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KS. PIOTR MOSKAL
Katolicki Uniwersytet Lubelski

TOMASZA Z AKWINU
EPISTEMOLOGIA PRZEKONAN TEISTYCZNYCH!'

Stowa kluczowe: Bog, epistemologia przekonan teistycznych, teologia naturalna, doswiad-
czenie religijne, wiara religijna, poznanie afektywne

1. Wprowadzenie. 2. Wiedza religijna. 2.1. Problem do$wiadczenia Boga. 2.2. Wyjasnianie
rzeczywistosci. 3. Wiara w Boze Objawienie. 4. Afektywne poznanie. 4.1. Naturalna inklina-
cja cztowieka ku Bogu i afektywne poznanie Boga. 4.2. Religijne ukierunkowanie cztowieka ku
Bogu i afektywne poznanie Boga. 4.3. Natura afektywnego poznania Boga

1. WPROWADZENIE

Wedtug $w. Tomasza z Akwinu istniejg nast¢pujgce sposoby poznania Boga:

1) teoretyczne poznanie, stanowigce dziedzing wiedzy,

2) teoretyczne poznanie, stanowigce dziedzing wiary w Boze objawienie,

3) poznanie afektywne — przez inklinacj¢ i uczestnictwo.

Poznanie to kazda czynno$¢ zaznajomienia si¢ z czyms. Jesli podmiot pozna-
jacy uznaje okreslony sad za prawdziwy dlatego, ze dostrzega jego prawdziwosc,
wowczas mamy do czynienia z wiedzg. Je$li natomiast uznaje okreslony sad za
prawdziwy, chociaz nie dostrzega tej prawdziwosci, wowczas mamy do czynienia
z wiarg. Wiedza i wiara to dziedziny poznania teoretycznego. W poznaniu teoretycz-
nym intelekt podgza za czynno$ciami poznawczymi badz poznajacego podmiotu
(wiedza), badz podmiotu, ktoremu podmiot poznajacy wierzy (wiara). W poznaniu
afektywnym intelekt podaza za ukierunkowaniem sfery afektywnej cztowieka.

'W tekscie wykorzystuje fragmenty moich rozpraw: Spor o racje religii. Lublin: TN KUL 2000;
Traktat o religii. Lublin: Wydawnictwo KUL 2014.
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2. WIEDZA RELIGIJNA

Dziedzing wiedzy stanowi poznanie bezposrednie, to jest doswiadczalne, oraz
poznanie posrednie w wyniku rozumowania czy wyjasniania rzeczywistosci.

2.1. Problem doswiadczenia Boga

Czy zdaniem $§w. Tomasza z Akwinu istnieje doswiadczenie Boga, rozumiane
jako bezposrednia, tj. niedyskursywna i niezaposredniczona przez nieprzezroczyste
znaki percepcja Boga jako bytu obiektywnie istniejacego?

Akwinata nie postuguje si¢ terminologig ,,doswiadczenie Boga”, ,,doswiadcze-
nie religijne” czy ,,doswiadczenie mistyczne”. Posluguje si¢ natomiast terminami
,»oglad istoty Boga” (visio divinae essentiae) i ,,0glad Boga poprzez boska istote”
(videre Deum per essentiam). Analizy Tomasza maja charakter teologiczno-filozo-
ficzny. Z objawienia przyjmuje, ze blogostawieni w niebie ogladaja istot¢ Boga i ze
ten oglad jest niedostepny dla cztowieka w czasie jego zycia ziemskiego, chociaz
dopuszcza dwa wyjatki: Mojzesza i $w. Pawla, ktorzy w stanie porwania (raptus)
mieli chwilowo widzie¢ istot¢ Boga. Uzasadnienie tych tez takze ma charakter teo-
logiczno-filozoficzny?.

Chociaz przedmiotem ludzkiego poznania jest byt, to jednak, méwi Tomasz, ze
wzgledu na bytowa strukture czlowieka i jego poznania, konnaturalnym dla ludz-
kiego intelektu w zyciu ziemskim jest to, co bytuje w jednostkowej materii (natura
rzeczy materialnych). Bog jednak jest niematerialny i jako taki nie moze by¢ pozna-
ny za pomocg wrazen czy wyobrazen. Nawet po $mierci dusza za pomocg intelektu
nie moze ze swej natury pozna¢ boskiej istoty, a to ze wzgledu na to, ze ta istota nie
jest konnaturalna dla ludzkiego intelektu. Nie jest konnaturalna ze wzgledu na to, ze
jest ona ipsum esse subsistens, suum esse subsistens. Jesli wiec cztowiek zbawiony
widzi boska istote, to warunkiem koniecznym tego widzenia jest pewna transforma-
cja ludzkiego intelektu, spotggowanie jego sily, w rezultacie czego bedzie on kon-
naturalny w stosunku do istoty Boga. Owo wzmocnienie czy o$wiecenie intelektu
jest czyms$ dla intelektu nadnaturalnym. Czynnik tego dokonujacy zostaje nazwany
przez Tomasza $wiattem chwaty (lumen gloriae). Jest to $wiatto stworzone przez
Boga. Stanowi ono nie medium in quo ogladu Boga, ale medium sub quo Bog jest
widziany.

Oprocz lumen gloriae potrzebny jest jeszcze jeden konieczny czynnik ogladu
Bozej istoty. Potrzebne jest cos, dzigki czemu istota Boga bedzie poznawczo obecna
w podmiocie poznajacym. Tym czyms$ nie moze by¢ jednak zadne wyobrazenie, ani
nawet pojecie. Zaden przygodny posrednik poznania (species, similitudo) nie moze
reprezentowac istoty Boga, a to ze wzgledu na transcendencje bytu Bozego (ipsum
esse subsistens). Wobec powyzszego trzeba przyjaé, ze czynnikiem tym jest sama
boska istota. Ona aktualizuje ludzki intelekt. Istota Boga jest zatem zarowno tym,
co (quod) si¢ widzi, jak i tym, poprzez co (quo) si¢ widzi’. Innymi stowy, Bog jest

2Zob.STh1q.12a. 1-11; I-1l q. 175 a. 1-5; q. 180 a. 5; CG IIL, 47. 49. 51-60; De veritate q. 13.
3Zob. CGIII, 51.
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widziany poprzez boska istot¢. Bog sam staje si¢ forma poznawcza ludzkiego inte-
lektu. Stad Tomasz mowi o widzeniu istoty Boga (Dei essentia) i o widzeniu Boga
per essentiam.

Aby intelekt ludzki mogt by¢ wypetniony boskg istotg, musi by¢ spetniony pe-
wien warunek. Oto skoro ludzkie intelektualne poznanie jest funkcjonalnie zwigza-
ne z poznaniem zmystowym, a boska istote mozna poznac¢ tylko intelektem, wzmoc-
nionym przez lumen gloriae i wypelionym boska istotg jako medium quo, istnieje
konieczno$¢ oderwania intelektu od stworzonych form poznawczych: pojgc, wy-
obrazen i wrazen zmyslowych, a w konsekwencji i od zmystow, aby mozliwe byto
ogladanie Boga. To oderwanie moze dokonac si¢ albo przez $mier¢, czyli catkowite
oderwanie duszy od ciala, albo przez tzw. porwanie (raptus), w czasie ktorego za-
chodzi oderwanie intelektu od zmystow.

Jak wspomniatem, twierdzac, ze oglad istoty Boga jest dla czlowieka na ziemi
niedostgpny, Akwinata przyjmowat dwa wyjatki: Mojzesza i §w. Pawla, ktorzy jego
zdaniem przez moment, w stanie porwania, mieli taske ogladu boskiej istoty. Jak To-
masz uzasadnia swoje stanowisko? Tekst Ksiegi Wyjscia, moéwigcy o niemozliwosci
widzenia Boga za zycia, interpretuje w ten sposob, ze cztowiek tylko wtedy moze
by¢ wyniesiony do widzenia boskiej istoty, gdy w jaki§ sposob umrze dla §wiata.
Moze si¢ to jednak dokona¢ nie tylko przez oddzielenie duszy od ciata, ale row-
niez, jak w porwaniu, przez alienacje intelektu od zmystow*. Czy jednak faktycz-
nie Mojzesz 1 Pawet widzieli istote Boga? Tomasz oprocz autorytetu $w. Augustyna
przywoluje nastepujace argumenty: stowa Boga o Mojzeszu: ore ad os loquor ei, et
palam, et non per aenigmata et figuras, videt Deum®, wyznanie Pawla, ze w czasie
porwania styszat tajemne stowa, ktorych cztowiekowi nie wolno powtarzac®, oraz
pewna racje stosownosci: obaj byli pierwszymi nauczycielami: Mojzesz — Zydow,
a $w. Pawetl — pogan.

Ludzki autorytet, nawet §w. Augustyna, 1 racja stosownosci sg stabymi argu-
mentami. W tekscie Pawtowym mowa jest o percepcji pewnych form poznawczych
(stow), a nie samego Boga. Wedle Ksiegi Liczb Bég mowi do Mojzesza ,twarza
w twarz”, czy tez ,,z ust do ust”, bez posrednictwa jakich$ podobizn. Czy nalezy te
stowa rozumiec¢ tak, ze Mojzesz widziat istot¢ Boga? Patriarcha Jakub tez mowi, ze
widzial Boga ,,twarzag w twarz’”’, a jednak Tomasz thtumaczy to widzenie jako widze-
nie pewnej formy poznawczej, ktora reprezentowata samego Boga®. Czy nie mozna
by podobnie thumaczy¢ rozmowy Boga z Mojzeszem?

Tomasz oprocz przypadku Mojzesza i §w. Pawla wspomina o innych do$wiad-
czeniach, ktére mozna uzna¢ za do§wiadczenia religijne. Sg to do§wiadczenia sta-
ndéw poznawczo-dazeniowych cztowieka. I tak np. czlowiek moze mie¢ percepcje

4Zob. CGIIL, 47, SThII-I q. 175 a. 4. 5; q. 180 a. 5.

SLb 12, 8. Celowo, za Akwinata, przytaczam tekst w wersji tacinskiej. Zob. STh 1 q. 12 a. 11.
Polskie tlumaczenia z jezykow oryginalnych (Biblia Tysigclecia i Biblia poznanska) r6znig si¢ nieco
od tlumaczenia tacinskiego.

¢Zob.2Kor 12, 4; SThII-II q. 175 a. 3.

"Rdz 32, 31 (Wlg 32, 30).

8Zob.SThIq.12a. 11 ad I;1I-IT q. 180 a. 5 ad 1.
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siebie jako delektujacego si¢ Bogiem i pogardzajacego tym, co $wiatowe; moze
rowniez mie¢ swoiste doswiadczenie stodyczy (experientia dulcedinis). Zdaniem
Tomasza te doswiadczane stany podmiotowe stanowig prawdopodobne oznaki
(signa) posiadania taski’. Mozna takze, zdaniem Tomasza, moéwi¢ (za $w. Augu-
stynem) o percepcji Stowa postanego do ludzkiej duszy. Jednak $cisle biorac,
jest to percepcja afektu mitosci, ktora to mitos¢ detonuje o§wiecenie mysli przez
Osobe Stowa'®.

2.2. Wyjasnianie rzeczywistosci

Tomasz naucza, ze istnieje dowodowe (per demonstrationem) poznanie tego,
ze Bog istnieje: ,,istnienia Boga stosownie do tego, ze nie jest oczywiste dla nas,
mozna dowie$¢ przez znane nam skutki”!!. Przeprowadza tez dowody tego istnienia.
Najbardziej znane jest jego ,,pie¢ drog” z pierwszej czesci Summy teologii: z ruchu,
Z przyczynowosci sprawczej, z tego, co mozliwe i konieczne, ze stopni doskonatosci
1 z zarzadzania rzeczami. Oto tekst Tomasza:

To, ze istnieje Bo6g, mozna uzasadni¢ na pigciu drogach. Pierwsza za$ i bardziej oczywista
droga jest ta, ktora si¢ bierze ze wzgledu na ruch. Jest bowiem pewne i zmystowo stwierdzone,
ze niektore przedmioty podlegaja ruchowi na tym $wiecie. Wszystko za$, co podlega ruchowi,
jest poruszane przez co$ drugiego. Albowiem nic nie podlega ruchowi, jesli nie jest w moznosci
do tego, do czego jest poruszone. A porusza co$ o tyle, o ile jest aktem. Porusza¢ bowiem to nic
innego jak wyprowadzi¢ co$ z mozno$ci do aktu; a nic nie moze by¢ wyprowadzone z moznosci
do aktu jak tylko przez jaki$ byt w akcie. Jak np. to, co jest aktualnie gorace, dajmy na to ogien,
czyni, ze drzewo, bedace tylko potencjalnie gorace, staje si¢ aktualnie gorgcym, i przez to je
porusza i przemienia. A nie jest mozliwe, by to samo bylo zarazem w moznosci i akcie w tym
samym aspekcie, lecz tylko w aspektach réznych. To bowiem, co jest aktualnie gorace, nie moze
by¢ zarazem gorgcym w moznosci, lecz moze by¢ zarazem tylko zimnym w moznosci. A zatem
nie jest mozliwe, aby co$ zarazem i w tym samym aspekcie bylto poruszajacym i poruszanym lub
by poruszalo siebie. Zatem wszystko, co ruchowi podlega, jest poruszane przez co$ drugiego.
Jesli wige to, co porusza, samo jest tez podleglte ruchowi, to i ono musi by¢ poruszone przez
co$ drugiego; a i owo (ewentualnie) jeszcze przez co$ innego. A nie mozna czyni¢ ciagu w nie-
skonczonos¢, gdyz w takim wypadku nie byloby pierwszego poruszajacego, a w konsekwencji
i dalszych posrednich poruszajacych, gdyz one nie poruszaja, jesli nie sa poruszane przez czynnik
poruszajacy pierwszy, tak jak laska porusza si¢ tylko o tyle, o ile porusza nia rgka. Przeto ko-
nieczne jest doj$cie do pierwszego czynnika poruszajacego, ktory juz nie jest poruszany — a tego
wszyscy uwazaja za Boga.

Z koncepcji przyczyny sprawczej wywodzi si¢ druga droga. W tym bowiem, co jest przed-
miotem naszego zmystowego do$wiadczenia, znajdujemy porzadek przyczyn sprawczych. Ale
nie znajdujemy i nie jest to mozliwe do znalezienia, aby co$ byto przyczyna sprawcza samego

®Zob. SThI-1Iq. 112 a. 5.

10 Non igitur secundum quamlibet perfectionem intellectus mittitur Filius: sed secundum talem
instructionem intellectus, qua prorumpat in affectum amoris [...]. Et ideo signanter dicit Augustinus
quod Filius mittitur, cum a quoquam cognoscitur atque percipitur: perceptio enim experimentalem
quandam notitiam significat” (STh I q. 43 a. 5 ad 2).

1'SThIgq.2 a.2. Cyt. za: Tomasz z Akwinu. Traktat o Bogu. Summa teologii, kwestie 1-26. Przel.
Gabriela Kurylewicz, Zbigniew Nerczuk, Mikotaj Olszewski. Krakow: Wydawnictwo Znak 1999. Zob.
tez CG 1, 12.
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siebie, gdyz w takim wypadku zaistniatoby weczesniej od samego siebie, a to jest niemozliwe. [ nie
jest takze mozliwe, by w przyczynach sprawczych mozna byto ucieka¢ si¢ do ciggu nieskonczo-
nego. Albowiem w przyczynach sprawczych, gdy sa one uporzadkowane, pierwsza jest przyczyna
posredniej, a posrednia jest przyczyna ostatniej. A jest obojetne, czy przyczyna posrednia jest
mnoga, czy jedna tylko. Gdy zas usuwa si¢ przyczyng, usuwa si¢ i skutek. Jesliby wigc nie byto
pierwszej w porzadku przyczyn sprawczych, nie byloby i ostatniej ani tez posrednich. Jesliby
za$ byta mozliwo$¢ ucieczki w nieskoniczonos¢ w przyczynach posrednich, nie byloby pierwszej
przyczyny sprawczej, a zatem nie byloby i ostatniego skutku ani tez przyczyn posrednich — co
jest falszem. Zatem istnieje konieczno$¢ uznania pierwszej przyczyny sprawczej i taka przyczyne
wszyscy nazywaja Bogiem.

Trzecia droga wzigta z mozliwosci i koniecznosci przedstawia si¢ nastgpujaco. Znajdujemy
mianowicie posrod rzeczy i takie, ktére moga by¢ i nie by¢ (istnie¢ i nie istnie¢); skoro okazuje
sig, ze niektore z nich powstaja i niszczeja, a przeto moga by¢ i nie by¢. A nie jest mozliwe, aby
wszystko, co jest wiasnie takie, zawsze byto. To bowiem, co moze nie by¢, niekiedy nie jest. Jesli
wigc wszystko jest takie, ze moze by¢ i nie by¢, to niegdy$ nic nie byto. A jesli to jest prawda, to
i teraz nic nie jest. Albowiem to, co nie jest, nie zaczyna by¢, chyba ze dzigki temu, co juz jest.
Jesli wiec nic nie bylo bytem, to nie jest mozliwe, by co$ zacz¢to bytowac, i wobec tego teraz
takze nic nie jest. A to jest oczywistym falszem. A zatem nie wszystkie byty sa tylko mozliwe, ale
trzeba, by istniaty byty konieczne. To za$ co jest konieczne (bytowo), konieczno$¢ t¢ ma albo od
zewnatrz, albo nie. [ nie jest mozliwe, aby mozna bylo uciec do nieskonczonosci w porzadku kau-
zalnego uzasadniania zwigzku koniecznosciowego, podobnie jak w porzadku przyczyn spraw-
czych, jak to juz byto dowiedzione. Wobec tego trzeba z koniecznosci przyja¢ byt, ktory jest sam
przez si¢ konieczny, ktory nie ma przyczyny swej koniecznosci poza soba, lecz jest przyczyna
koniecznosci dla innych, i ktory wszyscy nazywaja Bogiem.

Czwarta droga opiera si¢ na ustopniowaniu, jakie mozna znalez¢é w rzeczach. Znajduje si¢
bowiem w rzeczach co$, co jest bardziej i mniej dobre i prawdziwe, i szlachetne, i tym podobne
przymioty. Ale ‘bardziej’ i ‘mniej” mozna orzekaé¢ o rdéznych przedmiotach, o ile one przyblizaja
si¢ w rozny sposob do czegos, co jest ‘najbardziej’, jak np. bardziej ciepte jest to, co bardziej si¢
przybliza do tego, co jest najbardziej ciepte. A zatem jest co$ takiego, co jest najbardziej prawda
i dobrem, i szlachetnoscia, a w konsekwencji najbardziej jest bytem. Albowiem o tym, co jest
bardziej prawda, mozna powiedzie¢, ze jest bardziej bytem, jak to jest powiedziane w I/ Met. A to,
co jest ‘najbardziej’ jakim$ w okre§lonym rodzaju, jest przyczyna tego wszystkiego, co stanowi
dany rodzaj, jak np. ogien, ktory jest najbardziej goracy, jest przyczyna wszystkiego, co jest gora-
ce, jak o tym mowi cytowana ksigzka. Zatem istnieje Cos, co dla wszystkich bytow jest przyczyna
istnienia i dobra, i kazdej takiej doskonatosci — a to nazywamy Bogiem.

Piata droga jest wzigta z rzadzenia §wiatem rzeczy. Widzimy bowiem, ze niektore byty, ktore
mianowicie nie posiadaja poznania, jak twory przyrody, dziataja dla celu, co ujawnia si¢ w tym, ze
albo zawsze, albo tez czeéciej dziatajg tak samo, aby uzyskaé to, co jest dla nich najlepsze. Swiad-
czy to o tym, ze nie z przypadku, ale z zamierzenia dochodza do swego przeznaczenia. Te za$ byty,
ktore nie posiadajg poznania, niec daza do celu, jesli nie sg skierowane przez kogo$ poznajacego
i rozumiejacego, jak na przyktad strzata przez tucznika. Jest zatem kto$§ rozumiejacy, przez kogo
wszystkie twory natury sa przyporzadkowane do celu — i tego kogos nazywamy Bogiem'>.

Pigé drog to nie jedyne Tomaszowe sformutowanie uzasadnienia tezy teistycz-
nej’. Akwinata zaznacza, ze demonstratywne poznanie Boga jest trudne, dostepne
dla niewielu ludzi i to po dlugim czasie badan oraz z domieszka btedow!,

2STh I q. 2 a. 3. Tekst w tlumaczeniu Mieczystawa A. Krapca (Filozofia i Bég, w: O Bogu
i o czlowieku, red. B. Bejze, Warszawa: Wydawnictwo SS. Loretanek-Benedyktynek 1968, 11-55,
zwl. 42-54).

13Zob. np. CG 1, 13; 11, 15; Compendium theologiae 11,

4Zob.STh1q.1a.1; CG1I,4;IIL 39.
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Jest znane, ze wokot Tomaszowej argumentacji narosta olbrzymia literatura
o charakterze krytycznym, komentujaco-precyzujacym, interpretujacym krotkie
sformutowania pieciu drog w $wietle szerszego kontekstu mys$li Akwinaty, a nawet
w $wietle wspolczesnej metafizyki (neo)tomistyczne;j.

Oprécz demonstratywnego, przyjmuje Tomasz inne, tez per rationem natura-
lem, poznanie Boga. I tak, rozwazajac zagadnienie sposobow poznania Boga, mowi
ogdlnie o poznaniu (cognitio) Boga na podstawie rzeczy zmystowych. Nie charak-
teryzuje tego poznania jako demonstratio czy probatio'*. W innym miejscu wyraznie
mowi o istnieniu pewnego ogdlnego, niejasnego i zawierajacego liczne btedy pozna-
nia Boga, ktorego doznaje wigkszos¢ ludzi:

Istnieje bowiem pewne ogoélne i niejasne poznanie Boga, ktdre osiggaja prawie wszyscy
ludzie: czy to stad, ze, jak si¢ niektorym wydaje, istnienie Boga jest samo przez si¢ oczywiste, tak
jak inne zasady dowodzenia, [...], czy tez stad, co wydaje si¢ prawdziwsze, ze za pomocg rozumu
naturalnego cztowiek moze od razu dojs¢ do jakiego$ poznania Boga. Ludzie bowiem widza, Ze
rzeczy w przyrodzie dzieja si¢ wedtug pewnego porzadku, a poniewaz nie ma porzadku bez po-
rzadkujacego, przyjmuja zazwyczaj, ze istnieje ktos, kto porzadkuje rzeczy, ktore ogladamy. Ale
kim jest, jaki jest albo czy jest tylko jeden 6w porzadkujacy nature, nie od razu mozna wywnio-
skowac¢ z tego ogolnego rozwazania's.

To natychmiastowe i nieprecyzyjne poznanie Boga jako zrédla fadu w §wiecie
Tomasz kontrastuje z poznaniem demonstratywnym, spelniajagcym rygory poznania
naukowego'”.

3. WIARA W BOZE OBJAWIENIE

Jak zauwaza $w. Tomasz z Akwinu, przedmiotem wiary samym w sobie jest
Boég jako Prawda Pierwsza (Veritas Prima). Przedmiot ten jednak jako przyjety
przez podmiot poznajacy jest ztozony z sadoéw/zdan. Przedmiotem wiary jest wigc
zaro6wno sad/zdanie, o ile dotyczy rzeczywistosci, i rzeczywistosé, o ile jest ukazana
w sadzie/zdaniu'®.

Zaktadajac propozycjonalny (chociaz nie tylko propozycjonalny) charakter obja-
wienia Bozego, przyjmuje Tomasz zarazem poznawczy charakter wiary w objawienie.
Wiara jest czynnoscig poznawczg i jako taka jest dzielem intelektu (i w pewnej mie-
rze zmystowych wtadz poznawczych). Akt wiary polega na uznaniu okreslonego sadu
(propositio) za prawdziwy, chociaz nie dostrzega si¢ prawdziwosci tego sadu. Gdyby
dostrzegato si¢ owa prawdziwos¢, mieliby$my do czynienia z wiedza, a nie z wiara.

'5Zob. SThIq. 12 a. 12.

16 CG 1III, 38. Cyt. za: Swiety Tomasz z Akwinu. Summa contra gentiles. Prawda wiary
chrzescijanskiej w dyskusji z poganami, innowiercami i blgdzgcymi, przel. Z. Whodek i W. Zega, t. 2,
Poznan: Fundacja Sw. Benedykta i Wydawnictwo W Drodze 2007.

17 Chodzi oczywiscie o poznanie naukowe wedtug arystotelesowskiej, a nie pozytywistycznej
koncepcji nauki.

'8 Zob. SThII-II q. 1 a. 2.
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Jezeli zywi si¢ przekonanie co do czegos, czego si¢ nie widzi, to nie to co$ poru-
sza intelekt, nie to co$ ,,detonuje” okreslone przekonanie. Przekonanie to jest nastep-
stwem ludzkiej decyzji. Intelekt jest poruszony przez wole. Podmiot poznajacy chce
uzna¢ okreslone zdanie za prawdziwe'. Dlaczego? Skoro objawienie jest rozumiane
jako ,,mowa” Boga do czlowieka, a prawdziwosci tego, co Bog ,,mowi”, cztowiek nie
jest w stanie dostrzec, to uznanie za prawdziwe zdan uznanych za Boze objawienie
nastepuje w drodze zaufania Bogu, ktéry ,,mowi”. Jak powiada Tomasz, Bog stanowi
formale obiectum fidei*®. Jest racjg uznania zdan uznanych za Boze objawienie za
zdania prawdziwe.

Akt wiary w objawienie Boze jest zatem relacjg trojcztlonowa. Jest podmiot wie-
rzacy (czlowiek), jest Bog, ktoremu podmiot wierzacy wierzy i sg zdania uznane
za objawione przez Boga, ktérych prawdziwos$¢ podmiot wierzacy uznaje. Uznaje
te zdania za prawdziwe wiasnie dlatego, ze wedle jego rozeznania Bog je objawit.
Wiara w objawienie ma zatem charakter propozycjonalny, ale nie tylko propozycjo-
nalny. Jest rowniez migdzyosobowym odniesieniem zaufania. Bég jest tym, komu
cztowiek wierzacy wierzy. Co wigcej, jak powiada Tomasz, Bég jest rowniez celem
wiary: cztowiek wierzy, aby osiggna¢ Boga?'.

Akwinata zauwaza i to, ze cztowiek, uznajac za prawdg tresci objawione przez
Boga, wznosi si¢ ponad swojg nature, i ze jest to mozliwe dzigki tasce Bozej, to
jest dzieki nadprzyrodzonej cnocie wiary??. Formuluje tez klasyczna definicjg
wiary, przywolywang m.in. przez Konstytucje Dei Filius Soboru Watykanskiego I
i Katechizm Kosciola Katolickiego: ,,Wiara jest aktem rozumu, przyjmujgcego
prawde Bozg z nakazu woli, poruszonej taska przez Boga®.

Z tak zarysowanej koncepcji wiary mozna wyprowadzi¢ przynajmniej dwa
whnioski:

1. Akt wiary Bogu w Jego objawienie zaktada, ze Bog istnieje*.

2. Akt wiary Bogu w Jego objawienie zaktada, ze to, co uchodzi za Boze obja-

wienie, rzeczywiscie jest tym objawieniem.

Czy prorok ma poznanie tego, ze dokonuje prorockiego poznania, czyli ze for-
mutuje sad dzieki swiathu prorockiemu? Czy i w jaki sposob bezposredni stuchacze
nauczania Jezusa Chrystusa, prorokow i apostotéw moga rozpoznac, czy gloszone
im przestanie jest rzeczywiscie Bozym objawieniem? Czy 1 w jaki sposob faktycz-
no$¢ objawienia poznajg posredni stuchacze nauk Chrystusa, apostotow i prorokow,
a wiec np. ludzie wspotczesni?

Tomasz zauwaza, ze w przypadku niedoskonatego proroctwa, tzw. Uniesienia pro-
rockiego, tknigcia profetycznego (instinctus propheticus), prorok nie zawsze ma petne
rozeznanie co do tego, czy przemawia lub dziata z Bozego natchnienia (divino instinctu).

1 Por. SThII-I q. 1 a. 4.

OSThIl-IIq. la. 1;q. 2 a. 2.

21 Zob. SThII-II q. 2 a. 2.

2 Zob. SThI-1l q. 62; 1I-11 q. 6 a. 1.

3 Cyt. za Katechizm Kosciola Katolickiego, wyd. 2 poprawione, Poznan: Pallottinum 2002
nr 155. Zob. SThII-1I q. 2 a. 9; DS 3010.

24¢[...] Deum esse, et alia huiusmodi quae per rationem naturalem nota possunt esse de Deo, [...]
non sunt articuli fidei, sed pracambula ad articulos” (STh1q.2a.2 ad 1).



12 PIOTR MOSKAL [8]

Jesli jednak chodzi o wyrazne, wlasciwe objawienie, prorok ma zupetng pewnos¢ nie
tylko co do tego, co profetycznie poznaje, ale takze co do tego, ze profetycznie poznaje.
Dzigki poruszeniu Bozemu prorok poznaje, ze co$ mu zostato objawione®.

Prorok (w proroctwie doskonatym) jest zatem pewien, ze co$ zostato mu objawio-
ne. Tej pewnosci doswiadcza. Skad ta pewnosc¢ si¢ bierze? Tomasz daje wyja$nienie
teologiczne: jest ona rezultatem dziatania Ducha Swictego. Niemniej faktem pozostaje
to, ze prorok objawienia jest pewny. Jest to niewatpliwie kryterium subiektywne.

Tomasz wskazuje jednak takze na kryteria obiektywne, pozwalajace odbiorcom
nauczania Jezusa Chrystusa, prorokow 1 apostotow, a sadze, ze i samemu prorokowi,
rozpoznaé boskie pochodzenie odnosnej nauki. W przypadku objawienia Chrystuso-
wego sytuacja jest wyjatkowa ze wzgledu na to, ze Chrystus, wedle autodeklaracji,
jest nie tylko prorokiem, ale i Bogiem. Gdy zatem naucza jako B6g, mamy do czy-
nienia Bozym objawieniem. W przypadku objawienia prorockiego (chodzi o Chry-
stusa jako cztowieka-proroka, o prorokoéw i apostotow) chodzi o to, ze prorok jest
przekonany, ze to dzigki swiattu prorockiemu formutuje sad, ktory w taki czy inny
sposob ujawnia innym ludziom.

Co jest tym kryterium, ktore pozwala odr6znic to, co jest objawieniem Bozym
od tego, co nim nie jest?

Obiektywnym kryterium pozwalajacym na rozeznanie, czy co$ jest rzeczywi-
$cie Bozym objawieniem, jest co$, co moze uczynic tylko Bog, a co wydarzy sie¢ jako
potwierdzenie nauczania Chrystusa czy prorokow i apostoléw. W wierze uznajemy
co$ za prawde dlatego, Ze to co$ objawil Bog. Pierwsze jest rozpoznanie faktyczno-
$ci objawienia, wtdrne za$ — uznanie prawdziwosci tresci objawionych.

Gdy zatem kto$ na poparcie gloszonej nauki czyni co$, co uczyni¢ moze tylko
Bég, uzasadnia, Ze to, co glosi, pochodzi od Boga. Jest to uzasadnienie odwotujace
si¢ do autoryzacji, z jakim w zyciu codziennym czesto si¢ spotykamy. Tomasz od-
woluje si¢ do analogii z krolewska pieczgcia autoryzujacg okreslony dokument. Co
jest owym czynnikiem autoryzujacym, owym znakiem, po ktorym mozna rozpoznad
Boze objawienie? Tomasz wskazuje na cuda i spetnione proroctwa-przepowiednie®.

Chodzi o proroctwa dotyczace tego, co tylko Bog pozna¢ moze, a wigc najtaj-
niejszych ludzkich mysli (occulta cordium) i rzeczy mogacych si¢ zdarzy¢ w przy-
sztosci. Chodzi o przyszie zdarzenia przygodne (contingentia), a wigc takie, ktore
mogg, ale nie muszg si¢ wydarzy¢. Bog jako wieczny zna te wydarzenia w nich
samych, a nie tylko w ich przyczynach. Totez poznaje je niecomylnie. Ludzie i zte
duchy znaja rzeczy przyszte tylko w ich przyczynach i dlatego, zwtaszcza gdy cho-
dzi o wydarzenia zalezne od wolnej woli cztowieka, moga si¢ myli¢ w ich przepo-
wiadaniu. Totez gdy zte duchy przepowiadaja co$ ludziom z przyczyn przed ludzmi
ukrytych, niekiedy si¢ myla (a niekiedy i celowo w bagd wprowadzaja)?’. Boskie
za$ przepowiednie zawsze si¢ sprawdzaja. Totez sprawdzenie si¢ prorockich prze-

% Zob. SThII-II q. 171 a. 5; q. 173 a. 4.

26 Zob. np. De veritate q. 12 a. 13 co.iads. c. 6; CG 1, 6.9, I1I, 154; SThI-Il q. 111 a. 4, [I-1T q.
171 a. 1, q. 178,111 q. 43-44.

¥ Poza tym, mowi Tomasz, przepowiadaja nie przez o§wiecenie ludzkiego umystu (nie doskonala
ludzkiego poznania), ale dziatajac jedynie na wyobrazni¢ i zmysly zewngtrzne.
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powiedni stanowi autoryzacj¢ okreslonej nauki jako objawionej przez Boga®®. Jak
odrézni¢ autentycznie Boze proroctwo-przepowiedni¢ od proroctwa demonicznego?
Tomasz moéwi o pomocy taski Bozej i o kryterium zewnetrznym, ktorym jest spet-
nianie si¢ zapowiedzi prorockich: proroctwa demoniczne nie zawsze si¢ sprawdzaja,
a autentyczne, Boze proroctwa, dotyczace rzeczy przysztych poznanych w nich sa-
mych, spetniajg si¢ zawsze”.

Innym znakiem autoryzujacym objawienie Boze jest cud.

Jak Tomasz zauwaza, cud w sensie wlasciwym to co$ takiego, co uczyni¢ moze
tylko Bog, a co dzieje si¢ poza porzadkiem catej stworzonej natury i to dla dobra
cztowieka. To Boze dzialanie ma swojg celowos¢: stanowi potwierdzenie tego, co
przewyzsza poznanie przyrodzone, tzn. jest znakiem, ze okre$lona nauka pochodzi
od Boga lub ze dany cztowiek jest swiety. Cud jest zewngtrzng, niewystarczajaca
przyczyng prowadzaca do uznania przedmiotu wiary. Jest tez nosnikiem objawienia:
czynigc cuda, Chrystus objawia, ze jest Bogiem, Panem stworzenia i Zbawicielem,
ze On sam i Jego uczniowie sg przeznaczeni do chwaty. Cud spehnia tez funkcje
zbawcze, przemieniajgc ludzkie dusze’®. W obecnych rozwazaniach interesuje nas
cud tylko jako znak rozpoznawczy tego, ze okreslona nauka pochodzi od Boga, ze
jest Bozym objawieniem.

Jakiego typu bytowoscia jest cud? Warto$¢ propozycji Tomasza polega m.in. na
tym, ze daje on metafizyczna, a nie scjentystyczng charakterystyke cudu. Cudem jest
wigc okre$lone zdarzenie, okreslony fakt dostepny w zmystowo-intelektualnym po-
znaniu. Jest to taki fakt, ktéry dokonuje si¢ poza porzadkiem calej stworzonej natury
(praeter ordinem totius naturae creatae), fakt, ktory przekracza sily catej stworzonej
natury i jako taki moze by¢ dokonany tylko przez Boga.

Tylko Bog moze uczyni¢ prawdziwy cud, ale nie wszystko, co Bog czyni, jest
cudem. Nie jest cudem istnienie §wiata i cztowieka, chociaz jego dawcg jest tylko
Bodg. Nie jest cudem (ale celem cudu) usprawiedliwienie grzesznika. Jak mowi To-
masz, stworzenie $wiata czy duszy oraz usprawiedliwienie grzesznika nie jest cudem,
bo nie nalezy do porzadku natury®'. Nie moze wigc by¢ praeter ordinem naturae.
Nigdy bowiem natura nie jest zrodtem istnienia czy usprawiedliwienia. Nie sg tez
cudem zdarzenia niezwykte, ktore chociaz dziejg si¢ poza znanym nam porzadkiem
naturalnym, to jednak dokonujg si¢ moca stworzona, tyle ze nam nieznang. Moze
chodzi¢ o dziatanie sit przyrody czy cztowieka, ale moze chodzi¢ takze o dziatanie
ztych duchéw. Istoty te czynig to, co przekracza ludzkie poznanie i1 ludzkie mozli-
wosci dziatania, jednak nie to, co przekracza sity stworzonej natury. Czynig bowiem
wtasng moca tylko to, co moze si¢ sta¢ za pomoca rzeczy i sil natury, ktérymi si¢ po-
stluguja. W $wietle Tomaszowej koncepcji cudu nie jest cudem takze tzw. cudowny

% Tomasz powiada: ,,prophetica denuntiatio de futuris sufficiens est fidei argumentum”
(CG 111, 154).

» Zob. CG 111, 154; SThII-1 q. 172 a. 1.5-6.

30 Zob. CG 1, 6; 111, 99-103.154; STh1q. 105a.6-8,q. 110a.4,q. 114 a.4,1-11q. 111 a. 4,q. 113
a.10,1I-1Iq.6a. 1,q. 171 a. 1, q. 178. Kosciot do dzis w procesach beatyfikacyjnych i kanonizacyjnych
oczekuje na cud jako boskie potwierdzenie §wigtosci kandydata na ottarze. Zob. np. Cuda w sprawach
kanonizacyjnych, red. W. Bar, Lublin: Wydawnictwo Diecezjalne w Sandomierzu 2006.

31 Zob. SThIq. 105a.7ad 1.
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zbieg okoliczno$ci — wydarzenie, ktore dokonuje si¢ zgodnie z porzadkiem natury,
a ktore ludzie wierzacy stusznie postrzegaja jako wynik Bozego dziatania, jako prze-
jaw porzadku Bozej opatrznosci.

Myslenie Tomasza ma charakter metafizyczny: prawdziwym cudem-znakiem
Bozym moze by¢ jedynie to, co tylko Bog moze uczyni¢. Czyms$ takim jest czyn
wymagajacy nie skonczonej, ale nieskonczonej mocy. Ta za$ jest potrzebna tam,
gdzie okreslona rzecz nie jest w odpowiedniej moznos$ci do aktu. Wowczas mamy
do czynienia z sytuacja, w ktorej dziatanie przekracza sity i mozliwosci catej stwo-
rzonej natury. Tomasz zaznacza, ze to, co Bog czyni poza porzadkiem calej stwo-
rzonej natury, z pomini¢ciem znanych nam przyczyn (praeter ordinem totius natu-
rae creatae, praeter causas nobis notas), nie jest przeciwne naturze (nie jest contra
naturam), skoro naturg rzeczy jest to, co Bog czyni. Skoro to Bég nadaje rzeczom
porzadek natury, dlatego nie jest przeciwne naturze to, co czyni on z pomini¢ciem
tego porzadku. W Summa contra gentiles Tomasz pisze: ,,cata natura jest niejako
dzietem Bozej mysli tworczej. Nie sprzeciwia si¢ to za$ istocie dzieta, jezeli tworca
zmieni co$ w swym dziele nawet po nadaniu mu pierwszej formy. Nie jest wiec takze
przeciwne naturze, jesli Bog uczyni co$ inaczej w rzeczach nas otaczajacych, niz si¢
to dzieje w zwyklym biegu rzeczy™*2.

Co w szczegodlnosci przekracza sity i mozliwosci catej stworzonej natury? Cata
stworzona natura podlega porzadkowi ustanowionemu przez Boga; nie moze wigc
uczyni¢ nic poza tym porzadkiem. Oczywiscie, inaczej temu porzadkowi podlega-
ja byty nieobdarzone wolnos$cia, a inaczej wolnoscig obdarzone. Przekracza wigc
mozliwosci natury stworzonej to, by byt zostat wyprowadzony do takiego aktu, do
ktorego nie byt w moznosci. Podobnie przekracza mozliwosci natury to, by w wy-
niku dzialania okre$lonego czynnika powstato wigcej aktu (doskonalosci), niz byto
w czynniku dziatajgcym. Przekracza wreszcie mozliwosci calej natury stworzonej
to, by rzecz zostata wyprowadzona do aktu bez stopni/aktow posrednich®.

Tomaszowa charakterystyka cudu ma, jak powiedziano, charakter metafizyczny,
a nie scjentystyczny. Tomasz nie definiuje cudu tak, jak p6zniej uczyni to David Hume
i wielu innych, jako przekroczenia praw przyrody. Tym samym jego propozycja nie
wikla si¢ w trudnos$ci powstale na styku problematyki cudu i nauk przyrodniczych.

Nie znaczy to jednak, ze akceptujac Tomaszowa lini¢ interpretacji cudu, nie na-
trafiamy na trudno$ci. Chodzi mianowicie o trudno$ci z konkretnym rozpoznaniem
cudu, z rozpoznaniem, czy rzeczywiscie odnosne zdarzenie dokonato si¢ praeter
ordinem totius naturae creatae. Tomasz jest Swiadom tej trudnosci. Zdaje sobie spra-
we z tego, ze nie wszystkie sity stworzonej natury s3 nam znane, i ze demony wia-
sng mocg oraz czarownicy na mocy ukladu z demonami moga czyni¢ pseudocuda,
a wiec to, co tylko wydaje si¢ nam by¢ cudem. Jakie wskazoéwki w odniesieniu do
rozpoznania cudu mozna u Akwinaty znalez¢? Tomasz odwotuje sie do ludzkiej zna-
jomosci zwyczajnego biegu spraw tego swiata, do wiedzy o tym, jak rzeczy zawsze
(czy najczgsciej) sie maja. Wskazuje takze na kontekst religijny cudu i na to, ze cud
jest wydarzeniem przyporzadkowanym dobru cztowieka.

2 CG 111, 100. Cyt. za: Swiety Tomasz z Akwinu. Summa contra gentiles.
3 Zob. CGIII, 101-102.
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Istnieje oczywiscie, podobnie jak i w innych dziedzinach poznania, mozliwo$¢
btedéw poznawczych w rozpoznaniu cudoéw i przepowiedni. W zwigzku z tym To-
masz czyni pewng uwage natury teologicznej: ,,Poniewaz zas$ zte duchy czynig pew-
ne znaki podobne do tych, ktore swiadectwo dajg wierze, zarowno dokonujac cu-
doéw, jak przepowiadajac przysztosé, jak to powyzej powiedzieliSmy; a zatem, azeby
ludzie nie zostali zwiedzeni ktamstwem, trzeba, aby pomoc taski Bozej ich pouczyta
o rozrdznianiu tego rodzaju duchéw’*.

4. AFEKTYWNE POZNANIE BOGA

Istnieje taki rodzaj poznania, powiada Tomasz, ktory podaza za ludzkg afektyw-
noscig. Takze w dziedzinie relacji cztowiek — Bog mamy do czynienia z przej$ciem
ex affectu in intellectum. Poznanie to dokonuje si¢ na dwéch poziomach: na pozio-
mie naturalnej inklinacji czlowieka do Boga i na poziomie religijnego ukierunkowa-
nia czlowieka ku Bogu.

4.1. Naturalna inklinacja czlowieka ku Bogu
i afektywne poznanie Boga

Jest w cztowieku naturalna inklinacja ku Bogu, niezaleznie od tego, czy cztowiek
jest, czy nie jest jej s$wiadomy. Ukierunkowany na to, co absolutne, bedzie czlowiek
rozpoznawal nieadekwatno$¢ tego, co skonczone, w stosunku do dynamiki wtasnego
bytu. Bedzie widziat, ze wszystkie rzeczy tego §wiata sg ponizej jego aspiracji.

W Wyktadzie Sktadu Apostolskiego, czyli « Wierze w Boga» Akwinata pisze:

tutaj bowiem nikt nie moze zaspokoi¢ swoich pragnien, zadne zresztg stworzenie nie jest zdolne,

by to moglo uczynié. Jedynie Bog sam zdota to zrobic i to ponad oczekiwania, dlatego tez tylko

w Bogu czltowiek moze si¢ czu¢ nasycony, jak temu dat wyraz §w. Augustyn: «Stworzyle§ nas
Panie dla siebie i niespokojne jest nasze serce, dopoki nie spocznie w Tobiey» (Wyznania 1)*.

4.2. Religijne ukierunkowanie czlowieka ku Bogu
i afektywne poznanie Boga

Przedmiotem naszego namystu czynimy obecnie to, co jest afektywnym pozna-
niem Boga, bedacym nastepstwem religijnej inicjacji, zycia religijnego, uczestnictwa
w $wigtej rzeczywisto$ci. Dobrym wprowadzeniem w t¢ problematyke jest Toma-
szowa mistyczna interpretacja nastepujacych stow z Ewangelii $w. Jana: ,,«Rabbi!
— to znaczy: Nauczycielu — gdzie mieszkasz?» Odpowiedzial im: «Chodzcie, a zo-
baczycie». Poszli wigc i zobaczyli, gdzie mieszka, i tego dnia pozostali u Niego™®.

3 CG 111, 154. Cyt. za: Swiety Tomasz z Akwinu. Summa contra gentiles.

35 Sw. Tomasz z Akwinu. Wyklad Skladu Apostolskiego, czyli «Wierze w Bogay» a. 12, przekl.
K. Suszyto, w: tenze. Wykiad pacierza, Poznan: W drodze 1987, 9-59, zwt. 57.

% 1,38-39.
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Oto komentarz Tomasza:

W znaczeniu mistycznym za$ [Chrystus — P. M.] mowi: Przyjdzcie i zobaczcie, ze zamieszkanie
Boga, czy to w chwale, czy w lasce, nie moze by¢ poznane inaczej jak przez dos§wiadczenie (per
experientiam) 1 nie moze by¢ wyrazone stowami. [...] Dlatego wigc mowi Chrystus: Przyjdzcie
i zobaczcie. Przyjdzcie — wierzac 1 dziatajac — i zobaczcie — doswiadczajac 1 pojmujac (experiendo
et intelligendo). Trzeba za$ zaznaczy¢, ze na cztery sposoby dochodzi si¢ do tego poznania. Po
pierwsze, przez spelnianie dobrych uczynkéw [...]. Po drugie, poprzez spoczynek i uwolnienie
umystu [...]. Po trzecie, przez kosztowanie boskiej stodyczy (per divinae dulcedinis gustationem).
Po czwarte, przez dzieto poboznosci [...]. Dlatego Pan powiada w Lk 24, 39: «Dotknijcie si¢ Mnie
i przekonajciey itd.”’.

Watek kosztowania ,,Bozej stodyczy” pojawia si¢ w pismach Akwinaty kilka-
krotnie. Mowi wigc Tomasz o afektywnym, czyli eksperymentalnym poznaniu Bozej
dobroci czy Bozej woli, gdy kto$ w sobie samym do$wiadcza smaku Bozej tagodno-
sci 1 upodobania w Bozej woli. Jako ilustracje przywoluje tekst Dionizego Pseudo-
-Areopagity o Hierotheuszu, ktéry nauczyt si¢ rzeczy Bozych przez ich wspétodczu-
wanie. Tomasz zachgca do tak rozumianego prébowania Bozej woli i kosztowania
Jego tagodnosci®®. Jak si¢ wydaje, chodzi o zachete do mitosci-przyjazni z Bogiem, do
zycia wedle prawa Bozego. Ktos, kto tak doswiadcza Boga, tj. uczestniczy w tym, co
Boze, ten do§wiadcza, tj. doznaje pozytywnych stanéw afektywnych i ich doswiadcza,
tzn. poznaje je (trzy rézne znaczenia terminu ,,doswiadczenie™!).

Temat (s)kosztowania Bozej taskawosci pojawia si¢ takze w komentarzu do
stow Psalmu 33 (w. 9): ,,Skosztujcie 1 zobaczcie, jak dobry jest Pan” (Gustate
et videte, quoniam suavis est Dominus). Wedlug Tomasza, psalmista zachg¢ca do
doswiadczania wspolnoty z Bogiem (ad experientiam divini consortii) i Bozej do-
broci. Jest to doswiadczenie kogo$, kto jest w nas, i dlatego, thumaczy Tomasz,
pojawia si¢ termin gustatio, wzigty z okre$lenia zmystowego do$wiadczenia rze-
czy obecnej wewnatrz doswiadczajacego. Tomasz wskazuje dalej na efekt tego
doswiadczenia-uczestnictwa: jest nim pewnos$¢ intelektu (certitudo intellectus)
sygnalizowana stowem videte, oraz bezpieczenstwo afektywnosci (securitas affec-
tus), sygnalizowane stowem suavis. Tomasz wyjasnia, ze w sprawach duchowych
najpierw jest kosztowanie, a potem widzenie. Nikt nie osiggnie poznania, jesli
wpierw nie zakosztuje®.

Jednym ze sposobow ,.kosztowania” Boga jest kontemplacja*. Tomasz po-
wiada, ze kontemplacja i zycie kontemplatywne co do swej istoty jest czynnos$cia
intelektu. Ma jednak swe zrodlo w porzadku afektywnym, w woli, i w porzadku
afektywnym kresuje. Chodzi o to, ze racja kontemplacji i zycia kontemplatywnego

37 Super Evangelium Johannis cap. 1 1. 15. Cyt. za $w. Tomasz z Akwinu. Komentarz do Ewangelii
Jana, przekt. T. Bartos, Kety: Wydawnictwo Antyk 2002.

38 [...] duplex est cognitio divinae bonitatis vel voluntatis. Una quidem speculativa. [...] Alia autem
est cognitio divinae bonitatis seu voluntatis affectiva seu experimentalis, dum quis experitur in seipso
gustum divinae dulcedinis et complacentiam divinae voluntatis: sicut de Hierotheo dicit Dionysius,
II cap. de Div. Nom., quod didicit divina ex compassione ad ipsa. Et hoc modo monemur ut probemus
Dei voluntatem et gustemus eius suavitatem (STh II-11 q. 97 a. 2).

3 Zob. In Psalmos Pars 33 N. 9.

40 Zob. SThII-1T q. 180 zwt. a. 11 7; In III Sent. d. 35 q. 1 a. 2 A co.
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jest mitos¢ do Boga. Z mitosci do Boga (ex caritate, ex dilectione Dei) rodzi si¢ pra-
gnienie ogladania Boga, Jego pigkna. Sama kontemplacja (ogladanie rzeczy Bozych,
prawdy Bozej) jest czynno$cia intelektu. Kresem jednak kontemplacji jest rados¢
i szczescie (delectatio, beatitudo)™ bedace poruszeniem woli, bo raduje sie cztowiek
z ogladania tego, co kocha. Oczywiscie, kontemplacja samej istoty Bozej (divinae
essentiae) zarezerwowana jest dla zbawionych w niebie. W obecnym zyciu dostep-
ne jest kontemplowanie Bozej prawdy w sposob niedoskonaty. Jako takie jest ono
zapoczatkowaniem doskonatej kontemplacji w niebie*”. Tomasz zauwaza takze, ze
rados¢ kontemplacji bierze si¢ nie tylko z jej przedmiotu (tego, co cztowiek kontem-
pluje), ale 1 z samej czynno$ci kontemplacji, ktora jest czynnoscig wtasciwg ludzkiej
naturze. Do tej dwojakiej radosci pochodzacej z kontemplacji odnosi Tomasz stlowa
Psalmu 33: Gustate, et videte quoniam suavis est Dominus*. Kontemplacja jest wia-
$nie takim ,,kosztowaniem” Boga, ktore przynosi rado$¢ — dostrzezenie, ze dobry,
»stodki” jest Pan.

Sprawa nie konczy si¢ jednak na radosci. Tomasz dodaje, ze rado$¢ z kontem-
placji prawdy Bozej prowadzi do jeszcze wickszego natgzenia mitosci ku Bogu.
Przyjemnos$¢ bowiem z ogladania rzeczy umitowanej wzbudza jeszcze wigksza mi-
to$¢*. T na tym, powiada Tomasz, polega doskonatos¢ zycia kontemplatywnego, ze
Boza prawda jest nie tylko ogladana, ale rowniez umitowana®.

Afektywne poznanie Boga to takze sad na sposéb inklinacji do tego, co Boze,
i wspotaturalnosci (konnaturalnos$ci) z tym, co Boze, czyli poznanie przez mi-
fos¢. Tomaszowi chodzi o poznanie uwarunkowane okre§long kondycja poznaja-
cego podmiotu. Jest to kondycja opisana przez takie kategorie, jak amor, dilectio,
caritas, donum sapientiae, unio ad divina, compassio sive connaturalitas ad res
divinas, connaturalitas sive unio ad divina oraz passio divinorum rozumiane jako
affectio ad divina, et coniunctio ad ipsa per amorem, jako affectus circa divi-
na i compassio ad ipsa*. Tomasz w Komentarzu do Ewangelii Jana zauwaza, 7¢
»Swiat Go [tj. Boga — P.M.] nie poznat poznaniem afektywnym, poniewaz Go nie
mitowal”. Chodzi o kondycje cztowieka polegajaca na tym, ze mitujac Boga,
jest on wolitywnie (per affectum) z Nim zjednoczony i ukierunkowany na to, co
Boze. Dzigki mitosci, ktora jednoczy cztowieka z Bogiem, osigga cztowiek swo-
iste pokrewienstwo, wspotnaturalno$¢ (connaturalitas) z Bogiem i wspotodczu-
wanie z Nim (compassio). Elementem uwarunkowanym tg mitoscia i ja wydo-
skonalajgcym jest, jak moéwi Tomasz jako teolog, dar madrosci, dzigki ktoremu
cztowiek osigga nowe poznanie. Chodzi tu o sad w sprawach Bozych, co przejawia

4 Zob. STh1-Ilq.38a.4;q.3a. 5.

42 Zob. SThII-1I q. 180 a. 4-5.

4 Zob. SThII-1I q. 180 a. 7.

4 Zob.SThIq.64a.1;1I-1I q. 180 a. 1.

45Zob. SThII-Il q. 180 a. 7 ad 1.

46 Zob. In III Sent. d. 15 q. 2 a. 1 B co.; d. 35 q. 2 a. 1 C; In Dionysii De Div. Nom. cap. 2 1. 4;
De veritate q. 26 a. 3 ad 18; SThIq. 1 a. 6 ad 3; [-11 q. 22 a. 3 ad 1; II-11 q. 45, q. 97 a. 2 ad 2;

47 Zob. Super Evangelium Johannis cap. 17 1. 6. Cyt. za Sw. Tomasz z Akwinu. Komentarz do
Ewangelii Jana. O mito$ci jako warunku doskonatego poznania Boga — zob. /n [ Sent. d. 15 q. 4 a. 2
ad4 oraz STh1q. 12 a. 6.
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si¢ w kontemplacji spraw Bozych, oraz o sagd w sprawach ludzkich w $wietle kon-
templowanych racji boskich*. Jest to sad nie wedle doskonatego uzycia rozumu
(np. studium), ale sad na miar¢ wspotnaturalnosci z tym, co Boze®, i inklinacji do
tego, co Boze™.

Intelekt ludzki kontempluje rzeczy boskie, a takze — wedle tego, co boskie —
osgdza rzeczy ludzkie i wedle regul boskich kieruje ludzkimi aktami. Mamy wigc
sytuacje takg, pisze Tomasz, ze Madro$¢ niestworzona taczy nas z sobg przez mitos¢,
a poprzez to objawia nam tajemnice, ktorych poznanie jest wlang madroscig. Ta wita-
$nie wlana madro$¢ (sapientia infusa), bedaca darem, jest efektem mitosci’'.

4.3. Natura afektywnego poznania Boga

Jaka jest natura afektywnego poznania Boga? Na czym polega poznanie, czy
to przez naturalng inklinacje, czy przez milos¢ i wspdtnaturalnos¢ z tym, co Boze,
poznanie dzigki passio divinorum? Na czym polega owo przejscie ex affectu circa
divina in intellectum®*?

Wydaje sig, ze chodzi o trzy sprawy:

Po pierwsze, poniewaz w cztowieku jest naturalna inklinacja ku Bogu (tzw.
desiderium naturale videndi Deum)*>, cztowiek bedzie ,,niespokojny” tak dtugo, do-
poki nie rozpozna, czy nie znajdzie Boga.

Po drugie, ten, kto miluje Boga, osigga przez wspdhaturalno$¢, przez inklina-
cj¢, nowe, glebsze poznanie spraw Bozych.

Po trzecie, w nastepstwie spotkania z Bogiem i zjednoczenia z Nim do§wiadcza
cztowiek okreslonych stanow podmiotowych, ktorych nie da si¢ wyrazi¢ stowami.

W odniesieniu do zagadnienia drugiego Tomasz kilkakrotnie odwotuje si¢ do
analogii z poznaniem przez wspoinaturalno$¢, jakim dysponuje cztowiek cnotliwy>*.
Czlowiek cnotliwy na podstawie cnoty zapodmiotowanej w woli, jest wydoskona-
lony do wydania wtasciwego osadu o tym, co jest przedmiotem tejze cnoty, a to
dlatego, ze jest, poprzez te cnotg, ukierunkowany na to, co nalezy czyni¢ w zakresie
tej cnoty. Sadzi wiec, idac za inklinacja (per modum inclinationis). Jest to sad ze
wzgledu na wspotnaturalno§¢ podmiotu z tym, co jest przedmiotem sadu. Intelekt
uznaje za dobre to, co jest zgodne z inklinacja cztowieka, a za zte to, co z tg inklina-
cja jest niezgodne®.

4 Et ideo sapientiae donum dilectionem quasi principium praesupponit, et sic in affectione est.
Sed quantum ad essentiam in cognitione est; unde ipsius actus videtur esse et hic et in futuro divina
amata contemplari, et per ea de aliis judicare non solum in speculativis, sed etiam in agendis, in quibus
ex fine judicium sumitur” (In /1 Sent. d. 35 q. 2 a. 1C co).

4 Zob. SThII-1 q. 45 a. 2.

9 Zob. STh1Iq.1a.6ad3.

51 Zob. SThII-II q. 45 a. 6 ad 2.

52Zob. In Il Sent. d. 15 q. 2 a. 1 B co.

53 Zob. np. CG 1III 50. 57.

54 Zob. In Dionysii De Divinis Nominibus cap.21.4; STh1q. 1 a. 6 ad 3; [I-I[ q. 45 a. 2.

55 Akwinata pisze, ze sfera afektywna modyfikuje proces poznawczy cztowieka: ,.ei qui a passione
detinetur, videtur esse bonum id ad quod per passionem inclinatur” (STh I-II q. 80 a. 2).
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Podobnie ma si¢ sprawa w przypadku czlowieka zjednoczonego przez mitosé
z Bogiem, wspohaturalnego z tym, co Boze (upodobnionego do Boga), i ukierunko-
wanego na to, co Boze. Czlowiek taki mysli po Bozemu. Ma wtasciwy osad roznych
spraw i rozeznanie co do tego, co ma czynic.

Tomasz daje teologiczne wyjasnienie tego, jak to jest mozliwe. Mowi wigc,
ze cztowiek, ktory kocha Boga, otrzymuje od Niego dar madrosci — jeden z darow
Ducha Swietego, tj. sprawnosci (habitus) przystosowujacych cztowieka do przyjmo-
wania natchnien Ducha Swigtego i postuszenstwa w stosunku do tych natchnien®.
Dzigki darowi madrosci moze cztowiek poprawnie sadzi¢ w sprawach Bozych®’.
Moéwi Tomasz o Bozym natchnieniu (inspiratio divina)®, o przyjmowaniu od Boga
wlasciwego sadu o rzeczach Bozych® i o Bozym objawieniu, tj. o tym, ze Bog tym,
ktorzy sa Jego przyjaciolmi, objawia nadprzyrodzone tajemnice®. Jak si¢ wydaje,
chodzi tu o nowe, tj. glebsze poznanie, ktore czlowiek juz wierzacy i milujacy Boga
otrzymuje w nastepstwie afektywnego zwigzku z Bogiem.

W odniesieniu do zagadnienia trzeciego chodzi o to, ze relacja zazytosci z Bo-
giem (porzadek afektywny; doswiadczenie jako uczestnictwo w tym, co Boze) owo-
cuje okreslonymi stanami/poruszeniami intelektu i woli (doswiadczenie jako dozna-
nie czego$ we wladzach poznawczych i afektywnych), ktére to poruszenia moga
by¢ przedmiotem doswiadczenia wewnetrznego (doswiadczenie jako czynno$¢ bez-
posredniego poznania wlasnych stanow afektywnych lub jako refleksyjne poznanie
wlasnych tresci intelektualno-poznawczych).

I tak owocem kontemplacji jest rados¢ i szcze$cie®. Wspdlnota z Bogiem
1 w tym sensie ,,kosztowanie”, ,,prébowanie” tego, co Boze, owocuje pewnoscig in-
telektu i bezpieczenstwem afektywnosci®. Przyjazn z Bogiem i zycie zgodne z Boza
wola przynosi pozytywne poruszenia woli i doswiadczenie upodobania w Bozej
woli®. Przez wiarg i stosowne dziatanie jednoczy si¢ cztowiek z Bogiem — przycho-
dzi do Boga. Do$wiadcza wowczas 1 pojmuje, na czym polega ,,zamieszkanie Boga
w lasce”. Tego, czego doswiadcza, nie moze wyrazi¢ stowami®. Chodzi chyba o to,
ze nie da si¢ wyrazi¢ stowami okreslonych stanéow podmiotowych, stanowigcych
reakcje (motus) cztowieka na Boze dzialanie. Trzeba to przezy¢é samemu; trzeba
sprobowac. Mistycy chrzescijanscy z wielkim trudem, positkujac si¢ réznymi meta-
forami, probuja co$ o tych przezyciach-doswiadczeniach opowiedziec.

56 Zob. SThI-II q. 68 a. 3.

57Zob. SThIq.1a.6ad3;1I-11q.45a. 2.

8Zob. SThI-1Iq. 22 a. 3 arg. l iad 1.

91...] qui afficitur ad divina, accipit divinitus rectum iudicium de rebus divinis (In Dionysii De
divinis nominibus cap. 2 1. 4).

80 Zob. In Il Sent. d. 35 q. 2 a. 1 C co; De veritate q. 26 a. 3 arg 18 T ad 18; SThII-11 q. 45 a. 6 ad 2.

¢ Zob. STh SThI-II q.3a.5;q.38a.4;11-1l q. 180 a. 7.

62 Zob. In Psalmos Pars 33 N. 9.

6 Zob. SThII-II q. 97 a. 2 ad 2.

6 Zob. Super Evangelium Johannis cap. 1 1. 15.
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Tak oto, wedlug §w. Tomasza z Akwinu, r6znymi drogami poznania dysponuje
cztowiek religijny i potencjalnie religijny. Dysponuje potoczna i filozoficzng wiedza
zrodzong z wyjas$niania §wiata, dysponuje wiarg w objawienie Boze, a wreszcie po-
znaniem bedacym nastepstwem jego inklinacji ku Bogu i religijnej relacji.
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THOMAS AQUINAS’S EPISTEMOLGY OF THEISTIC BELIEFS

Summary

According to St. Thomas Aquinas, there are three ways to know God:

1. Theoretical knowledge of that field of knowledge.

2. Theoretical knowledge which is the field of faith in God’s revelation.

3. Affective knowledge — by inclination and participation.

Ad 1. The existence of God is not obvious to us. We have not here on Earth, direct knowledge
of God. We know God indirectly, as the cause of the world. It is a metaphysical knowledge (e.g. “five
ways”), and prephilosophical.

Ad 2. “The act of faith (credere) is itself an act of the intellect that assents to divine truth at the
command of the will, which is moved by God through grace” (STh II-11, q. 2 a. 9).

Ad 3. Affective knowledge of God is a kind of knowledge, which follows the human affectivity.

Key words: God, epistemolgy of theistic beliefs, natural theology, religious experience, religious faith,
affective knowledge
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EKUMENIZM NA SOBORZE WATYKANSKIM II

Streszczenie

Artykut sklada si¢ z nastgpujacych czesci: Nowy ekumenizm katolicki; Reforma soborowa;
Wkiad Jana XXIII; Wktad Pawta VI; Teologiczne podstawy ekumenizmu soborowego; Zakonczenie.

Podkreslony zostaje wielki osobisty wklad papiezy Jana XIII i Pawta VI w cate dzielo odnowy
Kosciota (w tym dialogu ekumenicznego) jaka dokonata 50 lat temu na Soborze Watykanskim II. Jan
XXIII zwiagzat mocno ide¢ reformy KoSciota, czyli aggiornamento z jednoscia chrzescijan.

Doktryna katolicka w zakresie problematyki ekumenicznej znalazla swodj najbardziej chara-
kterystyczny wyraz w Konstytucji dogmatycznej o Kosciele (LG) oraz w Dekrecie o ekumenizmie
(UR). Jej zasadniczym punktem wyjscia jest przekonanie o jednosci Kosciota Chrystusowego. Sobor
podkredlil, ze fundamentem jedno$ci wszystkich chrzescijan jest dogmat trynitarny i chrystologiczny
(UR 12). Przywroceniu jednosci stuzy usuwanie przeszkod przez prowadzenie dialogu pozwalajacego
zrozumiec istniejace jeszcze roznice doktrynalne, jak rowniez usuwanie uprzedzen w stowach i czynach,
ktore przeciwstawiaja si¢ jednosci (UR 4). Dekret o ekumenizmie jest uroczystym zaangazowaniem
si¢ Kosciota katolickiego w dzieto jednosci chrze$cijan, a zarazem odpowiedzig Ko$ciota na wezwanie
Boze skierowane do wszystkich chrzescijan dzisiejszych czaséw, wezwanie sktaniajace ich do usilnego
pragnienia, poszukiwania i osiagni¢cia jednosci w Chrystusie.

Zjednoczenie chrzescijan jest taska i darem, oczekiwanym jedynie od Boga, o ktory trzeba prosic¢
w modlitwie. W tym duchu idac za slowami Pawta VI, Kosciét w Dekrecie o ekumenizmie prosi
o przebaczenie Boga i odlagczonych braci za winy popetnione przeciw jednosci 1 gotdw jest rowniez
przebaczy¢ doznane krzywdy. Obok modlitwy konieczna jest dla jednosci praca teologiczna, do ktorej
Sobor raz po raz wraca.

Stowa kluczowe: ekumenizm, Sobér Watykanski 11, kosciot, jednos¢ chrzescijan, Jan XXIII,
Pawet VI, reforma, dialog, eklezjologia

1. Nowy ekumenizm katolicki. 2. Reforma soborowa. 3. Jan XXIII. 4. Pawet VI. 5. Teolo-
giczne postawy ekumenizmu soborowego. 6. Zakonczenie
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1. UN ECUMENISMO CATTOLICO NUOVO

Nell’assemblea di Evanston del 1954 il teologo russo G. Floroviskij e quello greco
B. Joannides avevano dichiarato che ogni riunione ecumenica, la quale non tenesse
conto della chiesa cattolico-romana, si sarebbe risolta in buco nell’acqua. D’altra parte
il movimento ecumenico, ampliandosi nelle sue componenti, non poteva non stimolare
la chiesa cattolica, se non altro a prendere delle posizioni. Nessuna confessione cristiana
poteva nella pratica restringersi ai confini dei propri problemi interni. E teoricamente
diveniva sempre piu valida la proposta dell’ unione, in un mondo secolarizzato in cui il
filo della testimonianza cristiana si estenuava sempre pitl.

Anche 1 cattolici, indipendemente dalle posizioni ufficiali, si sentivano sociop-
sicologicamente in stato di colpa di fronte alla separazione. Storicamente poi, 1’inda-
gine sui documenti mostrava una grande deficienza di collaborazione e fratellanza
in tutti i rami cristiani, lungo i tempi. Escatologicamente infine il regno di Dio in
costruzione nel cantiere della storia esigeva nella prospettiva finale la completezza
e la compatezza di tutti i credenti e salvati, con Cristo di fronte a Dio; completezza
che andava preparata, perché potesse realizzarsi almeno nell ultimo giorno. Nasceva
anche tra i cattolici I’esigenza del dialogo interconfessionale e di un ripensamento
critico di tutto I’insieme delle relazioni interconfessionali.

L’azione di Giovanni XXIII, tutta I’atmosfera e le proposte del concilio Vatica-
no 11, il nuovo Segretariato per I’Unione dei Cristiani, determinarono un ecumeni-
smo cattolico nuovo, preceduto del resto dall’opera di pionieri, a volte isolati € com-
battuti; da una associazione internazionale Unitas fondata 18-06-1945; da iniziative
particolari come la periodica conferenza tra teologi cattolici sui problemi ecumenici,
avente a segretario mons. Willebrands; da iniziative come il monastero ecumenico
belga di Chevetogne con la sua rivista /rénikon o come il centro Istina di Parigi.
Movimenti giovanili, come quelli scautistici o come quelli sociali, a loro modo
e secondo la loro prassi, avevano iniziato un loro ecumenismo, cosi come era avvenuto
tra i redattori e i lettori della rivista Esprit di Mounier.

Quando il 25-01-1959 Giovanni XXIII annuncio la sua intenzione di convo-
care un concilio ecumenico suscito nel mondo cattolico e intero una inesprimibile
speranza. Il dr. C. Malik, greco-ortodosso del Libano e presidente dell’assemblea
dell’ONU dichiaro che il concilio avrebbe potuto essere 1’avvenimento piu importan-
te del secolo XX ed anche di piu secoli. Il concilio trattando il 26-11-1962 dell’unita
della chiesa prese coscienza dello stretto legame dell’ecumenismo con la ecclesio-
logia e decise di accantonare la trattazione, accomunandola in un documento unico
sull’ecumenismo. Il Segretariato per 1’unita dei cristiani prepard un primo schema
nella primavera del 1963, di cui, secondo i voti dei padri, risultati dalla discussione,
fece una seconda redazione per il 27-04-1964. Dopo molte discussioni, varianti, mo-
difiche, ricorsi, la votazione finale si ebbe il 19-11-1964, col nuovo papa Paolo VI.
Su 2129 padri votanti, la grande maggioranza 2054, furono favorevoli, 64 contrari,
i voti non validi 11.
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Il decreto emanato il 21-11-1964 ¢ composto di tre grandi parti: primo i principii
cattolici dell’ecumenismo; secondo, 1’esercizio dell’ecumenismo; terzo le conside-
razioni sulle posizioni delle chiese e comunita ecclesiali separate in oriente e in
occidente dalla sede apostolica romana. Su questo decreto si fonda I’ecumenismo
cattolico, anche se qua e la alcune sue punte sono andate piu avanti soprattutto a con-
tatto con le istanze dell’ecumenismo non cattolico, quali le proposte d’una teologia
delle vestigia ecclesiae, secondo le quali ogni chiesa ha elementi o tracce della vera
chiesa, come: la predicazione della Parola, 1’insegnamento fondato sulla Bibbia,
I’amministrazione di sacramenti, la coscienza nei cristiani della redenzione e della
fraternita, il servizio di un solo Signore. O come il discorso sull’unita istituzionale
e in particolare sul papato, sull’infallibilita oppure sull’unita pneumatica.

Il decreto € una franca e forte dichiarazione unanime sulla nuova fisionomia del-
la chiesa cattolica rispetto all’ecumenismo. La promozione dell’unita, essendo stata
una delle méte del concilio, rimane un compito di tutta 1’attivita ecclesiale. Si prende
fenomenologicamente constatazione che tutti i cristiani si professano discepoli del
Signore, ma nel loro pensiero divergono tra loro. Questa scissione ¢ in contraddizio-
ne con la volonta di Cristo, procura scandalo al mondo, danneggia la predicazione
dell’evangelo. E’ un punto di partenza abbastanza in comune col punto di partenza
dell’ecumenismo acattolico.

Il movimento ecumenico in genere ¢ attribuito all’azione dello Spirito Santo:
ad omnium christianorum unitatem restaurandam. Dissensi sono sempre esistiti sin
dall’inizio, pero una certa unita globale li superava, almeno sino al secolo XI. Dopo,
le scissioni si sono fatte piu estese e piu profonde. Non si tratta di ritornare a restaurare
una situazione storica ormai passata, ma di trovare un nuovo cammino della storia
della salvezza e della crescita della chiesa. Il decreto poi pone a suo fondamento
la Costituzione dommatica sulla Chiesa Lumen gentium, stabilendo una osmosi tra
decreto ecumenico e costituzione ecclesiale. Inoltre chiarisce di rivolgersi ai cattolici
con scopi soprattutto pastorali, per cui i cattolici possano prendere parte al movimento
ecumenico universale.

2. LA RIFORMA CONCILIARE

Il Vaticano II rappresenta certamente la piu vasta operazione di riforma mai
compiuta nella Chiesa; e cio non soltanto a motivo del numero dei padri conciliari
(2540 fin dall’inizio, rispetto ai 750 del Vaticano I e ai 258 del concilio di Trento),
dell’unanimita delle votazioni che esso ha battuto tutti i records (come la costitu-
zione sulla Rivelazione e ha registrato soltanto sei voti negativi su un totale di 2350
votanti; costituzione sulla Chiesa, soltanto cinque voti negativi), ma soprattutto
a causa dell’ampiezza dei temi affrontati: la Rivelazione, la Chiesa (natura, costitu-
zione, membri, attivita pastorale e missionaria), la liturgoia e 1 sacramenti, le altre
comunita cristiane ¢ le altre religioni, il laicato, la vita consacrata, la riforma degli
studi ecclesiastici, la liberta ligiosa, i rapporti fede-cultura, i mezzi di comunicazione
sociale.
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11 Vaticano Il rappresenta un evento di una originalita unica. I concili precedenti
erano stati quasi sempre provocati da eresie o deviazioni particolari, anche regionali.
Lo stesso Concilio di Trento si muove dentro frontiere dottrinali ben limitate: rapporto
scrittura-tradizioni, peccato originale, giustificazione, sacramenti. Il Vaticano II mette
in atto un processo che raggiunge la Chiesa universale, a tutti i livelli e in tutti suoi
aspetti. All’'universalita dei temi fa eco ’'universalita della rappresentanza episco-
pale. Per la prima volta inoltre, “esperti” di tutte le grandi nazioni lavorano alla
redazione dei testi conciliari, rendendo presente voce di lunghe e ricche tradizioni
culturali e teologiche. Per la prima volta, infine, un Concilio osa affrontare problemi
assolutamente inediti: ad esempio, la spaventosa miseria di una larga parte dell’uma-
nita, multiforme oppressione della liberta e dei diritti fondamentali dell’'uomo, la corsa
agli armamenti e le minacce di distruzione dell’umania, la ricerca efficace dell’unita
dei cristiani, ecc.

Quando vediamo i sedici documenti conciliari riuniti in un unico volume tasca-
bile rischiamo di dimenticare I’immensita del lavoro svolte turante questo periodo
effervescente della Chiesa, inaugurato 1’11 ottobre 1962 da Giovanni XXIII e conc-
luso 1’8 dicembre 1965 da Paolo VI.

Una introduzione sul Vaticano II, non puo tacere sulle due figure dominanti del
Concilio: Giovanni XXIII e Paolo VI. Schematizzando, potremmo dire che Giovanni
XXIII ebbe I’ispirazione del Concilio, ne decise la convocazione e 1’accompagno
durante la preparazione e la prima sessione. Paolo VI, responsabile delle altre
sessioni fino alla chiusura del Concilio, ne ¢ stato il principale artefice e al tempo
stesso il promotore efficace della sua applicazione nel rinnovamento dello spirito
e delle strutture della Chiesa'- Ma nessuno dei due penso che il Vaticano II fosse il
Concilio, ma piuttosto un Concilio che si inscrivesse nella serie degli altri venti.

3. GIOVANNI XXIII

Della decisione presa da Giovanni XXIII di convocare un Concilio ecumenico
sono state date tutte le interpretazioni possibili, anche le piu strampalate. Quanto meno
si puo dire che quella decisione ha prodotto sorpresa nella cristianita; stupore nei
conservatori, partigiani dello status quo; alcuni hanno perfino accusato Giovanni X XIII
di adottare un illuminismo che poteva condurre la Chiesa alle peggiori catastrofi.

La verita ¢ ben diversa. Certamente Giovanni XXIII rimane una figura origi-
nale, diversa da tutte le altre, di una illimitata fiducia in Dio. Ma cio non significa
che la sua decisione sia stata irriflessiva. Con il Concilio Giovanni XXIII ha voluto
far entrare la Chiesa nella storia e nella societa del XX secolo, poiché era convinto
che essa non fosse né una cittadella, né un museo, ma un giardino che non cessa di
fiorire. Il momento di un aggiornamento era tanto piu opportuno se si tiene conto
che la Chiesa era allora libera dalle pastoie politiche che avevano paralizzato molti

! Queste riflessioni devono molto al Colloquio internazionale di Brescia organizzato dall’Istituto
Paolo VI di Brescia su Paolo VI e i problemi ecclesiologici al Concilio (Brescia, 19-21 settembre 1986).
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Concili precedenti. Nel suo pensiero il Concilio doveva essere prima di tutto una
riflessione sulla Chiesa, iniziata nel Vaticano I, ma interrotta dalla guerra.

Giovanni XXIII voleva allargare lo spazio della liberta e dell’impegno dei cri-
stiani per meglio testimoniare il Cristo e il Vangelo, all’interno della Chiesa, ma
anche con le Chiese e Comunita separate e in rapporto con le altre religioni. La sua
preoccupazione pastorale € troppo conosciuta perché ci sia bisogno di commentarla.
Encicliche come Mater et Magistra (1961) e Pacem in terris (1963) rivelano fino
a che punto egli volesse «dilatare le dimensioni della carita» per raggiungere tutti
gli uomini. In poche parole Giovanni XXIII, convocando il Concilio, voleva rendere
la Chiesa capace di rispondere meglio alle istanze del mondo contemporaneo, e cio
con un profondo rispetto della tradizione e con la collaborazione dell’intero corpo
episcopale.

Non ¢ inutile sottolineare che la preparazione del Concilio ¢ durata 44 mesi,
mentre il Concilio stesso ¢ durato 39 mesi; non si puo quindi parlare di impresa pre-
cipitosa. E vero che a motivo della sua eta avanzata Giovanni XXIII sperava che il
Concilio fosse breve, ma prevedeva con serenita il suo prolungamento, conscio che
il Concilio doveva maturare e non inacidire o morire.

E anche vero che il Concilio ha avuto degli inizi difficili se non addirittura caoti-
ci: ma era impossibile evitare un periodo di rodaggio per un’impresa cosi gigantesca,
ben piu difficile della programmazione degli attuali computers. | primi venti Concili
sono di entita minima se paragonati al Vaticano II, che ha riunito 2540 Padri (fin
dall’inizio), 42 uditori laici, 90 osservatori non cattolici rappresentanti di 29 Chiese
o Comunita. Giovanni XXIII voleva che il Concilio fosse una nuova Pentecoste, ma
questa volta non si trattava del piccolo gregge della Chiesa primitiva, quanto di una
moltitudine.

Di fatto, ben presto ci si rese conto che bisognava pianificare maggiormente
(fu questa I’opera di Paolo VI), ma anche lasciar passare le settimane e i mesi affinché
potesse formarsi nei padri una coscienza collegiale (e questa fu 1’opera del tempo
e dello Spirito). La formazione di una commissione speciale per dirigere 1’anda-
mento dei lavori, il rinvio dello schema De Fontibus € la sua rifusione affidata a una
commissione mista, la promulgazione poi della costituzione sulla Liturgia (dicembre
1963) hanno contribuito a creare un po’ di euforia, dopo il periodo tormentato degli
inizi e il rifiuto massiccio di molti schemi.

Certamente il cardinale Giovanni Battista Montini, il futuro Paolo VI, ¢ il piu
qualificato per dire cio che bisogna pensare dell’iniziativa di Giovanni XXIII. Come
i piy, il cardinale ebbe all’inizio una reazione di sorpresa, ma fin dal 26 gennaio 1960
presentava il Concilio alla sua diocesi di Milano come un avvenimento «storico di
prima grandezza, il piu grande che sia mai stato celebrato nella Chiesa, a motivo
dell’afflusso numerico e spirituale della cattolicita in tutte le sue dimensioni». Egli
riconosceva nella decisione del papa la garanzia che lo Spirito Santo accompagnava
il cammino di Pietro, guida della sua Chiesa.

Il card. G. B. Montini riteneva che il pontificato di Giovanni XXIII rappresen-
tasse un’epoca di rigenerazione cattolica, una prodigiosa capacita di dialogo con
tutti gli uomini in vista della loro salvezza. Constatava che Giovanni XXIII aveva
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saputo vedere gli aspetti positivi, e non soltanto negativi, del mondo contempora-
neo. E aggiungeva che non bisognava cambiare né 1’impulso, né 1’orientamento del
Concilio. Giovanni XXIII in modo particolare aveva sentito la necessita di una piu
grande collaborazione con il corpo episcopale nell’esercizio e nella responsabilita di
governo della Chiesa, di una ricerca di unita con le Chiese e Comunita separate ¢ di
una pace piu stabile fra i popoli e le classi sociali. Quindi il card. Montini fu uno dei
primi che sostennero I’iniziativa ardita di Giovanni XXIII. Certamente fu una delle
figure dominanti della prima sessione. Un testo concreto, una lettera del 18 ottobre
1962 indirizzata al Segretario di Stato? illustra con quanta lucidita il card. Montini
prevedesse il cammino del Concilio. In questa lettera osserva che il Concilio manca
di efficacia perché manca «di un disegno organico». Diceva: «Il materiale preparato
sembra non assumere architettura armonica ed unitaria e non assurgere al fastigio di
faro sul tempo e sul mondo».

11 card. Montini non si accontenta di un’osservazione critica: propone egli stesso
un progetto. Il Concilio, afferma, dovrebbe essere «polarizzato intorno ad un solo
tema: la santa Chiesa». Chiarito questo, il Concilio «deve cominciare con un pensie-
ro a Gesu Cristo nostro Signore», quale «principio della Chiesa che ne ¢ I’emanazio-
ne e la continuazione». Dopo un atto di fedelta e di amore verso il vicario di Cristo,
nel quale risiede la forza e I’'unita della Chiesa, bisognerebbe studiare il problema
del potere dei vescovi. Il card. Montini indica quindi la materia delle tre sessioni da
lui previste: la prima sul Mistero della Chiesa (cio che essa ¢, i suoi aspetti, le sue
componenti); la seconda sulla missione della Chiesa e le sue principali attivita, in
particolare quella liturgica e quella missionaria; la terza, infine, sul rapporto con il
mondo nel quale si inserisce: rapporto con le Chiese e Comunita separate, con le
altre religioni, con 1’ateismo, con le scienze umane.

Questa lettera, di una notevole lucidita, assume le preoccupazioni essenziali
di Giovanni XXIII, ma al tempo stesso le struttura. Effettivamente il Concilio
seguira questo ordine. Paolo VI ha dunque riconosciuto 1’opportunita e la grandezza
dell’iniziativa di Giovanni XXIII. Il giudizio dei fedeli si & espresso in modo inequi-
vocabile dopo la sua morte, nella richiesta di vederlo presto canonizzato.

4. PAOLO VI

Giovanni XXIII moriva il 3 giugno 1963. Il conclave, molto breve, elesse il
card. Montini, che prese il nome di Paolo VI. Il nuovo papa riceveva una pesante
eredita, e conosceva bene le tensioni esistenti tra conservatori, progressisti e indecisi.
1l futuro del Concilio dipendeva da lui. Tuttavia una cosa era certa: I’insieme dei
padri conciliari desiderava un papa che potesse assicurare la continuita dell’impulso
dato da Giovanni XXIII. Questi aveva aperto la via del dialogo con le Chiese e con
I’umanita intera. Era impossibile fare marcia indietro o frenare la marcia in avanti
della speranza e dell’amore.

2 Riportata in Giovanni Battista Montini Arcivescovo di Milano e il Concilio Vaticano II (Pubbli-
cazioni dell’Istituto Paolo VI, 3, Brescia 1985).
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Paolo VI si mise all’opera con prodigiosa rapidita ed efficacia. Fin dal 13 set-
tembre 1963 approvava un’edizione riveduta del Regolamento; il 16 dello stesso
mese annunciava che la seconda sessione, prevista per il 29 settembre, avrebbe avuto
per tema la Chiesa.

Prima di segnalare i suoi principali interventi, vogliamo descrivere a grandi
linee la sua visione del Concilio e il suo atteggiamento generale. Dall’inizio alla fine
apparve al tempo stesso umile, lucido e coraggioso. La sua azione fu caratterizzata
da una tensione verso 1’ideale e insieme da un concreto realismo che sapeva tener
conto delle situazioni di fatto e delle circostanze che condizionano le decisioni da
prendere.

L’essenziale, ai suoi occhi, era il rinnovamento della Chiesa e I’avvicinamento
delle Chiese e Comunita separate. Dopo la fase preparatoria del Concilio si apriva
dunque una fase di riflessione, di decisione e di azione. Paolo VI voleva essere in
continuita con Giovanni XXIII, pur nella coscienza molto chiara che il suo stile
di governo non poteva essere identico. Era cosciente di quanto aveva ricevuto, ma
ancor piu di cid che restava da fare. L’elemento piu visibile e il piu sostanziale della
continuita tra i due papi risiede nella volonta di apertura della Chiesa all’'umanita
intera. Ma, a motivo di una formazione e di una esperienza diversa, tale apertura era
percepita altrimenti: Paolo VI, a questo riguardo, era piu vicino al card. Augustin
Bea che al card. Alfredo Ottaviani, pur non mancando di vedere i rischi di deviazione
contenuti nell’idea stessa di apertura al mondo.

Inizialmente il suo lavoro fu quello di “pianificare” 1’attivita conciliare: con-
cretamente, stimolando il lavoro delle commissioni, cercando di mettere accordo
e armonia nel testo dei vari schemi. I 72 schemi proposti furono ridotti a 17: alla fine
saranno 16 quelli votati e promulgati. Egli nomino quattro cardinali (G.-P. Agagia-
nian, J. Dopfner, L. Suenens e G. Lercaro) con I’incarico di assicurare 1’ordine ¢ la
disciplina del Concilio. In pratica questi quattro moderatori sostituirono il consiglio
di presidenza (con i suoi dodici cardinali). Introdusse degli osservatori laici:
13 all’inizio, che diventarono 42 alla fine. Soprattutto aumento considerevolmente il
numero degli esperti che passo da 201, nel settembre 1962, a 480 alla fine del Concilio.
Molti teologi di grande fama, assenti all’inizio, entrarono cosi progressivamente nel
cerchio degli esperti grazie all’influenza discreta di Paolo VI che manifestava loro
il suo favore ricevendoli in udienza particolare, concelebrando con loro, lodando la
loro collaborazione. Questa fiducia del papa trovo il suo coronamento nella creazio-
ne di una Pontificia Commissione Teologica Internazionale e nell’elevazione al car-
dinalato di alcuni tra loro: ad esempio, i cardinali Jean Danié¢lou e Henri de Lubac.

11 pensiero di Paolo VI sul Concilio gravita attorno a un grande asse: la Chiesa.
Egli voleva che la Chiesa ridiventasse cio che essa ¢ veramente (Lumen gentium) per
meglio presentarsi al mondo (Gaudium et spes). Potremmo dire che la costituzione
Dei Verbum ¢ il documento-fonte, mentre la Lumen gentium apre una riflessione che
si chiude con la Gaudium et spes. L’ opera principale ¢ la costituzione sulla Chiesa,
Lumen gentium, che gli altri testi esplicitano e chiarificano. E all’interno della Lu-
men gentium ¢ il tema della Chiesa come mistero di comunione che da senso a tutto
il resto: gerarchia, conferenze episcopali, sinodi; a tutte le forme di attivita della
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Chiesa (liturgia, missione, ecumenismo); a tutti gli aspetti del Corpo mistico e dei
suoi membri. Per Paolo VI andare all’essenziale, scartare il periferico significava
andare al mistero della Chiesa, senza corrispondente umano e, per la Chiesa, cen-
trarsi sul Cristo, principio di tutto. Se il tema della testimonianza della santita di vita
accompagna sempre quello del ritorno alle fonti dottrinali, non ¢ semplice pietismo,
ma convinzione profonda che il Concilio fruttifichera soltanto se il mistero di comu-
nione della Chiesa si manifestera nella santita dei suoi membri. Anche in Gaudium et
spes I’'uomo ¢ I'uomo naturale, ma in un contesto di grazia e di salvezza, di santita.

Secondo mons. Carbone, presidente degli archivi del Concilio del Vaticano,
1 principali interventi di Paolo VI al Concilio sono i seguenti: 1. La Nota praevia
(riguardante il capitolo terzo della Lumen gentium), che mira a conservare il legame
tra la sacramentalita e la collegialita della funzione episcopale. Nonostante si fosse
impegnato risolutamente a favore della collegialita come era stata presentata dai pa-
dri conciliari (sinodi, conferenze episcopali), egli voleva salvaguardare il principio
dell’autorita pontificia. La Nota dichiara che si ¢ membri del Collegio dei vescovi
attraverso la consacrazione episcopale e la comunione gerarchica. 2. Le correzioni
apportate al decreto sull’ecumenismo. Le sue esitazioni non riguardavano i principi,
poiché era nettamente favorevole al dialogo con le Chiese separate, ma la loro
formulazione. 3. Il suo intervento personale per appoggiare lo schema sull’atti-
vita missionaria (4Ad gentes). 4. 1l papa ha voluto che nella dichiarazione sulle
religioni non cristiane fossero incluse non soltanto le religioni musulmana ed
ebraica, ma anche tutte le religioni che a modo loro cercano la salvezza. 5. Egli
chiese all’assemblea conciliare un voto almeno orientativo sullo schema riguar-
dante la liberta religiosa, prima che, nel settembre 1965, si presentasse all’ONU.
Si riservo le questioni riguardanti la famiglia e il celibato ecclesiastico. Riteneva
inopportuno un dibattito pubblico su questi argomenti.

A livello degli atteggiamenti Paolo VI si ¢ dimostrato di un’estrema discrezione,
esercitando la sua funzione di presidente, ma con rare apparizioni, poiché continuava
a gestire gli affari correnti. E stato accusato di eccessiva compiacenza nei confronti
della minoranza: noi preferiamo vedervi un segno di rispetto per la liberta di pensie-
ro altrui. D’altra parte non si considerava un semplice notaio, ma come successore di
Pietro, vicario di Cristo, e quindi gravemente responsabile davanti a Dio.

Sempre secondo mons. Carbone, i testi piu difficili da far accettare sono stati:
a) la costituzione Lumen gentium a motivo del tema della collegialita e dello schema
sulla Vergine Maria; b) il decreto sull’ecumenismo; c) la costituzione Dei Verbum,
respinta fin dall’inizio e votata all’ultima ora; d) la dichiarazione sulla liberta religio-
sa. Le difficolta provenivano dalla materia discussa, ma anche dalle mentalita e dalle
ottiche diverse presenti nei padri conciliari.

In breve, se si volesse paragonare Giovanni XXIII con Paolo VI bisognerebbe
evitare le posizioni estreme di pura discontinuita o di continuita identica. Vi € con-
tinuita, poiché entrambi i papi hanno voluto il Concilio con quello scopo e quello
spirito. Entrambi ne hanno desiderato la piena riuscita. Tuttavia risulta diverso lo
stile di governo. La continuita riguarda I’essenziale: la Chiesa ritornata alle fonti
e in dialogo adatto al mondo contemporaneo. Paolo VI ha portato a compimento il
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gesto profetico di Giovanni XXIII. Ha fatto del Concilio un vasto affresco teologico
(analogo a quello della Sistina); ha fatto entrare la Chiesa nella societa contempo-
ranea. I testi non si presentano come definizioni dogmatiche, ma come ampi esposti
dottrinali con intento pastorale.

5. BASI TEOLOGICHE DELL’ECUMENISMO CONCILIARE

1. L’unita ed unicita della chiesa sgorgano dall’eucarestia, segno e principio
operativo d’unita, e dalla presenza dello Spirito Santo (aspetto pneumatologico caro
soprattutto all’oriente). Stabilita la fonte escatologica, si spiega che per un compito
storico di testimonianza a questa realta escatologica gia operante, Cristo affido al
collegio dei dodici I’ufficio d’insegnare, reggere e santificare ¢ tra loro scelse Pietro
sul quale edificare la sua chiesa, rimanendo sempre Cristo in eterno la pietra angola-
re ¢ il pastore delle nostre persone.

2. La chiesa cosi costituita, risulta di strutture interne quali I’annuncio del van-
gelo, ’amministrazione dei sacramenti e la guida nella carita; e di strutture esterne
quali I’unica professione di fede, la comune celebrazione liturgica e la concordia
fraterna: tutte, interne ed esterne, in movimento attorno a Cristo per mezzo degli
apostoli e loro successori cio€ i vescovi con a capo il successore di Pietro. Ne risulta
una famiglia di Dio (locuzione e concetto desiderate soprattutto dai padri africani del
concilio), unico gregge di Dio, segno levato tra le nazioni (quindi visibile e ricono-
scibile), schiera pellegrillante nella speranza verso il regno dei cieli, servendo a tutta
I’umanita 1’annuncio evangelico di pace.

3. II modello e principio di tutto ¢ il mistero della Trinita, cosi come era stato
riconosciuto anche dall’assemblea di Nuova Delhi (1961) del Consiglio mondiale
delle chiese e come era stato approfondito, anni prima, dal teologo russo dell’emi-
grazione V. N. Losskij, sulle orme lasciate da V. S. Soloviév.

4. Conseguentemente vi € piena comunione quando non ci sono scissioni ed inve-
ce non piena comunione quando le scissioni operano separazioni. Queste avvengono
talora per colpa di uomini di entrambe le parti. Tutti coloro che credono in Cristo
e sono validamente battezzati sono in comunione reale, anche se non piena. Il discorso
non verte sugli elementi oggettivi contenuti nelle chiese (vestigia ecclesiae), ma sull’a-
spetto soggettivo, sia pur convalidato da forme esterne, del rapporto con Cristo nella
comunita. Il movimento ecumenico deve superare le cause profonde della separazione
tra i cristiani, cio¢ tra i giustificati nel Battesimo dalla fede, incorporati quindi a Cristo.

5. Elementi edificanti la chiesa possono esistere anche fuori dai confini visibili del-
la chiesa cattolica e sono elementi agenti in vista della salvezza e della loro confluenza
verso la organicita, nonostante che su tutti i cristiani di ogni confessione ci siano sempre
minacce di debolezza, di tentazione e di peccato. Questa confluenza organica fa si che
questi elementi appartengano oggettivamente alla chiesa cattolica. E questo uno dei
punti di maggiore differenziazione dalle basi teologiche dell’ecumenismo acattolico.

6. Per la pienezza d’unita voluta da Cristo, tutti i fedeli cattolici, riconoscendo
i segni dei tempi, sono invitati a partecipare con solerzia all’azione ecumenica, eli-
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minando ogni pregiudizio, facendo opera di comprensione e avviando un dialogo
anche con incontri debitamente preparati, oltre che prendendo parte ad opere richieste
dal bene comune, insieme alle altre communiones. Questo termine, a indicare tutte le
comunita ecclesiali cristiane, fu gia impiegato da s. Agostino per indicare chiese
cattoliche e donatiste ed era stato patrocinato anche da Yves M.-J. Congar. Non vie-
ne usata la espressione fratres separati, che potrebbe esprimere un giudizio di svalu-
tazione, ma fratres seiuncti che esprime la semplice realta della separazione. La cosa
puo indicare un progresso nelle relazioni ecumeniche da parte del cattolicesimo, ma
innegabilmente non riesce a nascondere dietro le formule il divario profondo, su
questo punto, tra i due ecumenismi.

7. L’opera ecumenica in comune ¢ opera di rinnovamento e di riforma, di pru-
denza e di pazienza, di concordia coi propri pastori; diversa per natura (anche se
non opposta) dal fatto che i singoli cristiani desiderino la piena comunione cattolica.
Viene escluso dall’ecumenismo ogni proselitismo. L’opera ecumenica esige inoltre
il rinnovamento vitale del cuore dei singoli nella cattolicita e apostolicita, nella
liberta e nella carita, nella preghiera in comune con tutti i cristiani, nella conoscenza
reciproca, nello studio ecumenico.

6. CONCLUSIONE

Abbiamo affermato che il Vaticano II ¢ un grande segno rivolto agli uomini del
nostro tempo. Il segno ¢ stato dato, sapremo noi leggerlo, interpretarlo? E stato un
grande soffio che ha scosso la Chiesa. Ma questo soffio si spegnera? Cosa sarebbero
questi testi inerti, senza lo Spirito che li anima e che ci apre il cuore per comprender-
1i? I1 segno del Concilio coincide con le minacce di morte per I’umanita. Il Concilio,
riproponendoci il Cristo come Vita e la Chiesa come sacramento di vita e di salvezza
universale, puo aiutare gli uomini a trionfare sulla morte, a condizione pero che
diventi vita della nostra vita. Soprattutto il Concilio deve generare dei santi. Se que-
sti rimangono invisibili, gli uomini vivono nella nebbia e muoiono di freddo.
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ECUMENISM AT THE SECOND VATICAN COUNCIL

Summary

The article consists of the following parts: new Catholic ecumenism, the Council reform, the con-
tribution of John XXIII, the contribution of Paul VI, theological foundation of the Council ecumenism,
conclusions.

The author focuses on the great personal contribution of the popes John XXIII and Paul VI in
the renewal of the Church (including ecumenical dialogue) which took place fifty years ago during the

Second Vatican Council. John XXIII connected strongly the idea of the Church reform aggiornamento
with the unity of Christians.

The Catholic doctrine in the area of ecumenical issues was most fully expressed in the Dogmatic
Constitution on Church (Lumen gentium) and Decree on Ecumenism (Unitatis redintegratio). Its onset
is the conviction about the unity of the Christ Church. The Council stressed that the foundation of the
unity of Christians is the dogma of the Trinity (Unitatis redintegratio 12). Removing obstacles by
leading a dialogue which allows us to understand existing doctrinal differences, eliminating prejudice
in word and deed restore the unity (UR 4). The Decree on Ecumenism is a solemn involvement of the
Catholic Church in the cause of Christian unity and the response of the Church to God’s call which is
addressed to all contemporary Christians, encouraging them to earnestly desire, search and attain unity
in Christ.

The unity of Christians is a grace and gift which can be only expected from God and which should
be asked for in prayer. In this spirit following Paul VI’s words, the Church in the Decree on Ecumen-
ism asks God and separated brethren for forgiveness for the faults committed against unity and is also
ready to forgive inflicted harm. Apart from prayer theological work is necessary for the unity and the
Council repeatedly returns to it.

Key words: ecumenism, Second Vatican Council, Catholic Church, unity of Christians, John XXIII,
Paul VI, reform, dialogue, ecclesiology
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lizacja rzeczywistosci. 2.3.2. Wzbudzenie wspolczucia. 3. Herbertowska ironia. 3.1. Czym jest
Herbertowska ironia? 3.2. Cele Herbertowskiej ironii. 3.2.1. Ironia jako afirmacja klasycznych
wzorcoéw humanizmu wobec powojennego katastrofizmu. 3.2.2. Ironia jako afirmacja bezintere-
sownego pigkna. 3.2.3. Ironia jako afirmacja dawnej moralno$ci wobec wspolczesnego relatywi-
zmu i oportunizmu. 3.2.4. Ironia jako afirmacja wartosci religijnych. 4. Dystans autora wewngtrz-
nego do podmiotu lirycznego. 4.1. Liryka roli. 4.2. Liryka maski Pana Cogito. 4.3. Koncowy
whniosek. 5. Problem ,,odkupienia” w tworczosci Herberta. 5.1. Herbertowskie podejscie do chrze-
Scijanskiej tradycji. 5.2. Herbertowskie podej$cie do chrzescijanskiej tajemnicy ,,odkupienia”.
5.2.1. ,Nie powinien przysyta¢ syna”. 5.2.2. Krytyka antropomorficznego przedstawiania Boga.
5.2.3. Krytyka teologicznej ,,koniecznosci”. 5.2.4. Krytyka krotkowzrocznosci Boga. 5.2.5. ,,Naj-
gorsze pojednanie”. 6. Zakonczenie

1. WSTEP

Wsrod ludzi wierzacych, rozmitowanych w poezji Herberta, panuje powszech-
ne przekonanie, ze Zbigniew Herbert byt poeta chrzescijanskim. Nie dopuszczajac
do siebie mysli, ze mogloby by¢ inaczej, niektorzy z gory dyskwalifikujg proby in-
nego zrozumienia jego poezji.

Jak rodzi si¢ przekonanie o chrzescijanskiej proweniencji poezji Herberta? Za-
pewne dzieje si¢ tak z kilku powoddw. Po pierwsze, Herbert czerpal wielokrotnie
z judeochrzescijanskiej tradycji, ktora jest kulturowym dziedzictwem wszystkich
ludzi, bez wzgledu na ich religijne przekonania'. Po drugie, Zbigniew Herbert byt
w swoim prywatnym zyciu czlowiekiem wyjatkowo wrazliwym na ludzka bie-
de i cierpienie, co — rzecz oczywista — odpowiada jak najbardziej ewangeliczne-

! Sam Herbert przyznaje, ze bez znajomosci Ewangelii nie sposob odnalez¢ si¢ we wspotczesnym
$wiecie. Por. R. Gorcezynska, Zbigniew Herbert, w: Portrety paryskie, Krakow 1999, 176.
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mu idealowi cztowieka. Po trzecie, Herbert po 1989 r. identyfikowat si¢ z nurtem
patriotyczno-narodowym, ktory od zawsze byt zwigzany z Kosciotem katolickim
i z polska chrzescijanska tradycjg®. Po czwarte, uwielbienie poetyckiego kunsztu
Zbigniewa Herberta, ktory plasuje go niewatpliwie na pierwszym miejscu posrod
najwybitniejszych polskich poetow wspotczesnych, jest tak wielkie, ze czesto nie
pozwala na doglebne zrozumienie jego poezji i krytycznego spojrzenia na filozo-
fig, jaka prezentowal w swoich wierszach i publicznych wypowiedziach. Po piate,
jest naturalne, szczegdlnie w Polsce, ze mito$nicy poezji Herberta pragng widzie¢
w swoim wieszczu odzwierciedlenie wlasnych przekonan i dgzen.

Te i1 inne powody moga prowadzi¢ do stworzenia w umystach ludzi ,,.kanonicz-
nego” obrazu Herberta jako czlowieka poszukujacego Boga posrod zta, cierpie-
nia i niesprawiedliwosci. Z tej perspektywy wszelkie naruszenie ,.kanonu” poety
przepelionego chrzescijanska wrazliwos$cig moze jawi¢ si¢ jako ,,obrazoburcze”
i niegodne. Ale warto zada¢ pytanie, jakie s prawdziwe kryteria, ktore pozwalaja
mowié, ze tworczo$¢ danego poety jest inspirowana chrzeécijanskg wiarg? Czy jako
ludzie wiary nie powinnismy z wigkszym krytycyzmem spojrze¢ na przestanie, jakie
kryje sie w wierszach i w tworczosci naszych ulubionych poetdéw i pisarzy? Wszak
bezkrytyczne, a niekiedy wymuszone wpisywanie Herberta w kanon chrzescijan-
skiej tradycji i wiary moze przeciez prowadzi¢ do zbyt wielkich uproszczen i prze-
rysowan jego poetyckich wizji, i by¢ w sprzecznosci z przekonaniami samego poety
i z wnioskami, jakie literaturoznawcy wyciggajg z badan nad jego tworczos$ciag®. Co
wiegcej, powotujac si¢ na autorytet tego czy innego poety czy tworcy, mozna nie§wia-
domie wypaczy¢ chrzescijanskie przestanie Ewangelii.

Szczegoblnie zastanawiajaca jest wypowiedz Zbigniewa Herberta w rozmowie
z ks. Januszem Pasierbem, gdzie przyznal, ze pisze §wiadomie ,,przeciwko teolo-
gii”™. W innym z wywiadéw dodat jeszcze: ,,Moje pojgcie Boga jest niejasne, nato-
miast pojecie Chrystusa i Pasji — to wszystko sg dla mnie rzeczy konkretne, wzrusza-
jace, bulwersujace, budzace gniew i mito$¢. Gniew, bo czy trzeba byto tak wielkiej
ofiary za t¢ straszng ludzko$¢?. Jak nalezy rozumie¢ tego typu wypowiedzi? Jako
prowokacje? Jako bunt przeciwko abstrakcyjnej nauce teologicznej, ktora jak grec-
kie mitologie nie ma zadnego zwigzku z ludzkim zyciem i do§wiadczeniem? Czyzby
teologia dla cztowieka wierzacego nie byta prawda objawiong o Bogu i cztowieku,

? Intelektualisci i ludzie sztuki przynalezacy do tego nurtu, sila rzeczy, jakby bezwiednie, byli
postrzegani jako osoby wierne nauczaniu Ko$ciota i propagujace chrzescijanski system wartosci. Jed-
nak przynaleznos$¢ polityczna wcale nie musi by¢ wyznacznikiem ich osobistego §wiatopogladu, czy
moralnych wyborow. Bez watpienia jest $wiadectwem ich szacunku dla wysitku Kosciota w ksztal-
towaniu i obronie narodowej tozsamosci na przestrzeni wiekow, ale niekoniecznie jest im po drodze
z ewangeliczna wizja $wiata (por. tez ostre wypowiedzi Herberta przeciwko redaktorowi naczelnemu
,,Gazety Wyborczej” w filmie Jerzego Zalewskiego Obywatel poeta).

3 Na tle olbrzymiej literatury fachowej wyrdzniaja si¢ jednak nieliczne prace, ktore staja w obronie
chrzescijanskiej interpretacji tworczosci Herberta: ks. J. Sochon, Bog poety, Ethos nr 4 (52), 2000, 111-125;
T. Garbol, Chrzest ziemi. Sacrum w poezji Zbigniewa Herberta, Lublin 2006; Pan Cogito i perta. W poszu-
kiwaniu duchowosci Zbigniewa Herberta, red. ks. S. Urbanski, E. Krawiecka, W. Gatazka, Warszawa 2009.

4Ks. J. Pasierb, Rozmowa ze Zbigniewem Herbertem, Zeszyty Literackie nr 4 (80), 2002, 127-134.

> R. Gorezynska, dz.cyt., 176.
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zakorzeniong w historii i ludzkim do$wiadczeniu? Jezeli pojecie Boga jest niejasne,
czyz nie oznacza to, ze rowniez Bostwo Jezusa bylo dla Herberta niejasne? I dla-
czego Pasja Jezusa budzi w Herbercie gniew i1 mito§¢? Czyz Pasja wraz ze Zmar-
twychwstaniem nie stanowi centrum chrze$cijanskiej wiary, a ,,straszna ludzkos¢”
nie zostata odkupiona w misterium paschalnym Jezusa?

Dogtebna analiza poezji Herberta skonfrontowanej z jego wypowiedziami, ese-
jami i publicystyka rodzi wiele pytan nie tyle na temat roli, jaka kultura chrzesci-
janska ogolnie pojeta odgrywata w jego tworczosci (tutaj odpowiedz moze by¢ bar-
dzo prosta), ile stawia istotniejszy problem: czy dla Herberta chrzescijanska wiara,
a konkretniej wiara Ko$ciota, stanowita t¢ Weltanschauung, z ktéra si¢ utozsamiat
i opierajac si¢ na niej, w dialogu z nig lub w poetyckim kontrascie do niej starat
si¢ interpretowac otaczajaca rzeczywistos¢, swoje zycie i doswiadczenia. Badacze,
ktorzy udzielajg na powyzsze pytanie pozytywnej odpowiedzi, stajg przed nie lada
trudnym 1 karkotomnym zadaniem wykazania w poezji Herberta elementow, kto-
re by to potwierdzaly. Ich argumentacja obcigzona jest jednak btedem wszystkich
»apologetéw”, ktdrzy pragng uwiarygodni¢ swoje opinie poprzez zbijanie argumen-
tow badaczy stojacych na przeciwstawnym biegunie i zamiast pozytywnej refleksji
daza do wykazania fragmentaryczno$ci badz niestosownosci innych interpretacji.
Ta ,,walka” o Herberta opiera si¢ w gruncie rzeczy na trzech charakterystycznych
cechach jego poezji: antynomii, ironii i dystansie autora wewnetrznego do podmiotu
lirycznego®. Obroncy chrzescijanskiej interpretacji poezji Herberta uwazajg, ze za
tymi trzema retorycznymi mechanizmami kryje si¢ chrzescijanska dusza poety. War-
to przyjrzec¢ si¢ blizej, jakg funkcj¢ petnia te trzy srodki literackie w poezji Herberta.

2. HERBERTOWSKIE ANTYNOMIE

Antynomia oznacza logiczng sprzecznos¢ lub ewidentny kontrast miedzy dwoma
twierdzeniami lub obrazami, ktore wydaja si¢ prawdziwe i rownie dobrze uzasadnione.

2.1. Antynomie jako owoc wzrokowej obserwacji

Herbertowskie antynomie nabierajg szczegolnej sity i znaczenia, kiedy pojawia-
ja sie¢ w obrgbie jednego wiersza, niekiedy w obrebie jednej strofy, a nawet jednego
zdania. Sg owocem poetyckiej obserwacji otaczajacej rzeczywistosci, a nie jak w fi-
lozofii Kanta logicznego rozumowania nad problemem kosmologicznym’. Obserwa-

®Do tego nalezy rowniez doda¢ czgste odwolywanie si¢ do ostatniego tomiku wierszy Epilog
burzy z 1998 — roku $mierci poety.

" Stawetne antynomie Kanta brzmiaty nastgpujaco: 1) $wiat ma poczatek w czasie i granice
w przestrzeni — §wiat nie ma poczatku w czasie i granic w przestrzeni, 2) wszystko w $wiecie badz jest
proste, badz sktada si¢ z czego$ prostego — nic w §wiecie nie jest proste lub z prostych czgsci ztozone,
3) obok praw przyrody istnieje w Swiecie wolno$¢ —nie ma w §wiecie wolnosci, lecz wszystko toczy si¢
wg praw przyrody, 4) istnieje istota konieczna badz w $wiecie, badz poza $wiatem — nie istnieje istota
konieczna ani w §wiecie, ani poza $wiatem jako jego przyczyna.
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cja, z ktorej rodzi si¢ $wiadomos¢ rzeczywistosci, objawiajacej swoje antynomie, ma
olbrzymie znaczenie w poezji Herberta. Najlepiej widac¢ to w wierszu Co widziatem:

Widziatem prorokow szarpigcych przyprawione brody
widziatem szalbierzy wstgpujacych do sekty biczownikow
oprawcow przebranych w baranie skory

ktorzy uchodzili przed gniewem ludu

grajac na fujarce

widzialem widzialem

widziatem czlowieka poddanego torturom
siedzial teraz bezpiecznie w gronie rodziny
opowiadat dowcipy jadt zupe

Moment, w ktéorym podmiot liryczny ,,co$” dostrzega, staje si¢ przetomem i sa-
moistnie buduje antynomie i wewnetrzne napiecie. Tak si¢ dzieje np. w lirycznej prozie
Achilles. Pentezylea® i Ofiarowanie Ifigenii’, w wierszach Postdj i Rozowe ucho'®. Nawet
wtedy, gdy nie pojawia si¢ czasownik ,,widzie¢”, ,,zobaczy¢”, ,,ujrze¢” czytelnik tatwo za-
uwazy, ze poetyckie opisy 1 wnioski podmiotu lirycznego sa owocem wzrokowej, bardzo
wnikliwej, obserwacji otaczajacej rzeczywistosci, ktora kaze si¢ zatrzymac i zastanowic.
Przyktadem moga by¢ wiersze Pan Cogito obserwuje zmartego przyjaciela, Pan Cogito
obserwuje w lustrze swojq twarz, albo Dlaczego klasycy. Rowniez wtedy, gdy przedmio-
tem poetyckich rozwazan sg rzeczy abstrakcyjne, wymykajace si¢ fizycznej obserwaci,
Herbert $wiadomie podkresla, ze abstrakcyjne, filozoficzne czy teologiczne myslenie wy-
kracza poza zainteresowania podmiotu lirycznego, ktory az nadto jest przywigzany do
zmystowego postrzegania tego, co stanowi jego Sitz im Leben. Z tego powodu wysitek
intelektualny w poezji Herberta, majacy uchwyci¢ istote spraw abstrakcyjnych, jest trak-
towany z przymruzeniem oka, a jego waga i wiarygodnos$¢ jest zawsze uwarunkowana
zmystowym/wzrokowym do$wiadczeniem, od ktorego — wydaje si¢ — nie ma ucieczki''.
Warto zacytowac fragment wiersza Pan Cogito a mysl czysta, gdzie

prawde rzektszy Pan Cogito

nie jest calkiem bez winy

nie mogt oderwac

wewngtrznego oka

od skrzynki na listy

w nozdrzach miat zapach morza
$wierszcze taskotaly ucho

i czut pod zebrem palce nieobecnej

8 Kiedy Achilles przebit krotkim mieczem pier§ Pentezylei, obrocit — jak nalezy — trzykrotnie
narzedzie w ranie, zobaczyl — w nagltym ol$nieniu — ze krolowa Amazonek jest pigkna...”.

? ,,widok jest pyszny, jesli przywota¢ na pomoc odpowiednig perspektywe”.

10 ....az pewnego razu/w zimowy wieczor/usiadla przy mnie/i w $wietle lampy padajacym z tytu/
ujrzatem rézowe ucho...”.

11 ....kazda praca intelektualna jest wynaturzeniem, a jej wyniki zawieraja pot¢zny fadunek ko-
mizmu. Owe wydumane problemy, konstrukcje myslowe, kategorie, pojecia — jesli przyjrzec si¢ im
doktadnie — sg niecodparcie $mieszne” — por. Z. Herbert, Krol mrowek, Krakow 2001, 39. Tego typu
podejscie do wszelkiej intelektualnej abstrakcji filozoficznej, czy teologicznej jest stala cecha poezji
Herberta. Por. tez Pan Cogito o potrzebie scistosci.
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Obserwowane wydarzenia, pejzaze, miasta, dzieta sztuki i osoby byly przez po-
ete rejestrowane w pamigci i ukazywaty mu antynomiczny porzadek rzeczy, przyj-
mowany nieraz ze stoickim spokojem, innym razem rodzacy w jego duszy uczucia
buntu, gniewu i niezgody lub sktaniajacy do refleks;ji.

2.2. Rodzaje Herbertowskich antynomii

W wierszach Herberta fizyczna obserwacja prowadzi do nastepujacych anty-
nomii: przyroda versus historia/wspomnienia; terazniejszo$¢ versus przesztosc;
wyobraznia versus pamie¢; pigkno i rola sztuki versus kult cierpienia/martyrologia;
proza zycia versus cierpienie/zlo/$mier¢; reinkarnacja versus zycie wieczne; proza
opisujaca rzeczywistos$¢ versus poezja rozumiana jedynie jako sztuka stowa; prawda
versus obluda. Kazda antynomia ma dwa czlony, ktére, cho¢ znajduja sie na tej samej
plaszczyznie semantycznej, niczym dwa identyczne odwazniki na dwoch szalkach
wagi, nie sg rownowazne w wartosciujacej ocenie poety. Pierwszy czton z wymie-
nionych antynomii wyraza rzeczywistos¢, z ktorg poeta utozsamia prawde obiek-
tywng. Nawet jesli jest ona niezrozumiala i tajemnicza, wymykajaca si¢ ludzkiej
logice, ma swoja ontyczng warto$¢, przez to, ze jest 1 narzuca si¢ samoistnie zmy-
stowej percepcji. Drugi czton, z kolei, jest synonimem falszu, bo stara si¢ uchwycic¢
rzeczywistos¢, ktorej nie ma albo ktoéra przestata by¢ weryfikowalna empirycznie,
a w ktorej imi¢ ludzie sg gotowi popeti¢ najcigzsze zbrodnie i podejmowac tyta-
niczne trudy. Odpowiadajg jej wszelkie ludzkie konstrukcje umystowe, ktore starajg
si¢ zatrzymac¢ przemijanie (pamig¢, wspomnienia), nadawaé sens absurdom, takim
jak cierpienie, zto, $mier¢ lub widzie¢ pigkno i patos tam, gdzie kréluje proza zycia
i powtarzalno$¢ rytmu natury.

2.3. Cele Herbertowskich antynomii

Herbert wykorzystuje antynomie w dwoch celach: desakralizacja rzeczywisto-
$ci i wzbudzenie wspoétczucial?,

2.3.1. Desakralizacja rzeczywistos$ci

Herbertowskie antynomie mozna sprowadzi¢ do jednej podstawowej: sfera pro-
fanum versus sfera sacrum. Takie przeciwstawienie ma ukazaé, ze cztowiek, ,,sa-
kralizujac” rzeczywisto$¢ odbierang zmystami, de facto falszuje jej obraz i skazuje
si¢ na zycie w $wiecie utudy. Herbert dokonuje wiec w swojej poezji desakralizacji

12 Trudno zgodzi¢ si¢ z M. Oldakowskg-Kuflowa, ktéra twierdzi, ze ze wzgledu na antynomie
wizja $wiatopogladowa Herberta nie jest jednoznaczna i w dyskusji nad nig mozna ,,dowolnie czerpac
przyktady z wierszy Herberta i kazdy znajdzie w jego poezji jakies$ uzasadnienie dla swoich pogladow”.
Tego typu interpretacja jest wielce krzywdzaca, poniewaz sprowadza Herberta do rangi poety-estety
wyzutego z wlasnych osobistych przemyslen na temat spraw ostatecznych. Por. M. Otdakowska-Kuflo-
wa, Herbert poszukujgcy, w: Pan Cogito i perta..., dz.cyt., 120.



38 ARNOLD ZAWADZKI [6]

ludzkiej rzeczywistosci. Nie ma zadnego sacrum'. Jest tylko profanum, fascynuja-
ce, tajemnicze i do bolu terazniejsze, wpisane w powtarzalno$¢ zachowan i rytmu
przyrody. ,,Sakralizacja” rzeczywistosci, czyli nadawanie jej znaczen wykraczaja-
cych poza widzialny $wiat i odnoszacych ja do sfery zycia nadprzyrodzonego, doko-
nuje si¢ w ocenie Herberta na wielu poziomach: od ludzkiego przywiazania do oso-
bistych wspomnien i pamigci, do religijnej wiary w glebszy sens rzeczy i wydarzen,
ktore w naiwnym odczuciu cztowieka sa objawieniem tajemnicy niepojgtego Swiata.
W wierszu U wrot doliny, wykorzystujac motyw Sadu Ostatecznego, poeta ukazuje
toksyczna site ludzkich ztudzen i nadziei

ci ktorzy jak si¢ zdaje

bez bolu poddali si¢ rozkazom

idg spusciwszy glowy na znak pojednania

ale w zaci$nigtych pigsciach chowaja

strzgpy listow wstazki wlosy ucigte

i fotografie

ktore jak sadza naiwnie

nie zostang im odebrane

Identyczna perspektywa pojawia si¢ w konkluzji wiersza Pan Cogito a pewne
mechanizmy pamieci, gdzie umyst i dusza czlowieka staja si¢ pozywka ,,zarazkow”
pamiegci. Wspomnienia i ,,sakralne” postrzeganie rzeczywisto$ci porownane zostaja
do plesni, ktora w obliczu $mierci — ,,tej chwili” — ukazuje swoj falsz:

Jesli to plesn tak rosnie jesli bakterie obrazow

rozmnazajg si¢ tak szybko jakbysmy byli pozywka

i niczym wigcej lekcja jest chyba taka

pisz swoje imi¢ na korze

zawierzaj madrym kamieniom

odciskaj reke na powietrzu i wodzie

lecz jesli przyjdzie ta chwila

nie chwytaj si¢ zastony

zniknij w faldach

niepogodzony to pewne

Jesli w biblijnej tradycji judeochrzescijanskiej otaczajacy $wiat jest ,ksiega
Stworcy”, ktorej wlasciwe odczytanie prowadzi nas do wiary w Boga Pra-przyczyny
wszystkiego (Mdr 13, 1-9; Rz 1, 20), w poezji Herberta jest On co najwyzej ,,ksiega
ludzkiego losu”, w ktorej zycie czlowieka poddane zostaje nieubtaganemu rytmo-
wi natury. A zatem, odczytujac te ,.ksiege”, cztowiekowi nie pozostaje nic innego,
jak ,,znikna¢ w jej fatdach niepogodzony”. I cho¢ stwierdzenie, ze czlowiek odcho-
dzi z tego Swiata ,,niepogodzony”, mogloby stanowi¢ poczatek religijnej refleks;ji,

13 A. Kaliszewski twierdzit, ze Herbert dokonuje demitologizacji tradycji chrzescijanskiej, jednak
poetycka perspektywa Herberta wychodzi poza sferg religii chrzescijanskiej, por. A. Kaliszewski,
Remont w zaswiatach, w: Gry Pana Cogito, Krakow 1982 (wydanie Il rozszerzone £.6dz 1990); podob-
nie J. Brzozowski, Pan Cogito, w: Dlaczego Herbert. Wiersze i komentarze, 1.6dz 1992, 243. Z ich kon-
kluzjami nie zgadza si¢ tez A. Fiut, Jezyk wiary i niewiary, w: Poznawanie Herberta, red. A. Franaszek,
t. 1, Krakow 1998, 264-279. Sam Herbert wyraznie méwi o filozofii swojej poezji w tekscie noszacym
tytul wiersza, por. Z. Herbert, Dlaczego klasycy, w: Utwory rozproszone (Rekonesans), Krakow 2010,
335-336.
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Herbert nie podejmuje tego tematu (cf. tez Umarli). A przeciez samoistnie nasuwa
si¢ pytanie, skad pochodzi niepokoj ludzkiego serca, zeby uchwyci¢ si¢ chocby ,,za-
stony”, okruchow wspomnien, ktore przetrwaja. Skad bunt przeciwko swiadomosci,
ze wszystko moze skonczy¢ si¢ raz na zawsze?'* Czyz nie mozemy dostrzec w tym
»hiepogodzeniu” tesknoty czlowieka za Czyms lub za Kims, kto sprawi, ze odejdzie-
my z tego $wiata ,,pogodzeni”? Wczytujac si¢ glebiej w wiersze Zbigniewa Herberta,
postawione pytania nigdy nie znajdg odpowiedzi w Jezusie Chrystusie ani w hipo-
tezie Hioba o Zyjacym Wybawcy (Hi 14, 13-15; 19, 25-27), ani nawet w innym
religijnym, niechrze$cijanskim, pocieszeniu. W zamian Herbert zaproponuje ,,dobra
$mier¢” (etymologicznie ,,eutanazja’), swoistego rodzaju ,,anestetyk™ na cierpienie,
ktéry sprawi, ze odchodzenie stanie si¢ znosne. Bedzie oparte wytacznie na sile ludz-
kiej woli i1 ludzkiego umystu. Bedzie to rodzaj wewnetrznego samozaparcia, siega-
jacy korzeniami greckich filozofii i rzymskich ideatow (cf. Przestanie Pana Cogito).

Roéwniez religijne pocieszenie, ktdorego uporczywe poszukiwanie moze prze-
rodzi¢ si¢ w niezdrowe uzaleznienie, jest przez Herberta demaskowane i desakrali-
zowane, jak np. w wierszach Ostatnia prosba, Homilia, Msza za uwiezionych albo
w poetyckiej prozie Mysz koscielna, ktora

Robita wszystko, co trzeba: czolgata si¢ do krzyza, klgkata przed ottarzami, spata w fawce. Nie

spadto na nig ani jedno ziarenko manny. Pan Bég zajmowat si¢ w tym czasie uciszaniem oceanow.

Herbertowskie antynomie nader wyraznie ukazuja przynalezno$¢ cztowieka do
$wiata natury i otaczajgcej materii, ktora, cho¢ niema, uczy pokory i pogodzenia si¢
z tym, ze $mier¢ cztowieka jest jego przej$ciem na strong przedmiotow' . Te mysl
wyraza bardzo dobrze inna poetycka proza Zeby tylko nie aniof (,,Trzeba wstapié
w kamien, w drzewo, w wode, w szpary futryny. Lepiej by¢ skrzypieniem podtogi
niz przerazliwie przezroczysta doskonatoscig™). Nawet eschatologizujace opisy du-
chowej doskonatosci, do jakiej cztowiek powinien dazy¢ tutaj na ziemi, nie sa w sta-
nie wyrwac go ze $wiata przedmiotow, do ktdrego przynalezy. Uprzedmiotowienie
cztowieka, ktory ze swej natury dgzy do ponadczasowej, wreez transcendentnej pod-
miotowosci, jest jednym z owocow desakralizujacych antynomii Herberta.

Wszystkie antynomie w tworczosci Herberta, bez zadnego wyjatku, maja na
celu ukazanie czytelnikowi, jak jest naprawde. To ,,jak jest naprawde” nie znajdu-

14 To Herbertowskie ,,niepogodzenie” doskonale wyrazit Sobor Watykanski IT w Konstytucji do-
gmatycznej Gaudium et spes, 18: ,,Tajemnica losu ludzkiego ujawnia si¢ najbardziej w obliczu $mierci.
Nie tylko bolesci i postepujacy rozktad ciata drecza cztowieka, lecz takze, i to jeszcze bardziej, lgk
przed unicestwieniem na zawsze. Instynktem swego serca stusznie osadza sprawe, jesli wzdryga sie
przed catkowita zaglada i ostatecznym koncem swojej osoby i my$l o tym odrzuca. Zardd wiecznosci,
ktory w sobie nosi jako niesprowadzalny do samej tylko materii, buntuje si¢ przeciw $mierci”.

15 ,Dla autora Napisu cztowiek jest tylko elementem pejzazu, obok kamieni, traw, drzew, zwierzat
duzych i matych. Istot suwerennych, ktore niczego nie symbolizuja [...]. To $wiat, w ktérym wszystko
si¢ przenika — rdwniez zycie i $mier¢, ta ostatnia bowiem nie jest kresem ostatecznym, lecz przejsciem
na strong rzeczy [...]”, por. J. Gutorow, Herbert, pies i gwiazda, w: Poeci czytajq Herberta, red. A. Fra-
naszek, Krakéw 2009, 67. Tak nalezy rozumie¢ poetycka proze Umarli, ktorych ,,nic nie cieszy ani
chryzantemy, ani §wiece. Nie moga pogodzi¢ si¢ z tym stanem, stanem rzeczy”. Ponownie pojawia
si¢ ,,niepogodzenie” ze ,,stanem rzeczy”, czyli ,,stanem przedmiotow”, ktory opisuje poetycko trwanie
zmartych.
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je oparcia w jakiejkolwiek, nawet najbardziej subiektywnej, prawdzie o Bogu, ale
w zmystowym do$wiadczeniu, poprzez ktore odbieramy porzadek przyrody. I cho¢
cztowiek pozostanie ,,na pewno niepogodzony” z takim stanem rzeczy i nieustannie
bedzie budowal nowe schematy, majace nada¢ wszystkiemu chocby nikta nadzieje
na to, ze jest inaczej, Herbert dazy za wszelka cen¢ do desakralizacji. Jest ona odar-
ciem ze zludzen, skoro tylko namacalna prawda, uchwytna zmystami jest jedyna
prawda. Dla Herberta wszystko jest proste, zwyczajne, powtarzalne, wpisane w po-
rzadek rzeczy, ktory jednak w jego poezji nie znajduje wyjasnienia, jest nieodgad-
niong tajemnicy i taka pozostanie do konca. Przyktadem moze by¢ wiersz Postdj,
gdzie w rodzajowa scenke z zycia podréznika wpleciony zostaje, jakby mimocho-
dem, watek cierpienia i zla, stanowiacy nieodzowne tto otaczajacej natury:

Stanelismy w miasteczku gospodarz

kazat stot wynie$¢ do ogrodu pierwsza gwiazda

zaptongta i zgasta tamali$my chleb

stycha¢ bylo $wierszcze w lebiodach wieczoru

ptacz ale ptacz dziecka poza tym krzatanina

owadoéw ludzi tlusty zapach ziemi

ci ktorzy siedzieli tylem do muru

widzieli — liliowy teraz — pagdrek szubienic

na murze geste bluszcze egzekucji

jedlismy duzo,

jak zawsze wtedy kiedy nikt nie ptaci

Analizujac antynomie Herberta z perspektywy chrzescijanskiej wiary ma si¢
nieodparte wrazenie, ze jego zmystowa obserwacja cztowieka na tle przyrody ozy-
wionej i nieozywionej jest jakby przedchrzescijanska i wyraza nieutulong tesknote
cztowieka za czyms, co wykracza poza naturalny porzadek stworzenia. I cho¢ Her-
bert demaskuje to dazenie jako toksyczng ,,plesn”, ,,bakterie obrazow”, ,,chwyta-
nie si¢ zastony”, przychodza na mysl stowa $w. Pawta z Listu do Rzymian: ,,Stwo-
rzenie bowiem zostato poddane marnosci — nie z wtasnej checi, ale ze wzgledu na
tego (=Adama), ktory je poddat — w nadziei, ze rowniez i ono zostanie wyzwolone
z niewoli zepsucia, by uczestniczy¢ w wolnosci i chwale dzieci Bozych. Wiemy
przeciez, ze cale stworzenie az dotad jeczy i wzdycha w bolach rodzenia. Lecz
nie tylko ono, ale i my sami, ktorzy [...] wzdychamy, oczekujac — odkupienia na-
szego ciata” (Rz 8, 20-23). Stowa §w. Pawtla zakladaja, Ze cztowiek wraz z calym
stworzeniem zyje w alienacji, w wyobcowaniu od siebie i Boga (Ef 2, 12), kto-
re moze by¢ przezwyci¢zone i osiggnac¢ pojednanie tylko poprzez zjednoczenie
z ukrzyzowana mitosciag Chrystusa. To przezwyciezenie nie dokonuje si¢ dzigki
przenikliwosci intelektualnej refleksji czy dzigki sile moralnej, ale jedynie dzigki
zewngtrznemu dziataniu taski pochodzacej od Boga. Taka chrzescijanska perspek-
tywa u Herberta jest zupelnie nieobecna, a tylko ona pozwolitaby na odczytanie
jego tworczosci w kluczu chrzescijanskiej wiary. Rozwigzanie Herbertowskich
antynomii nie znajduje si¢ w odkupienczym misterium Chrystusa, ale w wielkos$ci
ludzkiego geniuszu (Przestanie Pana Cogito).
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2.3.2. Wzbudzenie wspoélczucia

Desakralizacja rzeczywistosci ludzkiego Zycia i postrzegania ma na celu nie
tylko obali¢ utude ludzkich oczekiwan, ale i wzbudzi¢ wspotczucie wobec ludzkiego
losu i calej przyrody, ktorej czescia jest cztowiek i z ktorg dzieli ten sam nieodgad-
niony los przemijania'®. Przedmiotem wspotczucia sg ,,ci ktorzy sadzg naiwnie”,
,»Cl, ktorych zdradzono o $wicie”, ,,ci, ktorzy przegrali”, ten, ktory ,,znika w fatdach
— niepogodzony”, rosliny (Jesien spokojna, Tamaryszek), zwierzeta (Naprzod pies,
Kon wodny) 1 natura nieozywiona (Kamyk, Guziki).

Wspdlczucie i empatia sa umiejetnoscia przyjecia sposobu myslenia i odczu-
wania innych, ktora §wiadczy o wielkiej wrazliwos$ci poety na drugiego cztowieka,
kimkolwiek by on nie byt, Kaligula czy ,,atleta wtadzy”, ,,mysza koscielng” czy
,walczacym na krancach” (Pan Cogito i wyobraznia)'. Sita poetyckiego wyra-
zu jest tak wielka, ze Herbertowskie wspotodczuwanie udziela si¢ czytelnikowi.
Poeta pozwala mu doswiadczy¢ tych samych uczu¢, jakie kiebity si¢ w sercach
opisywanych bohateréw i antybohaterow. I cho¢ w antynomie wplecione sg nie-
kiedy w watki religijne, religia jawi si¢ u Herberta wylacznie jako sformalizowana
sztuka wspotodczuwania i solidaryzowania si¢ z innymi. Przywotujac na pamigé
stowa $w. Pawla z 2 Kor 5, 20-21 (,,W imi¢ Chrystusa prosimy: pojednajcie si¢
z Bogiem! On to dla nas grzechem uczynit Tego, ktory nie znat grzechu, abySmy
w Nim stali si¢ sprawiedliwosciag Boza”), ,,pojednanie” w tworczosci Herberta nie
jest pojednaniem z Bogiem i pokonaniem otchtani grzechu, ale wspotodczuwa-
niem i pokonaniem otchlani niezrozumienia, oddalenia i oboj¢tnosci w stosunku
do drugiego cztowieka. Takie pojecie ,,pojednania” pojawia si¢ w wierszu Rozmy-
Slania Pana Cogito o odkupieniu. Ale wida¢ to najlepiej w wierszu dedykowanym
Adamowi Michnikowi Msza za uwiezionych:

jesli to ma by¢ ofiara

trzeba si¢ pojednac

z braé¢mi ktérzy sa w mocy nieprawosci

i walcza na krancach

widze

ich jasne cienie
poruszaja si¢ wolno
jak w glebi oceanu

16 Jednym z gtéwnych celow poezji Herberta jest ,,wzbudzenie wspotczucia” w stosunku do ludzi,
natury ozywionej i nieozywionej. ,,Do historii zwracam si¢ nie po to, zeby czerpa¢ z niej fatwa lekcje
nadziei, ale [...] aby zdoby¢ co$, co nazwalbym, uniwersalnym wspoétczuciem...”, por. Z. Herbert, Dla-
czego klasycy, w: Utwory rozproszone..., dz.cyt., 336. ,,.Dialog z przesztoscia, wstuchiwanie si¢ w glosy
tych, co odeszli, dotykanie kamieni, na ktorych pozostaty na poly zatarte zapisy dawnych losow, wy-
wolywanie cieni, aby karmily si¢ naszym wspoétczuciem...”, por. Z. Herbert, Dotykanie rzeczywistosci,
w: Utwory rozproszone..., dz.cyt., 340.

17 ,Sta¢ si¢ anonimem, to wyj$¢ z siebie, przekroczy¢ siebie, zanegowac siebie. Herbertowska
empatia nie jest niczym innym, to takze wychodzenie z siebie ku drugiemu”, por. T. Dabrowski, W ima-
dle oksymoronu, w: Poeci czytajg Herberta..., dz.cyt., Krakéw 2009, 100.
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widze bezczynne rece

nieporadne tokcie i kolana

policzki w ktorych zagniezdzit si¢ cien
usta otwarte we $nie

bezbronne plecy

Zacytowany wiersz nawigzuje do liturgii eucharystycznej, ktorej centrum nie
stanowi uwielbienie Boga za dar stworzenia i taske zbawienia, ale ¢wiczenie ludz-
kiej woli, od ktérej zalezy moralna wartos¢ czynoéw. Uczestnictwo w liturgii, ktore
zgodnie z chrzescijanska naukga powinno zbliza¢ nas do Boga, u Herbarta jedno-
czy ludzi bez jakiegokolwiek odniesienia do Boga i ofiary Chrystusa i ma swoja
wage jedynie wtedy, gdy sktania do poswigcenia si¢ na rzecz innych. Wizja liturgii
prezentowana przez poete jest na wskro§ woluntarystyczna, a otwarcie si¢ na laske
Boga, ktéra uzdalnia od osiaggnigcia petni czlowieczenstwa, i w czym wyraza si¢
autentycznie chrzescijanska postawa, nie znajduje miejsca w tworczosci Herberta.
Poetycka wizja mszy $wigtej, cho¢ pojawia si¢ sporadycznie (Ostatnia prosba,
Homilia, i wspomniana wyzej Msza za uwiezionych) i ma pozory chrzescijanskiej
wiary, daleka jest od chrzescijanstwa.

3. HERBERTOWSKA IRONIA

Obroncy chrzescijanskiej interpretacji poezji Herberta widzg w jego ironii inng
subtelng technike, bardzo charakterystyczng'®, za ktora kryje sie chrzescijanska wi-
zja poety. Jesli przesledzimy pokrétce gtowne cechy Herbertowskiej ironii, przeko-
namy si¢ jednak, ze jest ona orezem moralnego przestania, ktore nie ma charakteru
chrzescijanskiego ani religijnego, a odniesienia do chrzescijanskiej tradycji, jakie
mozemy w niej dostrzec, sa potraktowane jedynie jako kulturowy kod tworzacy
ptaszczyzne porozumienia z dzisiejszym odbiorca.

3.1. Czym jest Herbertowska ironia?

Ironia' jako $rodek retoryczny taczy w sobie dwa poziomy wypowiedzi — do-
stowny i ukryty. Moze mie¢ charakter werbalny (oparty na dwuznaczno$ci wypo-
wiedzi) albo dramatyczny (oparty na wiedzy, jaka mamy o $wiecie, ludziach i wyda-
rzeniach, ktora na skutek przypadkowego zbiegu okolicznosci okazuje si¢ niepetna,
absurdalna albo catkiem fatszywa)®. Ironiczny moze by¢ cztowiek, ktory wykorzy-
stuje ironi¢ werbalng, albo rzeczywistos¢, ktora ukazuje dramat cztowieka poprzez
rozmaite paradoksy (np. ghuchota Beethovena).

29

18 S. Baranczak uwaza wrecz, ze Herbert ,,czyni z ironii swojg [...] programowa metode poetycka
— por. S. Baranczak, Ironie, w: Poznawanie Herberta..., dz.cyt., 377.

19 JIronia” pochodzi z jezyka greckiego eipwveia, eironeia, etymologicznie oznacza ,,udawanie
ghupszego niz si¢ jest; nadawanie sobie pozoréw niewiedzy; udawanie” — por. Stownik grecko-polski,
red. Z. Abramowiczowna, t. I, Warszawa 1960, 39.

2 D.C. Muecke, Irony, London 1970, 49-50, 63—64.
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W przypadku tworczosci Herberta wykorzystana zostaje przede wszystkim iro-
nia werbalna, co oznacza, ze poeta nie zamierza przedstawia¢ dramatu cztowieka na
tle ironicznej rzeczywistosci, a chce jedynie za pomocg tego szczegdlnego $rodka
retorycznego podzieli¢ sie swoimi przemysleniami?'. Niekiedy jednak pojawia si¢
u niego ironia sytuacyjna. Dzieje si¢ tak, gdy samo pojecie ,,ironii” zostaje przed-
stawione jako uosobienie przypadkowosci i fragmentarycznosci dziet sztuki i ludz-
kiej kultury z przesztosci, ktorych znaczenia mozemy si¢ dzisiaj tylko domyslac.
Podobnie fragmentaryczna bedzie pami¢¢ potomnych, ktora potraktuje nas i nasze
dokonania wybidrczo i calkiem przypadkowo, zupehlie inaczej, niz bysmy tego
oczekiwali (Oftarz). Uosobiona ironia jest rdwniez synonimem sceptycyzmu wo-
bec otaczajacego §wiata (poetycka proza Wariatka) albo resztka ocalonej od zagtady
transcendencji, przypominajacej szczypte soli, ktora nadaje smak ludzkiej egzysten-
cji. Przystowiowa ,,ironia losu” wymyka si¢ wszak ludzkiej logice i ukierunkowu-
je umyst cztowieka na ,,zagadke” wykraczajacg poza Swiat postrzegany zmystami
(Z mitologii). Mimo to gtéwna cechg ironii w poezji Herberta jest dwuznaczno$¢
werbalna, przez ktora poeta wyraza swoj osad na temat roli klasycznej tradycji, sity
piekna i moralnosci oraz religii.

3.2. Cele Herbertowskiej ironii

Jezeli rolg antynomii byto ukazanie obiektywnych —w odczuciu Herberta — cech
rzeczywistosci, ironia w jego tworczosci demaskuje subiektywnos¢ ocen moralnych,
estetycznych i religijnych. Staje si¢ jednoczesnie no$nikiem tych wartosci, jakie po-
eta wyznaje. Nadrzednym celem Herbertowskiej ironii jest wigc zdystansowanie si¢
poety wobec moralnych postaw i dylematoéw cztowieka wspotczesnego oraz przeka-
zanie czytelnikowi w zawoalowanej formie swojej wlasnej etyki.

3.2.1. Ironia jako afirmacja klasycznych wzorcoéw humanizmu
wobec powojennego katastrofizmu

Wychodzac z dyskusji nad rola poezji i europejskiego humanizmu na tle wojen-
nej pozogi i ogromu ludzkiego cierpienia, Herbert polemizuje z poetami wlasnego
pokolenia, ktorzy szukali zrozumienia tego, co si¢ stato, czy to w nieprzystawalnosci
humanistycznych ideatéw do rzeczywistosci (Rozewicz, Borowski)?, czy tez w re-
ligijnym wyjasnieniu wlasnej ofiary (Baczynski). Ostrze ironii zostaje przez niego
skierowane przeciwko calkowitemu zwatpieniu w klasyczng humanitas. Poetyc-
ki katastrofizm, prowadzacy do nihilizmu moralnego albo sktaniajgcy do ucieczki
w religi¢, w ocenie Herberta, nie jest wyjsciem z zaistnialej sytuacji, i dlatego ka-

21'S. Baranczak, [ronie, w: Poznawanie Herberta, dz.cyt., 380.

2 Por. T. Rozewicz, Dzwigk i obraz w poezji wspolczesnej, w: O literaturze polskiej. Materiaty,
cz. lI1, Programy i polemiki literackie, red. H. Zaworska, Warszawa 1982, 174—176; oraz wiersz Roze-
wicza Moja poezja. O tym, ze poezja Herberta rodzi si¢ w polemice do tworczosci Roézewicza pisze tez
T. Dabrowski, W imadle oksymoronu, w: Poeci czytajq Herberta..., dz.cyt., 99-103.
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tegorycznie odrzucony®. Skoro niewzruszony dotychczas status europejskiego hu-
manizmu zachwial si¢ pod naporem krytyki samych poetow — tych, ktorzy powinni
g0 wspiera¢ i propagowaé — Herbert w odpowiedzi na ich zwatpienie przedstawi
tenze humanizm jako wahajacg si¢ Nike, ktora cho¢ gotowa zej$¢ z piedestatu, aby
ocali¢ zotierza idgcego na niechybng $mier¢, postanawia w koncu ,,pozosta¢ w po-
zycji, ktorej nauczyli jg rzezbiarze™. ,,Ona rozumie dobrze”, czym jest warto$¢
poswigcenia dla ojczyzny wlasnego zycia (cf. tez Odpowiedz). Herbert za pomoca
ironii przekazuje prawde, ze klasyczna konwencja najlepiej oddaje prawdg o zyciu
i $mierci®® w jakichkolwiek nawet najbardziej dramatycznych momentach. Klasycz-
na humanitas wyuczona w szkole, cho¢ poddana cigzkiej probie, nadal jest ,,najpick-
niejsza”, aktualna, kuszaca. ,,Wahanie” Nike tez kryje w sobie ironi¢, wszak ona,
niezwycigzona Nike, pada ofiarg ,,chwili wzruszenia”. Herbert chce powiedzie¢, ze
w kanonie spetryfikowanego ideatu znajduje si¢ rowniez nieodparta, jakze ludzka
pokusa niewiernosci. Ale i w tej pokusie tkwi pickno klasycznej Aumanitas, bo po-
kazuje cztowieka w catej prawdzie. Jak Nike poddana pokusie, Zzeby zburzy¢ swoja
klasyczng konwencje, nadal pelni role ideatu dla idacego samotnie zolnierza, tak
cata klasyczna kultura, pomimo powojennego zwatpienia w jej autorytet, dalej —
w ocenie Herberta — wskazuje prawdziwe wzorce postepowania moralnego.

3.2.2. Ironia jako afirmacja bezinteresownego pigkna

Innym sposobem wykorzystania ironii jest ukazanie sity i bezinteresownosci
klasycznego pigkna. Ten motyw pojawia si¢ u Herberta rowniez w kontekscie pole-
miki z katastrofistami, ale nie tylko. Przyktadem moze by¢ wiersz Pigciu, gdzie po-
eta, opisujac z drobiazgowa pedanterig moment egzekucji pigciu megzczyzn, zadaje
sobie pytanie, dlaczego w obliczu ludzkich dramatéw on ,,pisal niewazne wiersze
o kwiatach”. Czyz jego poezja nie powinna uderzy¢ w zalobne brzmienia i nada¢
zyciu cztowieka cmentarny patos? Na tak postawione pytanie Herbert odpowiada
ironicznie, ze przeciez tych pigciu skazanych, w noc przed egzekucja, tez rozmawia-
to o prozaicznych sprawach swojego zycia

a zatem mozna

uzywac w poezji imion greckich pasterzy

mozna kusi¢ si¢ o utrwalenie barwy porannego nieba
pisa¢ o milosci

a takze

jeszcze raz

ze $miertelng powaga

ofiarowa¢ zdradzonemu $wiatu

ro6z¢

3 K. Wyka, Skladniki swietlanej struny, w: Rzecz wyobrazni, Warszawa 1959, 243-244. Por. tez J. Blon-
ski, Tradycja, ironia i glebsze znaczenie, w: Poznawanie Herberta..., dz.cyt., 53—-54: ,,Zadaniem ironii stato si¢
wigc przypasowanie poety do $wiata [...] lub $wiata do poety”. Taki jest wydzwiek poetyckiej liryki Wariatka.

2 Por. wiersz Nike ktéra si¢ waha ze zbioru Struna Swiatla (Warszawa 1956). ,,Nigdzie indziej
[...] liryzm Herberta nie bucha silniej niz wtedy, kiedy mowa o ojczyznie [...]. Nigdzie tez lepiej nie
wida¢, jak nietknigte pozostaty dla Herberta dogmaty duchowe dawnego porzadku”, tamze, 55.

2 Tamze.
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Poprzez zastosowang tu ironi¢ poeta pragnie $wiadomie zbagatelizowa¢ mo-
ment egzekucji, zeby potwierdzi¢ warto$¢ poezji opisujacej pigkno zycia, Swiata
i zwyczajnosci. Podobny wydzwigk ma wiersz Studium przedmiotu, gdzie ironia
posuwa si¢ do granic absurdu, ale poeta chce zaptaci¢ te ceng, zeby ukazac bezinte-
resowno$¢ i catkowitg nieprzydatnos$¢ pieckna wyzutego z sentymentalnych znaczen,
jakie cztowiek przypisuje wspomnieniom, relikwiom i skojarzeniom (cf. pierwsza
i druga czeg$¢ wiersza). Pigkno jest — wydaje si¢ mowi¢ Herbert — najwigkszym da-
rem, jaki cztowiek moze przyja¢ w pokorze i pozwoli¢ mu uwie$¢ swa wyobraznig
(cf. trzecia, czwarta 1 pigta cze$¢ wiersza). W kontemplacji pigkna cztowiek i jego
wyobraznia doswiadczajg prawdziwej wolnos$ci, niczym nieograniczone;j:

najpigkniejszy jest przedmiot

ktorego nie ma

nie shuzy do noszenia wody
ani do przechowania prochow bohatera

nie tulita go Antygona
nie utopil si¢ w nim szczur

Dopiero kontemplacja samoofiarujacego si¢ pigkna w jego czystej i nieskazitelnej
bezinteresownosci objawia cztowiekowi pigkno rzeczy zwyczajnych, takich jak proste
krzesto. Nie przypadkiem ostatnia, szdsta czg$¢ wiersza konczy si¢ modlitwa do krzesta
(to réwniez ironia), ktore oswietlone przeczystym picknem, tez staje si¢ pickne i wielo-
znaczne, przywotujace na mysl niezliczone idee, nie wylaczajac ,,rzeczy ostatecznych’:

prosimy wypowiedz o krzesto

dno wewnetrznego oka

teczowke koniecznosci

zrenice $mierci

Ciekawe, ze krzesto nie tyle zostaje oswietlone, ile wychodzi z cienia pigkna.
Ale czy pigkno moze rzucac cien? Owszem. Jesli si¢ go nie dostrzega, jesli przecho-
dzi si¢ obok niego obojetnie, zafrasowani i poszukujacy jedynie pragmatycznych
rozwigzan wspolczesnych dylematow, rzeczy zwyczajne nie objawig nigdy swego
ukrytego pigkna. W takim wtasnie kierunku rozwija si¢ przestanie wiersza Mona
Lisa, ktéry na pierwszy rzut oka jest kping z obrazu Leonarda:

thusta i niezbyt tadna Wtoszka
na suche skaty wlos rozpuszcza

Jednak ta bardzo rozbudowana ironia, obejmujaca caty utwor, wymierzona jest
w powierzchowna reakcje, jaka dzieto sztuki wywotuje w tury$cie-wycieczkowiczu.
Przyciagniety stawg obrazu turysta-wycieczkowicz postanawia podjac ,,pielgrzym-
kowy” trud, aby wreszcie stang¢ twarzg w twarz z Mona Lizg — ,,upragniong Jeru-
zalem”. I co? Nie dostrzega zadnego pickna. Nie wie, ze przezycie dzieta wymaga
wrazliwej duszy 1 wiedzy o sposobach i historii malowania. Wiersz jest poetycka
syntezg spostrzezen, jakich poeta dokonal na rozmaitych wystawach, gdzie obser-
wowal nie tylko wystawione dzieta, ale i zwiedzajacych. Podzielit ich na siedem
kategorii, uzywajac liter greckiego alfabetu od typu Alfa do typu Dzeta. Turysta-
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-wycieczkowicz, ktory jest bohaterem wiersza Mona Lisa, odpowiada typowi Delta.
Herbert opisuje go w ten sposob: ,, Typ Delta. Typ zatosny. Nie chodzi, ale snuje sig.
Jest zupehie przytloczony iloscig kolorowych prostokatéw i wielkich biatych figur.
Podstuchuje co méwig inni: z urwanych zdan, poétusmiechoéw i gestow stara si¢ wy-
robi¢ sobie sad. Bardzo chciatby wiedzie¢, po co ludzie malujg i jaka przyjemnos¢
daje ogladanie obrazow. Jego to bardzo meczy. Wychodzi przygnebiony i smutny”%.
Przestanie jest jasne: tylko ten zrozumie pigkno, kto podejmie duchowy i intelektual-
ny wysitek odkrycia go; ten, komu jest ono potrzebne do petni zycia wewnetrznego.

Caty zbior Studium przedmiotu z 1961 roku zawiera w sobie szereg wierszy,
ktore za pomoca ironii, niekiedy bardzo dosadnej, staja si¢ poetycka afirmacjg pigk-
na i jego roli w zyciu cztowieka.

3.2.3. Ironia jako afirmacja dawnej moralnosci
wobec wspolczesnego relatywizmu i oportunizmu

Kolejnym sposobem wykorzystania ironii jest walka z moralnym relatywizmem
i oportunizmem. W Trenie Fortynbrasa, Hamlet, ,rycerz w migkkich pantoflach”,
ofiara swoich ,.krysztatowych poj¢¢” ukazany jest w ironicznym kontrascie do prag-
matycznego Fortynbrasa, ktory wyglasza pochwate oportunizmu?’. Herbert, cho¢
$wiadom nieprzystawalnosci dawnych norm moralnych do wspoétczesnej rzeczy-
wistosci, staje w obronie tradycyjnej moralnosci, jakg wyniost z rodzinnego domu
i przedwojennej szkoty. Najbardziej ironiczny w tym wzgledzie jest wiersz Pan
Cogito o cnocie:

Nic dziwnego

Ze nie jest oblubienica
prawdziwych me¢zczyzn

generatow
atletow wtadzy
despotow

przez wieki idzie za nami

ta placzliwa stara panna

w okropnym kapeluszu Armii Zbawienia
napomina

wyciaga z lamusa

portret Sokratesa

krzyzyk ulepiony z chleba
stare stowa

a wokot huczy wspaniate Zycie
rumiane jak rzeznia o poranku

26 7. Herbert, Siedem typéw i jeden sprawiedliwy, w: Wezel gordyjski oraz inne pisma rozproszone
1948—1998, red. P. Kadziela, Warszawa 2001, 125-127.

77 Por. tez Cz. Milosz, Swiadectwo poezji. Szes¢ wykladéw o dotkliwosciach naszego wieku,
Warszawa 1987, 92; J. Stawinski, Zbigniew Herbert « Tren Fortynbrasa», w: Poznawanie Herberta...,
dz.cyt., 359-376.
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Ironia wymierzona jest nie w warto$ci moralne, ale w cztowieka, w ktorego
sumieniu rodzi si¢ pokusa, zeby te wartosci odrzuci¢. Glos sumienia stracit funkcje
wewnetrznego przewodnika i nikt nie bierze go na powaznie. ,,Nie jest mi na nic po-
trzebny” méwi podmiot liryczny, ktdry na proby nawigzania kontaktu z sumieniem
slyszy niezrozumiale bulgotanie (Glos wewnetrzny):

moj glos wewngtrzny

niczego nie doradza
niczego nie odradza

nie mowi ani tak

ani nie

czasami nawet

staram si¢ z nim rozmawiac
wiesz wezoraj odmowitem
nie robitem tego nigdy
teraz tez nie bede

glu—glu

—no wiec sadzisz
ze dobrze zrobilem

—ga-go—gi

Podobnie dzieje si¢ z klasycznymi wzorcami postepowania moralnego, jakie
ukazywaty greckie tragedie. Nieztomna postawa bohaterow greckich tragedii zosta-
la potraktowana ironicznie nie dlatego, ze sam poeta si¢ z nimi nie zgadza, ale dla-
tego ze wspotczesny czytelnik widzi w tej nieztomno$ci bezsensowng postawe nie-
przystajaca do dzisiejszego $wiata. Wymowna w tym wzgledzie jest proza poetycka
Brak wezta®®. Tragiczne postacie, takie jak Klitajmestra, Agamemnon czy Ajgistos
przestaja by¢ tragiczne i wyraziste, bo zamiast robi¢ to, czego wymaga od nich kla-
syczna konwencja, oni stali si¢ nam wspoétczesni, ucywilizowani, a poniewaz ,,wy-
prani” z moralnych dylematow, bezbarwni. Che¢ przezycia za wszelka ceng, nawet
za cen¢ najpodlejszych kompromiséw, jest dla nich dobrem najwyzszym (cf. tez Po-
wrot prokonsula), a dazenie do zaspokajania wiasnych egoistycznych przyjemnosci
oznacza zejscie na ugodeg ze ztem i nikczemnoscia. ,, Wspolczesni aktorzy antycznej
tragedii dogaduja si¢ ze sobg”? i idg razem do teatru.

Ironia dotyka réwniez postacie biblijne, ktore, jak uwspotczesnieni bohatero-
wie greckich tragedii, starajg si¢ przezy¢ to zycie spokojnie i wygodnie, z dala od
moralnych wyzwan: ,,wspotczesny Jonasz/.../postepuje chytrzej/niz biblijny kolega”

2 Tytutowy ,,wezel” jest obrazem ciaglosci pokolen w wyznawaniu tych samych warto$ci moral-
nych i estetycznych, ktorych zrozumienie staje si¢ wyzwaniem dla kazdego pokolenia. Trud odkrycia
sensu dawnych warto$ci jest tez tematem innej prozy poetyckiej Wezel.

¥ Por. P. Lisicki, Puste niebo Pana Cogito, w: Poznawanie Herberta..., dz.cyt., 257. ,,Tam, gdzie
z jednej strony staja naprzeciw siebie tragiczny bohater, a z drugiej kierujacy si¢ przywiazaniem do zy-
cia cztowiek, ten pierwszy musi ponie$¢ porazke [...]. Zycie jako cel najwyzszy, nie dobre i szlachetne
zycie, ale po prostu naga zadza istnienia, jest silniejsze od honoru, stawy i umitowania wielkosci. Po
c6z te wszystkie rozterki Hamleta?”, tamze, 257-258.
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— stwierdzi Herbert (Jonasz) —, aby wreszcie umrze¢ w ,,schludnym szpitalu” nie
wiedzac, kim byt naprawde™®.

Ironia stuzy w tym wypadku afirmacji tradycyjnych warto$ci moralnych. Poeta
wykorzystuje ja jednak w sposob paradoksalny, bo nadaje klasycznym postaciom
mentalnos¢ dzisiejszego cztowieka i stara si¢ odtworzy¢ w ich umystach wspotcze-
sny tok rozumowania. Kontrast miedzy klasycznym pierwowzorem a wspotczesnym
jego wcieleniem jest tak ironiczny, ze niekiedy zakrawa na szyderstwo i karykaturg.
I rzeczywiscie bohaterowie antycznych tragedii myslacy wedtug dzisiejszych kate-
gorii przypominajg swoje karykatury sprzed wiekow.

3.2.4. Ironia jako afirmacja wartosci religijnych

Religia jest dla Herberta wartoscia, o ile utozsamia si¢ z warto$ciami moralnymi
1 estetycznymi, o ktorych mowiliSmy wyzej, 1 uczy tradycyjnych powinnosci wzgle-
dem rodzicow i 0sob stabszych. Ironiczny wiersz Ostatnia prosba ukazuje sumienno$¢,
z jakg powinno wypehiac¢ si¢ ostatnie zyczenie umierajacej matki. Mimo ze dzieci nie
do konca rozumieja, dlaczego matka prosi o Msz¢ Gregorianska, a samo uczestnictwo
w liturgii staje si¢ dla nich niezno$ne ze wzgledu na upat i nic nieznaczace gesty ka-
ptana, postanawiajg wytrwac do konca (cf. tez Co robig nasi umarli, Tren). Podobny
wydzwiek ma wiersz Msza za uwiezionych, gdzie rytuat religijny ma sens tylko wtedy,
gdy staje sie natchnieniem do podjecia dziatan na rzecz bezbronnych i opuszczonych.

Religia jako osobowa wigz z Bogiem, albo jako system dogmatycznych prawd
wiary zupetie nie odpowiada wrazliwosci poety. Dlatego ironia uderza w takie
rozumienie religii, ktore oddala cztowieka od radosci zycia ziemskiego i ukierun-
kowuje na nieznane (Ciernie i réze)’'. Bog jako zrodto zycia, radosci i nadziei,
z ktorego wszystko wychodzi 1 do ktorego wszystko dazy, nie pojawia si¢ w wier-
szach Herberta. Wszelkie proby otwarcia si¢ na misterium Boga, wykraczajace poza
widzialny §wiat i historie (ale nadajace im sens), nie znajda zrozumienia. W prze-
konaniu poety obecno$¢ religii w zyciu indywidualnym i spolecznym jest jedynie
wyrdznikiem cywilizacji i kultury®. Uzywajac Herbertowskiego jezyka, religia jest
jednym z ,,weztébw”, ktore spajaja przesztos¢ z terazniejszoscia®. Jest kwestig przy-
naleznosci kulturowej, a nie metafizycznym fundamentem, na ktérym nalezy oprzec¢
doczesne zycie i sposob postrzegania Swiata.

30 7. Wisniewski, Studium losu. Jonasz, w: Dlaczego Herbert. Wiersze i komentarze, dz.cyt., 113—120.

31 Wartosci religijne ironia Herberta ujmuje szczegdlnie ambiwalentnie. Szczescie istnienia, ziem-
ska obecno$¢ pigkna, naturalna moralnos¢ przyjazni i oddania — zwycig¢zaja z reguty wszelkie metafizycz-
ne machiny”, por. J. Blonski, Tradycja, ironia i glebsze znaczenie, w: Poznawanie Herberta, dz.cyt., 61.

32 Zamawiane mszy §wigtej za osoby zmarte byto dla poety czyms$ naturalnym. Katarzyna Her-
bert, zona poety w rozmowie z Jackiem Zakowskim wspomina: ,,Kiedy w 1997 roku umart Josif Brod-
ski, Zbyszek zamowit msz¢ za jego duszg...”.

33 Herbert ,,zdaje si¢ nieraz zalowaé czasow, kiedy on sam — a wraz z nim cata spoteczno$¢ — umiat
wierzy¢ naiwnie. Jesli wigc wartosci, jakie niosta religia dziecinstwa, okazuja si¢ istotnie przebrzmiate,
nieprzystawalne, zachowuja zawsze pickno 1 dostojenstwo”, por. J. Blonski, Tradycja, ironia i glebsze zna-
czenie, w: Poznawanie Herberta, dz.cyt., 62. Jakze prawdziwe jest spostrzezenie Blonskiego potwierdza
wiersz Babcia z ostatniego zbioru wierszy Herberta Epilog burzy (1998).
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Mimo to Herbert w jednym ze swoich wierszy wyzna, ze on ,,naprawd¢ Boga
szukal”, ale On ,,niepojety Logos” milczat (Homilia). Podobne oznaki prawdziwie
religijnej postawy, cho¢ zbuntowanej, mozemy dostrzec w wierszach Krotka modli-
twa wieczorna, Tomasz** i Psalm konczacy si¢ nastepujgcym zadaniem:

Panie ktory siejesz pustynie a zbierasz prorokow
przemow

Przewodnik choru fletéw strunowych instrumentow
mowi do Ciebie Dawid
Dawid do Ciebie mowi

Skoro Bog milczy, poszukiwanie Go zostanie napietnowane jako nie dotyka-
jace ,,Rzeczy Naprawde Wielkich”, ktore okazuja si¢ zwyczajng troska o wlasne
zdrowie, zycie, dostatek 1 przysztos¢ (cf. Pan Cogito opowiada o kuszeniu Spinozy).
Zacheta ,,pomoéwmy o Rzeczach Naprawde Wielkich”, wskazuje jasno, ze sam Bog
taka ,,rzecza” nie jest. Herbertowi najblizej jest do Boga filozofow-deistow, ale i On
pozostaje nieosiggalny, co nader dobitnie wyraza poetycka proza Mysz koscielna.
W kontekscie poszukiwania Boga zostaje tez ironicznie przedstawiona osoba kapta-
na-posrednika, ktory jako ,.thusty pasterz” méwi na ambonie rzeczy, ktore dla niego
samego sg proste, ale nie maja zadnego przetozenia w zyciu i umystach watpigcych
i poszukujacych:

na ambonie méwi w kotko pasterz

mowi do mnie — bracie moéwi do mnie — ty

ale ja naprawde chcg si¢ tylko zastrzec

Ze go nie znam i ze smutno mi

Herbertowska ironia skierowana jest tutaj przeciwko nieadekwatnemu do sy-
tuacji dzisiejszego czlowieka jezykowi Kosciota, ktory nie udziela odpowiedzi, ani
nie wchodzi w dialog z watpiacym i poszukujacym. Prawdopodobnie sam Herbert
za takiego si¢ uwazal.

Warto jednak podkresli¢, ze religijne warto$ci moralne sg potraktowane selek-
tywnie®. Najbardziej kontrowersyjna jest konieczno$¢ przebaczania, z ktorg Herbert

3 Herbertowy Tomasz jest daleki od augustynskiej postawy credo ut intelligam [...] Bohate-
rowi Herberta jest prawdopodobnie blizej do przekonania wyrazonego przez podmiot liryczny wier-
sza Homilia. [...] Obojetny wobec ludzkich poszukiwan Bog z Homilii najwyrazniej nie jest tozsamy
z psalmicznym Jahwe. Nawet ci, ktérzy watpia, niegodni sg teofanii (,,milczat niepoj¢ty Logos™), to
przeciez stanowig rowniez «bozy lud». Chrystus wszak przyszedt wskaza¢ droge do Ojca zagubionym,
0 czym powinien pamigta¢ przedstawiony z gryzaca ironig «tlusty pasterz», hermetycznie zamknigty
w pancerzu dogmatoéw i schematycznej religijno$ci, niezdolny zrozumie¢ uzasadnione rozterki czto-
wieka mys$lacego”, A. Drozd, «Megzny w niepewnosci» — o Tomaszu, w: Dlaczego Herbert. Wiersze
i komentarze..., dz.cyt., 206-210. Teksty biblijne (Hbr 3, 12; 11, 6; Jk 1, 6-8) podkreslajace wage wiary
i ufno$ci Bogu, pomimo trudéw poszukiwania i zagubienia, brzmia w poezji Herberta jak nicodwo-
falny wyrok. Takie przekonanie jest bliskie Tomaszowi z prozy Herberta (tamze, 207-208). Wiersze
Herberta, w ktorych pojawia si¢ motywy chrzescijanstwa, sa bardziej pisane w obronie watpliwosci,
niz stanowig wyznanie wiary poety.

35 Etyczny program wyrazony przez cata tworczo$¢ Herberta, a skupiony w Przestaniu Pana Co-
gito, cho¢ w wielu tezach nie do pogodzenia z Ewangelia, zaklada konieczno$¢ ewangelicznej postawy
poddania calej swej egzystencji przyjetej przez siebie prawdzie. Poezja ma by¢ odwaznym i bezkom-
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si¢ nie zgadza. ,,Nie przebaczaj/zaiste nie w twojej mocy/przebacza¢ w imieniu tych
ktorych zdradzono o $wicie” (Przestanie Pana Cogito). Z kolei w innym wierszu
17 IX, méwigcym o ataku Armii Czerwonej na ostabiong przez hitlerowskie Niemcy
Polske, podmiot liryczny, zwracajac si¢ do najezdzcy, zapewnia, iz ,,bezbronna oj-
czyzna” przyjmie go do siebie jak nieproszonego goscia, da mu wytchnienie i w po-
korze wezmie na siebie chrzescijanski obowiazek przebaczenia. Wida¢ tu gorzka
ironig, ktorej zwienczeniem jest sarkazm. Postawa otwarto$ci i ulegtosci wzglgdem
wroga ma uczy¢ przyszte pokolenia ,,najtrudniejszego kunsztu — odpuszczania win”.
A zatem nie mgstwo i nieztomnos¢, ale stabosé, nieprzygotowanie, $miesznosé
i chrzescijanskie przebaczenie majg by¢ nobilitacjg pokonanego narodu’.

4. DYSTANS AUTORA WEWNETRZNEGO
DO PODMIOTU LIRYCZNEGO

Ostatnim $rodkiem retorycznym, ktory w ocenie niektorych badaczy moze by¢
zrecznym eskamotazem chrzescijanskiego przestania, jest dystans rzeczywistego
autora do wypowiadajacego si¢ podmiotu lirycznego. Dystans ten sprawia, ze nie
do konca wiemy, czy wypowiadane przez podmiot liryczny mysli sg rzeczywistym
przekazem mysli poety. A zatem réwniez dyskusyjne postawy w stosunku do religii
1 chrzescijanstwa nalezatoby przypisa¢ wyimaginowanemu podmiotowi, ktory re-
prezentuje wspolczesnego czlowieka.

Badania nad tworczoscia Herberta wykazaty jednak, ze raz patrzy on na pod-
miot liryczny z pewnego dystansu, raz si¢ do niego zbliza, a raz si¢ z nim calkowicie
identyfikuje’’. W ten sposob rozréznia si¢ trzy typy liryki w tworczosci Herberta:
liryke bezposrednia, kiedy autor identyfikuje si¢ z podmiotem lirycznym; liryke ma-
ski, kiedy autor wykorzystuje ,,maske¢” Pana Cogito, wypowiadajacego w imieniu
Herberta jego wlasne mysli; i liryke roli, gdzie podmiot liryczny w zadnym wzgle-
dzie nie utozsamia si¢ z autorem rzeczywistym?®.

promisowym «dawaniem $wiadectway”, J. Wisniewski, Biblijne zZrodla Herbertowskiej koncepcji stowa po-
etyckiego (na wybranych przykladach), Prace Polonistyczne 1990, seria 46, 32; M. Maciejewski, Literatura
w Swietle kerygmatu, w: Inspiracje religijne w literaturze, red. A. Merdas, Warszawa: Wydawnictwo ATK
1983, 333-341.

3 M. Otdakowska-Kuflowa w przeciwstawieniu ,,nie przebaczaj” (Przestanie Pana Cogito) —
,;uczenie si¢ najtrudniejszego kunsztu przebaczania” (17 1X) widzi antynomig, ktéra wedtug niej nie pozwa-
la na jednoznaczna oceng stanowiska Herberta. Nie zauwaza jednak, ze wiersz /7 X jest ironig przeciwko
patriotyczno-religijnemu cierpigtnictwu i ulegtosci wobec wroga, w ktorego obliczu Polacy, zamiast si¢ im
przeciwstawi¢ we wlasciwy sposob, przypominajg ,,$miesznych karbonariuszy czyszczacych swoje muze-
alne bronie”, a po poniesionej klgsce ucza si¢ kunsztu przebaczania, M. Oldakowska-Kuflowa, dz.cyt., 117.

370 manipulacji podmiotem lirycznym u Herberta por. J. Btonski, Tradycja, ironia i glebsze
znaczenie, W: Poznawanie Herberta..., dz.cyt., 69-72: ,Manipulacje Herberta przypominaja zabawy
z lornetka. Podmiot obserwuje bohatera: im bardziej go sobie przybliza (az do utozsamienia niekiedy),
tym bywa wyrozumialszy, podatniejszy wzruszeniom, bardziej uczuciowy i kaprysny”. Por. tez S. Ba-
ranczak, Ironie, w: tamze, 380.

3% S. Baranczak, Ironie, w: Poznawanie Herberta..., dz.cyt., 381; M. Glowinski, A. Okopien-Sta-
winska, J. Stawinski, Zarys teorii literatury, Warszawa 1967, 293.
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4.1. Liryka roli

W przypadku liryki roli, funkcja wykreowanego podmiotu lirycznego jest ,,zdra-
dzi¢” samego siebie 1 sprzeniewierzy¢ si¢ prawdziwym warto$ciom wyznawanym
przez poete. W ten sposob fikcyjny podmiot liryczny kompromituje si¢ w oczach
czytelnika, ktory sympatyzuje z prawdziwym autorem i jego prawdziwymi przeko-
naniami. Ma to na celu zdemaskowanie tej czy innej idei, postawy czy mentalnosci.

Liryka roli objawia si¢ w tzw. monologu dramatycznym, ktory Herbert zaczat
systematycznie rozwija¢ od 1961 r., czyli od roku opublikowania zbioru Studium
przedmiotu. O wykorzystaniu przez Herberta liryki roli sygnalizuja wszelkie manie-
ryzmy jezykowe i stylistyczne oraz sposob, w jaki wyrazone zostaja emocje i opinie
podmiotu lirycznego. Na podstawie indukcji czytelnik moze wyrobi¢ sobie wiasci-
wy poglad o osobowosci podmiotu lirycznego, o jego podejsciu do moralnych dyle-
matow, a nawet o epoce historycznej, w jakiej zostat przez Herberta umiejscowiony.
Przyktadem jest Bajka ruska®, gdzie narrator poprzez jezyk, bedacy kalka jezyka
rosyjskiego, zdradza swoja narodowos¢, pozycje spoteczng i despotyczny system,
w ktorym zyje. Poeta, zachowujac dystans do tej postaci, daje do zrozumienia, ze
jej mentalno$¢ jest mu catkowicie obca. Przekazujac nam jej monolog wewnetrzny,
chce doprowadzi¢ do jej ,,autokompromitacji” w oczach czytelnika.

Monologi dramatyczne nie dotykaja problemow wiary, ale stygmatyzuja mo-
ralny oportunizm, wspotczesng znieczulicg i1 nihilizm (7ren Fortynbrasa, Kaligu-
la, Boski Klaudiusz, Damastes z przydomkiem Prokrustes mowi). Owszem motywy
religijnie i biblijne, podobnie jak w przypadku ironii, moga by¢ w tych monolo-
gach wykorzystane jako kulturowy kod utatwiajacy porozumienie z czytelnikiem
(cf. U wrot doliny), ale nie moga stanowi¢ argumentu na chrzescijanski charakter
wierszy Herberta.

4.2. Liryka maski Pana Cogito

W przypadku liryki maski, ,,maska” Pana Cogito stuzy poecie do tego, zeby,
ukrywajac pod nig swoja tozsamos$¢, mogt wyrazi¢ swoje nawet najbardziej wstydli-
we, osobiste i subiektywne mysli*’. Wiersze zwigzane z postacig Pana Cogito nie sg
jednorodne, bo sam Pan Cogito moze wypowiadac si¢ w pierwszej albo w trzeciej
osobie liczby pojedynczej. Niekiedy jego obecnos$¢ jest zasygnalizowana jedynie
w tytule, innym razem pojawia si¢ w tekscie wiersza jako pierwszoplanowa postac.
Nie ulega jednak watpliwosci, ze Pan Cogito jest rzecznikiem i ambasadorem oso-
bistych przekonan samego poety. Jest to o tyle wazne, ze wiersze, ktore — wydaje

¥ Obrazowa analiz¢ Bajki ruskiej proponuje S. Baranczak, lronie, w: Poznawanie Herberta...,
dz.cyt., 394-395.

40 _In any case it is neither a persona nor a mask, but rather... a method... An attempt to isolate, to
«objectify» what is shameful, individual, and subjective. In different poems I have a different attitude
toward the personage (a shorter or greater distance)”, B. Carptenter, J. Carpenter, The Recent Poetry of
Zbigniew Herbert, w: World Literature Today 51, Winter 1977, 213 (cytat za: S. Baranczak, Ironie, w:
Poznawanie Herberta..., dz.cyt., 401, przyp. 34).
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si¢ — najbardziej dotykajg problematyki wiary i istoty chrzescijanstwa, naleza wita-
$nie do liryki maski (np. Przestanie Pana Cogito, Rozmyslania Pana Cogito o od-
kupieniu, Pan Cogito rozmysla o cierpieniu, Co mysli Pan Cogito o piekle). Ale
1 w liryce maski mozemy dostrzec pewien dystans miedzy podmiotem lirycznym
a wewnetrznym autorem. Dzieje si¢ tak, gdy Pan Cogito wypowiada si¢ w trzeciej
osobie. Ten szczegodlny zabieg literacki stuzy wigkszej obiektywizacji i jest wyrazem
autoironii i autokrytyki, jakiej Herbert chce podda¢ samego siebie. Dystans pozwa-
la poecie uzna¢ réwniez wlasng odpowiedzialnos¢ czy czes¢ odpowiedzialnosci za
zaistnialg sytuacje ,,wyobcowania”. Poeta dostrzega wszak, ze on sam, podobnie jak
inni wspodtczesni mu ludzie, sg rozdarci miedzy ,,$wiatem wyznawanych od dzie-
cinstwa warto$ci” a ,,wspotczesnym $wiatem, ktory te wartosci zdradzit i odrzucit”.
Wewngtrzne rozdarcie Pana Cogito jest wigc wewngtrznym rozdarciem Zbigniewa
Herberta*!.

4.3. Koncowy wniosek

Jesli pragnie si¢ wyjasni¢ podej$cie Herberta do wiary chrzescijanskiej, trzeba
najpierw zdefiniowac do jakiej liryki nalezy dany utwor. Nastepnie, ustalajac stopien
dystansu, mozna stwierdzi¢, czy poeta identyfikuje si¢ z wypowiadanymi przez pod-
miot liryczny tezami. W dalszej kolejnosci trzeba okresli¢ rodzaj antynomii i ironii,
jesli takowe si¢ pojawiaja, aby na koncu tego procesu odnalez¢ wiasciwy klucz her-
meneutyczny poetyckiego przestania.

Herbert wymaga od nas wysitku intelektualnego, bo jego wiersze sa ,,weztami”
na wzor wezta gordyjskiego, ktorego jednak nie wolno przecina¢ mieczem*. Dlatego
odczytywanie Herberta w sposob fundamentalistyczny moze okazaé si¢ zwodnicze
i prowadzi¢ do zbyt wielkich uproszczen i przerysowan. Analiza Herbertowskich
antynomii, ironii i dystansu autora wewnetrznego do podmiotu lirycznego wskazuje,
ze w zakresie jego zainteresowan nie lezaty bezposrednio kwestie religijne. A jesli
poeta chrzescijanskim nazywamy tego, kto jak Norwid i Baczynski znajduje odpo-
wiedzi na dylematy moralne i $wiatopogladowe w Jezusie Chrystusie, Herbert takim
poeta nie jest. Pojecie ,,odkupienia”, jakie pojawia si¢ w poezji Herberta, moze by¢
tego ilustracja.

41 Na temat tozsamosci i roli Pana Cogito w tworczosci Herberta napisano bardzo wiele. Podaje
tylko niektore odniesienia bibliograficzne: K. Metrak, Prawdy Zbigniewa Herberta, Kultura nr 12,
1974; P. Spiewak, Przygody czlowieka myslgcego, Tworczosé nr 7, 1974; S. Baranczak, O czym mysli
Pan Cogito, w: Poznawanie Herberta..., dz. cyt., 194-201; R. Przybylski, Miedzy cierpieniem a formq,
w: tamze, 80-127; A. Lam, Dialogowos¢ poezji Herberta, Teksty nr 1, 1976, 49-71.

42 Niepojete zaslepienie [Aleksandra Wielkiego] sprawito, ze wprowadzit do procesu myslenia
element sity. Jak mogt przeoczy¢ fakt, ze rozwigzywanie weztdw i problemow nie jest popisem atle-
tycznym, ale operacjg intelektualna, a ta zaktada zgode na btadzenie; bezradnos¢ wobec splatanej ma-
terii $wiata, cudowng ludzka niepewnos¢ i pokorng cierpliwo$¢”, Z. Herbert, Wezel gordyjski, w: Wezet
gordyjski oraz inne pisma..., dz.cyt., 78.
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5. PROBLEM ,,ODKUPIENIA” W TWORCZOSCI HERBERTA

W pieciu wierszach Zbigniewa Herberta*, nawigzujacych do meki Jezusa, zosta-
je wykorzystany motyw misterium paschalnego, stanowigcego centrum chrzescijan-
skiego kerygmatu. Uderza fakt, ze Herbert wyselekcjonowat w nich jedynie niektore
fragmenty i epizody z Pasji Jezusa. Sam Jezus nie wydaje si¢ centralng postacig tych
poetyckich obrazow. Herberta interesuja przede wszystkim drugorzedne elementy pa-
syjnej scenerii, np. stosowanie prawa rzymskiego w konkretnych przypadkach, dalsze
dzieje Barabasza, co si¢ stalo ze srebrnikami Judasza, albo techniczne przygotowanie
oprawcow do trudnej sztuki krzyzowania cztowieka. W centrum uwagi poety znaj-
duja si¢, wigc, miejsca i okoliczno$ci, w jakich dokonywata si¢ mgka Jezusa. Istota
tego wydarzenia jakby nie odgrywa wigkszej roli. Imi¢ Jezusa pojawia si¢ tylko raz.
Raz zostaje nazwany ,,malo groznym Galilejczykiem” i ,,Nazarenczykiem”. Réwniez
sposob, w jaki zostaje opisana Pasja Jezusa moze sktania¢ do refleksji, bo jej opis nie
jest oparty na ewangelicznych relacjach, ale przypomina bardziej wywod historyka;
przypomina wywod naukowy znawcy prawa rzymskiego i zydowskich obyczajow,
innym razem przybiera form¢ wnikliwej analizy malowidla Sciennego, jeszcze innym
razem ma forme luznych refleksji podmiotu lirycznego. Poeta wyraznie dystansuje si¢
od tradycyjnej wiedzy o Pasji Jezusa, i cho¢ zna t¢ histori¢ ze wszystkimi szczegotami,
poddaje w watpliwos$¢ wiarygodnos¢ ewangelicznych przekazow*. Spostrzezenia pty-
nace z prostej lektury pasyjnych wierszy Herberta kazg zastanowi¢ sie, jaki jest jego
stosunek do glownej prawdy chrzescijanskiej wiary i jakg role w poezji Herberta petni
pojecie ,,odkupienia”, oraz czy odpowiada ono teologii biblijnej?

Nie wydaje si¢, zeby wyjasnieniem tej problematyki byt poetycki przywilej
licentia poetica, ktory pozwala artystom wypetnic religijne motywy dodatkowa emo-
cjonalnoscig i obrazowoscig. W ten sposob rodzi si¢ poetycka egzegeza, majaca na
celu ukaza¢ ukryte aspekty biblijnego Objawienia. Na pewno intencjg Herberta nie
bylo dokonanie tego typu egzegezy, bo motywy pasyjne sg u niego wykorzystane nie
po to, zeby wydoby¢ na swiatto dzienne istote ofiary krzyzowej Jezusa, ale sg potrak-
towane w sposob instrumentalny w celu przekazania osobistych przekonan na temat
historii, sztuki, wspotczesnej cywilizacji i cztowieka zyjacego w dzisiejszym swiecie.
Nie istnieje wige ,,Pasja wedlug Herberta”. Motywy pasyjne, pojawiajace si¢ w po-
ezji Herberta, stanowig raczej tto do lepszego wyogniskowania postawy dzisiejsze-
go cztowieka skonfrontowanego z chrzescijanska wiarg i tradycja®. I dlatego zanim
skoncentrujemy si¢ na pojeciu ,,odkupienia” w poezji Herberta, warto przyjrzec sig,
w jaki sposob poeta podchodzi do chrzescijanskiej tradycji, ogélnie pojete;j.

+ Tymi wierszami sa: Na marginesie procesu, Meczenstwo Naszego Pana malowane przez Ano-
nima z kregow mistrzow nadrenskich, Hakeldama, Rozmyslania Pana Cogito o odkupieniu, Domysty
na temat Barabasza.

4 J. Wisniewski, Pasja wedlug Zbigniewa Herberta? (Motywy pasyjne w wierszach poety), Prace
Polonistyczne 1993, seria 48, 115-131; A. Fiut, Jezyk wiary i niewiary, w: Poznawanie Herberta...,
dz.cyt., 264-279.

4 A. Kaliszewski, Gry Pana Cogito, £.6dz 1990, 131-133; A. Michnik, Potega smaku, w: Z dzie-
jow honoru w Polsce. Wypisy wiezienne, Warszawa 1991, 184—187.
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5.1. Herbertowskie podejscie do chrzescijanskiej tradycji

Zbigniew Herbert jest poeta neoklasycznym, przekazujgcym wspotczesng wi-
zje $wiata opartg na kanonach $réziemnomorskiej tradycji. Wielokrotnie nawigzuje
do kulturowego dziedzictwa Europy, ktorego czescia jest chrzescijanstwo. Jednak
chrzescijanstwo pojawia si¢ u Herberta jako religia okaleczona jezykowo i seman-
tycznie. Odniesienia do chrzescijanstwa sg fragmentaryczne, czesto w formie cyta-
tow, kryptocytatow i parafraz zaczerpnigtych bezposrednio z Biblii, ludowych pie-
$ni religijnych i katechizmu. Mimo ze dla przeci¢tnego chrzescijanina sg tatwe do
zidentyfikowania, zostaja $wiadomie przez Herberta znieksztatcone, urwane, jakby
nie byly do konca zapamigtane*. Pojawiaja si¢ w kontekstach, ktore zmieniaja, lub
wrecz wypaczajg ich pierwotny sens i przeznaczenie. Jezeli motywy zaczerpnie-
te z mitologii i klasycznej literatury sa wycyzelowane z najwigksza drobiazgowo-
$cig, chrzescijanskim motywom w poezji Herberta brakuje ostrosci i precyzji. W ten
sposob w poezji Herberta jezyk i wymowa biblijnych poje¢ traci swoja podniosta
sakralno$¢, a niekiedy ociera si¢ o bluznierstwo i ironi¢. Powstaje wiec, pytanie
o celowos¢ takiego podejscia do tradycji chrzescijanskiej. Dlaczego tak sig¢ dzieje?

W odpowiedzi na to pytanie warto sobie uswiadomic, ze Herbert wyznaczyt
swojej poezjirole arbitra duchowej i moralnej kondycji dzisiejszego §wiata i wspot-
czesnego czlowieka, szczegodlnie tego cztowieka, ktory doswiadczyt 11 wojny $wia-
towej i1 dyktatury nazizmu i komunizmu. W poetyckiej ocenie Herberta dzisiejszy
cztowiek postrzega chrzescijanska tradycje jako zbidr porozrzucanych tu i 6wdzie,
niepowiazanych ze soba cytatow i motywow. Po dramacie Il wojny $wiatowej, na-
znaczonej niebywatym okrucienstwem cztowieka, z catosciowej chrzescijanskiej
wizji $wiata, ktorg miedzywojenne pokolenie Herberta przyjmowato bezrefleksyj-
nie za porgczeniem ksiedza prefekta, katechety i profesora taciny, pozostaty jedy-
nie strzepy ludowej tradycji*’. Jak ruiny na Forum Romanum sg ,,eschatologia”
cywilizacji starozytnego Rzymu, podobnie — wedtug Herberta — przedstawia si¢
dzisiaj chrzes$cijanska tradycja, ktorej jezyk ulega coraz wiekszej erozji. W jed-
nym ze swoich wierszy Herbert powie: ,,Niebezpieczne sa stowa/ktore wypadtly
z cato$ci/urywki zdan sentencji/poczatki refrenu/zapomnianego hymnu/ «zbawie-
ni beda ci ktdrzy»/«pamietaj abys$»” (Zasypiamy na stowach). W tym wierszu Her-
bert opisuje kondycje chrzescijanskiej tradycji w dzisiejszym §wiecie. Jawi si¢
ona w §wiadomosci ludzi bardziej jako ,,stowa, ktére wypadty z catosci” niz jako
spojny 1 autonomiczny system wartosci i $wiatopogladowej przynaleznosci. Te
fragmentaryczne stowa w ocenie poety sg niebezpieczne, poniewaz stracity swo-
ja autorytatywnos¢, jednoznaczno$¢ i przestaly by¢ pewnikiem ludzkiego zycia i
ludzkich wyboroéw. Po okrucienstwach II wojny Swiatowej tradycja chrzescijanska
przypomina rozbite tablice Mojzesza*, a warto$¢ i ponadczasowos¢ chrzeScijan-

4 Por. A. Fiut, Jezyk wiary i niewiary, w: Poznawanie Herberta..., dz.cyt., 266; P. Lisicki, Puste
niebo Pana Cogito, w: tamze, 242.

47 Por. J. Blonski, Tradycja, ironia i glebsze znaczenie”, w: Poznawanie Herberta..., dz.cyt., 52.

S A. Fiut, Jezyk wiary i niewiary, w: Poznawanie Herberta..., dz.cyt., 268; R. Przybylski, Miedzy
cierpieniem a formg, w: tamze, 116—118.
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skiego humanizmu stracily na wiarygodnosci. Wyjsciem z sytuacji, w ktorej czto-
wiek zostaje pozbawiony tego solidnego punktu odniesienia, jakim bylo chrzesci-
janstwo, jest ucieczka w subiektywizm, a konkretniej w sfere ludzkiej wyobrazni.
Potwierdza to druga strofa tego samego wiersza: ,,Trzeba $ni¢ cierpliwie/w nadziei
ze tre$¢ si¢ dopelni/ze brakujace stowa/wejda w kalekie zdania/i pewno$¢ na ktorg
czekamy zarzuci kotwice” (Zasypiamy na stowach). ,,Pewno$¢ na ktéra czekamy”
— pisze Herbert — ,,zarzuci kotwice” nie w chrzescijanskiej wizji $wiata i czlowie-
ka, ale ,,we $nie”, czyli w ogdlnie pojetej wyobrazni, bedacej wyrazem ludzkiego
subiektywizmu. Subiektywizm ludzkiej wyobrazni jako recepta na zanik chrzesci-
janskich wartosci sugeruje, ze poezja Herberta jest postchrzescijanska®. Nie wi-
dzi ona zadnej nadziei dla dzisiejszego czlowieka w zywotnosci chrzescijanskiej
wiary, ktora przeciez — tak jak to bylo wielokrotnie w historii Kosciota — ma moc
odrodzi¢ si¢ na nowo z jeszcze wicksza sila.

Analiza poezji Herberta, rowniez na przyktadzie zacytowanego przeze mnie
wiersza, prowadzi do jeszcze jednego wniosku: a mianowicie, poezja Herberta
jest nie tylko postchrzescijanska, ale jest rowniez w pewnym sensie poganska.
Poganstwo poezji Herberta to oczywiscie nie wojujacy ateizm w wydaniu niekto-
rych dzisiejszych zachodnich myslicieli, ktorzy w ciagu ostatnich o$miu lat zin-
tensyfikowali wysitki w obronie ateizmu. Uwazajg oni, ze jakakolwiek wiara, czy
religia jest potencjalnie zarzewiem konfliktoéw i wojen. Ta teza, ktora do ztudze-
nia przypomina stare dysputy filozofow Oswiecenia przeciwko Kos$ciotowi, jest
wspoélczesnie rozpowszechniania przez Richarda Dawkinsa, Michaela Onfraya,
Christophera Hitchensa i Sama Harrisa. Poezja Herberta na pewno nie jest wojow-
niczo nastawiona do religijno$ci i wiary. Nie jest tez krytyka Kosciota jako insty-
tucji. Mimo to jest ona poganska, poniewaz w podejsciu do otaczajacego §wiata
wykazuje szereg analogii ze starozytnym klasycznym poganstwem. Na czym ta
analogia polega?

Otéz, jak wiemy, poganie intuicyjnie przeczuwali, Zze za otaczajaca rzeczy-
wistoscia kryja si¢ moce, co do ktorych mogg snu¢ jedynie domysty i fantazje.
Poganski niepokoj byt potegowany obserwacja przyrody, tajemnicami ludzkiej du-
szy 1 moralnym rozdarciem cztowieka wobec dobra i zta. Poganie przeczuwali, ze
rzeczy wielkie zaleza od nieskonczenie matych. Przeczuwali, Ze tak naprawde nie
znamy praw rzadzacych wszech§wiatem. Co wigcej, te prawa moga by¢ odlegle od
tego co nazywamy rozumem i ludzka logika. Stad amulety, fetysze, gusta i wiara
w opiekuncze duchy drzew, rzek i wodospadow. Ten poganski niepokdj widzimy
w greckich tragediach, gdzie ukazany jest owszem jaki$§ konflikt miedzy bogami
a ludzmi, ale nie do konca wiadomo, kto jest bohaterem, a kto ztoczynca. Poganie
trawieni tym wewngtrznym niepokojem, znajdowali jednak ukojenie w wyobraz-
ni. To wyobraznia byta dla pogan narzedziem w poszukiwaniu po omacku Boga,
a dazenie do pigkna i harmonii byto de facto intuicyjnym dazeniem do prawdy.
Poganskie mitologie byly owocem ludzkiej wyobrazni, a nie Bozego natchnienia
jak Biblia.

4 P. Lisicki, Puste niebo Pana Cogito, w: Poznawanie Herberta..., dz.cyt., 241-263.
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Odwolywanie si¢ Herberta do subiektywnej wyobrazni jako do skutecznego na-
rzedzia w szukaniu pewnikow jest gtdwna cecha jego poganskiego podejscia do rze-
czywisto$ci®, szczegdlnie w kontakcie z tajemnicg ludzkiego cierpienia i ludzkiej
nikczemnosci (Pan Cogito i wyobraznia). Herbertowskie odwotanie si¢ do typowe-
go dla pogan oswajania niepojetej rzeczywistosci poprzez jej personifikacje, obiek-
tywizacje i w ostatecznym rozrachunku mitologizacje, wida¢ najlepiej w wierszu
zatytutowanym Pan Cogito rozmysla o cierpieniu. W tym wierszu Herbert uwaza, ze
konfrontujgc si¢ z tajemnicg cierpienia, trzeba ,,z materii cierpienia stworzy¢ rzecz
albo osobe”, ,,gra¢ z nim, bawi¢ si¢ z nim ostroznie wymuszajac nikly usmiech”.
Widzimy tu, ze w obliczu niepoje¢tej tajemnicy Herbert odkrywa przed nami swoja
poganska duszg. Niepokdj wobec tajemnicy, oswajanie tajemnicy poprzez jej per-
sonifikacje i mitologizacje, ucieczka w wyobrazni¢ sprawiaja, ze Herbert jest poeta
nie tylko nawigzujacym do wzniostych, poganskich idealow ze starozytnosci, ale ze
przyswoit sobie réwniez poganska receptg na bycie w niepojetym Swiecie. W jed-
nym ze swoich wierszy, ktory przybiera forme modlitwy do Boga i nosi znamienny
tytut Brewiarz IV w nawigzaniu do czwartego tomu Brewiarza, konczacego rok li-
turgiczny uroczystoscia Chrystusa Kréla, Herbert wyraza tesknotg za zrozumieniem
zycia i $wiata, tgsknote za solidnym punktem, na ktorym mogltby oprze¢ cate swoje
zycie, nawet jezeli $mier¢ nadal pozostawataby tajemnica: ,,dlaczego zycie moje/nie
byto jak kregi na wodzie/obudzonym w nieskonczonych giebiach/poczatkiem ktory
ro$nie/uktada si¢ w stoje stopnie faldy/by skona¢ spokojnie/u twoich nieodgadnio-
nych kolan” (Brewiarz IV).

Syntetyzujac, poezja Herberta jest jednocze$nie postchrzescijanska i poganska.
Z jednej strony, tradycja chrzescijanska, do ktorej Herbert wielokrotnie nawigzuje,
przestata by¢ dla niego i jego pokolenia wszechogarniajaca i obowigzujacg wizja
cztowieka i1 $wiata, dajaca odpowiedz na ludzkie dylematy w powojennym kon-
tekScie. Z drugiej strony, ludzka wyobraznia i dgzenie do harmonii i estetycznego
piekna, opartego na klasycznych wzorcach, zaczerpnigtych ze starozytno$ci, moga
—wedle Herberta — da¢ cztowiekowi szarganemu watpliwo$ciami pewne ukojenie’’.

0 Mowiace o poganstwie Herberta, nie nalezy rozmie¢ tego okreslenia w sposob powierzchowny
i naiwny jako wyraz jego wiary w elfy czy nimfy wodne. Przez ,,poganstwo” rozumie si¢ postawg czto-
wieka poszukujacego odpowiedzi na najglebsze ludzkie dylematy w wyobrazni i kulcie pigkna, a nie
w misterium paschalnym Jezusa. W takim sensie nalezy rozumie¢ inicjatyw¢ Benedykta XVI, ktory
w przemowie do Kurii Rzymskiej 21 grudnia 2009 r. wyrazit pragnienie otwarcia na uniwersytetach
europejskich ,,dziedzinca pogan”, aby podja¢ dialog z intelektualistami i ludzmi kultury, ktorzy abstra-
hujac od chrzescijanskiej wizji $wiata, maja swoje wyobrazenie o cztowieku i $wiecie. Intencja Ojca
Swictego byto zwrdcenie uwagi na zainteresowanie ze strony ludzi niewierzacych albo wierzacych na
sw0j sposob sprawami, na ktore chrzescijanstwo daje wyczerpujaca odpowiedz.

51 Sam Herbert zapraszany na autorskie wieczory do kosciotow, zdawat sobie sprawe, ze jego poezja
nie pasuje do chrzescijanskiego otoczenia, dlatego prosit o usunigcie Najswigtszego Sakramentu (zob.
wspomnienia Katarzyny Herbert w rozmowie z Jackiem Zakowskim). Zob. tez. P. Lisicki, Puste niebo
Pana Cogito, w: Poznawanie Herberta..., dz.cyt., 241: ,Po raz pierwszy widzialem Herberta, jak czytat
swe wiersze w warszawskim kosciele Najswietszej Maryi Panny na Nowym Miescie [...] Stuchatem go
uwaznie [...] Lecz pomimo calej atmosfery — podniostej, naboznej i patriotycznej, pomimo wyciggnigtej
na krzyzu gotycko surowej postaci Chrystusa, mimo wczesniejszych wspdlnych modlitw w zaden sposob
nie moglem pozby¢ si¢ uczucia, ze to, co stysze, jest niechrzescijanskie, ze nie pasuje do otoczenia”.
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5.2. Herbertowskie podejscie do chrzescijanskiej tajemnicy
»odkupienia”

Postchrzescijanskie i poganskie podejscie do otaczajacej rzeczywistosci nie jest
bez znaczenia w Herbertowskiej wizji tajemnicy ,,odkupienia”, do ktorej wyraznie
nawigzuje wiersz zatytutowany Rozmyslania Pana Cogito o odkupieniu.

5.2.1. ,,Nie powinien przysyta¢ syna”

Ta poetycka wizja ,,odkupienia” jest bez watpienia oparta na biblijnym Obja-
wieniu. Pierwszy werset ,,nie powinien przysyta¢ syna” stanowi peing strofe. W za-
mysle poety ten werset miat by¢ prowokacja, sktaniajaca do refleksji na temat istoty
chrzescijanskiego ,,odkupienia”. I rzeczywiscie jest on prowokacja, ale pod jednym
warunkiem, mianowicie, jest on prowokacja o tyle silng, o ile uzmystowimy sobie
teologi¢ odkupienia, ktoére dokonato si¢ w Jezusie Chrystusie. Ten werset celowo
przywodzi bowiem na pami¢¢ stowa §w. Pawla z Listu do Galatéw: ,,Gdy nade-
szta petnia czasow, zestat Bog Syna swego, zrodzonego z niewiasty, zrodzonego
pod Prawem, aby wykupil tych, ktorzy podlegali Prawu” (Ga 4, 4-5a). Pierwszy
werset omawianego wiersza przywodzi tez na pamig¢¢ przypowies¢ o przewrotnych
rolnikach z Ewangelii §w. Marka, rozdz. 12. W tej przypowiesci, ktorej obraz zostat
zaczerpniety z Ksiegi Izajasza, rozdz. 5. Bog jako wiasciciel winnicy w odpowied-
nim czasie wysyta do rolnikéw, ktorym przekazal w dzierzawg winnicg, shugi, aby
odebrali nalezng Mu cze$¢ plonéw. Po tym jak rolnicy zlekcewazyli postancow, z
ktorych jednych pobili, a innych pozabijali, Bog postanawia posta¢ swojego jedyne-
go syna. Ewangelista Marek wprowadza nas w wewnetrzny dialog, jaki Bog Ojciec
przeprowadzil z samym soba zanim podjat decyzje o postaniu syna: ,,uszanuja moje-
go syna” (Mk 12, 6¢). Czytajac poczatek wiersza Herberta ,,nie powinien przysytaé
syna” ma si¢ nieodparte wrazenie, ze poeta chce swiadomie nawigza¢ do tych dwoch
tekstow biblijnych i wejs¢ w polemike z tym wewnetrznym przekonaniem Boga
Ojca i ukazag, ze to przekonanie byto jednak btedne. Ze Bog si¢ pomylit. Nie tylko
nie uszanowali syna, ale go zabili. Bég, wykazujac si¢ naiwna dobrodusznoscia,
obarczony zostaje przez Herberta odpowiedzialnoscig za to, co si¢ stato.

Biblijne aluzje w omawianym wierszu sprawiaja, ze pierwszy werset nasycony
jest jednocze$nie chrzescijanska teologia i krytyka tejze teologii. Ta krytyka jest
wielowatkowa.

5.2.2. Krytyka antropomorficznego przedstawiania Boga

Po pierwsze, w poczatkowym wersecie ,,nie powinien przysyta¢ syna” moze-
my dostrzec Herbertowska krytyke antropomorficznego przedstawiania Boga, ktory
w ten sposoOb zostaje odarty ze swojej transcendencji. Bog, ktory ma posta¢ czto-
wiecza, wystawiony jest wedtug Herberta na ludzkie utomnosci i btedy. Przypomina
zaklopotanego starca, ktory ,,gtadzi roztargniony brodg”, ,tamie rgce”, ,,chrzaka”.
W taki sposob Herbert przedstawia Boga w innym wierszu zatytutowanym Pan Cogito
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opowiada o kuszeniu Spinozy. Wyobrazanie sobie Boga jako cztowieka jest w oce-
nie Herberta szatanska pokusa, bo nie tylko prowadzi do karykatury Boga, ale i do
postawienia problemu zta w $wiecie, ktorego ucztowieczony Bog nie jest w stanie
rozwigza¢. Warto tu przypomniec¢, ze problem zta byt wyjatkowo bolesny dla Her-
berta wyczulonego na $mier¢ i cierpienie ludzi niewinnych®?. Nie przypadkiem wiec
Pan Cogito — maska poety — postawi nastepujaca konkluzje: ,.lepiej byto krélowac/w
barokowym patacu z marmurowych chmur/na tronie przerazenia/z bertem $mierci”.

Prawdziwy Bog wedlug niego, jesli istnieje, musi pozostaé istotg niedostepna
dla cztowieka. Musi pozostaé tajemnicg. Bog dla Herberta jest ,,catkowicie Inny”
w dostownym tego stowa znaczeniu, dlatego musi by¢ niepoznawalny i niewymow-
ny (ganz Andere, totaliter Alter). Krytykujac prowokacyjnie obraz Boga, Jezusa Chry-
stusa, zaczerpniety bezposrednio z Nowego Testamentu, Herbert staje si¢ obronca
idei Boga filozofow, ktoremu nie wolno przekracza¢ dystansu dzielacego Stworcy
od stworzenia. Bog filozofow jest beznamigtny i uniemozliwia cztowiekowi uczu-
ciowe zblizenie si¢ do Niego i pokochanie Go. W jednym z wierszy zostaje opisany
jako ,,wodnistooki bég z twarza buchaltera” albo jako ,,demiurg nikczemnych ta-
blic statystycznych” (Deby). Taki Bog w wyobrazeniu Herberta podtrzymuje $wiat
w istnieniu, ale si¢ nim blizej nie interesuje®. Tym bardziej nie interesuje si¢ czto-
wiekiem i jego cierpieniem. Dlatego posta¢ Herbertowskiego Boga przypomina nie-
kiedy Boga deistow (podobny obraz Boga w wierszach W pracowni i Rozmyslania
o ojcu). Oczekiwanie wyjasnienia tajemnicy Swiata i czlowieka w tajemnicy Boga,
ktory objawia si¢ we Wcieleniu Syna, jest dla Herberta czyms absurdalnym. Dlatego
powie: ,,konieczno$¢ jest tylko odmiang przypadku/a sens tesknota stabych utuda
zawiedzionych”.

5.2.3. Krytyka teologicznej ,,konieczno$ci”

W wersecie ,,nie powinien przysyta¢ syna” mozemy dostrzec rowniez krytyke
tzw. teologicznej ,,koniecznosci”. T¢ teologiczng ,,.koniecznos¢” widzimy w Ewan-
gelii $w. Marka, gdzie po wyznaniu Piotra pod Cezareg Filipowa, Jezus powiedziat:
,»Syn Cztowieczy musi wiele wycierpie¢, bedzie odrzucony przez starszych, arcyka-
ptanéw i uczonych w Pismie, bedzie zabity, ale po trzech dniach zmartwychwstanie”
(por. Mk 8, 31). Dlaczego Syn Czlowieczy musi wiele wycierpie¢? Ilekro¢ w No-
wym Testamencie pojawia si¢ odniesienie do teologicznej ,.koniecznosci”, tylekro¢
zostajemy wyniesieni wysoko w gore na poziom tajemnicy Bozego planu zbawienia,
a Bog ukazuje si¢ naszym oczom jako jedyny Architekt i Pan historii. Teologia bi-
blijna Nowego Testamentu uzasadnia konieczno$¢ misterium paschalnego poprzez
Boza wole zbawienia wszystkich ludzi, ktora jest nierozlacznie zwigzana z wynisz-
czajacym cierpieniem, bedacym wyrazem autentycznej mitosci i nieodzownym eta-
pem w drodze do pelnego zbawienia. Takie jest znaczenie greckiego czasownika

52 A. Fiut, Jezyk wiary i niewiary, w: Poznawanie Herberta..., dz.cyt., 270— 271.

53 Tamze, 269: ,,Wspolnym rysem tych wizerunkéw [Boga w poezji Herberta — 4.Z.] jest przeciez
oddalenie od spraw $wiata, oboj¢tnos$é na losy stworzenia, wyniosto$¢ i nieczuto$¢. Nawet pobozne
gesty kosScielnej myszy nie poruszyly Boga, ktory «zajmowat si¢ w tym czasie uciszaniem oceanow»”.
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dei/ (,,trzeba”), wyrazajacego konieczno$¢, ktora nie wynika z naturalnego porzadku
stworzenia, ale wynika z zamystu Boga, ktory prowadzi swoje dzielo zbawienia do
szczesliwego konca.

Na tle przestania biblijnego, stowa Herberta ,,nie powinien przysyta¢ syna” wy-
razajg brak akceptacji tak rozumianej teologicznej ,,koniecznosci”, w ktorej czlowiek
wierzacy dostrzeze suwerenng wolno$¢ Boga, majacego prawo jako Stworca i Zbawca
do bezposredniej ingerencji w histori¢ cztowieka. Prawdopodobnie u podstaw tej kry-
tyki znajduje si¢ niezrozumienie mitosci Boga, objawiajacej si¢ w Jezusie Chrystusie.

W kontekscie tej krytyki warto zwrdci¢ uwage na jeszcze jeden element, bez
watpienia mniejszego kalibru. Ot6z Herbert nie mowi o postaniu syna, ale o jego
przystaniu. Nie uzywa, wigc, tradycyjnego wyrazenia, ktére znamy z teologii do-
gmatycznej. Ten opis misji Syna na pewno nie jest przypadkowy i wpisuje si¢
w Herbertowska poetyke odzierania tradycyjnego chrzescijanskiego jezyka z jego
sakralnej podniostosci i teologicznej precyzji. Wszak przystanie, a nie postanie, wi-
dziane jest z perspektywy cztowieka i sprawia wrazenie czego$ przypadkowego,
pozbawionego tresci i glebszego przestania.

5.2.4. Krytyka krotkowzrocznosci Boga

Jezeli Herbertowska krytyka przedstawienia Boga w ludzkiej postaci i kryty-
ka teologicznej koniecznosci sg rzeczywiscie oparte na teologii biblijnej Nowego
Testamentu, o tyle krytyka nieswiadomosci, krotkowzrocznosci i naiwnosci Boga
opiera si¢ na subiektywnym wyobrazeniu, jakie Herbert ma o Bogu, i nie znajduje
oparcia w Biblii. Mozna nawet wysuna¢ wniosek, ze Jezus w odczuciu Herberta
jest postacig pasywna, biernie uczestniczaca w dramacie zbawienia. Wydaje sig, ze
nie jest $wiadomy swojego losu, jaki zgotowal Mu Ojciec. Zupehie inaczej sprawa
przedstawia si¢ w Ewangeliach i w catym Nowym Testamencie, szczego6lnie w Li-
scie do Hebrajczykow, gdzie dobitnie zostaje ukazane, iz Jezus swiadomie poddaje
si¢ woli Ojca i pozostajac z Nim w nieustannym dialogu aktywnie realizuje plan
zbawienia cztowieka. Réwniez z samej przypowiesci o przewrotnych rolnikach wy-
raznie uzewngtrznia si¢ $wiadomos$¢ mesjanska Jezusa, ktory wiedziat, jaka jest Jego
misja i przeznaczenie. A zatem nie mozna moéwic o zaskoczeniu czy rozczarowaniu.
Wypowiedz wlasciciela winnicy ,,uszanuja mojego syna” wyraza w tek§cie Ewange-
lii $w. Marka nadzieje, ze nardd zydowski, depozytariusz Bozych obietnic, rozpozna
w Jezusie zapowiadanego Mesjasza (zob. tez J 1, 11).

Herberta jednak dziwi postawa wtasciciela winnicy, jego wrgcz naiwnos¢, zdu-
miewajaca nadzieja. Herbert zdaje si¢ pytaé, czego Bog oczekuje? Na co jeszcze
czeka? Latwo zgadnaé, ze stugami wystanymi przez Boga sg prorocy i inni postani
przez Niego z nadzieja, ze uda si¢ im doprowadzi¢ naréd do nawrocenia. Prorocy
sg zabijani, zniewazani, a Bog, zamiast definitywnie odwroci¢ si¢ od ludu, posyla
nastepnych, aby na samym koncu posta¢ swojego jedynego Syna. Poprzez t¢ przy-
powies¢ Jezus chciat ukazag, jak bardzo zalezy Bogu na zbawieniu swojego ludu.
Przypowies¢, ktora miata by¢ obrazem mitosci Boga i Jego determinacji w dazeniu
do zbawienia cztowieka, Herbert odczytat na opak, z perspektywy cztowieka, ktory
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jest w ocenie poety istota zta i nikczemna, niezaslugujaca na tak wielka ofiare. Ale
czyz Ewangeli$ci nie wyakcentujg w ten sposob ogromu mitosci Boga do cztowieka?

5.2.5. ,,Najgorsze pojednanie”

Glowny trzon wiersza obejmujacy druga, czwarta, piatg i szostg strofe podkresla
realizm Wecielenia Stowa Bozego. Lapidarne zdania, ktérymi Herbert kresli poetycka
wizj¢ Wcielenia, wywotuje podobne reakcje do tych, jakie wywotywata Pasja Mela
Gibsona. Jednak ten realizm shuzy Herbertowi nie po to, zeby wyakcentowac unizenie
i kenotyczne wyniszczenie Syna Bozego, ale po to, zeby ukaza¢ powdd, dla ktorego
decyzja Boga o postaniu Syna byta bledna i nieprzemyslana. Ten Herbertowski re-
alizm wypacza chrzescijanskie znaczenie tajemnicy Wcielenia™®. Wcielenie ukazane
jako postanie Syna jest okrucienstwem ze strony Ojca. Jest lekkomyslnym igraniem
z zyciem wlasnego syna. Jest czyms$ absurdalnym i sprzeciwiajacym si¢ prawdziwej
naturze Herbertowskiego Boga, ale i naturze kazdego cztowieka. Wszak przystanie
syna nie jest ukazane jako akt mitosci do cztowieka, czy jako owoc wewnatrztrynitar-
nego dialogu, ale przypomina bardziej probe naiwnego cztowieka, chcacego oswoic
dzikie zwierze, albo postepowanie sadysty, ktory z gory wie, jak to si¢ skonczy. I rze-
czywiscie wyrazenie ,,zbyt wiele nozdrzy chlongto z luboscia zapach jego strachu”
przypomina zachowanie dzikich zwierzat, ktore dostrzegly i zweszyty bliskos¢ swo-
jej ofiary i powoli, konsekwentnie ze wszystkich stron ja osaczaja. Wcielenie staje
si¢ bezsensowna proba przekroczenia nieprzekraczalnej granicy, proba pogodzenia
dwoch skrajnych, nie przystajacych do siebie $wiatow. Ta nie do pogodzenia relacja
Boga z cztowiekiem w poezji Herberta zostaje wyostrzona kontrastem migdzy naiw-
noscig Boga a catkowitym zezwierzgceniem cztowieka. Herbert chce nam powiedziec,
ze migdzy Bogiem a cztowiekiem nie moze by¢ zadnego zwiazku, czy dialogu.

Sama pokora i ulegtos¢ Jezusa nie sg ideatami — w przekonaniu Pana Cogito, pod
ktorym ukrywa si¢ prawdziwa mysl poety — bo zgoda na bezwzglednos¢ zta uczy nie-
stawiania oporu nieprawosci. Postawa Jezusa idacego na niechybng $Smier¢ nie moze
by¢ wzorem do nasladowania dla stabego i duchowo upadajacego cztowieka. Pan Co-
gito nie znajduje zatem oparcia w ideologii cierpienia i w metafizycznej otchtani, na-
wet jesli ma chrzescijanskie podloze®. Podobne podejscie do chrzescijanskiego sensu
cierpienia dostrzegamy w wierszu Apollo i Marsjasz, gdzie, wychodzac poza czystg
teologig, poeta dazy do dealegoryzacji cierpienia i nie chce, zeby kult martyrologicz-
ny przestonil najbardziej odrazajace zbrodnie, ktorych sprawcy do dzisiaj nie zostali
osadzeni. Cierpienie Marsjasza, ktory zgodnie z poréwnaniem Erazma z Rotterdamu

¢ «Nie powinien przysyta¢ syna» [...] nie kwestionuje istnienia jakiego$ Bozego zamystu, nie
kwestionuje tez bosko$ci natury Syna, ale sam fakt wcielenia — unizenie Bostwa przez przybranie
postaci zwyktej ludziom i zstapienie pomi¢dzy nich — jest nie do zaakceptowania [...] W przekonaniu
Pana Cogito stabo$¢ i strach, w ktore zostal przyobleczony Bog — Czlowiek, nie sg wlasciwa droga
objawienia ludziom zbawienia. Unizenie Syna Czlowieczego jako akt mitosci i po§wigcenia przynosi
bowiem sakralizacje uleglosci i cierpienia”, J. Wisniewski, Pasja wedlug Zbigniewa Herberta? ...,
art.cyt., 125-126.

53 Tamze, 126; w tym samym kierunku idzie J. Brzozowski, Pan Cogito, w: Dlaczego Herbert.
Wiersze i komentarze..., dz.cyt., 258.
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i ze $redniowieczng ikonografig symbolizuje Chrystusa, nie jest wywyzszone do rangi
swigtosci. Wrecz przeciwnie. Jego postac zostaje zredukowana do obdartego ze skory
kawatka ciata, ktore stopniowo przeradza si¢ w krzyk. I nawet jesli Marsjasz nie sym-
bolizuje Jezusa, a jest poganskim zwierzeciem ofiarnym, jego ofiara nie zostata przez
boga przyjeta. Co wiecej, jego cierpienie wydaje si¢ jatlowe i nie przynosi zadnych
owocow. Caty krajobraz, niemy §wiadek cierpien Marsjasza, wraz z otaczajaca naturg
jest martwy. Jedne co pozostaje — wydaje si¢ mowi¢ Herbert — to wzbudzi¢ w so-
bie wspoélczucie dla bezsensownej ofiary tego cztowieka®. Odciecie si¢ od teologii
cierpienia odkupienczego i przepetnionego eschatologicznym znaczeniem pojawia si¢
w wierszach Pan Cogito a pop 1 Pan Cogito — zapiski z martwego domu. Bardzo wy-
mowny jest obraz poddanego meczarniom Adama, pomazanca, zwierzecia ofiarnego,
psalmisty, ktory mimo to ,,nie odkupit wyznawcow”.

Na pewno na takie przedstawienie tajemnicy Odkupienia nie jest bez wptywu
doswiadczenie 11 wojny §wiatowej i stalinizmu, gdzie zezwierzgcenie cztowieka
w obozach koncentracyjnych, tagrach i wigzieniach bylo na porzadku dziennym
1 zasialo w umystach ludzi z pokolenia Herberta pytanie o sens i wiarygodnos¢
chrzescijanstwa®. Ttem wszystkich poetyckich wypowiedzi Zbigniewa Herberta
jest punkt widzenia cztowieka dwudziestego wieku i to ten cztowiek jest kluczem do
zrozumienia tak specyficznego podejscia do chrzescijanskiej tradycji i wiary.

W dalszej kolejnosci Herbert pisze, ze Wcielenie i misterium paschalne Jezusa
bylo ,,najgorszym pojednaniem”, poniewaz jego $wiadectwem jest krucho$¢ ludz-
kiego ciata, wrazliwo$¢ na bol i strach przed $miercia, kiedy w czlowieku odzywaja
si¢ najbardziej niskie instynkty. ,,Najgorsze pojednanie” zostaje przez kontrast ze-
stawione z wlasciwym pojednaniem, o ktorym mowi Msza za uwiezionych: ,,jesli to
ma by¢ ofiara/trzeba si¢ pojednac/z bra¢mi ktorzy sa w mocy nieprawosci/i walczg
na krancach”. Wtasciwe pojednanie dokonuje si¢ poprzez wyobrazni¢ prowadzaca
do wzbudzenia wspotczucia wzgledem tych, ktorzy stali si¢ ofiarami zta i zostali
zostawieni swojemu losowi. Stawanie si¢ stabym i oddawanie si¢ w rece zta, na
wzor Jezusa, zostanie przez Herberta odrzucone jako najgorsze pojednanie. Brak
perspektywy zmartwychwstania jest czynnikiem determinujacym w takim podejsciu
poety do istoty chrzescijanskiej wiary. Z tego tez powodu w Przestaniu Pana Cogito
ponownie dojdzie do glosu typowe dla Herberta poganskie przekonanie, ze to nie
Jezus, ale Gilgamesz, Hektor i Rolland sg przyktadem prawdziwego bohaterstwa
i nieztomno$ci. Oni nie ulegli®®.

¢ A. Valles, Samogloska A, w: Poeci czytajq Herberta..., dz.cyt., 13-19.

57 Herbert sam przezywat polityczne skutki oficjalnych ktamstw i $wietnie zdawat sobie spraweg
Z tego, jak istotne jest zrozumienie, ze «ptak jest ptakiem/niewola niewola/néz nozem/$Smier¢ §miercig»
(Pan Cogito a wyobraznia). Zdrowo jest wyjrze¢ przez okno i zobaczy¢ «plaski horyzont/lini¢ prosta», i
poczué «przycigganie ziemi». Herbert przeciwstawia si¢ naiwnemu odruchowi nakierowania ku transcen-
dencji. Sprowadza nas na ziemi¢”, E. Hirsch, ,,Chlust zimnej wody”, w: Poeci czytajq Herberta..., dz.cyt.,
105. Opinia Hirscha wydaje si¢ adekwatna do szczegolnego podejscia Herberta do istoty chrzescijanstwa.

58 J. Wisniewski, Pasja wedlug Zbigniewa Herberta?..., art. cyt., 127.
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5. ZAKONCZENIE

Wizja odkupienia, jaka dochodzi do glosu w poezji Zbigniewa Herberta, cho¢
oparta na tekstach biblijnych, jest bardzo odlegta od istoty biblijnego przestania.
Jej gléwna cechg jest ludzka ocena Odkupienia, ktéra dokonuje si¢ tylko i wylacz-
nie z perspektywy czlowieka naznaczonego doswiadczeniami II wojny $wiatowej
i stalinizmu. Brakuje w niej nie tylko zrozumienia mitosci Boga, ale i zrozumienia
samego cztowieka. A poniewaz takze wizja czlowieka jest na wskro$ pesymistyczna,
cztowiek w tworczosci poety nie znajduje zadnej nadziei, ani pocieszenia. Nie mo-
zemy moOwié, ze wiara Herberta jest wiarg Ko$ciota. Jego wiara kryje w sobie ,,ra-
czej powinno$¢ niz nadzieje; jest raczej pamiecia krzyza niz zmartwychwstania™.
Jednak ostatecznym kluczem do zrozumienia poezji Herberta jest jego glebokie
przekonanie o aktualno$ci cnét pielggnowanych przez starozytnych pogan: odwagi,
nieztomnos$ci, wiary w siebie i kontemplacji pickna otaczajacego §wiata, pomimo
ogromu zta i nikczemnosci (Przestanie Pana Cogito).
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ZBIGNIEW HERBERT’S POETIC MESSAGE AND THE ISSUE
OF ITS CHRISTIAN ORIGINS

Summary

The paper intends to show the way in which Z. Herbert presents in his works the paschal mystery
of Jesus Christ, by the virtue of which the Christian redemption took place. Is the meaning of ,,redemp-
tion” in Herbert’s poetry to be identified with the one presented in biblical theology? To answer that
question the author of the article discusses five poems that speak about the Passion of Christ (Namar-
ginesie procesu, Meczenstwo Naszego Pana malowane przez Anonima z kregow mistrzow nadrenskich,
Hakeldama, Rozmyslania Pana Cogito o odkupieniu, Domysly na temat Barabasza). There the referen-
ces to the core of Christian faith are very clear. Special attention should be paid, however, to poetical
allusions that also show Herbert’s personal approach to the Christian message.

Key words: Jesus Christ, paschal mystery, redemption, Bible and poetry, Zbigniew Herbert

5 A. Michnik, Z dziejow honoru..., dz.cyt., 237.
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1. WSTEP

W dokumentach Organizacji Narodow Zjednoczonych i Unii Europejskiej doty-
czacych mediow podkresla si¢ znaczenie powszechnej edukacji medialnej spoteczen-
stwa, wszystkich grup wiekowych i spolecznych zaréwno poprzez programy przed-
szkolne, szkolne i akademickie, jak i dzialalno$¢ organizacji pozarzadowych, placowek
kulturalnych, osrodkéw doskonalenia zawodowego nauczycieli itp.'. Temu przekona-
niu o potrzebie powszechnej edukacji medialnej towarzyszy rowniez nauczanie Ko-
Sciola o mediach, wyrazone m.in. przez papieza Benedykta XVI w 2007 r. w Oredziu

"' Por. Deklaracja Moskiewska w sprawie kompetencji medialnych i informacyjnych, Moskwa
28.06.2012, http://www.sbp.pl/repository/SBP/sekcje_komisje/komisja_ds_edukacji_informacyjnej/
Deklaracja Moskiewska.pdf (2014-12-02); Rezolucja Parlamentu Europejskiego w sprawie umie-
Jetnosci korzystania z mediow w Srodowisku cyfrowym, ,,Dziennik Urz¢dowy Unii Europejskiej”
23.2.2010, C 45 E/9, Bruksela 16.12.2008, http://www.nettax.pl/serwis/imgpub/duuec/2010/45E/
¢e04520100223pl00090014.pdf (dostep 2014-12-02).
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na Swiatowy Dzien Srodkéw Spotecznego Przekazu Drzieci i Srodki komunikowania:
wyzwaniem dla wychowania. Jego zdaniem KoS$ciol powinien by¢ w ,,awangardzie”
wychowania do mediow, a to zadanie — odnosnie do wspolnoty Kosciota — spoczy-
wa przede wszystkim na katolickich szkotach i uniwersytetach, jak i na dziatalno-
$ci duszpasterskiej w parafii. Tematem artykutu beda zatem zadania, jakie stoja przed
parafiami w tym zakresie. Trzeba na wstepie podkresli¢, ze przeciez rolg parafii nie
jest przede wszystkim zajmowanie si¢ problematyka mediow. Parafia to wspolnota
Kosciota powszechnego w okreslonych czasem 1 przestrzenig realiach. Uczestniczac
w niej, mamy nadzieje dostgpi¢ zbawienia. Media mogg by¢ jedynie srodkami uzu-
pehiajacymi ten proces. Od tego, jak je wykorzystamy moze jednakze zaleze¢ 6w
cel nadrzgdny. Sprzyjaja one komunikacji wewnatrz wspdlnoty, wymianie inspiracji
religijnych czy tez wiedzy teologicznej. Moga stanowi¢ pomoc zaréwno w formacji
duchowej, jak i informacji organizacyjnej. Miedzy innymi te aspekty chciatbym poru-
szy¢ w niniejszym artykule.

W ponizszej analizie chcialbym wskazac¢ na trzy istotne grupy zadan. Po pierw-
sze, na potrzebe przygotowania do wlasciwego korzystania z mediow w parafii. Po
drugie, na mozliwosci i formy organizowania dziatalno$ci duszpasterskiej w parafii
za posrednictwem mediow. Po trzecie, na upowszechnianie i rozwo6j katolickiego
wychowania do mediéw poprzez inicjatywy parafialne, diecezjalne i migdzydiece-
zjalne. Swoje rozwazanie opieram na analizie dokumentow Kos$ciota o §rodkach
spotecznego przekazu, poczawszy od nauczania Piusa XI az do czaso6w obecnych.

2. PRZYGOTOWANIE DO WLASCIWEGO KORZYSTANIA
Z MEDIOW W PARAFII

Pierwsza grupe zadan parafii w zakresie edukacji medialnej mozna okresli¢ jako
przygotowanie do wlasciwego korzystania z medidéw. W ramach tej grupy mozna
wskaza¢ na szczegotowe potrzeby rozwoju aktywnosci, tj. na pomoc w wyborze,
rozumieniu i ocenie przekazéw medialnych, animacji warsztatéw medialnych dla
mtodziezy i dorostych, zaktadaniu dyskusyjnych kluboéw czytelniczych i filmowych.

Uzasadnienie potrzeby takiego przygotowania odnajdujemy m.in. w doku-
mencie z 1989 r. Papieskiej Rady ds. Srodkow Spotecznego Przekazu Pornogra-
fia i przemoc w Srodkach przekazu: odpowiedz duszpasterska: ,,przygotowanie do
wlasciwego korzystania ze $rodkow przekazu winno stanowi¢ cze$¢ programow
wychowawczych w szkolach katolickich i innych przedsiewzigciach Kosciota na
polu wychowania w seminariach, jak rowniez w programach formacji zakonnikow
i zakonnic, cztonkéw instytutéw sSwieckich, w programach statej formacji kaptanow
oraz w parafialnych spotkaniach mlodziezy i dorostych. Kaptani, zakonnicy i za-
konnice, zaangazowani na polu wychowania sami powinni da¢ przyktad madrego
korzystania ze srodkow przekazu pisanych, czy audiowizualnych” (nr 29). Warte
podkreslenia jest to zalecenie ,,dotyczace dawania madrego przyktadu”. Duszpaste-
rze najpierw powinni sami by¢ uksztattowanymi (§wiadomymi, krytycznymi i se-
lektywnymi) uzytkownikami mediow. Wowczas beda mogli dzieli¢ si¢ tymi kom-
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petencjami, wiedzg — 1 jak zostato to tutaj okres§lone — madroscig — z wiernymi, stad
m.in. postulaty formacji seminaryjnej w zakresie mediow. Katolickie podejscie do
ksztattowania kompetencji medialnych opiera si¢ na przekonaniu o potrzebie rozwi-
jania w sobie i u innych cnoty ,,medialnej madrosci”.

2.1. Pomoc w wyborze, rozumieniu i ocenie przekazéw medialnych

Katolickie samowychowanie i wychowanie ku ,,madro$ci medialnej” polega
przede wszystkim na ksztalceniu siebie i innych w dokonywaniu wyboréw, rozu-
mieniu i ocenianiu przekazéw zgodnie z wlasnym sumieniem i naukg Kosciota. Pa-
wel VI wyrazit to przekonanie m.in. w 1978 r. w Oredziu na XII Swiatowy Dzien
Srodkéw Spotecznego Przekazu Odbiorcy Srodkéw spolecznego przekazu, ich ocze-
kiwania, prawa i obowigzki. Wedtug Ojca Swietego ,,lokalne wspélnoty wierzacych
muszg wspomagac wlasnych cztonkéw w wyborze, zrozumieniu i w ocenie”. Dlate-
go zwrdcit si¢ z apelem do prasy katolickiej, jak i innych mediow, bedacych w posia-
daniu diecezji, parafii czy rodzin zakonnych, aby wigkszg uwage poswigcity infor-
mowaniu o programach, polecaly lub odradzaty niektore, podajac motywacje tych
dziatan, umozliwialy wiernym orientacje w przekazach, zgodna z doktryna i mo-
ralno$cig ewangeliczng. Szczegdlnie ta pomoc w ,,wyborze, rozumieniu i ocenie”
dotyczy mlodych ludzi, w ich przypadku trzeba szczegdlnie ksztalttowaé osobista
odpowiedzialno$ci za wybory, za Swieto$¢ zycia i wiare, za kulture i spoteczenstwo,
ktore tworza. Podkreslit jednak, ze Kosciot moze co najwyzej informowac i dora-
dza¢, ale nie zastapi ich osobistych decyzji i zyciowej konsekwencji.

To szczegdlne zadanie w odniesieniu do mtodych podkresla rowniez $w. Jan
Pawel II w 1985 r. w Oredziu na XIX Swiatowy Dzief Srodkéw Spolecznego Prze-
kazu Srodki spolecznego przekazu w stuzbie chrzescijariskiej promocji mlodziezy.
Wskazuje na potrzebe giebokiego dziatania wychowawczego w rodzinie, w szkole
i parafii poprzez katechizacje, majgca na celu zrbwnowazone i zdyscyplinowane ko-
rzystanie z mediow, zmierzajace do wyrobienia wlasnego, o§wieconego przez wiarg
krytycznego sadu na temat tego, co ogladaja, stuchajg i czytaja. ROwniez na wyste-
powanie przeciwko przekazom, ktére godzg w moralne dobro mtodych ludzi, stara-
nie si¢ o przekazy inspirowane autentycznymi wartosciami zycia oraz o informacje
ukazujace prawdziwy obraz Kosciota.

W tych dwoch fragmentach Orgdzi — nawigzujacych takze do innych dokumen-
tow Kosciota, tj. Dekretu o $rodkach spotecznego przekazywania mysli Inter miri-
fica z 1963 r., czy tez Instrukcji duszpasterskiej o mediach Communio et progressio
z 1971 r., mamy sformutowany zarys programu dziatania wychowawczo-medialne-
go w parafii w zakresie ,,pomocy w wyborze i ocenianiu’.

Po pierwsze, istnieje potrzeba zainicjowania doradztwa medialnego we wspol-
nocie parafialnej, wypracowania form wymiany informacji o przekazach i dokony-
wania ich recenzji z punktu widzenia wartosci chrzescijanskich. Moze ono polegac,
np. na publikacjach w parafialnej prasie lub stronie internetowej materiatéw pole-
cajacych lub odradzajacych dane przekazy — ksiazki, filmy, muzyke. Dobrym $rod-
kiem jest inicjowanie rozmow i dyskusji o tych przekazach, lub tez nawigzywanie
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do pozytywnych przyktadow w homiliach i podczas innych spotkan z wiernymi.
Bogaty $wiat przekazow medialnych, w ktorym funkcjonujemy, wymaga wigkszego
dzielenia si¢ do§wiadczeniem, watpliwosciami i fascynacjami, niz dotad miato to
miejsce. Istotne jest, by nie zamykac¢ si¢ na ten §wiat, ale wlaczy¢ go w osobisty
1 parafialny rozwoj duchowy.

Po drugie, powinni$my szczegdlnie pomaga¢ mlodziezy w korzystaniu z me-
diow. W tym okresie ksztattuje ona swoje gusta, poglady, charakter, osobista wiarg.
Stad takie wiele postulatdéw nauczania Kosciota o mediach skierowanych witasnie
do tej grupy wiekowej, przy zachowaniu pamigci o innych uzytkownikach mediow,
zwlaszcza tych, o ktorych mamy przekonanie, ze sg juz uksztattowani: dorostych
i seniorow. W odniesieniu do mtodziezy warto rozwazy¢, czy samo doradztwo jest
wystarczajaca forma, czy nie trzeba byloby siegnaé¢ do ich tworczych aspiracji, za-
inicjowac bardziej aktywizujgce i kreatywne rozwigzania, np. wspodlne przygoto-
wanie przekazow (filmu, publikacji, plakatu, wystawy fotograficznej) na okreslony
temat, lub tez propozycje zorganizowania warsztatow medialnych.

2.2. Animacja warsztatow medialnych dla mlodziezy i dorostych

Forma warsztatow wydaje si¢ atrakcyjna propozycja metodycznej pracy dy-
daktycznej, podejmowanej w ramach edukacji nieformalnej i ustawicznej, za ktora
mozna uznac parafialng edukacje medialng. Stanowi ona uzupetnienie — a w obecnej
sytuacji — zastgpienie edukacji formalnej, np. w szkole, a nierzadko tez wychowanie
do korzystania z mediéw w rodzinie. Warto w tym miejscu nadmieni¢ to, co m.in.
podkreslit Benedykt XVI w 2007 r. w Oredziu na XLI Swiatowy Dzien Srodkow
Spotecznego Przekazu Dzieci i srodki komunikowania: wyzwanie dla wychowania:
za edukowanie — takze medialne — odpowiada rodzina, a pomoc niosg w tym proce-
sie szkota 1 Ko$ciol, w tym szczegolnie parafia. A zatem, po pierwsze, jest to rodzina,
po drugie, inne instytucje spoleczne, ktére maja wspiera¢ rodzing w tym obowigzku.
W obecnej sytuacji czgsto ani rodzina, ani szkota nie podejmuja zadan zwigzanych
z wychowaniem do mediow, do glosu dochodzi wigec aktywnos$¢ w obszarze eduka-
cji spolecznej, w ramach funkcjonowania organizacji pozarzadowych. Wspdlnoty
parafialne rowniez powinny przejac czes¢ tych obowigzkow, dopoty dopoki stopien
edukacji medialnej w systemie szkolnictwa powszechnego i katolickiego nie bedzie
zadowalajacy, a nawet wowczas stanowic jego uzupetnienie.

Warsztaty poprzez swoj aktywizujacy charakter angazujg w wigkszym stopniu
niz poprzez tradycyjny wyktad czy wspomniane doradztwo medialnej. Moga przy-
czyni¢ si¢ bardziej do realizacji naszego zadania. Prowadzone przeze mnie badania
w 2009 r. na ten temat w ramach projektu Metody aktywizujgce w edukacji medial-
nej* oraz praktyczne realizacje autorskich przedsiewzie¢ edukacyjnych potwierdzaja
efektywnos¢ i zasadno$¢ tych metod®. Interesujace, ze te formy pracy czy to semina-

2 P. Drzewiecki, Media Aktywni. Dlaczego i jak uczyé edukacji medialnej? Otwock—Warszawa
2010, http://presscafe.eu/podrecznik (dostgp 2014-12-02).

3P. Drzewiecki, Warsztaty i szkolenia, http://presscafe.eu/archives/tag/warsztaty-i-szkolenia
(dostep 2014-12-02).
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ryjnej, czy pozniej parafialnej sa wymienione w dokumentach Kosciota o mediach.
Mam tu na mysli Instrukcje Kongregacji Wychowania Katolickiego z 1989 r. Wska-
zOowki odnosnie do formacji przysztych kaptanow w zakresie srodkow spotecznego
komunikowania. Podkreslono w niej takie metody organizacji zaje¢ o mediach, jak:
kursy, zajecia warsztatowe i seminaria ,,z zakresu techniki, zarzadzania, etyki i poli-
tyki spotecznego przekazu” (nr 28). Co prawda jest to przede wszystkim propozycja
dla formacji kaptanskiej, ale mozna ja rozszerzy¢ rowniez na dziatalno$¢ duszpaster-
skg w parafii. Jak wynika z powyzszego fragmentu, program warsztatow (kursow,
szkolen, seminariow) powinien dotyczy¢ nie tylko zagadnien etycznych, ale rowniez
praktycznych. Stad dobrze, gdyby byly one zorganizowane wesp6t z osobami zawo-
dowo zajmujacymi si¢ mediami: dziennikarzami, producentami medialnymi, rezy-
serami. Wiele z tych osob deklaruje publicznie swoja wiarg, co jest godne madrego
zagospodarowania edukacyjnego w parafii.

Warsztaty maja jednak swoje ograniczenia. Sg dziataniami doraznymi, uzupet-
niajgcymi, wspomagajacymi. Mimo swojej spektakularnej i kreatywnej formuty do-
magajg si¢ podjecia bardziej dlugofalowych inicjatyw. Pewnym rozwigzaniem moze
okazac si¢ propozycja regularnych spotkan, np. poswigconych kulturze filmowej czy
czytelniczej w formie klubow parafialnych.

2.3. Dyskusyjne kluby czytelnicze i filmowe

O inicjatywie takich klubow mozna m.in. przeczyta¢ na stronie internetowej pa-
rafii Matki Bozej Wspomozycielki Wiernych w Warszawie — Dyskusyjnego Klubu
Filmowego®, czy tez parafii Swictego Jana Chrzciciela w Skalbmierzu (woj. $wig-
tokrzyskie) — Dyskusyjnego Klubu Ksigzki przy Bibliotece Parafialnej, okre§lonego
jako ,,jedyny w kraju’. Istotnie trudno znalez¢ kompetentng informacje o tego typu
inicjatywach. A maja one — zwlaszcza kluby filmowe — bogata tradycje i sg zalecane
przez Magisterium Kosciota o mediach, poczawszy od Piusa XI i Piusa XII.

Pius XI w Encyklice o kinematografii Vigilanti cura z 1936 r., uznawanej za
pierwszg tej rangi wypowiedz Kosciota o mediach, wskazuje na potrzebe troski
i rozwoju ,,nad kinami, istniejacymi przy domach parafialnych lub przy domach sto-
warzyszen katolickich” (nr 40). Dokument jest adresowany do Episkopatu USA.
Ojciec Swiety podkreslit w nim konieczno$¢ powotania statej Komisji Episkopatu,
ktora propagowataby dobre filmy, dokonywata klasyfikacji i doradztwo. Ma ona czu-
waé nad doborem filméw w kinach parafialnych. Zdaniem Ojca Swictego ,,sprawna
bowiem organizacja tych kin, stanowiacych dobra klientele dla wytworcow filmo-
wych, pociagnie za soba takze ten skutek, ze wytworcy produkowac beda filmy, od-
powiadajace wskazaniom” Kosciota. Rowniez Pius XII w Encyklice Miranda prorsus
z 1957 r., poswigconej nie tylko filmowi, ale rowniez rozwijajacym si¢ dynamicznie
radiu i telewizji, udziela wskazowek dotyczacych organizacji parafialnych sal fil-

4 Studencko-absolwencka DKF, http://www.wspomozycielka.waw.pl/?page id=785 (doste¢p
2014-12-02).

5 Dyskusyjny Klub Ksigzki przy bibliotece parafialnej w Skalbmierzu, http://www.skalbmierz.
kielce.opoka.org.pl/html/wydarzenia_klubks.html (dostgp 2014-12-02).
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mowych (nr 94 1 95). Nalezy z przykroscia odnotowac fakt, ze ta bogata tradycja
audiowizualna amerykanskich parafii jest wspolczesnie mato znana. Dokonujac po-
szukiwan w Internecie, nie natrafilem na zaden przyktad wspolczesnej wspdlnoty
parafialnej, ktora realizowataby to dziedzictwo. Rowniez w Polsce miatem trudnos¢
ze wskazaniem przyktadéw. Tymczasem powinno by¢ odmiennie. Brakuje zatem
bazy informacji o tego typu inicjatywach, co wymaga — w mojej ocenie — podjecia
projektu badawczego, edukacyjnego, duszpasterskiego i promocyjnego w tej mate-
rii. Walory takiego klubu sg bardzo istotne z punktu widzenia cigglo$ci wychowania
do mediow. Tworzy si¢ wspdlnota osob, ktéra przez ogladanie i dyskusje o filmach
pragnie rozwija¢ swoja osobista kulture filmowa, jak i budowaé osobista wiar¢ po-
przez madry dobor przekazéw audiowizualnych.

Rowniez tworzenie klubow czytelniczych w parafii ma pewna tradycje, chociaz
trudno wskaza¢ na konkretne zalecenia dotyczace podejmowania takich inicjatyw
w Kosciele. Kluby literackie i czytelnicze wbrew pozorom sg nowym zjawiskiem
kulturowym. Do tej pory czynnos$¢ ta byla raczej postrzegana jako indywidualna
praktyka. Wspdtczesnie coraz czesciej mowi si¢ o potrzebie dzielenia i dyskusji wo-
kot przeczytanych dziet literackich czy publikacji prasowych. Niemniej zalecenia,
dotyczace odpowiedzialnego wyboru ksigzek i prasy przez wiernych, formutowa-
li juz papieze w XIX w. m.in. Grzegorz XVI w Encyklice Mirari vos z 1832 r.,
jak i Pius IX w Encyklice Nostis et nobiscum z 1849 r. Owczesne nauczanie miato
charakter przestrogi przed zagrozeniami ze strony nowych ideologii spotecznych,
szkodliwych z punktu widzenia Ko$ciota. Ale pojawiaja si¢ rowniez zalecenia
o charakterze edukacyjnym, dotyczace wybierania publikacji ,.ku zbudowaniu wia-
ry 1 zbawiennemu pouczeniu ludu” (Pius XI, Nostis et nobiscum, nr 15). W XX w.
zmienia si¢ sposob ujmowania tych problemow przez Ko$ciot. Zamiast tonu zagro-
zeniowego, alarmistycznego pojawia si¢ zacheta do tworzenia i upowszechniania
dobrych ksigzek i prasy, o czym czytamy m.in. w Inter mirifica z 1963 r.: nalezy
,»przepoic czytelnikoéw w petni duchem chrzes$cijanskim, nalezy tez tworzy¢ i rozwi-
ja¢ prawdziwie katolicka prase” (nr 14).

Powyzej analizowane i proponowane formy edukacji medialnej w parafii kon-
centruja si¢ wokot osoby odbiorcy przekazow medialnych, wokoét jego ksztatce-
nia medialnego. Trzeba jednak wskaza¢ na formy, ktore nie tylko aktywizujg nas
1 formujg jako odbiorcow, ale tez zachecaja do podejmowania wiasnej dziatalno$ci
medialnej jako tworcow przekazu. Wspolczesne przekazy medialne nie sa jedynie
przedmiotem odbioru, ale — zgodnie z logika mediéw spotecznosciowych, tzw. re-
wolucji Web 2.0 — domagaja si¢ naszego komentarza, daja mozliwos¢ podjecia sa-
modzielnej, amatorskiej produkcji filmowej, czy tez podjecia si¢ roli dziennikarza
obywatelskiego. To rowniez moze stanowi¢ wazny obszar dziatalnosci parafii w za-
kresie edukacji medialnej: wychowywania do mediéw poprzez ich tworzenie.
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3.0RGANIZOWANIEDZIALALNOSCIDUSZPASTERSKIEJWPARAFII
ZA POSREDNICTWEM MEDIOW

Tworzenie mediow parafialnych mozna uzna¢ za cenng propozycje wspotcze-
snej edukacji medialnej we wspolnotach lokalnych Kos$ciota. Po pierwsze, rozwoj
i dostgpnos¢ technologii komunikacyjnych jest niespotykanie jak dotad dogodny
w realizacji tego obszaru zadan. Amatorska twérczo$¢ medialna nie wymaga obec-
nie specjalistycznego sprzetu, ani fachowych umiejetnosci, ani tez wysokich kosz-
tow. Po drugie, wskazuje na to wspotczesna logika rozwoju mediow — od tworzenia
ich przez specjalistyczne redakcje do koncepcji srodkow przekazu redagowanych
przez zaangazowanie samych uzytkownikoéw, przez spolecznosci. Wskazemy na
trzy mozliwe obszary rozwoju w tym zakresie: na rozw0j prasy i dziennikarstwa pa-
rafialnego, na tworzenie parafialnych przekazéw audiowizualnych oraz na projekty
z wykorzystaniem Internetu. Roéwniez i w tym wypadku przedstawione tutaj zadania
maja swoje uzasadnienie w nauczaniu Kosciota o mediach.

3.1. Rozwdj prasy parafialnej i dziennikarstwa parafialnego

Poszukujac przyktadow na inicjatywy parafialnych klubéw filmowych i czy-
telniczych, natrafilimy na spore trudnosci. Odno$nie do prasy parafialnej w Pol-
sce, nalezy z uznaniem odnotowa¢ licznie inicjatywy, majace na celu prezentacje
i wymiang do$wiadczen pomigdzy wspolnotami lokalnymi®. Ruch pism parafialnych
ma swojg bogata tradycje i jest dobrze zorganizowany w Polsce. Pisma wydawane
amatorskimi sitami ksi¢zy i wiernych stanowig jednak cenne dziedzictwo prasowe
naszego kraju. Liczne tytuly zawieraja nie tylko informacje o zyciu wspdlnoty, ale
takze prezentujg bogaty materiat dziennikarski w formie reportazy i wywiadow, pu-
blicystyki i recenzji. Tworzenie i rozwoj sublokalnych pism, jakimi sg wydawnic-
twa parafialne, wymaga jednak ciagltego doskonalenia warsztatu ich redaktorow, co
stanowi obecnie najwigksze wyzwanie. Duza rolg¢ moga m.in. odegra¢ absolwenci
takich kierunkoéw, jak funkcjonujaca od poczatku lat dziewigédziesiatych edukacja
medialna i dziennikarstwo na Wydziale Teologicznym Uniwersytetu Kardynata Ste-
fana Wyszynskiego w Warszawie. Obecne wyzwanie to wigksza profesjonalizacja
tej prasy.

Warte podkreslenia jest, ze wspotczesny ruch pism parafialnych i dziennikarstwa
parafialnego mozna wpisa¢ w tzw. idee dziennikarstwa obywatelskiego. To tworze-
nie przekazow medialnych przez osoby, ktore nie zajmuja si¢ zawodowo dziennikar-
stwem, a ktore z roznych pobudek spolecznych, kulturowych czy religijnych chcg
wypowiadac si¢ na istotne tematy, zwlaszcza w kontekscie rozwoju wspolnot lokal-
nych i sublokalnych. Tkwi w tym ogromny potencjat prasy parafialnej. Jednakze
brakuje niekiedy umiejetnosci pisarskich, redaktorskich i organizacyjnych. Proble-
mem jest rowniez finansowanie tego typu dziatalnosci. By¢ moze nalezy dazy¢ do

¢ Warto wymieni¢ tutaj portal http://www.prasaparafialna.pl/ (dostgp 2014-12-02).
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utworzenia sieci pism parafialnych, wydawanych na zasadzie licencji czy franczyzy,
wigksze zaangazowanie ze strony diecezji w animacj¢ tych inicjatyw.

Juz we wspomnianych Wskazowkach odnosnie do formacji przysztych kapta-
now w zakresie mediow z 1986 r. dostrzegamy zrozumienie Ko$ciota dla potrzeby
doskonalenia warsztatu dziennikarskiego i rozwigzan praktycznych rozwoju prasy
parafialnej zarowno u ksigzy, jak i — szerzej ujmujac — u wiernych. W dokumen-
cie wskazano, ze ,,temu celowi shuzy¢ tez bedg proby, dyskusje zespotowe, prowa-
dzenie i udzielanie wywiadow, pisanie artykulow i scenariuszy dla radia i telewizji
oraz tekstow reklamowych. Odnie$¢ to mozna takze do wewngtrznych wydawnictw
seminaryjnych oraz prasy lokalnej, np. parafialnej, szkolnej, regionalnej, religijnej
i $wieckiej. Nalezy szczegdlnie popierac, a tam gdzie to konieczne i mozliwe, subsy-
diowa¢ wydawnictwa seminaryjne jako wartosciowe srodki pobudzenia i doskonale-
nia tworczosci alumnow” (nr 21). Istotne jest zatem praktykowanie dziennikarstwa,
przez co glebiej poznajemy nie tylko mechanizmy funkcjonowania prasy, ale tez do-
strzegamy istotne wspolnototworcze i eklezjotworcze cele, ktoremu ma ona stuzy¢.
Podobne uwagi mozemy odnies¢ roéwniez do innego typu medidw, ktore okreslamy
jako audiowizualne.

3.2. Media audiowizualne w dzialalnosci duszpasterskiej

Jeszcze 10 lat temu tworzenie parafialnej telewizji czy radia wydawato si¢ bar-
dzo trudnym przedsiewzigciem, gltdéwnie ze wzgledéw technicznych i ekonomicz-
nych. Wspotczesny rozwoj m.in. portalu YouTube umozliwia tworzenie audiowizu-
alnych mediéw amatorskich. Stanowi to ogromny potencjal inicjatyw parafialnych
w tym zakresie. Mozna m.in. wskaza¢ na nowe kanaly YouTube, np. parafii: bt. Ka-
roliny Kozkéwny w Rzeszowie’, §w. Klary w Dobrej® czy $w. Piotra w Ciechano-
wie’. Tego typu inicjatywy nalezy objaé przedmiotem badan wspotczesnej teologii
medidw, analizowac tresci 1 formy prezentowanych nagran, ich spoteczny odbior
i funkcje. Jest to na tyle nowatorska forma w dziatalno$ci Kosciota, ze brakuje jesz-
cze stosownych wypowiedzi Magisterium w tym zakresie.

Stosowanie mediéw audiowizualnych w parafii ma swojg bogatg tradycje m.in.
jako srodek ilustracji homilii rekolekcyjnych. Wielu z nas moze wskaza¢ tez na do-
$wiadczenia wspolnych seansow filmowych organizowanych w parafiach np. emisji
filmu Pasja w rez. Mela Gibsona podczas Wielkiego Postu w 2004 r. Niezaleznie od
dyskus;ji i kontrowersji wokot tego obrazu mozna uznaé go za przyktad fenomenu
zastosowania mediow w pracy duszpasterskiej jako formacyjnego punktu wyjscia.
Warto podkresli¢ za §w. Janem Pawtem Il i jego Oredziem z 1995 r. Kino nosnikiem
kultury i wartosci, ze: ,,kino od samego poczatku — cho¢ niektore aspekty roznorod-
nej produkcji filmowej wywotaty krytyke i potgpienie ze strony Kosciota — czgsto

" Materialy filmowe nagrane w Parafii Bl. Karoliny Kozki w Rzeszowie, http://www.youtube.com/
user/parkarol (dostep 2014-12-02).

8 Filmy parafii sw. Klary w Dobrej od grudnia 2012, http://www.youtube.com/user/
marekprusiewicz (dostep 2014-12-02).

¢ Kanal parafii Sw. Piotra C-néw, http://www.youtube.com/user/piotrciechanow (dostep 2014-12-02).
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podejmowato takze tematy wielkiej wagi i warto$ci z punktu widzenia etycznego
i duchowego. Warto na przyktad przypomnie¢ tutaj liczne filmy przedstawiajgce zy-
cie i meke Jezusa oraz zycie Swigtych, do dzi$ przechowywane w licznych filmote-
kach, ktére postuzyly przede wszystkim ozywieniu roznych form dziatalnosci kul-
turalnej, rozrywkowe;j i katechetycznej, podejmowanej przez liczne diecezje, parafie
i instytucje religijne”.

Mozna w tym konteks$cie zastanowi¢ si¢, czym jest kino dzisiaj, w jaki sposob
kinem mozna okres$li¢ produkcje umieszczane w serwisie YouTube. Obecnie majg
one gltownie charakter informacyjny, stanowig przedtuzenie funkcji duszpasterskiej,
sa kierowane do osdb, ktére np. z powodu choroby nie mogg uczestniczy¢ w liturgii
czy innych formach spotkan parafialnych. Wydaje si¢ jednak, ze powinni$my podja¢
dalsze wysitki, zmierzajace ku tworzeniu audiowizualnej parafialnej sztuki filmo-
wej, produkcji — cho¢ amatorskich — ale czgsciej podejmujacych problemy duchowe
i etyczne. Dobrym przyktadem jest np. kierowany do mtodych hip-hopowy teledysk
ks. Jakuba Bartczaka, poswigcony osobistemu czytaniu Biblii!®. Od kaptanow, ale
takze od wiernych — jak podkresla Benedykt XVI w Oredziu na XLIV Swiatowy
Dzien Srodkéw Spotecznego Przekazu 2010 r. pt. Kaplan i duszpasterstwo w swie-
cie cyfrowym: nowe media w stuzbie Stowa: ,,wymaga si¢ zdolnosci do obecnosci
w $wiecie cyfrowym przy stalej wiernosci orgdziu ewangelicznemu, aby odgrywali
wlasciwg im role animatorow wspolnot, ktore wypowiadaja si¢ juz coraz czesciej
przez liczne «glosy» pochodzace ze §wiata cyfrowego i aby glosili Ewangelig, wy-
korzystujac, obok tradycyjnych narzegdzi, mozliwosci nowej generacji srodkow au-
diowizualnych (zdjecia, wideo, animacja, blog, strony web), ktore stanowig nieznane
dotychczas okazje do dialogu i srodki uzyteczne takze dla ewangelizacji i kateche-
zy”. Mamy zatem do czynienia z nowymi mediami audiowizualnymi i nowymi kom-
petencjami medialnymi, ktérych wspdlnie powinni$my si¢ uczy¢, takze w parafii.

Warte podkreslenia jest to, ze podstawg kultury chrzescijanskiej powinno pozo-
sta¢ Stowo, przekaz przede wszystkim ustny — Stowo, ktore si¢ styszy (Rz 10, 17),
wtornie, ale w niemniej wazny sposob, pisane. Jednakze trudno omingé fragmenty
Ewangelii, ktére méwia o ,,Stowu, ktore staje si¢ Ciatem” (J 1, 14) oraz o Jezusie
,»Obrazie Boga Niewidzialnego” (Kol 1, 15). Mozna zaryzykowac teze, ze to wtasnie
audiowizualnos¢ jest naturalnym jezykiem Ewangelii, ze dopiero wspotczesne rozu-
mienie jezyka filmu i audiowizji daje mozliwosci bardziej petnego gtoszenia Dobrej
Nowiny poprzez taczenie zywego stowa i obrazu. Zagadnieniom tym sg poswigcone
m.in. badania o. Waltera Onga, Leonida Uspienskiego, bp. Adama Lepy, jak rowniez
i moje w magisterium oraz doktoracie'’.

10 Czlowieku czytaj Pismo Swiete — ks. Jakub Bartczak o modlitwie Biblig, http://www.youtube.
com/watch?v=KbouLSLatCs (dostep 2014-12-02).

' Por. W. Ong, Oralnos¢ i pismiennosc. Stowo poddane technologii, Lublin: KUL 1992; L. Uspenskij,
Teologia ikony, Poznan: W drodze 1993; A. Lepa, Funkcja logosfery w wychowaniu do mediow,
Archidiecezjalne Wydawnictwo Lodzkie, 1.6dZ 2006; P. Drzewiecki, Wiara ze stuchania. Magisterium
z teologii radia, http://presscafe.ecu/archives/505 (dostep 2014-12-02); tenze, Renesans stowa.
Wychowanie do logosfery w kulturze audiowizualnej, Torun: Adam Marszatek 2010.
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3.3. Tworcze projekty z wykorzystaniem Internetu

Internet, a zwlaszcza jego wspotczesne oblicze Web 2.0, a wiec spotecznosci
tworzonych za posrednictwem komunikacji sieciowej, stanowi najwicksze wyzwa-
nie parafialnej edukacji medialnej, jak rowniez ogromny potencjal mozliwosci roz-
woju wspolnoty Kosciota lokalnego. To przekonanie znalazto wyraz m.in. w do-
kumencie Papieskiej Rady ds. Srodkéw Spotecznego Przekazu Kosciél a Internet
z 2002 r. Zdaniem autoréw instrukcji ,,coraz wigcej parafii, diecezji, kongregacji
zakonnych i instytucji, programéw i wszelkiego rodzaju organizacji zwigzanych
z Kosciotem obecnie juz skutecznie korzysta z Internetu w tych oraz innych celach.
Tworcze projekty pod auspicjami koscielnymi istnieja w niektoérych miejscach na
poziomie narodowym i regionalnym. Stolica Apostolska jest aktywna w tej dziedzi-
nie juz od kilku lat i w dalszym ciagu rozszerza i rozwija swg internetowa obecnos¢.
Zachecamy zwigzane z Kosciotlem grupy, ktore jeszcze nie podjely krokow do wej-
$cia w cyberprzestrzen, by zastanowity si¢ nad mozliwoscia uczynienia tego jak naj-
szybciej. Usilnie zalecamy wymiang pomystow i informacji co do Internetu pomig-
dzy tymi, ktoérzy majg juz w tej dziedzinie doswiadczenie a nowicjuszami” (nr 5).

Ogromnym wyzwaniem pozostaje, jak owo ,,wchodzenie w cyberprzestrzen”
da si¢ pogodzi¢ z materialnym, fizycznym charakterem komunikacji Kosciota. Po-
dejmowatem ten watek w jednym z pierwszych artykutéw po obronie pracy doktor-
skiej'?. Warto podkresli¢, ze natura sakramentow jest oparta na obecnosci w duszy,
ale takze w ciele. Stad trudno uzna¢ m.in. spowiedz on-line. Powstaje swoistego ro-
dzaju napiecie migdzy tym, co realne, a tym, co wirtualne. Chrzescijanstwo jest nie
tylko wyrazone na sposob duchowy, ale przede wszystkim wymaga mojego bycia tu
1 teraz na sposob fizyczny. Tak wigc cyberprzestrzen mozna uzna¢ jedynie za uzu-
petienie wspdlnoty realnej, jak rowniez za takie nalezy uzna¢ wszelkie inicjatywy
tworzenia parafii online.

Wspotczesny rozwoj tzw. rzeczywistosci rozszerzonej (ang. augmented reality)
zdaje si¢ wychodzi¢ naprzeciw tym problemom. Oto mamy do czynienia z formami
naktadania si¢ na siebie porzadku cyberprzestrzeni i realnego bycia w $wiecie, pew-
nego uzupeltniania si¢, np. tradycyjne plakaty informacyjne sg wyposazone w tzw.
QR. Code. Fotografujac je za pomocg smartfonu, moge zapoznac si¢ z tresciami on-
line za pomoca osobistego urzadzenia mobilnego. To duzy potencjat dla informacji
wspolnotowej w parafii, ale takze w np. poznaniu jej zabytkow architektonicznych,
lub tez tworzenia gier ewangelizacyjnych, polegajacych na wykonywaniu pewnych
zadan zmierzajacych do poznawania np. osoby $w. Jana Pawla II i jego $ladow
w Warszawie. Logika nowych mediow moze stanowi¢ cenng inspiracj¢ nowego do-
$wiadczania Ewangelii. Stad potrzeba wickszego i kreatywnego otwarcia si¢ na te
srodki, do czego zacheca nas Kosciot. Godzenia obu porzadkow z konsekwentnym
podkreslaniem znaczenia fizycznej obecnos$ci w komunikacji spoteczne;j.

12P. Drzewiecki, Bezcielesnos¢ cyberprzestrzeni a sakramentalny wymiar Kosciola, Biuletyn
Edukacji Medialnej 1 (2008), 108—115.
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4. ROZWOJ KATOLICKIEGO RUCHU WYCHOWANIA DO MEDIOW

Na koniec nalezy podkresli¢ réwniez istotne zadania parafii w animacji kato-
lickiego ruchu edukacyjno-medialnego w Kosciele i swiecie. Warto zwrdci¢ uwage
na trzy obszary zadaniowe: na potrzebe tworzenia katolickich stowarzyszen medial-
nych, na wsparcie inicjatyw diecezjalnych i miedzydiecezjalnych oraz na wicksze
niz dotad zaangazowanie w celebracje Swiatowego Dnia Srodkéw Spotecznego
Przekazu.

4.1. Tworzenie katolickich stowarzyszen medialnych

Zachete do tworzenia tego typu organizacji mamy m.in. przedstawiong w In-
strukcji Communio et progressio z 1971 r.: ,,odbiorcy, podobnie jak przekazujacy,
powinni si¢ organizowa¢ w grupach i kotach stuchaczy albo korzystac¢ z istniejgcych
juz innych stowarzyszen, ktore maja podobne, cho¢ szersze cele” (nr 83). Rowniez
1 w tym wypadku mamy trudno$¢ z podaniem wspotczesnej wzorcowej inicjatywy
katolickiej w Polsce. W latach dziewiecdziesiatych XX w. aktywnie dziatato Stowa-
rzyszenie Ochrony Radiostuchacza i Telewidza, ktore deklarowato swoje zwigzki
z Kosciotem. Mamy organizacje katolickich nadawcow, tj. Stowarzyszenie Wydaw-
cow Katolickich, Katolickie Stowarzyszenie Filmowe czy Katolickie Stowarzysze-
nie Dziennikarzy.

Wspodlczesna edukacja medialna w Polsce opiera si¢ gtownie na aktywnosci
organizacji pozarzadowych m.in. Fundacji Nowe Media czy Fundacji Nowocze-
sna Polska. Brak natomiast dostatecznych dziatan ze strony organizacji katolickich,
moze z wyjatkiem Fundacji Opoka, ktora realizuje akcje Wspieram Dobro w Sieci®,
czy tez inicjatywy tygodnika ,,Niedziela”, ktorego redakcja wydaje seri¢ biuletynow
edukacyjno-medialnych oraz zache¢ca do tworzenia Kregéw Pomocnikéw Mater
Verbi'“. Tstniejg rowniez Kota Przyjaciot Radia Maryja, ktore rowniez mozemy za-
kwalifikowa¢ jako katolickie organizacje edukacyjno-medialne. Wart odnotowania
si¢ takze portal Klub Mitosnikow Dobrych Mediow', prezentujacy aktualne proble-
my funkcjonowania katolickich §rodkow przekazu w Polsce.

Niekiedy w tworzeniu stowarzyszen medialnych przeszkoda moga by¢ kwestie
prawne i organizacyjne, zwigzane z ich powotywaniem, tj. rejestracja, prowadzenie
dokumentacji, niekiedy takze ksiggowosci. Mozna si¢ zatem zastanowi¢ nad potrze-
ba tworzenia bardziej nieformalnych grup odbiorcow i uzytkownikow mediow, tak
jak wskazuje na to zachgta wyrazona przez tworcow Communio do powolywania
»grup 1 kot” w parafiach. Dziatalnos$¢ tego typu firm organizacyjnych moze stuzy¢
zaréwno integracji i formacji medialnej parafian, np. poprzez wspomniane wcze-
$niej dyskusyjne kluby czytelnicze i filmowe, jak rowniez wpisywaé si¢ w szerszy
horyzont dziatan, np. diecezjalnych lub miedzydiecezjalnych.

13 Wspieram Dobro w Sieci, http://dobro.opoka.org.pl/0.1,index.html (dostep 2014-12-02).
" Mater Verbi - Tygodnik Niedziela, http://materverbi.niedziela.pl/ (dostep 2014-12-02).
15 Klub Mitosnikéw Dobrych Mediow, http://www.kmdm.pl/ (dostep 2014-12-02).
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4.2. Wsparcie medialnych inicjatyw
diecezjalnych i mi¢dzydiecezjalnych

W Communio et progressio sformulowano wyrazny postulat szerszej animacji
dzialan w zakresie mediow na poziomie diecezji, jak rowniez i episkopatéw krajo-
wych. Biskupi ordynariusze majg stara¢ si¢ o prowadzenie apostolstwa za posred-
nictwem mediow przy pomocy rady duchownych lub swieckich. ,,Stosownie do
mozliwosci, nalezy zaklada¢ urzedy diecezjalne albo przynajmniej miedzydiecezjal-
ne. Jednym z glownych zadan ordynariuszy bedzie organizowanie dziatalnosci dusz-
pasterskiej za posrednictwem S$rodkéw spotecznego przekazu w skali diecezjalnej,
a takze parafialnej” (nr 168). Problematyka mediéw powinna by¢ stalg czescig pro-
gramow duszpasterskich diecezji. Postulat ten szczegdlnie podkreslono w Instruk-
cji Aetatis novae z 1992 r.: ,,zalecamy usilnie, aby diecezje, Konferencje Episko-
patow i zgromadzenia biskupéw wilaczaty problematyke spolecznego przekazu we
wszystkie swoje programy duszpasterskie. [...] Podejmujac te kroki biskupi powin-
ni zabiega¢ o wspolprace specjalistow w dziedzinie $wieckich srodkéw przekazu,
a takze instytucji koscielnych, dziatajacych na tym polu, w tym miedzynarodowych
1 krajowych organizacji filmowych, radiowych, telewizyjnych i prasowych” (nr 21).
W aneksie do Instrukcji wymieniono najwazniejsze elementy takiego diecezjalne-
go programu duszpasterskiego w zakresie mediow. Niestety analiza internetowych
stron diecezjalnych Polsce ukazuje rzeczywistos¢ odmienng od zalecen Magisterium
sprzed 20 lat. Praktycznie brak publikacji takich programéw duszpasterskich, co
kaze zastanowi¢ si¢ , czy kiedykolwiek byly opracowane i wdrozone. Sg jednak
wyjatki.

Dobrym przyktadem diecezjalnej inicjatywy programu duszpasterskiego w za-
kresie mediow w Polsce jest Centrum Edukacji Medialnej SpesMediaGroup w Die-
cezji Lomzynskiej. Centrum to integruje zarowno diecezjalne media katolickie (Ra-
dio Nadzieja, Tygodnik ,,Glos Katolicki”, Wydawnictwo ,,Spes”, Portal internetowy
www.lomzynskie24.pl), jak i podejmuje si¢ dzialan o charakterze edukacyjnym
i spotecznym: , ksztaltuje srodowisko, szerzac kulture chrzesécijanska i katolicka na-
uke spoteczna, wykorzystujac cate bogactwo tradycji i kultury Kurpi, Mazowsza
i Podlasia; promuje wszelkie pozytywne inicjatywy spoteczne integrujace mieszkan-
cOw regionu; jest glosem aktywnego katolickiego laikatu styszalnym w sferze pu-
blicznej zycia spoteczno-kulturalnego regionu”'®. Mozna uzna¢ t¢ inicjatywe z mo-
delowa, stanowigca zarowno rozwigzanie ekonomiczne funkcjonowania katolickich
srodkow spotecznego przekazu w diecezji, jak i spoteczne — uwzgledniajace 1 po-
dejmujace dziatania edukacyjne i badawcze w zakresie mediéw w diecezji. Potrzeba
wiecej takich inicjatyw, jak rdéwniez — m.in. w ramach medialnych specjalnosci na
wydzialach teologicznych w Polsce — podjecia przedsigwzie¢ o charakterze badaw-
czym i doradczym, jak tworzy¢ diecezjalne programy duszpasterskie w zakresie me-
didow, obejmujace zardwno aspekty ekonomiczne, jak i spoteczne.

16 Statut Centrum Edukacji Medialnej SpesMediaGroup, http://www.kuria.lomza.pl/index.
php?wiad=3642 (dostep 2014-12-02).
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4.3. Celebracja Swiatowego Dnia Srodkéw Spolecznego Przekazu

Inng zaniedbang kwestig zwigzana z problematyka mediéw katolickich i ka-
tolickiej edukacji medialnej jest celebracja Swiatowego Dnia Srodkéw Spoteczne-
go Przekazu, obchodzonego w Kosciele od 1967 r., przypadajacego na 24 stycznia,
a w Polsce obchodzonego w III niedziele wrzesnia. Ten dzien ma by¢ szczegdlnym
wydarzeniem sktaniajacym do refleksji nad wspoétczesnym rozwojem technologii
i funkcjonowaniem $rodkéw spolecznego przekazu. Niestety, trudno mowic o ce-
lebracji w przypadku polskich diecezji i parafii. Podejmujg w tym zakresie pewne
inicjatywy media katolickie publikujac artykuly tematyczne oraz doroczne Oredzie
Ojca Swigtego. Wydaje sie, ze sa to jednak niewystarczajace formy, ze potencjat
tego wydarzenia jest znacznie wickszy oraz ze moze odegra¢ wazng rolg edukacyj-
no-medialna, wspolnoto- i eklezjotworcza. Swiety Jan Pawet II w Oredziu z 1991 r.
Srodki spolecznego przekazu w stuzbie jednosci i postepu rodziny ludzkiej podkreslit
znaczenie tego dnia dla lokalnych i parafialnych wspélnot: ,,ufam, ze ten XXV Swia-
towy Dzien Srodkow Spotecznego Przekazu bedzie dla wspolnot parafialnych i lo-
kalnych spotecznosci okazja do zywszego zainteresowania si¢ problemami srodkow
spotecznego przekazu, ich wptywem na spoteczenstwo, na rodzing i na jednostki,
zwlaszcza na dzieci i mtodziez”.

Formy celebracji tego dnia moga polegac na organizowaniu dla mtodziezy kon-
kurséw wiedzy o mediach, warsztatow medialnych — filmowych, fotograficznych,
dziennikarskich, pogadanek dla rodzicéw ze specjalistami w zakresie mediow czy
np. psychologiami, zajmujacymi si¢ uzaleznieniami medialnymi. Waznym elemen-
tem obchodow tego swieta powinna by¢ Eucharystia z kazaniem dotyczacym te-
matyki medialnej. Jest zatem wiele do zrobienia, by istotnie — zgodnie z Zyczeniem
Ojca Swietego — ten dzien byt ,,0kazja do Zzywszego zainteresowania”'”.

5. ZAKONCZENIE: O KATOLICKA KULTURE MEDIALNA

Wymienione wyzej propozycje inicjatyw parafialnych przez przygotowywanie
do wlasciwego korzystania z mediow, ich tworzenia we wspolnocie parafialnej, czy
tez wlaczanie si¢ 1 animowanie katolickiego ruchu wychowania do mediéw wyma-
gaja z pewnoscig dalszych prac zardwno badawczych, jak i decyzji programowych.

Niepokojacy jest, po pierwsze, brak wiedzy o podejmowanych inicjatywach za-
rowno diecezjalnych, jak i parafialnych w Polsce w zakresie mediow, o czym $wiad-
czg wspomniane trudno$ci z odnalezieniem programow duszpasterskich zalecanych
przez Aetatis novae. Dlatego jak najszybciej nalezy podjac¢ analize¢ i dokumentacje
tych inicjatyw oraz utworzy¢ baz¢ wymiany informacji na poziomie diecezji lub
krajowego episkopatu.

17 Por. P. Drzewiecki, Jak celebrowaé Swiatowe Dni Srodkéw Spolecznego Przekazu? http://
presscafe.eu/archives/6951 (dostep 2014-12-02).
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Po drugie, trzeba rozwija¢ katolicka kultur¢ medialna, definiowa¢ na nowo,
czym ma ona by¢ w kontekscie coraz to nowszych komunikacyjnych wynalazkow
technicznych. Wymaga to zarowno badan medioznawczych, jak i integracji srodo-
wiska katolickich tworcow kultury: artystow, rezyserow, dziennikarzy i pisarzy. Ob-
serwujemy réwniez niedostatek na tym polu.

Po trzecie, objac te dziatania modlitwa tak, aby media stanowily wspolczesnie
pomoc, a nie przeszkode w budowaniu wspolnoty Ko$ciota, takze tego parafialnego.
Istotnie wowczas bedziemy mogli moéwi¢ o prawdziwie katolickiej koncepcji eduka-
cji medialnej, jesli beda jej towarzyszy¢ nie tylko przemyslenia i dziatania, nie tylko
badania i programy spoteczne, ale takze nasza aktywno$¢ duchowa.
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PARISH TASKS IN THE AREA OF MEDIA EDUCATION

Summary

In the modern doctrine of the Church about the media we find many indications referring to the
obligations concerning education and the use of media for families and schools. However, we can
also point to other institutions responsible for media education. These are the parishes. The aim of the
analysis is to identify which tasks in the teaching of the Church are formulated in relation to the parish
communities and what opportunities new communication technologies offer for parish ministry.

Key words: parish, media education, Church about the means of social communication, media in ministry
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1. WSTEP

Kosciol, chcac we wspolezesnym $wiecie skutecznie realizowaé swoja misje,
jest zobowigzany do przedstawiania Boskiego Stowa w kategoriach dostgpnych
ludzkiej mysli, wyrazanej przez stowo, obraz i gest. Istnieje wigc konieczno$¢ dosto-
sowania uniwersalnego charakteru komunikatu zbawczego do okre$lonego systemu
komunikacyjnego spoteczenstwa. Jednakze w tym procesie teologia musi strzec nie-
zmienno$ci i uniwersalnosci tegoz komunikatu. Wybrane zagadnienia teoretyczne
z zakresu komunikacji jezykowej stanowig dobry punkt wyjscia rozwazan nad re-
cepcja teorii komunikacji w teologii w ogole, jak rowniez nad sposobami i formami
przekazywania Boskiego oredzia wszystkim wiernym.

O skutecznosci przepowiadania decyduja bowiem nie tylko relacje kaznodziei
ze Stowem Bozym i sluchaczem, ktory zyje w okreslonej rzeczywistosci, ale wlasnie
sposob przekazu tresci kazania, ktorg jest oredzie zbawcze. W sytuacji, kiedy mowi si¢
o kryzysie stowa Bozego, recepta nie jest wykorzystywanie na ambonie jezyka mediow,
nadmiernej liczby stow potocznych, robienie z homilii widowiska przepelnionego ga-
dzeciarstwem, ale wierno$¢ Stowu Bozemu. Wiedza z zakresu teorii komunikacji wspot-
czesnemu kaznodziei moze pomoc w tym, by w pehi stat si¢ on stugg Stowa, ktory,
z jednej strony, podda si¢ dzialaniu Bozego Ducha, z drugiej za§ w odpowiedzialny spo-
sob potraktuje odbiorce, ktoremu stowo Boze przychodzi mu glosi¢. By cel ten osiggnac,
warto prowadzi¢ badania nad metodami komunikacji miedzyludzkiej, ktore od strony
formalnej bez watpienia pomoga kaznodziei w wypehieniu misji pozostawionej mu
przez Jezusa, by naucza¢ wszystkie narody az do skonczenia swiata (zob. Mt 28, 19).
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2. TEOLOGIA A TEORIA KOMUNIKACJI

Kosciot we wspotczesnym $wiecie, cheac realizowac misje¢ gloszenia odwiecz-
nej tajemnicy Boga, jest niejako zmuszony do stworzenia nowej dyscypliny teo-
logicznej. Ta nowa galaz w teologii przyblizataby czlowiekowi, znajdujacemu si¢
w danej sytuacji kulturowej!, rzeczywistos¢ autokomunikacji Boga.

Po latach nieufnosci? Kosciota w stosunku do dziedziny naukowej, jakg jest
nauka o komunikacji, Ojcowie Soboru Watykanskiego II* wyznaczyli podstawy*
rozwazan nad zjawiskiem komunikacji w teologii. Szczegélnie w dokumentach
posoborowych® Magisterium Kosciota wptyneto w zasadniczy sposob na recepcje

' Por. N. Bras, Teologia Komunikacji, CamP 15 (1995) nr 6, 2.

2Wraz z rozkwitem, znaczeniem i oddziatywaniem prasy pojawita sie w $wiecie nowa jakos¢
komunikacji spotecznej, a wraz z nig trend prezentowania pogladéw i stanowisk, ktore niekiedy od-
biegaty od tych, prezentowanych przez Kosciot. Czeste ataki na Kosciot oraz brak wplywu na to nowe
medium wywotatl w strukturach Kosciota reakcje niecheci i zagrozenia. Dlatego tez, w pierwszych wy-
powiedziach papiezy na temat srodkoéw spotecznego przekazu odnajdujemy stowa potepienia doktryny
liberalnej, wolnos$ci sumienia, stowa i druku. W 1832 r. papiez Grzegorz XVI wydat Encyklike Mirari
vos, skierowang przeciw doktrynie wolnego kapitalizmu. W dokumencie tym, Ojciec Swiety wystapit
przeciw czasopismu ,,L’ Avenir”, pot¢piajac doktryne liberalna. Podobng postawe kontynuowat papiez
Pius IX, ktory w Encyklice Qui pluribus (9 X1 1846 1.) potepit idee wolnos$ci sumienia, stowa i druku.
Papiez ten w 1846 r. wydal Encyklike Quanta cura, do ktérej dotaczono stynny Syllabus — zbior 80
btednych teorii z zakresu teologii i nauki spotecznej potepianych przez papiestwo. W artykule 80 tejze
encykliki znajduje si¢ zdanie: ,,Najwyzszy Kaptan nigdy nie pojedna si¢ i nie pogodzi z postgpem, libe-
ralizmem i wspolczesna cywilizacja”. Nastgpca na Stolicy Piotrowej papiez Leon XIII, mimo pewnego
umiaru w stosunku do prasy (tre$¢ Encykliki Quod Apostolici Muneris), podkreslat jednocze$nie, ze
prasa jest waznym $rodkiem, ktéorym powinien postugiwac si¢ Koscidt w realizacji swojej misji (zob.
Encyklika Etsi nos z 15 11 1882 r.) Po tej wypowiedzi pdzniejsi papieze w swoich wypowiedziach za-
checali do wykorzystywania srodkéw spotecznego przekazu w dziatalnos$ci apostolskiej (papiez Pius
X, Encyklika /I Fermo proposito,; papiez Pius XI, encyklika Vigilanti cura; papiez Pius XII, encyklika
Miranda prorsus). Zob. A. Jez, Jezus Chrystus w kontekscie ludzkiej komunikacji, Tarnow 2002, 118—127;
Z. Janiec, Komunikacyjny wymiar liturgii, Sandomierz 2006, 109-110; K. Pokorna-Ignatowicz, Ko-
Sciot w swiecie mediow (Historia — dokumenty — dylematy), Krakéw 2002, 17-18; Grzegorz XVI,
Encyklika Mirari vos, w: Acta Gregorii popae XVI, t. 1-4, Roma 1901-1904.

3 Podstawowym zadaniem Ko$ciota w czasie trwania Soboru Watykanskiego I byto nawiazy-
wanie pelniejszej komunikacji wewnatrz wspdlnoty eklezjalnej oraz komunikacji ze wspolczesnym
$wiatem, zwlaszcza w kontekscie tworzenia si¢ nowej cywilizacji. Stad tez Sobodr ten, przyjmujac
orientacj¢ pastoralng, w sposob zasadniczy rdzni si¢ od wezesniejszych soboréw powszechnych, ktore
koncentrowaty si¢ glownie na dogmatycznych aspektach podejmowanych zagadnien teologicznych.
Zob. F.M. Diez, Teologia de la comunicacion, Madrid 1994, 57-58.

4 Poniewaz Sobor Watykanski II w swoich dokumentach przyjat orientacj¢ pastoralng w per-
spektywie ewangelizacji 1 inkulturacji, dlatego tez jest czesto okreslany jako sobor wielowymiaro-
wej komunikacji. Komunikacja ta przejawia si¢ w réznych formach dialogu i pojawia si¢ na réznych
ptaszczyznach funkcjonowania Kosciota (dialog wewnatrz Wspdlnoty, dialog ekumeniczny z réznymi
Kos$ciotami chrzescijanskimi i religiami niechrze$cijanskimi oraz dialog Kosciota ze wspotczesnym
$wiatem). Zob. Gaudium et spes 43, 56, 90, 92; Ad gentes 12; Optatam totius 13.

5 Realizujgc postanowienia soborowe, zawarte w dekrecie Inter mirifica, nr 23, Papieska Komi-
sja ds. Srodkow Spotecznego Przekazu zredagowata Instrukcje duszpasterska Communio et progres-
sio (23 V 1971 r.) w ktorej podaje teologiczne podstawy zjawiska, jakim jest ,komunikacja”. Zob.
F.M. Diez, dz.cyt., 58; A. Jez, dz.cyt., 136—-137.
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teorii komunikacji w naukach teologicznych. Dokumenty te, ukazujac zjawisko ko-
munikacji w teologii trynitarnej, chrystologicznej, pneumatologicznej i eklezjalnej®,
wplynety na dalszy rozwdj badan nad teologicznymi modelami komunikacji’, a tym
samym na mozliwos$¢ zastosowania tychze modeli w poszczegdlnych dyscyplinach
teologicznych. Ten stan rzeczy przyczynit si¢ do powstania tzw. teologii komunika-
cji, zwanej tez teologia komunikacyjna®.

Wsrod wielu definicji, okreslajacych przedmiot badawczy tejze teologii, na
uwagg zastuguje definicja podana przez N. Brasa. Autor stwierdza, ze przez okresle-
nie ,,teologia komunikacji” rozumie¢ nalezy ,,teologiczng refleksje nad zjawiskiem
komunikowania, a skoro ma by¢ to refleksja teologiczna, jej punktem wyjscia bedzie
doswiadczenie wiary jako ludzkiej odpowiedzi na Stowo Boze; a jako refleksja nad
zjawiskiem komunikowania, uwzgledni ona wszystkie jej wymiary, jakie towarzy-
sza komunikacji oraz warunkujg cate zycie ludzkie, a tym samym do$wiadczenie
cztowieka™.

Whioskujac, nalezy stwierdzi¢, ze refleksja teologiczna w teologii komunikacji
skupia si¢ na dziataniu Boga oraz na przedstawieniu Boskiego Stowa w kategoriach
dostepnych ludzkiej mysli. Mysl ta, bedac wewnetrzng strukturg cztowieka, jest wy-
razana przez stowo, obraz i gest. Dlatego te dwie dyscypliny, teologia i komunikacja,
»Spotykaja si¢ w obliczu Stowa, by nastgpnie wzbogacone i odnowione (mogly)
dalej si¢ rozwijac”'°.

Wriasciwa i dobra teoria z zakresu komunikacji jest dobrym punktem wyjscia
rozwazan nad recepcjg teorii komunikacji w teologii!!. Rzeczywisto$¢ komunikacyj-
na jest zjawiskiem ztozonym, trudnym do zdefiniowania, opisywanym przez wie-
le modeli i wykorzystywanym przez rézne dziedziny naukowe. Mozna by rzec, ze
teoria komunikacji dopiero si¢ konstytuuje, co wptywa na interdyscyplinarno$¢ tej
dziedziny. Réwniez w teologii badania w zakresie komunikacji sg jeszcze w fazie
poczatkowej, co powoduje, ze teologia komunikacji nadal stanowi dyscypling po-
szukiwang'2,

Przeprowadzona analiza relacji mi¢dzy teologia a komunikacjg pozwala wyod-
rebni¢ dwie dziedziny, z ktorych jedna zajmuje si¢ wykorzystaniem srodkow komu-
nikowania przez teologig, czy tez Ko$ciol; druga natomiast, stanowigca temat na-
szego zainteresowania, ukazuje wplyw kultury masowej na spotecznos¢ wierzacych
i wynikajace stad konsekwencje dla jezyka religijnego i postannictwa Kosciota'?.

¢ Zob. A. Lewek, Nowa ewangelizacja w swietle Soboru Watykanskiego II, t. 2, Katowice 1995, 113.

"Na podstawie Instrukcji Communio et progressio wyrdzni¢ mozna nastgpujace modele teolo-
giczne; model komunikacji komunii — trynitarnej; model komunikacji — komunii Stowa Wcielonego,
oraz model reprezentowany przez Chrystusa. Zob. M.C. Carnicella, Chiesa e scienza delle comunica-
zioni sociali, RT 1991, nr 2, 308.

8 Por. A. Jez, dz.cyt., 160.

% Zob. N. Bras, art.cyt., 7.

10 Por. P. Soukup, Komunikowanie i teologia. Rozmyslania oparte na zZrédiach chrzescijaniskich,
w: Kosciol a srodki spolecznego przekazu, red. J. Chrapek, Warszawa 1990, 52.

1 Zob. FM. Diez, dz.cyt., 38-39.

12Zob. A. Jez, dz.cyt., 174.

13 Zob. Z. Janiec, dz.cyt., 119.
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Ztozono$¢ procesu komunikacyjnego wptywa na to, ze komunikacja w swoim
uniwersalnym wymiarze nie moze by¢ catkowicie wchionieta przez teologie. Row-
niez na ptaszczyznie metodologicznej'* obu nauk wystepuje wiele pytan wymagaja-
cych odpowiedzi. Jednak w strukturze teologii znajdujemy odpowiednie przestanki
pozwalajace na wspolprace z innymi naukami, w tym réwniez z komunikacja'>.

Jedng z przestanek zdaje si¢ przedmiot badawczy, gdyz obie dziedziny zaj-
muja si¢ analizg zjawiska komunikacji interpersonalne;j'®. Z tym, ze w nauce o ko-
munikacji spotecznej przedmiotem badawczym jest czlowiek obecny w wielowy-
miarowej przestrzeni komunikacyjnej, opisywanej w wymiarze horyzontalnym,
a w naukach teologicznych — gdzie centralne miejsce zajmuje Bog — komunikacja
dokonuje si¢ na ptaszczyznie wertykalnej, czyli zstepujace;.

W wymiarze wertykalnym na przekaz Objawienia istotny wptyw ma osoba
Ducha Swietego, dzialajacego poprzez kanaty komunikacyjne, ktore sg tylko Jemu
wlasciwe i nie majg wiekszych odniesien do ludzkiego $wiata komunikacji'’. Nie
oznacza to jednak, ze sg to kanaty komunikacyjne obce komunikacji migdzyludz-
kiej, gdyz Objawienie realizuje si¢ za pomocg stow i znakow zrozumiatych odbior-
cy, ktorym jest cztowiek. Dlatego Duch Swiety w procesie Objawienia nie moze
dziata¢ poza stworzong przez Boga strukturg komunikacyjna cztowieka. Struktura,
ktora swoj szczegolny wymiar uzyskata w rzeczywistosci weielenia'®, gdzie Jezus
Chrystus odnowit komunikacj¢ 1 wspolnote Boga z cztowiekiem.

Reasumujac, w Objawieniu wszystkie warunki konieczne do zaistnienie komu-
nikacji (o ktorych méwi teoria komunikacji), realizuja sie¢ w sposob petny!.

14 Na wstepie nalezy wymieni¢ trzy przeszkody metodologiczne. Do pierwszej zaliczy¢ nalezy, nie-
przystosowalnos¢ metodologiczna, wyptywajaca z faktu, ze nauki o komunikowaniu opierajg si¢ na wzro-
$cie progresywnym danych naukowych badanego przedmiotu. Uzyskane dane zbyt czesto sg fragmenta-
ryczne i podlegaja ewolucji. W teologii natomiast nie zmierza si¢ do szukania nowych prawd objawionych,
lecz do ich aktualizacji i poglebienia. Po drugie: nauka o komunikowaniu jest dziedzing praktyczna w chwili,
gdy teologia ma wymiar duchowy i teoretyczny. Natomiast trzecia przeszkoda odnosi si¢ do przedmio-
tu badania. Ot6z, nauki teologiczne zawsze w centrum swoich badan stawiaja osob¢ Boga. W chwili gdy
w nauce o komunikacji elementem badawczym jest cztowiek uymowany w wielowymiarowej przestrzeni.
Zatem, przedmiotem komunikacji jest komunikacja ludzka w wymiarze horyzontalnym w chwili, gdy teo-
logia uymuje komunikacje w aspekcie wertykalnym, gdzie istotnym czynnikiem oddziatywujacym na prze-
kaz Objawienia jest osoba Ducha Swie;tego. Zob. Z. Janiec, dz.cyt., 120-121; R. Fisichella, La rivelazione.
Evento e credibilita. Bologna 1985, 330-331; A. Jez, dz.cyt., 162; A. von der Meiden, Appeal for a more
communicative theology, MD 1981, nr 4, 43.

15 Zob. A. Jez, dz.cyt., 160.

16'W teologii, komunikacja interpersonalna nie jest tematyka nowa, gdyz klasyczna teologia, ana-
lizujac najwazniejsze prawdy zbawcze, rozwazala je w kontekscie zjawiska komunikacji migdzyoso-
bowej. W zwiagzku z tym komunikacja byta zawsze punktem centralnym refleksji nad tajemnica Trojcy
Swietej, nad osobg i dzielem Jezusa Chrystusa oraz nad osobg Ducha Swigtego. Komunia intratry-
nitarna, wyptywajaca z komunikacji miedzy Osobami Trojcy Swietej i bedaca jej podstawa, zostaje
ujawniona mocg inkarnacyjnej rzeczywistos$ci Jezusa Chrystusa w komunii (komunikacji) eklezjalne;j.
Zob. G. Panteghini, Quale comunicazione nella Chiesa?, Bolonia 1993, 44.

17Zob. A. von der Meiden, art.cyt., 44.

8 Por. A. Jez, dz.cyt., 166.; M.C. Carnicella, Teologia e comunicazione: affinita e conflitti, RT
1991, nr 1, 176.

19 Zob. Z. Janiec, dz.cyt., 121; A. Jez, dz.cyt., 166.
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Kolejny obszar wspotpracy obu dziedzin wynika z tego, ze teologia rodzi sig¢
i uobecnia w rzeczywistosci komunikacyjnej. Dostrzec to mozemy na przestrzeni
wiekow?, gdzie teologia rodzita si¢ w okreslonych strukturach §wiata hebrajskiego,
a nastepnie kultury hellenskiej. Rowniez na jezyk grecki teologia przetozyta nie-
zmienne oredzie zbawcze w pojecia bardziej zrozumiate we wspotczesnym Swie-
cie. Dzi$ proces ten ulega ciggtemu przetwarzaniu i nieustannie rodzi si¢ w roz-
nych systemach komunikacyjnych rozrzuconych w przestrzeni i czasie tam, gdzie
Kosciotowi przychodzi glosi¢ Dobra Nowing o Zbawieniu?'. Zjawisko to pokazuje
konieczno$¢ dostosowania uniwersalnego charakteru komunikatu zbawczego do
okreslonego systemu komunikacyjnego spoleczenstwa. Jednakze w tym procesie
teologia musi strzec niezmiennos$ci i uniwersalnosci tegoz komunikatu.

Innym elementem wspoélpracy obu dziedzin jest fakt, ze teologia méwi o ko-
munikacji*.

Juz w biblijnym akcie stworzenia zostata ukonstytuowana relacja komunikacyj-
na pomigdzy Stworcg a cztowiekiem. Relacja ta oparta jest na wzajemnym dialogu
1 wolnos$ci. Dialog ten przyjat i przyjmuje szczego6lna posta¢ w catej rzeczywisto-
$ci Objawienia i realizuje si¢ w stowie, ktore przybiera wielkg réznorodnos¢ form
i srodkow komunikacyjnych. Elementem kulminacyjnym, w ktérym forma Stowa
przybrata swoja doskonato$¢, jest wydarzenie wcielenia. To w nim odwieczne Stowo
stato si¢ wypowiedzig do cztowieka®, wcielito si¢ w ludzki wymiar istnienia, a wraz z
nim w jego komunikacyjng strukture. W osobie Jezusa Chrystusa nawigzala si¢ pelna
komunikacja cztowieka z Bogiem, a takze migdzy ludZzmi, wcze$niej ostabiona przez
grzech pierworodny. W tej perspektywie teologia, méwiac o Bogu, mowi o rzeczywi-
stosci komunikacyjnej Boga z cztowiekiem?, objawiajacej si¢ w osobie Syna.

Na podstawie powyzszych rozwazan dostrzec mozna, ze teologia nie tylko
mowi o komunikacji, ale rowniez w jej sSrodowisku si¢ zakorzenia i realizuje. Widac
to na przyktadzie teologii systematycznej, ktorej przedmiotem nie jest jedynie tresé¢
objawienia, lecz sposoby i1 formy, dzigki ktorym tres¢ ta jest przekazywana. W mo-
delu, ktorym postuguje si¢ teologia systematyczna realizuje si¢ cate postannictwo
Kosciota, ktory wlasciwymi sobie sposobami i formami stara si¢ dotrze¢ z orgdziem
zbawczym do wszystkich ludzi, aby doprowadzi¢ ich do Wspolnoty. Z dzietem tym
wigze si¢ konieczno$¢ prowadzenia przez teologi¢ swoistego dialogu z innymi na-

2 Jak zauwaza ks. P. Soukup: ,,rozmyslania nad stowem Bozym w historii prowadza do odkrycia
zwigzkdéw migdzy teologia a nauka o komunikowaniu... Zwigzek migdzy tymi dwoma dziedzinami
ludzkiej refleksji wydaje si¢ dosy¢ naturalny, jako ze ich styczne koncepcje objasniaja si¢ nawzajem.
Mowimy o Bogu poprzez analogi¢, wykorzystujac stownictwo komunikowania, stosujac do tajemnicy,
o ktorej niewiele wiemy, to, co wiemy o tajemnicy bardziej zrozumiatej. A wtedy zdumiewamy sig, jak
proces naszego wlasnego komunikowania si¢ jest ozywiany i osadzany przez komunikowanie Stowa”.
Zob. P. Soukup, dz.cyt., 46.

2 Por. A. Jez, dz.cyt., 166.

2 Zob. A. von der Maiden, Appeal for a more communicative theology, MD 1981, nr 4, 43;
Z. Janiec, dz.cyt., 121.

% Zob. F. Ferder, Zywe Stowa (Pismo S$wiete, psychologia i komunikacja miedzyosobowa),
Krakow 2002, 25-26.

2 Por. A. Jez, dz.cyt., 167.
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ukami. Dokonuje si¢ to poprzez przyjecie ich dziedzictwa naukowo-kulturowego
oraz wprowadzenie nowych modeli komunikacyjnych funkcjonujacych w réznych
dyscyplinach naukowych, jak i samej teologii®*.

Nalezy wigc wnioskowaé, ze nauki o komunikacji znalazly swoje miejsce
w strukturze teologii. To rowniez zainspirowalo teologi¢ komunikacji — jako nowa
nauke — do dalszych badan nad teologicznymi modelami komunikacji. Znakiem tej
dziatalnos$ci jest to, ze w poszczegdlnych dyscyplinach teologicznych, takich jak:
teologia fundamentalna, dogmatyczna, moralna, pastoralna (w sktad ktorej wchodzi
liturgika 1 homiletyka?) odnajdujemy przedmiot badawczy nauk o komunikacji, kto-
rym jest komunikacja interpersonalna®’.

3. KOMUNIKACJA INTERPERSONALNA W LITURGII

Komunikacja interpersonalna jest rzeczywistoscig wielowarstwowa i bardzo
ztozong. Odnosi si¢ do wielu dziedzin ludzkiego zycia, w tym rowniez do dzia-
falnosci Kosciota, ktory Zbawcze oredzie Chrystusa komunikuje m.in. w celebracji
liturgicznej®.

Na wstepie nalezy okresli¢, czym jest liturgia i konstytuujaca ja celebracja, gdyz
poprzez te , konkretne liturgiczne wydarzenia Duch Swiety komunikuje i powicksza
w nas (uczestnikach liturgii) Boze zycie, przyniesione na ziemi¢ przez Wcielone
Stowo”%.

W starozytnos$ci terminem liturgia®® okreslano dziatania spoteczne, polityczne,
ktore nie miaty nic wspdlnego z kultem bogoéw. Te czynnosci stuzace innym, czy
tez wykonywane dla lub na korzys¢ innych mialy swoja komunikacyjng strukture.
Z czasem termin ten ewoluowal i zostat przyjety przez wspdlnoty chrzescijanskie.
Wplyw na to mogt mie¢ grecki przektad Pisma Swietego, tzw. Septuaginta, ktora
okresle czynnosci religijne — terminem /iturgia, uzytym az 170 razy (biorac pod
uwage synonimy)>*'.

Wedlug nauczania Soboru Watykanskiego II liturgia jest objawieniem Koscio-
ta, a ,,czynno$ci liturgiczne nie sg czynnosciami prywatnymi, ale kultem Kos$ciota
[...] nalezg one do catego Ciata Ko$ciota, uwidaczniajg je i na nie oddziatywujg™2.

3 Por. A. Jez, dz.cyt., 167-168; A. Joos, Messaggio cristiano e comuniazione oggi, Verona 1990, 91.

2 Zob. E.M. Santos, Theology of Pastoral Communication, w: Two Comprehensive Approaches
Linking Theology and Communication, Sal 1989, nr 1, 89—-111.

¥ Zob. Z. Janiec, dz.cyt., 126.

2 1...] Chrystus jest obecny zawsze w swoim Kosciele, zwlaszcza w czynnosciach liturgicznych. KL 7.

¥ Por. A. Sorrentino, Sztuka przewodniczenia celebracjq liturgicznym, Krakow 2001, 21.

30 Liturgia pochodzi od dwoch greckich terminéw; przymiotnika leitos — ,,ludowy, nalezacy do
ludu”, oraz rzeczownika ergon — wyrazajacego ,,czyn publiczny”. Pierwotnie stowo to brzmiato /e-
turgia, w inskrypcji attyckiej (ok. 300 przed Chr.) leiturgia, po czym w wyniku ewolucji jezykowe;j
w epoce rzymskiej zyskato brzmienie: /iturgia. Zob. B. Nadolski, Leksykon liturgii, Poznan 2006, 745;
tenze, Wprowadzenie do liturgii, Krakéw 2004, 11-12.

31 Por. B. Nadolski, Leksykon..., dz.cyt., 746-747.

32 KL 26.
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Zatem Kosciot winien by¢ w codziennym zyciu tym, czym jest w kulcie, czyli ,,0b-
jawieniem tajemnicy’?. Chcac to wlasciwie odczytaé, nalezy spojrze¢ na liturgi¢ na
ptaszczyznie chrystologicznej i eklezjalnej, z zalozeniem, ze chrystologia, eklezjo-
logia i liturgia s3 wobec siebie homogeniczne (jednolite)*.

Mowiac o liturgii, trzeba przywota¢ pojecie celebracji, ktora dla Kosciota jest
,sakramentem”, czyli zewnetrznym przejawem glebszej rzeczywistosci i w tym
znaczeniu winna by¢ nosnikiem tajemnicy, jaka zawiera®. Natomiast w nauce o ko-
munikowaniu jest okreslana jako rytuat. Pojecie celebracji pochodzi od tac. celebrare,
i gr. poiein — uroczyS$cie obchodzi¢, swictowaé. Ma ono wiele znaczen (tj. wykony-
wanie, powtarzanie, praktykowanie, komunikowanie, oznajmianie), wsérdd ktdrych
mozna odnalez¢ réwniez takie, ktore odnosza si¢ do zycia religijnego. W Koscie-
le celebracja utozsamiana byta z obchodzeniem $wiat i oznaczala akt liturgiczny.
Mozna zatem powiedzie¢, ze celebratio oznaczalo zejscie si¢, zgromadzenie ludu,
naptyw osob, jakas$ akcje wspolnotowa typu Swigtowanie, podkreslenie uroczyste-
go charakteru misterium zbawienia, dnia urodzin (dies natalis) przez sprawowanie
Eucharystii, czyn rytualny?’.

Dlatego tez celebracja uwidacznia element widzialny i zmystowy liturgii,
wobec ktorej przyjeta postawe ekspresywnego posredniczenia w komunikowaniu
cztowiekowi bozego misterium?®®. Odo Castel mowi, ze celebracja jest objawieniem
cztowiekowi bosko$ci w akcji rytualnej i prawie mymesis®’, symbolicznym naslado-
waniem Bozego dziatania®.

Celebracja ma kilka wymiarow, ktore si¢ wzajemnie uzupehiaja, lub tez nachodza,
a ktore odnoszg si¢ do zjawiska komunikacji rytualnej. Z racji badanego przedmiotu na
nasza uwage zastuguja wymiary: historyczny, wspdlnotowy, symboliczny i zasadniczy.

Wymiar historyczny celebruje dane wydarzenie, ktore zdarzylo si¢ w czasie,
probujac je uczyni¢ na nowo obecnym.

Wymiar wspolnotowy odnosi si¢ do zgromadzonej wspélnoty, ktora wiaczona
w wydarzenie celebracji, odnajduje swoje korzenie i odnajduje tozsamo$¢, oraz na-
wiazuje wiezi.

W wymiarze symbolicznym odniesienie do wydarzenia dokonuje si¢ nie poprzez
jakie$ zachowanie sceniczne, lecz poprzez dziatanie dyskretne, aluzyjne. Elementy,
takie jak stowa czy gesty zawierajag w nim mozliwo$¢ ekspresyjng, ktora w pewien
sposob przyzywa dane wydarzenie i przywotuje jego przestanie.

33 Zob. Commissione Episcopale per la liturgia, Nota pastorale I/ rinnovamento liturgico in Italia,
23 X 1983, nr 25.

3% Zob. A. Sorrentino, dz.cyt., 19-20.

33 Por. J. Jungmann, Liturgie und ,, pia exercitia”, L] 9 (1959) 83, 79-86.

3¢ Zob. Z. Janiec, dz.cyt., 126.

37 Zob. B. Nadolski, Leksykon..., dz.cyt., 211-216.

38 Zob. A. Sorrentino, dz.cyt., 26-27.

3 Mimesis jest kategorig estetyczng, wywodzaca si¢ z filozofii Arystotelesa, zaktadajaca $ladowanie
natury w szerokim tego stowa rozumieniu (takze zjawisk zycia i postgpowania czlowieka) w dziele
sztuki badz utworze literackim. Mimesis nie oznacza wiernego kopiowania rzeczywistosci, raczej po-
stuluje poznawanie §wiata poprzez odtwarzanie ogdlnych zjawisk i praw natury oraz zycia.

40 Zob. O. Castel, 1l mistero del culto cristiano, Turyn 1966, 44.; A. Sorrentino, dz.cyt., 27.
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Natomiast wymiar zasadniczy lub zobowigzujgcy pokazuje jak kazdy uczestnik
celebracji, chcac stac si¢ cztonkiem swojej wspolnoty, dzieli z nig jej wartosci 1 zo-
bowiazuje si¢ zy¢ wedtug jej norm*. B. Nadolski, procz przedstawionych wymiarow
celebracji wymienia rowniez wymiar misteryjny (sakramentalny) oraz rytualny®.

Zazwyczaj, kiedy mowi sie o komunikacji w liturgii i celebracji nie wychodzi
sie od teologii liturgii, lecz od kategorii socjologicznych: komunikowania, uspotecz-
niania czy tez relacji. Wyglada to tak, jak gdyby liturgia nie posiadata wlasnej me-
tody bycia i komunikowania. Tymczasem nauka ta ma swoja tres¢ i wlasna metode
komunikacyjna, ktora si¢ postuguje. Wobec tego ma swoje prawa, kategorie, meto-
dy, kryteria rozumienia i zastosowania. Aby zatem odkry¢ owg tres¢ komunikacyjng
liturgii, nalezy przeanalizowaé jej warstwy (ptaszczyzny), uwzgledniajac to, ze ta
najglebsza i pierwsza zawiera w sobie wszystkie inne.

Liturgia na plaszczyznie chrystologicznej jest czynno$cia Chrystusa. W niej to
On jest przedmiotem dzialajacym i zarazem tresciag kazdej celebracji.

Na plaszczyznie eklezjologicznej liturgia objawia to, czym jest i czym powinien
by¢ Kosciot. W niej, poprzez wspolnote kulturowa trwajaca w nieustannym uwiel-
bieniu, adoracji, dzigkczynieniu i stuchaniu, buduje si¢ wspolnote Kosciota.

Na plaszczyznie antropologicznej kazdy uczestnik liturgii wraz ze wspolnota
i we wspolnocie trwa w uwielbieniu Boga®.

Na plaszczyznie psychologicznej liturgia poprzez dzialanie Trojcy Swictej na-
penia zycie cztowieka we wszystkich jego komponentach i aspektach.

Na plaszczyznie socjologicznej liturgia jest ofiarowang przez Boga ,tasky”,
dzieki ktorej cztowiek dochodzi do wspdlnoty, tworzac jedyne Ciato Chrystusa, aby
przeksztatcac §wiat.

Hierarchiczno$¢ owych ptaszczyzn konstytuuje wlasciwe rozumienie liturgii.
Niestety, w praktyce daje si¢ zauwazy¢, ze wyktadajacy i celebrujacy liturgie wielo-
krotnie zatrzymuja si¢ na najbardziej zewngtrznych i drugorzednych warstwach, lub
tez na niewlasciwym ich interpretowaniu. To za§ wplywa na zmiang tresci w prze-
kazie liturgicznym oraz na oderwaniu liturgii od czasu i przestrzeni. Skutek tego jest
taki, ze cztowiek, mowigc o Jezusie, ma na mysli swoj wlasny sposob pojmowania
Chrystusa i Boga. Kiedy za$§ mowi o Kosciele, to ma na uwadze ogo6lnikowg przy-
nalezno$¢ do wspdlnoty lub okresla go w kategoriach ,,Ko$ciota idealnego”, czy tez
,,rozporzagdzajacego sakramentami”*,

W konteks$cie powyzszych rozwazan, czym jest liturgia i celebracja, mozemy od-
powiedzie¢ na pytania, ktore ukaza strukture komunikacyjna liturgii. Pytania te brzmia
nastgpujaco: Co komunikuje liturgia? Kto komunikuje w liturgii? Komu komunikuje?
Jak komunikowac¢ w liturgii? Za pomoca czego komunikowa¢ w liturgii?

Koscidl zgromadzeniu wiernych poprzez celebracje liturgiczng proklamuje
1 urzeczywistnia zbawcze dziatanie Boga dokonane w paschalnym misterium Jezu-

4 Por. A. Sorrentino, dz.cyt., 27. Zob. B. Nadolski, Leksykon..., dz.cyt., 213.

42 B. Nadolski, Leksykon..., dz.cyt., 213.

4 Zob. tamze, 213-214.

“ Por. Z. Janiec, dz.cyt., 127; F. Campana, Il presiedres: arte del comunicare, w: Liturgia epifania
del Mistero, Roma 2003, 173.
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sa, zapowiada rowniez jego eschatyczng realizacje. Znaczy to, ze w chrzescijanstwie
celebruje si¢ przede wszystkim rzeczywisto$¢ zyjaca, osobe Chrystusa Zmartwych-
wstatego, Jego misterium, a nie sprawy Swiata*®.

Dlatego gtownym Celebransem liturgii, protagonista i Tym, ktory odbiera czes¢
i uwielbienie, jest Chrystus. Wszystko to, co liturgia celebruje jest znakiem obec-
nosci Chrystusa, a nie znakiem ludzkich uczu¢. Funkcje komunikacyjna w liturgii
peti réwniez Kosciotl, bedacy Ciatem i oblubienicg Chrystusa. Kosciotl, stanowiac
z Chrystusem ,,jedno”, stoi przed Nim jako Oblubienica, przyjmuje Go i odpowia-
da Mu, daje i otrzymuje oraz ofiaruje i przekazuje. RoOwniez zgromadzanie wier-
nych, ktore podczas celebracji liturgicznej jest widzialnym i ekspresywnym znakiem
Chrystusa i Kosciota, pelni funkcje komunikacyjna. Zgromadzenie ,,mowi” i komu-
nikuje, rozpoznaje si¢, oddaje szacunek, wielbi i stuzy. Zgromadzenie jako szafarz
liturgii kontempluje oblicze Chrystusa i Kosciota. Posrod zaprezentowanych wyzej
szafarzy tylko ten, ktory przewodniczy (glowny celebrans) pelni szczegdlng role
(jedyna, decydujacg i determinujacg). Skupia on w sobie znaczenie Chrystusowego
»szafarza”, ktory jest stuga, a nie panem. Przewodniczac liturgii, dziala w imieniu
Chrystusa (in persona Christi), Ko$ciota i wspolnoty. Jego komunikowanie odzwier-
ciedla wiare Kosciota, a celebracja wzbogaca si¢ w miarg choralnego i braterskiego
realizowania chwaty Bozej i uswigcania zgromadzonych*.

Odbiorcy liturgii jest kazdy cztowiek, ktory stworzony przez Boga, jest jedno-
cze$nie przezen powotany i uzdolniony, by wielbi¢ i chwali¢ Pana. Mozna by rzec,
ze cztowiek nosi w sobie naturalne powotanie do komunikowania si¢ z Bogiem,
do spotkania si¢ z Nim i do przyjecia mitoéci Chrystusa i taski Ducha Swietego.
Nalezy jednak zauwazy¢, ze komunikowanie liturgiczne nie dotyczy kogo$ obcego,
dotyczy tych osob, ktore zostaly dotkniete taska Boza (homo liturgicus). Jednakze
liturgia skierowana jest rowniez do konkretnego cztowieka, takze do tego, ktorego
charakteryzuje pewien dystans do wiary, kultu i zycia duchowego (homo secularis)?'.
Najwazniejszym jednak, podstawowym podmiotem celebracji jest zawsze zgroma-
dzenie celebrujgce®.

Skoro poznaliSmy juz odbiorce liturgii, to warto aby$my znalezli odpowiedz na
kolejne z postawionych pytan, mianowicie: jak komunikowa¢ w liturgii?

Celebracja liturgiczna, a w sposob szczegdlny Liturgia Eucharystii nie jest te-
atralnym przedstawieniem Wieczerzy Panskiej, lecz sakramentalnym wyrazeniem
tajemnicy krzyza i zmartwychwstania. Nie chodzi zatem o nasladowanie tego, co
uczynit Chrystus, lecz o przezywanie Jego zbawczej ofiary w konkretnym czasie
i miejscu (hodie liturgiczne). Dlatego tez liturgia postuguje sie jezykiem sakramen-
talnym, czyli jezykiem znaku, wyrazajacym tajemnic¢ poprzez wielos¢ aktow sym-
bolicznych. Te za§ wymagaja: wiernosci tradycji, godnosci, pigkna oraz zaangazo-
wania celebrujacego i zgromadzenia.

4 Por. B. Nadolski, Leksykon..., dz.cyt., 213.

4 Zob. Z. Janiec, dz.cyt., 128; F. Campana, dz.cyt., 173—174.

47Z0b. Z. Janiec, dz.cyt., 129; F. Campana, dz.cyt., 174-175.

4 Zob. KL 26; Il rinnovamento liturgico In Italia, Conferenza Episcopale Italiana, 1983, nr 10;
F. Ferraris, Animowanie celebracji liturgicznych, Krakow 2002, 23.
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Za niewlasciwe nalezy uzna¢ myslenie, jakoby komunikacja w liturgii prowa-
dzita do uczestnictwa celebrujacych we wszystkich gestach w takim samym stopniu
1 zaangazowaniu. Wszak pelne uczestnictwo nie wyczerpuje si¢ w tym, co dokonuje
si¢ w celebracji, lecz w tym, co wyraza si¢ w zyciu. Procz tego, wlasciwe uczest-
nictwo cechuje zasada dialogowania, przyktadowo: proklamacja stowa — shuchanie,
przynoszenie — przyjmowanie, kaptanstwo powszechne — kaptanstwo stuzebne,
czynno$¢ — milczenie, stowa — gesty itp. Mozna by rzec, ze kazdy z tych elementow
zawiera w sobie wtasng pedagogike®.

Skupiajac si¢ na zewngtrznej formie celebracji, nalezy podkresli¢, ze liturgia
sktada si¢ z szeregu elementéw wprowadzajacych uczestnika w Misterium Paschal-
ne. Elementy te w czasie liturgii winny odnawia¢ si¢, bedac na ustugach pigkna
i wielkos$ci tajemnicy oraz przy pelnym i aktywnym udziale uczestnikow. Wymie-
niajac niektore z owych elementow, dostrzec mozna te, za pomoca ktorych liturgia
komunikuje. Pokazuja one réwniez, jak roznorodna i bogata jest celebracja. W sktad
tych elementéw wchodzg: gesty — postawa stojaca, siedzaca, kleczaca, zegnanie sig¢
znakiem krzyza, przekazanie znaku pokoju; stowa — modlitwa przewodniczenia,
proklamowanie stowa Bozego, homilia, pozdrowienia, upomnienia, btogostawien-
stwo; przedmioty liturgiczne — oltarz, ambona, elementy liturgiczne, szaty liturgicz-
ne, naczynia, $wiece, kwiaty; srodowisko liturgiczne — prezbiterium, nawa, miejsce
przewodniczenia; sztuka liturgiczna — wystrdj kosciota, naczynia, sprzet i szaty li-
turgiczne; muzyka liturgiczna — $piew czgsci statych, $piew czgsci wlasnych, Spiew
liturgiczny, $piew religijny, $piew sakralny.

Mozna by rzec, ze zaprezentowane elementy stanowig alfabet komunikacji li-
turgicznej, gdzie kazda celebracja stanowi swojego rodzaju sztuke religijna, bedaca
szkota wiary, kultu i zycia®.

4. HOMILIA — PRZESTRZENIA KOMUNIKACJI PRAWD WIARY

»Kaznodziejstwo nasze stoi niezaprzeczalnie pod znakiem upadku, a to nie tylko
w stosunku do naszych narodow katolickich, ale i do naszej wlasnej przesztosci™!.
Kiedy postuchamy, co nasi wierni méwia o gtoszonych przez nas — kaznodziejow
— kazaniach, to stwierdzimy, ze przywolane powyzej stowa, cho¢ wypowiedziane
w 1923 r. przez ks. W. Kosinskiego, niewiele stracity na aktualno$ci. ,,Narzekanie
na stowo ustyszane z ambony — jak zauwaza P. Urbanski — jest dzi§ nieomal «to-
piczne». Od wielu lat, kazanie nie spetnia swojej roli. Albo dlatego, ze jest nudne,
albo dlatego, ze nie wiadomo o czym mowi — co jest jego tematem, albo dlatego, ze
jest gloszone niewtasciwym jezykiem [...]. Stuchaczy denerwuje patos i emocjo-
nalizm wtasciwy szczegolnie starszym kaznodziejom oraz nieporadnos¢ jezykowa
wlasciwa mlodszym. Zupetnie za$ dyskwalifikuje kazanie brak jego konsekwencji

4 Zob. Z. Janiec, dz.cyt., 130-131; F. Campana, dz.cyt., 177-178.

50 Zob. Z. Janiec, dz.cyt., 131-132; F. Campana, dz.cyt., 178-179; B. Nadolski, Leksykon..., dz.cyt.,
214-216.

SUW. Kosinski, Technika gloszenia kazan, Lwow 1923.
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dla codziennego zycia wiernych”*2. Na podstawie przywotanego tekstu stan wspot-
czesnego kaznodziejstwa mozna by zdiagnozowa¢ wedtug czterech kryteriow, ktore
jednoczesnie pokazuja potrzebe jego doskonalenia.

— Pierwsze kryterium — sposob mowienia wspotczesnemu czlowiekowi o praw-
dach wiary jezykiem dla niego zrozumiatym.

— Uwzglednienie uwarunkowan psychologiczno-poznawczych stuchacza, beda-
cego podmiotem w dialogu z Bozym Stowem, by przyblizy¢ mu w sposob
zrozumiaty prawdy wiary.

— Umiejetno$¢ interpretacji czasow, w ktorych zyje kaznodzieja, czyli wspotcze-
snosci, by przyblizy¢ stuchaczowi Stowo Boze w konkretnej rzeczywistosci.
— Komunikacyjne kompetencje kaznodziei, ktory stoi na czele wspolnoty, ale

jednoczesnie jest posrednikiem migdzy Ewangelig a wspolnotg®.

4.1. Wierno$¢é Slowu Bozemu

Kaznodzieja, chcac dobrze przygotowaé si¢ do wygloszenia stowa Bozego,
musi przeby¢ pewna droge. Droga ta przewiduje kilka stopni komunikacji kazno-
dziei ze stowem Bozym:

— Spotkanie ze stowem Bozym. Kaznodzieja, przygotowujac si¢ do wygloszenia
kazania, odpowiednio wczesniej (zaleca sig, by to bylo przynajmniej tydzien
przed wygloszeniem kazania) powinien siggng¢ do tekstow liturgicznych
i glo$no je odczytaé. Glosne odczytanie daje mozliwos¢ ustyszenia Stowa,
czyli uruchomienia zmystu stuchu, ktoéry pozwala uchwyci¢ to, co w tekscie
wskazuje na emocjonalnos¢ (rados¢, zaskoczenie, obawe, gniew itp.). Wska-
zane jest to, by kaznodzieja zapisal wszystkie pierwsze skojarzenia oraz by
to Stowo ,,nosit” w sobie i dzielit si¢ nim podczas spotkan duszpasterskich ze
swoimi wiernymi**.

— Kontemplacja Bozego Stowa. Kontemplacja jest wyjsciem Boga ku cztowie-
kowi, w tym konkretnym przypadku dokonuje si¢ to za pomocg Jego stowa.
Wazne jest to, by kaznodzieja miat §wiadomos¢, ze noszac w sobie Boze sto-
wo, przebywa przed Bogiem w swojej codziennosci. Dobrze przygotowane
kazanie wymaga umiejetnosci przebywania ze stowem Bozym nie tylko pod-
czas modlitwy Liturgia godzin, ale rowniez podczas spotkan z ludzmi w zwy-
ktej codziennej postudze duszpasterskie;j.

— Studium. Wspoélczesni stuchacze nie oczekuja od kaznodziei opowiesci o jego
osobistych przezyciach, ale autentycznego orgdzia Bozego. Warunkiem
w osiggnigciu tego celu jest teologiczne studium nad tekstem stowa Bozego,

52 P, Urbanski, Kazanie i retoryka, w: Fenomen kazania, red. W. Przyczyna, Krakow 1994, 67.

53 Zob. J. Pracz, Kazanie jako akt komunikacji, w: Fenomen kazania, red. W. Przyczyna, Krakoéw
1994, 88.

54 Zob. Benedykt XV, Verbum Domini, nr 59.
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uwzgledniajace, z jednej strony, wspotczesne metody hermeneutyki®, a z dru-
giej —jednos¢ ze wspolnota wierzacych, ktora cechuje ,,nadprzyrodzony zmyst
wiary catego ludu Bozego” (KK 12).

— Okreslenie celu i tematu. Dzisiejsze kaznodziejstwo charakteryzuje wielosé¢
tematyczna i brak jasno sprecyzowanego celu. Perykopy biblijne jasno uka-
zuja nam, ze Chrystus, kierujac stowo do stuchaczy, miat jasno okreslony cel,
do ktérego dostosowywat tres¢ orgdzia. Wlasciwe przepowiadania zaktada
celowo$¢, dlatego kaznodzieja musi zada¢ sobie trud odpowiedzi na pytania:
co ja chcg powiedzie¢ moim wiernym i w jaki sposob powinienem to uczyni¢
oraz czy moje kazanie nie ujmuje zbyt wielu watkow, zadnego nie wyjasniajac
doglebnie.

— Umiejetnos¢ przeniesienia Bozego oredzia. Jednym z najtrudniejszych zadan
stojacych przed wspotczesnym kaznodzieja, jest umiejetnos$¢ przeniesienia
Bozego orgdzia do konkretnej sytuacji zyciowej stuchaczy. Brak odniesienia do
zycia odbiorcy powoduje to, ze stuchacz wychodzi po mszy $w. bez odpowiedzi
na pytania, ktére go nurtuja i nosi w sobie poczucie, ze Bog nie odpowiada mu
na jego watpliwosci>®.

4.2. Odbiorca kazan

Kaznodziei jako studze Bozego stowa zostata powierzona przez Koscidl misja
gloszenia Stowa. Wzorem w tej postudze jest Jezus Chrystus, ktory oredzie zbawie-
nia glosit wszystkim ludziom, bez wzgledu na ple¢, pochodzenie, stan zamoznosci.
Centralne zdanie z prologu do Ewangelii $w. Jana: Stowo stato si¢ ciatem i zamiesz-
kato wsrod nas (J 1, 14) mowi, ze stowo Boze ,,nawiedza cztowieka, wychodzi, do
niego, mieszka z nim i idzie z nim przez dzieje”*’. Aby wlasciwie wypetni¢ swoja
misje, kaznodzieja musi uwzgledni¢ w swoim przepowiadaniu takie wartosci, jak:
godnos¢, wolnos¢ 1 podmiotowos¢ osoby ludzkiej. Wigzi spoteczne i uwarunkowa-
nia, ktore cechuja srodowisko, do ktorego kaznodzieja przemawia, sa dla niego za-
réwno szansg, jak i zagrozeniem. W srodowisku z warto$ciami tradycyjnie chrzesci-
janskimi moéwienie o dialogu Boga z cztowiekiem wydaje si¢ tatwiejsze, ale bywa
tez, ze odbiorca przekazywane tresci traktuje powierzchownie, gdyz wychodzi z za-
lozenia, ze sa one juz mu znane. Natomiast w srodowisku zsekularyzowanym, gdzie
odbiorcy dialog z Bogiem przychodzi trudniej, ale decyzja opowiedzenia zycia re-
ligijnego jest bardziej §wiadoma, tresci przekazane przez kaznodziej¢ maja szanse
dhuzszego przetrwania.

Kazdy kaznodzieja musi pamigtac, ze podczas mszy $w. zwraca si¢ do shucha-
czy zrdéznicowanych: dzieci i mlodziezy, dorostych i starcow, wielkich grzesznikow
i bardzo wrazliwych $wietych, osob powaznie chorych i zdrowych, mniej i bardziej
wyksztalconych oraz ludzi o wigkszej i mniejszej kulturze osobistej. Mozemy po-

55 Zob. Benedykt X VI, Verbum Domini, nr 29, 31.
3¢ Zob. J. Pracz, Kazanie..., dz.cyt., 89-90.
37 Tamze, 90.
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kusi¢ si¢ o stwierdzenie, ze takiego audytorium jakie ma kaznodzieja, nie posiada
zaden inny méwca, dlatego znajomos$¢ odbiorcy stanowi o skutecznosci komunika-
cyjnej. Wpltyw na petng komunikacj¢ pomiedzy kaznodzieja i stuchaczem ma znajo-
mos$¢ psychologii indywidualnej i spotecznej oraz psychologii religii, ktora pomaga
odkry¢ méwcy, jakie podejscie do spraw religijno — moralnych ma odbiorca’.

4.3. Sytuacja, w ktorej zyje odbiorca

Jeden z argumentow przytaczanych przez wiernych, a mowiacy o slabosci ka-
znodziejstwa, odnosi si¢ do faktu oderwania tego, co mowi kaznodzieja od zycia
wspolczesnych mu odbiorcow. Stowo Boze skierowane jest do czlowieka, ktory
znajduje si¢ w okreslonej sytuacji zyciowej 1 w tej sytuacji przychodzi mu ono z po-
mocg. Zasada ta, cho¢ znana i stosowana w Kosciele od zarania czaséw, ostatnio ule-
glta pewnym modyfikacjom, a wptyw na to ma postepujaca sekularyzacja oraz zmia-
ny jakie zachodza w spoteczenstwie. Problemy spoteczne zwigzane z brakiem pracy
oraz postepujaca laicyzacja maja ogromny wplyw na ksztalttowanie si¢ wspdlnoty
wiernych — parafii oraz zgromadzenia liturgicznego, do ktoérego prezbiterowi przy-
chodzi przemawia¢. Nie nalezy zapominaé, ze przywotane problemy wspotczesnego
odbiorcy kazan wywieraja rowniez wptyw na kaznodzieje, ktory cho¢ z ludu wziety
i dla ludu ustanowiony (por. Hbr 5.1), boryka si¢ dzi$§ z trudnosciami w dotarciu ze
stowem Bozym do powierzonych jego pieczy wiernych.

4.4. Komunikatywnos¢ kaznodziei

Na przekaz homiletyczny przeogromny wplywa ma komunikatywnos$¢ kazno-
dziei, dlatego w celu precyzyjnego okreslenie form komunikowania nalezy przyjaé
dwa kryteria oceny zachowan komunikacyjnych. Pierwsze kryterium odnosi si¢ do
sposobu przekazywania wiadomosci. Ta przestanka pozwala na wyodrgbnienie na-
stepujacych form: komunikacji werbalnej i niewerbalnej, w ramach ktérych moze-
my wskaza¢ komunikacj¢ ustng i pisemng oraz bezposrednig i posrednig. Drugie
kryterium odnosi si¢ do charakteru relacji taczacych nadawce z odbiorca. Dzigki
temu mozemy wyodrebni¢ komunikowanie jednokierunkowe i dwukierunkowe, for-
malne i nieformalne oraz obronne i podtrzymujace.

Komunikowanie werbalne podczas gloszenia kazan polega na przekazie okre-
$lonych zagadnien za pomoca jezyka w trakcie takich czynnosci, jak: mowienie
i stuchanie oraz pisanie (tekst kazania) i czytanie (odnoszenie si¢ przez kaznodzieje
do tekstu)*’. Proces ten wptywa na wymiang mysli i uczu¢ za pomoca stow®, a jego
celowos¢ uzalezniona jest od okreslonych wymagan, jakie odbiorca kazan stawia

58 Zob. E. Staniek, Z kaznodziejskiego warsztatu, Krakdéw 2002, 62—63.

% Por. B. Sobkowiak, Komunikowanie spoleczne, w: Wspolczesne systemy komunikowania, red.
B. Dobek-Ostrowska, Wroctaw 1997, 15-16.

6 Zob. A. Sztejnberg, Podstawy komunikacji spolecznej w edukacji, Wroctaw 2005, 25; por. B. Sob-
kowiak, dz.cyt., 16; Z. Janiec, dz.cyt., 86; 1. Kurcz, Jezyk i mowa, w: Psychologia, red. T. Tomaszew-
skiego, Warszawa 1982, 411-412.
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kaznodziei. Zatem stuga Stowa musi wzig¢ pod uwage nastepujace kryteria: rodzaj
odbiorcy (poziom jego wiedzy, zasob doswiadczen, wiek, pte¢, poziom wyksztatce-
nia, inteligencje, status spoleczny) oraz rodzaj przekazywanego komunikatu (infor-
mowanie, przekonywanie)®'. Przyjecie tych kryteriow przez kaznodziej¢ powinno
mie¢ wplyw na dobdr jezyka i na przekaz tresci homilii. Jezyk w komunikacji homi-
letycznej petni role podstawowa, wytwarza plaszczyzne porozumienia®?. Pozwala on
komunikowa¢ znaczenia, idee, symbole, przedmioty oraz definiowa¢ mysli i uczu-
cia®. Wobec tego wypowiedz kaznodziei powinna charakteryzowac si¢ przejrzysta
strukturg, wtasciwym doborem stow i mozliwie nieskomplikowang budowa zdan.
Nalezy wystrzega¢ si¢ zwrotoOw wieloznacznych i trudnych, zargonu i wyrazen po-
tocznych — chyba ze w danej sytuacji ulatwi to nawigzanie relacji pomi¢dzy nadaw-
ca a odbiorcg. Co wiecej, wypowiedz kaznodziei powinna by¢ zbudowana zgodnie
z regutami gramatyki®.

Komunikowanie ustne jest spersonalizowane, pozwala kontrolowaé przeptyw
komunikatu, ktéry stanowi tre$¢ homilii od kaznodziei do odbiorcy i umozliwia zja-
wisko sprzezenia zwrotnego, czyli kaznodzieja doswiadcza reakcji wiernych na wy-
powiedziane przez niego stowo. Efektywnos$¢ tego komunikowania uzalezniona jest
od rodzaju wiadomosci zawartej w homilii (im prostsza, tym tatwiejsza w odbiorze)
1 zaangazowania emocjonalnego kaznodziei i odbiorcy kazania. Mimo wielu zalet
komunikowanie ustne cechuje si¢ ulotnoscig — stuchacz kazania moze mie¢ proble-
my z precyzyjnym odtworzeniem stow kaznodziei®, jednakze stwarza ono wigksze
mozliwosci ekspresji uczué¢ i mysli, gdyz proces przekazu zostaje wzmocniony $rod-
kami komunikacji niewerbalnej®.

Pojecie, jak i zjawisko komunikacji niewerbalnej, cztowiek odnosi do ,.komuni-
kacji realizowanej za posrednictwem $rodkow innych, niz jezyk i stowa”’. Wedtug
J. Watsona i A. Hilla komunikacja ta charakteryzuje si¢ przekazem informacji za
pomocg jezyka ciala, czyli gestow, postaw i innych znakow ekspresji®®. Jezyk ciata
charakteryzuje si¢ takimi cechami, jak: gestykulacja, ruchy poszczegolnych czesci
ciata (rgk, dtoni, glowy, nog i stop), mimika (wyraz twarzy, usmiech), ruch oczu
i powiek (mruganie, kierunek i dtugo$¢ spojrzenia, ruch zrenic) oraz postawa ciata
(stojaca, siedzaca, podparta itp.)®. Teoretycy komunikowania nie maja watpliwosci

61 Zob. B. Sobkowiak, dz.cyt., 16.

2 Por. L. Tkaczyk, Komunikacja niewerbalna. Postawa, mimika, gest, Wroctaw 1997, 8-9.

6 Zob. Z. Janiec, dz.cyt., 86; B. Dobek-Ostrowska, Podstawy komunikowania spotecznego, Wro-
ctaw 2004, 25.

¢ Zob. B. Sobkowiak, dz.cyt., 16; Komunikowanie interpersonalne, w: Popularna encyklopedia
mass mediow, red. J. Skrzypczak, Poznan 1999, 259.

65 Zob. B. Sobkowiak, dz.cyt., 15-16.

6 Zob. Z. Janiec, dz.cyt., 88; B. Dobek-Ostrowska, dz.cyt., 26.

" M.L. Knapp, J.A. Hall, Komunikacja niewerbalna w interakcjach migdzyludzkich, Wroctaw
2000, 23; por. Z. Janiec, dz.cyt., 90.

88 Por. J. Watson, A. Hill, 4 Dictionary of Communication and Media Studies, London 1993, 40, 95;
Z. Janiec, dz.cyt., 90.

8 Zob. M.L. Knapp, J.A. Hall, dz.cyt., 29; por. M. McKay, M. Davis, P. Fanning, Sztuka skutecz-
nego porozumiewania sig, Gdansk 2004, 59.
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co do wagi i znaczenia komunikacji niewerbalnej w przekazie informacji. Ich spory
dotycza jedynie stopnia wptywu tejze komunikacji na odbiorce. Niektorzy z nich
sugeruja, ze w 35% komunikowania interpersonalnego kreowane jest przez jezyk,
natomiast pozostalg czgs$¢, tj. ok. 65%, zabieraja sygnaty niewerbalne’. Jak zauwaza
B. Dobek-Ostrowska ,,komunikowanie niewerbalne jest uzupetnieniem i wzmocnie-
niem bezposredniego i ustnego komunikowania werbalnego, z ktérym jest niero-
zerwalnie zwigzane™”'. Nie sposob si¢ z ta teorig nie zgodzi¢, wszak w niej nalezy
upatrywac¢ odpowiedzi na pytanie, dlaczego nasi wierni po ustyszanym kazaniu po-
trafiag powiedzie¢, ze dzi§ ksiadz powiedzial fajne kazanie, natomiast nie potrafig
powiedzie¢, co stanowito jego tres¢.

Na podstawie przywotanych kryteriow mozemy powiedzie¢, ze o skutecznosci
przepowiadania decyduje nie tylko relacja kaznodziei ze Stowem Bozym i stucha-
czem, ktory zyje w okreslonej rzeczywistosci, ale takze sposob przekazu tresci kaza-
nia, ktora jest oredzie zbawcze. W sytuacji, kiedy mowi si¢ o kryzysie stowa Boze-
g0, recepta nie jest wykorzystywanie na ambonie jezyka mediow, nadmiernej ilo$ci
slow potocznych, robienie z homilii widowiska przepetlnionego gadzeciarstwem, ale
wiernos¢ Stowu Bozemu.
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THE RECEPTION OF THE COMMUNICATIVE PHENOMENON
IN THEOLOGY OF LITURGY AND HOMILETICS

Summary

In order to carry out her mission effectively in the contemporary world the Church is obliged to
present the God’s Words through speech, images and gestures in such a manner that they are easily
understood. The relevant and good theory coming from the area of communication is a good starting
point for reflections on the reception of communication theory in theology.

This phenomenon shows the necessity to adjust the universal character of salvation message to
a specific system of communication in a society. However, in this process theology has to protect the
unchangeability and versatility of this message.

The relation between a priest, the Scripture and a listener, who lives in a specific reality, deter-
mines the effectiveness of preaching but also the way of conveying the meaning, which is the message
about salvation. In the situation when we talk about the crisis of the God’s Word, the remedy does not
seem to be the language of media, excessive number of colloquial words and a homily as a show full of
gadgets but the knowledge of the Scripture.

Key words: communication, theology of liturgy, interpersonal communication, homily, homiletics
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1. KLOPOTY Z WOLNOSCIA W ZYCIU PUBLICZNYM

Gdy méwimy o pogladach ks. Jézefa Tischnera (1931-2000) na znaczenie wol-
nos$ci w zyciu publicznym, to musimy pami¢taé, ze nasze wspolczesne myslenie
o wolnosci i jej zagospodarowywanie jest napietnowane repulsja odmiennych pogla-
dow, naznaczone grupowym ostracyzmem, rozczarowaniami, ucieczkami od wol-
nosci. Ludzie rozczarowani i zniechgceni nie angazuja si¢ w sprawy publiczne, nie
biorg udziatu w debatach publicznych i glosowaniach.

Skad si¢ to bierze? W duzym stopniu z naszej przesztosci. My, Polacy, jestesmy
obcigzeni dziedzictwem szlacheckiego indywidualizmu, tradycja rokoszy i powstan-
czych walk o wolnos$¢; podczas gdy inni budowali spotecznosci obywatelskie, opar-
te na akceptacji wolnosci kazdego cztowieka, na poszanowaniu prawa, my bylis§my
zmuszeni famac¢ narzucone prawa i walczy¢ o wolno$¢, aby zachowac wiasng tozsa-
mo$¢ narodowsa. I w tej walce o wolno$¢ potrafilismy by¢ solidarni. Gorzej jest z so-
lidarnos$cia w przezywaniu wolnosci w dniu powszednim i w budowaniu wspodlnego
domu: demokratycznego panstwa wolnosci i prawa. Z trudem zagospodarowujemy
przestrzenie wolnos$ci w zyciu publicznym; nie umiemy by¢ madrze i tworczo wolni
na co dzien.

! Tekst wyktadu inauguracyjnego podczas uroczysto$ci inauguracji roku akademickiego 2014/15
w Wyzszym Seminarium Duchownym i w Instytucie Teologicznym w auli WSD w Lodzi, 6 pazdzier-
nika 2014.
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Osobiscie uwazam, ze jest tak dlatego, iz gdzie$ w glebi duszy myslimy, ze by¢
wolnym to mie¢ milion i méc robié, co zechcg. Albo by¢ wolnym, to by¢ w swej
wolnosci nieograniczonym i niezaleznym. Te btedne pojgcia wypaczaty w przeszto-
Sci 1 wspotczesnie nadal wypaczajg nasze zagospodarowywanie wolnosci w zyciu
publicznym.

Tymczasem zycie publiczne jest nie do pomyslenia bez wolnosci; byloby to
zycie stada albo dobrze zorganizowanego obozu, ale nigdy zycie ludzkie. Dzi§ w na-
szym mysleniu o wolnos$ci musimy przedziera¢ si¢ przez gaszcz roznych zdeformo-
wanych pogladow na wolno$¢ w zyciu publicznym. Dlaczego wspotczesny Polak
tak czesto Ieka sie wolno$ci — w sobie, a jeszcze bardziej w drugich? Czyz nie dla-
tego, ze zbyt tatwo sens wolnosci odczytujemy jako bunt i negacje? Jakby wolnos¢
sama w sobie mogta by¢ ciezarem lub niebezpiecznym zagrozeniem, a nie ztotym
przywilejem ducha ludzkiego. I to jest zastanawiajace i zarazem niepokojace w na-
szym zyciu publicznym.

Ale jeszcze bardziej niepokojace jest to, ze wielu ludzi Kosciota, zwlaszcza tych
tradycyjnie poboznych, tak bardzo boi si¢ wolnosci. ,,Chwilami wydaje si¢ — pisat
ks. Tischner — ze lek przed wolnos$cia stal sie wiekszy niz lek przed przemoca. A czy
ten lek przed wolnoscia nie jest druga strong tesknoty za zniewolona niewinnoscia-
?72. Dlaczego ludzie wierzacy w imi¢ wiary neguja warto$¢ demokratycznych insty-
tucji 1 form zycia, oskarzajac liberalng demokracje o najgorsze wypaczenia, wrecz
— 0 nowy totalitaryzm? A przeciez nie ma zadnych religijnych racji, aby bac si¢ wol-
no$ci i w imi¢ wiary potepia¢ wolnos¢ i demokratyczny porzadek zycia publicznego.
Bog nas stworzyt wolnymi i wszystkich przeznaczyt do zycia w wolnosci*

2. DOKTOR HONORIS CAUSA UNIWERSYTETU EODZKIEGO

19 stycznia 1995 roku wreczono ks. Tischnerowi honorowy doktorat na Uniwer-
sytecie Lodzkim. Wielka gala, laudacje, rektorzy, gronostaje. Na wstepie wyktadu
Tischner pyta publicznie sam siebie: ,,Czy taka sytuacja jak dzisiejsza nie powoduje
wzrostu pychy? Powoduje. Na swoje usprawiedliwienie powiem, ze pokusa byta

2 J. Tischner, W krainie schorowanej wyobrazni, Krakow 1997, 86. Por. tenze, Nieszczesny dar
wolnosci, Krakow 1996.

3 W mrocznych latach stanu wojennego zrobit kariere pewien dowcip Tischnera. Anegdota byta
goralska wersjg wezwania: ,,R6bmy swoje!” pomimo ztych okolicznosci. Ot6z w czasie powodzi w Lo-
pusznej chtopi stali na moscie na Dunajcu i obserwowali, co si¢ dzieje. Przedmiot refleksji byt zawsze
ten sam: czy woda zabierze most, czy nie zabierze. Ale tym razem chlopow co$ zaintrygowato: unosza-
cy si¢ na wodzie goralski kapelusz. Patrzg — stanat na pradzie. Za chwile pod prad. Za$ stanat — i dalej
z pradem i pod prad. ,,Coz to? Cud?”, pyta jeden. ,,E nie, to Franek Gasienica. Pedziol, ze ma w d...
powodz i orze”. Przy réznych okazjach Tischner powtarzal, ze nie ma czaséow tak ztych, zeby nie
mozna byto uprawia¢ nauki, a w szczegdlnosci — oswajac¢ $wiata mysleniem. ,,Doswiadczenie wolnos$ci
nie na tym polega, zeby mdc robi¢ to i tamto”, mowit w lutym 1982 roku na wykladzie dla studentow
Uniwersytetu Jagiellonskiego, ,,doswiadczenie wolnosci polega na tym, zeby si¢ czu¢ w $§wiecie jak
u siebie. Swiat, ktéry na poczatku jest w sobie, zmienia si¢ na $wiat »dla mnie« dzieki mysleniu. Wol-
nos$¢ nie polega na wyborze ani na braku wyboru. Wolnos¢ jest sposobem bycia. Jest to sposob bycia
wedle rozumu”.
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wielka. Juz widzg siebie na sadzie ostatecznym. I kiedy juz tam stang, to ‘gwaranto-
wi imperatywu kategorycznego’, jak mawiat Kant, szepng¢, by wprowadzit koniecz-
nie jedenaste przykazanie: Gdzie pokusa wielka, tam grzech maty”.

Przemyslenia Tischnera w wyktadzie z okazji doktoratu honoris causa w L.odzi
dotyczyly polskiej swiadomosci religijnej. Mowil on miedzy innymi, ze sytuacja
Polski tym si¢ charakteryzuje, ze musi ona przezywac wiele przeciwnych idei naraz;
idee, ktore gdzie indziej wystgpowaty jedne po drugich, u nas ulegaja spigtrzeniu.
Zanim jeszcze idea nowoczesnosci zdazyta przynies¢ tu swe owoce, juz podcina
ja idea przeciwna, ktora glosi koniec nowoczesnosci. Zanim idea postepu zdazyta
przeobrazi¢ naszg codziennos¢ — cho¢by nasze rolnictwo — juz godzi w nig odkrycie,
ze postep jest pusty. Zanim demokracja liberalna zdazyta powota¢ do zycia panstwo
prawa, juz glosi sig, ze ,,demokracja nie daje szcze¢$cia”. Jeszcze si¢ nie zabliznity
rany po Kotymie, a juz styszymy, ze w ,komunizmie nie byto przynajmniej bez-
robocia”. Podobnie z katolicyzmem: zanim rozkwitta wiara uformowana przez
Vaticanum Secundum, juz chce si¢ ja zastgpi¢ dawng wiarg Sarmatow. Polska dusza
przypomina krajobraz, w ktoérym zima i wiosna chcg wystapi¢ jednocze$nie™.

W latach dziewiecdziesigtych narastato w Tischnerze poczucie, ze si¢ rozprasza,
ze kopie nie w tym miejscu, w ktérym jest jego ,,ztota zyla”, i ze powinien wigcej
czasu po$wieci¢ mysleniu. Swoja nadaktywnos¢ czasem obracat w zart, moéwiac na
przyktad, Ze jest szczegdlnym przypadkiem glebokiego konfliktu task: kiedy dostaje
faske uczynkowa, to traci... uswiecajaca. ,,To wyglada tak, jak kiedy moj kolega
wpadt kiedys$ na slizgawke i nie moégt zahamowac. Léd si¢ skonczyt, on wpadt do
Dunajca... To jest mniej wiecej to: za duzo impetu do robienia dobrego™.

3. TISCHNER I MEDIA

Sposrod wielu duszpasterzy cieszacych si¢ popularnosciag w latach osiemdzie-
sigtych tylko Tischner wytrzymat w nastepnej dekadzie probe trzech mediow: prasy
radia i telewizji. Trudno si¢ temu dziwi¢ — miat wiele cech, ktore powinna mie¢
osobowos¢ medialna: byt zaciekawiony drugim cztowiekiem; cechowata go bezpo-
srednio$¢ 1 naturalno$¢ kontaktu; podzielal przekonanie, ze nie ma glupich pytan, sa
tylko niemadre odpowiedzi, fenomenologii zawdzigczal umiejetno$¢ ogladu danej
sprawy z roznych stron, a do$wiadczeniu — zdolno$¢ wczuwania si¢ w racje roz-
mowcy; nie bat si¢ zajmowania wyrazistego stanowiska w kwestiach, ktore tego wy-
magaly; nawet jesli moglo to wywotac kontrowersje; postugiwat si¢ pigkna, prosta
polszczyzna, moéwit mocno, przekonujaco, mial niezbedny dar autoironii i poczucia
humoru®.

4 Por. J. Tischner, Katolicyzm a nowoczesny swiat (wprowadzenie), w: U. Altermatt, Katolicyzm
a Nowoczesny swiat, ttum. Cz. Porebski, Krakow 1995, 8.

5 Ksigdz Tischner w wywiadzie z Adamem Michnikiem i Jackiem Zakowskim na pytanie:
,.Skad wlasciwie przyszedt Jozef Tischner i1 kim jest?”, odpowiedziat: ,,Znacie t¢ historig, kiedy to
Zwyrtata Muzykant umart i jego dusza si¢ wybrata do nieba. Jak stanat przed brama niebieska, to
zapukat. T wtedy z drugiej strony odezwot si¢ glos Swientego Pietra: »Kto?«. Zwyrtata godo: »Jo!«,
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Przede wszystkim jednak nie bylo w nim lgku przed §wiatem mediow. Na tle
generalnie niechgtnego lub nieufnego czy pobtazliwego stosunku polskiej inteli-
gencji (w tym duchowienstwa) do tego $wiata, Tischner jawit si¢ jako ktos, komu
nie sprawialo réznicy, czy o tajemnicach wiary rozmawia w cztery oczy w swoim
mieszkaniu, czy w obecnosci setek tysiecy czytelnikdéw, stuchaczy lub telewidzow.

Tischner znakomicie czul media, a moze raczej — szybko si¢ ich uczyt. Jego wy-
powiedzi w telewizji i radio byty krotkie i dosadne, znakomicie ripostowat, zgrabnie
formutowat puenty. Kiedy w programie telewizyjnym ,,Godzina szczerosci” (1994)
redaktor prowadzacy zaczal wypytywaé gosci o to, w czym si¢ nie zgadzajg z ksie-
dzem Tischnerem, ten co chwila wtracat jaka$§ dowcipng uwage. Gdy redaktor zwrd-
cit si¢ do Jerzego Turowicza z pytaniem: ,,Panie profesorze, c6z najbardziej de-
nerwuje pana w pogladach ksiedza Tischnera?”, zaskoczony Turowicz sprostowat
najpierw, ze nie jest profesorem: ,,To w Krakowie takie zaszczyty si¢ przyznaje bez
podstaw zadnych...”. A na to Tischner ze $miechem: ,,Dzickuje Ci, Jerzy, dzicku-
je!”. ,,Ja nie bardzo $mialbym nawet moéwié, z czym si¢ nie zgadzam, kontynuowat
Turowicz, bo stracitbym jednego z najcenniejszych wspotpracownikow pisma, ktore
redaguje. Ja moge powiedzie¢ tylko tyle: ksigdz Tischner jest filozofem profesjonal-
nym, ja jestem filozofem amatorem. Ja jestem przywigzany do realistycznej filozofii
$w. Tomasza z Akwinu. Ksiadz Tischner nie bardzo §wigtego Tomasza z Akwinu
uwaza... Nawet na ten temat jakies si¢ kiedy$ spory toczyly na tamach »Tygodni-
ka«...”. ,,Ktore wygratem”, zndw wtracit z uSmiechem Tischner. ,,Zawsze chce mie¢
ostatnie stowo”, podsumowal Turowicz.

4.0 MYSLENIU

W tym samym programie zostat zapytany: ,,Czy Polska dzi$ si¢ ksiedzu podo-
ba?”. ,,Fascynuje mnie, odpowiedzial Tischner, pobudza do myslenia. My, ludzie tu
filozofujacy, réznimy si¢ tym od filozofow niemieckich czy francuskich, ze czytajac
te same ksigzki, wyczytujemy z nich co$ zupetnie innego — dlatego, ze jesteSmy na
tym miejscu tej ziemi”. ,,A nie chciatby ksigdz, zeby ta Polska my$lata inaczej?”.
,» Wszystko robie, zeby myslata ... Ale tak nie za predko — bo ja bym wtedy nie miat
nic do roboty”.

Inna anegdota na temat myslenia zwigzana z Wawrzkiem Kuchta wydaje si¢
szczegoblnie aktualna z zyciem akademickim. ,,SiedzieliSmy — opowiada Tischner —
na polanie w cieniu z ksigdzem Michatem Hellerem, bo to byto lato i stonko zdrowo
prazylo, i czytalismy jakas ksigzke, juz nie pamigtam jaka. I musieliSmy mie¢ miny
niewyrazne, bo Wawrzek stwierdzit: »Noghupsy tyn, co si¢ myslami mecy«. Dobrze
powiedziat. No bo przeciez Pan Bdog nie dal nam rozumu po to, aby$my si¢ nim
meczyli, ale po to, zeby$Smy mieli jaka takg ulge w mece. Meczy¢ si¢ przy koszeniu?
— to hej. Mgczy¢ si¢ przy grabieniu? — to hej. Przy $cinaniu drzewa? — to hej. Ale

a $winty Pieter: »Co za jo?«. »No, ze jo, Zwyrtatal«. Jak se staniesz przed Wielkim Sadem i cie
spytajom: »kto«, nie bedziesz moéwit Jacek ani filozof, ani redaktor, ale powiesz»JO«, A. Michnik,
J. Tischner, J. Zakowski, Miedzy Panem i Plebanem, Krakow 1995, 8.
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przy mysleniu?”. I pod wptywem Wawrzkowej uwagi Tischner stanowczo twierdzit:
,»takie myslenie, co megczy, to naprawde nie jest myslenie. Tylko tak udaje”.

W 1996 r. Tischner prowadzil nagrania do rozméw telewizyjnych z Jackiem Za-
kowskim Tischner czyta Katechizm, ktore ukazaty si¢ tez zebrane w ksigzce. Powie-
dzial woéwczas swojemu rozméwey: ,, Wiesz, kiedy patrze na mojg robote jako ksigdza
i filozofa, wtedy tapie si¢ na tym, ze przez te kilkadziesiat lat pracowatem gtownie
nad ludzka nadzieja. Nad mitoscig innych cztowiek nie pracuje, bo kazdy sam musi
pracowaé nad swoja wlasng mitoscig. Prawde powiedziawszy, nad wiara tez nie ma
co pracowac, bo to jest taska Boza, albo komus$ dana, albo — niestety — niedana. Nato-
miast nad ludzka nadzieja od przedszkola, od ucznia, az do dorostego w rozmaitych
sytuacjach, na rozmaitych zyciowych zakretach wciaz trzeba pracowac”.

5. WOLNOSC SPOLECZNA

Obchodom 25-lecia polskiej odzyskanej wolnosci towarzyszy rozrachunek
z przeszloscig — nie tylko zresztg ta najblizsza. Nie siggajac na razie zbyt daleko
wstecz, nalezy zapytaé: czy narzedzia teoretyczne, za pomocg ktorych mozliwe byto
prowadzenie sporu z ideologiami totalitarnymi, wystarcza do prowadzenia dialogu
ze $wiatem mysli liberalnej? Czy metody duszpasterskie czasow niewoli moga mie¢
zastosowanie w czasach wolnosci?

Dokonujac pewnych uproszczen, mozna powiedzie¢ nastgpujaco: dotychczas
mieliSmy najczgsciej do czynienia z wiarg spontaniczng — wiarg, ktora ,,szuka ro-
zumienia”, dzi$ coraz czeg$ciej natrafiamy na postawe przeciwng — na ,,rozumienie,
ktore szuka wiary”. Co wydaje si¢ prostsze: czy ksztatcenie wiary pod katem ,,rozu-
mienia”, czy ksztalcenie ,,rozumienia” pod katem wiary? Polska jest dzis miejscem
wyjatkowym, w ktorym wida¢ wyraznie pekniecia miedzy wiara zniewolonych i dla
zniewolonych a wiarg wolnych i dla wolnych. Wida¢ rowniez to, ze otwarcie, z ja-
kim duszpasterz wita ,,wiar¢ szukajacg rozumienia”, nie wystarczy do tego, by powi-
ta¢ ,,rozumienie poszukujace wiary”. Ktokolwiek obserwuje nieco doktadniej nasze
zycie religijne, ten widzi wyraznie potrzebe skupienia si¢ nad prawdami podstawo-
wymi, na ktore nagle rzucita nowe $wiatto idea odzyskanej wolnosci. Konfrontacja
z totalitaryzmem i konfrontacja z liberalizmem sprowadza si¢ w koncu do konfron-
tacji z dwoma podstawowymi pojeciami kultury i mysli o czlowieku — pojeciem
niewoli i pojeciem wolnosci.

6. KOSCIOL A DEMOKRACJA

Konflikt migdzy Ko$ciotem a demokracjg wydawat si¢ przez dlugie lata czyms
tak naturalnym jak $nieg zimg, a upaty latem. Z jednej strony Kosciot bronit zasady:
,»wszelka wtadza pochodzi od Boga”, z drugiej — demokraci uczyli: ,,wszelka wladza
pochodzi od Iudu”. Z jednej strony podstawa legitymizacji wtadzy byto przekonanie,
ze wladza ma rzadzi¢, kierujac si¢ prawda o dobru i ztu, z drugiej strony twierdzito
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si¢, ze non veritas sed auctoritas facit legem — ,nie prawda, lecz autorytet stanowi
prawo”. Z jednej strony podstawa tadu spotecznego majg by¢ ,,prawa cztowieka”,
z drugiej podstawg tadu jest prawo Boga do swego stworzenia. Czy te przeciwien-
stwa dajg si¢ przezwycigezy¢?

Istotny przetlom Kosciota w stosunku do demokracji dokonat si¢ jeszcze w cza-
sach Soboru Watykanskiego II. Nie oznacza on jednak uznania demokracji za jakis$
»dogmat” wiary. Ko$ciol nadal uwaza, ze pod pewnymi warunkami dopuszczalne
sg rOwniez inne ustroje spoteczne. Zgoda lub niezgoda na demokracje, jak rowniez
na kazdy inny ustroj spoteczny, jest wyznaczona uznaniem dla praw cztowieka. Ko-
$cidt uznaje demokracje o tyle, o ile respektuje ona prawa cztowieka, i z tego tytutu
poddaje demokracje czujnej krytyce. Zapytajmy najpierw, jakie racje doprowadzily
Ojcow Soboru do zmiany dotychczasowego stanowiska?

Racja podstawowa byto uznanie ,,autonomii rzeczywistosci ziemskich”. Ustroje
polityczne rzadza si¢ swymi wlasnymi prawami i nie nalezy poddawac ich prawom,
ktore sg im obce, na przyktad prawom ko$cielnym. Ustrdj panstwa nie jest dzietem
Boga, lecz zostal utworzony przez cztowieka dla cztowieka. Demokracja odroznia
si¢ od innych systemoéw wiadzy tym, ze wydaje si¢ dzi§ najbardziej konsekwentnie
zabiegaC o respektowanie praw cztowieka. Otwiera ona ponadto szerokie mozliwo-
$ci zaangazowania w pracy dla dobra wspolnego wszystkich obywateli na wszyst-
kich poziomach wtadzy, czego nie mozna powiedzie¢ o ustrojach ,,autorytarnych”.

Jan Pawet II pisze: ,,Ko$cidt docenia demokracje jako system, ktory zapew-
nia udzial obywateli w decyzjach politycznych i rzadzonym gwarantuje mozliwos¢
wyboru oraz kontrolowania wtasnych rzadow, a takze — kiedy nalezy to uczynié
— zastgpowania ich w sposob pokojowy innymi. Nie moze za$ demokracja sprzy-
ja¢ powstawaniu waskich grup kierowniczych, ktore dla wlasnych partykularnych
korzys$ci albo dla celow ideologicznych przywlaszczaja sobie wladze w panstwie”
(Centesimus annus, 46). Wypowiedz ta ma duze znaczenie. Przychodzi w okresie
przejsécia od komunizmu do demokracji. Kosciot uczyt, ze cztowiek moze sie zbawié
w kazdym systemie spoleczno-politycznym, dzi$ dodaje jednak, ze demokracja stoi
stosunkowo najblizej ideatu respektowania praw cztowieka. Wyroznienie demokra-
cji jest takie, na jakie moze sobie pozwoli¢ Kosciol, ktory mimo wszystko pragnie
zachowac¢ pewien dystans w stosunku do wszystkich ustrojow politycznych®.

7. WOLNOSC INDYWIDUALNA
Czy jesteSmy wolni? Wiemy, Ze nie zawsze i nie wszgdzie. Wiele w tym zyciu

»musimy”. Ale nie musimy czyni¢ zta. A jesli nawet jakas sita, jaki$ strach, zmusza
nas do czynienia zta, to nie zmusi nas do tego, bysmy tego zta chcieli. Tym bardziej

¢ Soborowa deklaracja o wolnosci religijnej Dignitatis humanae rozwigzata dylemat prawda—wol-
nos$¢ w sposob odmienny od ujgcia tradycyjnego: chociaz warto$ci prawdy nie da si¢ porownaé z war-
toscig bledu, to godnos¢ cztowieka stojacego na gruncie falszu nie doznaje wskutek tego uszczerbku
i jest taka sama jak godno$¢ cztowieka zyjacego w prawdzie.
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nie zmusi nas do tego, aby$Smy trwali w tym chceniu. W kazdej chwili mozemy
wznie$¢ si¢ ponad siebie i zacza¢ wszystko od nowa.

Czy jestesmy wolni? Trzeba wyjasni¢ dwa pytania: co znaczy ,,by¢ soba” oraz
co znaczy ,,nasladowac”?

Nie mozna poda¢ definicji ,,bycia sobg”. Jedno wydaje si¢ jednak pewne: bycie soba
ukazuje si¢ zawsze w wymiarze dobra — jest jednym ze sposobow przejawiania si¢ dobra
mi¢dzy nami. ,,By¢ sobg”, to by¢ dobrym ma swoj szczeg6lny, niepowtarzalny sposob.
Mozna roéwniez powiedzie¢: by¢ sobg to by¢ wolnym na swoj sposob. Bycie soba bu-
duje si¢ bowiem ze splotu wolnosci i dobroci. Dobro nie istnieje inaczej, jak tylko jako
konkretna dobro¢ i wolnos¢ konkretnego cztowieka. By¢ ztym to nie by¢ do konca soba,
lecz pozwoli¢ na to, by nas ,,poniosty”” obce nam zywioty. Bycie soba, autentyzm — to
po prostu szczero$¢. To prawda weielona w czlowieka. Jestem, jaki jestem. Znam swoje
miejsce wérod ludzi i ani si¢ nie ponizam, ani nie wywyzszam. Nie wchodzi si¢ do nieba
w cudzym przebraniu.

A jak si¢ sprawy maja z ,,nasladowaniem”? ,,Nasladowanie” jest przeniesieniem
pojecia z dziedziny sztuki na dziedzing wychowania. Grecy méwili, ze na przyktad
taniec jest ,,nasladowaniem muzyki”. Muzyka potrzebuje do swego istnienia czasu,
taniec — przestrzeni. Jak ,,przetozy¢” czas na przestrzen? Jak mozna znalez¢ podo-
bienstwo? A jednak artysta—tancerz potrafi: tanczac, kroczy niejako ,,po $ladach”
muzyki. Co$ podobnego ma si¢ dokona¢ w religii, w nasladowaniu Chrystusa. Chry-
stus jest jakby muzyka, ktora brzmi przez wieki i pociaga ludzi do szczegdlnego
»tanca”. ,,Ludzie patrzg na was i chwalg Boga, ktéry jest w niebie”.

8. WY JESTESCIE SOLA ZIEMI

Nasze dzisiejsze duszpasterstwo jest poddane dwu przeciwnym sitom: jednej,
dla ktorej chrzesécijanin ma by¢ przede wszystkim ,,znakiem sprzeciwu” wobec upa-
dlego $wiata — i drugiej, dla ktorej chrzescijanin ma by¢ ,,otwarty” na $wiat, by
moc czyta¢ pojawiajace si¢ w nim, boskie ,,znaki czasu”. Kto pragnie by¢ ,,znakiem
sprzeciwu” wobec $wiata, ten musi przyjac, ze ,,Swiat jest zty”, a ludzko$¢ na nim
zyjaca to massa damnata — tham skazany na potepienie.

Kto uwaza, ze ,,wszystko jest znakiem czasu”, ten moze zupetnie zatraci¢ kry-
tyczny dystans wobec $wiata, niesiony przez samg Ewangeli¢. Sprzeczne dazenia
sprawiaja, ze polski duszpasterz raz poczuje si¢ jak istota przepedzana z ,,tego $wia-
ta” do zakrystii, kiedy indziej jako istota wypedzana z koSciota we wszystkie pie-
kielne miejsca ,,tego swiata”.

Czy jest jaka$ droga posrednia miedzy ,,znakiem sprzeciwu” a §wiadkiem ,,zna-
koéw czasu”? Wydaje mi sig, ze droge taka wytyczaja stowa: ,,jestescie solg ziemi”.
Kto$ mogltby powiedziec: ,,to tylko metafora”. Tak, to jest metafora, ale wielce po-
uczajaca metafora. ,,S61” to znak madrosci — tej, ktora potrafi zachowaé od zniszcze-
nia to, co godne zachowania, i doda¢ smaku temu, co tu i teraz moze by¢ pokarmem
dla ducha. Przede wszystkim jedno: ,,s01” potrafi, umie ,,przeczu¢” Boga. Idzie tam,
gdzie ,,wieje Duch”, i stara si¢, ile potrafi, wskazywac kierunek wiatru. Wszystko
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wskazuje dzi$ na to, ze Duch wieje z wnetrza wolnosci ,,Wydarzyta si¢” nam wol-
no$¢. Byloby absurdem, gdyby przyja¢, ze stato si¢ tak ,,moca Belzebuba, ksigcia
czartowskiego”. Nasza wolnos¢ jest naszym ,,znakiem czasu”. Trzeba wiec spojrzeé
w jej glebie 1 zobaczy¢, jaki jest jej zwigzek z grzechem.

Gdy $w. Pawel rozwazat tajemnice grzechu i wolnosci, pisal: ,,obce prawo
mieszka w cztonkach moich”. Nie mowit, ze mieszka ,,w mojej wolnosci”. Takze §w.
Jan, gdy wyjasnial pochodzenie grzechu, mowit: ,,pozadliwosc¢ i pycha zywota”. Ale
nie ,,wolno$¢”. Gdy u $w. Pawta mowa o tasce, wiaze si¢ ja z faktem wolnosci. Laska
jest tym, co ,,dotyka” wolnosci. Co wigcej, jest ona taskg wszystkich task. Wolnos¢
to przede wszystkim mozliwo$¢ wyzwolenia si¢ od zta, ktore znalazto sobie siedzibe
gdzie$ obok niej, jak jaki$ pasozyt.

9. SYNTEZA DOSWIADCZENIA Z MYSLENIEM

Punktem cigzkos$ci mysli chrzescijanskiej nie byto nigdy i nie jest ani panstwo,
ani gospodarka, ani teoria transformacji ustrojowych, lecz cztowiek w jego stosunku
do Boga i bliznich. Mysl chrzescijanska ocenia polityke i gospodarke przez pryzmat
podstawowego pytania: czy i w jakim stopniu umozliwiajg one cztowiekowi ,,stawa-
nie si¢ bardziej cztowiekiem”? Mysl ta broni suwerennej pozycji czlowieka. Wydaje
mi sig, ze wspotczesni mysliciele chrzescijanscy sa w szczegdlnym sensie dtuzni-
kami historii. Obowigzkiem jest da¢ $wiadectwo cztowiekowi, ktory si¢ sprawdzit.
Nie jest prawda, ze w Auschwitz i na Kotymie czlowiek przegrat. Prawda jest, ze
cztowiek zwycigzyt. Z tych tragicznych zawirowan historii cztowiek wyszedt jako
cztowiek sprawdzonej wolnosci.

Jak to byto mozliwe? Aby odpowiedzie¢ na to pytanie, trzeba raz jeszcze odczy-
ta¢ na nowo cala europejska mysl o cztowieku — zar6wno chrzescijanska, jak grecka.
Ale odczyta¢ z innego punktu widzenia — ze $rodka Auschwitz i srodka Kotymy.
Nowy punkt widzenia otwiera nowe horyzonty. Tak oto rysuje si¢ perspektywa dia-
logu miedzy tym, co w ostatnich latach dziato si¢ w chrzescijanstwie na Zachodzie
1 na Wschodzie. Z jednej strony wspaniaty $wiat mysli. Z drugiej — §wiat przejmu-
jacych doswiadczen. Obydwa $wiaty potrzebujg si¢ nawzajem. Myslenie bez do-
$wiadczenia jest puste. Doswiadczenie bez myslenia jest §lepe. Jak gora nie moze
istnie¢ bez doliny, a dolina bez gory, tak dwa te $wiaty nie s w stanie zy¢ bez siebie.

10. ZAKONCZENIE

Jan Pawet 11 na wie$¢ o $mierci ks. prof. Jozefa Tischnera skierowat do kard.
F. Macharskiego telegram, w ktorym napisat m.in.: ,,Glgboko odczuwam strate tego
kaptana, ktory byt cztowiekiem Ko$ciota, zawsze zatroskanym o to, by w obronie
prawdy nie straci¢ z oczu cztowieka, ktorego Bog wybral, umitowat i odkupit, i kto-
ry oczekuje zbawienia. Byl obdarowany niezwyklym talentem obserwacji $wiata
i zycia. A wszystko, co dostrzegat, odnosit do Boga, ktory jest mitoscia. W tej per-
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spektywie tworzyt podwaliny do realizacji dialogu ze wszystkimi ludzmi dobrej
woli, rowniez z tymi, ktorzy nie zaznali taski wiary”.

Jeden z bardzo szanowanych profesorow ATK w Warszawie i naszego todzkie-
go Seminarium Duchownego, ks. Tadeusz Sikorski, zamiescit na tamach ,,L.6dzkich
Studiow Teologicznych” gars¢ refleksji zatytutowanych Goralski kapelusz na trum-
nie. Pisat on m.in.: ,,Zwyczaj nakazuje, zeby na trumnie zmartego ksiedza ktasé¢
biret. I chociaz zmart ksiadz, kto$ na trumnie potozyt goralski kapelusz. Bo umart
prawdziwy goral z krwi 1 kosci, nie wypadato, zeby na Sadzie Bozym zjawit si¢
z odkryta glowa. Co bowiem moglby tam powiedzieé¢, gdyby go zapytano, kto$ ty?
Ksigdz Tischner nad tym wtasnie si¢ zastanawiat. I radzil, zeby wtedy nie odpowia-
da¢ dumnie, ze przyszedt profesor, dziennikarz czy znany uczony. Gdy na Sadzie
Bozym zapytaja, ktos$ ty, trzeba jedno tylko powiedzie¢ — »jo«.

Moze to byla najmadrzejsza rada, jakg ks. Tischner dawat kiedy$ nie samym
goralom, a ktorg dzi$ kazdy z nas powinien sobie przypomnie¢, gdy si¢ zastanawia
nad swg ostatnig chwilg. Wszelkie godnosci, mitry i birety nikomu na Sadzie na nic
sie zdadzg. Tam jest tylko potrzebne to jedno stowo — »jo«’”.
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REGAINED POLISH FREEDOM
READING FR. JOZEF TISCHNER

Summary

When we talk about the views of fr. Jozef Tischner (1935-2000) on the importance of freedom in
public life, we must remember that our modern thinking about freedom is stigmatized by repulsion for
different views, marked by a group ostracism, disappointments, escapes from freedom. People are disap-
pointed and discouraged, do not engage in public affairs, do not participate in public debates and elections.

"T. Sikorski, Ksigdz Jozef Tischner (1931-2000). Goralski kapelusz na trumnie. Garsé refleksji,
LST 9 (2000), 347.
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Where does it come from? To a large extent from our past. Poles were involved in uprisings and
burdened with the legacy of noble individualism, traditional rebellions and fighting for freedom; while
others were building civil society based on the acceptance of freedom of every human being and on the
respect for law, we were forced to break the imposed law and fight for freedom in order to preserve our
national identity. And in this struggle for freedom we managed to maintain solidarity. It is more dif-
ficult to live out this solidarity in every-day life and to build a common home of democratic free state
governed by the rule of the law. We have problems with managing areas of freedom in the public life;
we do not know how to be wisely and creatively free in every-day life.

Key words: freedom, society, Church, democracy, philosophy, modern history, fr. Jozef Tischner
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4. Zakonczenie

1. WSTEP

Niniejszy artykut jest poswiecony o. Stefanowi Podworskiemu, wybitnemu za-
konnikowi, ktorego niedawno, w 2013 r., obchodzilismy 100. rocznice $§mierci. Na-
lezat, obok o. Norberta Golichowskiego, o. L.ukasza Dankiewicza, 0. Czestawa Bog-
dalskiego, do grona najwybitniejszych bernardynow przetomu XIX 1 XX w. Jego
fenomen duszpasterski polegal na tym, ze byl wspaniatym kaznodzieja, o silnym
1 barwnym glosie, oddanym duszpasterzem pielgrzymoéw i patnikow przybywaja-
cych do Kalwarii Zebrzydowskiej, charyzmatycznym organizatorem, czego dowo-
dem byla jego dziatalno$¢ przygotowujaca koronacje Matki Bozej Kalwaryjskiej
w 1887 .

Artykut sktada si¢ z dwoch czesci. W pierwszej zostal ukazany rys biograficzny
0. Stefana, w drugiej za$ jego dzialalno$¢ duszpasterska w Kalwarii Zebrzydow-
skiej. Autor zywi nadziejg, iz przyblizenie zycia zakonnego o. Podworskiego i jego
zaangazowania duszpasterskiego przystuzy si¢ nie tylko ukazywaniu wiasnych,
bernardynskich wzorow do nasladowania przez wspolczesnych wspotbraci w Zako-
nie Braci Mniejszych $w. Franciszka z Asyzu, lecz rowniez wktadu przedstawicieli
Zakonu ze strony Prowincji Bernardynow w liczne prace na niwie duszpasterskiej
w Polsce. Artykut w znacznej mierze zostal opracowany na podstawie archiwaliow,
zdeponowanych w Archiwum Prowincji Bernardynow w Krakowie (APBK).
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2. RYS BIOGRAFICZNY

Antoni Podworski urodzit si¢ 31 maja 1854 r. w Ketach', gdzie 5 czerwca zostat
ochrzczony w miejscowym koSciele parafialnym przez ks. Jozefa Bukowskiego. Ro-
dzicami chrzestnymi byli: Stanistaw Sowinski i Albina Kopcinska?.

Lata dziecigce spedzil w domu rodzinnym w towarzystwie licznego rodzen-
stwa pod czulym okiem rodzicow. Edukacje podstawowa rozpoczat w rodzinnej
miejscowosci, a nastepnie uczyt sie¢ w Cieszynie, gdzie w austriackim gimnazjum
ukonczyt 4 klasy. Dobrze opanowat jezyk niemiecki, miat zadowalajgce wyniki z in-
nych przedmiotéw. Cechowat si¢ wysoka kulturg osobistg i dobrym zachowaniem?®.
W 1867 r., w wieku 13 lat ojciec przenidst go do gimnazjum w Tarnowie, gdzie
ukonczyt kolejne dwie klasy (5 i 6) rowniez z zadowalajacymi wynikami®.

Dla Antoniego byt to trudny okres, gdyz w 1867 r. zmarta mu matka, ojciec
w 1870 r. powtornie ozenit si¢ z mtodszg od siebie o 28 lat Katarzyng®. Po ukoncze-
niu 6 klasy gimnazjum w 1871 r. za zgodg ojca wstapit do Zakonu Braci Mniejszych
(Bernardynow) w Kalwarii Zebrzydowskiej. Wydane przy tej okazji $wiadectwo
moralnosci przez urzad parafialny w Ketach (17 sierpnia 1871 r.) poswiadczato, iz
byt dobrym i poboznym cztowiekiem®.

! Miasto Kety potozone jest w dzisiejszym wojewddztwie matopolskim, w dolinie rzeki Soty, 18 km
na potudnie od O$wigcimia, przy linii kolejowej Wadowice—Bielsko. Po raz pierwszy Kety wystepuja
w zrodlach okoto 1240 r. jako wie§ nadana klasztorowi w Stanigtkach przez fundatora Klemensa Gryfite.
Przed 1260 r. benedyktynki odstapity ja ksigciu Wiadystawowi Opolskiemu, ktory nadat osadzie w 1277 r.
prawa miejskie. Dalsze przywileje i lokacje na prawie magdeburskim miasto otrzymato w 1391 r. od Jana,
ksigcia oswiecimskiego. Juz w XVI wieku Kety zastynely jako osrodek sukiennictwa. W owym czasie na-
lezaly do starostwa Zatorskiego i byly miastem $redniej wielkosci. Do 1519 r. mialy prawo na 3 jarmarki.
Wsrod rzemieslnikow w 1581 r. bylo: 32 szewcow, 14 rzeznikow i garncarzy, 13 sukiennikow, 12 pie-
karzy, 11 kowali oraz po kilku bednarzy, krawcow, kusnierzy, piwowaréw. W 1662 r. Kety miaty okoto
1100 mieszkancow oraz cechy: sukiennikow, tkaczy, krawcow, szewcow, piekarzy i rzeznikow. W XIX w.
miasto lezagce w obrebie zaboru austriackiego od 1772 r. rozwijato si¢ bardo wolno. W 1891 r. miato 3264
mieszkancow, w 1851 r. — 3699, zas w 1881 r. — 4925. W okresie migdzywojennym ludno$¢ Ket wzrosta z
5751 w 1921 r. do 7000 w 1938 r. Miasto posiadato wtedy okoto 750 domow, zatozong w 1867 r. fabryke
wyrobow wekianych, ktora zatrudniata 540 robotnikow oraz fabryki: mebli, wyrobéw cementowych
i lakierow oraz odlewni¢ zelaza, garbarni¢, mtyny, tartaki i cegielnie. Po II wojnie §wiatowej panstwo
rozbudowato Zaktady Wiokiennicze i wybudowato Zaktady Metali Lekkich. Poza tym w Ketach istniaty:
odlewnia zeliwa i dzwondw, wytwdrnia pomocy naukowych, wytwornia materiatdéw budowlanych i tar-
taki. Obszar miasta wzrost w 1954 r. z 21,72 km? do 22,89 km?, zwigkszyta si¢ tez liczba mieszkancow,
w 1961 r. wynosita ponad 10 tys. W Ketach miescily si¢ 3 szkoty podstawowe, 2 zawodowe i 1 liceum.
Kety, w: Miasta polskie w tysigcleciu, red. S. Pazyra, t. 1. Wroctaw 1965, 643-644; Stownik geograficzny
Krolestwa Polskiego i innych krajow stowianskich, red. F. Sulimierski, B. Chlebowski, W. Walewski, t. 4,
Warszawa 1883, 6nn.

2 APBK rkps, bez sygn., Liber Natorum pro Civitate Kenty ab Anno 1849-1861, t. 10, 119.

3 APBK rkps RGP-k-59: Teki o. Czestawa Bogdalskiego. Materiaty biograficzne o historii Ber-
nardynow, t. 42, 176.

4 APBK rkps RGP-e-36: Akta personalne zakonnikow, Po-Py (1828—1943), 93.

5 APBK rkps RGP-k-59: Teki o. Czestawa Bogdalskiego, t. 42, 176; APK rkps bez sygn.: Liber
copulatorum ab anno 1842-1872, t. 3, 230.

® APBK rkps RGP-e-36: Akta personalne, 81.
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Nowicjat rozpoczal w Kalwarii Zebrzydowskiej 2 wrzesnia 1871 r., w wieku
17 lat. Wtedy tez otrzymat imi¢ zakonne Stefan’. Nie wiadomo dlaczego nie wsta-
pit do Prowincji Ojcow Reformatow pw. Matki Bozej Anielskiej, ktorych klasztor
w Ketach istniat od 1700 r. Prawdopodobnie pielgrzymowat z rodzing do stawnego
sanktuarium w Kalwarii Zebrzydowskiej i tam wymodlit sobie powotanie zakonne
i kaptanskie. Po ukonczeniu rocznej proby (2 wrzesnia 1872 r.) zostal przeniesio-
ny do klasztoru we Lwowie. Razem z nim przybyli inni bracia klerycy: Benigny
Leja, Fulgencjusz Michalczewski, Jan Kaczorowski, Lukasz Dankiewicz, t.ukasz
Potaczek i Marek Lechowski®. Braki z zakresu szkoty $redniej uzupetnit prywat-
nie. Ukonczyt 7 i 8 klasg gimnazjalng po zdaniu egzaminéw z wynikami $rednimi
w Iwowskim Gimnazjum Franciszka Jozefa. Ukonczyt je 14 pazdziernika 1873 r.
Podczas ostatnich dwoch lat opoznionej nauki gimnazjalnej studiowat teologie’ na
Uniwersytecie Jana Kazimierza w 1872 1 1873 1. w grupie 16 studentow, wsrod kto-
rych byt najmtodszy. Gdy zaczal studiowac teologi¢ miat 18 lat'.

Po drugim roku teologii wtadze zakonne przeniosty go do klasztoru w Krako-
wie, gdzie studiowat jeszcze przez dwa lata teologi¢ na Uniwersytecie Jagiellon-
skim!!. Studia teologiczne ukonczyt w Krakowie 2 lipca 1875 r., ale na kaptana nie
zostal jeszcze wyswigcony, poniewaz miat zaledwie 21 lat'2.

Po ukoniczeniu studiow zostat skierowany przez prowincjata o. Antoniego Mi-
kosza do klasztoru w Zbarazu!®* w charakterze nauczyciela w tamtejszej szkole, kto-

" APBK rkps RGP-k-59: Teki 0. Czestawa Bogdalskiego, t. 42, 176.

8 Tamze, 353.

? APBK rkps RGP-e-36: Akta personalne, 103. Na pierwszym roku teologii wyktadano nastgpu-
jace dyscypliny: archeologi¢ biblijna, Stary Testament, egzegez¢ Starego Testamentu, hermeneutyke,
Nowy Testament, egzegez¢ Nowego testamentu; na drugim roku studiow: teologi¢ dogmatyczng i teo-
logie moralna.

10 APBK rkps RGP-e-6: Wykazy statystyczne zakonu Bernardynéw w Polsce (1774-1939), 518.

' APBK rkps RGP-e-36: Akta personalne, 93.

12 APBK rkps RGP-k-59: Teki o. Czestawa Bogdalskiego, t. 42, 176.

13 Poczatki obecnosci bernardynow w Zbarazu siggaja 1627 r. Jerzy ksiaz¢ Zbarski, ktory juz
wczesniej zatrudniat bernardynskich zakonnikow jako kapelandéw w swoich oddziatach wojskowych,
ufundowat dla nich drewniany klasztor i jednoczes$nie rozpoczat budowg kosciota i klasztoru murowa-
nego. Po $mierci Jerzego w 1631 r. budowe prowadzit jego spadkobierca, ksigze Janusz Wisniowiecki
i jego zona Eugenia Katarzyna z Tyszkiewiczow. Prace ciggnely si¢ dos¢ dtugo, jednak juz w 1637 .
w kosciele odbyt si¢ pogrzeb Janusza Wisniowieckiego. 7 maja tegoz roku Eugenia wystawila akt
fundacji i wyznaczyta uposazenie dla klasztoru, co zostato zatwierdzone przez biskupa tuckiego Bo-
gustawa Radoszewskiego. Fundacja zostata przyjeta przez bernardynéw, ktorych do Zbaraza wprowa-
dzit Pacyfik Romanus, 6wczesny komisarz generalny zakonu na Prowincj¢ Ruska. Niespokojne czasy
i ciggle najazdy (od 1648 r.) kozackie, a p6zniej tatarskie i tureckie doprowadzity do ruiny klasztor
i kosciot. Odbudowa kos$ciota i klasztoru dokonata sie, kiedy Zbaraz droga spadku zyskat Jozef Potoc-
ki. Nazwano to druga fundacja. W 1725 r. ko$ciot wraz z klasztorem byt juz ukonczony. Niebawem
jednak za sprawa Jozefa Potockiego i jego sy6na Stanistawa doszto do rozbudowy kos$ciota i klasz-
toru. W 1746 r. rozpoczgto jednak budowe nowego murowanego kosciota i klasztoru. W klasztorze
bracia mogli zamieszka¢ juz w 1750 r., a kosciol konsekrowano w 1752 r. Wiasciwym fundatorem
tych nowych obiektow byt Stanistaw Potocki i jego zona Helena z Zamojskich, ktorzy powigkszyli
réwniez nadania dla klasztoru. W 1788 r. wybucht wielki pozar w miescie, ktory nie oszczedzit tez
bernardynéw. Bardzo szybko doszto do odbudowy kos$ciota i klasztoru. Kolejne zniszczenia obiektow
bernardynskich dokonaty si¢ podczas konfederacji barskiej i stacjonowania wojsk rosyjskich, a na-
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ra bernardyni prowadzili od 1787 r.!*. Szkota ta potozona w okregu tarnopolskim
byta 4-klasowa przeznaczona dla chtopcow. Podworski w tym czasie zdat egzaminy
w Seminarium Pedagogicznym we Lwowie, pozwalajace mu uczy¢ w szkole poczat-
kowej's. Uczyt w szkole od 26 kwietnia 1876 do 7 lipca 1879 r., ale nie wiadomo,
ktorych przedmiotéw nauczat. Jest tylko wzmianka, ze przez pewien czas byt wy-
chowawcag i nauczycielem 4 klasy'S.

Sluby zakonne, tzw. wieczyste, ztozyt 19 listopada 1876 r. na rece o. Leona
Trusiewicza, dyrektora i nauczyciela szkoty, delegowanego do tej ceremonii przez
prowincjata 0. Anzelma Pizunskiego. Natomiast $§wiecenia kaptanskie przyjat 25 lipca
1877 1.'7. W tym samym roku Okregowa Rada Szkolna w Tarnopolu, ktorej podlega-
fa szkota zbaraska, przyjeta rezygnacje o. Trusiewicza z funkcji kierownika szkotly,
a mianowata na jego miejsce o. Stefana Podworskiego'®.

Na stanowisku kierownika szkoty Podworski pozostawal przez 2 lata, do 7 lipca
1879 r., kiedy to zostat przeniesiony do klasztoru w Kalwarii Zebrzydowskiej jako
kaznodzieja'. Tam dal si¢ pozna¢ jako zdolny organizator i moéwca koscielny. Byt
mtody, energiczny, peten zapatu do prac, to tez w czasie $wigt i odpustow w sanktu-
arium pasyjnym pracowal chetnie na wielu odcinkach. Spedzit wiele czasu w kon-
fesjonale, na ambonie, przy ottarzu, w zakrystii, wital i wprowadzat pielgrzymki do
kosciota®. Najbardziej lubit moéwi¢ kazania w tzw. Dolinie Jozafata, u stop koscio-
ta Grobu Matki Bozej na zakonczenie uroczystosci pogrzebu Matki Najswietszej
13 sierpnia. Glosit proste kazania, jezykiem zrozumiatym dla ludzi, dlatego bardzo
szybko, dzigki gorliwej pracy kaznodziejskiej zdobyt sobie uznanie i popularno$¢
wsrod pielgrzymow.

Po kilku latach spedzonych w klasztorze kalwaryjskim przeniost si¢ do Lezaj-
ska, takze na stanowisko kaznodziei. Wedtug relacji Czestawa Bogdalskiego, w Kal-
warii Zebrzydowskiej podczas odpustow pod nieobecnos$¢ o. Stefana wkradal sig
nietad i1 zamieszanie. Pielgrzymie thumy nie stuchaly zbyt tagodnych i delikatnych

stepnie podczas I wojny $§wiatowej oraz zamieszek ukrainskich. Bernardynscy zakonnicy prowadzili
w Zbarazu pickng prac¢ duszpasterska: odprawiali msze §w., udzielali sakramentéw $w., glosili stowo
Boze, prowadzili IIT Zakon $w. Franciszka i rézne bractwa. Prowadzili rowniez parafi¢. Przy klasztorze
zbudowano szpital-przytutek dla ubogich, chorych i kalek, ktorego poczatki siegaja 1778 r. Odbywaty
si¢ tam rowniez kapituty zakonne. A. Chadam, Zbaraz, w: Klasztory bernardynskie w Polsce w jej gra-
nicach historycznych, red. H.E. Wyczawski, Kalwaria Zebrzydowska 1985, 455-456; 458-459. Wigcej
zob. J. Kachel, Dzieje kosciola i klasztoru Ojcow Bernardynow w Zbarazu (1628—1946), Kalwaria
Zebrzydowska 2001.

4 APBK rkps RGP-f-22: Akta dotyczace klasztoru Bernardynow w Zbarazu, 1637-1943, 475.
Historig szkoty ukazal w swojej pozycji ksiazkowej o. I. Rusecki. I. Rusecki, Bernardynskie szkolnic-
two elementarne i srednie 1772—1864, £.6dz 2011, 119-123.

15 APBK rkps RGP-¢-36: Akta personalne, 89.

'® APBK rkps RGP-e-6: Wykazy statystyczne, s. 471; APBK rkps XXV-d-1: Akta dotyczace kultu
i duszpasterstwa oraz spraw personalnych klasztoru Bernardynéw w Zbarazu, 1607-1940, 391.

17 APBK rkps RGP-d-2: Akta dotyczace nowicjatu Prowincji Ruskiej, Galicyjskiej i Polskiej za-
konu Bernardynéw, 17571943, 1035.

18 APBK rkps RGP-{-22: Akta dotyczace klasztoru, 547.

19 APBK rkps RGP-e-49: Akta personalne zakonnikow, A—Z, 415.

2 APBK rkps RGP-k-59: Teki 0. Czestawa Bogdalskiego, t. 42, 176.
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zakonnikoéw. Podworski miat donos$ny glos, czasami byt porywczy i despotyczny,
co mu jednak nie przeszkadzato w kontaktach z wiernymi, ale przeciwnie dawato
duzg przewage nad innymi zakonnikami i postuch u pielgrzymow. W tym tez 1884 r.
przeniesiono go z powrotem do Kalwarii*', gdzie 8 wrzeénia 1884 r. zostat wybrany
przez zakonnikow dyrektorem Trzeciego Zakonu Sw. Franciszka. Funkcje te przyjat
po o. Bogdalskim i sprawowat ja do 1889 r.2.

Na kapitule prowincjalnej we Lwowie w 1885 r. wybrano prowincjatem o. Lu-
kasza Dankiewicza, a Podworskiego mianowano jednym z dyskretow kalwaryjskie-
go klasztoru, liczacego wowczas o$miu ojcow, czterech braci i kilku nowicjuszy.
Zostal tez zastepcg magistra nowicjuszy, a w 1887 r. prefektem braci aspirantow.
Doceniono tez jego prace duszpasterskie w osrodku kalwaryjskim i na kapitule
w Sokalu w 1888 r. otrzymal wyrdzniajacy tytul Praedicator emeritus, czyli kazno-
dzieja zashuzony *.

Lata zwigzane bezposrednio z uroczystoscig koronacji Cudownego Obrazu Matki
Boskiej Kalwaryjskiej* byty dla mieszkancow klasztoru bardzo pracowite. Cudowny
wizerunek Madonny cieszyt si¢ popularnosciag wérod pielgrzymow. Otrzymywali oni
za wstawiennictwem Matki Bozej liczne taski duchowe i pomoc w problemach co-
dziennego zycia. Stawa dziejacych sie cudow w Kalwarii Zebrzydowskiej rozchodzita
si¢ szeroko. Dopiero w drugiej potowie XIX w. pomyslano o ukoronowaniu Matki
Bozej 1 Dziecigtka. Mysl o koronacji obrazu poddat kustoszowi klasztoru Eleazare-
mu Widziszowi biskup krakowski Albin Dunajewski w czasie audiencji prywatnej
w 1883 r., zachecajac go rownoczes$nie do rozpoczecia staran w tym kierunku®.

Zarzad klasztoru na czele ze wspomnianym kustoszem rozpoczat dzialania
w tym wygledzie dopiero w 1886 r.%°. Na zebraniu dyskretorium klasztoru polecono
zorganizowac uroczystosci koronacyjne ojcom Bogdalskiemu i Podworskiemu, kto-
rzy podzielili si¢ pracami. Ojciec Bogdalski miat przygotowaé¢ odpowiednie doku-

2l Tamze, 177.

22 APBK rkps IV-d-1: Ksiazka wpisowa Tercjarstwa $§w. Franciszka z Kalwarii Zebrzydowskiej
od 1883-1885,t. 1,3, 9.

B Schematismus Patrum et Fratrum Ordinis SPN Francisci Regularis Observantiae vulgo Ber-
nardinorum provinciae galicianae sub titulo Immaculatae Conceptionis Beatissime Virginis pro anno
1886, Lwow 1885, 22; toz za rok 1887, s. 21; toz za rok 1889, 21.

2 Obraz Matki Bozej Kalwaryjskiej 72 cm x 90 cm, malowany farba olejng na ptotnie, jest kopia
obrazu w kosciele w Myslenicach (z poczatku XVII w.), wykonana przez nieznanego artyste. Orygi-
nal pochodzi z Wioch, ze szkoly Rafaela. Pierwszym wtascicielem obrazu byt pleban z Krzywaczki,
a w 1639 r. znalazt si¢ we dworze w Kopytéwce kolo Skawiny. W 1641 r. wlasciciel Kopytowki,
Stanistaw Paszkowski, ofiarowat go kalwaryjskiemu klasztorowi odlegtemu okoto 10 km od Kopytow-
ki, gdy z oczu Madonny na obrazie zaczgly sptywac tzy. W klasztorze obraz zastynat cudami. W latach
1658-1667 Michat Zebrzydowski zbudowat specjalng kaplicg, przeznaczong dla Cudownego Obrazu.
H. Wyczawski, Dzieje Kalwarii Zebrzydowskiej, Krakow 1947,129-144; A. Siemionow, Ziemia Wa-
dowicka. Monografia turystyczno-krajoznawcza, Wadowice 1984, 203.

25 Cz. Bogdalski, Swieta Kalwaria Zebrzydowska, Krakow 1910, 134, H. Wyczawski, Dzieje Kal-
warii Zebrzydowskiej..., dz.cyt., 138. APBK rkps IV-a-1: Historia Calvariae seu diligens et accurata
descriptio situs, 492. O. Bogdalski pisze w swej ksigzce, wyzej cytowanej, ze mysl koronacji obrazu
kalwaryjskiego poddat w 1883 r. niezaleznie od biskupa Albina Dunajewskiego o. Stefan Podworski.
Tamze.

2 APBK rkps RGP-k-59: Teki 0. Czestawa Bogdalskiego, t. 42, 177.
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menty, spisa¢ cuda i histori¢ obrazu oraz wysta¢ prosbe do Kapituty Watykanskiej,
w celu uzyskania pozwolenia na koronacj¢. Podworski zajat si¢ przygotowaniem
8-dniowych uroczystosci?’. Po otrzymaniu w marcu 1887 r. zezwolenia na koronacje
0. Podworski zabrat si¢ energicznie do pracy?.

W Kalwarii zorganizowat koronacyjny komitet pod przewodnictwem miejsco-
wego proboszcza ks. Ignacego Zapatowicza i burmistrza J6zefa Kosowskiego. Ko-
mitet ten utworzyt nastgpnie pig¢ sekcji: sanitarng, aprowizacyjng, mieszkaniowg
dekoracyjng i nadzorcza.

Ojciec Podworski zorganizowat takze komitety na Slasku, w Poznanskim, na
Spiszu i Morawach. Komitety te mialy na celu zorganizowanie pielgrzymek na uro-
czystos$ci koronacyjne, ktore rozpoczely sie 7 sierpnia.

Rozpoczat je 7 sierpnia po potudniu uroczystymi nieszporami o. prowincjat L.u-
kasz Dankiewicz. Podniosta atmosfera w Kalwarii trwata przez 8 dni, a swoj punkt
szczytowy osiagneta 15 sierpnia 1887 r. Tego dnia aktu koronacji Cudownego Ob-
razu dokonatl biskup krakowski Albin Dunajewski. Ceremonie odbyly si¢ na tzw.
Dolinie Jozafata przed kosciotem Grobu Matki Bozej w obecnosci ok. 200 tys. piel-
grzymow ¥. Szczegotowe informacje o historii i koronacji Cudownego Obrazu Mat-
ki Bozej Kalwaiyjskiej zostaly zamieszczone w punkcie trzecim.

Ojciec Podworski po koronacji Cudownego Obrazu Matki Bozej pracowat jesz-
cze wytrwalej i ofiarniej. Bedac dyskretem klasztoru i znajac si¢ na administracji, za-
tatwiat tez wiele klasztornych spraw w sadzie. Jako sumienny i gorliwy spowiednik
miat wielu statych penitentow. Byt lubianym i cenionym kaznodzieja zapraszanym
z kazaniami do okolicznych parafii na odpusty. Byt ponadto bibliotekarzem klasz-
toru; sprowadzal nowe ksigzki do miejscowej biblioteki klasztornej, aczkolwiek
w wielko$ci niewystarczajacej. W ten sposob wsrod roznorodnych prac w najwigk-
szym bernardynskim sanktuarium maryjnym uptyneto mu prawie dziesigc lat zycia.

W dwa lata po koronacji Cudownego Obrazu o. Stefan zostat skierowany
do klasztoru w Samborze na stanowisko gwardiana. Na nowg placoéwke przybyt
10 grudnia 1889 r.*°. W Samborze byt stosunkowo maty klasztor i obowigzkoéw byto
o wiele mniej niz w klasztorze kalwaryjskim. Praca na urzedzie gwardiana ograni-
czala si¢ do administracji klasztoru. Po niespetna trzech latach przeniesiono go na
stanowisko gwardiana w klasztorze w Alwerni koto Krakowa®'.

W Alwerni pracowat w duszpasterstwie nad przybywajacymi z Gornego Slaska
pielgrzymami. Jako przetozony klasztoru umiat ich $ciagnaé¢ do tutejszego sanktu-
arium cudownego Obrazu Pana Jezusa Milosiernego. Zapewniat im noclegi 1 wy-
zywienie, odprawial dla nich nabozenstwa z kazaniami i wciagat do wspotpracy
przy odnawianiu domu Bozego. Przy remontach kosciota i klasztoru angazowat

27 Cz. Bogdalski, Swieta Kalwaria, dz.cyt., 134-136.

® H.E. Wyczawski, Dzieje Kalwarii Zebrzydowskiej..., dz.cyt.,141.

» Tamze, 141-142; Cz. Bogdalski, Swieta Kalwaria..., 143—168.

30 APBK rkps XXIII-1: Akta seu monumenta diversa ex duobus vetustissimis protocollis conven-
tus istius Samboriensis ad Beatissimam Virginem Mariam in coelum Assumptam ordinis Minorum
S.P.N. Francisci Regularis Observantiae ad tutiorem securioremgue conservationem rerum memorabi-
lium anno Christi 1780 collecta et in unumvolumen istud compilata, 1471-1941, 573.

3 APBK rkps RGP-k-59: Teki 0. Czestawa Bogdalskiego, t. 42, 178.
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przewaznie robotnikéw ze Slaska, w ten sposob podtrzymywat w Slazakach ducha
polskiego*.

Pielgrzymi z wdzigcznos$ci sktadali hojne ofiary pieni¢zne na remont kosciota
i klasztoru. Dzigki temu mozna byto wyremontowa¢ kosciot i wszystkie zabudowa-
nia klasztorne. Klasztor w Alwernii stal si¢ jednym z lepiej urzadzonych w prowincji
pod koniec XIX w. Nalezy doda¢, ze ofiary na te remonty sktadali nie tylko Slazacy,
ale takze ludzie Ksigstwa Poznanskiego, Pras Wschodnich robotnicy polscy z West-
falii i z Krolestwa Polskiego™®.

W Alwerni o. Stefan byt rowniez dyrektorem Trzeciego Zakonu $w. Franciszka.
W 1900 r. zorganizowat wspolnie z 0. Zygmuntem Janickim, po6zniejszym prowin-
cjatem, pielgrzymke tercjarskg do Rzymu na Miedzynarodowy Kongres Tercjarski.
Pielgrzymi w liczbie 800 osob byli w wiekszosci tercjarzami. Organizatorzy z tej
okazji wspolnie utozyli ksiazeczke, w ktorej opisali przebieg pielgrzymki**. W Rzy-
mie od papieza Leona XIII organizatorzy pielgrzymki otrzymali ordery Bene Merenti
i Pro Ecclesia et Pontifice®.

W ostatnim okresie pobytu w Alwerni, tj. od jesieni 1900 r. do 20 kwietnia
1901 r. 0. Podworski byt administratorem klasztoru, a przetozonym zostal miano-
wany zniedotgzniaty 82-letni 0. Widzisz. Formalnie 0. Widzisz byt przelozonym, ale
rzadzit za niego o. Stefan jako administrator klasztoru®.

Zarzad prowincji z prowincjalem o. Lukaszem Dankiewiczem na czele miano-
wat 0. Podworskiego przetozonym w Kalwarii. Przybyt na to stanowisko 21 kwiet-
nia 1901 r. Dotychczasowy przetozony klasztoru w Kalwarii o. Felicjan Fierek zo-
stat przeniesiony na urzad gwardiana do klasztoru w Przeworsku®’.

Zarzad prowincji zlecit 0. Podworskiemu przygotowanie i przeprowadzenie ju-
bileuszu 300-lecia zatozenia koSciota i klasztoru w Kalwarii Zebrzydowskiej. Z tej
racji Podworski jako kustosz klasztoru przeprowadzil gruntowna restauracje koscio-
fa, klasztoru i1 drozek kalwaryjskich oraz urzadzil uroczystosci jubileuszowe, ktore
trwaly przez caty sierpien 1902 .38,

Po zakonczeniu jubileuszu o. Stefan obchodzil uroczyscie 25-lecie swoich
swiecen kaptanskich (2 IX 1902), dzigkujac Matce Bozej Kalwaryjskiej za otrzyma-
ne taski*. Wkrotce, pod koniec wrzesnia tegoz roku, zajal si¢ zatatwianiem formal-

2 Tamze, 178, 179.

338, Podworski, Krotka historia kosciota i klasztoru Braci Mniejszych (Bernardynow) z opisem
cudownego obrazu Pana Jezusa Mifosiernego na gorze Alwerni w Galicji. Zebral i utozyl na podstawie
kroniki klasztornej o. Stefan Podworski, Bytom 1899, 16.

3% 7. Janicki, S. Podworski, Objasnienia dla pielgrzyméw biorgcych udzial w pierwszej piel-
grzymce tercjarzy z Polski do Rzymu na wielki jubileusz i migdzynarodowy kongres tercjarski w roku
1900, Krakéw 1900, 1-36.

35 H. Wyczawski, Dzieje Kalwarii Zebrzydowskiej..., dz.cyt., 167.

3 APBK rkps RGP-f-1: Akta ogdlne dotyczace klasztorow zakonu Bernardynow. Akta dotyczace
klasztoru w Alwerni, 1850-1947, 209.

STAPBK fasc. IV-b-6: Akta personalne klasztoru Bernardynow w Kalwarii Zebrzydowskiej,
1765-1938 i akta dotyczace administracji klasztoru, 1786—1953, 109-116.

3% O zorganizowaniu i przebiegu jubileuszu bedzie mowa w punkcie 2 niniejszego opracowania.

3 APBK rkps IV-a-8: Kronika Klasztoru OO Bernardynow w Kalwarii Zebrzydowskiej, t. 2,
1902-1939, 22.
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nos$ci zwigzanych z kupnem willi w Zakopanem, ktora zostata nabyta przez zarzad
prowincji zakonnej i stata si¢ poczatkiem nowej placowki®.

Do wrze$nia 1903 r. 0. Podworski czynit jeszcze niezbgdne prace remontowo-
-budowlane na terenie drozek w Kalwarii. Wszakze juz na migdzykapitulnej kongre-
gacji, ktorej przewodniczyl nowy prowincjat Daniel Magonski, we wrzesniu 1903 r.
przyjeto jego rezygnacje z funkcji kustosza kalwaryjskiego klasztoru z powodu zle-
go stanu zdrowia. Po wspolnej naradzie i uchwale mianowano go rezydentem przy
kosciele Grobu Matki Bozej na drézkach w Kalwarii, a w jego miejsce kustoszem
kalwaryjskim zostat ponownie o. Fierek. Ojciec Stefan objat rezydencje 5 pazdzier-
nika 1903 r. i bedac w znacznej mierze niezalezny od klasztoru odnowit ja, jak réw-
niez kosciol Grobu Matki Bozej, a w 1911 r. urzadzit uroczystosci jubileuszowe
300-lecia istnienia tego kos$ciota*!.

Jako misjonarz ludowy i od 1901 r. kaznodzieja generalny ojcoOw bernardynoéw
wziat udzial w misjach prowadzonych w Krolestwie Polskim w latach 1905-1907+.
Rekolekcje, misje i w ogdle kaznodziejstwo uprawial z zamitowaniem, o ile mu
pozwalalo zdrowie. Razem z 0. Bogdalskim zaliczani byli wsrod bernardynow do
najlepszych kaznodziejéw w prowincji na przetomie XIX 1 XX w.

Skutkiem dekretu Sanctissimus, wydanego przez Kongregacje dla Zakonnikoéw
z 28 kwietnia 1911 r., zostata rozwigzana unia bernardyndéw z reformatami stworzo-
na przez papieza Leona XIII w 1897 r. Powstaty zatem dwie prowincje. Tym samym
dekretem mianowano na nowo zarzady obu prowincji. Migdzy innymi o. Podwor-
skiego mianowano wtedy definitorem Prowincji Niepokalanego Poczecia Najswigt-
szej Maryi Panny®.

Po $mierci o. Fierka w 1910 r. kongregacja definitoréw 20 czerwca 1911 r. wy-
brata kustoszem w Kalwarii ponownie o. Podworskiego. Mianowany po raz dragi
kustoszem klasztoru postanowit zrezygnowac z tej funkcji 2 lipca 1911 . Przyczyna
takiej decyzji byt skrzep w nodze oraz przewlekta choroba watroby i nerek. Mimo
leczenia si¢ w uzdrowisku w Kalowych Varach k. Pragi Czeskiej choroba nie uste-
powata*. Po rezygnacji z przetozenstwa kalwaryjskiego w lipcu powrocit do rezy-
dencji przy kosciele Grobu Matki Bozej, gdzie po dwoch latach zmart 19 listopada
1913 1.

Przezyt 59 lat, w zakonie 42, a w kaptanstwie 36. Kazanie na uroczystosci po-
grzebowej wyglosit dhugoletni przyjaciel zmartego o. Bogdalski. Pochowano go
w przedsionku kosciota Grobu Matki Bozej*.

40 Tamze, 29.

“"H.E. Wyczawski, Podworski Stefan, w: Stownik polskich pisarzy franciszkanskich, red.
H.E. Wyczawski, Warszawa 1981, 393-395.

4 Tamze, 394.

4 Pius X, papiez, Dekretum ,, Sanctissimus...”, Acta Ordinis Minorum, t. 30, Florentiam 1911,
232-234.

4 APBK rkps IV-a-8: Kronika klasztoru, 113.

4 K. Kantak, Bernardyni polscy, t. 2, Lwow 1933, 575.
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3. PROPAGATOR KULTU MATKI BOZEJ
W KALWARII ZEBRZYDOWSKIEJ

Na kapitule w Kalwarii 31 maja 1879 r. wybrany zostal nowy zarzad prowincji,
na ktorego czele stanal o. Justyn Szaflarski jako prowincjal. Na tej kapitule nowy
zarzad zwolnit o. Stefana Podworskiego z funkcji nauczyciela i kierownika szkoty
w Zbarazu i zlecil mu prace kaznodziei w klasztorze kalwaryjskim, do ktorego przy-
byt w lipcu 1879 r. W Kalwarii byt wtedy przetozonym o. Marceli Korzeniowski,
a wikarym o. Serafin Nowak. W klasztorze bylo siedmiu braci, sze$ciu ojcow, dwoch
nowicjuszy klerykéw, jeden kleryk po $lubach wieczystych i jeden kleryk, ktory
ukonczyt VIII klasg gimnazjalna.

Podworski tutaj, w Kalwarii, dat si¢ poznac¢ jako dobry kaznodzieja. Mocny glos
byt jego silnym atutem. Dawal sobie rad¢ z kazda kompanig pielgrzymow na dréz-
kach, za co inni ojcowie go podziwiali. Szczegdlnie zastuzyt sie dla Kalwarii i zakonu
w czasie przygotowania i przebiegu koronacji Cudownego Obrazu Matki Bozej*.

Z chwilg pojawienia si¢ w Kalwarii Cudownego Obrazu Matki Bozej w 1641 .
charakter pasyjny Kalwarii zaczal si¢ przeobraza¢ w pasyjno-maryjny. Stawa cu-
downosci Obrazu wptynegta znacznie na wzrost liczby pielgrzymdw na roznych od-
pustach kalwaryjskich. Od drugiej potowy XVII w. do chwili obecnej obok wiel-
kiego odpustu pasyjnego w Wielkim Tygodniu jest obchodzony bardzo uroczyscie
odpust Wniebowzigcia Matki Bozej 15 sierpnia kazdego roku?’.

Pierwsza mys$l ukoronowania obrazu Matki Bozej poddat w 1883 1. 0. Podworski.
Niezaleznie od niego taka samg mysl poddat 3 sierpnia 1883 r. kustoszowi o. Elze-
aremu Widziszowi biskup krakowski Albin Dunajewski*® podczas audiencji. Jednak
na razie o. Elzeary przemilczal t¢ sprawe przed wspotbra¢mi, obawiajac si¢ zbyt du-
zych wydatkow zwigzanych z koronacjg. Dopiero po dwoch latach, gdy przybyt jako

4 Tamze, 18.

47 Tamze, 19-20.

48 Albin Dunajewski urodzit si¢ 1 marca 1817 r. w Stanistawowie jako syn i Antoniny z Btazow-
skich. Nauke w zakresie gimnazjum odbyl w Nowym Saczu, gdzie przeniosta si¢ jego rodzina. Po
zdaniu matury dalszg nauke podjat we Lwowie na Uniwersytecie Jana Kazimierza, gdzie studiowat
teologi¢ i rownoczesnie przygotowywat si¢ do kaptanstwa w miejscowym seminarium. Jednakze nie-
bawem w 1835 r. przeniost si¢ na Wydziat Prawa. Zaangazowat si¢ wowczas w dziatalno$¢ niepod-
legtosciowa, za ktdra zostat przez sad austriacki skazany na kar¢ $mierci, zamieniong na § lat tzw.
twierdzy. W wigzieniu we Lwowie spedzit 4 lata. Nastgpnie wrocit do rodzinnej Galicji, gdzie w 1857 1.
wstapit do Seminarium Duchownego w Krakowie i skierowany zostat na studia teologiczne do Rzymu.
Swigcenia kaplanskie przyjat 28 lipca 1861 r. Po $wieceniach (mial wowczas 44 lata) spetniat obowiaz-
ki penitencjarza przy kosciele Mariackim w Krakowie. Niebawem, w 1862 r. zostal powotany przez
arcybiskupa metropolite warszawskiego Zygmunta Szczgsnego Felinskiego na rektora Seminarium
Duchownego w Warszawie i zarazem na wyktadowce teologii pastoralnej. W 1864 r. zostal wikariu-
szem w podkrakowskiej Rudawie. Do Krakowa wrocit w 1865 r., gdzie zostat kapelanem sidstr wizytek
i katecheta w ich szkole Zenskiej. Przez dwa lata byt administratorem parafii §w. Szczepana. Nastepnie
podjat prace w Konsystorzu Biskupim jako referent, cenzor ksiag, egzaminator posynodalny i sedzia
Sadu Biskupiego. Papiez Leon XIII 21 kwietnia 1879 r. wynidst go do godnosci biskupiej, czyniac go
ordynariuszem. Kardynalem zostat kreowany rowniez przez papieza Leona XIII 23 czerwca 1890 r.,
K.R. Prokop, Polscy kardynatowie, Krakéw 2001, 197nn.
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kaznodzieja do kalwaryjskiego klasztoru o. Bogdalski, w porozumieniu z kustoszem
0. Widziszem poruszyli t¢ sprawe na zebraniu dyskretorium klasztoru. Wszyscy czton-
kowie dyskretorium opowiedzieli si¢ za przeprowadzeniem w koronacji. W 1885 r.
rozpoczgto starania w Rzymie o wydanie pozwolenia na uroczysta koronacje obra-
zu Matki Bozej Kalwaryjskiej. Najwigcej pracy wiozyli w te sprawe o. Bogdalski
i 0. Podworski, ktérym zlecono prace organizacyjne®.

Ojciec Bogdalski zebrat potrzebne dokumenty dotyczace obrazu, spisywat
cuda, zbierat podpisy pod prosba o koronacje i to wszystko wystat do papieza
Leona XIII*°. Podpisoéw tych nazbierat okoto dwa tysiace. Biskup krakowski Albin
Dunajewski osobnym pismem wystanym do Rzymu wyliczyt przyczyny koronacji
1 poparl prosbe zakonnikow. Prosbe o przeprowadzenie koronacji poparto takze kil-
kunastu polskich dostojnikéw koscielnych oraz biskup spiski Jerzy Csaszka i kardy-
nat otomuniecki Fryderyk Furstenberg.

Wszystkie potrzebne dokumenty wraz z prosba wystano do Rzymu 4 pazdzier-
nika 1886 r., na co Kapituta Watykanska odpowiedziata 10 lutego 1887 r. w formie
pisemnego zezwolenia na koronacj¢. Do kalwaryjskiego klasztoru odpowiedz dotarta
1 marca tegoz roku. Po otrzymaniu pozytywnej odpowiedzi z Rzymu zaczat si¢ pra-
cowity okres o. Stefana i o. Elzearego. Prowincjat 6wczesny o. Lukasz Dankiewicz
zaprosit do klasztoru we Lwowie na 14 i 15 kwietnia 1887 r. kustosza o. Widzisza
i 0. Podworskiego w celu omowienia prac organizacyjnych dotyczacych koronacji
obrazu Matki Bozej. Na zebraniu tym ustalono, Ze uroczysto$ci rozpoczng si¢ 7 sierp-
nia, w niedziele i zakonczg si¢ 15 sierpnia, w poniedziatek. Ulozono takze program
koronacyjny na kazdy dzien uroczystosci, jak rowniez zajeto si¢ sprawa doboru odpo-
wiednich kaznodzieiow odpustowych. Wybranym kaznodziejom przydzielono termin
i tematy kazan, ktore mieli wyglosi¢ w czasie oSmiodniowych uroczystosci.

Po zakonczeniu obrad i po nakresleniu zadan o. Stefan zabrat si¢ do reali-
zowania planu. W Kalwarii zorganizowal gtéwny komitet koronacyjny, w ktd-
rego sktad weszli ks. kanonik Ignacy Zapatowicz, proboszcz z Zebrzydowic i
byty poset do Rady Panstwa, przetozony Braci Mitosierdzia z Zebrzydowic oraz
bernardyni — Eleazary Widzisz, Stefan Podworski i Krescenty Jezierski. Ponadto
naczelnik stacji kolejowej w Kalwarii, burmistrz miasta Kalwarii Jozef Kossow-

# 1. Rusecki, Z historii..., dz.cyt., 22.

59 Tamze, 24. Gioacchino Pecci urodzit si¢ 2 marca 1810 r. w Carpineto k. Analni w wielodzietnej
i zubozatej rodzinie szlacheckiej. Nastgpnie uczyt si¢ u jezuitéw w Viterbo (1818-1824). Nastepnie
w latach 1824-1832 studiowal w Kolegium Rzymskim. W 1832 r. uczyt si¢ w Accademia dei Nobili
Ecclesiastici, a nastgpnie uzupehiat studia z zakresu teologii, prawa cywilnego i kanonicznego na Uni-
wersytecie Sapienza. Swiccenia kaptanskie przyjat 31 grudnia 1837 r. W 1843 1. papiez Grzegorz X VI
nadal mu godnos$¢ tytularng arcybiskupa Damietty i wystat jako nuncjusza apostolskiego do Belgii.
W 1846 1. opuscit Belgi¢ i udat si¢ do Perugii, gdzie objat biskupstwo. W 1853 r. zostal kreowany kar-
dynatem. Po $mierci papieza Piusa IX podczas konklawe 28 lutego 1878 r. zostat wybrany papiezem
i przyjal imi¢ Leon XIII. Liczyt wowczas 68 lat. Kierowat Ko$ciotem ponad 25 lat. Byt cztowiekiem
poboznym, opanowanym, chtodnym w obejsciu. W swojej dziatalnosci podjat starania, by dostoso-
wac¢ tradycyjne nauczanie do nowych czaséw. Zmart w Rzymie 20 lipca 1903 r., zostal pochowany
w Bazylice $w. Piotra, jednakze w 1924 r. jego zwloki przeniesiono do Bazyliki §w. Jana na Lateranie,
K. Dopierata, Ksiega papiezy, Poznan 1996, 389 nn.
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ski, radni Franciszek Bana$ i Franciszek Szulc, jak réwniez nieznani z nazwiska
naczelnicy gmin z Zebrzydowic, Brodéw, Bugaja. Komitet w tym sktadzie zebrat
sie¢ w klasztorze 26 czerwca 1887 r. w celu omowienia wszystkich spraw dotycza-
cych koronacji. W celu sprawnego przeprowadzenia uroczystosci koronacyjnych
komitet podzielil si¢ na cztery sekcje. Ojciec Stefan bral czynny udziat w pracach
kazdej sekcji. Po uptywie dwoch tygodni 10 lipca w klasztorze odbyto si¢ ponow-
ne spotkanie wszystkich sekcji, ktore zdawaty relacje kustoszowi klasztoru i o.
Stefanowi z dotychczasowych wykonanych prac. Migdzy innymi sekcja pierwsza
zdata relacj¢ o przygotowaniu dekoracji drogi przejazdu od stacji przez miasto
do klasztoru. Sekcja druga powiadomita, ze miasto i okoliczne wsie moga prze-
nocowac kazdej nocy okoto 30 tys. pielgrzymow. Sekcja trzecia poinformowata,
ze banderia konna wyjedzie ubrana w galowe mundury tylko na przywitanie bi-
skupa koronatora Albina Dunajewskiego i towarzyszacych mu osob. Natomiast
podwody, czyli tzw. bryczki na uzytek ksiezy dadza naczelnicy gmin: Brody trzy
bryczki dziennie przez trzy dni, Zebrzydowice tak jak Brody, Stanistaw Dolny
dwie bryczki dziennie przez trzy dni, Bugaj jedng bryczke dziennie przez trzy dni.
Sekcja czwarta podata do wiadomosci, ze porzadku w czasie uroczystosci bedzie
pilnowac¢ okoto tysigca specjalnie dobranych ludzi. Bedzie to milicja klasztorna,
straz ogniowa 1 straz honorowa. Bedg oni. mieli specjalne znaki rozpoznawcze na
rekawach w ksztatcie litery ,,M”. Straz honorowa bedzie pilnowa¢ Cudownego
Obrazu przez trzy dni i trzy noce przed kosciotem Grobu Matki Bozej*'.

Z okazji koronacji Obrazu o. Kustosz o. Elzeary Widzisz wystarat si¢ o druk
specjalnych afiszy informujacych o czasie i porzadku przebiegu uroczystosci koro-
nacyjnych®. Poza tym wydrukowano specjalne broszurki z tekstami modlitw, we-
zwania biskupa i odpowiedzi wiernych w czasie koronacji®.

Biskup koronator Albin Dunajewski wydat stosowne pismo do diecezjan, na
mocy, ktorego diecezjanie zrobili sktadki pienigzne na korone dla Matki Bozej.
Natomiast o. Stefan udat si¢ do Cieszyna, gdzie zatozyl osobny komitet pod prze-
wodnictwem ks. Ignacego Swiezego, posta do sejmu $laskiego. Komitet ten miat za
glowny cel ufundowa¢ koron¢ dla Dziecigtka Jezus, poza tym miat zorganizowac
pielgrzymke Slazakéw do Kalwarii na koronacje. Z Cieszyna pojechat do Bytomia,
gdzie zorganizowatl inny komitet pod patronatem ,,Katolika™*. Podobne komitety
zatozyt w Raciborzu i w Pszczynie. Nastepnie udat si¢ do Poznania, gdzie rowniez,
zalozyl komitet koronacyjny i zamiescit specjalne ogloszenie w ,,Kurierze” Poznan-
skim” o majacej si¢ odby¢ koronacji. Komitety o podobnych zalozeniach powstaty
na Morawach, na ziemi Spiskiej i na Wegrzech. Glownym zadaniem komitetow byto
zorganizowanie pielgrzymek do Kalwarii®.

ST APBK rkps I'V-a-8: Kronika, 209-212.

52 APBK rkps RGP-k-106: [b. tyt.], 97, 99. Migdzy tymi stronami znajduja si¢ luzno wtozone
afisze. Byly one drukowane w drukarni ,,Czasu” w Krakowie.

53 APBK rkps IV-c-10: Akta dotyczace kultu i koronacji cudownego obrazu Matki Boskiej w ko-
sciele konwentualnym Bernardynow w Kalwarii Zebrzydowskiej, 1643—1888, 187, 222nn.

4 Katolik” pismo spoteczno-religijne katolikow. Ukazywato si¢ trzy razy w tygodniu. Wydawa-
ne byto w Bytomiu.

55 Cz. Bogdalski, Swieta Kalwaria..., dz.cyt., 144.
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Zblizat si¢ oczekiwany czas uroczystosci koronacyjnych. Miasto Kalwaria zo-
stato od$wictnie przystrojone, wszystko przygotowano wedtug plandw>®.

Szczeroztote korony ozdobione sze$ciuset drogimi kamieniami wykonal we-
dhug wiasnego modelu jubiler krakowski Wtadystaw Wojciechowski®’.

Do gtownego kosciota na uroczyste nieszpory rozpoczynajagce oSmiodniowe
uroczystosci przybylo kilkanascie tysiecy ludzi, kilkudziesieciu kaptanow diecezjal-
nych i zakonnych. Po nieszporach pierwsze kazanie wygtosil eksprowincjat o. Nor-
bert Golichowski®. W nastgpnych dniach uroczystosci przebiegaty wedtug ustalo-
nego programu. Z dnia na dzien przybywato coraz wigcej pielgrzymow. Przybyty
m.in. kompanie z gér, Krakowianie, Mazurzy z Krolestwa Polskiego, Stowacy, Mo-
rawianie, Wegrzy i Rusini. 10 sierpnia po potudniu przybyta pielgrzymka ze Slaska
liczaca rekordowo 10 tys. ludzi®.

W nastepnych dniach przybywali dostojnicy koscielni. 11 sierpnia biskup Albin
Dunajewski. Na dworcu kolejowym witali go licznie zgromadzeni przedstawiciele
duchowienstwa wraz z kanonikiem katedralnym z Krakowa ks. Maciejem Foxem
1 proboszczem parafii Zebrzydowice ks. Ignacym Zapatowiczem. Ten ostatni po-
wital arcypasterza. Nastepnie przemowit sam biskup, podkreslajac wiare polskiego
ludu, jak rowniez znaczenie kultu Matki Bozej w naszym narodzie rozdartym na
trzy czesci. Po udzieleniu zebranym blogostawienstwa ruszono w strong klasztoru®.

W bramie tryumfalnej przed klasztorem biskupa Dunajewskiego przywital pro-
wincjat bernardynéw o. Lukasz Dankiewicz Po przywitaniu biskup wszedt do ko-
Sciota, aby si¢ pomodli¢ przed Cudowna Matka Bozg i udzieli¢ wszystkim swego

¢ Tamze, 145. Byly wystawione dwie bramy tryumfalne. Jedna w miescie z napisem: ,,Witaj nasz
najdostojniejszy pasterzu” i druga przed klasztorem przy kaplicy $w. Rafata. Klasztor udekorowano
flagami o barwach papieskich i maryjnych, tamze.

57 APBK rkps IV-a-1: Historia Calvariae, 514-515.

58 Cz. Bogdalski, Swieta Kalwaria..., dz.cyt., 147.

5 Tamze, 147-148. Na czele pielgrzymki byli: ks. Swiezy i czterej proboszczowie $lascy. Na ich
powitanie wyszto zakonne i diecezjalne duchowienstwo, bractwa i orkiestra klasztorna. U stop gory
Ukrzyzowania odbyta si¢ ceremonia powitania pielgrzymoéw slaskich. Na wstepie przemowit ks. Swiezy,
ktory przypomniat zgromadzonym pierwsza pielgrzymke Slaska na Kalwarie z 1614 r., ktéra zorga-
nizowat i przyprowadzit ksiaze cieszynski Ada Wactaw. Ksigdz Swiezy porownat czasy éwczesne do
obecnych i powiedziat, e szczegolnie teraz trzeba si¢ modli¢ do Matki Bozej, gdyz caty Slask jest gne-
biony przez Niemcow. Po tej przemowie ruszyta procesja na plac rajski, gdzie z kazalnicy przemowit
do nich o. Podworski. Podzigckowat za przybycie, za ufundowanie ztotej korony dla Dzieciatka Jezus.
— APBK rkps IV-a-1: Historia Calvariae, 502-503.

60 Cz. Bogdalski, Swieta Kalwaria..., dz.cyt., 150; APBK rkps IV-a-1: Historia Calvariae, 505.
Po raz drugi witano ks. biskupa w bramie tryumfalnej w miescie. Witala go rada miejska z burmi-
strzem Jozefem Kossowskim na czele oraz miejscowa inteligencja. Burmistrz powiedziat m.in.: ,,Na
wiadomos¢, ze Wasza Ekscelencja ukoronuje Cudowny Obraz Matki Bozej Kalwaryjskiej mieszkancy
tutejszego miasteczka rozegnali si¢ mitoscia 1 wdzigcznoscig ku Jego Ekscelencji. My tu wychowani,
ze tak powiem w cieniu klasztoru kalwaryjskiego i w miejscu Cudownego Obrazu N.M.P., od ktorej
nieustannie doznajemy opieki. Dziekujemy Jego Ekscelencji, ze raczyt zainicjowac i doprowadzi¢ do
skutku koronacje tego Obrazu. Tym aktem jeszcze usilniej zespoleni z tym Obrazem przyrzekamy, ze
sta¢ bedziemy meznie na strazy jego i przy tym Obrazie utwierdza¢ si¢ w wierze Ojcow naszych, co
by tatwiej sta¢ si¢ mogto, upraszam Jego Ekscelencje o btogostawienstwo dla mieszkancow Kalwarii”.
Cz. Bogdalski, tamze, 150; APBK rkps [V-a-1: Historia Calvariae, 505.
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blogostawienstwa. Nastepnie udat si¢ do klasztoru na krotki odpoczynek w specjal-
nie przygotowanej dla niego celi klasztornej. Po krotkim odpoczynku odbyto sig
spotkanie biskupa z wszystkimi ksiezmi go$¢mi w specjalnie przygotowanej sali °'.

W dzien przypominajacy zasnigcie Matki Bozej, tj. 13 sierpnia, wcze$nie rano
0 godz. 4% o. Podworski i 0. Marcin Krupinski w towarzystwie strazy honorowej
przeniesli Cudowny Obraz Matki Bozej do kosciota Grobu Matki Bozej, gdzie przez
trzy dni byt wystawiony na okazjonalnie przygotowanym ottarzu®. Obraz umiesz-
czono w specjalnie na t¢ uroczysto$¢ wyrzezbionej ramie, ktorg zdobit w gornej czg-
$ci Biaty Orzet w koronie. Przed Cudownym Obrazem 13 i 14 sierpnia odprawiano
kolejne msze §w. Sume w tym dniu celebrowatl, w zastepstwie sufragana biskupa
Franciszka Sniegonia, ks. pratat Henryk Metzka, w asyscie ks. Ignacego Swiezego
i Franciszka Muzyczki. We mszy §w. wzigli udziat pielgrzymi §lascy, a kazanie do
nich wygtosit ks. proboszcz Augustyn Pazdziora ze Slaska®.

W tym dniu, tj. 13 sierpnia, przybyli na uroczysto$¢ takze inni dostojnicy ko-
$cielni, m.in. arcybiskup Iwowski obrzadku tacinskiego Seweryn Morawski i arcy-
biskup obrzadku ormianskiego Izaak Isaakowicz®.

Rowniez w tym dniu ks. Jozef Swiba proboszcz ze Skawiny, na mocy delegacji
otrzymanej od ordynariusza krakowskiego biskupa Dunajewskiego, poswigcit nowo
wybudowang w 1886 . kaplice Zydowin®.

Tego samego dnia jak zwykle po potudniu odbyta si¢ uroczysta procesja za-
$niecia Matki Bozej®. Z kolei w nastepnym dniu nabozenstwa trwaty jednocze$nie
w kosciele gtéwnym i w Dolinie Jozafata przed Cudownym Obrazem®’

Nadszedl wreszcie 15 sierpnia, na ktory na Kalwarii czekato okoto 200 tys. piel-
grzyméw z wszystkich zakatkéw podzielonej Polski. O godz. 8 rano odprawiono
w kosciele Grobu Matki Bozej uroczysta msze Sw. o Matce Bozej Wniebowzigte;j.
Rowniez o tej samej godzinie wyruszyla procesja z koronami z kosciota glownego
na miejsce koronacji. W procesji udziat wzieli m.in. biskupi: Dunajewski, Morawski
1 Isaakowicz. Korong dla Matki Bozej nidst syndyk klasztoru Bronistaw Gorczyn-
ski, ktoremu towarzyszyli: Ryszard Kwiecinski i hrabia Wilhelm Romer. Natomiast
korone dla Dziecigtka Jezus niost ks. Ignacy Swiezy w towarzystwie mieszczan §la-

¢ APBK rkps IV-a-1: Historia Calvariae, 505.

92 Tamze, 507.

63 Cz. Bogdalski, Swieta Kalwaria..., dz.cyt., 155-156; APBK rkps IV-a-1: Historia Calvariae, 507.

64 Cz. Bogdalski, Swieta Kalwaria..., dz.cyt., 153154,

% APBK rkps IV-a-1: Historia Calvariae, 368.

% W kronice zanotowano: O godz. 15" wyruszyla z Kosciota gléwnego do kaplicy Domku Matki
Bozej procesja, w ktorej szli pielgrzymi ze Swiecami, za nimi niesiono chorggwie, nastgpnie cztery or-
kiestry (kalwaryjska, z Jawiszowic, z Mystowic i z Wieliczki). Godz. 16" uroczyste nieszpory celebrowal
ks. Pratat Metzke. Przy kaplicy byto wtedy ok. 200 tysiecy pielgrzymow, a kaptanow ponad 100. Po
nieszporach wyniesiono trumne z figurkq Matki Bozej i ustawiono jg pod baldachimem, na podium.
Trumne otaczato kilkanascie dziewic w biatych szatach. Kazanie o zasnieciu Matki Bozej wyglosit ks.
Kanonik Ignacy Polkowski (nie wiadomo dlaczego o. Podworski nie wyglosit tego kazania, ktore miat
wyglosi¢ wedlug wczesniej ustalonego programu we Lwowie). Po kazaniu ruszyta procesja do koscio-
ta Grobu Matki Bozej. Przy nastgpnych szesciu kaplicach glosili kazania OO. Bernardyni. Tamze,
507-508.

7 Tamze, 509.
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skich Jana Bazylidesa i Franciszka Paducha. Przed nimi Ignacy Rychlik z Kalwa-
rii Zebrzydowskiej niost duza ozdobng swiecg. W proces;ji szta tez mtodziez z An-
drychowa, Kalwarii, Ket, Krakowa, Wieliczki, z Cieszyna i z innych miejscowos$ci
Slaska. Na czele procesji szlty delegacje roznych bractw ze wszystkich okolicznych
parafii. Niesli feretrony i chorggwie®.

Wkrétce po przybyciu na miejsce gtdéwnych ceremonii rozpoczat si¢ akt koro-
nacyjny. Na wstepie przemowit koronator biskup Dunajewski, kierujgc uroczyste
stowa do opiekunow Obrazu o. Dankiewicza i 0. Widzisza. Nastepnie 0. Widzisz
ztozyl przysigge w imieniu swoim i swoich nastgpcow, ze koron bedzie strzegt i ni-
gdy nie pozwoli ich $ciggna¢ ani sam tego nie uczyni. Po ztozeniu przysiegi, odczy-
tano po tacinie dekret kapituly watykanskiej z 10 lutego 1887 r. zezwalajacy na uko-
ronowanie Obrazu. Nastepnie, po chwili modlitwy i udzieleniu zebranym wiernym
odpustow nadanych przez Stolice Apostolska, koronator rozpoczat uroczysta sume
pontyfikalng. Kazanie wygtosit arcybiskup Izaak Isaakowicz®.

Po sumie biskup Dunajewski, przebrawszy si¢ w szaty koronacyjne, przysta-
pit do uroczystego aktu koronacji. Najpierw natozyt mniejszg korong na glowe
Dzieciatka, a nastepnie wigksza na gtowe Maryi. Po dopetnieniu aktu koronacyj-
nego biskup koronator uklakl przed Obrazem i odmoéwit gtosno specjalng modli-
twe do Matki Bozej™, ktora wzruszyta pielgrzymow do tez. Po tej modlitwie zdje-
to ukoronowany Obraz z polowego ottarza. Najpierw wzi¢li go na swoje ramiona
ojcowie bernardyni. Nastepnie uformowata si¢ procesja Wniebowzigcia Matki
Bozej i ruszyta do kosciota gléwnego w tym samymi porzadku jak przyszta’'.

68 Cz. Bogdalski, Swieta Kalwaria..., dz.cyt., 160.

% Tamze, 162.

0 Oto stowa modlitwy biskupa Dunajewskiego: ,,O Naj$wigtsza Maryjo Panno, dopiero, co w tym
obrazie kalwaryjskim ukoronowana! Skadze mi ta laska, Ze juz po raz drugi powotujesz mnie niegodne
narzedzie do koronacji obrazow swoich? Lecz prawda! Bog nieraz wybiera mdle i stabe, by przez nie
spetni¢ wielkie zamiary swoje. Wigc nie patrz na mnie niegodnego, lecz spojrzyj na zebranych tu bisku-
pow 1 kaptandw, spojrzyj na ten mnogi lud polski, $laski i stowacki, co si¢ zbiegt zewszad by Ci Matko
ztozy¢ hotdy mitosci wdziecznoéci — a daj Boze! Zeby i postuszenstwa. Wstaw sie za tym ludem Maryjo,
upro$ przebaczenie nie tylko grzechéw naszych, lecz i 0ojcow naszych, aby — jesli wola Boza — ustaty juz
proby i ciezkie karanie. Prawda!, ze niegdy$ jeden z krolow targnat si¢ na Swigtego biskupa i porgbat
go w sztuki — dzi$§ optakujemy rozrabane ciato naszej ojczyzny. Lecz jak moca i wola Boza zrosty si¢
cztonki porabanego megczennika — tak upro$ nam to, o Pani, bySmy znowu zroéli si¢ w jedno i jednym
si¢ stali narodem. Pomnij o Maryjo! zeSmy ludem Twoim, bo Ci¢ Krélowa Korony Polskiej obwotat we
Lwowie jeden z Kroléw naszych. Upros$, ze nam Matko Boza, Pani i Krélowa nasza, by wrogi Ko$ciola
$w. Ucichli na calym $wiecie, a zwlaszcza na nieszczesnej ziemi naszej. Niech ustang przesladowania
katolickiego ludu w Polsce i na Rusi, i niech nas nie pedza na Sybir za to, ze§my Tobie wierni. Spojrzyj
Matko na Lud Slaski... takze gnebiony... i blogostaw mu, Ze Cig tak wytrwalg otacza miloécig. Spojrzyj
takze taskawie i na Lud Stowacki, co tak cigzko walczy¢ musi by utrzymac wiarg i jezyk ojcow swoich,
—iupros mu taske wytrwania. Dobremu monarsze naszemu, co po ci¢zkich latach niedoli odetchnat nam
pozwolil, daj taske i1 $wiatlo, by zawsze jednat sobie mito§¢ narodow. Upros u tronu Bozego, by mto-
dziez nasza na pozytek i chwalg narodowi wzrastata; wszystkim nam dopomoz, by$my si¢ dosta¢ mogli
do Krolestwa Bozego. Tobie Maryjo czes$¢, Tobie chwata, Ty nasza Krolowa tak rzadz nami, by$my
z twa pomoca mogli stuzy¢ Sercu Jezusowemu na wieki. Amen”. Tamze, 162-164.

"l Zawsze w procesji Wniebowzigcia niesiono figurk¢ Matki Bozej Wniebowzigtej. Tym razem
uczyniono wyjatek, aby nadal uwaga pielgrzymow skierowana byta na Cudowny Obraz. Tamze, 165.
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Procesja zatrzymata si¢ na tzw. placu rajskim przed kosciotem glownym. Ksiadz
kanonik Polkowski wszedt na balkon kosciota i odczytat, drukowany na pergami-
nie, akt koronacyjny, podpisany w kosciele Grobu Matki Bozej przez ksi¢zy bi-
skupow, infutatow, pratatow, kanonikow, przetozonych Prowincji Ojcow Bernar-
dynoéw i niektorych dostojnikow swieckich. Nastepnie ks. Polkowski powiedziat
kazanie do ludu, po czym wniesiono obraz do kaplicy Matki Bozej i od$piewano
uroczyste Te Deum. Cala uroczystos¢ zakonczyta si¢ okoto godziny 15% 72
Podczas obiadu, ktory zgromadzit okoto 400 0sob, odczytano telegramy, ktore
nastepnie wystano do Ojca Swictego Leona XIII i cesarza Franciszka Jozefa 17,
Prawie wszyscy pielgrzymi opuscili bardzo szybko Kalwarie. Wieczorem
na nieszporach o godz. 18% obecni byli juz tylko mieszkancy Kalwarii i oko-
lic. Nazajutrz o godz. 9% rano, biskup krakowski Albin Dunajewski odprawit
uroczysta msze¢ $w. przed ukoronowanym obrazem Matki Bozej w intencji do-
brodziejow 1 wspotuczestnikow koronacji. Ostatnim akcentem odpustu kalwa-
ryjskiego-koronacyjnego byt odjazd z Kalwarii 16 sierpnia po poludniu trzech
biskupéw biorgcych udzial w uroczysto$ciach: Dunajewskiego, Morawskiego
i lassakowicza’™.
Nalezy jeszcze doda¢, ze z okazji przygotowan uroczystosci koronacyjnych
o. Podworski zatozyt specjalng ksigge wydatkéw pienigznych zwigzanych z korona-
cja, w ktorej notowat tez dochody ze sprzedazy obrazow Matki Bozej Kalwaryjskiej’.
Po zakonczonych uroczystosciach koronacyjnych o. Stefan nadal wytrwale pra-
cowal w Kalwarii nad szerzeniem czci Matki. Bozej. Byt bardzo lubiany jako kazno-
dzieja. W czasie uroczystosci zasni¢cia Matki Bozej w latach nastepnych miat spe-
cjalne upodobanie w gloszeniu kazan odpustowych na tzw. Dolinie Jozafata przed
ztozeniem figurki Matki Bozej do grobu. Przez okolicznych kaptanow uwazany byt
za jednego z kaznodziejow, ktdry wyjatkowo potrafit wyczué potrzeby duchowe wier-
nych. Méwili o nim: ,,Ten jeden zna najbardziej psychg ludu polskiego. Dobrze mowili
na Drézkach kaznodzieje $wieccy i bernardynscy, ale ten przeszedt wszystkich™7.
Ojciec Podworski spedzit w kalwaryjskim klasztorze 23 lata zycia. Naj-
pierw rok jako nowicjusz, nastepnie 10 lat powyzej omowionych, pozniej 2 lata
jako kustosz i ostatnie 10 lat na rezydencji przy kosciele Grobu Matki Boze;j.
Wriasnie jako rezydent Grobu Matki Bozej w ostatnie trzy dni sierpnia 1904 r.
wzigt udziat w Kongresie Marianskim we Lwowie pod przewodnictwem arcybi-
skupa Jozefa Bilczewskiego. Na kongresie tym mieli odczyty m.in.: o. Czestaw
Bogdalski O czci Matki Bozej w Zakonie sw. Franciszka w klasztorach Polski
i 0. Podworski Cudowny Obraz Matki Bozej Kalwaryjskiej ukoronowany 15 VIII
1887 r., oraz ceremonie pogrzebu i Wniebowzigcia Maryi na Kalwarii”.

2 Cz. Bogdalski, Swieta Kalwaria..., dz.cyt., 167. APBK rkps IV-a-1: Historia Calvariae, 515.

73 Cz. Bogdalski, Swieta Kalwaria..., dz.cyt., 167. APBK rkps IV-a-1: Historia Calvariae, 516.

7 Cz. Bogdalski, Swieta Kalwaria..., dz.cyt., 167-168.

> APBK rkps IV-c-11: Ksiega wydatkow na cele koronacji odby¢ si¢ majacej w Kalwarii, 1-29.

6 APBK rkps RGP-k-105": [b. tyt.], 47. Ksiega zawiera zapiski roznych osob oraz wycinki z gazet
z artykulami o klasztorach Bernardynow.

7S, Podworski, Ceremonia pogrzebu Najswietszej Maryi Panny w Kalwarii Zebrzydowskiej,
w: Ksiega pamigtkowa marianska — ku czci piecdziesieciolecia ogloszenia dogmatu o Niepokalanym
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Jak wyzej wspomniano o. Podworski byl przez 10 lat rezydentem przy kosciele
Grobu Matki Bozej i swoje bogate doswiadczenia duszpasterskie przy tym koscie-
le podsumowat w rekopisie, w ktorym zawart szczegdtowy porzadek nabozenstw
odprawianych w kosciele Grobu Matki Bozej. Spis ten obejmuje nabozenstwa we
wszystkich okresach roku liturgicznego w Kosciele. Bardzo szczegdélowo opisat
o. Stefan, jak powinien pracowac rezydent przy kosciele Grobu Matki Bozej w czasie
uroczysto$ci zasnigcia i wniebowzigcia Matki Bozej. Ponadto zostawit praktyczne
wskazowki dla kazdorazowego kaptana rezydenta przy tym kosciele. Zalecat m.in.,
zeby razem z rezydentem mieszkal przy tym kos$ciele brat zakonny jako socjusz,
gdyz tego wymagajg statuty zakonne, aby zakonnik nie mieszkat sam’.

4. ZAKONCZENIE

Artykut niniejszy przedstawit tylko jeden z aspektéw dzialalnosci o. Stefana
Podworskiego, a mianowicie jego postuge duszpasterska w Kalwarii Zebrzydow-
skiej, a jak wiadomo z rysu biograficznego dziatat jeszcze bardzo owocnie w innych
osrodkach bernardynskich, a zwtaszcza w Alwerni, gdzie objat dziatalnoscia Slaza-
kéw oraz szerzyt kult Cudownego Obrazu Pana Jezusa Mitosiernego. Zagadnienie to
jednak jest bardzo szerokie, bedzie stanowi¢ osobne opracowanie.

Reasumujac rozwazania o dziatalno$ci duszpasterskiej o. Stefana Podworskiego
w Kalwarii Zebrzydowskiej, trzeba podkresli¢, iz przez ten dtugi, bo 23-letni pobyt
dat si¢ poznac¢ jako gorliwy kaptan i zakonnik, ktéry stowem i przyktadem byt du-
chowym przewodnikiem nie tylko dla swoich wspotbraci, ale tez dla przybywaja-
cych rokrocznie na odpusty pielgrzymdw i patnikow.

BIBLIOGRAFIA

Bogdalski Cz., Swieta Kalwaria Zebrzydowska, Krakow 1910.

Kachel J., Dzieje kosciota i klasztoru Ojcow Bernardynow w Zbarazu (1628—1946), Kalwaria Zebrzy-
dowska 2001.

Kantak K., Bernardyni polscy, t. 1-2, Lwow 1933.

Klasztory bernardynskie w Polsce w jej granicach historycznych, red. H.E. Wyczawski, Kalwaria
Zebrzydowska 1985.

Siemionow A., Ziemia Wadowicka. Monografia turystyczno-krajoznawcza, Wadowice 1984.

Stownik polskich pisarzy franciszkanskich, red. H.E. Wyczawski, Warszawa 1981.

Rusecki I.M, Bernardynskie szkolnictwo elementarne i srednie 1772—1864, L.6dz: Wydawnictwo
Piktor 2011.

Wyczawski H.E., Dzieje Kalwarii Zebrzydowskiej, Krakow 1947.

Poczeciu Najswietszej Maryi Panny, t. 2, cz. 2, Lwow 1905, 318-320. APBK rkps IV-a-1: Historia
Calvariae, 475.

8 S. Podworski, Porzgdek nabozenstw w kosSciele Grobu Matki Bozej, 1-5 (masz. w posiadaniu
APBK).



[17] OJCIEC STEFAN ANTONI PODWORSKI OFM — DUSZPASTERZ (1854-1913) 119

FATHER STEFAN ANTONI PODWORSKI OFM (1854-1913) — A PRIEST

Summary

This article presents Father Stefan Podworski — one of the most outstanding monks at the turn of
the 19th and 20th centuries. In 2013 we celebrated the 100th anniversary of his death. Father Stefan
Podworski stood out as a fervent priest with excellent organizational abilities. He was also a brilliant
preacher with a strong, beautiful voice. Father Podworski worked in two monasteries: in Kalwaria Ze-
brzydowska and Alwernia. He rendered especially great services during preparations to the coronation
of a miraculous painting of Kalwarian Blessed Virgin, which took place in 1887. Later, Father Podwor-
ski was very keen in spreading Her worship.

Key words: Stefan Antoni Podworski, a Bernadine (1854-1913), Polish Bernadines of the 19th and
20th centuries, Kalwaria Zebrzydowska, coronation of a painting of Kalwarian Blessed Virgin
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STRESZCZENIE

Artykut jest proba zrecenzowania ksiazki Massimiliano Scandroglio Gioele e Amos in dialogo.
Inserzioni redazionali di collegamento e aperture interpretative, opublikowanej naktadem Gregorian
&Biblical Press w 2011 r. Ksigzka wpisuje si¢ w dos¢ popularny w dzisiejszej biblistyce nurt egzegezy
intertekstualne;j, ktora jest nowa odstong starej metody poréwnawczej, badajacej zwiazki i zaleznosci po-
migdzy poszczegoélnymi ksiggami biblijnymi i tym samym proces ich powstawania. Scandroglio skupia
swoja uwage przede wszystkim na rozdziale 4. Ksiegi Joela i konfrontuje go z rozdziatami 1. 1 9. Ksiggi
Amosa. De facto, wnikliwej analizie intertekstualnej zostaja poddane nastepujace perykopy: J14, 1-3/Am 9,
13-15; J1 4, 4-8/Am 1, 3-2,16; J1 4, 9-17/Am 1, 2; J1 4, 18-2/Am 9, 13-15. Ponadto wychodzac od
literackich zwiazkoéw migdzy dwoma prorokami, Autor stara si¢ uchwyci¢ podobienstwa i réznice w ich
przestaniu teologicznym, czemu poswigcona jest druga cze¢$¢ ksigzki. Na uwage czytelnika zashuguje
przede wszystkim obszerna analiza dwoch teologicznych tematow, a mianowicie motyw ,,Dnia Panskie-
g0” i relacja Izraela z obcymi narodami. W Zakonczeniu Autor stara si¢ ukaza¢ metod¢ intertekstualng
w jej historycznym rozwoju i wplyw, jaki ma ona obecnie na egzegeze Ksiegi Joela i Amosa.
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1. PRESENTAZIONE

La tesi dottorale di Massimiliano Scandroglio Gioele e Amos in dialogo. Inserzioni redazionali di
collegamento e aperture interpretative, difesa al Pontificio Istituto Biblico di Roma il 4 giugno 2010,
¢ uno studio articolato in due parti: nella prima parte il capitolo 4 di Gioele viene messo a confronto
con alcuni versetti dei capitoli 1 e 9 del libro di Amos. I titoli dei rispettivi capitoli si riferiscono alle
seguenti pericopi: G14, 1-3 - Am 9, 13-15; Gl 4,4-8 — Am 1, 3-2, 16; G14,9-17 > Am 1, 2; Gl 4,
1821 — Am 9, 13-15, sebbene de facto ne vengano studiati soltanto alcuni versetti o espressioni.
Dopo I’analisi dei versetti scelti, fatta nella prima parte del libro, 1’ Autore — nella seconda — propone
una serie di riflessioni su due temi (il Giorno di JHWH in Gl 1, 15-20; 2, 1-11; 3, 1-5; 4, 1-3.9-17 ¢ in
Am 2, 6-16; 6, 1-7; 9, 1-4; 5, 18-20; e il rapporto tra Israele e le nazioni in Gl 4 ¢ in Am 1-2; 3, 1-2;
6, 1-7; 9, 7-10), che costituiscono, a suo dire, “la base tematica”, su cui Gioele entra in dialogo con
Amos. Nella Conclusione (pp. 339-367) viene offerta la panoramica generale sul cosiddetto “approccio
intertestuale” e sulle conseguenze che esso ha per I’esegesi di Gioele ed Amos. Alla fine si trovano
Bibliografia, Indice biblico e Indice degli autori.

2. STRUTTURA

11 libro si articola in due parti.

2.1. Parte Prima (capp. 1-6)

La prima parte, intitolata “Gli interventi redazionali di collegamento fra i libri di Gioele ¢ Amos”,
consta di sei capitoli e si propone come uno studio descrittivo, che mira a dimostrare quali dei versetti
studiati appartengano al nucleo originale di Gl 4 e di Am 1.9, e quali invece costituiscano un’aggiunta
redazionale posteriore, risalente al tempo della formazione del canone dei Dodici Profeti Minori.
L’ Autore fa cio, mettendone in risalto sia aspetti letterari che quelli tematici, e confrontandoli ogni volta
con il loro contesto immediato. E un peccato che 1’ Autore non abbia proposto un’esegesi vera e propria
delle pericopi studiate, il che aiuterebbe a verificare la fondatezza delle sue affermazioni.

Procedendo in questo modo, nei capitoli centrali della prima parte vengono presentati come reda-
zionali i seguenti temi/espressioni: nel capitolo 2 ’espressione “far ritornare i prigionieri” (ebr. 32 w3
—Gl4,1-3 e Am 9, 13—15); nel capitolo 3 due sezioni oracolari (contro Fenicia e Filistea in Gl 4, 4-8,
e contro Tiro ed Edom in Am 1, 9-12); nel capitolo 4 il sintagma “JHWH ruggisce da Sion” (ebr.
Ry — Gl 4, 16 e Am 1, 2); nel capitolo 5 la promessa di sicurezza e fecondita per la terra di Israele in
Gl4, 1821 eAm9, 13-15.

Questi temi-agganci servirebbero al redattore postesilico a giustapporre i due libri profetici
nell’attuale ordine canonico, I’uno accanto all’altro, connetterli e istituire le prime forme di contatto fra
alcuni aspetti della predicazione dei due profeti (cf. cap. 6, pp. 181s). Scandroglio sottolinea, infatti,
che tali interventi redazionali hanno la funzione di collegamento per le somiglianze tra gli stessi, e per
il semplice fatto di trovarsi, nel caso specifico dei libri di Amos e Gioele, all’inizio dell’uno e alla fine
dell’altro. Cio renderebbe chiaro 1’intento del redattore di connettere i due libri nell’insieme, e non
soltanto le loro singole parti (p. 179).

Determinando il carattere secondario e redazionale dei versetti scelti, I’ Autore ipotizza una loro
possibile datazione che va dal primo periodo postesilico (VI-V sec. a.C.) fino alla fine dell’epoca
persiana (IV sec. a.C.). Un lasso di tempo cosi ampio, che abbraccia tre secoli, non sembra una proposta
seria e, per la sua genericita, fa pensare piuttosto ad un’idea di partenza, che uno studio esegetico
dovrebbe restringere e precisare, oppure, per mancanza delle prove e onesta intellettuale, lasciare come
questione aperta. Per di piu, gli argomenti addotti dall’ Autore sono molto vaghi e poco convincenti. Per
esempio, analizzando Gl 4, 4-8, Scandroglio ritiene che il riferimento al commercio degli schiavi, pra-
ticato dalla Fenicia, sarebbe un valido argomento per la datazione del brano per I’epoca persiana (cf. pp.
72-80 e 100s). Occorre, pero, osservare che un’attivita di compravendita di esseri umani (intensificata
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0 meno) ¢ una caratteristica costante di tutta I’antichita, e non puo essere limitata solo all’epoca
persiana. Dall’altro canto, nel datare Gl 4, 4-8, 1’Autore non prende in considerazione la sorte di
Gerusalemme indifesa e priva di mura, il che la esponeva facilmente alle scorrerie dei popoli limitrofi,
e ne faceva un naturale bacino, da cui i fenici potevano procacciarsi schiavi a buon mercato. Dunque,
non tanto una particolare intensificazione del commercio di schiavi da parte della Fenicia, quanto
piuttosto la situazione politica di Giuda € un punto fermo nella datazione dei brani postesilici.

2.2. Parte Seconda (capp. 7-10)

La seconda parte, intitolata “La base tematica degli interventi redazionali di collegamento: 1’identita
di Israele e il suo destino”, consta di quattro capitoli e si concentra principalmente sul tema del Giorno di
JHWH (cap. 8, pp. 191-262) e del rapporto che lega Israele alle nazioni (cap. 9, pp. 263-330).

L’ Autore vi sviluppa la sua idea di fondo: il fatto che i libri di Gioele e Amos siano attigui nell’ordine
canonico, per la presenza delle suddette aggiunte redazionali, non sarebbe soltanto una formalita
imposta dall’esterno, ma inciderebbe dall’interno del testo su presentazione e comprensione dei due
temi chiave, che caratterizzerebbero la predicazione di entrambi i profeti.

2.2.1. 11 Giorno di YHWH (cap. 8)

Scandroglio presenta il tema del Giorno del Signore prima nella storia dell’esegesi con dovizia di
riferimenti bibliografici, e poi lo analizza non piu a partire dalla sua possibile origine, che sia cultuale
(Mowinckel) o bellica (von Rad) — qui egli non prende una posizione, anche se poi sembra schierarsi
per quella cultuale (cf. pp. 245ss) —, ma a partire dalla sua stretta relazione con Dio, che si rivela
e interviene per ristabilire la giustizia. Il rivelarsi di Dio e il fare giustizia sono i due aspetti che
caratterizzano il Giorno di JHWH come evento nella predicazione dei profeti, e che 1’ Autore, in base
a quattro pericopi di Gioele (Gl 1, 15-20; 2, 1-11; 3, 1-5; 4, 1-3.9-17), approfondisce, enucleandone la
ricchezza teologica. In questo modo vengono elencati segni anticipatori e teofanici del Giorno di JHWH,
che da una parte mettono in risalto il suo carattere imminente, terribile, distruttivo, bellico e oscuro,
e tramite cio I’universalita del potere divino (cf. GI 1, 15-20; 2,1-11), dall’altra parte, attraverso la pre-
dizione dell’effusione dello Spirito su ogni membro del popolo eletto, il suo aspetto comunionale, pro-
fetico e salvifico (cf. Gl 3, 1-5). Mentre lo Spirito, che rende possibile il ripristino della piena relazione
fra Dio e il suo popolo, sanziona la futura salvezza di Israele, alle genti viene rivolta nel Giorno di JHWH
una sentenza di condanna (cf. Gl 4, 1-3.9-17). Scandroglio sottolinea, perd, che il Giorno di JHWH in
Gl 4 mantiene una sostanziale “ambiguita”, ed ¢ 1’ora del giudizio anche per Israele (cf. Gl 1,15-20;
2, 1-11). Infatti, il suo esito finale (redenzione o sventura) dipende dall’atteggiamento del popolo eletto.

Sull’altro versante dell’analisi, come controparte dello stesso tema sviluppato in Gioele, si trova
la pericope di Am 5, 18-20, dove per la prima volta nell’ AT, cronologicamente parlando, viene impiegato
il sintagma “Giorno di JHWH”. Poiché questo ¢ I'unico brano nel libro di Amos, dove compare tale
sintagma, Scandroglio prende altre tre pericopi (Am 2, 6-16; 6, 1-7; 9, 1-4), che a suo dire creano con
Am 5, 18-20 “sul fronte tematico interessanti sinergie” (cf. p. 232). Poi, in base a questi tre testi,
illustra le tre caratteristiche del Giorno di JHWH, che sarebbero presenti anche in Am 5, 18-20: castigo
di Israele, indifferenza dei suoi capi e inevitabilita della sventura.

In tal modo, Scandroglio afferma che in Amos il Giorno di JHWH porta sventura soprattutto
a Israele, le cui colpe, sullo sfondo degli atti salvifici divini, ne mettono in risalto ingratitudine e di-
sprezzo (Am 2, 6b—8.9-12), e percio devono essere punite. Lo strumento della punizione sara una
sconfitta militare, causata da Dio, e descritta da Amos con particolare precisione e coinvolgimento.
L’immagine della sconfitta rende chiaro che di fronte alla punizione di Dio le capacita difensive di
Israele si riveleranno inutili. In un’altra immagine (Am 6, 1-7) egli mette in rilievo la superficialita
dei capi di Israele, che vivono I’imminenza del divino castigo con estrema indifferenza, confidando
ciecamente nelle divine promesse di elezione quali garanzia per un felice futuro della nazione. Infine,
nella terza immagine (Am 9, 1-4), I’ Autore accentua la perentorieta del castigo, da cui non ci sara
alcuno scampo.
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La scelta di legare quattro testi separati appare estremamente arbitraria e dal punto di vista
metodologico ¢ molto dubbia, perché alla dimostrazione esegetica, che renderebbe accettabile in qualche
misura tale scelta, si sostituisce cid che ne ¢ soltanto un punto di partenza, vale a dire una generica
somiglianza delle pericopi e la soggettiva impressione dell’ Autore, per di pit espressa in una sola frase
(cf. p. 232). Inoltre, occorre osservare che, combinando i quattro testi insieme, Scandroglio attribuisce
al tema del Giorno di YHWH, in Amos appena presente (solo Am 5, 18-20), il ruolo di un tema
onnicomprensivo, a mo’ di un denominatore comune di tutta la profezia amosiana, il che non ¢ affatto
vero.

La vaghezza dell’analisi porta a delle conclusioni molto generiche e alquanto scontate. Cosi,
traendo le somme, Scandroglio asserisce che la presentazione del Giorno di YHWH in Gioele e Amos
offre “rilevanti elementi di comunanza”. Quali sono questi “rilevanti elementi di comunanza”? Sono:
a) i “segni anticipatori” del Giorno di YHWH come devastazioni naturali (qui viene citato Am 4, 4-12,
che non ¢ stato menzionato, né analizzato prima), situazioni critiche di ordine sociale e politico (viene
citato Am 6, 1-7, ma in una prospettiva diversa rispetto a quella presentata prima nella parte descrittiva
a pp. 235-240); b) il rovesciamento delle certezze di Israele e la sua chiamata al giudizio divino (anche
se, analizzando Gl 4, I’accento veniva posto direttamente sul giudizio delle genti, e riguardava Israele
solo indirettamente — cf. p. 229); ¢) I’inevitabilita del Giorno di YHWH (anche se, piu avanti, I’ Autore
affermera che in Gioele si prefigura una redenzione condizionata dal pentimento).

Sul versante delle differenze che 1’Autore scorge tra Gioele e Amos, spicca soprattutto una: in
Gioele il Giorno di YHWH ¢ uno strumento intimidatorio che serve a far ritornare Israele, e di conseguenza
funziona come 1’offerta di una possibile salvezza (una contraddizione con quanto affermato prima
sull’inevitabilita della punizione); in Amos, invece, I’imminenza del Giorno di YHWH preclude ogni
possibilita di salvezza (anche se, poi, la “morte” di Isracle viene presentata come tale possibilita,
manifestando il primato della misericordia di Dio, dunque il Giorno di YHWH non porta ad un
annientamento totale — cf. p. 261; cf. anche p. 567, 1-11 linea dal basso; p. 258, 1-8 linea dall’alto).

La descrizione generica e intuitiva delle pericopi di Gioele e Amos (pp. 191-252) non combacia
in molti punti con le conclusioni (pp. 252-262). Si ha I’impressione che 1’ Autore non padroneggi il
materiale raccolto e, dimenticando cio che ¢ stato detto in precedenza, si contraddica.

2.2.2. Israele e le nazioni (cap. 9)

Introducendo il cap. 9, I’ Autore iscrive il problema dell’esistenza di Israele in mezzo alle nazioni
in una dinamica bipolare: “chiusura” — “apertura”. Infatti, il continuo confronto con gli stranieri poneva
a Isracle una domanda su se stesso, sulla propria identita e sul proprio destino (Dt 7, 6-10); solo a partire
dalla risposta a tale domanda, lo straniero poteva essere considerato un arricchimento o un pericolo.
Sebbene cio sia giusto e corrisponda pienamente alle convinzioni teologiche dei profeti, nelle riflessioni
di Scandroglio manca il riferimento all’universalismo dell’elezione di Israele in vista delle nazioni.
Israele, nella chiamata di Abramo (Gen 12, 3b), diventa, infatti, il depositario di una benedizione, che
nello storico dispiegarsi del piano salvifico raggiungera tutte le genti. In questa prospettiva, piu larga,
lo straniero ¢ anche un terreno di missione, un testimone oculare degli atti salvifici, operati da Dio nella
storia del popolo eletto.

Per illustrare questo tema nel libro di Gioele, 1’ Autore si concentra su Gl 4, che divide in tre
pericopi (Gl 4, 1-3.9-17; 4, 4-8; 4, 18-21), descrivendone tre aspetti principali. Prima descrive la si-
tuazione storica, piena di oppressione, che caratterizza il rapporto di Israele con le nazioni. Egli mostra
come Gioele metta a confronto la crudelta degli stranieri da una parte, dall’altra la posizione inerme
di Israele di fronte ai suoi oppressori (essi violano soprattutto il diritto di Israele alla terra promessa).
In seguito presenta molto brevemente il giudizio divino su questa situazione. Esso assume i connotati di
uno scontro bellico in G1 4, 1-3.9-17 o di un rib in Gl 4, 4-8 [Va, perd, osservato che lo schema del rib
rimane un’ipotesi molto discutibile, per la mancanza di prove convincenti sulla sua effettiva esistenza
nel testo biblico. Lo stesso Scandroglio usa questo schema solo implicitamente, come ipotesi di lavoro,
non trovandone in Gl 4 tutti gli elementi costitutivi. Infatti, dei tre elementi del rib: [ 'accusa, la risposta
dell’accusato e la replica dell’accusatore, nel discorso divino in Gl 4, 4-8 individua solo il terzo
elemento — cf. pp. 67s]. Infine, Scandroglio descrive I’esito del giudizio di Dio: per Israele sara il ripristino
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della perenne condizione di sicurezza e prosperita, il cui segno sara la presenza di Dio sul monte Sion, la
fecondita della terra promessa (vino, latte ed acqua) e ’estirpazione degli stranieri dalla loro terra. Qui
si pone nuovamente il problema dell’universalismo della chiamata di Israele, che 1’ Autore non prende in
considerazione. Egli dice, infatti, che nel futuro prospettato da Gioele la relazione di Israele con Dio sara
preservata, mentre “per le genti tale eventualita viene esplicitamente negata” (cf. p. 273).

Passando agli oracoli contro le nazioni nel libro di Amos, Scandroglio sottolinea come il profeta
di Tekoa operi una specie di rivoluzione, inserendo Israele tra i nemici, contro i quali YHWH stesso
intende combattere. Questo sconcertante stravolgimento della privilegiata posizione di Israele nei con-
fronti Dio ¢ solo un espediente retorico, che serve ad Amos a scuotere le coscienze degli israeliti, i quali,
in virtu dell’alleanza, si compiacevano delle garanzie di salvezza che essa — come credevano — offriva
a loro, e, senza prendersi le responsabilita che ne derivavano soprattutto nella sfera sociale, commette-
vano ogni sorta di ingiustizia a danno dei piu poveri e indifesi. Sullo sfondo della crescente ingiustizia
sociale, Amos offre la sua visione sul rapporto fra Israele e le nazioni. Scandroglio cerca di illustrarlo
in base a quattro testi: Am 1-2; 3, 1-2; 6, 1-7; 9, 7-10. Cosi, mentre alle genti viene rinfacciato di aver
violato una legge internazionale di fraterna convivenza (Am 1, 3-2,3), Israele viene biasimato per i
peccati di natura sociale (Am 2, 6-8). Questi peccati, nella sfera dei rapporti internazionali e in quella
sociale, denudano il volto disumano del popolo eletto e vanificano (sic! — cf. p. 301) la sua precedente
storia salvifica, nella quale, tramite diverse istituzioni religiose (nazireato, profetismo, ecc.), Dio ha
instaurato un dialogo con esso. Cio de facto pone Israele allo stesso livello delle nazioni straniere. In un
altro testo (Am 3, 1-2) il riferimento all’Esodo mette in risalto I’unicita di Israele in mezzo alle nazioni
(“solo voi ho conosciuto...” — Am 3, 2). Facendo leva sul concetto biblico diT7¥, 1’ Autore sottolinea
intimita, affetto e gratuita insite nell’atto di elezione di Israele da parte di Dio. Ma ora lo stesso Dio
chiedera conto a Isracle delle malvagita commesse (5p7). Anche qui va notato lo stravolgimento della
teologia dell’elezione: cio su cui si fondava ’unicita di Israele, ora diventa base per I’atto di accusa.
Sulla stessa scia di pensiero si trova Am 6, 1-7, dove la spensieratezza dei capi del popolo manifesta
il loro senso di superiorita rispetto alle nazioni. Paradossalmente essi, per la fede nell’elezione, di-
ventano irresponsabili e ciechi di fronte all’imminente pericolo. L’ultimo testo (Am 9, 7-10), in cui il
profeta mette sullo stesso livello Israele ed altre nazioni, mostra come egli non voglia tanto scalzare i
fondamenti della fede biblica nell’elezione, quanto piuttosto criticare il falso modo di viverla, come se
fosse uno spazio di vita irresponsabile, ingiusta e impunita, che non richiede all’'uomo alcuna risposta
a livello di coinvolgimento morale.

In conclusione, I’ Autore elenca somiglianze e differenze che si possono scorgere in Amos e Gio-
ele riguardo al rapporto fra Israele e le nazioni. Tra le somiglianze Scandroglio vede 1’affermazione
del potere universale di Dio sul mondo, la conferma della particolare posizione di Israele in virtu della
sua elezione, 1’esistenza di un codice di regole di comportamento, al quale sia Israele che le nazioni si
devono attenere (anche se la domanda, donde le nazioni possano attingere tale consapevolezza, rimane
senza risposta), infine il pessimismo che permea la visione del mondo in entrambi i profeti. Secondo
Scandroglio, il principale punto di comunanza tra di loro sta nel fatto che Israele e le nazioni condi-
vidono la stessa vocazione alla giustizia e la correlata necessita di dover rispondere a Dio del proprio
comportamento. Va, pero, osservato che in Gioele tale prospettiva ¢ del tutto assente.

Tra le differenze Scandroglio nota le tre seguenti: in Gioele Israele ¢ vittima innocente di in-
giustizie, che subisce da parte degli stranieri — in Amos, al contrario, a perpetrare malvagita ¢ Israele,
impietoso carnefice; in Gioele lo status di Israele come nazione eletta gli da la garanzia di salvezza — in
Amos, al contrario, 1’elezione di Israele ¢ presentata come garanzia di condanna (va, pero, notato che
in Gioele il tema dell’elezione non compre, come lo stesso Autore ammette); infine, in Gioele il destino
di salvezza € riservato soltanto a Israele, mentre le nazioni saranno condannate e distrutte — in Amos, al
contrario, il destino di sventura accomuna sia Israele che le nazioni.

Alcune delle affermazioni di Scandroglio rappresentano una conclusione ovvia e banale, altre
sono frutto di una forzatura del testo biblico e della sua interpretazione tendenziosa. Cid ¢ dovuto in
parte al fatto che le pericopi scelte non sono state sottoposte ad una vera e propria esegesi storico-
critica, ma soltanto descritte in maniera superficiale in base a degli elementi lessicografici, anch’essi
senza un approfondimento esegetico.
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3. CONCLUSIONI (pp. 339-367)

Le Conclusioni costituiscono la terza parte del libro e somigliano piuttosto ad un discorso sul
metodo. Infatti, I’Autore vi si concentra sul cosiddetto “approccio intertestuale”. Ne diede la prima
definizione, negli anni *60 del secolo scorso, la studiosa bulgara Julia Kristeva. Scandroglio non si
accorge che il metodo intertestuale di Kristeva nasce in un ambito marxista e femminista, e come tale
non ¢ compatibile con la dottrina cattolica sull’ispirazione divina della Sacra Scrittura. Kristeva, da
“buona sessantottina”, non considera il testo come veicolo di un contenuto-verita, bensi come un’attivi-
ta in progresso. Il testo non ¢, dunque, portatore di un messaggio veritiero, fisso una volta per sempre,
ma ¢ésottoposto al continuo processo di interpretazione. Inoltre, 1’interpretazione, poiché anch’essa di-
venta segno di protesta o espressione di un disagio generazionale, non ¢ pill un oggettivo, pur appassio-
nato, inseguire 1’intento dell’autore per comprenderlo e, se necessario, renderlo attuale e significativo
per I’'uomo in un mondo che cambia (ai fautori di tale metodo questo non interessa), ma, al contrario,
interpretare significa imporre al testo un senso da parte del lettore, al di 1a, o addirittura contro quel che
I’autore stesso intendeva dire. A definire la verita del testo ¢ il lettore in quanto soggetto interpretante.
Leggendo Kristeva, sebbene ella si basi sulle ricerche del critico letterario russo Batkhin, ¢ assai facile
scoprire la matrice hegeliana e marxista del suo approccio al testo. Sembrerebbe, dunque, che quando
Scandroglio scrive che “la Bibbia in sé si configura come realta «intertestuale»” (cf. p. 346), si schieri
su queste posizioni. Questo, perd, non ¢ vero. Scandroglio ha semplicemente fatto una confusione nella
presentazione del metodo intertestuale. Non avendo studiato a fondo gli scritti di Kristeva, non ha
operato una sistemazione nella correlativa mole bibliografica che ha raccolto. Le sue affermazioni sono
molto approssimative, percio sbagliate. Egli, come fanno alcuni autori da lui citati, scambia “intertestuale”
per “comparativo”. Se per Kristeva il dialogo fra testi ¢ un vero dialogo, con tutta la dinamica dialettica
hegeliana, per Scandroglio il dialogo fra Gioele e Amos ¢ messo (quasi sempre) tra virgolette. Per lui
il “dialogo” ¢, dunque, solo un modo metaforico di definire I’influsso che un profeta esercita sull’altro,
e niente di piu. Il fatto che all’interno della stessa tradizione biblica si trovino testi che usano
espressioni simili, toccano gli stessi motivi religioso-letterari e li attualizzano nella mutata situazione
storica, ¢ un dato ormai assodato dell’esegesi moderna. Tutti gli studi comparativi ne fanno una premessa
indispensabile, specie se i testi messi a confronto appartengono allo stesso alveo culturale.

Un altro limite del libro di Scandroglio ¢ quello di aver dato un eccessivo peso alla “collocazione
contigua” dei due scritti profetici. Senz’altro i collegamenti redazionali sono un segnale della volonta
da parte dei redattori di porre questi scritti in stretta relazione, ma essi lo fanno a partire dalla profonda
convinzione che la Scrittura, nella sua interezza, ha un’autorita suprema come parola di Dio. Secondo
il famoso detto, “nella Scrittura ci sono settanta volti”, e con ci0 si allude alla pluralita dei suoi
significati e alla difficolta di comprenderli tutti. Nell’epoca postesilica, quando si comincid a formare
il canone dei Dodici Profeti Minori, questa attitudine favori la nascita della cosiddetta esegesi midrashica,
il cui metodo comportava che testi assai disparati venissero messi in relazione e servissero 1’uno
a interpretare 1’altro, sulla base degli indizi piu diversi, tra cui non c¢’erano necessariamente motivi
letterario-religiosi, come vuole Scandroglio. In uno studio esegetico, incentrato sul problema della
collocazione canonica dei libri profetici, occorre dare maggiore peso al midrash, alla sua dinamica
interna e alle implicazioni che da essa derivano per la considerazione del testo biblico.

Una lettura attenta del libro di Scandroglio rileva, inoltre, grossi limiti metodologici, che influiscono
sulla debolezza dell’argomentazione e delle conclusioni. In primo luogo, 1’ Autore non offre un’esegesi
scientifica delle pericopi studiate. La sua argomentazione poggia su una traduzione italiana del testo
originale e su una lista di elementi lessicografici (singole parole o espressioni ebraiche), senza una
dettagliata analisi dei problemi grammatici e lessicali (e ce ne sono tanti), che incidono notevolmen-
te sulla comprensione del messaggio di entrambi i profeti. L’esposizione dell’argomentazione stessa
¢ fatta con un linguaggio molto prolisso, a volte farraginoso e ripetitivo. Per esempio, basti vedere
pp- 271-274 — quindi un testo relativamente breve —, dove un’affermazione viene ripetuta con parole ed
espressioni sinonimiche ben otto volte. Lo schematismo con cui I’ Autore descrive le pericopi, onnipresente
nella prima parte, spesso risulta inconcludente.
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Un merito di Scandroglio ¢, senz’altro, quello di aver offerto un approfondito studio della biblio-
grafia, citata abbondantemente con ampi stralci nel corpo del testo e nelle note a pie’ di pagina. Questo
permette al lettore di avere una vasta panoramica su diverse posizioni circa le pericopi studiate. Tuttavia,
sia il metodo adoperato che il contenuto danno eccessivamente peso all’autorita altrui e fanno venire in
mente Orazio, che nella sua prima lettera scriveva a Mecenate: Nullius addictus iurare in verba magistri.
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GIOELE E AMOS IN DIALOGO SECONDO MASSIMILIANO SCANDROGLIO

Summary

This article attempts to review a book by Massimiliano Scandroglio Gioele e Amos in dialogo. In-
serzioni redazionali di collegamento e aperture interpretative which was published by Gregorian &Biblical
Press w 2011. This book forms a part of the trend of intertextual exegesis which is popular in contemporary
Bible studies. It is a new version of the old comparative method which researches the relations and interde-
pendencies between individual books of the Bible and consequently the process of their formation. Scan-
droglio focuses mostly on the chapters 4 of the book of Joel and 1 and 9 of Amos. He thoroughly analyses
the following excerpts: J14, 1-3/Am 9, 13-15; J14,4-8/Am 1,3-2, 16; J14,9-17/Am 1, 2; J1 4, 18-2/Am
9, 13-15. Starting from literary connections between the two prophets, the author tries to find similarities
and differences in their theological message and he devotes the second part of his book to this subject. Two
theological subjects are particularly noteworthy: the topic of the Day of the Lord and the relation between
Israel and gentile nations. In conclusion the author tries to present the intersexual method, its historic devel-
opment and the influence which it currently has on the exegesis of the books of Joel and Amos.

Key words: Amos, Joel, intertextual, the day of the Lord, Israel and nations, minor prophets
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SPOSOBCYTOWANIAo0razPRZYGOTOWANIETEKSTUDODRUKU
W KWARTALNIKU LST

I. Odwotania do literatury prosimy podawaé w przypisach na dole strony,
bez znaku ,,s.” przed numerami stron.

Wzor

1. Artykul z czasopisma: inicjat imienia, nazwisko, tytut kursywa, czasopi-
smo (w petnym brzmieniu, bez cudzystowu), rocznik, rok wydania w na-
wiasie, numer lub zeszyt, strony, np.

A.B. Stepien, Pochwata dobrego scholastyka, Ethos 22 (2009) 1-2,215-217.

2. Artykul z dziela zbiorowego: inicjat imienia, nazwisko, tytut kursywa,
znak ,w:’ tytul dzieta zbiorowego kursywa, po skrocie ,red.’ inicjaly imion
i nazwiska redaktorow, miejsce i rok wydania, strony, np.:

S. Szczyrba, Religia a nowoczesnos¢: ku autentycznej laickosci, w: Trady-
cja a nowoczesnosé, red. E. Wozniak, £.6dz 2008, 29-38.

3. Ksigzka: inicjat imienia, nazwisko, tytut kursywa, miejsce i rok wydania,
strony, np.:

A. Perzynski, Wioska antropologia teologiczna, Y.6dz 2012, 70-85.

4. Jesli tekst jest thtumaczeniem, po tytule artykutu lub ksiazki nalezy poda¢
inicjat imienia i nazwisko tlumacza, poprzedzony skrotem ,thum.” i odwo-
faniem do jezyka oryginatu, np.:

A. Besangon, S‘wigta Rus, thum. z fr. L.. Maslanka, Warszawa 2012, 60-63 .

* Kolejne cytowanie tej samej pozycji sygnalizuje si¢ odpowiednio skrotami
art.cyt. lub dz.cyt., umieszczanymi po nazwisku autora, jesli wyzej cytowa-
na byta tylko jedna pozycja tego autora, badz po nazwisku i tytule (mozliwe
jest uzycie skroconego tytutu) — jesli wyzej cytowane byly rézne prace tego
samego autora.

* Odwotanie do pozycji cytowanej w przypisie bezposrednio poprzedzajagcym
sygnalizuje si¢ stowem Tamze.

* W przypadku nastepujacych bezposrednio po sobie odwotan do réznych
prac tego samego autora, inicjat imienia i nazwisko zastgpuje si¢ stowem
Tenze lub Taze.
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II. Na koncu artykutu prosimy zamie$cic bibliografie zalgcznikowa w ukladzie

alfabetycznym i formacie opisanym powyzej, z nastgpujacymi roznicami:

* nazwisko autora pracy przed inicjalem imienia (nie dotyczy to nazwisk
redaktoréw i thumaczy podawanych w dalszej czesci opisu)

* w przypadku artykulu z czasopisma lub pracy zbiorowej — zakres stron
catego artykutu

* po miejscu wydania, po dwukropku — nazwa wydawnictwa, np.:

S. Szczyrba, Religia a nowoczesnosé: ku autentycznej laickosci, w: Tradycja
a nowoczesnosé, red. E. Wozniak, £.6dz: Archidiecezjalne Wydawnic-
two Lodzkie 2008, 29-38.

II1. Streszczenie w jezyku angielskim (wraz z angielskim tytutem artykutu!),

stowa kluczowe w jezyku polskim i jezyku angielskim (4-10 stow kluczo-
wych). Styl streszczenia winien by¢ bezosobowy. Wskazane jest tez stresz-
czenie w jezyku polskim (do korekty jezykowej). W przypadku artykutu
w jezyku obcym, obowigzkowe jest streszczenie polskie, obok streszczenia
w jezyku angielskim.

IV. Przygotowanie tekstu do druku:

1. Teksty prosimy nadsyta¢ droga elektroniczna, w formacie Word 97-2003
(*.doc) lub rtf, a takze — gdy artykut zawiera niestandardowa czcionke
lub rysunki — w formacie pdf.

2. Wielkos$¢ czcionki: 12 pt., w przypisach: 10 pt., interlinia: 1,5 wiersza,
marginesy: 2,5 cm.

3. W tekscie nalezy unika¢ wyr6znien (czcionka pogrubiona, podkreslenie,
druk rozstrzelony itp.) z wyjatkiem kursywy, stosowanej w przypadku
cytowanych tytutow oraz termindéw i wyrazen obcojezycznych. Cytaty
nalezy pisa¢ czcionka prosta, w cudzystowie, cytaty wewnetrzne (cytat
w cytacie) — w cudzystowie «niemieckimy.

4. W przypadku uzywania znakoéw specjalnych (np. symbole logiczne, ma-
tematyczne, alfabet grecki) nalezy dotaczy¢ plik z odpowiednig czcionka.

5. Pierwsza strong tekstu nalezy rozpocza¢ od imienia i nazwiska Auto-
ra, w nastepnej linii — afiliacja (jednostka zatrudniajgca), nastgpnie (po
stosownym odstepie) — tytul pracy. Dodatkowe informacje o Autorze
(zwlaszcza kontaktowy e-mail) prosimy podaé w pierwszym przypisie.

6. Objetos¢ tekstu do 40 tys. znakow (liczac przypisy i spacje), tylko wyjat-
kowo uzasadnione wigksze teksty.

7. Ewentualne schematy i rysunki powinny stanowi¢ jedna cato$¢ (jako
,rysunek zgrupowany” czy ,,ramka”), by unikna¢ ich znieksztalcenia
w trakcie formatowania tekstu do druku.




