, poniewaz zanika poczucie grzechu
wsrod wielu chrzescijan. Dlatego nie przychodzac do Jezusa po przeba-
czenie, nie majg wewnetrznej predyspozycji do wiary: brak otwarcia si¢
na taske Boga. Pragnieniem Jezusa jest to, by uczniowie ,widzieli” w Nim
samym takze Ojca. Kto uwierzy w Syna Bozego, ten uznaje tez Jego jed-
no$¢ z Bogiem jako Ojcem (por. J 12,45). Aby poznaé pragnienia Jezu-
sa i je realizowac — trzeba si¢ sta¢ Jego uczniem. Nie ma innej drogi, by
~widzie¢” Boga tak, jak Go objawit Jezus Chrystus.

1" Zob. R. Porowsk1, Wielki stownik grecko-polski..., dz. cyt., s. 281.
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Jezus przyszedl na ziemie, aby wypetni¢ wole Ojca, wypelni¢ dzie-
to zbawienia. To bylo Jego najgtebszym pragnieniem. O swoich pragnie-
niach Jezus méwil otwarcie: ,,Przyszedtem ogien rzuci¢ na ziemig i jak-
ze pragne, azeby juz zaptonal” (Lk 12,49). ,Pragne” oddane jest stowem
B€Aw i jest rOwnoznaczne z wyrazeniem woli: chce. Ogien oznacza tu za-
réwno wyrok, jak i oczyszczenie oraz chrzest. Jest to nawiazanie do meki,
ktora Jezus wkrétce bedzie musial podjaé (zob. Mk 10,38). Do momen-
tu, gdy to wszystko sie spetni, Jezus wydaje si¢ niejako ,,ograniczony”
Jego obecno$¢ wnosi rozdzial, oddziela watpliwosci i niewiare od wia-
ry, a w konsekwencji tego maja miejsce podzialy w jednym domu. Po-
koj w sensie status quo zostaje zaktocony. ,,Przyszedtem” obejmuje cala
misje Jezusa, nie tylko Jego wcielenie. Misja ta, gdy si¢ rozpocznie, nie
ustgpi az do konca czaséw. Gorgce pragnienie, by ogien zaplonat, to dla
tych, ktorzy chcg nasladowac Jezusa, wezwanie wrecz adwentowe: by Je-
zus przyszedl, by dopelnit si¢ czas odkupienia.

Znamienne jest tez pragnienie, jakie wyrazil Jezus przed swg
meka: ,,Gorgco pragnatem spozy¢ Pasche z wami, zanim bede cierpial”
(Ek 22,15). W tym miejscu ,,pragnienie” oddane jest stowem émbupic,
co oznacza pozadanie, gorace pragnienie. To jest jedyny moment, kie-
dy stowo to jest uzyte przez Jezusa Chrystusa w odniesieniu do Niego
samego. Moment nadejscia ,,godziny”, dla ktorej Jezus przyszedl na zie-
mie, wywolywal w Nim wyjatkowa $wiadomos¢ wlasnego powotania.
Dlatego pragnienie spozycia ostatniej i najwazniejszej Paschy oraz zapo-
wiedz ostatecznej realizacji misji zbawczej powodowaly, ze Jezus chcial,
by uczniowie z Nim byli. Jezus pragnal wiec na ziemi dla swoich nasla-
dowcow tego, czego sam doswiadczal - jednosci z Ojcem. Wszystkie pra-
gnienia Jezusa dotyczyly tego nadprzyrodzonego i ostatecznego celu, ja-
kim jest zbawienie cztowieka i calego swiata.

Nasladowac Jezusa — zy¢ autentycznie

Nasladowanie to uczestnictwo w zyciu Bozym i wyzbycie si¢ tego, co
nie jest godne cztowieka. Koscidt wschodni (szczegdlnie ojcowie grec-
cy) wypracowal pojecie i idee wyzwolenia czltowieka i doprowadzenia
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go do prawdziwego czlowieczenstwa oraz wolnosci. Proces 6w zwany
jest paideia. Grecki ideal wychowania polegal na odkryciu prawdy o so-
bie i znalezieniu wzorca dla swojej wolnosci, a tym samym rozwoju wla-
snego czlowieczenstwa'’. Dlatego nasladowanie dotyczy cztowieczen-
stwa Jezusa, Jego zycia w catkowicie ludzkim wymiarze. Jezus Chrystus
jako osoba byl czlowiekiem w kazdym aspekcie i w calej pelni. Zatem
we wszystkich dziedzinach Zycia chrzescijanin kieruje si¢ jednym ,wzor-
cem’: osobg Mistrza — Jezusa Chrystusa. Nasladowanie Jezusa wyklucza
innych mistrzow. Ten swoisty ,ekskluzywizm” wobec Jezusa paradoksal-
nie prowadzi do wigkszej otwartosci na innych ludzi, na prawde Ewange-
lii, na zycie i wydarzenia, ktdrych jesteSmy uczestnikami, a ktérych cze-
sto nie rozumiemy. ,,Jeden jest tylko wasz Mistrz” (Mt 23,10) — a zatem
interpretacja zycia w $wietle Ewangelii dla chrzescijanina jest podstawo-
wym punktem odniesienia.

z 2

1. Obnazy¢ wtasna stabos¢

W aspekcie moralnym trudno zachowywaé prawo przykazan oraz
praktykowa¢ milos¢ tak doskonale, jak czynit to Jezus Chrystus. Ucznio-
wie, skazeni skutkami grzechu pierworodnego, nie sg w stanie swym
zyciem ukazywa¢ owocow swigtosci w calej pelni tu, na ziemi. Moga
podejmowac decyzje woli zgodnie z Ewangelig, zgodnie z wiarg, ale
doswiadczenie uczy tego, o czym otwarcie i ze szczerosciag mowit
$w. Pawel: , A zatem stwierdzam w sobie to prawo, ze gdy chce czynié
dobro, narzuca mi si¢ zto” (Rz 7,21). Cyryl z Aleksandrii wyrazit si¢ jesz-
cze inaczej, uwazajac, ze ludzkos¢ po grzechu Adama ,,zapadta na cho-
robe zepsucia’”. Na drodze nasladowania stale na nowo dokonuje si¢
»destrukcja bozkéw”, jakie czlowiek sam sobie stawia w wyniku tejze
choroby. Obalanie wlasnych bozkéw czyni czlowieka pustym i otwar-
tym na tajemnice Boze. Nadmierna ekspozycja wlasnego indywiduali-

12 Por. W. HRYNIEWICZ, Chrystus nasza pascha. Zarys chrzescijariskiej teologii paschal-
nej, t. 1, TN KUL, Lublin 1987, s. 414.

13 Zob. ]. MEYENDOREFE, Teologia bizantyjska. Historia i doktryna, Warszawa 1984,
s. 188.
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zmu jest jednym z takich wspolczesnych bozkéw, a nasladowanie Je-
zusa staje sie skutecznym na to lekarstwem, gdyz zapobiega wpatrywa-
niu si¢ we wlasne, ludzkie tylko pragnienia i odczuwania. Nasladowanie
Jezusa obnaza wyobrazenia czy tez ztudzenia o wlasnej $wigto$ci. Musi
ono prowadzi¢ do poznania Boga Ojca poprzez praktykowanie mito-
$ci bratniej. Ta zalezno$¢ jest szczegolnie trudna do realizacji w kon-
kretnym zyciu cztowieka. Trudno widzie¢ Boga w drugim czlowieku,
szczegblnie gdy na przeszkodzie stajg wrogos¢, niecheé czy tez strach.
Jezus daje prerogatywy do milowania czlowieka jako brata, gdyz On
w sobie zadal $mier¢ wrogosci (por. Ef 2,16). Sam nie zywil nienawisci
do drugiego czlowieka, ale tez w Nim ta wrogos¢ polegla, zostata zni-
weczona. Kazdy uczen Jezusa moze siegna¢ po ten orez pokoju — zwy-
ciezona wrogo$¢ nie musi sta¢ na przeszkodzie w relacjach pomiedzy
ludzmi réznigcymi sie od siebie, a nawet odmiennie doswiadczajacymi
relacji z Bogiem.

Jezus pragnie, by uczniowie uczyli si¢ od Niego zycia, dlatego méwit:
»Dalem wam bowiem przyklad, abyscie i wy tak czynili, jak Ja wam uczy-
nitem” (J 13,15). Wypowiedzial to w kontekscie umycia uczniom nog, ale
stowo to dotyczy caltego Jego ludzkiego zycia i czyndw. Wiemy, ze przy-
kiad Jezusa zostal ,,zrealizowany do konca’, czyli do konca nas umitowat
(J 13,1) - oddajac zycie za kazdego cztowieka. Dlatego wiara pozwala uf-
nie czeka¢, az mito$¢ bratnia, na miare Jezusa Chrystusa, w cztowieku
dojrzeje. To dojrzewanie jest procesem przezywanym $wiadomie, gdy
w cztowieku funkcjonuje pragnienie nasladowania Jezusa w mifosci. Ona
zawsze polega na dawaniu wlasnego zycia, po$wieceniu zycia dla innych.
Taka milo$¢ jest konieczna, by wspolnota Kosciota mogta sie opiera¢ na
autentycznym braterstwie.

2. Przyjac ,doskonatos¢” Ecclesii

Wspolnota z Jezusem Chrystusem jest mozliwa jedynie we wspolno-
cie Jego Ciala, ktorym jest Kosciol. Zaleznosci pomiedzy bra¢mi w Ko-
sciele winny by¢ wiec odblaskiem tego przykladu, jaki pozostawil sam
Mistrz. Autor Listu do Hebrajczykow, ukazujac relacje, jakie miedzy
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czlonkami wspoélnoty funkcjonuja, nakazuje nasladowanie wiary, a nie
kopiowanie uczynkéw: ,,Pamietajcie o swych przelozonych, ktorzy glo-
sili wam stowo Boze, i rozpamietujac koniec ich zycia, nasladujcie ich
wiare!” (Hbr 13,7). Jezus przestrzegal przed nasladowaniem czynow fary-
zejskich. Wiezi i relacje, jakie tacza chrzescijan ze $wiadkami wiary, po-
zwalajg widzie¢ wspolnote nasladowcdw: jedni nasladuja drugich w wie-
rze, ze wzgledu na jednego Mistrza.

Mistyk nadrenski, Mistrz Eckhart, przestrzegal, aby nie tyle nasla-
dowac Jezusa na sposob materialny, ile okazywa¢ jak najwieksza gorli-
wos¢ w nasladowaniu Go na sposéb duchowy: ,,Jemu bowiem bardziej
zalezalo na naszej milo$ci niz na naszych uczynkach. Niech kazdy Go
nasladuje na swoj wlasny sposob”'*. Na wszystkich etapach rozwoju
chrzescijanstwa refleksja nad nasladowaniem Jezusa byla obecna i po-
glebiana®. IT Sobér Watykanski, rozwazajac wezwanie do nasladowania
w kontekscie antropologicznym, méwi, ze ,,ktokolwiek idzie za Chry-
stusem, Czlowiekiem doskonalym, sam tez pelniej staje si¢ czlowie-
kiem” (KDK 41).

Nasladowanie czlowieczenstwa Jezusa nie jest wcale drogg tatwa.
Jednak postawy i czyny Jezusa tak bardzo przekraczaja ludzka nature, ze
mozemy je wlasciwie przypisa¢ Bogu. Doskonatos¢ ludzka nalezy juz do
sfery boskiej. Dlatego Grzegorz z Nyssy definiuje chrzescijanstwo (a nie
tylko monastycyzm) jako nasladownictwo boskiej natury'. Dwie natury
w Jezusie nie sg sobie obce, tym bardziej nie nalezy ich sobie przeciwsta-
wiac. Czlowieczenstwo wcielonego Stowa przeniknigte bylto od pierwsze-
go momentu ukryta chwalg niewidzialnego bdstwa. W teologii prawo-
stawnej tradycja aleksandryjska szczegolnie podkresla, ze ,element ludzki
jest do tego stopnia przenikniety i nasycony boskoscig (cho¢ nie pochto-
niety przez nia), ze wydaje si¢ juz niejako uwienczony chwatg”"’. Czto-

' MisTRz ECKHART, Traktaty, Pouczenia duchowe, Ksigga Boskich pocieszeti, O czlo-
wieku szlachetnym, O odosobnieniu, Legendy, thum. i opr. W. Szymona, Poznan 1987, s. 46.

!> Najbardziej znanym i chetnie czytanym dzielem okazuje sie Nasladowanie Jezusa,
domniemanego autorstwa Tomasza a Kempis.

!¢ Por.]. P. MIGNE (red.), Patrologiae cursus completus. Series Graeca (PG), Paris 1857-
-1866, 34, 244.

7 'W. HrRYNIEWICZ, Chrystus nasza pascha, dz. cyt., s. 232.
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wiek moze tylko i az nasladowa¢ boskg nature, wpatrujac si¢ nieustan-
nie w cztowieczenstwo Jezusa Chrystusa.

Moéwigc o nasladowaniu Jezusa, nalezy uwzgledni¢ osobiste wyzna-
nie wiary. Ko$ciét realnie obecny jest w poszczegolnych osobach, prze-
zywajacych swa wiare. W wyznaniu wiary, w Credo za ,,ja” kryje si¢ bez
watpienia indywidualny wierzacy, ale wiaczony jest on w ,,ja” calego Ko-
$ciofa'. Godne zauwazenia jest to, ze Symbole soborowe zaczynaja sie od
swierzymy..”. Owo ,my” wyraza wiare catego Kosciota. Wspdlna wiara,
wspolne jej wyznawanie stale musi towarzyszy¢ uczniom Jezusa, aby na-
sladowanie Go stawalo si¢ procesem eklezjotworczym. Wowczas moze
sie realizowac pragnienie Jezusa wyrazone podczas ostatniej wieczerzy
w modlitwie arcykaptanskiej: ,,aby wszyscy stanowili jedno, jak Ty, Ojcze,
we Mnie, a Ja w Tobie, aby i oni stanowili w Nas jedno, aby $wiat uwie-
rzyt, ze Ty Mnie postates” (J 17,21). Aby byli jedno: Jezus ma na mysli
wiez, ktora istnieje miedzy Nim a tymi, ktorzy uwierzyli w Niego. Jest to
szczegdlnego rodzaju wiez, podobna do stalego przebywania w otwartej
przestrzeni duchowej, jaka jest Osoba i dzialanie Jezusa'. Uczniowie Je-
zusa uczestnicza w Jego relacji z Ojcem. ,,By¢ jedno” nalezy zatem rozu-
mie¢ w sensie wertykalnym, nie relacji miedzyludzkich, braterskich. One
s3 owocem jednosci, jakg ma uczen z Jezusem. Tak oto Ko$ciét moze by¢
nazwany wspolnotg nasladowcéw Chrystusa.

Owoc nasladowania Jezusa

Kosciot jawi sie jako wspdlnota nasladowcow Jezusa, majaca cel
zbawczy i eschatologiczny. Swiety Pawel okresla Jezusa jako miare dla
nas, gdyz ,,dojdziemy wszyscy razem do jednosci wiary i petnego po-
znania Syna Bozego, do czlowieka doskonatego, do miary wielkosci
wedlug Pelni Chrystusa” (Ef 4,13). Konsekwencja nasladowania Jezu-
sa jest upodobnienie si¢ do Niego, przyjrzyjmy sie wigc pokrdtce temu,
w jaki sposob w teologii definiowano ten skutek. Jednym z poje¢ zwiaza-

'8 Por. B. SEsBOUE (red.), Historia dogmatow, t. 1, Krakow 1999, s. 88.
1 Por. H. WITCZYK, Kosciét Syna Bozego. Studium eklezjologii czwartej Ewangelii,
Kielce 2012, s. 472.
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nych z nasladowaniem jest chrystoformizacja. Méwi si¢ tu o przyjmowa-
niu Chrystusa do swego wnetrza, wchodzenie coraz bardziej w Jego
tajemnice i utozsamianie sie z Jego Osobg®. Termin ten wprowadzit do
literatury A. J. Nowak, profesor psychologii zycia wewnetrznego w KUL.
Wedlug niego chrystoformizacja to przejscie od starego czlowieka do
nowego na wielu plaszczyznach: duchowej, osobowej, sensu itp. Chodzi
o to, by czlowiek, tak jak i Koscidt, byt chrystocentryczny?, uksztalto-
wany na wzér - ,,forme” Chrystusa. Swiety Pawel raz uzywa tego sfor-
mulowania, wyrazajac swe pragnienie w stosunku do mieszkancow
Galacji: ,,oto ponownie w bolach was rodze, az Chrystus w was si¢ uksztal-
tuje” (Ga 4,19). Stowo morfo,w oznacza przyjmowac postaé, ksztalt,
formowac*.

Znacznie wczesniejszym pojeciem, szczegolnie rozwinietym przez
chrzescijanstwo wschodnie, jest przebéstwienie (z gr. theosis lub doxa),
ktére mozna krotko okresli¢ mianem ideatu uczltowieczajgcego. Jak kaz-
dy ideal wymaga trudu i zmagania. Uznanie Jezusa za wzdr chrzescija-
nina, poznanie Jego nauki i wskazan nie jest jedynie wyrazem jakiejs
moralnej pedagogii, lecz ontycznego uczestnictwa w zZyciu Bozym. Prze-
bdstwienie wigze sie z niesSmiertelno$cia i wiecznoscia. ,,Stac si¢ synem
Bozym” oznacza udzial w boskiej niezniszczalnos$ci*. Przebostwienie to
rodzaj Bozej ekonomii wzgledem stworzenia. Aktualizuje si¢ ono, gdy
czlowiek realizujac swe powotanie, odnawia i doskonali swoje podobien-
stwo do Boga, ktére wskutek grzechu zostalo zniszczone. W idei prze-
bdstwienia miesci sie to wszystko, co pozytywne, wynoszace czlowieka
na wyzszy poziom duchowego rozwoju. Stan przebdstwienia musi by¢
owocem wspOlpracy cztowieka z faskg Boga, a wlasciwie ta taska jest za-
sadnicza, bez niej nie mozna mysle¢ o zadnym ,.efekcie” upodobnienia
sie do Pana.

% Por. J. Sypko, Nasladowanie Chrystusa, w: M. CHMIELEWSKI (red.), Leksykon du-
chowosci katolickiej, Lublin-Krakow 2002, s. 566.

21 Por. T. PAszkOwSKA, Chrystoformizacja, w: M. CHMIELEWSKI (red.), Leksykon du-
chowosci..., dz. cyt., s. 123 n.

2 Zob. R. Porowskl1, Wielki stownik grecko-polski..., dz. cyt., s. 404.

# Por. . NaumowIcz, Weielenie Boga i zbawienie czlowieka. Ztota reguta soteriologii
patrystycznej, ,Warszawskie Studia Teologiczne” 13(2000), s. 24.
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W Kosciele prawostawnym aktualne jest przekonanie, ze cztowiek po-
stuszny Bogu jest z Nim zjednoczony przez taske, ptynacy z sakramen-
tow, dlatego moze ,,zy¢ w Chrystusie”, do czego powolany jest chrzesci-
janin. Grzegorz Palamas w swej teologii przebostwienia analizowal, ze
czlowiek nie moze by¢ przebostwiony dzigki swym czynom, a jedynie
poprzez ,malg czg$¢ niestworzonych energii i niestworzona boskos¢”*.

Wspolczesna mysl protestancka zauwaza, ze idea przebdstwienia za-
korzeniona jest nie tylko w dogmacie wcielenia, ale podstawami siega ke-
rygmatu paschalnego. Zbawienie czlowieka nie polega na powrocie do
pierwotnej niewinnosci, ale na przejsciu przez to wszystko, co byto udzia-
fem Syna Cztowieczego. Celem krzyza i zmartwychwstania Jezusa bylo
przebdstwienie i to jest eschatologiczny cel ludzkiej egzystencji. Ciggte
wzrastanie ku temu ostatecznemu spetnieniu staje si¢ udziatem chrzesci-
jan, ale w zyciu doczesnym 6w cel nie jest mozliwy do urzeczywistnie-
nia”. Juz Marcin Luter, rozwijajac swg teologie krzyza, uwazal, ze Boga
mozna znalez¢ tylko w cierpieniu i w krzyzu®. To krzyz naznacza calg
egzystencje chrzescijan. Nie mozna teoretycznie pozna¢ Boga, jedynie
doswiadczenie cierpienia pozwala na posrednie ,,zobaczenie” Go. Wlas-
nie w cierpieniu ukryty Bog staje si¢ Bogiem objawionym.

Rzeczywistos¢ nasladowania Jezusa wkracza w eschatologiczne na-
dzieje chrze$cijanina, stanowigc przedmiot jego dazen oraz ludzkich
pragnien, by widzie¢ Boga i zjednoczy¢ si¢ z Nim. Cala zamieszkala zie-
mia (gr. oikoupérn), czyli $wiat w zamysle Boga ma sie sta¢ odnowio-
ny i zjednoczony, a podzielony Kosciél, dazac do jednosci, utozsamiany
jest z tym ostatecznym celem i dgzeniem ludzkosci, wreszcie jej ,wypel-
nieniem”. W Chrystusie Koscidt juz jest jedno, a widzialna jego jedno$¢
okazuje si¢ wlasnie przedmiotem eschatologicznych nadziei. I chyba juz
tak pozostanie.

** Por. ]. MEYENDORFF, Teologia bizantyjska, dz. cyt., s. 212-213. Bizantyjski sy-
nod (1351 r.) uznal, ze nauka G. Palamasa jest rozwinigciem dekretéw Szdstego Soboru
Powszechnego (680 r.), dotyczacego dwdch woli, czyli ,energii Chrystusa”

» Por. G. KRETSCHMAR, Kreuz Und Auferstehung in der Sicht von Athanasius und
Luther, w: Der auferstandene Christus und das Heil der Welt, Witten 1972, s. 40-82.

% Zob. M. LUTHER, Die Heidelberger Disputation, w: Luther Deutsch, t. 1, Stuttgart—
Géttingen 1969, s. 389 - komentarz do 21 tezy Dysputacji Heidelberskie;j.
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Rzecz znamienna, ze dokumenty ekumeniczne” na temat recepcji
wystosowuja zalecenie, by poszczegélne Koscioly przypominaty swym
cztonkom bogatg réznorodnos¢ elementdw zycia nasladownictwa chrze-
$cijanskiego, ktorymi mozna si¢ dzieli¢ z réznymi tradycjami chrzesci-
janskimi i ktore mozna wiaczy¢ do procesu ekumenicznej recepcji.

Konkluzja

W interpretacji nasladowania Jezusa mozna stosowac rézng herme-
neutyke. Z pewnoscig jednak nasladowanie Jezusa nalezy uznac za fun-
damentalny wymiar duchowych korzeni ekumenizmu. Kto nasladuje Je-
zusa - nie powinien mie¢ problemu z tozsamoscig wyznaniowa. Czuje si¢
uczniem w tej wspolnocie, w ktorej przyjal chrzest i realizuje swa wiare
chrzescijaniska konkretyzujaca sie w okreslonych uwarunkowaniach da-
nego wyznania. Nasladowanie Jezusa jest wiec zasada jednosci wszyst-
kich uczniéw Panskich, a ta jednos¢ to owoc nasladowania podjetego
przez poszczegolnych uczniow.

Trwanie w jednym duchu, jednym sercem musi si¢ sta¢ naczelnym ce-
lem kazdego ucznia Jezusa i aspektem formacyjnym wspdlnoty uczniow,
aby Kosciot nie doswiadczal kolejnych roztaméw czy podziatéw. To, co
wspdlne dla wszystkich denominacji chrzescijanskich, zawiera si¢ w Pi-
$mie Swietym, ktdre zawsze bylo pierwszym zrédlem wiary i ewangelicz-
nego zycia. Takze odwotywanie sie do pierwszych regul monastycznych,
stanowigcych praktyczne zastosowanie Ewangelii, to wspdlne dziedzic-
two chrzescijanstwa. Korzystajac z tego bogactwa, nalezy tak formowa¢
wspdlnoty chrzescijaniskie, aby kazdy chrze$cijanin zechcial indywidu-
alnie podja¢ nasladowanie Jezusa i tym samym przyczyniac si¢ do jed-
nosci Kosciota.

77 Por. WsPOLNA GRUPA RoBoCzA SwiaTOWE] RaDY Ko$ciordw 1 Koécrora RzyMm-
SKOKATOLICKIEGO, Recepcja: klucz do ekumenicznego postepu. Studium Wspélnej Grupy Ro-
boczej, ,,Studia i Dokumenty Ekumeniczne” 74-75(2014) nr 1-2, s. 141.
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FOLLOWING JESUS CONDITION
OF CHRISTIAN UNITY

Summary

Following Jesus is not just a personal matter of the individual Christian. It’s
the matter of the community, a condition to the community of the Church con-
tinued steadfastly in the unity which is koinonia. This article proposes an inter-
pretation to follow Jesus with the use of an ecumenical hermeneutics. Therefore,
it has been shown in the biblical perspective, taking into account the analysis
of the vocabulary relating to reality: as well as following as desire to know Je-
sus. Especially the teaching of St. Paul brings a lot of contents for understand-
ing this issue. Following Jesus is a requirement of an authentic Christian life.
It consists of a recognition of his own sin and the gift of the community - the
Church. The consequence of following Jesus is personal adjusting to Himself.
To describe the truth in theology following concepts were developed: chrysto-
formizacja and deification, referred to Christians of the various denominations.
Following Jesus should be regarded as a fundamental dimension of the spirit-
ual roots of ecumenism, appeal to all His students, regardless of denomination
which they identify. It is therefore necessary to form Christian communities in
such a way that each individual Christian wants to take the imitation of Jesus
and thus contribute to the unity of the Church.
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0. Dar1usz Borek O. Carm, ,,Sextum Decalogi praeceptum” w kanonicz-
nym prawie karnym aktualnie obowigzujgcym, Tarnéw 2015, ss. 139.

W 2015 roku do rgk czytelnikoéw w Polsce trafita publikacja
0. dr. hab. Dariusza Borka O. Carm zatytutowana ,,Sextum Decalogi pra-
eceptum” w kanonicznym prawie karnym aktualnie obowigzujgcym. Re-
cenzowana monografia sklada sie z trzech zasadniczych rozdzialow, ktére
zostaly poprzedzone wykazem skrotow i wprowadzeniem. Calos¢ zamy-
ka podsumowanie oraz obszerna bibliografia.

We wprowadzeniu autor zaznacza, ze Kosciot katolicki od poczat-
ku swego istnienia zaliczal wykroczenia przeciwko széstemu przykaza-
niu Dekalogu do kategorii najciezszych grzechéw, ktérych sprawcami
mogli by¢ wszyscy wierni, nie tylko duchowni. Takga koncepcje przyjat
Kodeks pio-benedyktynski z 1917 roku, ktéry przewidywal karalno$¢
zaréwno wiernych $wieckich, jak i duchownych, za popelnienie prze-
stepstw w materii de sexto. W tym prawodawstwie — jak zaznacza autor
- nalezy zauwazy¢ wiele zbieznosci przestepstwa przeciwko széstemu
przykazaniu Dekalogu, ktérych sprawcami sg wierni $§wieccy, z wykro-
czeniami duchownych w tej materii. Istnialy jednak réznice w zakresie
istotnych znamion poszczegdlnych przestepstw (np. wierny $wiecki byt
karany za popetnienie konkubinatu czy cudzotdstwa jedynie publicz-
nego, natomiast duchowny takze w przypadku cudzotéstwa czy kon-
kubinatu o charakterze niekoniecznie publicznym). Ponadto kodeks
21917 roku przewidywat réznice w wymierzaniu kar dla duchownych niz-
szych $wiecen, ktorych karalno$¢ za popelnienie przestepstwa przeciwko
szostemu przykazaniu Dekalogu byla prawie identyczna jak w przypad-
ku wiernych swieckich. Natomiast w przypadku duchownych wyzszych
$wiecen byta znacznie surowsza. Idac za autorem publikacji, nalezy pod-
kresli¢, ze prawodawca kodeksu z 1917 roku drobiazgowo definiuje nor-
my w zakresie przestepstw przeciwko széstemu przykazaniu Dekalogu,
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biorac pod uwage zaréwno poszczegdlne formy przestepstw, jak i osoby,
ktére moga by¢ ich sprawcami.

Ponadto nalezy zauwazy¢, ze w okresie obowiazywalnosci kodeksu
2 1917 roku najwyzsza wladza koscielna wydata szereg dokumentow, kto-
rych celem bylo doprecyzowanie przestepstw z materii de sexto, a takze
zwrdcenie uwagi na niepokojace nowe naduzycia w zakresie seksualnosci.
W 1922 roku Kongregacja Swietego Oficjum wydata instrukcje Crimen
sollicitationis, ktéra zawiera szczegdtowe wskazania dotyczace sposobu
postepowania trybunatéw lokalnych w przypadku oskarzen duchownych
o nakfanianie penitenta do grzechu przeciw széstemu przykazaniu De-
kalogu, niezaleznie od tego, czy dotyczylo ono popelnienia grzechu ze
spowiednikiem czy z osobg trzecia. Ponadto dokument ten zajmuje si¢
zachowaniami homoseksualnymi duchownych, ktére zostaly okreslo-
ne jako crimen pessimum. Instrukcja okresla takze procedury, ktore po-
winny by¢ zastosowane w przypadku naklaniania do popelnienia grze-
chu przeciwko szostemu przykazaniu Dekalogu oraz w odniesieniu do
crimen pessimum. W zakres tego ostatniego negatywnego zachowania
duchownego z biegiem lat dotgczono przypadki wykorzystywania sek-
sualnego dzieci przed okresem dojrzewania oraz bestialitas.

Oprécz wspomnianej instrukeji trzeba zwroci¢ uwage na szereg in-
terwencji papieskich czy dykasterii kurii rzymskiej, ktorych celem byto
nie tylko podkre$lenie niezmiennej nauki Kosciota katolickiego w mate-
rii szdstego przykazania Dekalogu, ale i ostrzezenie wiernych przed ne-
gatywnymi konsekwencjami rewolucji seksualnej. W tym miejscu nale-
zy wspomnie¢ encyklike Sacerdotalis caelibatus Pawla VI z 1967 roku,
w ktorej papiez podkresla znaczenie celibatu kaptanskiego. Waznym do-
kumentem byla takze deklaracja Kongregacji Nauki Wiary Persona hu-
mana z 1975 roku, w ktorej przypomniano doktryne Kosciota dotycza-
ca niektdrych zagadnien, takich jak przedmalzenskie relacje seksualne,
relacje homoseksualne czy masturbacja.

Nowy Kodeks prawa kanonicznego w 1983 roku definiuje wprost
przestepstwa w materii de sexto, a takze chroni wartosci ujete w szostym
przykazaniu Dekalogu, zwracajac uwage na jego naruszenia, ktére moga
sie pojawi¢ przy popelnianiu innych przestepstw. Nalezy nadmienic, ze
po promulgacji kodeksu pojawily sie¢ liczne dokumenty, ktdre uzupet-
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niajg ochrone tego przykazania. Na szczegolng uwage zastuguja normy
De gravioribus delictis z 2001 roku wydane przez Kongregacje Nauki
Wiary, ktére, biorac pod uwage nabyte doswiadczenie Kosciota w ich
stosowaniu, zmodyfikowano w 2010 roku na mocy decyzji papieza Bene-
dykta XVI. Normy te rezerwuja Kongregacji Nauki Wiary najciezsze prze-
stepstwa, w tym przestepstwa naduzy¢ seksualnych duchownych wobec
maloletnich ponizej osiemnastego roku zycia czy tez wobec osoby do-
roslej pozbawionej habitualnego uzywania rozumu, a takze nabywania,
przechowywania i rozpowszechniania przez duchownych pornografii
dziecigcej. Pewna nowoscig w stosunku do norm KPK/83 sa uprawnie-
nia udzielone przez papieza Benedykta XVI Kongregacji Duchowien-
stwa, ktorej zostalo przyznane prawo rozpatrywania i przedstawiania
papiezowi do zatwierdzenia decyzji o wydaleniu ze stanu duchownego
in poenam tych duchownych, ktérzy usitowali zawrze¢ malzenstwo czy
popetnili innych grzech cigzki przeciwko széstemu przykazaniu Deka-
logu. Wydalonemu duchownemu udziela si¢ réwnoczesnie dyspensy od
obowigzkéw wynikajacych ze §wiecen, w tym od zachowania celibatu.

Autor publikacji po przywotaniu dokumentéw, ktore bezposred-
nio lub posrednio majg za cel ochrone wartosci zawartych w szdstym
przykazaniu Dekalogu, przechodzi w rozdziale pierwszym do oméwie-
nia sformutowania delicta contra sextum Decalogi praeceptum na plasz-
czyznie kanonicznego prawa karnego. W celu ustalenia wlasciwej tresci
przywolanego sformutowania odwoluje si¢ do Pisma Swietego, Tradycji,
Katechizmu Ko$ciota katolickiego, KPK/83 oraz do innych dokumen-
tow wydanych przez Stolicg Apostolska, ktore chronig szdste przykazanie
Dekalogu. Przywolujac katechizm, wylicza nastepujace grzechy przeciw-
ko széstemu przykazaniu: rozwigzlos¢, masturbacje, nierzad, pornogra-
fie, prostytucje, gwalt. Natomiast w materii grzechéw przeciwko godno-
$ci malzenskiej: antykoncepcje, techniki niedozwolone zmierzajace do
zmniejszenia ludzkiej bezplodnosci, cudzotdstwo, rozwody, zwigzki bi-
gamiczne, wolne zwigzki, kazirodztwo, a takze naduzycia seksualne po-
petnione przez dorostych wobec dzieci lub miodziezy.

KPK/83 definiuje grzechy przeciwko széstemu przykazaniu Deka-
logu jako przestepstwo, jesli zostaly popetnione jedynie przez duchow-
nych. Natomiast w przeciwienstwie do poprzedniego kodeksu nie defi-

163



niuje jako przestepstwa grzechdw w materii de sexto, ktore sa popelniane
przez wiernych $wieckich. Zdaniem autora publikacji nie mozna méwic
o popelnieniu przestepstwa przez zakonnika, ktéry narusza szdste przy-
kazanie Dekalogu. Wprawdzie dyspozycja kan. 695 §1 KPK/83 odsyta
do kan. 1395, ktéry wyraznie mowi o popelnieniu przestepstwa przez
duchownego.

Sformulowanie delictum contra sextum Decalogi praeceptum poja-
wia si¢ w Normach De gravioribus delictis z 2001 roku, takze tych zmo-
dyfikowanych w 2010 roku. Sprawcami tych przestepstw moga by¢ je-
dynie duchowni.

W drugim rozdziale recenzowanej publikacji jej autor analizuje kon-
kretne naruszenia szdstego przykazania Dekalogu, ktdére zostaly zdefi-
niowane w KPK/83 wprost jako przestepstwa przeciw szoéstemu przyka-
zaniu, badz tez te naruszenia, ktore pojawiaja si¢ w kontekscie innych
przestepstw.

W tej czesci publikacji znajdujemy analize nastepujacych wykroczen
przeciwko szostemu przykazaniu Dekalogu:

- naruszenie w materii de sexto w zwigzku z przestepstwem naduzy-
wania $rodkéw spolecznego przekazu;

- naruszenie w materii de sexto w zwigzku z przestepstwem przymu-
su fizycznego wobec 0s6b duchownych i konsekrowanych;

- naruszenie w materii de sexto w zwigzku z przestepstwem niepo-
stuszenstwa wobec wladzy koscielnej w sprawach doktrynalnych;

- naruszenia w materii de sexto w zwiazku z sakramentem spowie-
dzi, a mianowicie: rozgrzeszenie wspolnika w grzechu przeciwko szoste-
mu przykazaniu Dekalogu oraz sollicitatio ad turpia;

- przestepstwa przeciwko obyczajom, do ktdrych autor zaliczyt kon-
kubinat i inne permanentne grzechy przeciwko szdstemu przykaza-
niu Dekalogu oraz inne wykroczenia przeciwko széstemu przykazaniu
Dekalogu, o ktérych mowa w kan. 1395 §2 KPK/83.

Wymienione wykroczenia zostaly oméwione w nastepujacym
schemacie: najpierw autor krotko charakteryzuje przestepstwo, a nastep-
nie przedstawia jego istotne znamiona oraz sankcje karna.
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Ostatni, trzeci rozdzial - Ochrona karna szostego przykazania
Dekalogu po promulgacji KPK/83 - budzi najwigksze zainteresowanie ka-
nonisty. Jego przedmiotem sg cigzkie przestepstwa przeciw moralnosci
zarezerwowane Kongregacji Nauki Wiary na podstawie motu proprio
Jana Pawta II Sacramentorum sanctitatis tutela z 30 kwietnia 2001 roku.
Autor recenzowanej publikacji przedstawia najpierw ewolucje stano-
wienia norm w zakresie delicta reservata. Dolaczone do tekstu papies-
kiego dokumentu Normae de gravioribus delictis ulegly pewnym mody-
fikacjom, ktdre zostaly zatwierdzone 21 maja 2010 roku przez papieza
Benedykta XVI. Wprowadzone zmiany polegaly przede wszystkim
na uzupelnieniu pierwotnego tekstu kompetencjami, ktére po 2001
roku zostaly wspomnianej dykasterii przyznane przez Jana Pawla II
na drodze specjalnych uprawnien. Ponadto pozostate poprawki uwzgled-
nialy pewne do$wiadczenie Ko$ciota, nabyte zaréwno w stosowaniu wspo-
mnianych norm, jak i w zmierzaniu si¢ ze wspoiczesng rzeczywistosciag
nowych probleméw moralnych i dyscyplinarnych. Stad tez autor wni-
kliwe analizuje poszczegdlne przestepstwa w materii de sexto zarezer-
wowane Kongregacji Nauki Wiary, a mianowicie: rozgrzeszenie wspol-
nika w grzechu przeciwko széstemu przykazaniu Dekalogu; sollicitatio
ad turpia, jesli naklanianie mialo na celu grzech z samym spowied-
nikiem; molestowanie seksualne maloletnich ponizej osiemnastego
roku zycia; molestowanie seksualne osoby, ktéra habitualnie posiada nie-
pelne uzywanie rozumu; nabywanie, przechowywanie i rozpowszechnia-
nie pornografii dzieciece;j.

Zaprezentowana pobieznie publikacja o. Dariusza Borka O. Carm
jest rzetelna, poglebiona i wnikliwg analizg przepiséw prawnych w bar-
dzo delikatnym obszarze zycia kazdego wiernego, zwlaszcza oséb du-
chownych, jakim jest respektowanie szostego przykazania Dekalogu.
Konkludujac, nalezy stwierdzi¢, ze praca jest cennym studium, uboga-
cajacym polska kanonistyke.

ks. Marek Stoktosa
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Sprawozdanie z konferencji naukowej
Kosciot - wspdlnota czy instytucja?, Stadniki, 12 listopada 2015 roku

W czwartek, 12 listopada 2015 roku, w Wyzszym Seminarium Mi-
syjnym Ksiezy Sercandéw w Stadnikach odbyla si¢ konferencja nauko-
wa Kosciot - wspdlnota czy instytucja? Uczestnikow spotkania przywital
rektor seminarium, ks. dr Robert Ptak SCJ, podkreslajac obecnos¢ za-
proszonych prelegentow, ksiezy sercanéw uczestniczacych w dorocznym
spotkaniu formacyjnym oraz przedstawicieli innych zgromadzen zakon-
nych i seminariéw. W tematyke konferencji wprowadzit zebranych pre-
tekt studiow, ks. mgr Lukasz Ogorek SCJ, ktory w dalszej czgsci spotka-
nia pelnil takze role moderatora.

Pierwszy referat przedstawit ks. mgr Janusz Burkat SCJ, doktorant
Wydzialu Nauk Humanistycznych i Spotecznych UKSW w Warszawie.
Tytul wystgpienia brzmial Od wspélnoty do instytucji. Socjologiczne in-
stytucjonalizowanie sig Kosciota w oparciu o teorig Joachima Wacha. Pre-
legent najpierw przypomnial podstawowe pojecia wspdlnoty (swieckiej
i religijnej) oraz instytucji. Nastepnie przedstawil gtéwne zalozenia teo-
rii Joachima Wacha, dotyczace instytucji religii, ktéra ma swdj spolecz-
ny charakter. Wskazal na takie zjawiska jak: sylwetka i rola zatozyciela
religii, tworzenie wspdlnoty, relacja ,seniorat — charyzmat’, $mier¢ za-
tozyciela, instytucjonalizowanie si¢ wspdlnoty, przejscie od ,,proroka”
do ,,urzednika”

Drugi z prelegentéw, o. dr Marcin Lisak OP, pracownik naukowy
Instytutu Statystyki Ko$ciota Katolickiego SAC w Warszawie, zaprezento-
wal temat Transformacje religijnosci Polakéw - wybrane aspekty religijnej
zmiany. W swoim wystapieniu najpierw przedstawit tzw. profil wyzna-
niowy w Polsce, a wiec procentowe zestawienie poszczegdlnych wyznan
w stosunku do liczby mieszkancoéw naszego kraju. Najliczniejszg grupe
nadal stanowig katolicy — 86% populacji Polski. Na przestrzeni ostatnich

166



dziesiecioleci (1980-2013) liczba ta stopniowo maleje. Podobne zjawisko
mozna zauwazy¢ w odniesieniu do tzw. dominicantes (z 51% do 40%), na-
tomiast jesli chodzi o comunicantes, mamy do czynienia ze zjawiskiem od-
wrotnym (7,8% do 16,3%). Warto zauwazy¢, ze tym zjawiskom towarzy-
sza takze inne przemiany z dziedziny zycia moralnego, odnoszace si¢ do
respektowania przykazan Bozych i ko$cielnych (np. kwestie antykoncep-
cji, aborcji, eutanazji, in vitro, wspoélzycia przed slubem, rozwoddéw). Pre-
legent we wnioskach konicowych podkreslit, ze religijno$¢ Polakdw na po-
czatku obecnego stulecia charakteryzuje si¢ nastepujacymi wskaznikami:
wolny, ale systematyczny spadek praktyk religijnych, duze zréznicowa-
nie regionalne, w etyce wzrost sytuacjonizmu, relatywizmu i subiekty-
wizmu, wzrost grupy osob §wiadomie przezywajacych swoja religijnos¢.

Kolejnym prelegentem byl ks. dr Pawel Gabara, prorektor ds. na-
uki i rozwoju Szkoty Wyzszej i Zarzadzania w Lodzi, ktéry podzielit sie
swoimi poszukiwaniami skupionymi wokot tematu Miejsce, rola i zna-
czenie parafii wobec zmian zachodzgcych w swiecie. Najpierw wskazal na
kilka istotnych czynnikéw, ktére w ostatnich latach wptynety na ogrom-
ne przemiany w relacjach spolecznych, a co za tym idzie, réwniez w re-
lacjach w obrebie wspdlnoty ludzi, jaka jest parafia. Zostaly one wywo-
tane przez takie czynniki jak: komunikacja i informatyzacja, migracja
i emigracja (gtéwnie z powodu poszukiwania pracy), globalizacja (prze-
plyw idei, zmiana mentalnosci spolecznej, ,zaciesnienie czasu i prze-
strzeni”). Wedlug ankiety opracowanej przez prof. Janusza Czapinskie-
go wérod wyznacznikow ,,szczescia” znajduja sie np. dochody, rodzina,
praca — brak za$ jest wyznacznika religijnego. Nawigzujac do tych wyni-
kow, prelegent przeprowadzil krytyczng analize roli parafii w zyciu wier-
nych, ktérzy wciggnieci sa w wir aktualnych przemian spotecznych i kul-
turowych. W obliczu utartych schematéw i powtarzanych stereotypdow,
ze parafia to instytucja, ksieza, kosciol, kancelaria, konieczne jest przy-
pomnienie stéw Jana Pawla II: ,,Drogg Kosciola jest czlowiek” Parafia
zatem ma stuzy¢ czlowiekowi poprzez gltoszenie Ewangelii (nie ideolo-
gii religijnej), wiernos¢ nauce Kosciota (nie gloszenie siebie) oraz spra-
wowanie sakramentow.
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W sesji przedpoludniowej zostal zaprezentowany jeszcze jeden re-
ferat: Liturgia jako miejsce budowania wspélnoty, ktorego autorem byt
ks. dr Stanistaw Mieszczak SCJ, asystent na Wydziale Historii i Dziedzic-
twa Kulturowego oraz wykladowca liturgiki w WSM Ksiezy Sercanow
w Stadnikach. W swoim wystapieniu wyszed! od pojecia wspdlnoty re-
ligijnej, ktora opiera si¢ m.in. na osobowym pojeciu Boga, odniesieniu
czlowieka do swojego Stworcy, celowosci istnienia czlowieka i $wiata oraz
silnych emocjonalnych wiezach grupy wyznaniowej. Wspdlnota Koscio-
ta tworzy sie wokot celebracji eucharystycznej jako uswiecajace dzialanie
Boga (przekazywanie Ducha) oraz sprawowanie kultu (w Duchu). Cele-
bracja liturgiczna opiera si¢ zaréwno na teologii (me¢ka, $mier¢ i zmar-
twychwstanie Jezusa Chrystusa), jak i swoistej estetyce (formy zewnetrz-
ne, sfownictwo, rytual). Kosciot zostal ustanowiony jako widzialny znak
obecnosci Ducha Swietego.

W popotudniowej czesci konferencji miala miejsce otwarta dyskusja
na zaprezentowane wczesniej tematy. Uczestnicy dzielili si¢ takze swo-
imi doswiadczeniami zwigzanymi z omawianym tematem. Mozna bylo
uslysze¢ glosy nie tylko z polskiego ,,podworka” parafialnego, ale row-
niez doswiadczenia duszpasterzy pracujacych w takich krajach jak: Bia-
torus, Finlandia, Motdawia czy Niemcy.

Na zakonczenie sympozjum glos zabral prefekt studiow, ks. Lukasz
Ogorek SCJ, ktory wyrazil wdzigczno$¢ prelegentom za podjecie aktual-
nego tematu oraz wszystkim uczestnikom za obecno$¢ i aktywne ubo-
gacenie tego spotkania.

ks. Robert Ptak SCJ
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ZASADY PUBLIKOWANIA
W CZASOPISMIE ,,SYMPOZJUM”

Zasady ogdlne

1. Redakcja przyjmuje materialy w formie artykutu, recenzji lub sprawoz-
dania, ktore nie byly wczeéniej publikowane ani przekazane w tym samym cza-
sie do redakcji innych czasopism. Terminy nadsytania materiatéw: wydanie wio-
senne (do 31 IIT), wydanie jesienne (do 31 IX).

2. Autor, przekazujac materiat do publikacji, zapewnia o jego oryginalno-
$ci i posiadaniu do niego wszelkich praw.

3. Objetos¢ artykutu nie powinna przekraczaé 35 tys. znakow (Word 2007
zaktadka: recenzja — statystyka wyrazow: znaki ze spacjami i przypisami).

4. Do artykulu nalezy dotaczy¢ streszczenie z przettumaczonym tytulem
w jezyku angielskim (ok. 1200 znakéw), bibliografi¢ oraz krétka note o autorze
(ok. 400 znakéw - tytul naukowy, imie i nazwisko, osrodek naukowy, dziedzi-
ny zainteresowan, e-mail); jesli artykut jest w jezyku obcym, streszczenie po-
winno by¢ w jezyku polskim.

5. Recenzje ksigzek (10-12 tys. znakéw): polskojezyczne — wydane w ostat-
nich trzech latach przed publikacja biezacego numeru ,,Sympozjum’; inne — wy-
dane w ostatnich pieciu latach.

6. Sprawozdania z konferencji, sympozjow naukowych i zjazdéw: 10-12 tys.
znakow.

7. Nadsytane artykuly podlegaja recenzji specjalistow z danej dziedziny
i po uzyskaniu aprobaty sg dopuszczane do publikacji.

8. W przypadku przyjecia tekstu do druku Redakeja zastrzega sobie pra-
wo do wnoszenia poprawek w ramach pracy edytorskiej. Materialéw niezamo-
wionych Redakcja nie zwraca.

Przygotowanie tekstow do publikacji

1. Tekst gléwny: format Word 97-2007, czcionka Times New Roman 12,
interlinia 1,5, do lewej, bez dzielenia wyrazdw, bez tabulatoréw, bez pogrubien,
mozna zachowa¢ kursywe.

2. Przypisy: czcionka Times New Roman 10, do lewej, interlinia 1, autor
(inicjal imienia i nazwisko) kapitalikami, tytut kursywa, miejsce i rok wydania
oraz strony standardowym.

169



Przyklady opisow bibliograficznych
Dokumenty:

SoBOR WATYKANSKI II, Konstytucja o Objawieniu Bozym Dei verbum, 2.

BENEDYKT XVI, Encyklika Deus caritas est o mito$ci chrze$cijanskiej (2006), 1.

KoNGREGAC]JA NAUKI WIARY, Deklaracja Dominus Iesus o jedynoscii powszech-
nosci zbawczej Jezusa Chrystusa i Kosciota (2000), 13-15.

Ksiazki:
L. BALTER, Eschatologia korica XX w., Siedlce 2001, s. ... .

Artykuly z dziel zbiorowych i czasopism:

7.J. Kuyas, Traktat o Duchu Swie;tym i tasce, w: E. ADAMIAK, A. CzAJA, ]. MA-
JEWSKI (red.), Dogmatyka, t. 4, Warszawa 2007, s. ...

W. HrYNIEWICZ, Dzi$ i jutro ekumenicznej nadziei, ,Biuletyn Ekumeniczny”
13 (1984) nr 4, s. ...

Hasto z encyklopedii, stownika:

J. Kunasiewicz, Paruzja, w: A. ZUBERBIER (red.), Stownik Teologiczny, Kato-
wice 1998, s. ... .

Dzielo cytowane wcze$niej / autor cytowany wczes$niej:

L. BALTER, Eschatologia..., dz. cyt., s. ... .

Cytowanie stron internetowych:
K. Orpakowskl, Ulepszona ludzkosé, http://www.przegladpowszechny.
pl/2011/01/01/ulepszona-ludzkosc/ (odczyt z dn. 15.01.2011 r.).

Uzywamy skrotéw: TENZE (kapitaliki); tamze (antykwa); dz. cyt. (kursywa).
Materialy do publikacji w czasopi$mie ,,Sympozjum” oraz korespondencje
nalezy kierowa¢ na adres:

»Sympozjum” 32-422 Stadniki 81
oraz droga elektroniczna:
sympozjum@scj.pl
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