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PRACE ABSOLUTORYJNE KLERYKOW WSD SLASKA OPOLSKIEGO
(Z okazji XXV-lecia Seminarium)

Seminarium diecezji opolskiej obchodzilo w 1974 r. 25-lecie swego ist-
nienia. Na innym miejscu byla sposobno$¢ opisaé szerzej zalozenie semi-
narium i to, jak staralo sie realizowaé¢ w ciggu tych niewielu jeszcze lat
swoje zadanie: da¢ przyszlym kaplanom Kos$ciota Opolskiego wlasciwg
formacje duchowa, intelektualng i moralng. Tu pragniemy opisaé i udo-
kumentowa¢ tylko pewien fragment studium seminaryjnego, jakim sg pier-
wsze proby pracy naukowej studentow-klerykéw podejmowane na przed-
miotowych seminariach naukowych.

* *

15 VIII 1949 r. 6wczesny Administrator Apostolski Slaska Opolskiego
— ks. dr Bolestaw Kominek powotal do zycia Wyzsze Seminarium Duchow-
ne Slgska Opolskiego w Opolu przeniesione w 1950 r. do Nysy.

Byla to odwazna decyzja zwazywszy trudnosci, ktore sie pigtrzyly:
brak odpowiednich budynkéw na konwikt dla alumndéw i sale wykladowe,
brak kadry wykladowcéw i pomocy naukowych (choéby biblioteki), brak
na Slgsku Opolskim innego osrodka naukowego, ktory moglby stanowié
choéby dorazne oparcie. Przy Bozej pomocy dzieto, ktére wydawato sie do-
slownie mierzy¢ ,,sily na zamiary, nie zamiar podlug sil”’, okazalo sie trwa-
te. Dzieki ksiezom dojezdzajgcym z Wroctawia, Katowic i Krakowa oraz
dzieki przeniesieniu sie do Nysy kilku profesoré6w Seminarium Archidie-
cezji Lwowskiej, ktore wlasnie w 1950 r. zostalo w Kalwarii Zebrzydow-
skiej rozwigzane, mozna bylo skompletowaé¢ stosunkowo szybko grono
profesorskie. W 1957 r. zas, w pierwszym roku swoich rzagdéw, nowy ordy-
nariusz — ks. bp Franciszek Jop, wyslal na studia specjalistyczne na KUL
liczniejsze grono ksiezy, juz wychowankéw seminarium, ktéorzy od 1960 r.
obejmowali funkcje wyktadowcédw. Dzieki temu grono profesorskie po-
wiekszylo sie z 11 0s6b w 1952 r. do 24 w r. 1964. Zmniejszenie ilosci za-
je¢ dydaktycznych umozliwilo wykladowcom podjecie lub kontynuowanie
pracy naukowej, na ile na to pozwalaly warunki seminarium oddalonego
od wiekszych osrodkéw uniwersyteckich.

Z biegiem lat zebrany tez zostal skromny ksiegozbidér. Powstawat drogg
kupna ksigzek aktualnie wydawanych i antykwarycznych oraz z przeka-
zywanych seminarium bibliotek proboszczowskich. W 1973 r. liczy! ok. 45
tys. toméw o bardzo nier6wnej wartosci naukowej, w tym ok. 8.500 sta-
rodrukéw. W latach 1962-65 skatalogowano 25 tys. toméw i ulozono kart-
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kowe katalogi alfabetyczny oraz rzeczowy — systematyczny, co umozli-
wilo pelniejsze wykorzystanie zbioru. W roku akad. 1972/3 otwarta zo-
stala czytelnia naukowa, gdzie obok czasopism zgromadzono podreczny
ksiggozbiér pomocniczy (ok. 3,8 tys. tomow).

Elementy pracy naukowej, umiejetnos¢ samodzielnego opracowywania
referatéw i drobniejszych artykuléw, klerycy mieli opanowywa¢ na przed-
miotowych seminariach naukowych. Prowadzone one byly od 1951 r.
z nastepujacych przedmiotow: historia filozofii (ks. dr Albert Warkocz
w 1. 1953-62), psychologia (ks. dr Tadeusz Wojciechowski, 1951-63), histo-
ria religii i apologetyka (ks. prof. dr Szczepan Szydelski, 1951-57 i ks. lic.
Tadeusz Klak 1959-69), historia Kosciota (ks. doc. dr Wincenty Urban,
1951-60), Stary Testament (ks. doc. dr Jozef Jelito, 1951-59 i ks. dr Anto-
ni Kubik, 1962-65), Nowy Testament (ks. dr. Jan Drozd, 1952-58), teologia
dogmatyczna (ks. dr Edward Kope¢, 1953-56 i ks. dr Edward Gola, 1956-61),
teologia moralna (ks. dr Wiadystaw Poplatek, 1951-57 i ks. dr Franciszek
I1k6w-Golgb, 1957-70), teologia pastoralna i homiletyka (ks. dr Kazimierz
Gumol, od 1951 r.), teologia zycia wewn. (ks. lic. Jerzy Genser 1961-9). Zo-
bowigzani do udziatu w seminarium przedmiotowym byli wszyscy klerycy
od II do V (potem do VI) roku studiéow, najpierw w wymiarze 2 godz./tyg.,
a od 1968 — w wymiarze 1 godz./tyg. Ze wzgledu na duzg liczbg uczestni-
kéw i szczuple zaplecze naukowe (brak nie tylko nowszych, ale i dawniej-
szych publikacji teologicznych brak czasopism obcojezycznych) semina-
ria miaty przewaznie forme referatowo-dyskusyjna, przy czym lepsze i cie-
kawsze prace przedstawiane byly na zebraniach ogo6lno- -seminary jnego
kola odczytowo-dyskusyjnego studentéow. Tylko niektére seminaria mo-
gly mie¢ charakter czeSciowo éwiczeniowy (np. na historii Kosciola ewi-
czenia z paleografii, na Starym Testamencie nauka i czytanie pisma klino-
wego, na homiletyce éwiczenia dykcyjne).

Z chwilg kiedy w 1964 r. nowe ratio studiorum postawilo wymoég pra-
cy absolutoryjnej, zajecia w seminariach zostaly ukierunkowane na jej
przygotowanie.

Ponizej chcemy przedstawi¢ nieco szczegéléw o seminariach prowadzo-
nych w roku akad. 1973/4 oraz wyjatki lub streszczenia prac seminaryj-
nych, ktérych lektura ze wzgledu na tematyke moze by¢ w jakiejs mie-
rze pozyteczna dla Czytelnika. Bedzie to rownoczesnie rodzaj ,,ksiggi pa-
migtkowej” na XXV-lecie Seminarium Opolskiego, ktéremu swoje przy-
gotowanie do pracy duszpasterskiej zawdziecza 563 kaplandéw wysSwieco-
nych w latach 1952-—1974. Pelne teksty przedstawionych prac semina-
ryjnych sg w maszynopisach ztozone w Bibliotece Seminarium.

SEMINARIUM PSYCHOLOGICZNE

Seminarium psychologiczne, prowadzone od 1968 r. przez ks. dr Joze-
fa Herbuta, koncentruje sie gléwnie wokot szeroko pojetej problema-
tyki psychologii wychowawczej, tzn. tej galtezi psychologii stosowanej,
ktérej przedmiotem s3 procesy wystepujace w dziatalnosci wychowawcze]
lub pod jej wplywem. Zywe zainteresowanie uczestnikéw seminarium tg
problematyks jest zrozumiale z uwagi na ich przyszie zajecia duszpa-
sterskie i katechetyczne. W ciggu szesciu lat napisano 16 prac absoluto-
ryjnych na nastepujgce tematy:
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R. Polasz, Osobowoéé katechety, 1972; R. Lip ok, Psychiczne uwarunkowania
kl‘yzysu religijnego mlodziezy, 1972; M. Sleczek, Psychopedagogiczna diagnostyka
ucznia i jej przydatnos§¢é dla katechety, 1972; E Wasowicz Rodzina a osobowos$é
religijna dzieci, 1973. J. Jurecze k, Ideal osobowosci spowiednika w wypowiedziach
miodzieiy, 1973; J. Stryczek, Badania psychologiczno-kliniczne kandydatéw do
kaplanstwa, 1972; J. Syty, Wychowanie chrze$cijanskie mlodziezy w ujeciu bpa
T. Totha, 1972; J. Sleczek, Sylwetka psychiczna i religijna Sadoka, bohatera po-
wieSci Wi J. Grabskiego ,W cieniu kolegiaty” i ,Konfesjonal”, 1972; K. Czech,
Rola uczué w rozwoju psychicznym dziecka i ujemne przejawy wplywu rodziny na
ich ksztattowanie, 1972; J. Skowronek, Wychowanie seksualne dzieci i mlodziezy
w aspekcie przygotowania do mitoSci matzeniskiej, 1973; A. Zelasko, Rola koedu-
kacji w wychowaniu dzieci i mtodziezy, 1973; W. Tyczynski, Rola uczué w ksztal-

ceniu charakteru czilowieka, 1971; J. Chybicki, Przejawy przyjazni i jej wplyw na

wychowanie u mlodziezy, 1972; J. Piontek, Wplyw niektérych czynnikéw na efek-
ty uczenia sie, 1973; T. Lewicki, Motywy szkolnego uczenia sie, 1973; M. Tom-
cz y k, Problem wolnej woli ludzkiej w Swietle indeterminizmu i determinizmu, 1972.

Praca Wactawa Lesnikowskiego, ktérej fragment zostaje wydrukowa-
ny, podejmuje malo jeszcze zbadane a majgce duze znaczenie praktyczne
zagadnienie wplywu muzyki i §piewu na rozwoj przezy¢ religijnych ludzi.

ROLA MUZYKI W KULCIE RELIGIINYM
(Waclaw LeSnikowski)

Zaanonsowane w tytule poniZszego szkicu zagadnienie rozpatrzy¢ za-
mierzamy w dwu etapach, z ktérych drugi ma by¢ nie prostym tylko uje-
ciem rzeczy w innym z kolei aspekcie, lecz konsekwentnym, bazujgcym
na ustaleniach etapu pierwszego, poglebieniem spojrzenia na omawiang
rzeczywisto$é. Taki przeto plan majac na wzgledzie, przejdziemy od uwag,
dotyczacych powszechnosci zwigzku kultu z muzyks, do wyszczego6lnienia
i zwiezlego opisu niektorych istotnych tejze muzyki kultowych funkeji.

1. Muzyka jako staly element zbiorowego obrzedu religijnego.

Czy mozna, bez obawy grubszej omylki, powiedzie¢, iz muzyka nalezy
do stalych elementéw zbiorowego obrzedu religijnego? Pozytywna odpe-
wiedz na to pytanie bedzie mozliwa po spelnieniu dwo6ch warunkow. Po
pierwsze, trzeba sprecyzowaé, co rozumiemy w niniejszym opracowanlu
pod nazwa ,muzyka”, a co pod nazwg ,zbiorowy obrzed religijny” Po
wtére, nalezy wykazaé, iz rzeczywistosci, okreslone przez nas mianem mu-
zyki i zbiorowego obrzedu religijnego, zawsze lub w znakomitej wigk-
szo$ci przypadkéw wystepuja razem, i to tak, ze pierwsza z nich, jako
czes¢, zawiera sie w drugiej, jako calosci.

Przystepujac do spelnienia pierwszego warunku, ustalamy najpierw
tre$¢ pojecia ,,zbiorowy obrzed religijny”. Przyjmujemy wiec, iz bedziemy
tu mieé na my$li zbiorowo sprawowang liturgie, wspoélnotowg forme pu-
blicznego kultu religijnego. Kultu — dodajmy przy tym — nie konkret-
nego, realizujacego sie w ramach okreslonej religii, lecz kultu jako takie-
go, bedacego istotnym elementem kazdej religii, spontaniczna reakcjg
czlowieka — entis religiosi — na rzeczywisto$¢ $wietego Boga. Dlaczego
bierzemy tu pod uwage jedynie zbiorowe formy tak pojetego kultu? Gdyz
— jak to zobaczymy ponizej — w nich wiasnie najczesciej, w przeciwien-
stwie do indywidualnych aktéow kultowych, eksponowane miejsce zaj-
muje muzyka. Ostatnie wreszcie zastrzezenie: terminéw ,,obrzed”, ,kult”,
,liturgia” uzywaé bedziemy zamiennie (majgc na mysli, oczywiScie, zbio-
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rowe formy kultu publicznego). Wiadomo wprawdzie, ze obrzedy sensu
stricto wziete nie sg jedynym elementem liturgii; w znaczeniu jednak szer-
szym mozna nimi nazwaé¢ wszelkg zbiorowa akcje liturgiczng. Tak ustalo-
ne wiec pojecie obrzedu religijnego (kultu, liturgii) pojawiaé¢ sie bedzie
w toku ponizszych rozwazan nad rolg muzyki w kulcie.

Wypada z kolei sprecyzowaé¢ nasze rozumienie terminu ,,muzyka”. Nie
mozemy sie tutaj postuzy¢ rozumieniem potocznym, albowiem byloby
tych znaczen prawdopodobnie tyle, ile istnieje os6b sgdzacych cokolwiek
0 muzyce. Pragniemy, mimo to, poja¢ muzyke jak najszerzej, jednakze nie
tak szeroko, oczywiscie, jak to czynil Boecjusz, ktéry pod jej pojecie pod-
ciggat takze jej teorie. Nie przyjmujemy tez, ma si¢ rozumie¢, nieaktual-
nej dzi§ Sredniowiecznej ,,muzyki $wiata” (m. mundana) i ,,muzyki ludz-
kie]” (m. humana). Chodzi nam o to, co nowozytnos¢, z czasami najnow-
szymi wlgcznie, okres§la mianem muzyki, a co — o paradoksie! — wlasnie
za Boecjuszem najtrudniej nazwaé by mozna sztukg dzwiekéw. I tutaj
wlasnie spotykamy sie z wieloscig subiektywnych pojeé, ktéra szczegol-
nie jaskrawo uwydatnita sie w ostatnich dziesigtkach lat, w epoce coraz
gwaltowniejszych zmian obrazu $wiata oraz narastajgcego relatywizmu
poje¢ i wartos$ci. Podczas wiec, gdy dla pewnej grupy ludzi, szczegélnie
starszego pokolenia, muzyka zamyka sie w klasycznie ustalonych i wy-
wazonych na przestrzeni ostatnich trzech stuleci formach, inna znowu,
do$é¢ liczna grupa, zwlaszcza sposrod mlodziezy, za prawdziwg muzyke u-
waza wylgcznie to, co zgodne z modelem lansowanym przez festiwale pio-
senki. Inni z kolei z powodzeniem delektujg sie muzyka nalezgcg do obu
tych formalnie réznych swiatow. Sg wreszcie i tacy — a do nich zaliczyé¢
by mozna m. in.wielu wspélczesnych kompozytorow — ktérzy muzyke
styszg we wszystkich wlasciwie zjawiskach akustycznych otaczajgcego nas
swiata. ,, Wszystko, co jest w muzyce mozliwe — jest muzyks...” — oto
maksyma wspolczesnego polskiego kompozytora i teoretyka muzyki, Bo-
guslawa Schiffera. Nam jednakze chodzi nie o to, ile jeszcze i jakich efe-
ktéw akustyczno-czasowych mozna by do muzyki wprowadzié, lecz o to,
co w rozumieniu og6tu ludzi, niezaleznie od partykularnych upodoban e-
pok i grup socjalnych, jest muzyks. Dokonawszy bowiem pobieznego na-
wet przegladu historii muzyki powszechnej, przekona¢ sie mozna o rzeczy
znamiennej: oto ,,sztuka dzwiekéw”, powszechnie akceptowana w kolej-
nych epokach i kulturach, od rodowo-plemiennej poczynajgc, do czaséw
najnowszych wlacznie, przejawia pewne stale cechy; mozna by zatem u-
znac¢ te cechy za istotne dla potrzebnego nam szerokiego pojecia muzyki.
Wlasciwosci te sprawiaja, ze muzyke odbieramy nie jako kompleks przy-
padkowych zjawisk brzmieniowych, lecz wtlasnie jako... muzyke. Sa to:
w okreSlony sposéb zbudowana skala dzwiekowa, wyczuwalne centrum to-
nalne, konkretna — choéby nawet bardzo uboga — melodia, wreszcie zde-
cydowane struktury rytmiczne. Kompleksy brzmieniowe odznaczajgce sie
takimi cechami byly i sg przez ogét ludzi akceptowane jako ,sztuka
dzwiekéw” Nie zmienia to faktu, iz owe wlasciwosci na przestrzeni wie-
kow i na mapie kultur w réznych sie konkretyzowaly wariantach i w réoz-
ne ze sobg wchodzily zwigzki. Muzyka wiec bedzie w tym szerokim zna-
czeniu zar6wno chinska pentatonika ze swym charakterystycznym, nie-
zrozumialym dla Europejczyka klimatem brzmieniowo-znaczeniowym, jak
i bliskie nam w swym pogodnym charakterze symfonie klasykéw wieden-
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§klch; z.ar()wno Sredniowieczny choral ze swa uduchowiong melodyks, jak
1 od wiekéw kultywowane, a dzi§ szczegolnie popularne pie$niarstwo
(zwlaszcza w formie tzw. piosenkarstwa).

DoszliSmy wigc do pojecia muzyki uniwersalnej, na rézne tylko spo-
soby sie aktualizujgcej. Muzyki, bliskiej ludziom kazdej epoki jako szla-
chetny owoc ich ducha,a jednoczesnie niezbedny temuz duchowi pokarm.
Taka wiasnie ,,sztuke dzwiekow’”” mial chyba na mys$li Zygmunt Krasinski,
ggiy pisal: , Jestem przekonany, ze muzyka najwyzsza jest mows ludzkos-
ClL... wyrazajacg wszystkie uczucia, na ktére stow nie mamy, na ktore
przyczyn wynalez¢ nie mozesz. Muzyka jest to wyjecie z siebie tego, co
najbardziej boskiego mamy, i postawienie przed sobg” Podobng mysl, lecz
nieco precyzyjniej, zawiera zdanie Fryderyka Nietsche'ego: ,.Jest jeden
idealny jezyk, wyzszy ponad wszystkie narzecza ludzkie i ponad style
réznych kultur: jezykiem tym jest muzyka. Istnieje ona nie dla porozu-
miewania sie umystéw, ale do tlumaczenia stanéw psychicznych; nie do
wyrazania pojec, ale do okreslania nastrojow”

Zywiagc wiec nadziejg, iz nie zagmatwaliSmy jeszcze pojeé o muzyce
tak dalece, aby juz calkiem nie mozna sie bylo zorientowaé, o co nam
chodzi, konkludujemy: nasze spostrzezenia dotyczace muzyki w kulcie
obejmg swym zasiegiem te wszystkie zjawiska brzmieniowe, ktére, z uwa-
gl na posiadanie wymienionych wyzej czterech cech kontytutywnych, przez
ogo6l ludzi byly i sg akceptowane jako muzyka.

SpelniliSmy zatem pierwszy z dwu warunkéw majgcych umozliwi¢
danie pozytywnej odpowiedzi na pytanie: czy rzeczywiscie muzyka jest
stalym elementem obrzedu religijnego? Pozostaje nam teraz wykazaé na
mozliwie licznych, lub przynajmniej wystarczajaco reprezentatywnych
przyktadach, ze gdzie mamy do czynienie z kultem, tam, silg rzeczy, spo-
tkamy sie z muzyka.

Wykazanie powszechnosci tego zwiazku nie nastrgczy zbytnich trud-
noSci. Opracowania z zakresu religioznawstwa i historii muzyki dostar-
czajg licznych, czasem moze skapych w szczegély, ale wymownych w swej
tresci, informacji. A ze zwigzek ten nie nalezy jedynie do przeszlosci, lecz
jak najbardziej aktualny jest i dzisiaj, o tym przekonaé sie moze latwo
kazdy zainteresowany, obserwujac chociazby uroczystg liturgie niedziel-
ng swego Kosciotla.

Zwiazek muzyki z kultem religijnym siega najdawniejszych czasow.
Podobnie jak poezja, architektura, plastyka, tak i sztuka muzyczna zaw-
sze byla — zdaniem wspoélczesnego kompozytora i muzykologa, Zygmunta
Mycielskiego — ramg spraw, ktorych istote stanowil dialog czlowieka z b6-
stwem, z silg nadprzyrodzong. Nie czujemy sie kompetentni — wykra-
czaloby to zreszta poza ramy niniejszego opracowania — aby zabierac
glos w dyskusji na temat pochodzenia muzyki czy tez najpierwotniejszych
form religijnosci na ziemi. Pragniemy jedynie odnotowaé to, co dzisiejsza
nauka potrafi powiedzie¢ o obecnosci muzyki w najstarszych znanych
dzi$ kultach.

Zauwazamy wiec, ze juz w najpierwotniejszej swej postaci jest mu-
zyka elementem rytualéw zwigzanych z wierzeniami ludéw epoki rodowo-
plemiennej. Informujg nas o tym odnajdywane obecnie w réznych pun-
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ktach kuli ziemskiej malowidla skalne; przedstawigja one nie tylko polo-
wania i sceny bitewne, ale i czynnosci niewgtpliwie rytualne. Tak np.
w goérach Hoggar na Saharze, wsréd znacznego skupiska takich malowidet,
odnalezé¢ mozna z przelomu paleolitu i neolitu wyobrazenia tancéw, od-
kryte zas w podalpejskiej dolinie Val Camonica obrazy z zycia pierwot-
nych Liguréw (koniec neolitu) przedstawiajg m. in. modlitwe o wschodzie
stonca. Tance rytualne pierwotnych mieszkancow kontynentu amerykan-
skiego rowniez sg tematem znajdywanych i tam malowidel skalnych. Nie
bylaby jednakze wspomniana wyzej tematyka owych malowidet zadnym
argumentem za obecnosciag muzyki w najstarszych kultach, gdyby nie
stwierdzony przez historie muzyki pewien istotny fakt: oto w pierwotnej
fazie swego rozwoju muzyka byla sztuka synkretyczng, tzn. organicznie
laczacg w sobie trzy elementy: Spiew, stowo oraz taniec-pantomime. Tam
wiec, gdzie w omawianej przez nas epoce mamy do czynienia z tancem —
czy nawet ze slowem — w ramach obrzedu religijnego, wolno nam supo-
nowa¢, ze stajemy oko w oko réwniez z pierwotnym spiewem rytualnym.
Potwierdza to dzisiejsza etnologia, nie tylko dzieki aktualnym badaniom,
lecz i na drodze analizy wiarygodnych danych sprzed kilku nawet stuleci.
Do takich danych nalezy np. rycina wykonana przez podréznika z pierwsze]
polowy XVII wieku, Zachariasza Wagnera. W dziele tegoz Wagnera ,,Zoo-
biblion” rycinie tej towarzyszy tekst, opisujacy niedzielne tance czarnych
niewolnikow w Brazylii; dzis, w Swietle danych etnologii, wiadomo, ze
bezladne — zdaniem siedemnastowiecznego obserwatora — tance, to re-
gularne ,kolo Xango” relikt jednego z kultow afrykanskich; za$ utrata
Swiadomosci u tancerzy to nie efekt upicia sie winem ofiarnym, jak mnie-
mal Wagner, lecz ekstaza, wywolana podniecajgcym tancem przy dzwieku
bebnoéow i fletéw. Podobng scene barwnie opisuje, z wyrazng nutg zafascy-
nowania tajemniczym klimatem religii murzynskiej, poeta Melo Moreas
w drugiej polowie XIX wieku. Do wiarygodnych danych zaliczy¢ tez trze-
ba zarzadzenia kolonialnych wtadz portugalskich, kierowane przeciwko ob-
rzgdom religijnym Murzynoéw brazylijskich; wyczerpujgce bowiem tance
przy dzwiekach muzyki, prowadzace nieraz nawet do atakéow szalu, utoz-
samiano z czarami. Aktualne natomiast badania pozwalajg stwierdzi¢ po -
nad wszelkg watpliwosé, iz powszechnym elementem ceremonii religij-
nych u ludéw pierwotnych sg, obok ofiar, modlitw, pouczen, takze Spie-
wy itaince.

Ale i tego rodzaju dowody na obecno$¢ muzyki w pierwotnych kultach
nie sa jedynymi, jakimi dysponuje etnologia. Dzisiejsza bowiem etnogra-
fia muzyczna bezposrednio, na zywo zapisuje zwigzane z tancami Spie-
wy ludow prymitywnych; nie brak tam i $piewow rytualnych. Wszystkie
przytoczone wyzej przyklady wymownie $wiadczg o pradawnosci zwigzku
kultu z muzyksg. Nasuwaloby sie tu pytanie o moment zaistnienia tego
zwigzku, ale odpowiedz na nie wykraczalaby — jak juz zaznaczyliSmy —
poza ramy niniejszego szkicu. Istotne dla nas jest co innego, a mianowi-
cie, ze muzyka, raz wszedlszy do obrzedu religijnego, na dobre sie juz
w nim zadomowila. Nastepuje wiec z czasem, w miarg¢ rozwoju muzyki,
rozpad jej synkretycznej formy: usamodzielnia sie taniec, a i wykonawcy
samej muzyki dziela sie juz na instrumentalistow i Spiewakéw. W takiej
tez postaci sztuka ta przechodzi do obrzedowosci religijnej swiata starozyt-
nego. Zacie$nienie wykonawstwa muzyki obrzedowej do grona zawodo-
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wych stug $wigtynnych (w przeciwienstwie do okresu poprzedniego, gdy ca-
?a wspolnota rodowa czy plemienna wspéttworzyla rytual religijny) sprzy-
Ja rozwojowi i doskonaleniu sie form wokalnych i instrumentalnych. Ta-
niec, jakkolwiek nie jest juz integralng czescig muzyki, nadal wystepuje
w naturalnym z nig zwigzku, zwlaszcza jako taniec sakralny. Badania nad
religiami starozytnego Wschodu dostarczajg nam licznych przykladow
wcale nie marginalnej roli $piewu, gry instrumentalnej i tanca w kultach
tychze religii. W Egipcie np., w czasie uroczysto$ci ku czci poszczeg6l-
nych béstw (Ptaha, Horusa, czy tez Sobka czczonego pod postacig kroko-
dyla) obnoszono procesjonalnie materialne wyobrazenie danego bostwa,
a towarzyszyly temu poklony, kadzenia i $piewy. Medrzec Ani tak notuje
to dla potomnosci: ,,Pienia, poklony i kadzenia stanowia pozywienie (bo-
stwa obecnego pod postacig tej figury)”. Piesni wzywatly lud do chwalenia
bostwa; nie wiadomo jednak, czy caly obecny lud bral w nich udzial, czy
tez wykonywane byly wylacznie przez dobrze wyszkolone §wigtynne chory
kaptanek, przy akompaniamencie instrumentéw detych, strunowych i perku-
syjnych. Na trwajgce po kilka dni misteria na cze$s¢ Ozyrysa i Izydy skla-
daly sie m. in. piesni choralne i solowe, a takze tance, wykonywane przy
dzwiekach instrumentéw przez liczne grupy kaplanek i kaptanow. W Ba-
bilonii roéwniez istnialy — cho¢ nie tylko dla celéw kultowych — wielkie
pod wzgledem liczebnosci krolewskie zespoly tancerzy, Spiewakéw i in-
strumentaliséw. Wedyzm i hinduizm stosowaly w kulcie specjalny system
$piewnej recytacji, a w pdézniejszym okresie — takze $piewania $wigtych
tekstow Wed. Rowniez i tutaj dochodzilo w trakcie tanca rytualnego do
standéw ekstatycznych. Obrzedy buddyjskiej mahajany cechowal prze-
pych, ktérego elementami byly m. in. kadzidlo i muzyka. W oryginalnej,
przedbuddyjskiej religii chinskiej muzyka zajmowala — ze wzgledu na
nieobecno$¢ sztuk plastycznych — szczegdlnie poczesne miejsce; Konfu-
cjuszowi czyniono nawet zarzut, iz zbyt wielka wage przywigzuje do mu-
zyki i tanca w liturgii §wiatynnej.

BylibySmy jednak w bledzie sgdzac, iz jedynie egzotyczng kulture sta-
rozytnego Wschodu cechowalo szerokie zastosowanie muzyki w kulcie re-
ligijnym. Oto znacznie nam blizszy duchowo, czasowo i terytorialnie grec-
ki krag kulturowy: on takze dostarcza przykladéw Swiadczgcych, ze ob-
rzedy ku czci bogow rzadko kiedy obchodzily sie bez Spiewu, dzwieku in-
strumentéw i towarzyszacego muzyce tanca. Od Plutarcha np. (,, Do Kolo-
ta” 31,3) mozemy sie dowiedzie¢, iz ,,w epoce bardzo odleglej”’ Grecy nie
znali innej muzyki oprécz kultowej i umoralniajgcej. Istotnie, muzyka
okresu kretenskiego pozostawala przede wszystkim na ustugach kultu;
np. tancom obrzedowym ku czci Apollina towarzyszyty instrumenty i $pie-
wy choralne. W nastepnych okresach rozkwitu kultury hellenskiej mu-
zyka, wyodrebniwszy sie juz z trojjedynej chorei (greckiej, uszlachetnionej
nieco formy pierwotnej sztuki synkretycznej), sama podjeta zadania ku!-
towe. Popularne wiec byly choéralne hymny i ody na czesé bogéow. W Spar-
cie powstajg nawet dla celéw kultowych chéry kobiece i chlopiece oraz
szkoly Spiewacze; w Delfach organizowano, wzorem sportowych, muzycz-
ne igrzyska na cze$¢ Apollina. JednoczeSnie w misteriach, zwlaszcza ze
Wschodu rodem misteriach dionizyjskich, ponownie dochodzi do syntezy
tanca z muzyka, pojawiajg sie nawet pierwiastki ekstatyczne. W sumie
wiec muzyka byla w Grecji, podobnie jak na Wschodzie, nieodlgcznym
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towarzyszem kultu, a jej formy wokalne, zwlaszcza hymny, na rowni ze
Spiewami hebrajskimi odegraly zasadniczg role w tworzeniu sie chrzesci-
janskiej muzyki liturgicznej.

WspomnieliSmy tu o muzyce hebrajskiej i jej tez poSwieémy teraz pa-
re uwag. MoglibySmy wprawdzie, siegngwszy jeszcze na zachodnig pél-
kule, wskaza¢ istniejace i tam $cistle powigzania muzyki z obrzedami re-
ligijnymi, jak np. w azteckim kulcie boga Teckatlipoka, gdzie wsrod zbio-
rowanych modiéw i procesji bylo przypuszczalnie miejsce i na hymny, czy
tez w rowniez meksykanskim kulcie peyotu, w ktérym pie$ni i hymny na
cze$¢ bostw przeplatajg sie z rytualnymi tancami. Sgdzimy jednak, iz
niecelowe byloby rozwijanie tych opiséw, jako ze niczego istotnie nowego
nie wniostyby do naszych dotychczasowych ustalen. Spostrzezenia nato-
miast dotyczgce muzycznej strony obrzedéw religii Izraela uwazamy za
wyjatkowo wazne z dwoch powodow: chodzi, po pierwsze, o odnotowanie
obecnosci muzyki w kulcie Jedynego Boga, po wtére za§ o fakt, iz jej
formy — jak juz zaznaczyliSmy wyzej — w duzym stopniu staly sie poz-
niej wlasnoscia kultu chrzescijanskiego.

Stajemy zatem wobec stwierdzenia dla nas, chrzescijan, niewatpliwie
waznego: oto Spiewy, dzwiek bebndéw, harf i piszczalek, nawet ekstaze
sprowadzajgce tance, nie sg cechg wylacznie poganskiej, ,,barbarzynskiej”
obrzedowos$ci odprawianej ku czci materialnych balwandéw, lecz jak naj-
bardziej znajdujg zastosowanie takze w kulcie samego Niewidzialnego.
Co wigcej, sam Bog nakazuje, aby glos trgb przypominal Izraelitom Jego
obecnos$é, zaréwno w czasie marszu przez pustynie, jak i przy calopaleniach
1 ofiarach zapokojnych (zob. Lb 10, 1-10). Roéwniez i piesni slawigcych
Jahwe uczyl Mojzesz Izraelitow (Pp 31, 19-21), a o plasach ku czci Pana,
polgczonych ze $piewem i wybijaniem rytmu na bebenkach, wspomina juz
ksiega Wyjscia, w wierszach dotyczgcych Miriam, siostry Mojzesza (Wj
15,20). Z podobnymi plgsami przy dzwieku bebnéw, lutni i piszczalek, juz
zresztg w wyraznym kontekscie ekstatyczno-profetycznym, spotyka sig
takze mltody Saul (1 Krl 10, 5-6). O krélu Dawidzie wiadomo, iz zorgani-
zowal ostatecznie stuzbe Boza, ustanowil dla jej celow Spiewakdéw i in-
strumentalistow, posprawial takze instrumenty. Poswiadcza to Jozef Fla-
wiusz w swych ,,Antiquitates Iudaicae” (12,3). Od czasé6w Salomona mu-
zyka byla wiec juz stalym elementem obrzeddéw sprawowanych w Swig-
tyni Jerozolimskiej, a powstajgce na przestrzeni wieké6w psalmy i kan-
tyki moga stuzy¢ jako wyrazny tego dowod, zwlaszcza te, ktére bezposred-
nio wzywajg do chwalenia Pana na harfie, cytrze, itd.

Dokonawszy przeto pobieznego przegladu religii §wiata antycznego pod
aspektem muzycznego oblicza ich kultow i konstatujgc jednoczes$nie do
dzi§ trwajacg zywotnosé muzyki w liturgii chrzescijanskiej (chociaz nie
tylko chrzescijanskiej, réwniez np. w buddyzmie tybetanskim, w religii
Indii, Iranu), dochodzimy, drogg indukcji, do uzasadnionego chyba wnios-
ku: wérod elementow (modlitwy, gesty, procesja) obrzedu religijnego z re-
guly znajduje sie takze muzyka. Z reguly — bo sg i wyjatki. Do tych nie-
licznych — jak mozna przypuszczaé — wyjatkéw nalezy islam, ktory, od-
wolujac sie przede wszystkim do intelektu, a nigdy do serca, z zasady nie
dopuszcza muzyki w kulcie, I tutaj wprawdzie trzynastowieczni sufi —-
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mnisi i nauczyciele ludowi, usitowali wprowadzié¢ rézne formy muzyki sa-
kralnej, w tym takze taniec, uwazali bowiem, iz nalezy sie to Allahowi;
jednakze wraz z kleskg sufizmu i te proby upadly.

Jezeli wiec — wracajac do zasadniczej my$li — dwie rzeczy stale wy-
Stel?uja, razem, i to w ten sposdb, ze rzecz pierwsza wchodzi — na réwni
z ]ftll’kor_na innymi — w sklad rzeczy drugiej, to mozemy chyba powie-
dglec, biorge pod uwage te realng zaleznosé oraz trwalosé czasowa, iz rzecz
plerwsza jest stalym elementem rzeczy drugiej. A tak wlasnie dzieje sie
w przypadku muzyki i kultu. Uwazamy tym samym, iz udalo sie nam
uzasadni¢ pozytywng odpowiedz na postawione w pierwszych zdaniach ni-
niejszego szkicu pytanie. Dodaé¢ tutaj nalezy, iz jakkolwiek stosunkowo
nietrudno nam dzisiaj, dysponujac osiggnieciami etnologii, religiologii i hi-
storii, wykryé powyzsze zaleznosci, to jednak juz u Cycerona (,,De legi-
bus” I, 3, 24) znalezé mozemy jakze trafne spostrzezenie: jak nie ma na
swiecie ludu bez religii, $wigtyni i nabozenstw, tak nie istnieje chwalba
Boza bez $piewu i gry na instrumentach; muzyka to rzecz z natury reli-
gijna i swieta.

2. Zasadnicze funkcje muzyki w réznych obrzedach religijnych.

Stwierdzona stalos¢ zwigzku kultu z muzyks stwarza podstawe do
przypuszczenia, iz muzyka pelmi w kulcie jaka$ istotng funkcje. Proba
zweryfikowania tego przypuszczenia nie tylko je potwierdza, ale pozwala
nawet wyodrebnié kilka zasadniczych funkeji muzyki sakralnej. Juz prosta
obserwacja niedzielnej liturgii w ko$ciotach katolickich daje moznos¢ po-
czynienia na tym polu pewnych spostrzezen; tym bardziej wigc krotka re-
fleksja nad podanymi w poprzednim punkcie przykladami muzycznej stro-
ny kultu dostarczy nam ciekawego materiatu.

Za formalng podstawe tej refleksji niech nam postuza opinie sformu-
lowane z punktu widzenia etnologii oraz psychologii muzyki. Tak wiec
J. G. Fraser w dziele ,,The Magic Art in the Golden Bough” (Nowy Jork
1919) rozréznia dwojaka role muzyki w obrzedzie religijnym: stuzebng
i tworczg, przy czym relacjonujacy jego poglad J. Wierszylowski podaje
blizsze wyjaénienie Frasera jedynie co do owej roli twérczej: ma ona, mia-
nowicie, polega¢ na powaznym wplywie muzyki na ksztalt liturgii w po-
szczeg6lnych religiach. Z kolei C. M. Diserens i H. A. Fine w swej ,,A psy-
chology of Music” (Cincinnati 1959) nieco inaczej i bardziej szczegblowo
ujmujg sprawe zadan spelnianych przez muzyke sakralng. Wymieniaja,
po pierwsze, trzy tej muzyki funkcje o charakterze pomocniczym, ktore
najtrafniej — naszym zdaniem — mozna by okresli¢ zbiorowo terminem
zapozyczonym do Frasera, jako funkcje stuzebne; przez ich wypelnianie
muzyka sprzyja wytworzeniu wlasciwej atmosfery religijnej i usprawnie-
niu przebiegu nabozenstwa. Poszczegdlne z tych trzech funkcji stuzeb-
nych to: oczyszczajgca, koordynujgca i uswietniajgca. Po wtére, wspomi-
najg ci autorzy o funkcjonowaniu Spiewu, zwlaszcza u ludéw pierwot-
nych, w charakterze srodka magicznego. Uwzgledniajac zatem przytoczone
przez Wierszylowskiego opinie, zyskujemy podstawe do spojrzenia na
konkretne przejawy muzyki sakralnej pod okreslonym katem, a miano-
wicie: czy potwierdzajg one tezy wspomnianych autoréw o funkcji ma-
gicznej i funkcjach stuzebnych muzyki w kulcie, przy czym do tych ostat-
nich zaliczylibySmy tez wymieniona przez Frasera funkcje twoércza, jako



288 K R 0] N I K A

pokrewng koordynujgcej. Nie mozemy ponadto nie zauwazy¢ z najwigkszqg
bodaj oczywistoscig narzucajacego sie spostrzezenia odnosnie do jeszcze
jednego sposobu funkcjonowania muzyki sakralnej, a to w charakterze
ofiary. A wiec $rodek magiczny, dar ofiarny, wreszcie pomoc w spelnia-
niu wewnetrznych i zewnetrznych aktéw kultu — oto réznorodne oblicza
tej muzyki. Ze faktycznie co najmniej tak bogata réznorodnosé jej funkcii
istnieje, mozemy sie latwo przekonaé, siegajgc do materialu zawartego
w poprzednim punkcie niniejszego opracowania.

Traktowanie muzyki jako magicznego S$rodka, umozliwiajgcego czlo-
wiekowi wywieranie wplywu na sily nadprzyrodzone, daje sie zauwazy¢
przede wszystkim we wczesnych okresach historii ludzkosci. Najprawdo-
podobniej juz cztowiek pierwotny, znajacy wplyw $piewu na swoje — ludz-
kie — dziatanie, probowal uzy¢ tego wplywu takze wobec-fwiata duchow.
Wiadomo np., ze dawne plemiona indianskie, w celu sprowokowania in-
terwencji dobrych lub zlych béstw, stosowaly $Spiew ,,dobrych” lub
»zlych” pie$ni. Rowniez Grecy w archaicznym okresie swych dziejow
przypisywali muzyce sile magiczng; szczeg6lne znaczenie miala tu inkan-
tacja (przedsSpiew), posiadajaca wladze nie tylko nad duszg czlowieka, ale
nawet i nad przezyciami i postepowaniem bogéw. Podobne przyktady mo-
zna by mnozy¢, siegajac do ogoélnoswiatowego skarbca wierzen i kultur.
Nie ma w tym niczego dziwnego, je$li zwazy¢ naturalng u czlowieka sklon-
nos¢ do antropomorfizowania przedmiotu swych wierzen, co w szczegbl-
nie jaskrawej formie uwidocznilo sie wilasnie w mitologii greckiej.

Wyzsza nieco w hierarchii wspoélelementéw obrzedu religijnego po-
zycje, szlachetniejszy niejako status przyznaje sie muzyce, gdy stanowi
ona przedmiot ofiary skladanej bostwu. Spiew, gra na instrumentach czy
taniec nie sg tu juz tylko tajemnicza, a czasem nawet grozng sila, lecz ja-
ko szlachetny owoc ludzkiego ducha nalezg do tej najlepszej czesci, ktory
czlowiek ze swego oddaje istocie boskiej. O tym sposobie funkcjonowania
muzyki sakralnej wspomina np. starozytny egipski medrzec Ani, zapisu-
jac stowa, ktére przytaczalismy juz wyzej: ,Pienia, poklony i kadzenia
stanowig pozywienie (przestawienia bostwa)”’ Spiew jest tutaj, zgodnie
z obserwacjg, a moze i przekonaniem autora tego tekstu, nie tylko czyn-
nikiem usSwietniajacym kult, ale wrecz jednym z elementéw ofiary, kto-
rej sie bostwo domaga. Podobnie podwéjne w zakresie swej funkeji obli-
cze wykazuje nieraz starotestamentalna muzyka kultowa, zwlaszcza, gdy
towarzyszy natchnionym tekstom Psalméw. Wezwania w rodzaju ,Ra-
doénie $§piewajcie Bogu” (Ps 81,2), ,Spiewajcie pieén nowa dla Jahwe”
(Ps 149,1), ,,... gra¢ Ci bede na harfie o dziesieciu strunach” (Ps 144,9), itp.,
zdajg sie $wiadezy¢, iz twoércom, a pdzniej i wykonawcom tych Psalméw
przySwiecala, obok idei ubogacenia kultu radosnym i dziekczynnym S$pie-
wem, takze Swiadomosé, ze grajg i Spiewajg dla Pana; ze ich muzyka jest
czyms, co ze wzgledu na swoj blask i piekno staje sie godnym ofiarowania
Bogu. Jest rzeczg zrozumialg, ze i w liturgii chrzescijanskiej, wiele pod
wzgledem muzycznym zawdzieczajacej kultowi hebrajskiemu, od poczat-
ku $piew spelnia takze i te funkcje, cho¢ w sposéb uboczny, ukryty, a nie-
raz nawet zupelnie nieu$wiadomiony; zasadniczo bowiem chrzescijanska
muzyka sakralna stanowi, w powszechnym odczuciu kaptanéw i wiernych,
akcent u$wietniajgcy w liturgii jedynej, Najswietszej Ofiary. Ze jednak
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bardziej lub mniej jasna $wiadomos$é ofiarnego charakteru muzyki do-
chf:dzi tu czasem do glosu, swiadczg zabiegi oséb za te muzyke odpowie-
gizzalnych 0 jak najdoskonalszy i najpelniejszy blasku $piew oraz gre na
instrumentach (mamy tu na mysii dyrygentéow chéréw i orkiestr kosciel-
nych, kantoréw, organistoéw). Charakterystyczng wymowe w tym konteks-
cie ma tez znane powiedzenie ,,bis orat, qui cantat”

Wreszcie przykladéw na stuzebne funkcjonowanie muzyki w kulcie
nie musimy daleko szukaé, wystarczy uwaznie sie przyjrzeé¢ liturgii nie-
dzielnej Mszy $w. (wlasnie niedzielnej — gdyz, w poréwraniu z codzien-
na, powszednig praktyka, angazuje ona najwiekszg ilo$¢ wiernych, przez
co i rola muzyki jest wtedy bardziej wyraziScie obserwowalna). Oczysz-
czajace dzialanie $piewu, polegajgce, wedlug Diserensa, na eliminowaniu
ze ¢wiadomosci uczestnika obrzedu tego wszystkiego, co nie sprzyja sku-
pieniu sie na sprawach w de-1ym momencie istotnych, a zarazem na Kkie-
rowaniu tejze swiadomogci ku okreslonym tresciom religijnym, daje sie
zauwazy¢ w tych momentach Mszy $w., w ktérych $piewa znaczna wiek-
szo$¢ wiernych (lub — jak sie popularnie mdwi — ,,caly kosciot”); tylko
wtedy bowiem i:tniejg warunki po temu, aby nietrudna, cho¢ zarazem
szlachetna melodia, rozbrzmieiv-ajgc ze znaczng silg i podparta sugestyw-
nymi akordami organdéw, w polaczeniu z wilasciwie dobranym tekstem,
przynajmniej na chwile mogta pociggna¢ ducha spiewajacych ku caltko-
witemu zaangazowaniu sie w najpelniejsza modlitwe. Owa oczyszczaja-
ca funkcja muzyki nie jest tu, oczywiscie, tak ewidentna, jak np. w wy-
padku tanca sakralnego, wprawiajgcego w ekstaze — tzn. nastawiajgcego
Swiadcmosé uczestnika obrzsdu w pelni i wylacznie na kontakt z bods-
twem — tak u luddow pierwotnych, jak i w religiach $wiata starozytnego.
np. fenickiej lub hebrajskiej. Niecmniej trudno chyba spotka¢ czlowieka,
ktéry, kazdorazowo uczestniczac aktywnie w niedzielnej i Swigtecznej
Mszy ,,$piewanej”’, mogtby powiedzie¢, ze nigdy nie doswiadczyl piyng-
cego ze $ciewu czy to pobudzenia myslowo-emocjonalnego, czy tez ufnego
vspokojenia przy Bogu; przy czym w gre wchodzi¢ moze nie tylko oso-
biste §piewanie piesni i czesci liturgicznych, ale i stuchanie spiewu cudze-
go: innych wiernych, scholi, chéru, a nawet poddawanie si¢ jedynie dzia-
lcniu muzyki organowej lub wykonywanej na innych instrumentach.

Jezeli chcdzi o pozostale ze stuzebnych funkeji muzyki sakralnej: ko-
crdynujjeg i uswietniajgcg — nie ma chyba potrzeby szerzej uzasadniac
ich doniostosci w liturgii chr2$cijanskiej. Wystarczy tylko wspomnie¢, ze
nieprzerwany i urozmaicony pod wzgledem form dialog miedzy kaplanem
a wiernymi stwarza jakby ramy calego obrzedu, bedgc jednocze$nie w du-
zym stopniu wyznaczrikiem roli poszczego6lnych grup liturgicznych. Oczy-
wiscie i recytowanie tekstéw mszalnych moze z powodzeniem spelnic te
same zadania, $piew jednakze nadaje zar6éwno poszczegélnym czeSciom
obrzedu, jak i jego calosci, bardziej monumentalnych (nie tylko co do cza-
su trwanix!) wymiaréw i zdecydowanie wiekszego rozmachu -— o ile, ma
sie rozumie¢, spiew ten jest wykonywany w miare poprawnie i przy udzia-
le wiekszosci wiernych. Kwestia ,,rozmachu”, a zarazem poprawnosci Spie-
wu, laczy sie juz z jego funkcjg uswietniajacg, ktdrej znaczenie w obrze-
dach kazdej religii, a juz szczegdlnie w kulcie Boga w Tréjcv Jedynego,
powinno by¢ dla kazdego chrzescijanina samo przez sie zrezumiale.
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Przekonalismy sie zatem, ze istotnie powszechnos¢ wystepowania mu-
zyki w obrzedzie religijnym znajduje swe uzasadnienie w zdatnosci tejze
muzyki do spelniania réznych zadan, doniostych dla przezywania obrzedu
przez jego uczestnikow. Stwierdzenie to, wyczerpujgc zasadniczo tres¢ su-
gerowang przez tytut niniejszego szkicu, stawia nas wobec kolejnych, war-
tych przeanalizowania probleméw, ktére nasungé sie muszg kazdemu, kto
nie chce w poznawaniu rzeczywistosci poprzesta¢ jedynie na zarejestro-
waniu najprostszych faktéw.

Nalezaloby wiec z kolei postawié, naszym zdaniem, dwa istotne pv-
tania, niezbedne dla jasnego okreslenia problematyki kolejnych rozdzia-
16w pracy, ktérej szkic niniejszy jest czescig. Pytanie pierwsze dotyczy
przyczyny stwierdzonego powyzej stanu rzeczy i mozna by je sformulo-
wac nastepujgco: czym da sie wytlumaczy¢ zywa funkcjonalnosé muzyki
w kulcie religijnym? Zwazywszy okre$lony naczelnym tytulem pracy osta-
teczny cel naszych dociekan, nie powinniSmy mie¢ watpliwosci co do po
trzeby postawienia takiego pytania. Postawiwszy je za$, stwierdzamy, ze
implikuje ono bezposrednio nastepne pytanie, dotyczace z kolei terenu,
na ktérym bedziemy prowadzi¢ poszukiwania czynnikéw, warunkujacych
wspomniang funkcjonalno$¢ muzyki sakralnej. Nalezaloby zatem — wzig-
wszy pod uwage, iz owa funkcjonalno$¢ sama, jako taka; praktycznie nie
istnialaby, gdyby nie cztowiek, ktory zawsze jako$, w pewien sposob, mu-
zyke odbiera i rowniez w pewien spos6éb angazuje sie w kulcie — zapy-
ta¢: ktéra z dyscyplin naukowych, zajmujac sie analiza reakecji cztowieka
na bodzce muzyczne, potrafi jednocze$nie wskazaé¢, w jakiej mierze reak-
cje te moga sprzyja¢ intensyfikacji przezycia religijnego? Odpowiedz nie
nastrecza tu powazniejszych trudnosci, gdyz nietrudno skonstatowaé, ze
nauka, zajmujacg sie ex professo swiatem ludzkich doznan i przezyé¢, jest
psychologia; przy czym w naszym konkretnym przypadku nie ulega wat-
pliwosci, ze chodzi szczegé6lnie o dwa tej dyscypliny dzialy: psychologie
muzyki oraz psychologie religii.

Tak wiec w nastepnych rozdzialach podejmiemy prébe ustalenia, ce,
wedtug psychologii muzyki, jest przyczyng wplywu ,,Sztuki dzwiekéw” na
przezycia i zachowania czlowieka i jakie miejsce w strukturze aktu reli-
gijnego mogg zaja¢, zdaniem psychologii religii, czynniki warunkujace ten
wplyw.

Nota bibliografiezna:

Bastide R. Relikty religii afrykanskich, w: Etnologia, red. Sokolewicz
Warszawa 1969. Chominski M, Lissa Z., Historia muzyki powszechnej, Krakow
1957. Dabrowski E, Religie §wiata, Warszawa 1957. Estreicher K., Historia
sztuki w zarysie, Krakéw 1973. Lew kowicz W Muzyka sakralna, Warszawa 1941.
Mazahéri A. Zycie codzienne muzulmanoéw w S$redniowieczu, Warszawa 1972.
Morenz S, Bog i czlowiek w starozytnym Egipcie, Warszawa 1972. Schenk W
Liturgika — liturgia — kult, w: Wprowadzenie do liturgii, Poznan 1967. Tatarkie-
wicz WL, Historia estetyki, Ossolineum 1960-67. Wicrszyltowski J., Psych-
logia muzyki, Warszawa 1970.
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SEMINARIUM Z HISTORII KOSCIOEA

Seminarium z historii Ko$ciola prowadzi od 1966 r. ks. dr Kazimierz
Dola. Przyjety zostal trzyletni cykl zajeé: I. Ogélne wprowadzenie do
metodologii pracy naukowej ze szczegdlnym uwzglednieniem historii,
II. Elementy niektérych nauk pomocniczych historii, III. Seminarium re-
feratowo-dyskusyjne na temat wybranej problematyki (np. katecheza
z historii Kosciola, dzieje formacji duchowienstwa w Polsce, Kosciét na
Slasku w okresie potrydenckim). Cze$é¢ prac seminaryjnych ma charakter
obszerniejszych referatéw, czes¢ — drobnych przyczynkéw zrédlowych.
Wykonane zostaly nastepujgce prace:

E. Loch, Zakon Ducha Swigtego de Saxia na Slgsku do pol. XIV w. 1969; Cz.
Nowak, Jezyk polski w duszpasterstwie na Slasku Op. w okresie miedzywojen-
nym, 1971; E. Niedzielski, Spér polsko-krzyzacki na forum soboru konstan-
ckiego, 1973; Fr. Wieczorek, Dzialalnoé¢ misyjna §w. Wojciecha w Prusach,
1973, J. Hetmanczyk, Ks. Jan Kuboth jako budowniczy koScioléw w Ziemi By-
tomskiej, 1973; J. Giela, Prace historyczno-koécielne ks. Prof. Sz. Szydelskiego.
Préba oceny, 1974; P. Kansy, Religijno§¢ na dworach ksigzecych wg Kroniki
Wielkopolskiej, 1974. Odrebna grupe stanowig prace oparte o wydane drukiem naj-
starsze wizytacje archidiakonatu opolskiego (wyd. J. Jungnitz w 1904 r.), w ich
Swietle odtwarzajg zycie koScielne (sie¢ parafii, wyposazenie koScioléw, stuzba ko-
Scielna) i religijne wiernych na tle sytuacji politycznej i gospodarczej danego regio-
nu. W ten sposéb odtworzono stan w drugiej polowie XVII w. archiprezbiteratéw:
oleskiego (K. Swistek, 1970), opolskiego (J. Kopiec, 1970), czeSci nyskiego i pru-
dnickiego (juz poza archidiak. opolskim — A. Sy dor, 1971), gliwickiego (J. Ko zin-
ski, 1973) i raciborskiego (J. Mikolajec, 1974) oraz dodatkowo opracowano
w oparciu o to samo 7Zr6édlo pewne zagadnienia dla calego archidiakonatu: problemy
zycia eucharystycznego (J. Kopiec, 1971), duchowienstwo parafialne (K. Swistek,
1972), szpitalnictwo (J. Bejnar, 1972) oraz szkolnictwo w dekanacie opolskim
(J. Galus, 1970).

Prace te ukazujg w przekroju bliskim statystycznemu o6wczesny — w 2
pol. XVII w. — stan Kosciola, dlatego moze by¢ pozyteczne przytoczenie
tu ich wynikéw. Opracowania dotyczgce poszczegélnych dekanatéw zo-
staly podane w sumarycznym streszczeniu, ktére zredagowali J. Mikola-
jec (struktura koscielna) i J. Giela (zycie wiernych). Pozostale podano
w istotnych wyjatkach.

STRUKTURA KOSCIELNA I ZYCIE RELIGIIJNE PARAFII
ARCHIPREZBITERATOW GLIWICKIEGO, OLESKIEGO, OPOLSKIEGO,
RACIBORSKIEGO ORAZ CZESCI NYSKIEGO I PRUDNICKIEGO
W 2. POLOWIE XVII W.

Wizytacje archidiakonskie przeprowadzane byly w oparciu o przygo-
towany uprzednio kwestionariusz obejmujgcy 7 grup zagadnien: parafie,
koscioly, duszpasterstwo, wyposazenie koscioléw, kler i stuzba koscielna,
instytucje i grupy przykoscielne, parafianie i zycie religijne. Jednak wi-
zytator nie zawsze trzymal sie tego schematu ograniczajgc sig¢ czesto do
opisania stanu i wyposazenia kosciola, malo za$ poSwiecajgc uwagi zy-
ciu rel.-mor. parafian.

Archidiakonat opolski liczyl w tym okresie 16 archiprezbiteratow ze
196 parafiami. Liczba parafii i kosciolow w interesujgcych nas dekana-
tach przedstawiala si¢ nastepujaco: w gliwickim bylo 17 parafii i 24 ko-
Scioly, w oleskim 16 i 47, w opolskim 17 i 43, raciborskim 15 i 21, w po-
ludniowo-wschodnim zakgtku archidiakonatu wroclawskiego przylegaja-
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cym do opolskiego (tu nazywany nyskim) — 15 i 35. W sumie omoéwionych
wiec zostanie 80 parafii i 170 ko$cioldow. Granice poszczegélnych archi-
prezbiteratow nie zawsze mozna dokladnie wytyczy¢, poniewaz wizytator
tylko w niektéorych wymienil wszystkie miejscowosci nalezace do parafii.
Archiprezbiteraty gliwicki i raciborski (bez Raciborza) opisane zostaly
wg wizytacji z 1679 r., oleski i opolski (bez Opola) wg wizytacji z 1688 r,,
a nyski — z r. 1666 (zob. Visitationsberichte der Dioezese Breslau, wyd.
J. Jungnitz, Wroclaw 1902/4, odpowiednio t. II, ss. 96—117, 128—143,
278—312, 313—343 oraz t. I, 600—652).

Koscioly

W wiekszosci byly drewniane (113); murowanych calkowicie lub cze-
sciowo bylo 37, a kamiennych 20 (11 w gliwickim i 9 w nyskim). Stan
budynkéw byl zadowalajgcy, skoro w nielicznych tylko wypadkach wi-
zytator zauwazyl uszkodzenia Scian, dachu czy sufitu. Kilkakrotnie
zwro6cilt uwage, ze wnetrze jest zbyt ciemne i polecil powiekszyé¢ okna, lub
obcigé drzewa ocieniajgce kosciél.

Wezwania (tytuly) koScioldow byly dos¢ réznorodne. NajczeSciej po-
wtarzajg sie nastepujgce: w dekanacie gliwickim NMP (3) i sw. Mikotaja
(3), w nyskim $w. Jerzego (3) i sw. Katarzyny (3), w oleskim Tréjcy
Przenajsw. (5) i Jana Chrzciciela (4), w opolskim sw. Katarzyny (3) i sw.
Stanistawa (2), w raciborskim NMP (3) i $w. Mikotaja (2).

Co do konsekracji koscioléw dane nie sg pelne, czesto wizytator pomija
milczeniem te sprawe. Zazwyczaj konsekrowane koscioly wyliczyt w ra-
ciborskim (16) i w opolskim (7 konsekrowanych i 5 pos$wieconych).

Podlogi w kosciolach byly najczesciej drewniane (oleskie), lub ceglane
(raciborski i gliwicki), rzadziej zastepowala je ubita ziemia albo kamien-
na posadzka (Nysa).

Sciany koscioléw drewnianych od wewnatrz byly malowane lub bie-
lone i przyozdabiane obrazami i figurami, z zewnatrz za$ oblepiane gling.
Sufity réwniez czesto sg ozdobnie malowane. Kryte byly koscioly gontem
(drewniane) lub dachéwksg (murowane). Drabiny przeciwpozarowe na
(;lac};ach spotykane tu i 6éwdzie s3 wyrazem troski o bezpieczenstwo ko-
Sciola.

Oltarze. W wiekszosSci koscioléw bylo ich kilka (ok. 3), wyjatkowo
w Gliwicach 16, a w Nysie u $w. Jakuba — 43. Wizytator nie podawat
szczegblowo jakim swietym sg poswiecone. Mensy robione byly z drzewa,
gliny lub cegly, a w opolskim czesto cale kamienne. Brak relikwiarza
w oltarzu nalezal do rzadkich wyjatkéw. Oltarze gtéwne, zwlaszcza w ko-
sciotach parafialnych, byty ozdobne, rzezbione i malowane, czesto zlocone.

Chrzcielnica. Chociaz uwazana za oznake kosciola parafialnego byla
takze w wiekszosci koscioléw filialnych (w nyskim i raciborskim we
wszystkich). Wykonane byly najczesciej z drzewa (oleski, raciborski), lub
z kamienia (nyski), rzadziej z cegly, a wewngtrz wylozone misami mie-
dzianymi albo cynowymi (wprost mowa o tym tylko w opolskim i raci-
borskim). Obok bardzo prostych byly i ozdobne, malowane, z figurami
Pana Jezusa i Jana Chrzciciela. Stan chrzcielnic nie byl zadowalajgcy;
dosé czeste s uwagi wizytatora o tym, ze nie ma zabezpieczenia (zamka),
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ze'wo.da jest brudna lub nawet jej brak. Roznie byly usytuowane: w pre-
zbiterium obok gléwnego oltarza, z tylu nawy gléwnej, pod chérem,
w srodku kosciola (gliwicki, raciborski), lub w osobnej kaplicy. Czasem
w chrzcielnicy pod zamknieciem przechowywane byly $wiete oleje (gli-
wicki, raciborski).

~ Konfesjonaly wym.eniane sa tylko w kosciolach w nyskim, oleskim
1 opolskim, zwykle po jednym. Ustawienie ich bylo rozmaite: najczescie]
opodal gléwnego oltarza lub w nawie kosciola, ale takze w bocznych ka-
plicach, w zakrystii czy na przykoscielnym cmentarzu. Konfesjonaty z za-
krystii (2) wizytator polecit przenies¢ do kosciola. Wyglad ich nie jest
opisany, jedynie o kilku konfesjonalach u éw. Jakuba w Nysie powiedzia-
no, ze sg ozdobne.

Ambony rozréznia wizytator stale, czesto zlocone, zdobione posgzkami
1 przenosne, proste, obciggniete czasem suknem. Umieszczone byty
w prezbiterium, po stronie lekcji lub ewangelii, albo w $rodku koSciola
(,,cathedra concionatoria”).

Lawki w znacznej wiekszosci koscioléw wypelnialy nawe. Wykonane
byly bardzo réznie, czasem starannie wykonczone (nyski), czasem tylko
przy pomocy siekiery (gliwicki). Osobne tawki kolatorskie umieszczane
bywaly w prezbiterium (oleski), o ile nie bylo 16z (oleski i raciborski).

Organy nalezaly w tym czasie do rzadkosci. Najwiecej bylo ich w de-
kanacie gliwickim (wymieniani organisci) — 9, w raciborskim tylko 1.
Umieszczone zwykle na choérze muzycznym. Z blizszych informacji wia-
domo, ze organy w Lublinca mialy 7 gloséw, a organy w Bienkowicach
kosztowaty 80 talarow.

Zakrystm. Zaledwie kilka koScioléw filialnych nie mialo zakrystii.
Stan ich, zwlaszcza przy kosSciotach parafialnych, nie budzilt zastrzezen
wizytatora; poza dek. gliwickim i oleskim, gdzie spotykamy uwagi ,,cie-
mna, mata, wilgotna, brudna”, mowa jest o porzadku i dobrym zabezpie-
czeniu. Naczynia do obmycia rgk wymienione sg w opolskim (4) i ny-
skim (3).

Precjozja. Kazdy kosciél mial co najmniej jeden kielich, najczescie]j
srebrny, czasem poztacany, rzadko spotyka si¢ cynowe. Najubozsze w tym
wzgledzie byly dek. oleski i opolski, co dotyczy réwniez monstrancji, kto-
rych ilo$¢ byla znacznie wieksza w pozostalych dekanatach. Zwykle mon-
strancje byly srebrne, lub mosigezne, wyjatkowo pozlacane. Znacznie
rzadsze byly ozdobne krzyze — srebrne lub pozlacane, prawdopodobnie
oltarzowe, w ubozszych parafiach po prostu drewniane.

Sprzet koscielny. Dostatecznie byly wyposazone koscioly w lichtarze,
ampulki, naczynia na wode swiecong, kadzielnice i dzwonki. Ampulki by-
ly za nielicznymi wyjatkami cynowe, kadzielnice — mosiezne. Duza byla
ilo§¢ dzwonkéw (w oleskim i gliwickim przecietnie 3, w nyskim — 6) oraz
choragwi procesyjnych (w gliwickim i nyskim 8—10, w opolskim — 4).

Szaty liturgiczne. Wymieniane sg najczesciej ornaty jednakze bez po-
dania blizszych szczeg6léw poza iloSciag. Najlepiej wyposazone byly znéw
koscioty dek. gliwickiego, gdzie byto ich w sumie 188 i nyskiego: 115 i 54
w kosciele sw. Jakuba w Nysie, podczas gdy w opolskim wyliczono ok.
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40, a oleskim — 60 (choé bylo niewatpliwie wiecej). Mniejsza juz byla
ilos¢ alb, komz i kap, a dalmatyki wspomniano tylko raz.

Ksiegi liturgiczne. Najpelniejsze informacje o nich podano w nyskim
(w sumie 23), gliwickim (36) i raciborskim, gdzie zaledwie kilka koScio-
16w nie byloby w ich posiadaniu. Co do dwu pozostalych dekanatéw in-
formacje sg prawdopodobnie niekompletne, bo w opolskim tylko 8 ko-
Sciotow mialoby mszaly, a w oleskim 10. W uzyciu byly: mszal rzymski
(przede wszystkim) i dawny wroclawski. Rzadziej wymieniane sg rytuaty
okreslane jako rzymskie, wroctawskie lub gnieznienskie, a juz do wyjat-
koéw nalezaly takie ksiegi jak: ewangeliarz, psalterz czy antyfonarz.

Ksiegi parafialne. Wymienia wizytator, zwlaszcza w oleskim, opolskim
i raciborskim, ksiegi ochrzczonych, $slubow i zmartych oraz ksiegi ra-
chunkowe. Zwracal uwage, by byly prowadzone wg przepisOw prawa
koScielnego i nie na luznych kartkach. Spotyka sie jeszcze pisanie tych
ksigg na pergaminie (raciberski). Ksiege rachunkowg prowadzono zwykle
jedna dla wszystkich kosciotow parafii. Adnotacji dokonywal proboszcz
sam, lub (czesto) rector scholae, a w wypadku ksigg rachunkowych —
witryey.

Dzwony. Zawieszone byly w wiezy koscielnej, lub w osobno stojgcej
dzwonnicy — murowanej albo drewnianej. We wszystkich archiprezbi-
teratach koScioly mialy po 2—3 dzwony précz sygnaturki, jeden tylko
dzwon przy koSciele byl wyjatkiem. O najwiekszych w Nysie wizytator
podal, ze wazyly 155 1 150 cetnarow.

Zegary. Bylo ich wowczas zaledwie kilka: 2 w nyskim (S¢inawa Mala
i Lubrza), 3 w oleskim (Gorzéw, Lubliniec, Olesno) i 2 w opolskim (Szy-
dtéw i Oldrzyszowice). Blizszych szczegéléw brak.

Zestawienie statystyczne:
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Oleski 16 3 47 42 11 30 47 3 7
Opolski 17 7 43 36 15 40 28 2 2
Raciborski 14 16 21 11 — 21 20 —_ 1
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Cmentarz Opisy cmentarzy poza opolskim sg bardzo ogélnikowe.
Nie byto regula, aby cmentarz otaczal kosciot, cho¢ bylo tak bardzo cze-
sto. Byly przy wszystkich kosciolach parafialnych i wiekszosci filialnych.
W srodku stal krzyz. Zwracal wizytator uwage na potrzebe dobrego
ogrodzenia, aby nie ulegal zbeszczeszczeniu. Na cmentarzach wyznaczano
osobne pola dla grzebania dzieci nieochrzczonych (czasem, np. w Siotko-
wicach, grzebano je pod krzyzem za wsig). Z cmentarzem zwigzane byly
kostnice, o ktérych przeznaczeniu brak pelnych informacji; na pewno
przechowywano tam sprzet cmentarny i pogrzebowy. Spotykamy je w o-
leskim (32), opolskim (18), raciborskim (3) i gliwickim (2, raczej kaplice).
W miejscowosciach, gdzie bylo wiecej protestantéow byly tez odrebne dla
nich cmentarze (w opolskim 5), w innych byli grzebani na cmentarzu pa-
rafialnym.

Zycie religijno-obyczajowe wiernych

Chrzest. Czesto powtarzaja sie informacje, ze dziecko do chrztu przy-
nosilo wiecej os6b, sposréd ktérych proboszcz wybieral rodzicéw chrze-
stnych (2—3 osoby) i wpisywat ich do ksiegi. Wode chrzcielng zmieniano,
z nielicznymi wyjatkami, dwukrotnie w roku. Wizytator rozpytywal takze
0 polozne, czy sg stale, czy umiejg ochrzci¢ dziecko w razie konieczno$ci
i czy sg zaprzysiezone (,,coram iure bannito” — w opolskim).

Bierzmowanie wspomniane jest tylko jeden raz; w Prudniku udzielil
wizytator (bp Fr. Neander) 40 osobom tego sakramentu.

Sakrament pokuty. Mowi sie o nim tylko w zwigzku z konfesjonalami.
Przy ich braku spowiadano w zakrystii lub za oltarzem, rzadziej w tawce
koscielnej.

Sakrament namaszczenia chorych. Oleje chorych przechowywano tak
w kosciolach parafialnych, jak i filialnych, przewaznie w chrzcielnicy
pod zamknigciem, lub w zakrystii. Kilka razy wymieniono tabernakulum
jako miejsce przechowywania.

W zwiagzku z sakramentem malzenstwa wspomniany tylko przestrze-
gany nakaz trzykrotnego gloszenia zapowiedzi.

Swieta. Parafialnymi $wietami byly: odpust i dzien poéwiecenia ko-
sciola. W Nysie w wigilie odpustu proboszcz prowadzil procesje do in-
nych kosciolow miasta, w ktorych odmawiano modlitwy, a w ostatnim
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— $8. Piotra i Fawla — $piewano Te Deum na podzigkowanie za ocale-
nie miasta w 1642 r. Z innych zwyczajéw: w okresie Adwentu w Nysie
8 chlopcéw k:gczalo w czasie rorat przed oltarzem z zapalonymi Swiecami
i po podniesieniu $piewali ,,Gaude Virgo Mater Christi”; w Starej Wsi
(raciborski) wepomniany zwyczaj Swiecenia Baranka Wielkanocnego, przy
czym kaplan przychodzil zazwyczaj do kazdego domu o3sobno.

Pielgrzymki. Wymienionych zostalo kilka kosciotéw, do ktérych przy-
chodzily pielgrzymki z okolicy: w oleskim kosciél sw Anny pod Ole:nem,
w opolskim kosciétek $w. Rocha w Dobrzeniu W i kaplica $w. Anny
w Czarnowasach; w nyskim S$ciggal proce:je obraz Matki Bozej w Sci-
nawie Matej.

Modlitwy codzienne. Informacje odnoszg sie wylacznie do faktu dzwo-
nienia na Aniol Panski oraz modlitw przed niebezpieczenstwem tureckim.
Na Aniol Panski dzwoniono w wiekszosci parafii trzykrotnie w ciggu
dnia (czasem tylko dwa razy). Uwags o tym, ze w kilku garafiach nie
dzwoniono, wizytator uzupelnia wyjasnieniem: ,,bo nie ma tam szkotly”
Natomiast dzwonienie ,,antytureckie” wydaje si¢ by¢ zwyczajem zani-
kajacym. W archiprezbiteracie oleskim wspomniano jeszcze o udziale
wiernych w nieszporach niedzielnych i §wigtecznych.

Zycie obyczajowe. Zaledwie kilka wzmianek znajdujemy o wykro-
czeniach wiernych. Odnoszg sie do lamania wiernoéci malzenskiej: dwie
dotycza wieSniakéw (opolski), trzeci méwi o rozwodzie hr. Pruszkowskie-
go z racji politycznych. Wspomniano tez o nieprawidlowym slubie ze
wspoélchrzestng. W oleskim w czterech przypadkach wymieniona jest cal-
kowita faktyczna separacja matzonkéw, a w innym przypadku wiesniak
opuscit swojg zone i zamieszkal z inng juz poza granicami diecezji, gdzie
otrzymatl $lub od jakiegos tulajacego sie ksiedza.

Innego rodzaju wykroczenia, to rabunki w kcsciotach, nie tylko skar-
bonek, ale nawet puszek z tabernakulum. Dochodzity tez wizytatora skar-
gi proboszczow na pijanstwo, ktéore bywa powodem zaniedbywania nie-
dzielnej mszy oraz na bierng postawe parafian wobec budowy szkoly czy
plebanii.

Mniejszos$ci wyznaniowe. Okregiem, w ktérym ludno$é wyznania ewan-
gelickiego zamieszkiwala w bardziej zwartych grupach bylo niemodlin-
skie (dek. opolski); tu réwniez trudnosci stwarzaly malzenstwa mieszane.
Powody trwania w protestantyzmie wizytator widzial dwa: osobista prze-
kora i obawa przed panem lub kolatorem — protestantem. Znacznie
mniej bylo luteran w oleskim. Wybudowali tutaj koscioly w Bogacicy,
Boroszowie, Biskupicach, Sternalicach, Brusku i Cieszowie. Zdaniem wi-
zytatora mieli dawniej wiecej koscioléw, ale czes$é z nich powrocila do
rgk katolikow Nicwielu bylo protestantéow w dek. gliwickim — najwiece]
w Rachowicach: 7. Réwniez kolatorka kosciota w Knurowie byla prote-
tantkg. Podobnie w raciborskim: protestanci stanowili nikly procent
(osrodkami pewnymi byly wsie Makéow i Rogéw), ale trzech dziedzicow
i kolatoréw bylo protestantami. Stad relacje o odbieraniu protestantom
kosciotow. O okregu nyskim wizytator stwierdzil, zZe niewielu jest tam
protestantéw. Przypomina o zakazie konsystorza wroctawskiego z 1661 r
zawierania malzehstw micszanych bez specjalnego zezwolenia. O groma-
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dzeniu sie ewangelikéw mamy tylko jedng wzmianke: w Kluczniku
k. Niemodlina zbierali sie u soltysa dla wspélnego czytania postylli. Po-
grzeby ich, tam gdzie byli w mniejszosci odbywaly sie bez dzwonienia
i oczywiScie kez udzialu kaptana. Jedynie w Niemodlinie i Skorogoszczy
towarzyszyla tym pogrzebom szkota i bily dzwony.

PROBLEMY ZYCIA EUCHARYSTYCZNEGO
W ARCHIDIAKONACIE OPOLSKIM W 2. POLOWIE XVII WIEKU

(Jan Kopiec)

Obok statutow wroclawskich synodéw potrydenckich witasnie wizy-
tacje stanowig wazne Zrodio do poznania problematyki kultu euchary-
stycznego na Gornym Slgsku. Wykorzystat je ks. bp W Wojcik Jo
oprafowania jednego zagadnienia: ,,Przechowywanie Eucharystii na Slg-
sku w w. XVI i XVII” (w: Pastori et Magistro, Lublin 1966, 185—202).
Tu przedstawione zostaly inne kwestie zwigzane z Sakramentem Oltarza.

1. Msza $w. Synod wroclawski z 1580 r. ulozyl liste £wigt, ktore
katolikéw obowigzywalo uczestniczenie we mszy sw. Nastepne synody
nie uznaly juz za konieczne powtarzanie tych polecen. Zwracali nato-
miast na te sprawy uwage wizytatorzy, zwlaszcza w r. 1687/88.

Zasadniczo na terenie archidiakonatu odprawiana byla w niedziele
1 Swieta jedna msza $sw. W parafiach bez filii, lub innego kosciota spra-
wa byla wiec prosta; w parafiach z filiami rozkladano porzgdek w ten
sposob, ze kolejno co niedziele odprawiano w innym kosciele filialnym
(np. w par. Wysoka k. Olesna w 1. niedziele mie:igca odprawiano w ga-
rafii, w 2. w Lomnicy, w 3. w Wachowie). W koSciolach nie filialnych
odprawiano tylko kilka razy do roku (w odpust, dzien dedykacji itp).
W s$Swieta — z wyjatkiem najwigkszych: Bozego Narodzenia, Wielkanocy,
Zeslania Ducha Sw. — odprawiano jedynie w koSciele parafialnym.

O codziennej mszy $w. podal wizytator informacje przy niewielxie]j
ilosci parafii, gtownie miejskich (Olesno, Gliwice, Strzelce, Toszez, Bo-
gumin, Kozle, Gosciecin); w innych odprawias kilka razy w tygodniu.
Codziennie msza $w. byla odprawiana w wiekszej liczbie koSciotow w o-
kresie Adwentu. Mozliwe, ze w dni kiedy nie bylo mszy Sw odmawiano
rano oficjum ku czci NMP, a po potudniu nieszpory i komplete, w ktorych
wierni chetnie uczestniczyli( np. w par. Ujazd czy Niemodlin).

W kilku wypadkach (Biata, Gliwice, Kozle, Niemodlin, Gogciecin,
Opole), opisal wizytator obfitszy porzadek stuzby Bozej. Np. w Bialej
w niedziele i $wieta o godz. 6 odmawiano rézaniec; w tym czasie odpra-
wiana byla cicha msza $w., nastepnie Spiewano jutrznie z 3. nokturnem
i hymn Te Deum, potem byla msza $w. ¢piewana, podczas ktorej gloszo-
no kazanie w jez. polskim; kazanie niemieckie bylo co trzecig niedzielg
oraz w Boze Narodzenie, Wielkanoc i Zestanie Ducha Sw. po poludniu;
w niedziele i S$wieta przez caly rok odmawiano I i II nieszpory, a w naj-
wieksze Swieta — Spiewano; co niedziele w poludnie miata miejsce kate-
chizacja. W Opolu, w kolegiacie Sw. Krzyza, stuzba Boza w niedziele
i Swieta rozpoczynala sie 0 godz. 5 rano odmoéwieniem jutrzni i laudesow,
15 minut przedtem odzywal sie dzwon; w wielkie $wieta prymaria od-
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prawiana byta o 6,30, poza tym o 7; po zakonczeniu brewiarza nastepowaio
kazanie w jez. niemieckim, po nim odmawiano pryme, tercje i sextg, na-
stepowalo potem kazanie w jez. polskim; po jego zakonczeniu wikarzy
i scholarze $piewali none, a w miedzyczasie przygotowywano sie do uro-
czystej sumy z asysts.

W pozostatych kosciotach pora odprawiania mszy sw. niedzielnej byta,
wydaje sie, stocowna. Na 115 parafii, o ktorych sg informacje, w 83 roz-
poczynala sie o godz. 8, a pora zimowg dos¢ czesto godzine pdzniej (w 55 pa-
rafiach). W 19 wypadkach niezaleznie od pory roku byla msza sSw. o godz. 9.

O uczeszczaniu parafian na msze $w. niewiele jest wzmianek i to ogol-
nikowych, np. ze wierni ,,starannie”’ przychodzg na msze niedzielng (Li-
gota Bialska, Grzedzin, Naczestawice, Jelowa, Kotorz, Rybnik, Siotkowice),
lub ,,dos¢ liczne” (Prészkow) pilnie (jak w Ropicach k. Cieszyna). Cze-
stsze jednak sg utyskiwania, ze nie uczeszczaja (np. Bielko, Krzyzowice
k. Zor, Studzionka, gdzie ludnos¢ protestancka); w Falkowicach skarzy
sie proboszcz, iz parafianie zamiast na msze udajg sig ze zbozem do Brzegu
na kilka dni; w Bziu k. Zor parafianie nie uczeszczali, poniewaz pan za-
rzadzil, aby pracowali takze w dni Swiateczne.

Stypendia mszalne byly dos¢ réznej wysokos$ci: w kilkunastu parafiach
w r. 1687/8 — 4 grosze srebrne, ale rownocze$nie np. w Bojszowie 2,
a w Raclawicach 12. Z okazji mszy pogrzebowej zlozono w Starej Wsi (ra-
ciborski) 12 groszy i 8 za kondukt.

Kazania gloszono zasadniczo w czasie mszy $w. po Credo, gdzienie-
gdzie przed lub po mszy. Procz tego byla katechizacja niedzielna, ktérej
program podal synod r. 1580 (od Objawienia do 70-nicy — 10 przykazan
Bozych, w W Poscie o sakramencie pokuty i Eucharystii, w okresie wiel-
kanocnym o chrzcie i bierzmowaniu, ok. Zielonych Swigt o modlitwie
Panskiej, a po Trojcy Swietej symbolu wiary). W tej dziedzinie stosunkowo
czeste byly nie tylko zaniedbania wiernych, ale takze niedociggniecia pro-
boszczow, ktorzy katechizowali nierzadko tylko okresowo np. tylko w W
Poscie (Lacznik, Moszczanka, Ractawice, Trzebinia), tylko latem (tych naj-
wiecej), lub tylko zimg (np. Karwina, Sos$nicowice). Zdarzalo sie tez, ze
w kosciotach filialnych, gdzie nie bylo coniedzielnej mszy, gltoszono jednak
kazania (np. w Niemodlinie).

2. Komunia $§w. Synod wroctawski r. 1580 przypomnial probos:z-
czom by komunii $w. nie udzielali nikomu, kto pierwej nie oczysci si¢
z grzechéw przed wlasnym proboszczem. Synod zas r. 1592 zachecal, by
wierni czesciej, przynajmniej 4 razy w roku (Wielkanoc, Zestanie Ducha
Sw Wniebowzigcie NMP i Boze Narodzenie) byli u komunii $w. Zwycza-
jem raczej powszechnym byla jednak komunia doroczna w okresie wiel-
kanocnym (synod z 1653 r. zezwolil, aby okres spowiedzi i komunii wiel-
kanocnej trwajacej od niedz. Palmowej do Biatej, rozszerzy¢ z braku ka-
planow na czas od niedz. Laetare do 3. po Wielkanocy). Proboszczowie
mieli czuwaé, by mozliwie wszyscy parafianie byli u sakramentéw pa-
schainych. W tym celu przed Wielkanocg mieli obej$¢ domy i zanotowac
liczbe zobowigzanych tym przykazaniem koscielnym, a potem sprawdzic,
czy faktycznie przystgpili wszyscy. Wizytacja lat 1687/8 bardzo szczego-
lowo notuje liczbe tych, ktérzy byli u komunii wielkanocnej (dane dla
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145 parafii), brak jednakze komentarza: jaki to byt procent zobowigza-
nych. Nie znajac wiec liczby mieszkancéw danej miejscowosci nie jestes-
my w stanie odtworzy¢ proporcji wiernych praktykujgcych.

Kilka spotykamy wzmianek potwierdzajacych istnienie i na Slasku
zwyczaju podawania wiernym ablucji po komunii $w., do czego uzywano
nie mszalnego, ale innego, zwykle cynowego lub mosieznego kielicha
np. w Pyskowicach, Ractawicach, Grudyni W., Markowicach, Grzedzinie.

Przyjmowali wierni komunie przy balaskach nakrytych obrusami np.
w Zorach w 1652 r. nakazal wizytator sprawié¢ balaski przed gléwny oltarz,

aby wierni ,,wygodnie i z szacunkiem mogli komunikowaé¢”; wymieniane
sa tez w inwentarzach nakrycia na balaski.

3. Wiatyk. Szczegélowe polecenia co do sposobu zanoszenia Najsw.
Sakramentu do chorych podawaly synody w 1. 1592 i 1653: kaptan ubrany
w komze, stule i welon, pod baldachimem, w otoczeniu stuzby koscielnej
ze Swiecami, chorggwiami, przy biciu dzwonéw winien nies¢ Wiatyk do
chorych. Polecenia te powtarzaly rytualy wroctawskie. Réwniez wizyta-
torzy (zwlaszcza w 1687/8 r.) interesowali sie tg sprawg i czasem dos¢ do-
kladne zostawili relacje. Do¢ czesto powtarza sie formula: ,,w miejscu
nosi sie N. Sakrament do chorych uroczyscie, do innych wiosek mniej
uroczyScie”  Sposob uroczysty opisany zostal szerzej w 9 miejscowos-
ciach; w Lagczniku niesie sie Wiatyk przy biciu dzwonéw i ze $wiatlem,
podobnie w Jablonkowie, Ruptawie i Frysztacie; w Raciborzu i Glogéwku
mowa o baldachimie; w Boguminie towarzyszyla kaplanowi rzesza ludzi
ze sztandarami i $piewem; w Opolu niezaleznie od pory dnia bilo sig
w dzwony, niesiony byl baldachim, szli ludzie ze swiecami, a hymn Pan-
gue lingua $piewali uczniowie szkoly parafialnej. Hostie umieszczono
w zasobniejszych parafiach w srebrnym naczyniu (pixis), ktére chowano
do bursy. W innych uzywano tylko bursy, lub kielicha (np. Komprach-
cice), lub tez pudetka, ktore stuzylo do przechowywania niekonsekrowa-
nych hostii (np. w Kotorzu). W taki uroczysty sposéb noszono Wiatyk
co najmniej w 28 parafiach. Byly to miejscowosci katolickie i nie bylo oba-
wy przed zniewagg czy okazaniem pogardy. W parafiach o ludnoSci mie-
szanej oraz do miejscowosci odleglych od kosciola zanosil kaptan Najsw. Sa-
krament chorym w sposob zwyczajny. Takze brak naleznej czci ze strony
wiernych bywat powodem zanoszenia komunii §w. chorym na spos6b pry-
watny (np. w Bludowicach w dek. Frydek).

4. Inne formy kultu Najsw. Sakramentu Dwukrotnie
wymienit wizytator bractwo Bozego Ciala. W Gliwicach istnialo ono ,,0d
niepamietnych czasow’” Dokumenty konfirmacyjne pochodzily z czaséw
pap. L.eona X. Kazdego czwartku czlonkowie gromadzili sie na §piewang
msze $w. i teoforyczng procesje, a odpust zupelny zyskiwali w urocz. Bo-
zego Ciala i w godzinie $mierci. Takze w Jankowicach (dek. Zory) bra-
ctwo mialo starg tradycje, kosciol nosilt tam zresztg wezwanie Bozego Cia-
la; posiadato nowg, w kute srebro oprawng ksiege czltonkéow.

Zwyczaje cotygodniowych (w czwartki) procesji teoforycznych istnia-
ly robwniez w innych parafiach, np. w Ujezdzie i Niemodlinie; w pierw-
szym przypadku chodzi o dawny ,,pobozny zwyczaj’, w drugim o fundacje
(obligatio) zwigzang z gléwnym oltarzem. Jako wyraz kultu eucharystycz-
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nego mozna réwniez uzna¢ zwyczaj panujacy w Gosciecinie, gdzie w kaz-
da niedziele po kazaniu w jezyku niemieckim $piewano litanie ,przeciw
Turkom” przy wystawionym Najsw. Sakramencie.

O procesjach teoforycznych do czterech stacji przez calg oktawe Bo-
zego Ciala wspomnial wizytator w Biesku, Niemodlinie i Toszku.

DUCHOWIENSTWO PARAFIALNE ARCHIDIAKONATU OPOLSKIEGO
W SWIETLE WIZYTACJI Z ROKU 1687/8

(Kazimierz Swistek)

Wizytacja lat 1687/8 niewiele nowego wniosta do szczegdléw poda-
nych 9 lat wczesniej przez wizytatora. Stad tez danych personalnych do-
starczy artykutl ks. J. Gottschalka, Herkunft-, Studien- und Weihe-
orte der Seelsorgsgeistlichkeit des Archidiakonats Oppeln im J. 1679, , Ar-
chiv fuer Schlesische Kirchengeschichte, 4 (1939), 222-238. Tu podano pe-
wne uzupelnienia.

W 196 parafiach archidiakonatu pracowalo w 1688 r. 240 duchownych:
193 proboszczéw, 3 administratoré6w (commendarius), 42 wikariuszy i 2 ka-
pelanéw. Bioragc pod uwage podawana bardzo czesto przez wizytatora licz-
be paschantes, stan ten mozna uzna¢ za wystarczajacy, z wyjatkiem nie-
ktorych parafii, gdzie liczba wiernych byla zbyt wysoka na Jjednego ka-
plana (np. Dobra w dek. Frydek liczyla ok. 3 tys. parafian i miala dwa
koscioty).

W 181 wypadkach podat wizytator wiek duchownych: najliczniejsze by-
ty grupy lat od 30 do 40 — 66 ksiezy i 40 do 50 — 47 ksiezy. Najwiecej
starszych proboszczéw mialy archiprezbiteraty oleski, kozielski i gliwicki.

O pochodzeniu spolecznym Kkleru brak danych. Natomiast dosé do-
kladnie mozemy odtworzy¢ pochodzenie terytorialne. Ot6z najwiecej —-
36 ksiezy pochodzilo z terenu archiprezbiteratu oleskiego, 22 z gliwickiego,
21 raciborskiego, 15 z opolskiego i ujazdowskiego, 13 z kozielskiego i fry-
deckiego, 10 z toszeckiego, 9 z zorskiego i bielskiego, 8 z wodzistawskiego
1 glogoweckiego, 5 ze strzeleckiego, 4 z cieszynskiego i 1 z frysztackiego.
Z miast archidiakonatu opolskiego pochodzito (wiec moglo byé mieszczan-
skiego pochodzenia) 122 ksiezy: 15 z Olesna, po 13 z Raciborza i Frydka,
z Gliwic 11, 10 z Ujazdu i 8 z Kozla.

Jesli idzie o miejsce $wiecen to zdecydowanie przewazajg Nysa (77
swieconych) i Wroctaw (43). Poza tym 9 w Olomuncu, po 7 w Krakowie
i Pradze przyjelo §wiecenia. Natomiast studia duchowni najczesciej odbyli
w Olomuncu i Pradze (filozofia) oraz we Wroclawiu i Nysie (kierunki teo-
logiczne). Sporo tez wzmianek o Krakowie, Kaliszu i Wilnie. Niemniej
wizytator nierzadko wypomina ksiezom wiedze zaledwie dostateczng na-
wet dla poziomu ich wiejskich parafian. Obok tych jest szereg ksiezy do-
brze przygotowanych, majgcych stopnie naukowe (1 dr teol, 7 bakal.
teol., 32 mgr fil.).

Uwag o obyczajach duchownych jest niewiele: w czterech przypadkach
wytyka wizytator naduzywanie alkoholu, a w dwu tylko mowi o pewnych
niestosownosciach, ktére nalezy usunaé, by nie budzily podejrzen o la-
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manie bezzenstwa. Cytuje natomiast kilka przykladéw gorliwych i do-
brych kaptanéw (np. w Gliwicach, w Goleszowie).

Wiecej jest krytycznych uwag odnoszacych sie do stroju i wygladu
zewnetrznego ksiezy: sutanny krotkie, stare, podarte, bez rekawow, za-
niedbane, wlosy zbyt diugie — co ogélnie stwierdza wizytator o niekt6-
rych (nonnulli) proboszczach dekanatéw cieszynskiego i opolskiego. Poza
tym ogdlnym spostrzezeniem uwag tego rodzaju jest jednak w sumie tyl-
ko ok. 10. Zdecydowana wigc wiekszos¢ ksiezy potrafila zadba¢ o stosowny
dla duchownego stréj i wyglad.

SZPITALNICTWO PARAFIALNE W ARCHIDIAKONACIE OPOLSKIM
W SWIETLE WIZYTACJI Z LAT 1679 I 1687/8

(Jan Bejnar)

Podstawowg dla opracowania zagadnienia szpitalnictwa jest wizytacja
z 1687/8 r., ktéra podaje informacje o 35 szpitalach, podczas gdy poprzed-
nia z r. 1679 tylko o 16. Wyttumaczy¢ ten fakt mozemy tylko pominigciem
przez wizytatora pozostalych szpitali. Rozmieszczenie szpitali w poszcze-
golnych dekanatach przedstawialo sie nastepujaco:

Dekanat Ilos¢ parafii Ilos¢ szpitali Miejscowosci
Biala 13 2 Biala, Korfantow
Bielsko 4 1 Bielsko
Cieszyn 11 2 Skoczow, Strumien
Frydek 7 1 Frydek
Frysztat 8 1 Frysztat
Gliwice 17 4 Gliwice, Przyszowice,

Rachowice, So$nicowice
Glogowek 13 2 Glogowek, Krapkowice
Kozle 19 3 Kozle, Stare Kozle,
Naczestawice
Olesno 16 4 Olesno, Lubliniec,
Dobrodzien, Gorzéw
Opole 17 2 Opole, Niemodlin
Raciborz 14 2 Raciborz, Stara Wie$
Strzelce 11 1 Strzelce
Toszek 15 4 Kamieniec, Kopienica,
Toszek, Pyskowice
Ujazd 11 2 Ujazd, Le$nica
Wodzistaw 11 2 Wodzistaw, Bogumin
Zory 9 2 Zory, Rybnik
196 35

O fundatorach podal wizytator tylko ogélne informacje. Byly wiec
szpitale fundowane przez ksigzat, przez dziedzicéw (np. Kozle, Naczesla-
wice, Stara Wies?), miasta (np. Pyskowice, Toszek), czy osoby prywatne
(np. w Raciborzu zolnierz pozostajagcy w sluzbie cesarskiej ufundowat
dom opieki dla obywateli miasta — emerytow).
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Prawie wszystkie szpitale znajdowaly sie poza miejscowosciami, w Kkil-
ku wypadkach polozone na przedmieSciu u bramy miejskiej, w samym
mieScie jedynie w Strzelcach, Toszku, Ujezdzie i Rybniku. Byly budyn-
kami drewnianymi, na skutek czego latwo ulegaly pozarom (jak np. szpi-
tal sw. Aleksego w Opolu i szpital we Frydku).

Wnetrze budynku zwykle podzielone bylo na trzy rodzaje pomieszczen:
izby, alkierze i przedsionki. Izba byla czesto jedna — alkierzy kilka (1 do
8). W Opolu byla jedna izba wspolna, gdzie biedni przebywali w ciggu dnia
i spozywali positek, dwa oddzielne pokoje dla trzech osob kazdy, a reszta
przebywala w przedsionku tak zimg jak i latem majgc tam wyznaczone
miejsca na spoczynek. W dwu wypadkach szpital nie stuzyl swojemu prze-
znaczeniu: w Korfantowie mieszkala tylko jedna staruszka, a pozostals
czes¢ domu wynajeto lokatorom; w Kamiencu kolator uzywatl dla swoich
potrzeb budynku.

Stan liczbowy ubogich w szpitalach przedstawial sie w 1687/8 r. na-
stepujaco:

Biala 10 Olesno 12
Bielsko ? Opole ok. 13
Bogumin 7 Przyszowice 3
Dobrodzien 7 Pyskowice 4
Frydek 7 Raciboérz 5
Frysztat 8 Rachowice ?
Gliwice 7 Rybnik 12
Glogowek 12 Skoczow 5
Gorzéw 6 Sosnicowice 4
Kamieniec — Stara Wies 8
Kopienica 3 Stare Kozle 3
Korfantow 1 Strumien 3
Kozle 6 Strzelce 6
Krapkowice 10 Toszek 5]
Les$nica 6 Ujazd 8
Lubliniec 7 Wodzistaw 9
Naczestawice 4 Zory 6
Niemodlin 8

Podstawy gospodarcze bytu szpitali sprowadzajg sie do nastepujgcych:
pewne nieruchomos$ci, wydzierzawianie pola lub domu, odsetki od kapi-
talow i jalmuzny. Male gospodarstwo i ogrod byly podstawg utrzymania
np. w Toszku: dwa ogrody, pole, Igka i 5 kréw; w Dobrodzieniu posiadlosé
szpitalng podzielono na trzy czesci, z ktérych dwie wydzierzawiano za
czynsze, a trzecig uprawiali szpitalnicy; szpital pyskowicki puszczal
w dzierzawe 3 1gki i 4 ogrody z uprawg chmielu; w Rybniku szpital wynaj-
mowal dom, ktéry byl jego wlasnoscig. Czestym ZzZrédlem dochodéw dla
szpitali byly odsetki od wypozyczonych sum np. w Bialej od kapitatu
2272 talaréw, w Pyskowicach od 152 talaréw, w Niemodlinie — 600 tala-
réw. Czasem utrzymanie dawat dwor, np. w Boguminie, czy w Oles$nie,
gdzie baron Gaschin odziewal co roku ubogich, a Paczinski, wlasciciel
miyna w Wieckowicach, przysyltal make. Natomiast w So$nicowicach i Zo-
rach biedni utrzymywali sie¢ wytgcznie z uzebranej jalmuzny.



K R @) N I K A 303

Patronat nad szpitalem sprawowala rada miejska (np. w Bielsku, Fry-
sztacie, Kozlu, Zorach; w Strumieniu wspdlnie z proboszczem), dziedzic
(np. Korfantéw, Przyszowice, Bogumin, Ujazd; w Rybniku wspélnie z pro-
boszczem), lub proboszcz sam (np. we Frydku i Lesnicy). Zarzadzali na-
tomiast mieniem szpitalnym witrycy, ktérych nie spotykamy tylko przy
najbiedniejszych szpitalach (np. w Rachowicach). Bylo ich zazwyczaj
dwoch. Wyjgtkowo obowigzki ich pelnil sam pleban (np. w Gorzowie). Wy-
bierach ich zapewne patron szpitala (w Wodzistawiu wybieral proboszcz,
a aprobowata rada miejska). Byli potem zaprzysiegani. Sprawozdanie z go-
spodarki mieniem ubogich i rachunki przedstawiali w miastach radzie
w obecnosci proboszcza (np. w Dobrodzieniu, Krapkowicach, Rybniku),
czasem nawet na probostwie (np. w Skoczowie). Ale spotykamy sig i z bra-
kiem wspoélpracy miedzy radg a proboszczem, np. w Kozlu magistrat od-
mowit nawet wizytatorowi wgladu w rachunki szpitalne. Prowizorowie
za swoOj trud otrzymali pewne wynagrodzenie w naturze (np. trawa
z ogrodu szpitalnego, dziatka ziemi do obsiania), lub w gotéwce (np. w Le-
Snicy czy Strzelcach). Spotykamy takze nadzorce (inspector) wybieranego
sposrod radnych, funkcje rézng od prowizorow (np. w Gliwicach i Glo-
gowku).

W przyjeciu do szpitala pierwszenstwo mieli mieszkancy danej miej-
scowosci (np. o szpitalu w Glogéwku powiedziano, ze ufundowany zostal
dla obywateli miasta; w Opolu wizytator wypomina dziekanowi, ze whrew
mysli fundatora przyjgt osobe obcg). Pobyt w szpitalu byl nieodptatny
(np. w Gliwicach; w Glogéwku tylko biedni — obcy uisci¢ musieli za przy-
jecie 10 talarow), od czego byly jednak wyjatki (np. we Frysztacie kazdy
kto chciat by¢ przyjety musial zaplaci¢ 10 talarow. Od przyjmowanych
wymagano, by byli ludzmi uczciwymi, katolikami. Stagd konsultowata rada
mie]'ska proboszcza przy przyjmowaniu kogo$ do szpitala (tak w Skoczo-
wie, Strumieniu, Gliwicach, Frydku, Strzelcach, Lie$nicy), co nie bylo je-
dnak reguta (bez dorady proboszcza przmeowah magistrat lub dziedzic
w Zorach, Dobrodzieniu, Krapkowicach, Rybniku).

O zyciu religijnym szpitalnikow wizytacje przekazaly bardzo skape
informacje, bo jedynie o Glogéwku dowiadujemy sie, ze uczeszczali co-
dziennie do kosciola kolegiackiego na msze i na nieszpory. Wiemy tez, ze
co najmniej 15 szpitali mialo swoje kaplice, czasem stosunkowo duze (np.
gliwicka mierzyla ok. 20 m dlugosci i ok. 10 m szerokosci). Odprawiano
w nich kilka razy do roku (zawsze w odpust, a np. w Dobrodzieniu w kaz-
da $rode), nawet wtedy, gdy byly erygowane jako prepozytury, poniewaz
prepozytem bywal duchowny 2z parafii (np. w Gliwicach wikariusz,
a w Toszku — proboszcz). Utrzymywaty sie kaplice z jalmuzn.

SEMINARIUM BIBLIJNE

Na seminarium biblijnym z Nowego Testamentu, ktéore w latach 1965-
68 1 1971-74 prowadzil ks. dr Janusz C zer s ki przygotowane zostaly na-
stepujace prace Motywy biblijne u Cypriana Norwida (K. Kubdéw), Moty-
wy biblijne w ,,Postylli” Mikolaja Reja (B. Madla), Motywy sportowe
W Nowym Testamencie (M. Przyszlak) i Symbolika w Nowym Testamen-
cie (B. Kussy).
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SEMINARIUM Z TEOCLOGII DOGMATYCZNEJ

Seminarium z teologii dogmatycznej w ostatnich 10 latach (1964-1974)
prowadzit ks. dr Alfons N ossol. Za przedmiot zainteresowan mialo trzy
zasadnicze problemy, a mianowicie: racjonalny charakter wiary katolic-
kiej, teologia Vaticanum II i wspodlczesne zagadnienia ,,odnowionej” teo-
logii posoborowej. W zakresie kazdego z tych problemoéw nie zaniedbywa-
no oczywiscie spraw aktualnej teologii polskiej. Uczestnicy tego semina-
rium napisali w wymienionym okresie 17 prac absolutoryjnych m. in. na
takie oto tematy:

II. Wolny, Problem duchowego macierzynstwa Maryi w Swietle wspblczesnej
polskiej literatury teolcgicznej, 1966; J. Zmuda, Racjonalno$é¢ Swiatopogladu tei-
stycznego, 1666: G. Poeta, Pojgcie i rodzaje ateizmu, 1966; G. Fesser, Problem
cleizmu zawinionego, 1967, H. Gorzel,. List do Rzymian 1,19-20, w in-
terpretoe i filozofii religii M. Schelera 1967; A. Kotula, Postawa praktyczno-
u'ylitarna jako przyczyna ateizmu, 1968; J. Krol, Niesprawiedliwo$é spoleczno-
gospodurcza XIX w. jako przyczyna ateizmu, 1968; K. Czaplok, Zagadnienie dia-
logu Kcsciola ze wspéiczesnym ateizmem po Soborze Watykanskim II, 1970, F A u-
gustyniok, Chrystocentryczny charakter kaplanstwa hierarchicznego w S$wietle
. Dexretu o formacji kaptanskiej” i ,,Dekretu o pcstudze 1 zyciu kaplanéw” Soboru
Watykanskiego II, 1971; A. Ochman, Chrystocentrycrny charakter zycia chrzesci-
janskiego wedle nauki Soboru Watyvkanskiego I, 1971; P. Wietrzykowski, Po-
jecie chrystogenezy u Teilharda de Chardin, 1973: T. Dola, Teologiczna interpreta-
cja zasady ,Extra Ecclesiam nulla Salus” w teologii posoborowej, 1974; J. Gurba,
Teologiczna wartosé hipotezy L. Borosa o $émierci jako ostatecznej decyzji czlowieka
1974; J. Kobytlka, Chrystocentryzm w mariologii wedlug wspélczesnej polskiej
hteratury teologicznej, 1974; J. Ur b an, Zagadnienie nieSmiertelnosci duszy ludrkiei
w polsiej powojnnej literaturze teologicznej, 1974.

Konkretnym przyktadem podej$cia do zasadniczej tematyki semina-
rium sg drukowane ponizej fragmenty ostatnich prac absolutoryjnych:
Jozefa Urbana, Tadeusza Doli oraz Piotra Wietrzykowskiego.

ZAGADNIENIE NIESMIERTELNOSCI DUSZY LUDZKIEJ W POLSKIEJ
POWOJENNEJ LITERATURZE TEOLOGICZNEJ

(Jozef Urban)

O odwiecznej aktualnosci problemu nie$miertelnosci duszy $wiadcza
m. in. prehistoryczny kult zmartych, wszystkle chyba religie 1 systemy
filozoficzne pcszczegodlnych epok, gloszace zy01e posmlertne ludzkiego du-
cha. Glebokie przekonanie i przeczucie, ze émieré nie jest ostatecznym
kresem ludzkiego istnienia ma charakter wprost paradoksalny, jesli zwa-
zymy, iz przeczuciu temu zdajg sie na pierwszy rzut oka przeciwstawiac
ccdzienne dcéwiadczenia. Zzgadnienie nie$miertelnosci duszy ciggle po-
wraca takze w teologii katolickiej. Akcentuje ona obecnie $cisle biblijno-
tradycyjne, czyli zrédlowe oparcie. W ostatnim dziesiecioleciu godnymi
uwagi wydajg sie by¢ prace: J. Piepera, J. Ratzingera, Y. Congara, L. Bo-
rcsa. Pragniemy tu przedstawi¢ dziela sci$le teologiczne, poniewaz za-
gadnienie nieSmiertelnosci interesuje nas tu jako problem teologiczny.
Omoéwimy wigc poglady takich teologéow jak: Ks. W Granat, Ks. M. Zio6l-
kowski, Ks. W Zaleski, Ks. J. Chlopek i innych, ktérzy starajg sie uka-
zywac problem w ujeciu teologicznym, aczkolwiek nie wolnym od ,filo-
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Zc_)fowauia , gdyz zagadnienie nieSmiertelnosci duszy jest zagadnieniem za-
rowno teologicznym jak i filozoficznym. Pominiemy natomiast dzieta ta-
Kich autoréw, ktorzy, bedac teologami, zajmuja sie jednak naszg proble-
matyks z czysto filozoficznego punktu widzenia. Nalezg tu dziela: Ks.
Bpa L. Kaczmarka. Ks. P. Siwka i Ks. J. Pastuszki.

- Celem pracy bylo ukazaé polskie powojenne teologiczne publikacje
traktujace o nieSmiertelnosci ludzkiej duszy. Tak wytyczoay cel staraliSmy
sig osiggnaé¢ przez przedstawienie w I rozdziale historyczno-teologicznego
zarysu ogolnej problematyki. Z kolei II rozdzial stanowil omdéwienie nie-
ktérych szczegolowych juz zagadnien w polskiej literaturze teologicznej
po II wojnie swiatowej. Wreszcie III rozdzial byl proba oceny teologicznej
wartosci tych pogladow. Jak z tego wynika, II rozdzial ma charakter za-
sadniczy, przeto zostanie on tu przytoczony w catosci.

Ks. Marcin Ziétkowski w swej ,,Eschatologii” pisze w przedmowie, ze
przedstawia w niej katolickag nauke o rzeczach ostatecznych w s$wietle
Pisma $w., tradycji, dogmatycznych orzeczen Kos$ciola Chrystusowego
oraz opinii katolickich teologow. Ksigzka, aczkolwiek nie przeznaczona
(przez autora) na podrecznik eschatologii dla studi6éw teologicznych, mi-
mo braku pewnej systematyki, cechujgcej przewaznie wszystkie podrecz-
niki naukowe, moze by¢ jednak z powodzeniem stosowana do zapoznania
sie ze szczegbélowymi zagadnieniam eschatologii. W cze$ci 111 zatytulowa-
nej — ,,0 duszy rozlaczonej z cialem’ rozdziat I o biblijnym tytule ,,P6j-
dzie czlowiek do domu wiecznos$ci swej” traktuje o nieSmiertelnosci duszy
ludzkiej. Z tytulu rozdzialu jednak trudno czytelnikowi wnosié, ze bedzie
tu mowa o nieSmiertelnosci duszy, tym bardziej, ze dany cytat z Pisma
$w., bedacy tytulem rozdzialu, moéwi raczej o S$miertelnosci niz o nie-
Smiertelnosci. Taki wniosek wysungé mozna opierajgc sie na wynikach
egzegezy, ktora powiada, ze chodzi tu o dazenie czlowieka do $mierci do
grobu. Na samym poczgtku rozdzialu, co wydaje sie by¢ rzecza jak najbar-
dziej na miejscu, autor pisze o znaczeniu prawdy nieSmiertelnosci duszy
dla religii. Juz jednak po tym ,,uwazniajgcym” wstepie, Ks. Zidtkowski
stwierdza, ze na przestrzeni historii byli filozofowie, ktdérzy zaprzeczali
tej prawdzie, wzglednie inaczej ja pojmowali. Taka kolejno$¢ w przedsta-
wianiu zagadnienia z jednej strony orientuje czytelnika w wielosci mozli-
wych uje¢ zagadnienia, z drugiej jednak strony nastawia go apologijnie,
polemicznie do kazdego ujecia roznego od chrzeScijanskiego. Taki zas
efekt nie wydaje sie by¢ pozgdanym, szczegblnie w dobie ruchu ekume-
nicznego.

Po przedstawieniu blednych opinii, autor przytacza teksty Pisma
Sw. majgce potwierdza¢ teze o nieSmiertelnosci duszy. Sg to dwa teksty
ze Starego Testamentu (Rdz 25,8; Mdr 3, 1-4) oraz szes¢ tekstow z Nowego
Testamentu (Mt 10,28; J 5,24; 6,59; Mt 25,46; k. 23,43; 2 Kor 5, 1-10).
W konkluzji do tych tekstéw stwierdza: ,,teksty Pisma $w. dowodza wy-
raznie, ze dusza ludzka po odlgczeniu sie od ciala w chwili Smierci zyje da-
lej jako substancja samoistna”. Nastepnie przechodzi autor do czesci filo-
zoficznej zagadnienia. Stosunkowo duzo miejsca (wzigwszy pod uwage
objetos¢ rozdzialu) posSwieca on przedstawieniu filozoficznych argumentéow
na nieSmiertelnos¢ duszy. Mamy wiec najpierw argument metafizyczny,
podany w oparciu o nauke §w. Tomasza. Potem przedstawia nam autor
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argument moralny, powolujac sie na ,,obronce niesmiertelnosci dusz” —
Platona. Kolejnym argumentem jest wrodzone czlowiekowi pragnienie
szczescia zupelnego (argument teleologiczny). Ten z kolei argument podaje
autor w oparciu o nauke Arystotelesa i Akwinaty. Wreszcie dwa ostatnie,
to argument z analogii i argument etnologiczny. Podobne zresztg argu-
menty przytaczajg w swych podrecznikach Ks. Siwek, Ks. L. Kaczmarelk,
Ks. J. Pastuszka. W zakonczeniu rozdzialu autor uwaza za wskazane na-
pisa¢ o sposobie istnienia i dzialania duszy po Smierci czlowieka. Zagad-
nienie to nie nalezy juz do zagadnienia samej nieSmiertelnosci duszy,
chociaz ma z nim zwigzek. Sluszniej przeto chyba czyni Ks. Granat,
umieszczajgc problem istnienia i dzialania duszy odlgczonej od ciala
w ,,Kwestii dodatkowej” swojego traktatu o nieSmiertelnosci duszy ludz-
kiej. Podsumowujgc, nie mozna pomingé faktu, ze Ks. Ziétkowski, pod-
kreslajagc waznosé prawdy o nieSmiertelnosci ludzkiej duszy, poSwieca jej
jednak chyba za malo miejsca w swej ksigzce.

Zajmijmy sie teraz naukg o nieSmiertelnosci duszy ludzkiej zawarta
w pogladach jednego z najwybitniejszych bez watpienia teologéw polskich
po Il wojnie Swiatowej. Ks. Wincenty Granat, bo o nim wtlasnie mowa,
autor m. in. ,,Dogmatyki katolickiej”’, napisanej w dziewieciu tomach, po-
swigca tom VIII zagadnieniom eschatologii. Tom ten, jak i pozostate tomy
s podrecznikami, i to podrecznikami w pelnym tego slowa znaczeniu, bo
zastosowanymi we wszystkich chyba instytutach studiéw teologii kato-
lickiej w Polsce. ,,Eschatologia”, oprécz wstepu obejmuje jedenascie roz-
dzialéw. Trzeci rozdzial dotyczy zagadnienia nie$miertelnosci duszy. Ko-
lejnos¢ zagadnien, jakg zachowuje Ks. Granat w swoim podreczniku, wy-
daje sie by¢ bardziej poprawng niz w ksigzce Ks. Zidtkowskiego. Ks. Gra-
nat omawia Smier¢ czlowieka, nieSmiertelnos¢ duszy a potem zagadnienie
sagdu szczegodlowego nad dusza odlaczong od ciata. Ks. Ziotkowski nato-
miast omawianie zagadnienia nie$émiertelnosci duszy poprzedza rozwa-
zaniami o sadzie szczegolowym. Najnowsze opracowania w teologicznej
literaturze katolickiej znowu na innym miejscu moéwig o nieSmiertelnosci
duszy, mianowicie przy omawianiu zagadnienia zmartwychwstania ciala.
Ks. W Granat, zanim wysunie twierdzenie, na poczatku, podobnie jak czy-
ni to Ks. Ziétkowski, pisze o znaczeniu problemu nie$miertelnosci duszy
dla czlowieka. Potem autor przybliza czytelnikowi pojecie nieSmiertel-
nosci przez negatywny opis na czym ta nieSmiertelno$é nie polega. To
negatywne ujecie zagadnienia, poparte jeszcze myslami znanego teologa
K. Rahnera, pozwala czytelnikowi na pewne jego juz zrozumienie. Autor
formuluje nastepnie twierdzenie, ktére brzmi: dusza ludzka jest nieSmier-
telna z natury i nigdy nie bedzie przez Boga unicestwiona. Cale dalsze
rozwazanie, to podawanie argumentéw na poparcie stuszno$ci tego twier-
dzenia. Po kolei mamy wiec: wyjasnienie terminéw, wypowiedzi Magi-
sterium Ecclesiae, kwalifikacje teologiczng, opinie niezgodne z katolickg
nauks, wypowiedzi Pisma $w., ojcow i pisarzy Ko$ciola, wreszcie racje
spekulatywne. Po wymienieniu tych tytuléw nietrudno zorientowaé sie,
ze Ks. Zidlkowski w ogoéle nie przytacza $wiadectw patrystycznych, co
w swojej teologicznej przeciez rozprawie powinien chyba uczyni¢. W wy-
jasnieniu, podanym do II czesci twierdzenia, Ks. Granat pisze, ze na pod-
stawie objawienia chrze$cijanskiego wiemy, iz Bog zapewnia wiekuiste
trwanie zaréwno duszom, jakie bedg w nim zjednoczone przez milosé, jak
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1 tym, ktére odeszly od Niego na wieki. Te dwa elementy, mianowicie po-
wolywanie sie na fakt objawienia i zjednoczenie w mitosci z Bogiem, sta-
nowig podstawe najnowszych opracowan zagadnienia niesmiertelnosci.

Z dokumentow Kosciota mamy wymienione dwa najwazniejsze niewgt-
piwie — konstytucje Benedictus Deus z 1336 r. oraz bulle Apostolici Re-
ginimis z 1513 r. Podawanie kwalifikacji teologicznej prawdy o nieSmiertel-
nosci, aczkolwiek obecnie niektérzy tego wyraznie nie czynig, pozwala
dokladniej poznaé¢ wartoéé tej prawdy dla religii. Nastepuje dalej przed-
stawienie opinii niezgodnych z naukg katolicka. Fakt, ze tresé¢ tego pun-
ktu nie jest zbyt obszerna i oprécz tego pisana mniejsza czcionks, pozwa-
la przypuszczaé, ze autor nie uwaza za najwazniejsze opisywanie nega-
tywnych (w relacji do nauki katolickiej) pogladéw na nieSmiertelnos§é
duszy, ale uwzglednia je, poniewaz tradycyjne podreczniki tak samo czy-
nity. Biblijne wypowiedzi o nieSmiertelno$ci duszy ludzkiej stanowig sto-
sunkowo pokazng cze$¢ calego rozdzialu o nieSmiertelnosci. Szczegdlnie
duzo tekstow przytacza Ks. Granat z Nowego Testamentu, poniewaz — jak
twierdzi — Stary Testament zna idee nieSmiertelnosci ludzkiej duszy, lecz
nie uczy dokladnie o jej losie po Smierci czlowieka; nie ma tez w Starym
Testamencie wyraznego rozrdéznienia miedzy duszg a cialem czlowieka.
Najwartosciowszg rzeczg w calej tej ,,biblijnej” czesci wydaja sie by¢ ko-
mentarze historyczno-egzegetyczne, ktére wprowadzaja czytelnika w na-
lezyte zrozumienie przytaczanych potem tekstow skrypturystycznych. Au-
tor przedstawia i referuje szereg tekstow, szkoda tylko, ze nie uwzglednia
jeszcze bardzo wyrazniej, jak sie wydaje, nauki zawartej w przypowiesci
0 bogaczu i ubogim kazarzu. Nie omieszkal za§ uwzgledni¢ tego tekstu
M. Schmaus w swoim podreczniku ,,Der Glaube de Kirche” Wracajac
do eschatologii Ks. Granata, w punkcie széstym interesujgcego nas roz-
dzialu mamy przytoczone $wiadectwa tradycji na nieSmiertelnosé¢ duszy.
Podobnie, jak w czesci skrypturystycznej, tak tez i tu mamy nie tylko
»suche” wybrane teksty, lecz podany jest jeszcze komentarz umozliwia-
jacy lepsze ich zrozumienie. W uzasadnieniu faktu nie$miertelnosci duszy
racjami filozoficznymi Ks. Granat na wstepie stwierdza, ze wszystkie
wlasciwie dowody sprowadzaja sie do jednego zasadniczego — nieSmier-
telnosé duszy ludzkiej jest prostym nastepstwem jej niesmiertelno$ci, du-
chowosci; to co duchowe jest z natury swej nierozkladalne, czyli nie po-
dlega prawu $mierci. Gdy poréwnuje sie racje spekulatywne Ks. Granata
z analogicznymi racjami, jakie przytacza Ks. Ziétkowski w swym dziele,
nie sposodb nie zauwazy¢, ze pierwszy z nich, kiedy méwi o dowodzie na
niesmiertelno$é, wypltywajacym z duchowosci duszy, dodaje bardzo istot-
ne, jak sie wydaje, zdanie: ,,B6g duszy nie zniszczy, gdyz dat jej pragnie-
nie istnienia, a dziela Boze sg zawsze celowe”. Ks Ziétkowski natomiast
wykazawszy, ze dusza ludzka jest niezniszczalna per se i per arccidens,
w konkluzji stwierdza tylko: , Dusza ludzka nie moze nigdy utraci¢ sa-
moistnosci; ... Tego dowodzi argument metafizyczny” Poza argumentem
z duchowosci duszy przytacza Ks. Granat szereg racji (w sumie siedem)
Swiadczgcych za nieSmiertelnoscig duszy ludzkiej. Pierwsza racje mozna
stresci¢ w twierdzeniu: tylko niesmiertelno$é duszy nadaje jakiS sens
ludzkiemu zyciu. Druga racja to, przytaczany przez wiele podrecznikdéw,
dowod moralny. W trzecim z kolei punkcie mamy argumentacje idacg za
twierdzeniem, ze idea niesmiertelnej duszy ludzkiej nadaje sens historii
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ludzkosci. Czwarty argument, to twierdzenie $§w. Tomasza z Akwinu, ze
pragnienie czlowieka, aby zy¢ wiecznie jako, wprost instynktowe daze-
nie nie moze by¢ bezcelowe. W punkcie pigtym mamy podang argumen-
tacje, ktorej autorem jest I. Kant. Kolejna argumentacja pochodzi od H.
Bergsona i opiera sie na fakcie zgodnosci doswiadczen mistykow wszy-
stkich czaséw co do przekonania o nieSmiertelnosci duszy. Wreszcie autor
przytacza argument etnologiczny — powszechno$¢ wiary w nieSmiertel-
nos¢ duszy moze dowodzi¢ faktu, ze sama dusza jest nieSmiertelna.
W podsumowaniu do tych argumentéw mamy znamienne zdanie: ,,Wszy-
stkie w ogole spekulatywne racje przytaczane za nieSmiertelnoscig ludz-
kiej duszy $wiadczg, jak czlowiek ustawicznie szuka intelektualnego wspar-
cia dla pogladu, ku ktoremu sklania go sama natura i przyjeta religia.”
Zdanie to pozwala zrozumieé¢ sens najrozniejszych spekulatywnych argu-
mentacji na rzecz nieSmiertelnosci duszy. W zakonczeniu mamy poruszone
dwie kwestie dodatkowe. Pierwsza z nich dotyczy sposobu istnienia duszy
odlaczonej od ciala. Mimo charakteru raczej spekulatywnego, teoretyczne-
go tej kwestii ma ona swg wartos¢, jak sadzi autor, poniewaz prawdy ro-
zumowe o naturalnym losie duszy nieSmiertelnej sg podstawg do rozwa-
zan o wiekuistym zyciu nadprzyrodzonym lub jego braku. Trudno temu
zaprzeczyé¢, lecz sama kwestia, jak sie wydaje, jest do tego stopnia filozo-
ficzng, ze powinna raczej by¢ rozwigzywana na terenie psychologii. Dla
przykladu weimy chociazby J. Ratzingera, ktory w swoim ,,Wprowadzeniu
w chrzescijanstwo”, dziele w pelni teologicznym, nie zajmuje sie wcale tg
kwestig. Kiedy zas idzie o drugg kwestie dodatkowsa, dotyczgacg wplywu
idei niesmiertelnosci duszy na ksztaltowanie idei osoby integralnej i oso-
bowosci etycznej, to jest to kwestia juz mniej teoretyczna. Posiada ona
chyba duze znaczenie egzystencjalne, jezeli chodzi o ksztaltowanie oso-
bowosci etycznej. Przy tej okazji widzimy, ze Ks. Granat jest gorgcym
propagatorem personalizmu, ktoéry to personalizm, jak twierdzi autor, mu-
si stanowi¢ przymiot autentycznego humanizmu chrzescijanskiego. Na ten
temat czytamy we wstepie do IX tomu jego ,,Dogmatyki katolickiej”, gdzie
autor stwierdza m. in.: ,,Charakter osobowy czlowieka méwi o jego odreb-
nosci i niepowtarzalnosci, a nawet — wedlug wiary chrzescijanskiej i licz-
nych innych wyznan — o jego nieSmiertelnosci” Jednym slowem, ta wia-
$nie druga kwestia pozwala na jeszcze pelniejsze ujecie problemu nie-
sniiertelnosci duszy.

Nalezy z kolei poswieci¢ kilka zdan pracy zbiorowej ,,Spotkania z Chry-
stusem”, ktéra — cho¢ posiada charakter biblijno-liturgiczny — w czesci
I zatytulowanej ,,Tajemnice wiary w Pismie §w. (Zagadnienia wybrane)”,
omawia m. in. w rozdziale XI zagadnienie duszy ludzkiej. Punkt , E” tego
rozdzialu omawia dogmat nieSmiertelno$ci duszy ludzkiej. Uzyto sltowa
»dogmat” a nie problem, czy zagadnienie, ten termin nasuwa sie sam kie-
dy obok tytulu — ,Dusza ludzka jest nieSmiertelna” — umieszcza autor
(Ks. W Zaleski) okreslenie — ,,de fide definita” We wstepie autor w spo-
s6b bardzo syntetyczny stara sie ukaza¢ istote problemu niesmiertelnosci
duszy. Potem przytacza on orzeczenia Kosciola, Swiadectwa Pisma $w,
Tradycji i dowody rozumowe. Te cztery grupy $wiadectw stanowig, zda-
niem autora, dowody na nieSmiertelnos¢ ludzkiej duszy. Orzeczenie Ko$-
ciola, swiadectwa Tradycji czy dowody rozumowe nie sg zbyt liczne ale
za to chyba sg to te najwazniejsze. Zastanawiajg tylko niektére przyto-
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Czone przez autora swiadectwa Pisma $w., poniewaz wcale nie wydaja sie
by¢ wyraznymi tekstami, np. Tob 12, 9-11; 1 J 2, 17. Z pozostalych tekstow,
ktére autor juz tylko wzmiankuje, rowniez niektére z nich wydaja sie
mie¢ raczej niklg site dowodowa, np: Ps 35, 10 czy Kol 3, 1.

Przedsoborowe publikacje, ktore traktowaly m. in. o zagadnieniu nie-
smiertelnosci duszy, mialy charakter podrecznikowy. Dwie z tych publi-
kacji zajmowaly sie nieSmiertelnoscig duszy w ramach omawiania zagad-
nien eschatologii. Ujecie Ks. W. Zaleskiego dochodzi natomiast do glosu
w zwigzku z omawianiem niektorych tajemnic wiary zawartych w Pi$mie
sw. Autor w ramach zagadnienia antropologii, piszac o strukturze czlo-
wieka, ze jest ona psycho-fizyczna, zajal sie rowniez m. in. jednym z przy-
miotéw tej psyche, mianowicie nie$miertelnoscig. Ot6z, gdy przyjrzymy
si¢ posoborowej literaturze, ktora porusza problem nieSmiertelnoseci, to
nie trudno zauwazy¢, ze jest to literatura przede wszystkim antropole-
giczna. Sg to zatem prace z antropologii filozoficznej i teologicznej. Nas
bedzie oczywiscie w pierwszym rzedzie interesowala literatura z dziedzi-
ny antropologii teologicznej.

Pierwsza praca, to artykul O. Mieczystawa Alberta Krgpca OP pt.
»Czlowiek w perspektywie $mierci”. Praca ma charakter filozoficzny. Au-
tor w czesci pierwszej artykulu postuguje sie metafizyczng metoda filozo-
fowania, ktora polega na szukaniu racji uniesprzeczniajgcych dla pluraliz-
mu bytowego. O. Krapiec wychodzgc z faktu samoistnosci bytowej ludzkiej
duszy — jazni oraz z faktu jej niecielesnosci, stara sie udowodnié jej nie-
smiertelno§¢. Autor rozumuje w nastepujacy sposob: jesli dusza posiada
wlasne istnienie, tzn. jest bytem samoistnym, co wyraza sie nieustannie
w sgdach: ,,ja jestem” — organizujacym sobie cialo, ktére istnieje istnie-
niem duszy, to w momencie rozkiadu ciala samoistniejgca i niematerialna
dusza jako podmiot niematerialnych w swej bytowej strukturze aktéw nie
moze zaprzesta¢ istnieé. Istotna zatem racja nieSmiertelnosci ludzkiej du-
szy polega na jej samoistnosci.

Druga praca, to refleksje filozoficzne nad trudng i skomplikowang sytu-
acja czlowieka drugiej polowy XX wieku, ujete przez Z. J. Zdybicks
w artykule ,,Pesymistyczne czy optymistyczne perspektywy czlowieka”
Autorka wysuwa twierdzenie, ze prozpozycja koncepcji czlowieka wysu-
nieta przez $w. Tomasza moze by¢, cho¢ niekoniecznie, zastosowana we
wspolczesnym ujeciu. Na rozumowaniu Akwinaty bazowal réwniez po-
przedni autor — O. Krapiec. Stad rezultaty, do jakich dochodzi Z. J. Zdy
bicka, sg podobne. Cale rozumowanie daloby sie tak mniej wiecej stresci¢:
Rozpadniecie sie w momencie biologicznej Smierci jednosci ludzkiego or-
ganizmu nie dotyczy duszy, gdyz ta istnieje i samoistnieje dalej jak to
okazuje sie w analizie dzialania intelektualnego i wolitywnego. To, ze ro-
zum ludzki, rzetelnie poszukujgcy prawdy, moze dojs¢ do prawdy o za-
sadniczej nieutracalnosci zycia ludzkiego ma swe realne i naturalne pod-
stawy w humanizmie i zwigzanym z nim chrzescijanskim optymizmie.

Przejdzmy obecnie do jednej z najnowszych publikacji naszej literatury
filozoficzno-teologicznej. Jest nig praca zbiorowa pt. ,Czlowiek i $wiat”
Dzielo to zawiera prace z zakresu antropologii filozoficznej i teologicznej.
Godna uwagi wydaje sie by¢ rozprawa Ks. E. Ozoga ,,Czlowiek istota du-
chowo-materialna’” Autor podaje tu dowdd na nieSmiertelnosé duszy. Jest
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to klasyczny dowod oparty na niezlozonosci ludzkiej duszy. Nastepnie Ks.
E. Ozog stwierdza, iz ,,..w czlowieku wszystkich czasow istnieje naturalny
ped do zycia i konsekwentnie do niesmiertelnosci. Dowodem tego jest za-
cieta walka o zycie, przywigzanie do niego i bojazn $mierci” Mamy tu
z kolei argumentacje podang w oparciu o ,,Sume teologiczng” sw. Toma-
sza. Ujecie Ks. Ozoga jest jednak bardziej egzystencjalne a mniej speku-
latywne, co z pewnoscig przemawia bardziej do mentalnosci dzisiejszego
czlowieka. W tym samym duchu rozumuje autor dalej: ,Jezeli jednak
w naturze czlowieka istnieje pragnienie nieSmiertelnosci, a ré6wnoczesnie,
gdyby nie miat on mozliwosci jego zaspokojenia, to trzeba by postawi¢ so-
bie bardzo dreczace pytanie. Dlaczego natura dzialajgca tak logicznie i tak
celowo splatala czlowiekowi tak bolesnego figla? Temu czlowiekowi, kté-
ry przeciez uchodzi za szczyt jej osiggnieé. Inteligencja, rozum i samo-
Swiadomo$¢, bedgce przymiotami wynoszacymi go ponad swiat zwierzat,
bylyby w takim wypadku Zrédlem dodatkowych i bezsensownych cier-
pien” Dalej autor uwaza, ze przyjecie nauki o niesmiertelnosci duszy po-
zwala nam takze rozwigzaé¢ pozytywnie problem aktualizacji wolnosci.
Rozumowanie, jakie potem w dalszym ciggu przeprowadza, ma chyba swe
zrddlo w filozoficznych dociekaniach I. Kanta. Cata rozprawa konczy sie
stwierdzeniem, ze za istnieniem nieSmiertelnej duszy przemawiaja nie
tylko racja filozoficzna, ale takze domaga sie tego praktyka zycia.

Zajmijmy sie wreszcie rozprawg w peini teologiczng, ktora réwniez
wchodzi w sklad wymienionej powyzej pracy zbiorowej. Rozprawa nosi
tytut ,,Zarys chrzescijanskiej wizji czlowieka” Zasadniczym dokumentem,
na ktéorym opiera Ks. Jan Chlopek swoje rozwazania, jest Konstytucja
duszpasterska o Kosciele w $wiecie wspoélczesnym II Soboru Watykanskie-
go, a w niej zwlaszcza numery 4—22. W rozdziale pierwszym rozprawy
zastanawia sie autor nad podstawowymi uwarunkowaniami ludzkiego by-
tu. Rozdziat drugi zatytulowany ,,Struktura czlowieka” méwi o cielesnosci
czlowieka, o zyciu umystowym, o wolnosci woli, o sumieniu, o problemie
zta w $wiecie. Wreszcie, gdy jest mowa o $mierci, ze przez przyjscie Chry-
stusa zostala ona zwyciezona, powiada autor, ze nie bedzie na tym miejscu
zajmowal sie problemem niesmiertelnosci czlowieka, czy duszy ludzkiej,
niech tym problemem zajma sie filozofowie. Powyzsze zdanie mogloby bu-
dzi¢ w czytelniku pewne uczucie rozczarowania ale, na szczeScie, autor
w dalszej czesci rozwazan mowi jednak o niesmiertelno$ci. Czyni to
w sposob, chcialoby sie powiedzieé, kraicowo nietradycyjny, niespotykany
dotychczas w polskiej literaturze teologicznej. Autorska oryginalnosé¢ tych
pogladow, jest jednak wzgledna, poniewaz Ks. J. Chlopek opiera sie tu na
teologicznych refleksjach J. Ratzingera. Bezsprzecznie jednak duza zastugg
autora omawianej tu rozprawy bylo wszczepienie tych najnowszych po-
gladéw na grunt polskiej literatury teologicznej. Dla chrzescijanina, po-
wiada autor, w oparciu o Biblie, istnieje przede wszystkim nieSmiertel-
nos¢ ,,zmartwychwstania” Niesmiertelnos¢ nie wynika sama przez sieg, po
prostu z niemozno$ci umierania tego, co niepodzielne, tylko wynika ze
zbawczego czynu Boga — Chrystusa. On, przezwyciezywszy swojg Smierc¢,
sprawit takze ze nasza Smier¢ nie jest konncem naszego istnienia, lecz przej-
$ciem do nowego, wyzwolonego juz z blednego kola widzialnej rzeczywi-
stosci, zycia. NieSmiertelnos¢ wynika ze zbawczego czynu tego, ktory ko-
cha, ktéry ma wladze, by nas uczyni¢ niesmiertelnymi; czlowiek dlatego
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nie moze catkowicie zgina¢, ze Bog go zna i kocha. Bo je$li pragnieniemn
ziemskiej milo$ci jest trwaé wiecznie, to milo$¢ Boga nie tylko chce tego
trwania, ale je sprawia i jest nim. Czlowiek istnieje i nigdy nie przestanie
istnie¢, bo u podstaw jego istnienia lezy milo§¢ i nieodwracalna senso-
wnos¢ plandéw Stwoércy. Czlowiek, zaglebiajac sie w tajniki ekonomii zba-
wienia, moze przekona¢ sig, ze juz sam fakt stworzenia wytworzyt napie-
cie, bedace zrodlem dynamiki dgzenia do nieskonczonosci, do nie$miertel-
nosci. Chrzescijanin, Swiadomy, Ze nie uniknie go najwieksze zlo, jakim
jest Smier¢, poddaje sie temu zilu, bo wie, ze wigczony w tajemnice pa-
schalng, upodobniony do $mierci Chrystusa, podazy umocniony nadziejg
ku zmartwychwstaniu.

To na wskros nowoczesne ujecie, pierwsze w naszej literaturze teolo-
gicznej na temat nieSmiertelnosci, swiadczy o tym, ze i u nas, podobnie
jak w teologii zachodniej, literatura ta przestaje mie¢ charakter ,,teodyce-
alny”, tzn. przestaje, jesli to nie jest naprawde konieczne, uzasadnia¢ da-
ng prawde argumentami wylacznie filozoficznymi, spekulatywnymi. Lite-
ratura ta zyskuje wymiar przede wszystkim teologiczny, o ktéorym stanowi
pierwszorzednie jej $cisle biblijno-tradycyjne, czyli zrodlowe oparcie.
Podkreslanie faktu, ze niesmiertelnos¢ wynika ze zbawczego czynu Chry-
stusa, ktory nie chce abysSmy mieli zgina¢, jest chyba najsilniejszym do-
wodem na to, jak Bég umilowal tego, ktérego stworzyl na swéj obraz i po-
dobienstwo i jak nieporéwnywalne z zadnym ze stworzen zajmuje czlo-
wiek miejsce w hierarchii wszelkich bytéw. Z kolei podkreslanie Scistego
zwigzku nadziei czlowieka, iz bedzie nieSmiertelny — z pewnym histo-
rycznie faktem zmartwychwstania Chrystusa i obietnica naszego zmar-
twychwstania, pozwala na w pelni uzasadniong postawe chrzescijanskiego
optymizmu wobec zycia przysziego.

W koncu chcielibysmy poswieci¢ kilka zdan najnowszej, z omawianych
w niniejszej pracy, pozycji naszej literatury teologicznej. Chodzi tu mia-
nowicie o drugi tom zarysu dogmatyki katolickiej ,,Ku czlowiekowi i Bogu
w Chrystusie” Ks. Wincentego Granata. W czesci drugiej tego tomu pier-
wszy rozdzial po zagadnieniu $mierci jest poSwiecony niesmiertelnosci
osobowosci psychiczno-etycznej czlowieka.

Pierwszg czes¢ omawianego zagadnienia w podrecznikowych opraco-
waniach stanowi zwykle ogélne zarysowanie problemu samej niesmier-
telnosci. Tak réwniez postgpit Ks. Granat w swej najnowszej pracy. Po-
rownujgc to ogdélne naszkicowanie problemu z analogicznym zarysem, ja-
ki mamy we wprowadzeniu do zagadnienia nieSmiertelnosci duszy oma-
wianym w ,,Eschatologii”’, mozemy zauwazy¢, ze nowe ujecie tego punktu
jest obszerniejsze i nie stanowi przyblizenia pojecia niesmiertelnosci
przez jej negatywny tylko opis. Cenne zwlaszcza wydaje sie by¢ zwigzle
ukazanie réznorodnych ujeé¢ zagadnienia niesmiertelnosci ludzkiej duszy,
z punktu widzenia najwiekszych religii dzisiejszego $wiata. Tych kilka
krotkich wypowiedzi pozwala nam zorientowac sie jak problem jest trak-
towany w innych religiach, a co chyba najwazniejsze — mamy dzigki temu
wyrazny dowdd bezustannej aktualnosci problemu niesmiertelnosci ludz-
kiej duszy. Bogatszg w teksty i komentarze, niz we wczesniejszym opra-
waniu zagadnienia, mamy cze$¢ skrypturystyczng, zwlaszcza gdy chodzi
o Stary Testament. Zmodyfikowana przez autora zostala tez czes¢ patry-
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styczna omawianego zagadnienia. Poprzednie ujecie skladalo sie z wpro-
wadzenia, a potem autor przytaczal po kolei, bez zadnego juz komenta-
rza, wybrane teksty patrystyczne. W nowym zas ujeciu mamy mnicj
przytaczania samych tekstéw oryginalnych, a wiecej tresciowego refero-
wania tychze tekstow. Racje spekulatywne, to dostowne prawie powtorze-
nie czesci filozoficznej wczesniejszego opracowania zawartego w ,,Escha-
tologii” Po przeanalizowaniu tego ostatniego opracowania zagadnienia,
dokonanego przez Ks. W. Granata, dochodzimy do wniosku, iz nowe uje-
cie nie wprowadza zadnych innowacji do poprzednich pogladéw autora
dotyczacych nieSmiertelnosci ludzkiej duszy, poza, jak sie wydaje warto-
Sciowym, co wyzej staraliSmy si¢ wykaza¢, oryginalnym wprowadzeniem
w samo zagadnienie.

Jakie sg najbardziej charakterystyczne aspekty wartosciujgce oma-
wiane wyzej poglady? Ot6z wydajg sie byé nimi: malo teologiczny spo-
sOb argumentowania prawdy o nieSmiertelnosci duszy jak réwniez ich apo-
logijny charakter. Wiekszos¢ polskich powojennych publikacji teologic:z-
nych nie jest pozbawiona przesadnej argumentacji filozoficznej. Zdarza
sie przeto, ze autor teologicznego dziela przytacza wszystkie mozliwe
spekulatywne dowody na nieSmiertelnos¢, zawarte w podreczniku psycho-
logii. Niektére ujecia (np. ujecie Ks. Zidtkowskiego) podaja mozliwie wy-
czerpujaco nastepujace spekulatywne dowody: metafizyczny, moralny, te-
leologiczny, z analogii, z naturalnego pragnienia bycia oraz etnologiczny.

Na pierwszy rzut oka nie wida¢ tez w naszej literaturze glebszej roz-
nicy miedzy platonsks, a chrzescijanskg doktryng o niesmiertelnosci du-
szy. Otoz, w perspektywie chrzescijanskiej nieSmiertelnosci duszy nie ro-
zumie sie sama przez sie. Tutaj dusza jest stworzona, otrzymuje z tej
racji istnienie, otrzymuje dar zycia. NieSmiertelnos¢ wiec jest darem. Ta
prawda daje teologom wyrazne ,,pole do popisu” — wykazaé¢ mianowicie,
ze Bog chce, bySmy nigdy nie utracili swego istnienia, wykaza¢, ze Bog ma
wladze uczyni¢ nas niesmiertelnymi. Takiego, naprawde teologicznego ro-
zumowania mozemy dopatrze¢ sig, wéréd omawianych tu publikacji te-
ologicznych, jedynie w rozprawie Ks. J. Chlopka. Na skutek wplywu pla-
tonizmu, czyli patrzenia na czlowieka przez okulary dualizmu filozoficzne-
go, grozilo tez naszym teologicznym ujeciem zagadnienia niesmiertelnosci
zajmowanie sie tylko sprawami duszy, a nie calym czlowiekiem. Jakze
dalecy tu jesteSmy od biblijnej wizji psychofizycznej jednosci czlowieka!
Najbardziej wartosciowe wydaje sie by¢ ujecie Ks. J. Chlopka, jest to bo-
wiem pierwsza proba $cisle teologicznej argumentacji odno$nie problemu,
ktéry, jak wydawaloby sie na pierwszy rzut oka, domaga sie nawet w te-
ologicznej refleksji nad nim, argumentacji wylgcznie filozoficznej.

Druga zasadniczg cecha naszych powojennych publikacji teologicznych
0 nieSmiertelnosci ludzkiej duszy jest ich apologijny charakter. Do pu-
blikacji odznaczajacych sie takim charakterem zaliczylibysmy ujecia
przedsoborowe: Ks. M. Ziétkowskiego, Ks. W. Granata i Ks. W Zaleskiego.
O apologijnym charakterze tych uje¢ swiadczy chyba metoda, przy pomocy
ktérej przedstawia sie zagadnienie: przewiduje ona podanie najpierw
twierdzenia, a nastepnie poparcie go pewng iloscig argumentéw. Odnosi
sig wrazenie, ze wymienionym powyzej autorom zalezy na tym, aby przy-
toczy¢ tych argumentow jak najwiecej, by tylko prawda zostala wyraznie
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i bezdyskusyjnie udowodniona. O apologijnym charakterze swiadczyloby
tez i to, ze omawia sie najpierw bledne ujecia prawdy o nieSmiertelnosci.
Taka kolejnos¢ w przedstawianiu zagadnienia z jednej strony orientuje
czytelnika w wielkosci mozliwych uje¢ zagadnienia i w tym z pewno$ciy
tkwi pozytywna racja umieszczania tego punktu w publikacjach o nie-
$miertelnosci, z drugiej jednak strony odnosi sie wrazenie, ze autorowi ta-
kiego ujecia zalezy na tym, aby wykaza¢, ze ,ostatnie stowo” nalezy do
nas, ze my, katolicy, mamy racje.

Zwrécenie uwagi na filozoficzng strone referowanych tu pogladéw oraz
ich apologijny charakter nie musi wcale oznacza¢, ze te dwa aspekty wy-
czerpuja juz caloksztalt teologicznej wartosci omawianego zagadnienia.
Wydaje sie nam jednak, ze na tej wlasnie drodze mozna najlepiej dotrzec
i obiektywnie ocenié¢ teologiczng warto$é naszych publikacji o nieSmiertel-
nosci z innych jeszcze punktéw widzenia.

Zestawienie bibliografii:

Chlopek J. Zarys chrzeicijanskiej wizji czlowieka, w: Czlowiek i $wiat (wyd.
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T. 8: Eschatologia, Lublin 1962; Granat W. Ku czlowiekowi i Bogu w Chrystusie.
T. 2, Lublin 1974; Krgpiec M. A, Czlowiek w perspektywie §mierci, w: O Bogu
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TEOLOGICZNA INTERPRETACJA ZASADY ,EXTRA ECCLESIAM
NULLA SALUS” W TEOLOGII POSOBOROWEJ

(Tadeusz Dola)

Mimo réznorodnych konfliktéw w dzisiejszym $wiecie i catego plura-
lizmu religijno-swiatopogladowego, nie brak tendencji do znalezienia
wspolnego jezyka i drog pojednania. Kosciol katolicki angazuje sie w nich
na wielu plaszczyznach. Zdaje sie temu przeszkadza¢ tradycyjna zasada
»Extra Ecclesiam nulla salus”, ktéra w swym nieskomentowanym brzmie-
niu sugeruje ekskluzywizm wyznaniowy. Stad zaréwno inspirujace wy-
powiedzi Magisterium Ecclesiae (zwlaszcza soboréw watykanskich I i II),
jak i oparte o nie badania teologéw ostatnich dziesiecioleci, chcg w kwestii
zbawienia ludzi poda¢ odpowiedz wyjasniajgcg i mozliwie jednoznaczng,
ktéra z jednej strony uzasadnialaby koniecznos¢ wejscia do Kosciota i wy-
sitku nawroécenia sie na Ewangelie Chrystusowg, a z drugiej odsunela
przytlaczajacg wizje odrzucenia na wieki wszystkich stojacych poza wi-
dzialnym Kosciolem.

W pracy sernmarane] pod powyzszym tytulem przedstawiono na]-
pierw historyczny rozwoj zagadnienia, nastepnie kilka wspoélczesnych in-
terpretacji zasady i wreszcie krotka synteze ich cech charakterystycznych.
Przytoczony tutaj tekst stanowi czes¢ drugg pracy oraz wypunktowanie
niektérych fragmentéow czesci trzeciej.

Poglady czterech teologéw (Yves Congar, Joseph Ratzinger, Leonar-
do Boff, Hans Kiing) tu przedstawione ukazuja przykladowo w jakim kie-
runku idg dzisiejsze préhy wyjasnienia starozytnej zasady ,,Extra Eccle-
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siam nulla salus” Dla unaocznienia podobieAstw i réznic kazdy z czte-
rech prezentowanych pogladéw scharakteryzowany zostal przy pomocy
krotkiej lacinskiej formutly.

1. ,,Ecclesia principium salutis” (Yves CONGAR).

Y. Congar, teolog dominikanski ze szkoly Le Saulchoir wczesnie skry-
stalizowal swoje gléwne zainteresowania — ekumenizm. Z biegiem lat
coraz silniejszy nacisk kladl na badania w zakresie eklezjologii, jako prak-
tycznie niezbedne w pracy ekumenicznej. Ten kontekst tlumaczy, dla-
czego w publikacjach teologicznych Congara tak wiele miejsca zajmuje
problem koniecznosci Kosciota do zbawienia. Congar jest tez bodaj pierw-
szym sposrod teologow katolickich, ktéry zajal sie nie tylko rolg Kosciota
w zbawieniu niewierzgcych, ale takze znaczeniem chrzescijanskich reli-
gii niekatolickich dla zbawienia.

W interpretacji zasady , Extra Ecclesiam nulla salus” podkre§la jej
sens pozytywny, a Kosciol przedstawia jako rzeczywistos¢ posiadajgcg wy-
lagczny mandat zbawiania ludzi. Za punkt wyjscia swoich rozwazan nad
powyzszg formulg przyjal powszechng i realng mozliwos¢ zbawienia wie-
cznego, ktérg popart ciekawym i oryginalnym argumentem sgdu po-
wszechnego. Je$li bowiem przyjmujemy, a mamy na to liczne teksty bi-
blijne, ze przy koncu $wiata wszyscy staniemy przed Bogiem, ktory be-
dzie sadzil nas z naszych czynoéw, to znaczy, ze nasze zycie i czyny maja
relacje do Boga. Wobec tego kazdy czlowiek w pewnym momencie swego
zycia musiat stangé w obliczu dokonania wyboru ,,za” lub ,,przeciw”
Analizy procesu dochodzenia czlowieka do tego momentu decyzji oraz ana-
lizy postawy czlowieka wobec rzeczywistosci bedgcej przedmiotem afir-
macji lub negacji. dokonuje autor na podstawie Ewangelii. Szczegdlnie
wartosciowa pod tym wzgledem jest Ewangelia §w. Jana. Sg tu wyraZnie
przedstawione reakcje ludzi na ,znaki”, ktére czyni Chrystus oraz ich
postawa wobec Chrystusa — pierwszego, najznamienitszego ,,Znaku”
Z rozmowy Natanaela z Panem Jezusem np. wnioskuje Congar o koniecz-
nosci rozbudzonej i otwartej §wiadomosci wobec znaku, ktéory nie zawsze
odbija wyraznie od naturalnego biegu wydarzen. Znak ma to do siebie, ze
nie zawsze jest dostrzegalny dla ogoélu, a znaczenia nabiera dopiero w da-
nej sytuacji dla konkretnej osoby. Jeszcze ciekawsza jest scena uzdro-
wienia niewidomego od urodzenia. Obserwujemy szczerg i uczciwg, po-
zbawiong egoizmu postawe niewidomego i postacie faryzeuszéow zapa-
trzonych w siebie, zamknietych, zaslepionych przez formulki prawnicze
nawet wobec oczywistych faktéw. Przypowiesci w Ewangeliach synop-
tycznych i w Starym Testamencie spelniajg te samg funkcje co znaki
u $w. Jana. Tu takze zauwazamy, ze jeSli ktos slucha slo6w przypowiesci
w postawie gotowosci i otwarcia, to tatwo potrafi zastosowaé je do kon-
kretnej sytuacji swojego zycia.

Z analizy tekstow biblijnych Congar wnioskuje, ze o tym, czy napot-
kany ,znak” bedzie mial jakie§ znaczenie w naszym zyciu, decyduje we-
wnetrzna postawa kazdego, bo Chrystus jest na tyle widoczny w swoich
znakach, ze wystarczy to ludziom dobrej woli do rozpoznania Go, jest
wszakze rownocze$nie na tyle ukryty, ze inni moga znalez¢ wystarczajgce
argumenty dla cofniecia sie. Proces, ktéry poprzedza decyzje wiary na-
zywa nasz autor wstepnymi formami wiary. Poniewaz postawa otwarta
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jest charakterystyczna zaréwno dla ksztaltujgcej sie wiary, jak i dla ro-

dzgcej sie mitosci (caritas), dlatego mozna ten proces nazwaé¢ wstepnymi
formami mitosci (caritas).

W oparciu o te spostrzezenia dokonuje Congar c1ekawe3 analogii. Po-
réwnuje mianowicie sytucje tych, ktérzy spotkali sie z Chrystusem —
znakiem w Ewangelii, z sytuacjg tych, ktérzy spotykaja sie z Bogiem
w innego rodzaju znakach nazywanych przez autora ,incognito” Boga.
Chodzi tu o posrednlctwo ktore nie nalezy do pozytywnej historii zba-
wienia. Zeby jednak co$ moglo byé znakiem naszego spotkania z Bogiem,
musi posiada¢ odpowiednie dyspozycje. Przede wszystkim powinno wzbu-
dza¢ postawe otwarcia i oddania, co jest niezbedne dla milosci (caritas).
Taka miloscig darzy sie wylgcznie jakie§ Dobro absolutne wywotujgce
W nas poczucie osobistej niewystarczalnosci. Teolog nasz opierajac sie na
wypowiedzi P Jezusa dotyczgcej Marii Magdaleny, stwierdza, ze jezeli
czlowiek posiada prawdziwg milo$é¢, niezaleznie nawet od jej przedmiotu,
to jest to poswiadczenie dzialania taski Bozej. Bywa, iz ludzie oddajg sa-
mych siebie, nawet zycie, w walce o wartosci posiadajace dla nich cechy
transcendentnego Absolutu, poswiecajg sie dla Postepu, Braterstwa, Hu-
manitaryzmu, Ludzkos$ci... Wszystkie te rzeczywistosci mogg byé¢ znakiem
Boga. Najbardziej jednak predystynowany jest do tego BliZzni. Najpierw
z tej raciji, ze jest osobg, co utatwia spotkanie z Bogiem, rowniez Osoba.
Przede wszystkim jednak dlatego, ze Bog jest w nim rzeczywi-
scie obecny. Swiadczg o tym stowa Pana Jezusa w opisie sagdu ostatecz-
nego: ,,Bylem glodny a daliScie mi je$¢... — Panie, kiedy widzieliSmy sie
glodnym i nakarmiliSmy ciebie?...” Ciekawa jest tu nauka Ojcow Grec-
kich; uwazajg oni, ze Chrystus przyjmujac indywidualng nature ludzks,
przybral calg ludzkg nature, dzieki czemu nasi blizni stali sie braémi
Boga.

Nalezy jednak zawsze pamietaé, ze Bog ukrywajacy sie w znakach,
wybiera do tego przedmioty odpowiednie, nie moze przeciez ukrywaé sie
w nienawisSci czy egoizmie.

Wyjatkowym i szczegdlnym znakiem, ktory Bog ustanowil jako miejsce
spotkania czlowieka z sobg, jest Koscidl, zalozony na ziemi przez Chrystu-
sa. L.gcznosé z nim jest dla osiggniecia zbawienia konieczna. Sprzecznos¢
jaka rodzi sie po stwierdzeniu mozliwosci zbawczego spotkania z Bogiem
w ,,znakach” poza Kosciolem przy jednoczesnym utrzymaniu, ze dla zba-
wienia nieodzowny jest kontakt z Bogiem w Chrystusowym Kosciele, Con-
gar rozwigzuje nastepujgco: W przewazajacej liczbie wypadkoéow, badz
to z przyczyn obiektywnych, takich jak zupelna nieznajomos$é¢ Chrystusa
i Ewangelii, nieprawdziwe i zdeformowane przedstawienie Boga, badz tez
z przyczyn subiektywnych, jakimi mogg by¢ mozliwosci, predyspozycje
psychiczne, moralne, czy spoteczne, ludzie bez wlasnej winy nie dochodza
do poznania prawdziwego Boga obecnego przez Chrystusa w Kosciele. Je-
dnakze, jesli ktos z tych ludzi dzieki spotkaniu z Bogiem w ,znakach”
uzyska prawdziwg mitosc (caritas) — a o takiej mozliwosci byta mowa wy-
zej — wtedy mozemy zaktadaé¢ istnienie w tym czlowieku pragnienia
Kosciota. To pragnienie, choé¢ utajone i nieuswiadomione, lgczy ich z Ko-
$ciotem, ,,tg rzeczywistoscig w swiecie, ktéora jedyna w calej autentyczno-
$ci i pelni zawiera zasadg zbawienia” hLgczno$¢ zas z Kosciolem daje lu-
dziom dobrej woli mozliwos$¢é zbawienia.
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Zbierajac te mysli trzeba zauwazyé, ze Congar w swej interpretacji
aksjomatu ,,Poza KoSciolem nie ma zbawienia” podkresla jego sens po-
zytywny: Kosciél zostal ustanowiony przez Chrystusa i obdarzony przez
Niego pelnig srodkow ulatwiajgcych ludziom zbawienie i jako taki musi
by¢ przez kazdego czlowieka pragnacego uzyskaé¢ zbawienie w jakis spo-
sob, chot¢by nieSwiadomy, uwzgledniony na jego drodze do zbawienia.
Konieczne do tego sg wiara i mito$¢ (caritas) wyrazajgce sie na zewnatrz
w postawie otwarcia sie i gotowosci zrezygnowania z wlasnego ,,ja”’ na
korzys¢ tego Kogos ukrytego w,,znaku”

Uderza w interpretacji dominikanskiego teologa niejednokrotnie $mia-
tos¢ rozstrzygnie¢, np. wtedy, gdy stwierdza, ze milos¢ prawdziwa nieza-
leznie nawet od jej przedmiotu $wiadczy o dzialaniu laski Bozej. Dla nas
wazne jest zwrécenie uwagi na traktowanie Kosciola jako Chrystusowego
posrednika w zbawianiu, ktéry jedyny w sposéb autentyczny i pelny
W naszym Swiecie jest zasada zbawienia.

2. ,,Extra Christum nulla salus” (Joseph RATZINGER)

Za kontynuatora mysli Y. Congara uwazany jest m. in. J. Ratzinger.
Zainteresowaniom problemami eklezjologicznymi dal wyraz w pierwszych
swoich pracach naukowych; od badan nad teologig patrystyczng i schola-
styczng dochodzil stopniowo do okreslenia natury i roli Kosciota. Jako
charakterystyczne dla jego metody podkresla sie biblijno-historyczne uj-
mowanie problematyki. Zauwazy¢ to mozna i przy rozwazaniu kwestii
koniecznosci Kosciola do zbawienia, ktérg autor wprost sie zainteresowat.
Punktem wyjScia dla szczegélowej analizy aksjomatu ,Extra Ecclesiam
nulla salus” jest dla Ratzingera stwierdzenie, ze nie chodzi juz o to, by
znalezé mozliwosé zbawienia niekatolikdéw, ze taka istnieje, wszyscy dzis
wiemy; chodzi tu przede wszystkim o to, by wskaza¢ pozycje, miejsce
Kosciota we wspoélczesnym $wiecie. Skoro bowiem mozna sie zbawié nie
bedac katolikiem, to co daje nam przynaleznoéé¢ do Kosciota i jakie zada-
nia ma dzi§ w swiecie chrzescijanin? To pytanie nurtuje chrzescijan i na
nie szuka odpowiedzi nasz teolog.

Stwierdza na wstepie, ze zbawienie ,,innych” trzeba uzalezni¢ od czyn-
nik6w obiektywnego i subiektywnego. Czynnik subiektywny mozna blize]
sprecyzowa¢ na podstawie Pisma $w. W Nowym Testamencie czytamy,
ze na sadzie ostatecznym Pan Bég bedzie od nas wymagal przede wszy-
stkim milosci, jako koniecznego i wystarczajgcego warunku zbawienia.
Boég wymaga miloSci nie tylko wewnetrznej, utajonej, ale widoczne]
i sprawdzalnej szczeg6lnie w spotkaniu z Chrystusem w bliznim. Jednak-
ze oparty na tych przestankach wniosek, jakoby milos¢é wystarczata do
zbawienia, zdajg sie podwaza¢ inne teksty Pisma $w. Milosé ludzka, dla-
tego wlasnie, ze jest ludzka, zawiera w sobie cos z prawdziwej milosci
(,;agape”), lecz z tej samej przyczyny zawiera w sobie co$§ z egoizmu, kto-
ry jest nieodlgcznym elementem natury czlowieka. Do prawdziwej mi-
tosci (,,agape”), czlowiek nie jest wlasciwie nigdy zdolny. A wiec nie
moze sie zbawié¢? Dla rozwiklania tego problemu, Ratzinger znéw wraca
do Pisma $w., ktére méwi, ze gdyby Boég mial z nami postapi¢ sprawie-
dliwie, to musialby wszystkich ludzi potepi¢. Dzigki Chrystusowi, ktéry
uzupelnil nasza milos¢, mozemy unikngé¢ potepienia. Chrystus Pan nie
udziela jednak swojej mifosci automatycznie, niezaleznie od nas, ale do-
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maga sie naszej wspotpracy, chce, bysmy — jak méwi Biblia — ,,ubodzy
duchem” otwarli sie na dar Jego mitosci. To otwarcie sie nazywa $w. Pa-
wel wiara, ktéra w swej doskonalej formie jest konsekwencjg naszego ot-
warcia sie na Chrystusa.

Autor nasz znalazl wiec w PiSmie $w. dwa warunki konieczne czlo-
wiekowi do zbawienia: wiare i milo$é, przy czym — jego zdaniem —
obydwa one oznaczajg w zasadzie to samo. Chca nam mianowicie powie-
dzie¢, ze jeSli chcemy sie zbawié¢, to musimy porzucié¢ egoizm, a otworzyé
sie na blizniego, ktéry jest tym ,,incognito’” Bozym. Aby da¢ nam okazje
do zadeklarowania naszej zbawczej milosci i wiary, Bég nie tylko naszymi
bliZnimi sie postuguje, ale moze dla tego celu obraé¢ jakie$ inne $rodki,
byle byly godne. Zasadniczg za$ rzeczywistoscig wskazujgcg w kazdym
czlowieku na postawe wiary i milosci, lub jej brak, jest sumienie.

Przy rozwazaniu nad obiektywnym czynnikiem zbawienia wraca Ra-
tzinger do poprzednich uwag o niewystarczalnym charakterze mitosci czlo-
wieka i o konieczno$ci uzupelnienia jej mitoscig Chrystusa. Jego zbawcza
ofiara, poSwiecenie zycia dla ,,innych” — dzieto, z ktérego korzystaé¢ moze
cala ludzkosé, stanowi wlasnie ten obiektywny czynnik zbawienia.

W tym miejscu daje autor odpowiedz na pytanie o role Kosciota
i chrzescijanina w dzisiejszym $wiecie. Kosciol zostal mianowicie powo-
lany i ustanowiony przez Chrystusa po to, aby kontynuowal Jego dzieto
zbawcze, bral udzial w ,zastepczej stuzbie” Chrystusa. Jezeli ktos chce
byé¢ czlonkiem tego Kos$ciola, musi zdawaé sobie sprawe, jakich przez to
podejmuje sie obowigzkow: stajgc sie uczestnikiem ,zastepczej stuzby”
drugim, musi wyrzec sie siebie dla drugich, aby tracac siebie — siebie
odnalezé.

W interpretacji zasady ,Extra Ecclesiam nulla salus” chodzilo Ra-
tzingerowi o pokazanie miejsca Kosciola w dzisiejszym Swiecie. Na tle
niewystarczalnosci i nieudolnosci czlowieczej milosci i wiary zarysowat
nieodzowno$¢ daru milosci Chrystusowej. Dopelnione nig akty ludzkie
stajg sie dopiero prawomocne wobec Boga. Z kolei dopelnienie to tu na
ziemi dokona¢ sie moze wylacznie przez posrednictwo Kosciota. W sumie
powiedzie¢ mozna, ze w swej tresci ujecie Ratzingera zblizone jest do
mysli Congara, zas oryginalne i wtasne jest ustawienie problematyki pod
katem miejsca Kosciola i chrzescijanina w $Swiecie oraz podkreslenie dzie-
ta zbawczego Chrystusa Pana: kazdy czlowiek dla osiggniecia zbawienia
musi z ofiary Chrystusowej skorzysta¢ — poza Chrystusem nie ma zba-
wienia.

3. ,,Ecclesia universale sacramentum salutis” (Leonardo BOFF)

Nazwisko L. Boffa, teologa z Poludniowej Ameryki, nie nalezy za-
pewne do tych, ktéorymi legitymuje sie poziom dzisiejszej teologii katolic-
kiej. Jednakze opublikowanie obszernego studium o Kos$ciele uwzglednia-
jacego dorobek mysli teologicznej okresu Soboru Watykanskiego II i sa-
mych dokumentéw soborowych, kazaly przedstawié tu réwniez jego sta-
nowisko.

Nauke o konieczno$ci Kosciota do zbawienia ujmuje Boff pod kgtem
rozumienia Ko$ciola jako sakramentu zbawienia dostepnego wszystkim



318 K R O N 1 K A

ludziom. Proponuje zastapi¢ zasade ,,Extra Ecclesiam nulla salus” for-
mulg ,,Ecclesia universale sacramentum salutis”

Jego zdaniem nowe opracowanie idei Kos$ciola przedstawione przez
ostatni sobér pozwala na pogodzenie dwu wypowiedzi, na ktérych bazo-
wata tradycyjna nauka katolicka o koniecznosci Kosciola do zbawienia.
Chodzi o zdania nastepujgce: ,,Chrystus jest jedynym Posrednikiem i Zba-
wicielem wszystkich ludzi od poczatku $wiata” oraz ,,zbawienie i laske
dzisiaj mozemy osiggnac¢ przez Koscidl, ktory jest jedynym kontynuatorem
Chrystusa, jako Jego wlasne Cialo” Pierwsza wypowiedz tlumaczy, jaki
charakter majg czynnosci zbawcze Boga: noszg na sobie zawsze znamie
sakramentalnosci. Bég bowiem spotyka sie¢ z ludzmi nie tylko wewnetrz-
nie, ale zawsze za posrednictwem otaczajgcej ich rzeczywistosci. Moze to
byé¢ albo blizni, albo jaki§ inny posrednik godny tego, by sta¢ sie narze-
dziem Boga. Szczegoélnego rodzaju posrednikiem jest Jezus Chrystus, kto-
ry spelnia funkcje i Posrednika i tego w czym posredniczy — zbawienia.
Autor nasz nazywa Go tu Prasakramentem.

Druga wypowiedz méwi o tym, ze z Chrystusem mozemy sie spotka¢
tylko w Kosciele, bo on jest jedynym kontynuatorem Chrystusa. Skoro
za$ Chrystus obecny jest wszedzie tam, gdzie jest laska i zbawienie, to
i Ko$ciol, Jego Ciato, musi tam by¢ obecny. Czyli Kosciol, tak jak Chry-
stus, obejmuje caly swiat. Podkre$lono tu wiec chrystocentryczne zna-
czenie formuly ,,Extra Ecclesiam nulla salus” jako ,Extra Christum nul-
la salus” W jaki spos6b pogodzi¢ jednak idee Kosciola obejmujgcego calty
Swiat z rozumieniem KosSciota jako organizacji prawno-spolecznej? To
wlasnie stanowito problem dla teologii az do ostatnich lat. Modelem Ko-
Sciola bylo Mistyczne Ciatlo Chrystusa rozumiane $ciSle jako Kosciot
rzymsko-katolicki, ktérego rzeczywistymi czlonkami sg tylko ci, ktorzy
przyjeli chrzest, wyznajg prawdziwg wiare i uznajg hierarchie. Inni mo-
g3 mie¢ ewentualnie, po spelnieniu pewnych warunkdéw, ,,ukierunkowanie”
do Kosciota. Dopiero Sobor Watykanski II przedstawiajgc nowg nauke
o Kosciele pozwolil rozwigza¢ to zagadnienie. W oparciu o soborowg kon-
stytucje dogmatyczng o Kosciele, zarysowuje Boff idee Kosciola jako
rzeczywistosci wielowarstwowej i wielostopniowej, odnosnie do ktorej
nie uzywa sie juz pojecia ,,cztonek’, ale ,,communio plena” lub ,,commu-
nio imperfecta” Kazdy czlowiek dzieki temu, ,,ze zostal stworzony na
obraz Chrystusa” oraz dzieki Chrystusowemu wecieleniu i zmartwychwsta-
niu, wciagniety zostal przez Pana Boga do lgcznosci z Nim, kazdy zyje
w ,milieu divin” Stgd cala ludzkos¢ jest Ludem Bozym, jest tg najbar-
dziej podstawowg warstwg lezgcg u podloza KoSciola. Dalszymi stopniami
sg inne religie, naréd izraelski i wreszcie Kosciol katolicki, w ktéorym ta-
ska Chrystusa jest historycznie dotykalna. W tym to Kosciele, Chrystus
Pan jest obecny w szczegdlny sposéb w siedmiu sakramentach. Chociaz
Chrystus udziela sig¢ ludziom — jak to juz powiedziano — tylko sakra-
mentalnie, to dzialania Jego nie mozna zamkng¢ jedynie w tych siedmiu
sakramentach. Spotykamy Zbawiciela w Kosciele katolickim, ale mozna
Go tez spotkaé w innych wspo6lnotach religijnych, a nawet w kazdej rze-
czywisto$ci spelniajgcej warunki ,znaku” Podobnie i Kosciét Chrystu-
sowy, ktéory w Kosciele katolickim trwa w §posc’>b autentyczny i peiny,
udziela tez licznych pierwiastkow uswiecenia i prawdy calemu Ludowi Bo-
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zemu. Autor podkresla, ze wszystkie warstwy Ludu Bozego skierowane sa
W swoim rozwoju ku pelnej przynaleino$ci do Kosciota, dlatego tez nic
moze by¢ dla czlowieka obojetne, do ktérej z nich przynalezy.

Przy takim przedstawieniu przez Boffa pojecia Kosciola w formule
»Poza KosSciolem nie ma zbawienia”, chodzi o to, ze bez Kosciola nie ma
zbawienia, a najlepiej sens jej ujaé w inng formute: , Kosciét powszech-
nym sakramentem zbawienia” Nalezy za$ przez to rozumieé, ze Kosciot
jest powszechnym i publicznym, ustanowionym przez Boga narzedziem
zbawienia zawierajagcym wszystkie potrzebne do zbawienia $rodki urze-
czywistniajgce Go takze poza jego widzialnymi granicami.

Teolog poludniowo-amerykanski podkresla jednak, ze nie wystarcza
samo zewnetrzne przynalezenie do Kosciota, aby sie zbawié, lecz trzeba
takze zy¢ zgodnie z wymaganiami Kosciota. W tym miejscu przechodzi do
omoéwienia subiektywnych elementéw zbawienia jakimi sg wiara i mi-
tos¢. Nie rozni sie w tych kwestiach zasadniczo od Congara czy Ratzinge-
ra, na ktorego sie zresztg powotuje. Dochodzi do wspélnego z nimi wnio-
sku, ze wiara i milos¢ to konieczne, ale i wystarczajgce do zbawienia mi:-
nimum. Kto ma wiare i milos¢ nalezy juz do Kosciola, bo zyje zyciem
Kosciota. Teologowie przypisujg czlowiekowi posiadajgcemu wiare i mi-
tos¢ ,,desiderium implicitum”, przez ktére rozumie sie gotowos¢ podda-
nia sie woli Bozej, dzieki czemu czlowiek taki nawigzuje lacznos$¢ z Kos-
ciotem.

Interpretacja zasady ,,Extra Ecclesiam nulla salus” dokonana przez L.
Boffa nawigzuje wiec do trwajgcej w teologii dialektyki odnosnie do je-
dynego i powszechnego posrednictwa Chrystusa w zbawieniu oraz konie-
czno$ci uwzglednienia posrednictwa Kosciola. W oparciu o teorie sakra-
mentalnego charakteru zbawienia i pojecie Kosciola jako Ludu Bozego,
ktorego centrum stanowi Kosciot katolicki i trwajacy w Nim Chrystus
Pan, autor moze stwierdzi¢, ze zakresowo Kosciot pokrywa sie z obszarem
dziatania Chrystusa w Swiecie i dzieki temu jest powszechnym sakramen-
tem zbawczego spotkania czltowieka ze swoim Zbawicielem.

4. ,,In Ecclesia salus” (Hans KUNG)

Publikacje na temat Kosciola i jego struktur oraz Soboru Watykan-
skiego II rozslawily nazwisko teologa niemieckiego z uniwersytetu w Tue-
bingen — H. Kiinga. Réwniez jego najwcze$niejsze prace prowadzily od
zagadnien ekumenicznych (teologia K. Bartha) do eklezjologicznych. Zwig-
zane juz z tym bezposrednio zagadnienie koniecznos$ci Kosciota do zba-
wienia podejmowal Kiing kilkakrotnie, moze najgruntowniej w obszer-
nym dziele ,,Die Kirche” wydanym w serii ,,Oekumenische Forschungen”.
To pewnie zawazylo na bardzo szerokim, wlasnie ekumenicznym i tole-
rancyjnym interpretowaniu zasady ,,Extra Ecclesiam nulla salus” Kiing
proponuje po prostu zastgpienie jej przez formule ,, W Kosciele jest zba-
wienie” Propozycje uzasadnia tym, ze dzisiaj, kiedy powszechne jest
przekonanie, ze stojagcy poza Kosciolem moga sie zbawi¢, zasada ta jest
niezrozumiala, a jej uzywanie nawet szkodliwe dla Kosciola. Nie moze
by¢ jednak — podkresla Kiing — w nowym ujeciu przeinaczony sens sta-
rego aksjomatu. Dlatego konieczna jest historyczna interpretacja tej sta-
rozytnej formuly. Trzeba dowiedzie¢ sie, w jakich warunkach powstala
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i co oznaczala dla tych, ktérzy jg ulozyli i tych, ktéorzy ja powtarzali. Zda-
niem autora w czasach, kiedy sadzono, ze $wiat zamkniety jest w basenie
Morza Srédziemnego, a chrzescijanstwo dotarlo juz do wszystkich jego
zakatkow, formula miata inny sens i funkcje niz dzisiaj. Jej zrozumienie
stalo sie trudniejsze w czasach, gdy zaczeto odstaniaé¢ prawdziwy obraz
geograficzno-historyczny $swiata, gdy okazalo sie, ze chrzescijanstwo jest
zaledwie malg czgstka w porownaniu z calg ludzkoscig. Teolog nasz uwa-
za, iz btedem bylo, ze nie powrécono wtedy do nowotestamentowego obra-
zu arki Noego, ktory odnalezé mozna w starozytnych interpretacjach za-
sady. Ze stow listu §w. Piotra mozna mianowicie wnioskowa¢, ze w arce
jest zbawienie, natomiast w zadnym razie nie mozna moéwi¢ o niemozli-
wosci zbawienia sie poza arkg; a wlasciwie z tekstu: ,,Chrystus (...) po-
szed! nawet oglosi¢ zbawienie duchom zamknietym w wiezieniu, niegdys
niepostusznym” mozna wywnioskowaé, ze jest zbawienie takze poza arks,
ale nigdy poza Chrystusem. Przytoczony tekst jest dla Kiinga punktem
wyjscia jego reinterpretacji. Postuluje, by starej formuly nie uzywac
w ogole, co najwyzej odnosi¢ jg do katolikéw, ktérzy muszg sobie zdawa¢
sprawe, ze dla nich zbawienie jest wylgcznie w Kosciele. Nalezy tez o tej
formule pamieta¢ w dogmatyce, poniewaz stanowi cze$¢ tradycji kato-
lickiej.

Nastepnie podkresla autor przede wszystkim powszechnosé¢ woli zbaw-
czej Boga. Dzieki Chrystusowi Bég udziela laski calemu $swiatu. Dlatego
kazdy czlowiek niezaleznie od narodowosci czy rasy, niezaleznie od tego,
czy nalezy do Kosciola Chrystusowego czy nie, dzieki temu, ze jest objety
laska Bozg, moze byé zbawiony. Rowniez kazda religia, czy to prymitywna
czy bardziej rozwinieta, mistyczna czy racjonalistyczna, teistyczna czy
nie-teistyczna, dzieki temu, ze w jakims$ stopniu posiada laske Bozg, jest
drogg zbawienia. Te wlasnie droge zbawienia trzeba by nazwa¢é ,,zwyczaj-
ng”’, gdyz idzie nig zdecydowana wiekszo$¢ ludzi, w odréznieniu od drogi
zbawienia ,,nadzwyczajnej”’ dostepnej w Kosciele tylko proporcjonalnie
nielicznym. Do Kosciola mogag bowiem nalezeé¢ tylko ochrzczeni, wierza-
cy w Chrystusa i pragnacy zy¢ wedlug Ewangelii. Nie ma sensu, zdaniem
Kiinga, wlacza¢ do wspdlnoty koscielnej tych, ktorzy nie spelniajg powyz-
szych wymogéw Chrystus zapowiedzial zreszta, ze Kosciol zawsze bedzie
,malg trzédky” w swiecie.

Nasuwa sie oczywiste pytanie: jaka jest wobec tego rola Kosciota
w $wiecie? Szukajgc na nie odpowiedzi teolog tybindzki upodabnia zada-
nie Kosciola do tego, jakie Bog powierzyl Izraelowi: Koscidl ma stanowic
»pars pro toto”, ma by¢ spoltecznos$cig pomagajacg bezinteresownie bliz-
nim w zbawieniu, Kosciét jest znakiem planéw zbawczych Boga wobec
swiata i zaczatkiem ich realizacji. Chce on, jako ciagle jeszcze niedosko-
naty, ale zmierzajgcy ku pelnosci, obraz Krolestwa Bozego na ziemi, zapro-
si¢ wszystkich do oddania wspolnej chwaty Bogu, czyli chce pokazaé, ze
posiada zbawienie i ze pragnie udzieli¢ go wszystkim. Dlatego wlasnie,
zdaniem Kiinga, nalezy zarzucié starg formutle, a w jej miejsce wobec nie-
chrzescijan stosowaé pozytywne okreélenie: ,,W Kosciele jest zbawienie”

Propozycja powyzsza lgczy sie z krytyka zbytniego rozszerzania poje-
cia Kosciota na tych, ktérzy nie spelniajg zasadniczych warunkéw czlon-
kostwa, poniewaz: 1. jest to niezgodne z nowotestamentowym pojeciem



K R O N I K A 321

K9$ciola, 2. nie jest konieczne dla wyjasnienia zbawiania sie niechrze-
scijan, 3. utrudnia prace misyjna, 4. jest czystg spekulacjg teologiczng. Nie
mozna wiec wigcza¢ do Kosciola tych, ktorzy — chociaz cheg nalezeé do
Kcsciola Chrystusowego — nie majg jednakze ani wyraznego, ani uta-
Jonego pragnienia nalezenia do Kosciola katolickiego.

Z powyzszego zreferowania wida¢, ze Kiing w swojej interpretacji
odstgpil nieco od uje¢ poprzednich, o ile tak jak tamte uznaje nieodzow-
nos¢ Chrystusa w zbawieniu, to jednak uwaza — jak sie wydaje — ze
posrednictwo Kosciola nie jest tu konieczne. Na skutek tego jego wywody
o postannictwie Kosciola w $wiecie nie sg zbyt przekonywujace, brakuje
im najwazniejszego argumentu: Kosciotl jest tg jedyna rzeczywistoscia
w $wiecie, ktora zastepuje Chrystusa w Jego dziele zbawczym. Poszuki-
wania Kiinga, chociaz wszedzie cechuje je che¢ podania odpowiedzi ja-
snej i uczciwej, pozostawiaja w tym przypadku pewne watpliwosci.

Cechg przedstawionych tu czterech wspotczesnych interpretacji za-
sady ,,Extra Ecclesiam nulla salus” szczegblnie godng uwagi jest ich chry-
stocentryzm: zbawcze dzielo Chrystusa jest podstawag koniecznosci Ko-
Sciola do zbawienia (Kosciol jest szczegélnym znakiem Chrystusa), a je-
dnoczesnie ze wzgledu na swodj uniwersalistyczny charakter otwiera mo-
zliwosé zbawienia sie ludziom stojacym poza Kosciolem. Godzac sie wiec
na powszechnos¢ zbawczego czynu Jezusa Chrystusa obejmujgcego swo-
ia laska wszystkich ludzi, a chcgc dociec miejsca Kosciola w tym dziele
i w posredniczeniu laski, musimy lepiej odczyta¢ zwiazek miedzy Chry-
stusem a Kosciotem i glebiej rozwazy¢ ewentualnosé i sposdéb udzielania
sie Chrystusa takze poza Kosciolem katolickim.

Podkreslajg wiec autorzy fakt, ze Kosciol zostal zalozony przez Chry-
stusa i to w tym celu, aby kontynuowal Jego dzielo zbawcze. Ta zbawcza
dzialalnos¢ Kosciola polega na koniecznosci udzialu chrzescijan w zastgp-
czej stluzbie Chrystusa dla innych. Chrystus w tej sluzbie postuguje sie
czlonkami swego Ciala Mistycznego: gdzie On dziala, tam dziala i Kos-
ciét. Granice Kosciola s3 przeto identyczne z ,,granicami’” Chrystusa:
gdzie udzielana jest laska Chrystusa, tam urzeczywistnia sie Kosciél. Dla
skutecznego wypelniania przez Kosciol misji zbawczej, Chrystus obdarzvil
go depozytem Slowa i zbawczych Sakramentéw. Nauczajgc w Stowie i u-
dzielajgc sie w Sakramentach, Chrystus ozywia Kosciél i nadaje skutecz-
nosci jego dzialaniu.

Zwigzek Chrystusa z Kosciolem uwidaczniaja takze autorzy w okre-
$leniu zbawienia, ktore urzeczywistnia sie przez zjednoczenie wszystkich
ludzi w Chrystusie, w Jego Ciele, ktérym jest Kosciél katolicki. Zgod-
nie ze zbawczym planem Bozym, Chrystus Pan jest Glowa tego Mistycz-
nego Ciala i jako Glowa zjednoczony jest zaréwno z Ko$ciotem jak i z kaz-
dym z jego czlonkow. Tak radykalnego chrystocentryzmu nie znajdujemy
jedynie u Kiinga. Co prawda i u niego Kosciétl jest spotecznoscia wierza-
cych w Chrystusa, obchodzacych Jego Wieczerze, pragnacych zyvé wg Je-
go Ewangelii, ale z innych wypowiedzi wynika, ze Chrystus w swej dzia-
}alnosé na ziemi nie zawsze postuguje sie Kosciolem. Nie ma wiec u Kiin-
ga tej obustronnej ,,wspotpracy’” Chrystusa i Kosciola w zbawianiu ludzi.
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Natomiast wypowiedzi Congara, Ratzingera i Boffa podkreslaja wy-
jatkowa obecnosé Chrystusa w Kosciele katolickim, takg obecno$¢, ktora
sprawia, ze ten wlasnie katolicki Kosciél i tylko ten Kosciol jest konieczny
do zbawienia. Sformutowanie Soboru Wat. II: ,,Unica Christi Ecclesia (...)
subsistit in Ecclesia catholica” daje podstawe do tak powaznych roszczen
Kosciota katolickiego, a jednocze$nie pozwala okresli¢ role innych religii
w zbawianiu ludzi. Kosciot Chrystusowy trwa najpelniej i najbardziej au-
tentycznie w Kosciele katolickim, co jednak nie sprzeciwia sie mozliwosci
istnienia pewnych pierwiastkow Kosciola Chrystusowego poza widzialny-
mi granicami Kosciola katolickiego.

Tak wiec kazdy czlowiek, nawet niewierzgcy, juz przez sam fakt stwo-
rzenia natury ludzkiej w Chrystusie, a dalej przez wcielenie i zmartwych-
wstanie Chrystusa, ma mozliwo$¢ spotkania sie z Nim. Mozliwos$¢ ta wzra-
sta w wypadku wyznawcy religii niechrzescijanskiej i to tym bardziej, im
wiecej dana religia posiada elementéw objawienia Bozego. W sposob pet-
niejszy jest Chrystus w wyznaniach chrzescijanskich niekatolickich,
a punkt szczytowy osigga ta obecno$¢ w Kosciele katolickim. Mozna po-
wiedzieé, ze cala ludzko$¢ otacza jakby kregiem Kosciél kat., ktérego
centrum stanowi Chrystus: im kto$§ blizej Kosciotla kat., tym blizej cen-
trum, blizej Chrystusa, blizej zbawienia.

Mozliwosé spotkania z Chrystusem mozna tez rozwazaé¢ subiektywnie
biorac pod uwage sytuacje konkretnego cziowieka, ktory nie spotkal sie
i nie ma mozliwosci spotkania Chrystusa. Aby zetkna¢ takiego czlowieka
z sobg, Pan Bo6g postuguje sie rozmaitymi $rodkami, ktére tworzg sfere
»incognito” Bozego. Momentem, w ktérym spotkanie z ,,incognito” po-
srednictwa staje sie rzeczywistym spotkaniem z Bogiem jest chwila, gdy
czlowiek odchodzi od swego ja i kieruje sie ku jakiemus$ dobru, chwila,
w ktérej zdobedzie sie na akt prawdziwej milosei (caritas). Wtedy wias-
nie Bég udziela mu swej laski, wtedy rzeczywiscie spotyka sie z Chrystu-
sem. Ta egzystencja czlowieka dla innych jest miernikiem prawdziwosci
postawy chrzescijanskiej, ktéra polega na nasladowaniu Chrystusa, wzo-
rowaniu sie na Jego ofierze zbawczej za wielu i calej Jego egzystencji
nastawionej na innych. Dla ukazania podstaw struktury zycia chrzesci-
janskiego J. Ratzinger postuguje sie tekstem $w. Jana; ,,Zaprawde, za-
prawde powiadam wam: je$li ziarno pszenicy nie obumrze pozostanie tyl-
ko samo, ale je$li obumrze przynosi plon obfity” Tylko wtedy moze czlo-
wiek da¢ prawdziwe zycie, jesli wlasne poswieci. W takim kontekscie po-
wolanie do chrzescijanstwa nie laczy sie z otrzymaniem jakichs$ szcze-
golnych przywilejow czy ulatwien na wylgczny uzytek konkretnej osoby,
ale oznacza zerwanie z egoizmem, a wlaczenie w misje Chrystusa ,,dla
innych”

Konsekwencjg faktu bytowania ,,dla innych” s3 misje. Kosci6l nie jest
jaka$ ekskluzywng wspélnotg, ale do jego natury nalezy otwarcie si¢ ku
bliznim. Za dzialalno$¢ misyjng Kosciota odpowiedzialny jest kazdy chrze-
scijanin, wla$nie dlatego, ze jest chrzesécijaninem. Kosciél jako ,,posiadacz”
pelnego i autentycznego zbawienia, jako ,,powszechny sakrament zbawie-
nia” jest zobowigzany do podzielenia sie z cala ludzkoScig tym, czym dys-
ponuje dla ulatwienia pelniejszego zjednoczenia si¢ z Chrystusem Chry-
stus, Zalozyciel Kosciola, dal zresztg swoim uczniom wyrazny nakaz glo-
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szenia Ewangelii calemu $wiatu. Chcial zjednoczy¢ wszystkich ludzi w 30-
bie, zgromadzi¢ wszystkich w jedno. Jest ten nakaz szczegélnie aktualny
dzisiaj, kiedy ludzkos¢ jest tak bardzo podzielona réznicami jezykowymi,
spotecznymi, ekonomicznymi i kiedy mimo tylu réznic widzi sie wéréd lu-
dzi — takze niewierzacych — jakby wspolgranie z tym nakazem Chry-
stusowym w dazeniu do utworzenia wspdlnoty ponadnarodowej, ponad-
panstwowej. Kosciél stoi w tym Swiecie jako znak jednosci wszystkich
ludzi, znak urzeczywistniania sie¢ zbawczych planéow Bozych w $wiecie,
planéw, ktére wlasnie w Kosciele osiagnely swoj punkt kulminacyjny.

Nota bibliograficzna :

Poglady wymienionych teologbw omoOwione zostaly w oparciu o naste-
pujgce publikacje: L. Boff, Die Kirche als Sakrament im Horizont der
Welterfahrung, Paderborn 1972; Y. Congar, Chrystus i zbawienie §wiata, Krakéw
1968: H. Kiing, Die Kirche, Freiburg 1968; tenze, Christenheit als Minderheit,
Einsiedeln 1965; ten ze, Wahrhaftigkeit. Zur Zukunft der Kirche, Freiburg 1971;
J.Ratzinger, Salus extra Ecclesiam nulla est, ,,Znak” 131 (r. 1965), 611-618; te n-
Ze. Wprowadzenie w chrzescijanstwo, Krakow 1970 oraz M. Schoof, Przelom w teo-
logii katolickiej, Krakéw 1972,

POJECIE CHRYSTOGENEZY U TEILHARDA DE CHARDIN

(Piotr Wietrzykowski)

Teilhard de Chardin jako pierwszy zaczal konsekwentnie interpre-
towa¢ w Swietle zalozen filozoficznych i danych Objawienia naukowo
stwierdzony fakt ewolucji. Wynikiem takiego podejscia do dynamicznej
rzeczywistosci §wiata byla jego nauka o anagenezie. Anageneza, czyli ewo-
lucja w filozoficzno-teologicznej interpretacji Teilharda de Chardin, to
rozwo6j, przedstawiony za pomocg spirali podnoszacej sie¢ wzwyz i zbiega-
jgcej sie rownoczesnie z podnoszeniem sie.

Poczatkiem i koncem anagenezy, twoérczym Motorem dzialajacym na
rozne sposoby na przestrzeni catej historii wszech$wiata jako immanen-
tna sila scalajgca poszczegdlne monady i jako transcendentny punkt Ome-
ga, do ktorego wszystko zmierza, jest Chrystus.

Koncowym etapem tak rozwijajacego sie wszech$wiata jest faza chry-
stogenezy, ktora jest decydujaca w historii kosmosu ze wzgledu na bezpo-
srednig blisko$é konca (scalenia w punkcie Omega), jak i specjalne w nim
dziatanie Chrystusa.

Przedstawiona ponizej nauka o chrystogenezie Teilharda de Chardin
jest cze$cig (drugim rozdzialem) pracy seminaryjnej. Pierwszy rozdzial
tejze pracy omawia ogoélnie nauke o anagenezie i jako taki — stanowi
konteks tresciowy, potrzebny dla lepszego zrozumienia etapu chrysto-
genezy. Trzeci rozdzial wskazuje na warto$ci oraz na wplyw, jaki wywarta
nauka o chrystogenezie na wspolczesng teologie, jak réwniez na niebez-
pieczenstwa, jakie moga z tej nauki wyptywaé.

Ponizej zostanie przedstawiona sama tylko nauka o chrystogenezie
Teilharda de Chardin.

1. Chrystogeneza jako proces

W ostatniej notatce, ktorg Teilhard napisal w swym dzienniku (7 kwic-
tnia 1955) jest m. in. taki zapis: ,,Kosmos = Kosmogeneza — biogeneza —
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noogeneza — chrystogeneza” Caly kosmos jest w cigglym procesie ewo-
lucyjnym. Teilhard wyprowadza swojg kosmogeneze od pierwszego stwo-
rzenia protonu do atoméw, molekul, mineraléw, roslin, zwierzat i az do
ludzkiego zycia: noosfery. Jako koncowy etap tej wszechswiatowej ewo-
lucji jest etap chrystogenezy. Nie jest on (tzn. etap chrystogenezy) wylgcz-
nie momentem historycznym w ,,zyciu” §wiata, ale jest procesem, obejmu-
je przecigg czasowy, jest ,erg chrystogenezy” Proces ewolucji nie konczy
sie na czlowieku, ale poprzez coraz wyzsze stadia dazy do pelnej integracji
calej ludzkosci w punkcie Omega, w Osobie obejmujacej wszystkie osoby
Czasami rozumiano chrystogeneze jako tylko moment Weielenia w $rodo-
wisku przygotowanym ewolucyjnie, ale chrystogeneza w znaczeniu spe-
cjalnym oznacza proces powiekszania sie¢ Mistycznego Ciata Chrystusa, p>-
czynajgc od Wcielenia, a konczac na wypelnieniu — Paruzji. Chrystoge-
neza, odmiennie od momentowego charakteru Paruzji, ktéra jest dopelnie-
niem chrystogenezy, jest procesem ewolucyjnym, ktéry dokonuje sie
w czasie. Chrystogeneza to niejako stopniowe wecielanie si¢ Chrystusa
w ludzko$é i w kosmos. Chrystus wiec przez swe posrednictwo, taczac w je-
dnej Osobie nature Bozg i ludzks, ma wlasnie przez nature ludzka duzy
wplyw na przeobrazenie wszech$wiata i to wplyw nie tylko zaczynajgcy
sie od historycznego momentu Wecielenia, ale wplyw antycypujgcy Wcie-
lenie, cho¢ ,,stabszy” od wptywu po Wcieleniu.

Chrystus, biorac stan faktyczny, w calosci ewolucji jest elementem in-
tegralnym, przy czym pojawienie sie Chrystusa nie jest ,,wymuszone”
przez ewoluujacy Swiat, jakoby od samego Swiata zalezalo Wcielenie.
W akcie Bozym ,,przed pojawieniem sie swiata” zaistnial plan stworzenia
takiego $wiata, a nie innego, w ktérym pojawilby sie: grzech pierworodny,
Wecielenie i Odkupienie i to Wcielenie i Odkupienie dokonaloby sie w taki,
a nie inny spos6b. Rzecz oczywista, ze caly ten plan i to dzielo dokonuje sis
jako akt wolnej Woli Bozej. Tak jak Bog stwarza z wlasnej woli, tak samo
Wecielenie, jako nastepstwo czasowe po wolnym akcie Bozym stworzenia,
jest szczytowym efektem wolnej Woli Bozej, zaistnialym juz w stwérczym
zamiarze Bozym. Bég oczywiscie mogt stworzy¢ inny wszechswiat, wszech-
swiat bez Chrystusa. Nasz jednakze wszech$wiat jest wszechswiatem,
w ktory ,,wszczepil sie” Chrystus. Kosciét, jedyny nieomylny interpreta-
tor nauki Bozej, przy zachowaniu calej tradycji teologicznej, pozostawia
swobode co do pogladu, ze stwoérczy zamiar Boga od poczatku zawieratl
to ,,wszczepienie si¢” Chrystusa w $wiat, a wobec tego, ze zaszedl grzech
pierworodny, Wcielenie to, przewidziane w kazdym wypadku, nabralo na-
stepnie wymiaréw odkupicielskich. Z tego tez teologicznego punktu wi-
dzenia, ktéry wcale nie stanowi artykutu wiary, ale co do ktérego Kosciol
dopuszcza swobode pogladéw, koncepcje Teilharda mozna lepiej zrozumie¢
i ogarngé¢ w calosci. Dlatego tez, proces chrystogenezy jest nastepstwem
,naturalnym” kosmogenezy, ,naturalnym” tzn. Ze taki plan przewidzial
Bog dla rozwoju $wiata i taki, a nie inny plan Wcielenia, Odkupienia i wy-
pelnienia sie czaséw, przy réwnoczesnym przewidzeniu grzechu pierwo-
rodnego. Tylko taka, a nie inna droga, w naszym ,,modelu” wszechswiata,
droga przez Wecielenie i chrzescijanstwo, jest jedyna mozliwg do dopro-
wadzenia tego wszechswiata do jego ostatecznego celu. Chrystogeneza jest
przedluzeniem noogenezy i zaczyna sie od Wcielenia, przebiega poprzez
dzielo Odkupienia, dzialalnosci Chrystusa w Kosciele i konczy sie na wy-



K R 0] N I K A 325

pelnieniu czaséow w Paruzji. Wcielenie to poczatek chrystogenezy. Filozo-
ficznie i przyrodniczo mozna to wyrazi¢, ze po czasie dywergencji, w kta-
rym czlowiek na stopniu noosfery prébowal wszelkich mozliwych form,
odmian, specjalizacji, ale ciggle na poziomie noosfery i po przejsciu etapu
konwergencji, czyli ostatecznego przygotowania sie do osiggniecia ,,punktu
wrzenia’ czyli nowego skoku ewolucyjnego, nastgpil wlasnie ten skok,
czyli emergencja, a w naszym wypadku skok z poziomu noosfery na po-
ziom chrystosfery. Chrystus Wcielony to ,,pierworodny” byt na poziomie
chrystosfery. Odkupienie to akt, ktéry przezwycieza te sily, ktére sg prze-
ciwne sile scalania i przyspiesza sam proces ewolucji. Faza Kosciola to
jakby uzywajac wyzej wymienionego jezyka, faza konwergencji, w ktérym
ludzkos¢ przechodzi koncentracje i przygotowanie do wejscia jako calosé¢
na stopien chrystosfery (poszczegoélne jednostki tego Kosciola jeszcze w fa-
zie Kosciola juz sg na stopniu chrystosfery). Paruzja natomiast to osta-
teczne wyniesienie ludzkosci, a poprzez ludzkos¢ i posrednio przez nig, ca-
lego wszechswiata na ,,stopien Chrystusa”’, ktéry bedzie ostatnim dopel-
nieniem ewolucji, gdyz ewolucja ta konczy sie na punkcie Omega — Chry-
stusa (jest zbiezna, a nie rozbiezna; poréwnana jest do spirali wznoszgczaj
sie, ale jednoczesnie skupiajgce] sie na ostatecznym punkcie). W nastepnej
czes$ci pracy omowione zostang poszczegdlne, kolejne fazy ewolucji, etapu
koncowego — chrystogenezy, w specyficznej interpretacji Teilharda de
Chardin.

2. Wcielenie — poczatek chrystogenezy

Ostateczny punkt Omega, punkt scalania si¢ wszechswiata, transcen-
dentny Poruszyciel sil skupiajgcych jak i zwornik koncowy tych skupia-
jacych sie sil, to nie tylko Osoba, ale i Slowo Wcielone, czyli transcen-
dentny Poruszyciel stal si¢ immanentnym Zwornikiem ewolucji, zworni-
kiem dzialajgcym od wewnatrz $swiata. To co transcendentne stalo si¢ im-
manentnym. Teilhard de Chardin utozsamit transcendentny punkt Omega
»pociggajacy w gore” rozwijajacy sie wszechswiat i immanentnego Chry-
stusa zmartwychwstatego (tzw. ,,Chrystus kosmiczny”), mowigc o fizycz-
nym wiladztwie Chrystusa nad Swiatem, opierajac si¢ na dostownej inter-
pretacji tekstow sw. Pawla (np. ,,...lecz wszystkim we wszystkich jest
Chrystus” — Kol 3, 11) z historyczng postacig Jezusem Chrystusem. Jak
juz poprzednio wspomnialem, kwestia motywéw Wcielenia nie jest roz-
wigzana i dlatego w historii teologii wyodrebnity sie dwa gléwne kierunki
rozniace sie co do tego.

Tomis$ci uwazaja, iz Wecielenie jest nastepstwem grzechu pierworod-
nego i gdyby go nie bylo, wtedy Wcielenia jako drogi do Odkupienia réw-
niez by nie bylo. Natomiast skotySci, méwigc, ze grzech pierworodny jako
czyn czlowieka, jest za ,slaby”, aby moégl wolynaé na postanowienie
Boga o Wcieleniu moéwia, ze byloby Wecielenie, gdyby nawet nie zaistnial
grzech pierworodny i potrzeba Odkupienia. 1Twazajg, ze Bég ,,za jednym
zamachem” Odkupil czlowieka majac wczesniej juz postanowione przed-
siewziecie Wcielenia.

Teilhard de Chardin zajmuje stanowisko bliskie kierunkowi skotystycz-
nemu tzn. uwaza, ze Wcielenie jest zamierzong przez Boga akcjg wzgledem
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rozwijajgcego sie Swiata. Przy czym rézni sie nieco od skotystycznego pu-
gladu. Swiat sredniowiecza byl Swiatem statycznym i rola Chrystusa
w takim swiecie, mimo faktu Wcielenia, mogta by¢ interpretowana w ka-
tegoriach moralnych i jurydycznych. Wlasnie tez, ze wzgledu na to sta-
tyczne pojmowanie Swiata, fakt Wcielenia byt stosunkowo wasko pojmo-
wany (w kategoriach wtasnie moralnych i jurydycznych) i chociaz Chry-
stus przez Wcielenie i Odkupienie zyskal szczegdlne miejsce w Swiecie, to
jednak nie wigzato sie ono jakby ,,strukturalnie” z obrazem swiata, a ogra-
niczala sie ostatecznie do nabycia specjalnych uprawnien wobec Swiata,
w ktéry wszedl na mocy Wecielenia. Inaczej sprawa przedstawia sie u Teil-
harda, u ktorego Wcielenie rozgrywa sie na kanwie $wiata podleglego
procesom ewolucji zbieznej. Swiat ten nie stanowi jakiej§ raz na zawsze
wykonczonej catosci, lecz jest czyms, co ku takiemu wykonczeniu dopiero
zmierza. Zwigzek Chrystusa ze $wiatem w takim obrazie kosmosu nie mo-
ze by¢ ujmowany w kategoriach tylko moralnych i prawnych. Druga Oso-
ba Trojcy Swietej stajgc sie czlowiekiem, a wiec istotg z jednej strony —
w aspekcie zjawiskowym — stanowigcg wytwor ewolucji i do ewoluujg-
cego swiata nalezacg, nie przestala by¢ czynnikiem spraweczym ewolucii,
zewnetrznym w stosunku do Swiata, stajgc sie jednoczesnie elementem
niejako na wewngtrz wplywajgcym na procesy zachodzgcych przemian.
Swiat skierowany jest w swej ewolucji zbieznej na Chrystusa i w swej
ewolucji z Chrystusem jest zwigzany, dlatego tez Wcielenie w takim uje-
ciu okazuje sie czyms ,,organicznie” i jakby fizycznie zwigzanym z ewolu-
ujacym Swiatem. Wazna tu jest sprawa rozroznienia tego, co jest przy-
rodzone i nadprzyrodzone, natury i laski. Wcielenie nalezy do porzadku
nadprzyrodzonego, a ewolucja kosmosu natomiast do porzgdku przyro-
dzonego. Trzeba tu zaznaczy¢, ze porzgdek laski i porzadek przyrodzony
wzajemnie si¢ przenikajg. Przy czym wynika to z calosciowej koncepcii
Teilharda, gdzie stworzenie, conservatio mundi, concursus divinus, dzieta
zbawcze, sg ze sobg Scisle zwiazane i przez to, ze sg aktem Bozym, sg prze-
nikniete w swej ,,przyrodzonosci”’, ,nadprzyrodzonoscig” Chrystus przed
Wecieleniem byl zwigzany w jakis sposéb ze $wiatem, ale przez fakt Wcie-
lenia wilgczyt sie decydujgco w nurt przeobrazen swiata. Wcielenie w ca-
tosci ewolucji §wiata jest niezbedne, bo o ile na nizszym stadium ewolucji
mozliwe jest oddzialywanie Boze na rozwodj swiata w sposéb nie wyma-
gajacy Wecielenia, to po przygotowaniu $wiata i zaistnieniu noosfery oka-
zato sie nieodzowne Wecielenie, bo Boég, wedlug Teilharda, oddzialywuje
»przyciggajgco” na skiladniki Swiata w sposéb dostosowany do jakosci
»psychicznej” owych elementéow. Dlatego na etapie czlowieka musialo
sie ukaza¢ oddziatywanie i przycigganie czlowieka — stgd konieczne byto
Wecielenie. Chrystus jest super-czlowiekiem, bo jest doskonalym bytem
ludzkim i Boskim, ale jest czlowiekiem, bo posiadajgcy w peilni nature
ludzkg. Teilhard odrzucat poglady krytykow, ze Chrystus kosmiczny (Ome-
ga) jest czym$ roznym od Chrystusa historycznego. Uzasadnial tak swoj
poglad: ,,Przyciggajgca moc Srodowiska Bozego zawdziecza ostatecznie ca-
g swojg konkretng sile polgczeniu natury boskiej i ludzkiej, ktére sie
ujawnito w Epifanii Jezusa. Jezeli sie¢ odrzuci historyczng rzeczywistosc¢
Chrystusa, woéwczas urzekajaca Wszechobecnos¢ Boza stanie sie podobna
do wszystkich innych rojen metafizycznych: niepewna, niejasna, umowna,
nie podlegajgca kontroli doswiadczenia rozstrzygajgcej dla naszych umy-
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stéow, nie wskazujacg kierunkéw moralnych, ktére moglyby nas obowia-
zywac¢ w zyciu”

Poniewaz na stopniu ludzkim silg scalajacg jest mitos¢ miedzy osobami,
wigc musiato byé¢ Weielenie, aby mitos¢ Osobowego Boga ukazala sie lu-
dziom i aby ta milo$¢ wyniosta ludzkos¢ na wyzszy stopien ewolucji, na
stopien chrystogenezy, co staje si¢ przez tacznos¢ z Chrystusem i w Chry-
stusie. To wyniesienie rozpoczelo sie we Wcieleniu, a wigczylo w ten nurt
zycia w Chrystusie Odkupienie jako nastepny etap do pelnego zjednocze-
nia sie z Nim.

3. Odkupienie — przezwyciezenie sil rozproszenia i akt
przyspieszajgcy proces scalania

Dzielo zbawcze Odkupienia (tak jak i inne dziela Boze wzgleden
wszechSwiata sg ze sobg scisle zwigzane) silnie jest zwigzane z dzielem
Wecielenia. Tak jak Wecielenie nalezato ,,strukturalnie” do calosci ewolu-
ujgcego Swiata, przewidziane i zaplanowane tak przez Boga, tak tez Od-
kupienie, jako nastgpne dzieto Chrystusa, 1gczy sie i wchodzi w sklad ,,pod-
noszgcego sie” swiata.

Tradycyjnie glosi sie, ze czlowiek na poczgtku stworzenia otrzymal od
Boga faske, uzdalniajgca go do przyszlej peilni zjednoczenia z Bogiem. Ta-
ki stan zostat zakt6cony przez czlowieka, przez jego grzech, wskutek ktoére-
go nastgpila utrata posiadanej laski. Na tym tle zrodzila sie potrzeba od-
nowienia pierwotnego stanu, czyli Odkupienia. Ma ono charakter ekspia-
cyjny.

Teilhard de Chardin, nie wykluczajagc momentu ekspiacyjnego, do
kwestii Odkupienia podchodzi nieco inaczej, w sposéb wyznaczony niejako
z gory koncepcjg §wiata ewoluujacego. W idei Chrystusowego Odkupienia
odroznia on mianowicie dwa momenty: negatywny i pozytywny. Pierwszy
z nich to moment ekspiacji. Chrystus pojmowany jest jako Baranek ofiar-
ny, na ktérego zlozono wszystkie grzechy $wiata, $wiat zas to upadia ma-
sa — ,massa damnata” Jako Baranek ofiarny, Chrystus przez Smier¢ krzy-
zowg dokonat ekspiacji za grzech i stworzyl mozliwos¢ odzyskania utraco-
nej taski. Takie spojrzenie na istote Odkupienia — cho¢ z historycznego
punktu widzenia zupetnie zrozumiale — nie wyczerpuje jednak Chrystu-
sowej ofiary. Od samego poczatku bowiem w idei Odkupienia Chrystuso-
wego wystepuje inny jeszcze, bardziej pozytywy moment. Jego wyrazem
sg zawarte w PiSmie Swietym sformulowania o ,,nowym niebie” i ,,no-
wej ziemi” (2 P 3, 13), o ,,nowym stworzeniu” (2 Kor 5, 17), o ,,odnowie-
niu wszystkiego w Chrystusie” (Ef 1, 10). Zdajg si¢ one wskazywac¢ na to,
iz Odkupienie to nie tylko rekonstrukcja — wprawdzie zmodyfikowana —
pierwotnego planu Bozego, ale cos jeszcze wigkszego, mianowicie nowe
stworzenie albo stworzenie swiata w Chrystusie.

W swej koncepcji ewoluujgcego $wiata Teilhard podkre$la moment
pozytywny, czyli wypelnienie stworzenia przez zjednoczenie z Bogiem,
nie wykluczajgc oczywiscie momentu ekspiacyjnego. W statycznym, Sre-
dniowiecznym pogladzie na swiat, powro6t do pierwotnego stanu jako wynik
Odkupienia byl bardziej eksponowany, natomiast w dynamicznym $wiecie
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Teilharda, Odkupienie zmierzalo do czego$ wiekszego, do wyniesienia ludz-
kosci na wyzszy stopien egzystencji, ,uchrystycznienia” jej natury. Od-
kupienie to akt, ktérego owocem jest dopelnienie procesu ewoluc;|i zbiez-
nej. Momentem negatywnym (eksplachnym) bylo przezwyciezenie przez
Odkupienie sit zla dqzacych do rozproszenia i rozbicia jednosci, sil, ktore
hamowaly proces scalania i zjednoczenia w Chrystusie. Niestety, Teilhard
nie sprecyzowal dokladnie natury tych sit zta. W kazdym razie grzech
pierworodny, ktéry byl przyczyna powstania tych sit zia (sit rozpadu)
wymagal Chrystusowego dzieta Odkupienia.

Teilhard ma specyficzne poglady na temat natury grzechu pierwo-
rodnego. Tak jak ofiara ekspiacyjna Chrystusa wplywem swym ogarnia
caly kosmos, tak tez stan grzeszny rozcigga sie na caly swiat. Przy czym
powstanie stanu grzesznego kosmosu nie ogranicza do momentu w historii
czlowieka, momentu grzechu Adamowego. W tej sytuacji Teilhard pro-
ponuje rozwigzanie odbiegajgce dos¢ znacznie od klasycznego ujecia do-
ktryny o grzechu pierworodnym. Nie nalezy — jego zdaniem — ujmowac
grzechu pierworodnego jako historycznie okreslonego, jednorazowego
faktu, lecz jako stan kosmosu polegajacy na rozproszeniu materii, z ktérej
dopiero formuje sie $wiat, rozproszeniu nieprzezwycigzonym jeszcze przez
postepujgce naprzoéd procesy unifikacyjne. W takim ujeciu grzech bylby
nieodlaczny od stwarzania utozsamianego przez Teilharda z jednoczeniem
sie. Grzech obejmuje bowiem caty kosmos zdgzajgcy ku jednosci i ozna-
cza stan niepelnego wcigz jeszcze zrealizowania sie tej jednosci, a nie tylko
czlowieka i jego dzieje.

Przyjscie Chrystusa i Odkupienie okazalo sie nieodzowne dla prze-
zwyciezenia tych sil rozkladu, gdyz swiat nie mogl przezwyciezyé ich
sam. Wedlug Teilharda proces scalania na drodze ewolucji zbieznej to
,0gromna, zmudna praca’ Wszystkie elementy wszechswiata biorg udzial
w tym scalaniu. W zaleznosci od stopnia rozwoju dzialajg na rézny spo-
sOb. Lecz mimo ogromnego wysitku ze strony elementéw wszechswiaia
w procesie scalania, proces ten bylby mimo wszystko nieskuteczny w pet-
ni, gdyby nie dodatkowy wktad energii ze strony ,,najwyzszego Centrum”
Dlatego tez potrzebne bylo Wrcielenie i Odkupienie jako akt scalajgcy
i wspomagajgcy scalanie sie elementow wszech$§wiata, a poniewaz towa-
rzyszy temu procesowi scalania wysilek, dlatego tez Odkupienie byto ,,bo-
lesng udreka, a jego symbolem stat sie Krzyz” Aby Chrystus mogt scali¢
te mnogos¢ (i dokona¢ Odkupienia), to wedlug Teilharda musial w te
mnogos¢ wejsc. Teilhard uwaza, ze zaden inny sposéb (wykluczajgcy Wcie-
lenie i Odkupienie, jako wyrazy tego ,,wejécia” Chrystusa w tg mnogos¢
materii) nie jest zrozumiaty, bo nie bylby to sposéb scalania zgodny z na-
turg elementéw scalanych. Na poziomie czlowieka, aby moc zdominowa¢
czlowieka do scalania sie, Zasada scalajgca musiala sta¢ sie czlowiekiem,
aby skonfrontowa¢ wtasne zycie z zyciem ludzkim, musiala je sobie ,,przy-
swoi¢, sprébowa¢, zakosztowaé, zapanowa¢ nad nim w sobie samym”

Teilhard uwaza, ze nie zrozumieliby$Smy dziet Chrystusa, sfalszowali-
bySmy Jego dziela, gdybysmy nie traktowali Wcielenia i Odkupienia jako
»gigantycznego zmagania zasady najwyzszej jednosci z mnogoscig, ktorg
nalezalo zjednoczy¢” Chrystus musial by¢ prawdziwym czlowiekiem, aby
niejako uchwyci¢ na sposéb czlowieka mnogos¢ i dlatego stal sie czilowie-
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kiem, a zarazem musial byé czyms$ wiecej, Zasada scalajacg, punktem
Omega, aby po ,uchwyceniu” natury ludzkiej (a przez ta nature uchwy-
ci¢ pozostaly ,nizszy” wszech$wiat), wynie$¢ ja na wyzszy poziom, juz
na poziom punktu Omega-Chrystusa. Smier¢ jako wynik grzechu pier-
worodnego (niezaleznie od tego jak sie ten grzech pojmuje) jest dla ewo-
luujgcego swiata czyms$ najgorszym. Jest rozpadem, jest zejéciem na niz-
sze stadium ewolucji, jest powrotem do mnogosci. Przez zwyciezenie
Smierci przez Chrystusa, $mier¢ nie jest juz powrotem do mnogosci, ale
Jest wejsciem na wyzszy stopien ewolucji, na stopien chrystogenezy (oczy-
wiscie trzeba by¢ w lgcznosci z tg zasads ,,dzwigajgcg”). Zmartwychwsta-
nie Chrystusa, to nie tylko dowodd Jego boskosci (co niekiedy dawniej,
przede wszystkim akcentowano ze wzgledéw apologetycznych), ale jest
to objecie rzeczywistego, fizycznego (co podkresla mocno Teilhard, swo-
iScie tez rozumiejgc pojecie ,,fizycznie”) wladztwa nad $wiatem, nad ca-
lym Swiatem, gdyz panuje tez nad calg materig (uczestniczy w ludzkie;j
naturze), a wszelkie byty $§wiata, jako nizsze od czlowieka na stopniu roz-
woju, ,,uczestniczg”’ w ludzkiej naturze.

Jak przedstawia sie obecnos¢ Chrystusa obecnie, po Zmartwychwsta-
niu? Chrystus oddzialywuje na $wiat poprzez Kosciél, ktory jest koncowsa
fazg majgca dojs¢ do ostatecznego kresu ewolucji na etapie chrystogenezy,
do Paruzji i do zjednoczenia wszystkiego w Chrystusie.

4. Kosciol — faza ,,uchrystusowiania” §wiata

Chrystus po Zmartwychwstaniu, gdy zapanowat juz nad calym wszech-
Swiatem, stal sie powszechnym centrum jednoczgcego swiata. Jego wiez zz
Swiatem nie byla tylko prawna, ale stal sie Ligcznikiem i Zwornikiem
swiatowego organizmu. Gdy Teilhard méwit o Kosciele nie mial na uwa-
dze tylko Kosciola nauczajgcego, ,lecz i Kosciola zywego, tego zalazka
super witalizacji umieszczonego w lonie noosfery dzigki historycznemu
istnieniu Jezusa Chrystusa. Ow Koscidt zywy — to nie naro$l, to nie kon-
kurent, ani nie deformacja stozka ewolucji ludzkiej, lecz stozek znajdu-
jacy sie gtebiej wewngtrz, przenikajgcy swym oddzialywaniem, opanowu-
jacy i wypierajgcy wszystko, co w §wiecie pnie sie wzwyz, i zbierajgcy sig
u gory w tym samym wierzchotku” Chrystus immanentnie ,,tkwi” w roz-
wijajacym sie wszechswiecie, Chrystus jako Kos$cidl, czyli ten wyzszy
stopien ewoluujgcego Swiata, przez wlaczenie sie w ktéory czlowiek staje
na tym wyzszym stopniu ewolucji, staje sie uczestnikiem ,,chrystycznej”
natury. Jest to nauka o Mistycznym Ciele Chrystusa, ktéra podkresla je-
dnosé, zespolenie wszystkich ludzi, a u Teilharda calej rzeczywistosci
z Chrystusem. Nawigzujac do tekstow sw. Pawla, ktéory méwi o Kosciele
jako o ,,Ciele”, Teilhard odrzuca poglady tych teologow, ktorzy uwazaja
wiez Chrystusa z ludzmi tylko moralng. Lecz nie jest to takze wiez fi-
zyczna, gdzie zagubiona bylaby odrebnos¢ tworzacych Kosciél elementow.
Kosciol jako Mistyczne Cialo jest wspolnota, gdzie ludzie don nalezgcy
zachowujg swa odrebnosc i osobowg autonomie, a przy tym tworzg jedna
organiczng catos¢. Nie jest to lacznosé fizyczna, ani moralna, ale mistycz-
na, ktora Igczy cztonkéw z Chrystusem jako Glowga tego Kosciola, jak i ta-
czy poszczegbélnych czlonkéw tej wspoélnoty. Chrystus jest Glowa, bo jest
tworcg Mistycznego Ciala, jest Zbawcg jego, oraz tym, ktory to Mistycz-
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ne Cialo utrzymuje w istnieniu, daje sily. Chrystus stanowi zasade istnie-
nia i dzialania Kosciota, zasade skupiania sie¢ wszech$wiata i podnoszenia
na wyzszy stopien. Chrystus przez swe czlowieczenstwo nalezy do Koscio-
la, za$ przez swe boéstwo udziela czlonkom tej spotecznosci uczestnictwa
w naturze Bozej.

Kosciol jest wiec dalszym stadium ewolucji zbieznej. Ewolucja nie
konczy sie na czlowieku, lecz przechodzi w nowe stadium. Nastepny prze-
skok to proces socjalizacji w Kosciele, w Mistycznym Ciele Chrystusa. Po-
lega on na tym, ze poszczegélni ludzie nie tracgc nic ze swej odregbnosci
i niepowtarzalnosci tgczg sie w coraz wieksze wspoélnoty, powigzane mie-
dzy sobg coraz liczniejszymi wezlami wspélzaleznosci. Wynikiem ostatecz-
nym takiej socjalizacji ma by¢ wspélnota wszystkich z Chrystusem (i wszy-
stkiego), przy czym kazdy element zachowa swoja naturalng odrebnos¢, je-
dnocze$nie bedgc podniesionym na wyzszy stopien rozwoju.

W tym punkcie poglady Teilharda sa zbiezne z teologiczng doktryna
o Mistycznym Ciele Chrystusa. Jest jednak miedzy nimi tez réznica. Ewo-
lucja zbiezna Teilharda jest teorig obejmujacg caly materialny swiat, od
najdrobniejszych czastek elementarnych do czlowieka. Wszystkie wiec
procesy zmian w kosmosie muszg pomiesci¢ sie w ramach tej ewolucji
zbieznej. Wedlug Teilharda Punkt Omega utozsamiany z Chrystusem sta-
nowi przyczyne i kres catej ewolucji w najdrobniejszych szczegoétach.
Swym wplywem w Kosciele, Chrystus Teilharda jako punkt Omega ogar-
nia swym zasiegiem i wplywem wiekszy zakres niz Chrystus w Kosciele
wedlug tradycyjnej nauki Kosciola, ktora glosi, ze Chrystus jako Glowa
Mistycznego Ciala ogarnia swym wplywem tylko $wiat ludzi ochrzczo-
nych. Chrystus wedlug Teilharda w Kosciele poprzez ochrzczonych ma
wplyw na caly wszechswiat. Ponadto, wedlug nauki Kosciola, organizm
Mistycznego Ciala i funkcje zbawcze Chrystusa w nim, majg charakter
czysto nadprzyrodzony. Natomiast Teilhard uwaza, ze ewolucja zbiezna
i rola, jaka w tej ewolucji spelnia utozsamiany z Chrystusem punkt Ome-
ga maja charakter przyrodzony. Ze wzgledu wiec na zakres obejmowania
swym zasiegiem Mistycznego Ciala, Chrystus wedlug Teilharda jest tym,
ktory ,,stoi na czele wszystkiego”, i w ktorym ,,wszystko ma swo6j byt”
(por. Kol 1, 17), a wedlug tradycyjnej nauki Kosciota, Chrystus jest tym,
przez ktorego ,,splynela na wszystkich ludzi taska Boza” (por. Rz 5, 15).
Mozna ogoélnie powiedzie¢, ze koncepcja doktryny o Mistycznym Ciele
zawiera sie w koncepcji Teilharda ze wzgledu na jego poszerzony zakres,
gdyz $wiadom jest nadprzyrodzono$ci dzieta i Kosciola Chrystusa, cho-
ciaz dzialajacego poSrednio przez ,,przyrodzonos¢” Teilhard w Kosciele,
w Mistycznym Ciele Chrystusa widzi przedluzenie proceséow unifikacyij-
nych ewolucji zbieznej. Kosciél wedlug Teilharda, tak jak i Wcielenie byl-
by, niezaleznie od tego czy bylaby potrzeba Odkupienia, gdyz jest to osta-
teczny etap i spelnienie ewolucji kosmicznej.

Wroéémy jeszcze do tego procesu socjalizacji — na plaszezyznie ludzkie]
musi si¢ ona realizowaé¢ tylko w oparciu o milosé, jedynej sile, ktéra nie
narusza odrebnoéci tgczacych sie z sobg jednostek ludzkich. Taka milosé
miedzy tylu osobnikami ludzkimi jest mozliwa tylko przy zalozeniu, ze
istnieje jaka$ najwyzsza Osobowo$¢ stanowigca osrodek zycia duchowego
poszczegdlnych jednostek. Wlasnie taka Osobowo$¢ stanowi ,,Chrystus
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kqsmiczny”, ktory jako Cialo Mistyczne lgczy w sobie poszezegdlnych lu-
dzi, z zachowaniem ich odrgbnosci, a jednocze$nie podnoszac ich na wyz-
szy stopien, stopien chrystogenezy, ktory realizuje sie przez proces socja-
lizacji. Milos¢ miedzy ludZmi znajduje swéj ,zwornik” w Chrystusie,
ktory jako Osoba réwniez jest przedmiotem milosci oséb ludzkich. Po-
przez tych ,,uchrystusowionych” ludzi, Chrystus dosiega reszty ludzi i ca-
lego materialnego wszechswiata. Wszystkich ludzi wszystkich pokolen 1a-
czy Chrystus. Jako ,,Chrystus kosmiczny” nie jest ograniczony czasem.
Laczy wszystkich z przeszlosci, terazniejszosci i przysztosci. Wiasnie Chry-
stus w postaci Chleba Eucharystycznego lgczy wszystko (poprzez ludzi
przyjmujgcych Komunie swietg lgczy pozostalych ludzi i $§wiat material-
ny). W licznych postaciach Chleba Eucharystycznego jest ciggle ten sam,
jeden Chrystus, a poszczegélne przypadki przyjmowania Eucharystii sa
jedynie ,,punktami” rozlozonymi w czasie i przestrzeni jednego ponadcza-
sowego ,,Chrystusa kosmicznego” Teilhard nazywa to rozrastanie sie Je-
go Kosciola poprzez rozprzestrzenianie sie Niego samego w postaci Chleba
Eucharystycznego ,,Wcieleniem urzeczywistnianym w kazdej jednostce
przez Eucharystig”
W poetyckiej, pieknej formie konkluduje Teilhard:

s Wszystkie Komunie jednego zycia tworzg jedng Komunie

Wszystkie Komunie wszystkich ludzi obecnie zyjgcych tworza jedng Komunie
Wszystkie Komunie wszystkich ludzi Zyjacych obecnie, zyjgcych w przeszioSci
i tych, ktérzy zyé beda w przyszlodcei, tworza jedng Komunie'.

Komunia Kosciola rozwija sie w czasie, ale tez ze wzgledu na Boski
pierwiastek w Kosciele, a z tego wzgledu tez na jego ponadczasowos$é¢, two-
rzy jedng Komunie, niezalezng w swym Boskim wymiarze od czasu i prze-
strzeni, tworzgc unie swietych (Swietych obcowanie).

Eucharystia nie dziala wylgcznie na ludzi przyjmujgcych Cialo Pan-
skie, ale, co jest wlasnie charakterystyczne dla Teilharda, ktory laczy
w jedno wszystkie stopnie ewoluujgcego swiata, na caly wszechswiat. Po-
przez ludzks nature ludzi przyjmujacych Chleb Eucharystyczny, a przez
nia, na ,,zasadzie ciggtosci”, Chrystus dziala i kieruje calym wszechswia-
tem. Chrystus przez to oddzialywanie na caty wszechswiat, poprzez oczy-
szczenie i wysublimowanie go, przygotowuje elementy materii do budo-
wania Nowej Ziemi. To oddzialywanie Eucharystii na caly wszechswiat
,rozszerza sie niby pozar lasu, porusza wszystko jak wstrzas, od ktorego
drzy skala”

Chociaz materig pierwszorzedng Sakramentu Eucharystii jest chleb
i wino, to wedlug Teilharda, w znaczeniu drugorzednym, materie sakra-
mentu stanowi calos¢ swiata, a calos¢ czasowa swiata jest czasem po-
trzebnym do konsekracji tego Swiata. Jest to jego ,,Msza na oltarzu swia-
ta” — jak to pieknie nazywal. Niezwykle mocno podkresla Teilhard wage
Sakramentu Eucharystii, ktéore to znaczenie wyplywa z samych wnios-
kow jego systemu, gdzie Eucharystia przeobraza nie tylko czlowieka, ale
caly wszechswiat. Teilhard, ktéry ewolucje wszech§wiata przedstawil jako
wznoszacg sie spiralg, czy tez w postaci stozka, ktérego szczyt stanowi
punkt Omega (Chrystus) umieszcza w samym rdzeniu ewolucji w fazie
Kosciola, Kosci6l katolicki. W jednym ze swych listéw pisze, ze ,,tylko
w rzymskim ,,pniu”’, jako calosci, widze biologiczne oparcie dostatecznie
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szerokie 1 zréznicowane, aby mogto dokona¢ oczekiwanego przez nas prze-
ksztalcenia ludzko$ci” Chociaz w swych pogladach mocno podkresla ,,sze-
roky” dziatalnos¢ Chrystusa w Kosciele, obejmujgcym swym zasiegiem
poprzez ludzi ochrzczonych calg ludzkosé, to jednak gléwnym ,,jadrem”
w scalaniu wszech$§wiata jest Koscidél Rzymsko-katolicki. W tym punkcie
okazal typows, jezuickg wierno$¢ Kosciotowi Rzymsko-katolickiemu. Ko-
sciot jest tg ostatnig faza chrystogenezy, ktéra przygotowuje ludzkosé
i wszech$wiat na Paruzje, spotkanie z punktem Omega-Chrystusem.

5. Paruzja — chrystogeneza wszelkiego stworzenia

W fazie Kosciola dokonuje sie dopelnienie Ciala Mistycznego Chry-
stusa przez przylgczenie sie do Chrystusa Jego wybranych. W fazie osta-
tecznego zjednoczenia sie wszechswiata w Chrystusie ,,w pewnym sen-
sie bedzie tylko jeden Czlowiek zbawiony: Chrystus-Kroél i zywa Tresé
Ludzkosci. Kazdy z wybranych wezwany jest do ogladania Boga twarza
w twarz. Lecz ten akt widzenia bedzie witalnie zlgczony z podnoszacym
i oSwiecajgcym dzialaniem Chrystusa. W niebie my sami bedziemy ogla-
da¢ Boga, lecz jak gdyby oczami Chrystusa” Milos¢, ktora jest sila sca-
lajacg na stopniu ludzkim ulega uniwersalizacji, poniewaz ,,uchrystuso-
wione” jednostki dochodzg do przekonania, ze Boga mozna kochaé we
wszystkich stworzeniach i faktach. Dzieje sie tak dlatego, ze swiat staje
sie ,,Srodowiskiem Bozym”, w ktéorym Chrystus, Bég-cziowiek jest ,,wszy-
stkim we wszystkim”, a wskutek tego kochajac innego czlowieka kocha
sie Chrystusa. Chrystus jest tg osobowg jednoscia, w ktérej wszystkis
osoby ludzkie jednoczg sie scalane silg mitosci; mitosci migedzy Chrystu-
sem i ludzmi jak i przez Chrystusa, mitosci miedzy poszczegdlnymi jedno-
stkami ludzkimi, Poniewaz milo$¢ moze by¢ wiezig tylko miedzy osobami,
wiec jest wykluczony jakikolwiek panteizm w klasycznym pojeciu, gdzie
nastepuje wzajemne ,zatopienie sie”’ béstwa i czlowieka z ,rozpltynic-
ciem sie” osobowosci. Mowi Teilhard o tzw. panteizmie chrzescijanskirs,
gdzie nastgpila jedno$¢ Boga z ludzmi, ale jednosé oparta na milosci przy
zachowaniu swych osobowosci i swych cech swoistych cztowiekowi. (...)

Ostatni etap ewolucji wszechswiata odbywa sie na etapie czlowieka,
obdarzonego rozumem i wolng wola. Teilhard zastanawia sie, czy ze wzgle-
du na wolng wole, czlowiek moglby przeciwstawié¢ sie temu procesowi
przez na przyklad spowodowanie jakiej$ masowej katastrofy. Odrzuca
takg mozliwos¢ odwolujac sie do istynktu samozachowawczego w skali
ogbélnoziemskiej. Mimo ewentualnych zahamowan ewolucji w skali nie-
wielkiego zakresu, calo$é ogoélnoludzka zakonczy pomyS$lnie droge do wy-
pelnienia w punkcie Omega. ,,Dlatego tez nie na los szczescia, lecz na pod-
stawie rozsadnej kalkulacji stawiam bez wahania na ostateczne zwycie-
stwo hominizacji wbrew wszelkim przeciwstawnym mozliwosciom za-
grazajacym dalszej ewolucji”

Teilhard podaje pewne znaki, ktore bedzie mozna dostrzec, kiedy
wszechswiat zblizy sie do punktu Omega. Zaznaczy sie¢ wzrost sity przy-
ciggania, nieustanne zacie$nianie sie konsolidacji spolecznej. Wskutek
przyspieszenia przyrostu naturalnego, ludzkos¢ wchodzi w faze kompre-
sji. Na ograniczonej powierzchni Ziemi nastapi zageszczenie ludzkosci;
ludzkosé zacznie sie jednoczyé, wytworzy sig jeden ogdlnoziemski orga-
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nizm spoteczny. Wzrost i rozw6j techniki i mechanizacji bedzie sprzyjat
tej konsolidacji ludzkosci. Wszystko to bedzie przygotowaniem na spo-
leczne polgczenie sie z punktem Omega-Chrystusem.

Osobnym zagadnieniem dla Teilharda jest problem ostatecznego od-
rzucenia ziych. Réwniez i to zagadnleme umieszcza w swojej nauce i sca-
laniu swiata. Znajduje sie ,,mle]sce w strukturze zewoluowanego $wiata
dla odrzuconych. Potepiony nie badzie odrzucony z ostatecznej Pleromy,
lecz milosé, ktora bedzie zespalala dobrych, bedzie dzialala réwnoczeénie
ujemnie na ztych. Jak sam pisze: ,,Ogien piekielny i ogien z nieba nie sa
dwiema réznymi sitami, lecz przeciwstawnymi przejawami tej samej ener-
gii” Teilhard, chociaz trudno mu pojaé¢ istnienie potepionych, to opiera-
jac sie na wierze w te prawde, stara sie znalez¢ w swej catosciowej wizji
ostatecznej Pleromy miejsce dla tych, ktérzy z wlasnej woli oderwali sie
od ,,masy, na ktérag oddziatuje Twoje (tzn. Chrystusa) przycigganie”, a kto-
rzy pozostajac jednak niejako w negatywnym ustawieniu do Chrystusa
i calosci, trwajag w strukturze Pleromy jako ,,odpad rozwoju $wiata”

Gdy ludzko$é, po swym ostatecznym przygotowaniu w Kosciele, be-
dzie gotowa na ,,przyjscie Pana” i na zjednoczenie z Bogiem w Chrystusie,
wtedy nastgpi koniec rozwoju Swiata. Wtedy objawi sie wyraznie obec-
nos¢ Chrystusa, dotagd niedostrzegalnie wzrastajagcego w stworzonej rze-
czywistosci. Ta wyrazna obecnos¢ Chrystusa sprawi, ze znikng ,,oslony
materii”’, ktére dotad przyslanialy obecno$¢ Chrystusa w niej. Przygo-
towane przez ewolucje ,,duchowe atomy” zajmg w Chrystusie lub poza
Chrystusem, ale zawsze pod wplywem Jego oddzialywania jako nega-
tywnie ustosunkowani do Pleromy) miejsce wiecznej szczesliwosci. Przy-
cigganie Syna Czlowieczego obejmuje wszystkie elementy wszechswiata.
Na zawsze bedzie Pleroma, w ktorej Bog w Chrystusie bedzie ,,wszystkim
w wszystkim”
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SEMINARIUM PASTORALNO-HOMILETYCZNE

Seminarium pastoralno-homiletyczne prowadzi od 1951 r. ks. dr Ka-
zimierz Gumol (w 1. 1954-68 réwniez w Opolu dla studentow ostatniego
roku studiéw). Uczestniczylo w tym seminarium w sumie okoto 250 alum-
néw, najwiecej w 1. 1953-65. W tym tez okresie seminaria pastoralne i ho-
miletyczne byly prowadzone oddzielnie. Celem seminarium bylo w pier-
wszym rzedzie poglebienie teoretyczne zagadnien pasterskich i homile-
tycznych. Temu celowi sluzyly referaty opracowywane kolejno przez
czlonkéw seminarium oraz dyskusja wokoét poruszanych tematéw. Ponad-
to odczytywalo sie niektére wazniejsze artykuty z czasopism katolickich.
Takich referatéw wygloszono na seminarium w ciggu minionych 23 lat
kilkaset o tematyce bardzo szerokiej, bo obejmujgcej nie tylko Scisle teo-
logie pasterska, ale i psychologie duszpastersks, socjologie oraz prawo pa-
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sterskie, z dziedziny homiletyki za$ zagadnienia wymowy w ogdlnosci,
psychologie wymowy, zagadnienia fonetyki, a przede wszystkim najnow-
sze zdobycze wymowy koscielnej. Obok zagadnien teoretycznych wielkg
wage przykladalo seminarium do praktyk duszpastersko-homiletycznych:
seminarium zajmowato sie urzgdzaniem corocznie wystawy plakatéw re-
ligijnych sporzadzanych przez wszystkich alumnéw wyzszych kursow;
urzgdzalo ankiety na rozmaite tematy duszpasterskie, imprezy ,,zgaduj
zgadula”, ktorych trescig byly rowniez zagadnienia duszpastersko-homi-
letyczne, co zachecalo vczestnikéw seminarium do zainteresowania sie
zaprogramowang tematyka; uczestnicy seminarium, zwlaszcza homile-
tycznego, obowigzani byli na kazdym zebraniu odczytywaé¢ poprawnie roz-
dzial Pisma $w., deklamowaé¢ wiersze wybitniejszych naszych poetéw,
a takze wyglaszaé przemoéwienia i kazania, nagrywane na tasmy i podda-
wane krytycznej ocenie stuchaczy. Seminarium urzadzalo czasem dla
swych cztonkéw akademie wewnetrzne np. ku czci pap. Sw. Leona Wiel-
kiego, Grzegorza W., ks. Piotra Skargi, Adama Mickiewicza, a takze im-
prezy rozrywkowe z okazji $w. Mikolaja, karnawatu itp. Mialy one na
oku cel wychowawczy i przygotowawczy do przysziej dzialalnoSci dusz-
pasterskiej.

W latach 1966-73 przediozylo do zatwierdzenia prace seminaryjne 45
alumnow, juz to z teologii pastoralnej, juz to z homiletyki Problematyka
prac seminaryjnych dotyczyla zagadnien duszpasterskich i homiletycz-
nych z punktu widzenia Soboru Watykanskiego II i teologii posoborowej.

SEMINARIUM Z LITURGIKI

Seminarium z liturgiki od 1968 r. prowadzi ks. lic. Helmut Sobecz-
k 0. Tematyka podejmowanych prac koncentruje sie wokét nastepujgcych
zagadnien:

1) kulty éwietych lokalnych i sanktuaria na Slasku Opolskim. Do cie-
kawszych nalezg opracowania dziejow kultu: §w. Jacka w Kamieniu (Fr.
Grabelus). §w. Rocha w Olesnie i Dobrzeniu (J. Hyla), $wigtobliwej Eu-
femii (Ofki) w Raciborzu (H. Wycisk), obrazu MB Opolskiej (Z. Lubie-
niecki), MB Zbrostawickiej (H. Szega), obrazu MB Raciborskiej (K. Czaj-
ka), a ponadto przedstawienie ruchu pielgrzymkowego parafii Wszystkich
Swietych w Gliwicach do Czestochowy i na Gére sw. Anny w XVII-XX
w (S. Pogoda);

2) folklor religijny i zwyczaje ludowe zwigzane z rokiem liturgicznym
i zyciem sakramentalnym; przekazywane z pokolenia na pokolenie $wiad-
czg wyraznie o wiekowym powigzaniu Slaska z kulturg spoleczno-reli-
gijng Polski. Na uwage zastugujg prace: zwyczaje zwigzane z Wielkim
Tygodniem (J. Pilarski), z okresem Bozego Narodzenia (J. Wybraniec)
oraz zwyczaje weselne w powiecie prudnickim (L. Stroka);

3) posoborowa odnowa liturgiczna. Z ta tematykg zwigzane sg prace:
Dni kwartalne w posoborowej liturgii (J. Grochla), udzial wiernych we
Mszy roratniej w $wietle nowych czytan mszalnych okresu Adwentu (M.
Ogiolda), lektor w sluzbie liturgicznej (P. Maniurka), udzial wiernych
w przygotowaniu daréw ofiarnych we Mszy sw. (Fr. Piontek);



K R O N I K A 335

4) rola literatury dewocyjnej w ksztaltowaniu liturgii i poboznosci na
Slgsku. Znaczenie jej bylo nieco inne niz w pozostalych czesciach kraju,
gdyz liczne modlitewniki i kancjonalty, z powodu braku ksigzki drukowa-
nej, ozywialy réwniez ducha narodowego. Zagadnienia te nie doczekaly sig
dotad nalezytego opracowania. Te problematyke podjela praca na temat
dziejéw modlitewnika ,,.Droga do Nieba” i jego oddzialywaniu na kato-
likéw Slaska (M. Maslanka).



