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KONSTYTUCJA GAUDIUM ET SPES
—30 LAT DIALOGU ZE SWIATEM

Ad colloguium cum Deo iam inde ab ortu suo vitatur homo — od poczatku
swego istnienia czlowiek jest wezwany do dialogu z Bogiem. To podstawowe
stwierdzenie zawart Sobor Watykanski Il w konstytucji duszpasterskiej o Koscie-
le w §wiecie wspotczesnym Gaudium et spes, 19'. O jego prawdziwosci §wiadczy
kazda ksiega Pisma Swictego i wiele dziet wchodzacych w sktad literatury chrze-
Scijanskie;j.

Zasadnicza racja tej ,,rozmowy z Bogiem” tkwi w powolaniu cztowieka do
uczestniczenia w zyciu Boga. Czlowiek zawdzigcza swoje istnienie wylacznie Bogu.

! Chronologicznie Konstytucja ta jest ostatnim dokumentem Soboru Watykafiskiego II. Uchwalona

7 grudnia 1965 r. w walnym glosowaniu Ojcoéw (2039 placet i 75 non placet), zostata zatwierdzona przez
Papieza Pawla VI. Zachowuje dotad nadzwyczajng zywotnos¢. Jest bezsprzecznie najczgsciej cytowanym
dokumentem soborowym i to nie tylko w sprawach koscielnych i teologicznych. Cieszy si¢ wcigz duzym
zainteresowaniem glownie dlatego, ze biskupi poruszyli w nim aktualne problemy Kosciota i $wiata, wyra-
zajac je w sposob zrozumialy dla cztowieka naszych czaséw oraz przyblizajac Kosciot swiatu i jego pro-
blemy. Warto zaznaczy¢, ze w zwiazku z 30. Rocznicg zakonczenia Soboru (8 grudnia 1965 r.) Papieska
Rada ds. Swieckich i Papieska Rada ,.Iustitia et Pax” zorganizowaty miedzynarodowy kongres po$wiecony
tematyce Gaudium et spes. Pierwsza faza tego kongresu miata miejsce w Watykanie 8 listopada 1995 r.
Kardynatowie Pironio i Etchegaray podkreslili m.in. udziat Karola Wojtyly jako Ojca Soboru migdzy
sesjami i w czasie sesji soborowych (6 wystapien w auli soborowej!) w redagowaniu tej Konstytucji dusz-
pasterskiej. Papiez Jan Pawel II w obszernym przemowieniu omowil najwazniejsze problemy zawarte w
Gaudium et spes, ukazujac je w perspektywie lat posoborowych; zob. ,,.L’Osservatore Romano” z 10 listo-
pada 1995, s. 4: ,,Giovanni Paolo II alla solenne commemorazione della Costituzione Pastorale del Conci-
lio Ecumenico Vaticano II «Gaudium et spes»”. Druga faza kongresu odbyla si¢ nazajutrz, 8 listopada w
Loreto, gdzie obchodzono niedawno 700. rocznicg znanego sanktuarium maryjnego. W Loreto poruszono
wszystkie najwazniejsze tematy tej Konstytucji, jej osobliwg geneze (kardynat Jean-Jérome Hamer) i an-
tropologie chrzescijanska, postrzegana w $wietle chrystologii katolickiej, jako wspdlng podstawe dialogu
ze $wiatem (Walter Kasper, biskup Rottenburga—Stuttgartu). Tadeusz Mazowiecki mowil o porzadku
polityczno-prawnym. Obszerniej o kongresie w Rzymie i w Loreto informuje Gianpaolo Salvini SI w nocie
A 30 anni dalla ,, Gaudium et spes”, ,,La Civitta Cattolica”, 1996, I, s. 373-380.
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Istnieje bowiem tylko dlatego, ze Bog stworzyt go z mitosci i wciaz z mitosci zacho-
wuje, a zyje w petni prawdy, gdy dobrowolnie uznaje owa mito$¢ i powierza si¢ swe-
mu Stworcy. Te stowa Gaudium et spes, 19 wskazuja na racje bytu osoby ludzkiej, a
mianowicie pragnienie Boga wpisane w serce czlowieka stworzonego przez Boga 1
dla Boga. Dlatego tez Bog pragnie rozmawia¢ z cziowiekiem, a cztowiek tylko w Bo-
gu moze znalezé ,,prawde i szczescie, ktorych nieustannie szuka™”. W ciggtym dialogu
miedzy Bogiem i czlowiekiem, Stworca rodzaju ludzkiego daje poznaé swoja wole
narodowi wybranemu, Izraelowi, a zarazem kazdemu cztowiekowi. Z plonacego
krzewu wzywa Mojzesza do wspodtpracy w przeprowadzeniu dzieta ocalenia narodu z
niewoli egipskiej. Rozmdwca, Mojzesz, stawia pytania, czyni zarzuty, probuje si¢
opiera¢. W tym otwartym i szczerym dialogu Bog objawia cztowiekowi swoje niewy-
powiedziane imi¢: JESTEM, KTORY JESTEM (Wj 3, 14). Bog wypowiadajacy
»dziesie¢ stow” (Dekalog) na gorze Synaj objawia swoja wole na sposob dialogu z
cztowiekiem: ,,Ja jestem Pan, twdj Bog [...] [ty] Nie bedziesz mial cudzych bogoéw
obok Mnie!” itd. (Wj 20, 1-3). Powotany pozostat do konca wierny swemu postannic-
twu. ,,A Pan rozmawial z Mojzeszem twarza w twarz, jak si¢ rozmawia z przyjacie-
lem” (Wj 33, 11). Mojzesz czesto i dlugo dialogowat z Bogiem, by Go shuchac i bta-
gac, potem szedt do ludu, by mu przekazywa¢ stowa Boga i prowadzi¢ go do ziemi
obiecanej. ,,Uznany jest za wiernego w calym moim domu — powie Bog o Mojzeszu w
Ksigdze Liczb. — Twarza w twarz méwie do niego — w sposob jawny” (Lb 12, 7-8).
Ta sama Ksigega dodaje, ze rozméwca Boga ,,Mojzesz za$ byt czlowiekiem bardzo
skromnym, najskromniejszym ze wszystkich ludzi, jacy zyli na ziemi” (Lb 12, 3).

To tylko jeden z bardzo wielu partneréow Bozego dialogu, o ktérych czytamy
w Biblii. Warto ich poznawac, bo moga by¢ dla wszystkich wzorem i zacheta do
przyjacielskiego obcowania z Tréjjedynym Bogiem. Czytaniu Pisma Swietego
powinna towarzyszy¢ modlitwa — poucza Sobor w Konstytucji dogmatycznej o
objawieniu Bozym Dei verbum — by nawigzywata si¢ rozmowa miedzy Bogiem a
cztowiekiem, gdyz ,,do Niego zwracamy sie, gdy si¢ modlimy, to Jego stuchamy,
gdy czytamy Boskie wypowiedzi”*. Zawieraja one Objawienie Boze bedace samo
w sobie ,,wydarzeniem dialogu”. Objawienie stanowi zatem podstawe teologiczng
samej zasady dialogu, kazdego dialogu.

Nalezy wspomnie¢, ze stowo dialog, z greckiego d10.Z AOYOG, oznacza roz-
mowe dwu lub wigcej osdb. W starozytnej Grecji, jeszcze przed narodzeniem
Chrystusa, byly znane utwory literackie i filozoficzne pisane w formie rozmowy.
Zywe sg wcigz prawdy ogolnoludzkie zawarte w dramatach Sofoklesa, Ajschylo-
sa, Eurypidesa, Arystofanesa, a nade wszystko w 35 autentycznych dialogach
Platona (427-347), taczace literacki artyzm z trescig filozoficzng *. Zapewne wie-
lu z nas zachwycalo si¢ Fedonem (o nie§miertelnosci duszy) i Ucztg (o mitosci i o

2 Katechizm Kosciola Katolickiego, 27; Wydawnictwo Pallottinum, Poznan 1994, s. 21.
3> DV 25; por. Katechizm..., 2653.
4 1. Bochenski, Zarys historii filozofii, Oficyna Wydawnicza ,.Dajwor”, Krakow 1993, s. 49—55.
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picknie). Mistrz Platona, Sokrates (469-399), poszukiwal wiedzy w dialogu z
uczniami: ,,W przekonaniu, ze ma boska misj¢ uczenia ludzi [...] chodzil po uli-
cach i placach Aten, poddajac wszystkich spotkanych krzyzowemu badaniu na
tematy etyczne [...] uzywat metody majeutycznej (akuszerskiej), starajac sie przez
krzyzowe pytania wydoby¢ ze stuchaczy prawdziwe definicje”.

Z literatury wezesnochrzescijanskiej znamy Dialog z Zydem Tryfonem, w ktorym
$w. Justyn mgezennik (F 165) dowodzi, ze Jezus Chrystus jest prawdziwym Mesja-
szem, bo spelnily si¢ na nim proroctwa Starego Testamentu. Kt6z z nas nie czytat
Wyznan $w. Augustyna, biskupa Hippony (T 430), bedacych wspaniatym dialogiem
czlowieka z Bogiem. Pamigtamy réwniez rozprawe De Magistro, w ktorej tenze Dok-
tor Kos$ciota rozmawia o powinnos$ciach nauczyciela ze swoim synem Adeodatem. Z
diakonem Piotrem rozmawia Papiez Grzegorz Wielki (T 604) w ksiggach Dialogow o
zyciu mnichow benedyktynskich, sredniowiecznych wzorach §wigtosci.

Dzietem podobnym do Wyznan $w. Augustyna i do Boskiej Komedii Dantego
jest Dialog $w. Katarzyny ze Sjeny (1347-1380), w ktorym Ojciec Przedwieczny
odpowiada na pytania wtoskiej mistyczki zaliczonej przez Papieza Pawla VI w po-
czet Doktoréw Kosciota. O$ tego arcydzieta teologii zycia wewngtrznego stanowia:
prawda w stuzbie mito$ci i godnoéé cztowieka udoskonalona przez mito$é®.

Forme dialogu przejety od starozytnych takze niektore dziata naukowe w okre-
sie Odrodzenia. Wymienmy choc¢by Dialog o jezykach (Dialogo delle lingue,
1542), ktérego autorem jest Sperone Speroni, wloski humanista, gtoszacy rowno-
rzednos¢ jezykow narodowych z tacing pod wzglgdem sprawnego wyrazania mysli i
poje¢. Stynny astronom, fizyk i filozof wiloski Galileusz napisat Dialog o dwu naj-
wazniejszych ukiadach swiata, ptolemeuszowym i kopernikowym (Dialogo sopra i
due massimi sistemi del mondo, Tolemaico e Copernicano, Firenze 1632). Ta po-
zornie bezstronna dyskusja mi¢dzy zwolennikami tych dwu teorii postawita Galile-
usza przed trybunalem inkwizycji. Budowniczy jednej z pierwszych lunet, odkryw-
ca gor na ksiezycu i plam na Stoficu, goracy zwolennik nauki Kopernika, odwotat
swoje poglady przed sadem, a jego Dialog uznano za dzieto zakazane. Pozostawato
ono na indeksie koscielnym az do 1835 r. Ostatecznie sprawa Galileusza zostata
rozstrzygnieta dopiero 360 lat pozniej. 31 pazdziernika 1992 r. Papiez Jan Pawet 11
wobec czlonkéw Papieskiej Akademii Nauk rehabilitowat oficjalnie Galileusza,
przywracajac mu nalezng godno$¢ chrzescijanina — uczonego.

U nas w Polsce w okresie renesansu i baroku pisano dialogi o treéci religijne;j i
politycznej. W XV w. powstala wierszowana Rozmowa Mistrza Polikarpa ze
Smiercig (De morte prologus. Dialogus inter Mortem et Magistrum Polycarpum).
Mikotaj Rej z Naglowic jest autorem Krotkiej rozprawy miedzy trzema osobami,
panem, wijtem a plebanem, ktorzy i swe, i innych ludzi przygody wyczytajq, a takoz

5 Tamze, s. 48 1 49.

8 11 Dialogo wydato niedawno Edizione Cantagalli, Sjena 1996 w wydaniu krytycznym opra-
cowanym przez G. Cavallini. Zob. M. J. Castellano, Una preziosa guida nel cammino verso
la vera perfezione cristiana, ,,L.’Osservatore Romano”, 10 II 1996.
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i zbytki, i pozytki dzisiejszego swiata (wyd. w Krakowie w 1543 r.). Marcin Kromer
wydat w Krakowie w 1554 r. Rozmowy dworzanina z mnichem. Te cztery dialogi
ukazaly si¢ réwniez w 1568 r. po tacinie w Kolonii pod tytulem Monachus, sive
Colloquiorum de religione libri quattuor. Przed sejmem piotrkowskim 1562—1563
powstata Rozmowa albo dialog okoto egzekucyjej Polskiej Korony piora Stanistawa
Orzechowskiego; rozmowa toczy si¢ miedzy ,,gospodarzem, papieznikiem i ewan-
gelikiem”. W latach 1588-1589 powstat dialog polityczny fukasza Gornickiego
zatytulowany Rozmowa Polaka z Wiochem o wolnosciach i prawach polskich.
Spraw politycznych dotyczy rowniez Rozmowa Polaka z Czechem, ktorej autorem
jest ks. Krzysztof Warszewicki. Dodajmy jeszcze powies¢ dyskursywna Stanistawa
Herakliusza Lubomirskiego Rozmowy Artaksesa i Ewandra, w ktorych polityczne,
moralne i naturalne uwagi zawarte sq wedle podanych okazyj, tak jak mowione
byly, prawdziwie wyrazone sq; dialogi te powstaty w 1676 1.

Wspotczesna kultura charakteryzuje sie ,,mentalno$cig dialogiczng”. Osobe
biegla w sztuce rozmowy okre$la si¢ mianem dialogista. Istnieje nawet
kierunek filozofii wspotczesnej zwany filozofig dialogu. Wyrasta on z tradycji
filozofii zydowskiej oraz z inspiracji fenomenologicznych. Filozofia dialogu
przeciwstawia si¢ subiektywizmowi i racjonalizmowi. Punktem wyjscia refleksji
filozoficznej jest tu relacja ja—ty, zmystowos$¢ 1 mito$¢ oraz dialog, dzigki ktore-
mu dochodzi do spotkania z Bogiem. Filozofia dialogu to filozofia spotkania,
filozofia innego. Warto wreszcie zauwazyc¢, ze dialog rozwija si¢ czesto jako ga-
tunek dziennikarski, gdy przyjmuje forme wywiadu .

Ogolnie mowige, w dialogu ujawnia si¢ dyspozycyjnos¢ osob do wymiany
pogladéw w celu zdobycia wyjasnien i dojscia do porozumienia. Dialog wyraza
postawe szukania prawdy, postawe wynikajaca z checi stuchania i wzajemnego
Zrozumienia si¢.

Przejmujac pochodnie kultury grecko-rzymskiej chrzescijanstwo przechowa-
o i rozwingto jasne ptomienie prawdy, nadajac pojeciu dialog nowe i wazkie
tresci. Wspotczesnie sg one szczegodlnie mocne i zywe w nauczaniu Papieza Paw-
fa VI, zwlaszcza w programowej encyklice Ecclesiam suam, a takze w przemo-
wieniach sesji Soboru. Pawet VI stal si¢ wiernym spadkobierca dziedzictwa Jana
XXIII, ktory okreslit misj¢ Soboru jako aggiornamento Kosciota i wyktad dok-
tryny katolickiej dostosowany do naszych czasow. Przejmujac te dwie orientacje
poprzednika, Pawet VI wyznaczyt Soborowi cztery gtdéwne zadania, ktore mozna
bez trudnosci odnalez¢ w 16 dokumentach soborowych, przyjetych niemal jed-
nomyslnie przez 2650 Ojcow Vaticanum II. Do tych zadan Papiez zaliczyl:
1) samoswiadomo$¢ Kosciota, 2)jego odnowe wewnetrzna, 3) ewangelizacje
swiata, w ktorym zyjemy i powro6t chrzescijan do jednosci, 4) dialog z wspotcze-
snym czlowiekiem.

"0 rozmowie jako gatunku literackim — ré6znym od dialogu — pisata w okresie migdzywojen-
nym prof. S. Skwarczynska, Proba teorii rozmowy, ,,Pamigtnik Literacki” 1932, z. 1, s. 1-51.
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Ojcowie Soboru gorgco pragneli nawiazaé dialog ze $wiatem®. Ani Jan XXIII,
ani Pawel VI nie chcieli, by Sobdr wylewat smote i z61¢ na heretykdéw i grzeszni-
kéw. Sobdr powstrzymat sie od wyglaszania anatem i nadzwyczajnych sentencji
dogmatycznych. Przede wszystkim swoim autorytatywnym nauczaniem ogarnat
wiele zagadnien nurtujacych wspotczesnego cztowieka’. Wiasnie to nauczanie So-
borowe niejako weszto w dialog z nim. Ko$cidét posoborowy usiluje rozmawiaé z
dzisiejszym cztowiekiem takim, jakim on jest, w jego mysleniu i dziataniu na co-
dzien. Warto by wréci¢ po 30 latach do lektury wspaniatej ksiazki francuskiego
pisarza i filozofa Jeana Gittona Dialogi z Pawtem VI (Dialogues avec Paul VI,
Fayard, Paris 1967), Gitton uwaza, iz pontyfikat Pawta VI przejdzie do historii
Kosciota jako pontyfikat papieza usitujacego rzeczywiscie rozmawiaé z wszystkimi
ludzmi. Polecam wszystkim odczyta¢ na nowo z tej ksiazki Dialog o dialogu oraz
Dialog o tajemnicy Soboru. Chyba nie potrzebuje zacheca¢ do czestej lektury dwu
innych ksigzek, wyrostych z problematyki Soboru, jakimi sg Nie lekajcie sie — roz-
mowy André Frossarda z Janem Pawlem Il i Przekroczy¢ prog nadziei — rozmowy
tegoz Papieza z Vittorio Messorim. Dialogi te podejmuja najwazniejsze zagadnie-
nia naszych czaséw w $wietle Magisterium Kosciota.

Zajrzyjmy do wielkiej ksiegi Soboru, do konstytucji, dekretéw i deklaracji, w
ktorych skrzy sie jak diament stowo dialog. Zauwazmy najpierw, ze wystepuje
ono w podwojnej formie, zreszta zamiennej: dialogus lub colloquium. Wystgpuje
ono w 10 dokumentach soborowych az 48 razy (dialogus: 19 razy i colloquium:
29 razy). Najczesciej pojawia sie¢ w Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w
Swiecie wspotczesnym (Gaudium et spes): 20 razy (w punktach 3, 19, 21, 23, 25,
28, 42, 43[3 razy], 56, 68, 85 1 92[7 razy]; punkt 92 omawia problem dialogu po-
miedzy wszystkimi ludzmi); po 5 razy w Dekrecie o ekumenizmie Unitatis redin-
tegratio (4[2 razy], 9, 14 1 18) i w Dekrecie o dziatalno$ci misyjnej Kosciota Ad
gentes divinitus (11, 16, 34, 38 1 41); 4 razy w Dekrecie o apostolstwie §wieckich
Apostolicam actuositatem (12, 14, 25 i 31); po 3 razy w Dekrecie o pasterskich
zadaniach biskupéw w Kosciele Christus Dominus (13[3 razy] i 28) i w Deklara-
cji o wychowaniu chrzescijanskim Gravissimum educationis (1, 81 11); po 2 razy
w Dekrecie o formacji kaplanskiej Optatam totius (15 1 19), w Dekrecie o postu-
dze i zyciu kaptanskim Presbyterorum ordinis (12 1 19) i w Deklaracji o stosunku
Kosciota do religii niechrzescijanskich Nostra aetate (2 1 4) oraz 1 raz w Dekla-
racji o wolnosci religijnej Dignitatis humanae (3).

8 Juz Schemat XIII byt ukierunkowany na wole dialogu powszechnego pragnac nawiaza¢ go ze
$wiatem, z innymi Ko$ciotami i wielkimi religiami.

®Por. J. Mirewicz TJ, Spotkania i dialogi, Ksi¢za Jezuici, Londyn 1980; B. Haering,
V.Salvoldi, Il Vangelo che ci guarisce. Dialoghi sulla non violenza, Edizioni Messaggero
di Sant’ Antonio, Padova 1988; Il dialogo in cammino, numer specjalny kwartalnika ,,Religioni
oggi”, lipiec—grudzien 1967; Droga do dialogu, Wyd. ,,Odnowa”, Londyn 1970 (dialog chrzescijan
z marksistami); J. Lichten, Korczak, un maestro di umanita e di dialogo, ,,Unitas” (Associazione Inter-
nazionale Unitas), edizione italiana 38 (1983) s. 21-31.
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Dialogowi towarzysza nader pozytywne przymioty: szczery (sincerus, 6 ra-
zy), braterski (fraternus, 5 razy), owocny (fructuosus, 2 razy), prawdziwy (verus,
1 raz), prawdziwie ludzki (vere humanus, 1 raz), otwarty (apertus, 1 raz), roz-
tropny (prudens, 1 raz), cierpliwy (patiens, 1 raz), przyjacielski (amicale, 1 raz),
wspolny (communis, 1 raz), wzajemny (mutuus, 1 raz), ciagly (continuus, 1 raz),
codzienny (cotidianus, 1 raz).

Pickne sg stowa, lecz o wiele pickniejsze sg treSci z tymi stowami zwigzane i
sama sztuka prowadzenia dialogu pod tchnieniem Ducha Swictego. Fundament
nowego stosunku Kosciota do §wiata, a takze ich wzajemnego dialogu stanowi to
wszystko, co Sobor powiedzial o godnosci osoby ludzkiej, o wspolnocie ludzi i
narodéw we wspotczesnym swiecie (GS 40). Stad tez Sobdr wymienia bardzo wielu
partnerow dialogu, a mianowicie wszystkich ludzi i kazdego cztowieka, dorostych i
miodziez, $wieckich i duchownych biskupoéw, kaptanéw i seminarzystow, profeso-
réw 1 duszpasterzy, uniwersytety i inne instytuty naukowe. Wskazuje na liczne zale-
ty 1 wartosci etyczne, jak milos¢, prawde, dobro¢, pokdj, zaangazowanie i duch
wspoélpracy, wzajemna znajomo$¢ i wspdlne uczestnictwo w wartosciach kulturo-
wych, umiejetnos$¢ stuchania (rzecz wcale nietatwa), wrazliwo$¢ na potrzeby dru-
giego, uniwersalizm w sposobie myslenia, solidarnos¢, odpowiedzialno$¢, sprawie-
dliwos¢ spoteczna, pokoj i postep calej rodziny ludzkiej. Tworcy i1 uczestnicy dia-
logu maja czerpa¢ $wiatto z Ewangelii, teologii, spotecznej nauki Kos$ciota oraz z
prawdziwych osiagnie¢ nauk humanistycznych i przyrodniczych.

Racja wewnetrznag, dla ktorej prowadzimy dialog, jest powszechno$¢ misji,
jaka Chrystus powierzyl Kosciotowi. Kosciot jako sakrament zbawienia (LG 48,
GS 45) moéwi wszystkimi jezykami i rozumie wszystkie jezyki (AGD 4). Dlatego
tez moze trafi¢ do kazdego czlowieka, do wszystkich plemion, ras i narodéw. Jako
znak powszechnego braterstwa, podaje ludziom Ewangeli¢ pokoju i przyczynia si¢
do braterskiego zespolenia wspolnot ludzkich. Krotko, Kosciot jest obecny we
wspolnocie narodow, szerzac i umacniajac szczery i owocny dialog (LG 44).

Nie zamierzam tu porusza¢ zagadnienia dialogu Chrystusa z ludzmi (AGD)
czy dialogu, jaki Bog, Chrystus i Lud Bozy prowadza w sprawowaniu liturgii
(SC33). Nie bede tez mowil o dialogu kaptana ze swym Mistrzem podczas na-
wiedzenia Naj$wietszego Sakramentu; Dekret o postudze i zyciu kaptanskim na-
zywa ten dialog codziennym (Presbyterorum ordinis, 18). Pomijam rowniez kwe-
sti¢ dialogu biskupoéw diecezjalnych i kaplandow w sprawach duszpasterskich,
jakze zalecany przez Dekret o pasterskich zadaniach biskupoéw w Kosciele (Chri-
stus Dominus, 28). Specjalistom w teologii pastoralnej pozostawiam zagadnienie
dialogu dorostych z mlodzieza czy kaptanow ze $wieckimi czynnie zaangazowa-
nymi w rozne formy apostolstwa, o czym mowa w Dekrecie Apostolicam actuosi-
tatem (12 1 25). Przypomng jedynie, ze w tym dialogu wewnatrzkoscielnym So-
bor postawit nam zasadniczy wymog: winnismy dba¢ w spolecznosci katolickiej
,»0 Wzajemny szacunek, powazanie i zgode, dopuszczajac kazdg uzasadniong roz-
nicg, by tym owocniejsza byta wymiana pogladéow miedzy wszystkimi, ktorzy
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tworza jeden Lud Bozy, zaréwno pasterze, jak i ogét wiernych. Silniejsze jest
bowiem to, co wiernych taczy niz to, co dzieli i niech w rzeczach koniecznych
bedzie jednos$¢, w watpliwych wolnos¢, a we wszystkich mito$¢”.

Dodam, ze t¢ ztota regute dialogu wewnatrzkoscielnego przypomnial nam
jeszcze przed Soborem Papiez Jan XXIII w encyklice Ad Petri cathedram z
29 czerwca 1959 1. "

Konstytucja Gaudium et spes omawia nieco szerzej dialog katolikow (§wiec-
kich i duchownych) ze wszystkimi ludzmi dobrej woli, bez wzgledu na roéznice
rasowe 1 Swiatopogladowe, z ludzmi jakichkolwiek zapatrywan filozoficznych
lub o odmiennych pogladach w sprawach spotecznych, politycznych i religijnych
(GS 13, 2811 92; por. takze AA 141 OT 15). A zatem nikt, absolutnie nikt, nie jest
wykluczony z kregu dialogu, jako Ze postannictwo Kosciota obejmuje caty $wiat.
Do tego dialogu o charakterze uniwersalnym zaliczam dialog na szczeblu dyplo-
matycznym ', ktory przedstawie nizej.

Z kolei Gaudium et spes zaleca nam dialog z chrzescijanami niekatolikami,
czyli z bra¢mi wprawdzie odtaczonymi, ale pragnacymi doj$¢ do petnej jednosci
w Kosciele Chrystusa. Jest to dialog ekumeniczny.

Takze dialog z niechrzes$cijanami wierzacymi, tzn. z tymi, ,,ktérzy uznaja Boga
i przechowuja w swych tradycjach cenne elementy religijne i ludzkie” (GS 92). Jest
to dialog z wyznawcami wielkich religii niechrze$cijanskich, do ktorych zalicza-
my judaizm'?, islam, hinduizm, buddyzm oraz z tradycyjnymi religiami afrykan-
skimi (AGD 12). Nazwijmy go dialogiem mi¢dzywyznaniowym (po wilosku: dia-
logo interreligioso).

Wreszcie dialog z niewierzacymi, a wigc z agnostykami, ateistami, przeciw-
nikami religii w ogdle, przesladowcami Kos$ciota, zwolennikami ,,nowego pogan-
stwa”, czyli ludzmi szerzacymi model Zycia pozbawionego warto$ci humani-
stycznych i religijnych, gloryfikujacych hedonizm, permisywizm i relatywizm
aksjologiczny. Taki dialog, cho¢ niezmiernie trudny, jest wszakze mozliwy,
zwhaszcza miedzy osobami odpowiednio do tego przygotowanymi .

Pelne omowienie zagadnienia wielorakiego dialogu ze $wiatem wymagatoby
wiele czasu. Ogranicz¢ moje rozwazania do dialogu prowadzonego na szczeblu
dyplomatycznym. Réwnoczes$nie wyrazam nadziejg, ze to nasze ,,czuwanie poso-
borowe”, w przeddzien jutrzejszego swigta moze zaowocowac w przysztosci no-

10 Verumtamen commune illud effatum, quod, aliis verbis interdum expressum, variis tribuitur
auctoribus, semper retinendum probandumque est: In necessariis unitas, in dubiis libertas, in omni-
bus caritas”; AAS 51, 1959, s. 513.

1 Zob. P.Fanto, Una diplomazia per la Chiesa nel mondo, Ed. Coletti, Roma 1990,
zwlaszcza rozdziat 8: La Chiesa si fa colloquio (s. 91-100).

12 Zob. m.in. J. Lichten, Kosciél i judaizm w dialogu, ,,Wieczory Kasjanskie”, Rzym, ma-
rzec—maj 1982, s. 23-37.

3 1l dialogo con i non credenti, wyd. przez Sekretariat dla Niewierzacych, Edizioni AVE,
Roma 1968.
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wym spotkaniem, na ktérym chetnie podzielitbym si¢ refleksjg nad dialogiem
ekumenicznym, dialogiem miedzywyznaniowym i dialogiem z niewierzacymi.

Przejdzmy zatem do dialogu dyplomatycznego.

Biorac pod uwage obecno$¢ Kosciota w $wiecie wspotczesnym, Sobor
méwi 1) o uniwersalnej wspolnocie ludzkiej, 2) o wspolnocie migdzynarodo-
wej i 3) o instytucjach miedzynarodowych .

Ad 1:,,W naszej epoce — czytamy w Deklaracji o stosunku Ko$ciota do re-
ligii niechrzescijanskich Nostra aetate — najkrotszym dokumencie soborowym
(28 X 1965) — ludzko$¢ coraz bardziej si¢ jednoczy i wzrasta wzajemna zaleznos¢
miedzy réznymi narodami. [...] Jedna bowiem spotecznos¢ stanowia wszystkie
narody, jeden maja poczatek [...], jeden takze maja cel ostateczny, Boga” (NA 1).
Ojcowie soborowi zauwazyli w $§wiecie proces zmierzajacy do urzeczywistnienia
jednosci rodzaju ludzkiego. Dzieki rozlicznym kontaktom mig¢dzy narodami ,,ro-
dzina ludzka stopniowo uswiadomita sobie i stworzyla jedna na calym §wiecie
wspolnote” (GS 33). Obecnie — czyli 30 lat temu, gdy zostala uchwalona Konsty-
tucja duszpasterska o Kosciele w swiecie wspotczesnym Gaudium et spes
(7 XII 1995) — po raz pierwszy w historii narody sa przekonane, ze rzeczywiscie
dobrodziejstwa kultury moga i powinny by¢ udziatem wszystkich (GS 9). Sobor
byl $wiadom, ze rowniez wspolnoty polityczne, czyli panstwa, uczestnicza w
dazeniach do stworzenia jakiej$ wspolnoty uniwersalnej (por. GS 82).

Ad 2: Warto zauwazy¢, ze w przytoczonych stwierdzeniach ,,wspdlnota uni-
wersalna” nie jest pojeciem $cisle prawnym. Natomiast chodzi o rzeczywistos¢
polityczng i prawng, gdy Sobor mowi o wspolnocie migdzynarodowej, zwlaszcza
w piatym rozdziale Gaudium et spes, ktory nosi tytul Potrzeba umacniania poko-
Jju i rozwijania wspolnoty narodow (GS 77-90). Dalekosigzna my$l Soboru wy-
biega do czasu, kiedy ,,za zgoda narodéw bedzie mozna zakaza¢ wszelkiej wojny.
[...] Wymaga to oczywiscie ustanowienia jakiej§ powszechnej, przez wszystkich
uznanej wladzy publicznej — stwierdzili uczestnicy Soboru w Konstytucji Gau-
dium et spes — ktoéra by rozporzadzata skuteczng sila, zdolna wszystkim zapewnic
zardwno bezpieczenstwo, jak i przestrzeganie sprawiedliwos$ci oraz poszanowa-
nie praw” (GS 82).

Ad 3: Sobor zwrocit uwage takze na instytucje lub organizacje migdzynarodo-
we, jak i nierzadowe'”. Pozytywna ocena ich dziatalnosci nie jest wszakze pozba-

" Por. M. Oliveri, Natura e funzioni dei legati pontifici nella storia e nel contesto ecclesio-
logico del Vaticano II, Ed. Marietti, Forino 1979.

!5 Zagadnienia te s3 omawiane m.in. w publikacjach E. Gallina, Le Organizzazioni Interna-
zionali e la Chiesa Cattolica, Edizioni Studium, Roma 1967; H. de Riedmatten, La presenza
della Santa Sede negli Organismi Internazionali, ,,Concilium”, VI, 1970-8, s. 91-112; A. Casa-
roli. Card., La Santa Sede e le Organizzazioni Internazionali (referat wygloszony w siedzibie SIOI
w Rzymie 10 grudnia 1974 roku); J-B. D’ Onorio (sous la direction de), Le Saint-Siege dans les
relations internationales, Editions du Cerf et Edition Cujas, Colllection Ethique et Société, Paris
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wiona uwag krytycznych. Sobor dostrzega brak zgodnej wspdtpracy miedzy rozny-
mi instytucjami; taka wspotpraca, zdaniem Ojcow Soborowych, mogltaby przezwy-
cigzy¢ zlo, ktére zagraza pokojowi na §wicie. Mimo wszystko Sobdr wierzy w sku-
teczne dzialanie organizacji miedzynarodowych. Przejawia si¢ w nim dynamiczny
charakter wspdlnoty miedzynarodowej. Ich celem jest zaradzanie konkretnym po-
trzebom ludzkim, takim jak: wyzywienie, zdrowie, wychowanie, praca, pomoc na-
rodom bedacym na drodze do rozwoju, uchodzcom i emigrantom (GS 4).

Gdy mowimy o dialogu ze §wiatem, przede wszystkim mamy na mysli sto-
sunki miedzy Kos$ciotem i wspdlnota migdzynarodowa oraz organizacjami mie-
dzynarodowymi. Zasadnicze stwierdzenie o tym temacie jest zawarte w punkcie 89
Gaudium et spes. Przytaczam odpowiedni urywek w tlumaczeniu polskim —
zresztg dotychczas jedyny z dokumentéw soborowych wydany przez Pallottinum:
,»K0sci6l na mocy swej boskiej misji, gtoszac wszystkim ludziom ewangelie i
rozdajac skarby taski, przyczynia si¢ na catym $§wiecie do utrwalenia pokoju i
polozenia mocnego fundamentu pod braterskie zespolenie ludzi przez to, ze uczy
poznawaé prawo Boze i naturalne. Przeto Kosciol koniecznie musi by¢ obecny
we wspolnocie narodow, aby pielegnowac i rozbudza¢ wspotprace miedzy ludz-
mi. Czyni to zardwno przez swoje instytucje publiczne, jak i przez pelne i szczere
zespolenie wysitkéw wszystkich chrzescijan, czerpiac swe natchnienie z samego
tylko pragnienia stuzenia ludzkosci” (GS 89).

Stowa te jasno okres$laja podstawe, cel 1 sposdb tworczej obecnosci Kosciota
we wspoélnocie miedzynarodowe;.

Podstawa dziatania tkwi w samej misji Ko$ciota. Zainteresowanie zywotny-
mi problemami ludzkosci wchodzi w zakres postannictwa duchowego Matki i
Mistrzyni narodow, zatroskanej o jedno$¢ i pokdj catej rodziny ludzkie;j.

Celem tej troski jest przepojenie warto§ciami duchowymi i religijnymi spo-
tecznosci migdzynarodowej. Wartos$ci te stanowia nieustanng podniete do wzajem-
nej wspotpracy. Wyjasniam, ze nie chodzi tutaj o cel ostateczny, lecz o cel bezpo-
sredni, chociaz wynikajacy z religijnej misji KoSciola, jaka zlecit mu sam Chrystus.
Tylko w Chrystusie Kosciot jest sakramentem jednos$ci rodzaju ludzkiego.

Sposob, czyli jak Koscidt jest obecny we wspdlnocie migdzynarodowej. Zna-
mienng forma tej obecnosci jest przede wszystkim autorytatywny glos Urzedu Nau-
czycielskiego w sprawach dotyczacych tadu migdzynarodowego. W latach poprzedza-
jacych Sobdr mialo zywy oddzwick nauczanie Papiezy: Piusa XII i Jana XXIII,
zwlaszcza oredzia radiowe oraz encykliki Mater et Magistra i Pacem in terris.

Szczegblng forme tej obecnosci przybiera magisterium Soboru zawarte w Gau-
dium et spes oraz doktryna Pawta VI wyrazona w encyklikach Ecclesiam suam i
Populorum progressio, a takze przed Zgromadzeniem Og6lnym Organizacji Naro-
dow Zjednoczonych. Jakze wymownym $wiadectwem tej obecnosci Kosciota we
wspolnocie migdzynarodowej sg wystapienia Papieza Jana Pawta II na forum ONZ

1988; G. Rulli, La Santa Sede e [’'ONU, ,La Civilta Cattolica”, 1989, 111, s. 154—-158; Permanent
Observer Mission of the Holy See to the United Nations, New York 1987.
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(juz dwukrotnie!), wobec UNESCO czy tez jego encykliki Laborem exercens, Sol-
licitudo rei socialilis, Centesimus annus, Evangelium vitae 1 inne.

Kosciol, w dobie wzmozonej dziatalno$ci migdzynarodowej, jest rowniez obecny
w $wiecie za posrednictwem swych instytucji publicznych i dzigki wielorakiej wspot-
pracy wszystkich chrze$cijan na rzecz wspolnego dobra catej rodziny dzieci Bozych.

Najpierw chodzi o dziatalno$¢ oficjalng Stolicy Apostolskiej, jako najwyz-
szego organu wladzy w Kosciele, w szczegdlno$ci o dzialalnos¢ dyplomatyczna:
w $cistym znaczeniu we wspdlnotach politycznych, czyli panstwach; w szerszym
znaczeniu na forum organizacji mi¢dzynarodowych.

Z kolei wymieni¢ nalezy dziatalno$¢ chrzescijan w stowarzyszeniach lub Kato-
lickich Organizacjach Migdzynarodowych (w skrocie OIC), ktore uzyskaty aprobatg
Stolicy Apostolskiej. W Gaudium et spes znajdujemy zachete do czynnego udzialu
chrzesdcijan w instytucjach i organizacjach rozwijajacych wspdtprace migdzy naroda-
mi. Sg one waznym wspolczynnikiem w dziele budowy wspodlnoty narodéw w pokoju
1 w braterstwie. Sobor ocenia wysoko ich dziatalno$¢, dostrzegajac w nich jakby for-
me zorganizowanego apostolstwa swieckich w skali $wiatowej. Pozadany jest zatem
ich wzrost liczebny i koordynacja sit. ,,W naszych bowiem czasach — jak shusznie
podkresla Gaudium et spes — zardwno skutecznos¢ dziatania, jak i konieczno$¢ dialo-
gu domagaja si¢ zbiorowej inicjatywy. Stowarzyszenia takie przyczyniaja si¢ nadto
niemato do wyrabiania uniwersalizmu w sposobie myslenia [...] i do wyrobienia du-
cha prawdziwie powszechnej solidarnosci 1 odpowiedzialnosci” (GS 90).

Sobdr wymienia jeszcze inny sposob — nieoficjalny, prywatny — uobecniania
Kosciota we wspdlnocie migdzynarodowej, a mianowicie dzialalno$¢ chrzesécijan
w poczuciu odpowiedzialno$ci za rozwigzywanie powaznych probleméw mie-
dzynarodowych. Gaudium et spes wskazuje tutaj na osobiste zaangazowanie po-
jedynczych chrzescijan w okreslonej instytucji o profilu migdzynarodowym.
Przyktadem takiej wspotpracy moze by¢ doradztwo i pomoc techniczna fachow-
coéw z rdéznych dziedzin czy dyscyplin naukowych (GS 88).

W tej samej Gaudium et spes Sobor opowiedzial si¢ za utworzeniem ,,jakiej$
organizacji w Kosciele powszechnym, ktorej zadaniem byloby pobudza¢ spo-
teczno$¢ katolicka do popierania rozwoju krajow cierpiacych niedostatek oraz
sprawiedliwosci spotecznej migdzy narodami” (GS 88).

Zyczeniu stato si¢ zado$¢, gdy Pawet VI ustanowit ad experimentum Papie-
ska Komisje ,,lustitia et Pax” (Motu Proprio Catholicam Christi Ecclesiam z
6 stycznia 1967 r.). Komisja ta otrzymala stalg i ostateczng forme od tegoz Papie-
za na mocy Motu Proprio Institiam et Pacem z 10 grudnia 1976 r. Pierwotna na-
zwa zostala pdzniej zmieniona na Papieska Rade ,Iustitia et Pax” zgodnie z za-
rzadzeniem Konstytucji Apostolskiej Jan Pawta Il Pastor Bonus z 28 czerwca
1988 r. Jej gldownym zadaniem jest szerzenie sprawiedliwos$ci i pokoju na zasa-
dach Ewangelii i spotecznej nauki Ko$ciota. Rozlegle dziatanie tej Rady dotyczy
glownie $wiata pracy, problemow sprawiedliwosci i pokoju, postepu narodow i
utatwia wspotprace ze wszystkimi instytucjami, takze spoza Kosciota katolickie-
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g0, zaangazowanymi w sprawy pokoju i sprawiedliwo$ci, ochrony praw cztowie-
ka, a zwlaszcza prawa do wolnosci religijnej. Od wielu lat Rada przygotowuje
papieskie oredzia na Swiatowy Dzien Pokoju obchodzony kazdego 1 stycznia.
Wiadomo mi, ze wiele krajow przyjeto z zainteresowaniem dokument tej Rady,
zawierajacy refleksje etyczne wokot miedzynarodowego handlu bronig konwen-
cjonalng, ktéry stanowi istng plage naszych czasow.

Wrazliwo$¢ na integralny rozwdj czlowieka i chrzescijanina kazata Pawtowi VI
powota¢ do zycia rdwniez Papieska Rade ,,Cor Unum” (List odreczny do kardy-
nata Jeana Villota, Sekretarza Stanu, datowany 15 lipca 1971 r.). Prowadzi ona
»dialog mitosci czynnej” wsrdd chrzescijan w celu niesienia pomocy materialne;j
narodom najbardziej potrzebujacym Z ,,Cor Unum” zwigzane sa dwie fundacje
utworzone przez Jana Pawla II dla krajow sahelu (1984) i dla krajow Ameryki
Lacinskiej (Populorum Progressio, 13 lutego 1992 r.), jako wyraz braterstwa i
solidarnosci z ludnoscia tubylcza i rolnicza tamtych krajow.

Z bogatego dziedzictwa Gaudium et spes czerpia obficie takze inne Rady utwo-
rzone przez Jana Pawta II, a mianowicie Papieska Rada ds. Rodziny (Motu Proprio
Familia a Deo Instituta, z 9 maja 1981 r.); Papieska Rada ds. Duszpasterstwa Stuz-
by Zdrowia (Motu Proprio Dolentium Hominum z 11 lutego 1985 r.), ktora niedaw-
no obchodzita IV Swiatowy Dzien Chorego (Lourdes, Czestochowa, Yamoussou-
kro, Ciudad de Mexico); Papieska Rada ds. Kultury (Motu Proprio Inde a Pontifi-
catus z 25 marca 1993 r.), ktéra prowadzi nietatwy dialog ze wspodtczesnymi kultu-
rami, nacechowanymi nierzadko przesadnym racjonalizmem, niewiara, obojetno-
Scig religijng czy ateizmem. Rada ta kontynuuje dziatalno$¢ Papieskiej Rady
ds. Dialogu z Niewierzacymi, ustanowionej jako Sekretariat przez Pawta VI
(9 kwietnia 1965 r.), i Papieskiej Rady ds. Kultury, powotanej do zycia przez Jana
Pawta II (20 maja 1982 r.). Obecna Rada dzieli si¢ na dwie sekcje: Wiara i Kultura
oraz Dialog z Kulturami. Podejmuja one réznorodne inicjatywy poszerzajace krag
dialogu miedzy wiara katolicka i kultura, a takze dialog miedzykulturowy.

Nie mozna pomingé Papieskiej Rady ds. Srodkéw Masowego przekazu, kto-
rej poczatki si¢gaja pontyfikatu Piusa XII. Po Soborze dziatalnos¢ tej Komisji
znacznie wzrosta wraz z rozwojem wszelkiego rodzaju mediow. Od 30 lat przy-
gotowuje ona papieskie oredzia na Swiatowy Dzien Srodkéw Spolecznego Prze-
kazu. Najblizszy, 30. Swiatowy dzien bedziemy obchodzi¢ 19 maja pod hastem
kobiety i jej roli w mediach.

Dodajmy tu Biuro Prasowe Stolicy Apostolskiej, ktore udziela dziennika-
rzom akredytowanym w Watykanie informacji o dziatalnosci nauczycielsko-
-pasterskiej Ojca Swietego i Stolicy Apostolskiej. Od prawie 6 lat Biuro Prasowe
przekazuje na caty $wiat za pomocg komputerow i faxow naj§wiezsze wiadomo-
$ci w jezykach angielskim, hiszpanskim i francuskim.

Wymienmy jeszcze Papieska Rade ds. Duszpasterstwa Migrantow i Podroz-
nych, ustanowiong po Soborze przez Pawta VI (Motu Proprio Apostolicae Caritatis
z 19 marca 1970 r.) oraz Papieska Rade ds. Swieckich, ustanowit ja rowniez Pawet VI
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(Motu Proprio Apostolatus Peragendi z 10 grudnia 1976 r. i Motu Proprio Catholi-
cam Christi Ecclesiam z 6 stycznia 1967 r.), powodowany soborowymi wytycznymi
dla katolikoéw §wieckich, dziatajacych w zrzeszeniach lub indywidualnie.

Rodem z Soboru jest rowniez Motu Proprio Sollicitudo Omnium Ecclesia-
rum, czyli Troska o wszystkie Koscioly. Wydat je 24 czerwca 1969 r. Pawet VI'°.
Mozna je uwaza¢ za magna charta dyplomacji koscielnej .

Na Soborze stycha¢ byto glosy krytykujace dziatalnos¢ przedstawicieli Stoli-
cy Apostolskiej oraz zadajace reformy i umiedzynarodowienia tej bardzo starej
instytucji, jaka jest Kuria Rzymska i dyplomacja papieska (zob. CD 9; AAS 58,
1966, 676—677). Ja sam i wielu moich kolegdéw nie-Wlochow zostaliSmy powota-
ni do Papieskiej Akademii Koscielnej wlasnie w zwiazku z tzw. , katolicyzacja”
shuzby dyplomatyczne;.

Istotne tresci wspomnianego Motu Proprio weszty do nowego Kodeksu Pra-
wa Kanonicznego. Jak pamigtamy, Kodeks ten zostal ogloszony 25 stycznia
1983 r. w pigtym roku pontyfikatu Jana Pawta II. Sze$¢ kanonow (362-367) o
legatach Biskupa Rzymskiego pomieszczono w ksiedze I o Ludzie Bozym, w
rozdziale V.

Dyplomacja papieska opiera si¢ na og6lnie znanych zalozeniach prawnych i
teologicznych. Papiez sprawuje w Kos$ciele wladze pelna, najwyzsza i powszech-
ng. Moze ja wykonywa¢ w sposob wolny, gdyz jest ona zwyczajna i bezposred-
nia. Kanon 362 orzeka, iz Biskupowi Rzymskiemu przystuguje (bowiem) natu-
ralne i niezalezne prawo mianowania i wysytania swoich legatow czy to do Ko-
Sciotow Partykularnych w réznych krajach lub regionach, czy tez rownoczesnie
do panstw i rzadéw z zachowaniem przepisow prawa migdzynarodowego.

16 AAS 61, 1969, ss. 473-484. Tekst Motu Proprio ,,Sollicitudo Omnium Ecclesiarum” w pol-
skim przektadzie ks. E. Sztafrowskiego zostal opublikowany w Posoborowym prawodawstwie ko-
Scielnym, t. 11, z. 1; Warszawa 1970. Ukazat si¢ rowniez w ,,.L’Osservatore Romano”, (wydanie
polskie), nr 8, 1989, s. 14-15.

'O dyplomacji papieskiej pisza m.in.: F. Cavalli, Spiritualita di fini e di metodi della di-
plomazia pontificia, ,,La Civilta Cattolica”, 1963, 1. s. 131-144; tenze, Il Motu Proprio ,,Sollicitudo
omnium ecclesiarum” sull ufficio dei rappresentanti pontifici, ,,La Civilta Cattolica”, 1969, III,

s. 34-43; A. Casaroli Card., Nella Chiesa per il mondo, Ed. Rusconi, Milano 1965; G. Zizola,
La Diplomazia Vaticana, ,,Studium”, 3—4, 1966, G. Lajolo, Funzione ecclesiale delle Rappresen-
tanze Pontificie, ,,La Scuola Cattolica”, Milano 97, 1969, s. 205-231; J. Vermullen, Le motu-
proprio ,,Sollicitudo omnium Ecclesiarum”, ,Esprit et Vie”, 79, 1969, s. 611-613; S. Baggio
Card., Il carisma di Pietro nei rappresentanti pontifici presso le gerarchie locali, Vicenza 1971;

G. Benelli, Validita della diplomazia pontificia, w: ,La Civilta Cattolica”, 1972, 11, s. 268-278;
G. Caprile, La Diplomazia Pontificia e i suoi compiti, ,,La Civilta Cattolica”, 1972, II, s. 164—
166; A. Dupuy, La Diplomatie du Saint-Siege apres le II-eme Concile du Vatican. Le Pontificat
de Paul VI, Tequi-Paris 1980; P. Bertoli Card., Riflessioni sui Nunzi e sulle Nunziature, Roma
1981; M. Oliveri, Natura e funzioni dei legati pontifici, Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vatica-
no 1982; G. Mucci, La diplomazia pontificia dopo il Concilio, ,,La Civilta Cattolica”, 1989, 1L, s.
535-546; T. Pieronek, Nuncjusz — osobisty reprezentant Biskupa Rzymu, ,,Tygodnik Powszechny”,
1989, nr 43, s. 5; P. Fanto, Una diplomazia per la Chiesa nel mondo, Ed. Coletti, Roma 1990.
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Krzewiciele dialogu na szczeblu dyplomatycznym sg wigc wspodlpracowni-
kami Biskupa Rzymskiego w wykonywaniu jego urzedu najwyzszego Pasterza
Kosciota. Uczestniczg w charyzmacie tego najwyzszego pasterstwa i ojcostwa.
Nie reprezentuja Panstwa Watykanskiego, ale najwyzsza wladzg Kosciota. Stoli-
ca Apostolska moze si¢ postuzy¢ nuncjatura, aby zatatwi¢ rdwniez pewne sprawy
zwiagzane z Panstwem Watykanskim. Nuncjusze stad tez sa wiec cztonkami Kurii
Rzymskiej i mozna ich uwaza¢ za pomocnikoOw w ministerium Petrinum, jakby
biskupdéw koadiatoréw (bez prawa nastepstwa) Biskupa Rzymskiej Stolicy Apo-
stolskiej. Dziataja w imieniu i na mocy najwyzszej wtadzy, jaka przystuguje Na-
stepcy Swigtego Piotra Apostota i Zastgpcy Chrystusa na ziemi. Jesli wladza jest
stuzba, to przedstawiciel papieski peini swe odpowiedzialne funkcje jako servus
Servi servorum Dei. Jednakze nie tyle sprawuje przedstawicielstwo osoby Papie-
7a, ile raczej przedstawicielstwo najwyzszego urzedu pasterskiego, jaki z woli
Chrystusa w Kosciele nalezy do Biskupa Rzymu. Funkcje legata nie wygasaja w
czasie wakansu Stolicy Apostolskiej. Je§li mowimy, ze legat papieski reprezentu-
je osobe Papieza lub Ze jest jego osobistym przedstawicielem, to mamy na mysli
przede wszystkim t¢ misje Pasterza catej owczarni. A zatem urzad legata mozna
by okresli¢ jako participatio potestatis totius Christi gregis pastoris.

Z tego wynika, ze misja legatow jest postannictwem koscielnym wszech-
stronnie pastoralnym, a nie $wieckim czy politycznym. Nie ma ona nic wspdlne-
go z dawna dyplomacja bizantynska, ktéra rozméwce usitowala ol$nic i zastra-
szy¢. Nie wahatbym si¢ okresli¢ misj¢ legatoéw wobec Kosciotow lokalnych jako
funkcje religijno-koscielna ad intra, natomiast wobec wspolnot politycznych,
czyli panstw, jako funkcje religijno-koscielng ad extra.

Nie ulega watpliwosci, ze w sprawowaniu tej podwojnej funkcji doniostg ro-
l¢ odgrywa rowniez osoba legata. Osobisty przedstawiciel Papieza nie jest prze-
ciez biernym ,,narzgdziem”. Od jego osobowosci i sposobu dziatania zaleza czg-
sto owoce jego misji. Niech mi bedzie wolno powiedzie¢ z osobistego do§wiad-
czenia, ze W mojej pracy w Afryce szedlem za rada, jakiej mi udzielit spowied-
nik, przed opuszczeniem Rzymu. Wez sobie — mowit mi 6w pobozny jezuita —
jedno z o$miu btogostawienstw z Kazania na Gorze; niech ono bedzie lampg dla
twojej pracy misyjnej na Czarnym Ladzie. Przepisatem poszczegélne btogosta-
wienstwa na osobnych kartkach i po krotkiej modlitwie wybratem trzecie: ,,Bto-
gostawieni cisi, albowiem oni na wlasnos$¢ posiada ziemi¢” (Mt 5, 5).

Wedlug Biblii Jerozolimskiej cisi ,,zdobeda ziemi¢ obiecang”, a thumaczenie
ekumeniczne Biblii w jezyku francuskim mowi, Ze cisi ,,auront la terre en parta-
ge” (Mt 5, 4; TOB, Edition intégrale 1988). A zatem trzecie btogostawienstwo
oznacza, ze cisi, czyli pokorni, odziedzicza krolestwo niebieskie. Wybdr tego
blogostawienstwa okazal si¢ nader trafny, gdyz utatwil mi w pemieniu misji dy-
plomatycznej zachowa¢ prymat rzeczy duchowych i religijnych.

Legat — nuncjusz, pronuncjusz, delegat apostolski i staly obserwator — repre-
zentuje Papieza na sposob staty, zarowno w Kosciotach lokalnych, jak i wobec
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panstw i wladz cywilnych. Sobor uczy, ze w Kosciotach lokalnych jest obecny i
dziata Kosciot powszechny. Jawi si¢ on jako jedna rzeczywisto$¢ ztozona bosko-
-ludzka, w analogii do tajemnicy Wcielenia. Jeden i jedyny Kos$ciot Chrystusa
jest ,,Ciatem Ko$ciolow”, stanowi szczegdlng Communio Ecclesiarum, wyznaja-
cych te samg organiczng strukture ministerialno-hierarchiczng. W Ko$ciotach
lokalnych urzeczywistnia si¢ communio fidei, sacramentorum et disciplinae (LG
8, 14, 23; OE 30). Dlatego tez wystapienia legatow z reguty dotycza spraw wiary,
moralnosci i dyscypliny koScielne;.

Wigz taczaca Stolice Apostolska z Kosciotami partykularnymi i lokalnymi
staje si¢ Sci$lejsza i mocniejsza, gdy legat rzetelnie i regularnie informuje Stolice
Apostolska o warunkach, w jakich zyja i dzialaja pojedyncze wspodlnoty diece-
zjalne oraz gdy legat wspiera dobra rada i czynem biskupow, nie naruszajac w
niczym ich jurysdykcji. Funkcja legata bowiem nie jest ponad wladza biskupia,
nie zastepuje jej ani jej nie ogranicza. Legat wspotpracuje z Episkopatem w
sprawach zwigzanych z tworzeniem nowych diecezji i prowincji ko$cielnych oraz
z nominacja biskupéw. Do niego nalezy przeprowadzenie procesu informacyjne-
go odnosnie do kandydatéw przedstawionych Stolicy Apostolskie;.

Wszechstronna pomoc i wspolpraca ze strony przedstawiciela papieskiego i
jego kontakty z Konferencja Episkopatu oraz z Konferencjami Zakonoéw Meskich
i Zenskich, jesli s3 ozywione braterskim i szczerym dialogiem, niewatpliwie po-
teguja przeptyw dobra, prawdy i taski ku centrum, ad cor Ecclesiae. Rownie
wartki strumien ptynie z serca Kosciota do wszystkich Kosciotow lokalnych, do
ich Pasterzy i wiernych §wieckich. Mozna by poréwna¢ ten proces do krazenia
krwi w organizmie ludzkim.

Jak wiadomo Kosciot katolicki ma rdwniez osobowos¢ prawnomigdzynaro-
dowa, oczywiscie w sensie analogicznym, gdy ja porownamy z podmiotowoscia
prawnomigdzynarodowa panstw i organizacji miedzynarodowych'®. Przejawem
tej osobowosci prawnomigdzynarodowej Kosciota jest wykonywanie ius foede-
rum ac tractatuum oraz ius legationis activum et passivum. Najwyzszy autorytet
Kosciota — Stolica Apostolska — zawiera konkordaty, uktady, konwencje, umowy,
modus vivendi i utrzymuje stosunki dyplomatyczne. Chociaz dyplomacja papie-
ska kieruje si¢ rowniez zwyczajami i przepisami prawa mi¢dzynarodowego,
zwlaszcza zawartymi w Konwencji wiedenskiej z 18 kwietnia 1961 r. o sto-
sunkach dyplomatycznych, jednakze ze wzgledu na jej charakter koscielno-reli-
gijny zasadniczo opiera si¢ na doktrynie Urzedu Nauczycielskiego Ko$ciota.

W mysl tej zasady nuncjusze, pronuncjusze i delegaci apostolscy sa na co
dzien szermierzami dialogu, jaki Stolica Apostolska w imieniu Kosciota prowa-

18 Zob. I. Bolonek, Il problema della personalita giuridica internazionale della Chiesa Cat-
tolica negli orientamenti dottrinali contemporanei, rozprawa doktorska w Papieskim Uniwersytecie
Lateranskim, Rzym 1971.
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dzi z panstwami . Widzac wspélne cele w osiaganiu dobra jednostek i zbiorowo-
$ci, Sollicitudo omnium Ecclesiarum nakazuje Ko$ciotowi i panstwu ,,prowadzi¢
otwarty dialog i osigga¢ szczera jedno$¢” po to, aby: (1) ,,obustronne stosunki
ukladaty sie, rozwijaty i umacnialy we wspdtpracy i wzajemnym powigzaniu” i
(2) ,,aby unika¢ i roztadowywaé rozbieznosci, jakie przypadkiem moga zaist-
nie¢”. Sa to zreszta drogowskazy wytyczone przez Gaudium et spes, 1-3.

Wilasnie dzieki dialogowi rzadzacy panstwami lepiej poznaja religijng misje
Kosciota oraz jego pokojowe i pozyteczne cele. Moga doceni¢ pomoc, jaka Kosciot
niesie spoleczenstwu przez swoje ,,moce duchowe, organizacje i instytucje”. Jesli
ma by¢ obopodlnie korzystny, dialog musi by¢ ,,oparty na wzajemnym zaufaniu”.

Za posrednictwem wystannikow papieskich rozwija si¢ wspotpraca w tonie
wspodlnoty miedzynarodowej, majaca na celu zabezpieczenie pokoju oraz postep
duchowy i materialny narodéw. Wspotpraca ta dotyczy gtownie tych dziedzin, do
ktérych Kosciol przywiazuje szczegodlng uwage. Wrazliwos¢ na dobro kraju, du-
chowe i materialne, wynikajaca z natury misji Kos$ciota, winna ogarnia¢ kazdego
czlowieka i calego cztowieka, pojedyncze osoby i wszystkich ludzi, ktéorym shuzy i
Koscidt, i panstwo, zachowujac wlasciwa kazdemu autonomig i niezalezno$¢. Dia-
log z wladzami $wieckimi musi uwzglednia¢ podstawowy wymodg kazdego dialogu:
poszanowanie osoby ludzkiej i jej niezbywalnych praw, mezczyzny i kobiety, beda-
cych najczgsciej podmiotem podwdjnej spolecznosci: koscielnej i panstwowe;.

Chodzi nade wszystko o wolnos¢ religijng, a wigc o wolnos¢ wyznania, su-
mienia i kultu, o obrong zycia i rozwoj rodziny, o solidarno$¢ z najubozszymi
cztonkami spotecznosci ludzkiej, o obrong pokoju w zyciu spotecznosci i panstw.

Przyjazne stosunki z wtadzami cywilnymi ulatwiaja szczery i korzystny dialog
na rzecz misji Kosciota i Stolicy Apostolskiej. Totez przedstawiciel papieski dokta-
da staran, aby Kosciot i Stolica Apostolska mogty dziata¢ z calg swoboda, aby sto-
sunki Ko$ciot — panstwo uktadaty si¢ pomysinie i byly wzajemnie korzystnie. Stuza
temu stosowne umowy poprzedzone zazwyczaj cierpliwym dialogiem.

Sobor wytyczyt nowe drogi ekumenizmu. Trzydziesci lat zmudnych i cier-
pliwych wysitkéw i staran pozwala spojrze¢ na Kosciot katolicki jako na wspol-
note wierzagcych w Chrystusa, niezwykle czynnie zaangazowana w dialog z ko-
$ciotami niekatolickimi i z innymi wspdlnotami ko$cielnymi, a takze z religiami
niechrzes$cijanskimi o bardzo odmiennych tradycjach duchowych. Legat bowiem
uczestniczy w urzedzie Najwyzszego Pasterza, do ktorego nalezy obowiazek po-
nownego scalenia jedno$ci wszystkich chrzescijan i ewangelizowania wszystkich
narodow. Kontakty wystannikéw papieskich z ré6znymi wspolnotami wyznanio-
wymi niewatpliwie wplywaja na pomys$lny rozwdj tego dialogu. Stad tez przed-
stawiciel Stolicy Apostolskiej winien nie szczedzi¢ wysitkow, aby naczelne pra-

¥ Por. m.in. A.C. Jemolo, Premesse ai rapporti tra Chiesa e Stato, Milano 1969; J. Mar-
tin, Presenza della Chiesa presso gli Stati, ,,Concilium”, VI, 1970-8, s. 113-123; J. Calvo, Rela-
zioni moderne fra Chiesa e Stato,; sintesi delle nuove impostazioni alla luce del Vaticano II e del
tempo attuale; critica di queste impostazioni, ,,Concilium”, VI, 1970-8, s. 134-147.
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wo do wolnosci religijnej bylo przestrzegane bez uszczerbku dla jakiejkolwiek
osoby 1 wspdlnoty religijne;j.

Wedtug Sollicitudo Omnium Ecclesiarum Stolice Apostolska reprezentuja
réwniez wystannicy w randze delegatow lub obserwatorow przy organizacjach
miedzynarodowych albo na konferencjach lub zjazdach. Ich dzialalno$¢ wyraza
»troske, z jaka Kos$ciot odnosi si¢ do ogdlnoludzkich probleméw i chetnie niesie
pomoc w ich rozwigzywaniu”. Moga nimi by¢ zaré6wno duchowni, jak i §wieccy.
Mianem delegatow okresla si¢ szefow lub czlonkdéw misji akredytowanych przy
organizacji miedzynarodowej (rzadowej albo nierzagdowej), ktdrej Stolica Apostol-
ska jest cztonkiem. Delegatami sa réwniez szefowie lub cztonkowie misji Stolicy
Apostolskiej uczestniczacej z prawem glosu na konferencjach lub kongresach mie-
dzynarodowych. W randze obserwatoréw wystepuja szefowie lub cztonkowie misji
akredytowani przy organizacjach miedzynarodowych, ktoérych Stolica Apostolska
nie jest cztonkiem, a takze szefowie lub cztonkowie misji uczestniczacej bez prawa
glosu w konferencji lub kongresie o charakterze migdzynarodowym.

Kosciot katolicki widzi w organizacjach miedzynarodowych wyraz dazen grup
ludzkich do urzeczywistnienia pokojowego wspolzycia i postepu narodéow. Stosunek
Stolicy Apostolskiej do tych organizacji jest ,,wieloraki i r6znej natury prawne;j”.

Przy 14 organizacjach rzadowych Stolica Apostolska ustanowita statg misje
(missione permanente). Statych obserwatorow (osservatori permanenti) ma w
ONZ w Nowym Jorku; Biurze Narodéw Zjednoczonych i Instytucjach Wyspecja-
lizowanych w Genewie, Migdzynarodowej Agencji Energii Atomowej (AIEA) w
Wiedniu; Biurze Narodow Zjednoczonych ds. Rozwoju Przemystowego rowniez
w Wiedniu; Organizacji Narodow Zjednoczonych ds. Wyzywienia i Rolnictwa
(FAO, IFAD, PAM, CMA) w Rzymie; Organizacji Narodow Zjednoczonych ds.
Oswiaty, Nauki i Kultury (UNESCO) w Paryzu; Radzie Europejskiej w Strasbur-
gu; Organizacji ds. Bezpieczenstwa i Wspotpracy w Europie (OSCE); Organiza-
cji Panstw Amerykanskich (OAS) w Waszyngtonie; Swiatowej Organizacji Tury-
styki (OMT) w Madrycie; Migdzynarodowym Komitecie ds. Medycyny Wojsko-
wej (w randze delegata); Migedzynarodowym Instytucie ds. Unifikacji Prawa
Prywatnego (UNIDRO IT; w charakterze delegata).

Nadto przy 10 organizacjach nierzadowych Stolica Apostolska utrzymuje
statych przedstawicieli w randze delegatow, sg to: 1) Migdzynarodowy Komitet
Nauk Historycznych, 2) Migdzynarodowy Komitet Paleografii, 3) Miedzyna-
rodowy Komitet Historii Sztuki, 4) Miedzynarodowy Komitet Nauk Antropolo-
gicznych i Etnologicznych, 5) Migdzynarodowy Komitet ds. Neutralnosci Medy-
cyny, 6) Migdzynarodowe Centrum Studiéw nad Konserwacjg i Odnowa Dobr
Kulturalnych, 7) Migdzynarodowy Komitet Zabytkow i Miejsc (ICOMOS),
8) Miedzynarodowy Sojusz Turystyki (AIT), 9) Swiatowe Stowarzyszenie Praw-
nikoéw 1 10) Miedzynarodowa Komisja Stanu Cywilnego (CIEC).

Udziat katolikow — zaréwno $wieckich, jak i duchownych — w pracach tych
instytucji i organizacji mi¢dzynarodowych $wiadczy dobitnie o r6znorodne;j tro-
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sce Kosciota o zycie i rozw06j wspdlnoty narodéw. Wspolna praca Kosciota do-
konuje si¢ na szczeblu prawnym i wiele razy wywarla pozadane skutki. Wystar-
czy wspomnie¢ dziatalno§¢ delegacji Stolicy Apostolskiej na Miedzynarodowej
Konferencji w Kairze we wrze$niu 1994 r. Zdecydowane stanowisko tej delegacji
przyczynito si¢ do odrzucenia radykalnych tez dotyczacych aborcji jako metody
kontroli urodzen. W rok pdzniej, we wrzesniu 1995 r., Delegacja Stolicy Apo-
stolskiej wywarla znaczacy wplyw na inne delegacje, biorace udziat w 4. Swia-
towej Konferencji w Pekinie po§wigconej kobiecie. Delegacja Stolicy Apostol-
skiej zglosita zastrzezenia natury etycznej wobec pewnych pojeé i stwierdzen
zawartych w koncowych dokumentach tej Konferencji. Szczery dialog nie moze
przemilcza¢ prawdy, ktora jest jedna i niepodzielna.

Po Soborze nastapil liczebny wzrost przedstawicielstw papieskich w $wie-
cie. Pod koniec 1965 r. 51 legatow stuzyto w randze dyplomaty jako nuncjusze,
pro-nuncjusze i internuncjusze apostolscy; 17 legatow bez tej rangi, czyli jako
delegaci apostolscy; 9 statych obserwatoréw i delegatow byto akredytowanych
przy migdzynarodowych organizacjach rzadowych oraz 6 stalych obserwatorow
i delegatéw przy miedzynarodowych organizacjach nierzadowych. W dobie
konczacego si¢ Soboru Stolica Apostolska miata 83 przedstawicielstwa o roz-
nej randze. Stosunki dyplomatyczne ze Stolica Apostolska utrzymywato wtedy
56 panstw. 30 lat p6zniej, czyli w grudniu 1995 r., istniato juz 175 przedstawi-
cielstw papieskich przy Kosciotach lokalnych i panstwowych, 13 przy miedzy-
narodowych organizacjach rzadowych i 10 przy organizacjach nierzadowych,
czyli razem 298 przedstawicielstw w randze dyplomatycznej i bez charakteru
dyplomatycznego. Latwo zauwazy¢, ze liczba wszystkich przedstawicielstw w
minionym trzydziestoleciu wzrosta o 215 przedstawicielstw, czyli o 359%.
Warto tu doda¢, ze za pontyfikatu Jana Pawla I, ktory trwat zaledwie 33 dni,
zostaly nawigzane stosunki dyplomatyczne z Wyspami Fidzi (12 wrze$nia
1978 r.). Stolica Apostolska nie jest i nie moze by¢ czlonkiem Sojuszu Atlan-
tyckiego (NATO), ale juz od wielu lat utrzymuje stosunki dyplomatyczne z
Unig Europejska.

Liczba panstw, ktore nawigzaty stosunki dyplomatyczne do konca grudnia
1995 r., przekroczyta 160 panstw. Obecnos¢ ich przedstawicieli w Rzymie jest
bardzo pozyteczna i jak sadze, rOwnie pozyteczna dla rzadow, ktdre reprezentujg.
Maja one bowiem mozliwos¢ prowadzenia dialogu w samym sercu Kosciofa.
Moga réwniez zapoznawac si¢ z dzialalnosciag Papieza i Kurii Rzymskiej, otrzy-
mujg bowiem z pierwszej reki informacje, ktore sg wprost niezastapione.

Najprostszy wniosek koncowy tych wywodow jest nastgpujacy: toczacy si¢
na szczeblu dyplomatycznym dialog czerpie z zasobow mysli Konstytucji o Ko-
Sciele w Swiecie wspotczesnym, a takze z innych dokumentéw soborowych.
Wszystkie one zastuguja na szacunek i ciagte studium. Bo teksty zyja naprawde
wtedy, kiedy sa czytane i rozwazane. Odczytywane wcigZz na nowo winny nas
krzepi¢ na duchu i pobudza¢ do czynu.



20 JANUSZ BOLONEK

Pragne zakonczy¢ niniejsze refleksje nad Soborem, wracajac do poczatkowego
stwierdzenia, ze czlowiek zostat stworzony do dialogu z Bogiem. Ze swej strony w
tym dialogu chce wypowiada¢ rados$ci i nadzieje, smutki i leki wszystkich moich
braci i siéstr. Dzisiaj czyni¢ to strofami Rozmowy wieczornej naszego wieszcza
Adama Mickiewicza. Wyrazaja one jakze zazyte obcowanie poety z Bogiem:

Z Toba ja gadam, co krolujesz w niebie,

A razem goscisz w domku mego ducha;

Gdy potnoc wszystko w ciemnosciach zagrzebie
I czuwa tylko zgryzota i skrucha,

Z Toba ja gadam! Stow nie mam dla Ciebie;
Mysl Twoja kazdej mysli mej wystucha;
Najdalej wiadasz i stuzysz w poblizu,

Kroél na niebiosach, w sercu mym na krzyzu!

I kazda dobra mysl jak promien wraca
Znowu do Ciebie, do zrddta, do stonca,

I nazad ptynac znowu mi¢ oztaca,

Sle blask, blask biore i blask mam za gonica.
I kazda dobra che¢¢ Ciebie wzbogaca,

I znowu za ni¢ ptacisz mi bez konca.

Jak Ty na niebie, twoj stuga, Twe dziecig¢
Niech sig¢ tak cieszy, tak blyszczy na §wiecie.

CONSTITUTION GAUDIUM ET SPES
—30 ANS DU DIALOGUE AVEC LE MONDE

Résumé

Cet article constitue une version de I’exposé que 'auteur a présenté le 17 février 1996 au
cours de la session consacrée au 30° anniversaire du Concile Vatican I (1962-1965), organisée dans
le Séminaire de £6dY.

En profitant de la grande expérience dans la diplomatie de Vatican mgr Bolonek tient a
montrer I’importance de cette constitution. L’auteur souligne aussi le rdle inspirateur et normatif de
ce document dans le dialogue avec le monde contemporain, surtout dans la diplomatie.

Bien connu a son auteur, ce dialogue, permet de resoudre les problémes difficiles de nos
temps. Grace a ses efforts qui menent a resoudre les problémes importants de I’humanité, 1’autorité
de Vatican est respecté et estimé depuis plusieurs années. La Constitution Gaudium et spes
constitue donc Magna Charta du prestige international de Vatican.
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»Jak dzisiejszemu cztowiekowi mowi¢ o Bogu” — takiemu tematowi byla po-

swiecona miedzynarodowa sesja, ktora odbyla si¢ w Rzymie 15-18 marca 1994 r.
Tworzywem owych obrad byly odpowiedzi na pytania zawarte w kwestionariuszu,
ktory Papieska Rada do Spraw Dialogu z Niewierzacymi rozestala do rozlicznych
instytucji katolickich, dziatajacych na wszystkich kontynentach. Zebrane w Polsce
odpowiedzi 46 autorow opublikowatem w ksiazce pt. Jak dzisiejszemu czlowiekowi
mowic¢ o Bogu (Warszawa 1993, Wydawnictwa Akademii Teologii Katolickie;j,
s. 305). Otrzymawszy te publikacje — jako wktad Polskiego Episkopatu do przygoto-
wywane] w Rzymie konferencji — ksigdz kardynat Paul Poupard, ktory podpisat
wspomniany wyzej kwestionariusz jako przewodniczacy Papieskiej Rady do Spraw
Dialogu z Niewierzacymi, przestal na moj adres list nastgpujace;j tresci:

PAPIESKA RADA KULTURY
1964/94 Watykan, 30 XI 1993

Ekscelencjo,

Bardzo si¢ ciesz¢ z otrzymania cennej ksiazki Jak dzisiejszemu cztowiekowi
mowi¢ o Bogu (Wydawnictwa Akademii Teologii Katolickiej, Warszawa 1993),
zredagowanej przez Wasza Ekscelencje i zawierajacej tak liczne i interesujace
odpowiedzi na nasz kwestionariusz.

Czytajac wloskie ttumaczenie tekstow, tak bogatych w przezycia, sytuacje,
idee, sugestie i propozycje kulturalne, doszedtem do przekonania, ze ta inicjaty-
wa Episkopatu Polski jest wyjatkowa i stanowi przyklad do nasladowania dla
intelektualistow duchownych czy §wieckich innych krajow.

Zauwazylem, ze Autorzy nie ograniczajg si¢ do zilustrowania obecnej sytua-
cji katolicyzmu w Polsce, lecz troszcza si¢ rOwniez o przedstawienie rdznych
zjawisk duchowych i kulturowych dotyczacych catego swiata.

* Zmieniony i poszerzony tekst odczytu wygloszonego w programie Akademii ku czci §w. To-
masza z Akwinu 25 stycznia 1997 r. w Wyzszym Seminarium Duchownym w Lodzi.
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Proszac Wasza Ekscelencje o przyjecie moich najszczerszych podzigkowan i
najserdeczniejszych pozdrowien w Chrystusie Panu, zycze, by Bog Wszechmo-
gacy blogostawit te prace zbiorowa w stuzbie Ko$ciota Powszechnego.

Paul Kardynat Poupard
Przewodniczacy

W tym miejscu niniejszego szkicu nieodzowna jest informacja, ze na mocy Listu
Apostolskiego Jana Pawta Il Inde a Pontificatus z 25 marca 1993 r. dwie instytucje
watykanskie, mianowicie Papieska Rada do Spraw Dialogu z Niewierzacymi oraz
Papieska Rada Kultury zostaly polaczone w jedng instytucj¢ pod nazwa: Papieska
Rada Kultury — z kardynatem Paul Poupardem jako jej przewodniczacym. Skierowa-
ny do mnie list, ktorego tekst wyzej przytoczytem, podpisat kardynat Poupard juz jako
przewodniczacy nowo ukonstytuowanej Papieskiej Rady Kultury.

Ksiagzka Jak dzisiejszemu czlowiekowi mowi¢ o Bogu (mimo iz zostala wydana
pod wzgledem techniczno-estetycznym nader ubogo) spotkata si¢ rowniez w Srodowi-
sku czytelnikow polskich z niezwykle zywym przyjeciem i naklad jej ulegt bardzo
szybko wyczerpaniu. W takim stanie rzeczy wydato si¢ spotecznie potrzebne ponow-
ne wydanie ksigzki. Zgodnie z orientacja, jaka uzyskatem dzigki licznym rozmowom i
korespondencji, wydanie drugie zostato w stosunku do pierwszego czgSciowo zmie-
nione i znacznie poszerzone: wzrosta liczba wypowiedzi autoréw krajowych, a nadto
doszta czg$¢ catkiem nowa, obejmujaca 27 tekstow nadestanych z zagranicy.

Ksiazka Jak dzisiejszemu cztowiekowi mowi¢ o Bogu w wydaniu drugim —
poprawionym i poszerzonym ukazata si¢ w Warszawie w 1994 r. naktadem Wy-
dawnictwa Civitas Christiana. Ta sama oficyna wydawnicza w 1995 r. wykonata
jej dodruk (na jego stronie tytulowej widnieje informacja: Wydanie drugie —
zmienione 1 poszerzone). Ksigzke w tej wlasnie postaci przekazatem przez mych
rzymskich przyjaciét rowniez kardynalowi Poupardowi (majac na wzgledzie jego
zainteresowanie problematyka odnosnej publikacji). W odpowiedzi Ksiadz Kar-
dynat skierowat do mnie pismo, ktorego tres¢ brzmi nastgpujaco:

PAPIESKA RADA KULTURY
Prot. N. 531/95

Wasza Ekscelencjo,

Watykan, 11 lipca 1995

z wielka radoscig przyjatem list Waszej Ekscelencji wraz z zatgczonymi
dwoma egzemplarzami ksiazki pod Jego redakcja Jak dzisiejszemu cztowiekowi
mowi¢ o Bogu. Serdecznie dzigkuje Ksiedzu Biskupowi. Jeden z egzemplarzy
tego cennego dzieta przekaze Ojcu Swigtemu.

Opublikowane w pigknej szacie graficznej, dzieto to, w drugim, poprawio-
nym i poszerzonym wydaniu stanowi warto$ciowy wktad i mocny bodziec do
gloszenia Ewangelii dzisiejszemu cztowiekowi.

Gratuluj¢ Waszej Ekscelencji i Jego utalentowanym Wspotpracownikom z
racji $wietnego opracowania dzieta, a zwlaszcza ogloszenia drukiem jedenastu
tekstow dotychczas nie publikowanych.
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Jest mym zyczeniem, aby wspotpraca miedzy Papieska Rada Kultury i Komisja
Episkopatu Polski do Spraw Kultury stawala si¢ coraz $ci§lejsza i owocniejsza.
Mito mi zapewni¢ Wasza Ekscelencje o gltebokim szacunku i naleznej czci

Waszej Ekscelencji oddany w Panu
Paul Kard. Poupard
Przewodniczacy

* ok 3k

Przytoczone wyzej wiadomosci stanowig dowdd tego, ze zardowno najnowsza
inicjatywa kardynata Pouparda dotyczaca kultury, jak i reakcja polskiego Episko-
patu na te inicjatywe stosujg ustalona metode organizowania kolejnej konferencji
migdzynarodowej, projektowanej w Rzymie. Najpierw przeto, tym razem jesienia
1994 r., Papieska Rada Kultury opublikowala (w szesciu jezykach zachodnioeu-
ropejskich) tekst kwestionariusza, ktory zostat opatrzony tytutem W kierunku
pastoralnej troski o kulture. Oto jego tres¢:

1. JAKA WIZJA CZLOWIEKA?

Ktore z glownych modeli antropologicznych i pogladow na cztowieka dominuja
dzi$, w czasach rozlicznych i glgbokich przemian, na Waszym obszarze kulturowym?

Co przewaza wsrod idei 1 zyciowych nastawien przeciwnych prawdzie o
cztowieku, ktora objawit Jezus Chrystus, a glosi Kosciot: praktyczna niewiara,
religijna obojetnos¢, ataki wymierzone przeciw Kosciolowi, kwestionowanie
wartos$ci rodziny, dyskryminacje spoteczne, wptyw wtadz politycznych i domina-
cja czynnikdéw ekonomicznych, wplyw §rodkoéw spolecznego przekazu itp.

Jakie elementy z dziedziny mysli, jak i Zycia sprzyjaja przyjeciu przekazu
Ewangelii w kwestii cztowieka i jego przeznaczenia, a tym samym mogg stano-
wi¢ punkt wyjs$cia ewangelizacji kultury?

2. JAKA KULTURA?

Jakie drogi najbardziej sprzyjaja rozwijaniu przez Kosciot kultury chrzeséci-
janskiej: gloszenie Ewangelii i katecheza, celebracje liturgiczne, dos§wiadczenie
chrze$cijanskich wspolnot, teologiczne refleksje, badania antropologiczne i histo-
ryczne, dialog filozoficzny i intelektualny, akcje spoteczne, $rodki wyrazu arty-
stycznego, wielorakie formy realizowania wiary w zyciu codziennym itp.

3. JAKA TROSKA PASTORALNA O KULTURE?

Jakie konkretne inicjatywy podejmuje Ko$ciét w Waszym kraju na rzecz
ewangelizacji kultury i inkulturacji wiary: organizacje katolickich osrodkow kul-
tury, wystaw, dyskusji na tematy spoteczne? W jaki sposob kultura chrzescijan-
ska moze by¢ rozwijana w spoteczenstwie, ktore zardwno w zyciu indywidual-
nym, jak 1 wspolnotowym daje prymat temu co doswiadczalne?

Franc Rodé Paul. Kard. Poupard
Sekretarz Przewodniczacy
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Tekst powyzszy zaopatrzony byt w dwie informacje: 1) odpowiedzi na wy-
stepujace w nim pytania winny by¢ przekazane Papieskiej Radzie Kultury w ter-
minie do konca wrzesnia 1996 r.; 2) materialy zebrane za pomocg odno$nego
kwestionariusza stang si¢ tworzywem migdzynarodowej konferencji, ktora odbe-
dzie si¢ w Rzymie w marcu 1997 r.

Episkopat Polski zlecit mi, bym — jako przewodniczacy dwczesnej Komisji
Episkopatu Polski do Spraw Kultury — zajat si¢ zgromadzeniem odpowiedzi na ob-
jete nowym kwestionariuszem pytania i ogloszeniem ich drukiem w postaci ksigz-
kowej. Sposrod nadestanych mi tekstow opublikowatem 90. Znajduja si¢ one w
ksiazce, ktora pt. W trosce o kulture ukazata si¢ w Warszawie jesienig 1996 r. na-
kltadem Wydawnictwa Civitas Christiana. Nuncjatura Apostolska w Warszawie
przestata te pozycje pod adresem Rady Kultury jako oficjalny materiat, ktory Epi-
skopat Polski wnosi do wykorzystania w programie zapowiedzianej konferencji o
kulturze. Przewodniczacy Papieskiej Rady Kultury, kardynal Paul Poupard, po za-
poznaniu si¢ z tym tomem wystosowat do mnie pismo nastepujace;j tresci:

PAPIESKA RADA KULTURY
970/96 Watykan, 30 pazdziernika 1996

Wasza Ekscelencjo,

za posrednictwem J.E. Ksigdza Arcybiskupa Jozefa Kowalczyka, Nuncju-
sza Apostolskiego w Polsce, otrzymatem egzemplarz ksigzki opracowanej przez
Ksigdza Biskupa pt. W trosce o kulture (w ttumaczeniu na jezyk francuski:
Prendre soin de la culture) jako trzeci tom serii Dialogi o Bogu i kulturze.

Wobec bogactwa i roznorodnosci tekstow 90 odpowiedzi na nasz Kwestiona-
riusz ,,W kierunku pastoralnej troski o kulture”, odpowiedzi zawartych w odnosnej,
wspaniatej 1 cennej publikacji, pragng wyrazi¢, jako Przewodniczacy Papieskiej
Rady Kultury, moje najgoretsze gratulacje. Dzielo to jest nowym i doniostym owo-
cem wytrwatej pracy polskiego Kosciota w dziedzinie duszpasterskiej troski o kul-
ture. Niech na ten Koscidt, tak bardzo zywy i aktywny na polu kultury, ktora zysku-
je coraz wiekszy zasieg 1 znaczenie w naszym $wiecie w przededniu Trzeciego Ty-
sigclecia chrzescijanstwa, zstapi obfite blogostawienstwo Tego, ktdry ustawicznie
nam przewodzi w jakze naglacym zmaganiu o ewangelizacje kultur.

Z najlepszymi uczuciami wdzigcznosci 1 szacunku pragne zyczy¢ Waszej Eks-
celencji i wszystkim Jego wspotpracownikom wszelkiego dobra od naszego Pana

Paul Kard. Poupard
Przewodniczacy

O zawartosci omawianej tu ksigzki nalezy przede wszystkim stwierdzi¢, ze
mogta ona zaistnie¢ tylko dzigki doswiadczeniom, przemysleniom, wiedzy licznych
autorow o bardzo zréznicowanej kompetencji; jeden autor, nawet najbardziej wy-
bitny, nie bylby w stanie wyrazi¢ tej wielowatkowej tresci; jeden autor bowiem nie
moze wiedzie¢ tego, co wie 90 autorow roéznigcych si¢ co do zainteresowan, uzdol-
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nien, kierunkdéw odbytych studiéw, poczynionych obserwacji zyciowych. W niniej-
szym teksScie nie da si¢ tez sporzadzi¢ kompletnego zestawienia samych chocby
tematow, ktére poruszaja autorzy ksigzki W trosce o kulture, gdy charakteryzuja
sytuacje kultury w dzisiejszej Polsce. Dlatego wymieniam jedynie niektore, szcze-
golnie interesujace tematy, z ktorymi spotykamy si¢ w toku lektury tej pracy.

I tak, wielu autoréw wypowiada swe opinie o doniostych dla kultury zjawiskach,
ktére ich zdaniem wystepuja na obszarze calej Polski. Do takich zjawisk majg naleze¢
na przyktad trwajace ciagle w ludzkich zapatrywaniach pozostatosci swiatopogladu
marksistowskiego, na ktore naklada si¢ importowany z Zachodu materializm prak-
tyczny i etyczny relatywizm. Na tego rodzaju sytuacje zwraca uwage jeden z autoroOw
w takich oto sadach: ,,.Doktryna marksistowska pozostawila swoje glebokie rany w
szeroko pojetej wrazliwosci spotecznej, w ktorej daje sie zauwazy¢ przekonanie, ze o
warto$ci cztowieka decyduje przede wszystkim samo posiadanie. [...] Spoteczne »po-
ranienia«, ktore sa spuscizng marksizmu, odnoszace si¢ do relacji migdzyludzkich,
potegowane sg przez znieksztalcenia wizji czlowieka w jego relacji do Boga. Znacz-
nej czesci spoteczenstwa, ktore przez pot wieku zylto w systemie komunistycznym,
udalo si¢ zaszczepi¢ przekonanie, ze jesli religia nie jest czyms juz historycznie prze-
brzmialym i nieaktualnym, to przynajmniej powinna ona stanowi¢ sprawe czysto
prywatng poszczegolnego czlowieka [...]. W Polsce propaguje si¢ réwniez wizje
czlowieka, ktdrego wolno$¢ nie powinna mie¢ zadnego odniesienia ani do obiektyw-
nej prawdy, ani tez do dobra. [...] Wolno$¢, w imi¢ tych lansowanych — gtéwnie w
srodkach spotecznego przekazu — pogladow powinna by¢ wartoscia absolutna, zawi-
sta jedynie »od osadu wlasnego sumienia«. W gruncie rzeczy przyjmuje ona postac
dowolnosci i1 kaprysu. Skrajny subiektywizm taczy si¢ tutaj z hedonistyczna wizja
cztowieka i §wiata”'.

Dla calej spotecznosci polskiej mieszkajacej w rodzimym kraju odnosi sig¢
roOwniez nastgpujaca teza: ,,Przy obecnych metodach pracy duszpasterskiej co
najmniej potowa Polakdéw skazana jest na laicyzacjge. W praktyce bowiem do
tych, ktorzy nie praktykuja lub czynig to nieregularnie, Ewangelia nie moze do-
ciera¢ skutecznie. Z tego punktu widzenia takze Kosciol w Polsce jest Kosciotem
misyjnym i wymaga misyjnego sposobu pracy”>.

W omawianej ksigzce znajdujg si¢ tez opinie 1 oceny takich zjawisk kulturowych
— zwlaszcza religijnych i moralnych — ktore w oczach autoréw tych sformutowan sa
typowe dla okreslonych rejonow Polski’. Tego pokroju uwagi sa bardzo cenne. Polska
bowiem nie stanowi kulturowego monolitu. Historycy Ko$ciota, socjologowie religii 1
psychologowie religii powinni przeprowadzi¢ szczegdtowe, naukowe badania zarow-
no nad religijnoscia, jak i nad ludzkimi postawami wobec Kosciota instytucjonalnego,
ktore sg specyficznie odmienne w roznych czesciach Polski.

"W trosce o kulture, red. bp Bohdan Bejze, Wyd. Civitas Christiana, Warszawa 1996, s. 107 n.
Por.s. 11, 14,27, 119, 376 i inne.

2 Tamze, s. 351.

3 Tamze, ss. 49, 154, 209 nn., 243, 387.
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Uderzajaco roznorakie wypowiedzi wspotautorow ksiazki W trosce o kulture
wigza si¢ wprost z ich wyksztatceniem w rozmaitych dziedzinach i z réoznymi
zawodami. Charakterystyczne pod tym wzgledem sg wypowiedzi filozofa, muzy-
kologa i znawcy sztuk plastycznych. Odczytajmy je w takiej wiasnie kolejnosci:

—,,Chrzescijanstwo jest bezsprzecznie fundamentem europejskiej kultury, w
tym takze polskiej. Potwierdzit to nawet Leszek Kotakowski, wowczas jeszcze
marksista, moéwiac: »Wszelka proba uniewaznienia Jezusa i usunigcia Go z naszej
kultury jest §mieszna i jalowa. Osoba i nauki Jezusa Chrystusa nie mogg by¢ usu-
niete z naszej kultury, jesli kultura ma istnie¢ i tworzy¢ si¢ nadal« (Jezus Chrystus,
Prorok i reformator). Kultura chrzescijanska aprobuje klasyczne ideaty prawdy,
dobra i pickna, do ktérych dotacza jeszcze wartosci religijne zakotwiczone w idei
Boga osobowo-transcendentnego. Chrystus, poprzez egzystencjalny przyktad swego
zycia i nauke ewangeliczna, jest rdzeniem kultury chrzescijanskiej”*.

— . Kulture chrzescijanska nalezatoby rozwijac, poczynajac od kultywowania wy-
sokiego poziomu muzycznej oprawy wszelkich nabozenstw w ko$ciotach. Jako mu-
zyk boleje nad tym, ze tak si¢ nie docenia jej roli! Muzyka posiada swoj wiasny »je-
zyk« 1 bez wzgledu na stowa, ktére jej towarzysza, moze podnosi¢ lub obnizaé psy-
chiki ludzkie, poniewaz do nich bezposrednio — nawet poza $wiadomosciag — dociera.
Do XIX wieku istniala tylko muzyka artystyczna — nawet do tanca. Zaliczam do niej
takze folklor, ktory cho¢ w naiwnej formie muzycznej, przekazywal jednak pozytywne
tresci. Pozniej rozwingta si¢ muzyka rozrywkowa, obnizajac swoj poziom poprzez rézne
»szlagiery« i piosenki kabaretowe, az do obecnej pseudomuzyki, wulgarnej, prymityw-
nej, a nawet agresywnej — diabelskiej. Jest to jaskrawy przejaw braku kultury! Poprzez
jej lansowanie degeneruje si¢ i deprawuje psychiki, zwtaszcza mtodziezy”.

— ,,Punktem wyjscia dla ewangelizacji kultury jest czytelno$¢ postaw, takze
postaw artystycznych, §wiadomos$¢ wartosci, ktorym sztuka ma stuzy¢. Skutecz-
no$¢ ewangelizacji za pomoca sztuki uzalezniona jest od dojrzatosci warsztatu w
rownej mierze, jak od $wiadomosci celow, ktérym ten warsztat ma stuzy¢. Trzeba
przyznacd, ze brakuje czasami srodkow i narzgdzi. Z obserwacji dziesigciu wyda-
rzen artystycznych o charakterze przegladowym moge powiedzie¢, ze wielu arty-
stow jest bezradnych, kiedy staje wobec Transcendencji i powiela banal. Ewan-
gelia, ktora przeciez posiada moc »wina zdolnego rozerwac stare buktaki«, poda-
wana w formie banatu, staje si¢ »solg zwietrzata«. Przed takim zagrozeniem nale-
zy chroni¢ i Ewangelie, i ewangelizacje”®.

Wypowiedzi o takich czy innych dziedzinach, zagadnieniach badz tez aspek-
tach kultury w jej obecnym stanie oparte na wiedzy naukowej czyta si¢ z satys-
fakcja. One tez glownie przesadzaja o wartosci ksiazki W trosce o kulture. Wy-
stepuje jednak w tej ksigzce inny rowniez watek, ktory niezaleznie od charakteru

4 Tamze, ss. 123 n.
5 Tamze, s. 137.
® Tamze, s. 230.
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poszczegblnych sformutowan — naukowych lub nie’ — jest niestychanie doniosty,
poniewaz dotyczy potrzeb dzisiejszej kultury. Od zaspokojenia za$ tych potrzeb
zalezy skuteczna ewangelizacja kultury.

Dowiedzmy si¢ zatem, jakie sa wedle przeswiadczen naszych autoréw naj-
powazniejsze potrzeby kultury, ktorymi trzeba si¢ zajac, jesli ma by¢ ona zgodna
z Ewangelia, gloszona przez Kosciot? Innymi stowy: co dla ewangelizacji kultury
nalezy czyni¢ w obecnej dobie? Autorzy naszej ksigzki wyrazaja na ten temat
nastepujace przekonania.

® Przeprowadzi¢ szczegotowa diagnoze i powtarzac ja takze w przyszlosci:
w jakim stanie znajduja si¢ w Polsce Kosciol, zycie religijne i chrzescijanska
kultura®.

® W pracy formacyjnej kta$¢ nacisk na znajomos$¢ Biblii i tekstow sprzyjaja-
cych przyjeciu i przezyciu Objawienia. Biblia jest ksiega podstawowa dla Ko-
Sciota. Pytanie: Jak czytaé Biblie — jest dla ludzi Ko$ciota pytaniem istotnym”’.

® Liturgiczna celebracje, zycie sakramentalne i gloszenie w koSciotach
Ewangelii traktowa¢ jako gtoéwny $rodek przekazywania chrzescijanskich warto-
§ci i ksztaltowania kultury wiernych '°.

® W obecnej sytuacji kulturowej $wiata i Polski najgtebsza troska Kosciota
powinno by¢ dobre przygotowanie doktrynalne duchowienstwa i rozw¢j zaintere-
sowania kaplanéw doktryna przez cale zycie, a takze state, glebokie nauczanie
wiernych w zakresie prawd wiary i zasad moralnych''.

® Zasadnicza praca musi by¢ prowadzona wsrod dzieci, ktore — w ramach za-
je¢ katechetycznych — nalezy uczy¢ taczenia przezy¢ kulturalnych z prawdami
ewangelicznymi, warto$ci religijnych z zyciem codziennym. Dzieci tak przygo-
towane do zycia samodzielnego bgda niejako samorzutnie tworzy¢ kulture praw-
dziwie chrzescijanska — ptynaca z przekonan zgodnych z Ewangelia '*.

® Mlodziez szkot $rednich, o umystowosci krytycznej, wymaga bardzo do-
brych katechetow, zdolnych do przewodnictwa duchowego. Brak wyspecjalizo-
wanych ksiezy prefektow daje si¢ tu we znaki .

" Mnéstwo osob inteligentnych Zywi na temat niektorych probleméw kultury takie przeswiad-
czenia, ktore zostaty uksztattowane przez sktonnosci wrodzone, wychowanie w dziecinstwie, wptyw
szkoty, jakie$ intensywne przezycia itd. Przeswiadczenia te majg niekiedy niebywale powazne zna-
czenie jako element sktadowy postawy danego czlowieka wobec wlasnych obowiazkéw, wobec
innych ludzi, §wiata przyrody, a nawet samego Boga.

8 W trosce..., s. 13, 221, 251, 287, 305, 353. Zauwazy¢ wypada, ze postulat dokonywania dia-
gnozy — mowiac ogolnie — rzeczywistosci sakralnych formutuje wielu autorow i to z réznych $ro-
dowisk. Przedsigwzigcia takie uwazaja po prostu za konieczne do prawidtowej dziatalnosci Koscio-
fa w Polsce.

o Tamze, s. 24. 252, Por. ss. 217, 297-301.

19 Tamze, s. 287, 380.

" Tamze, s. 379.

12 Tamze, s. 312.

" Tamze, s. 294.
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® Do podstawowych zadan Kosciota w dziedzinie kultury powinno naleze¢
przypominanie prawdy o sumieniu i wychowywaniu sumien. Wychowywanie na
rozmaite sposoby: przez dobra katechizacjg¢, wlasne szkoty i przedszkola, kluby
sportowe i $wietlice, wakacje Caritas i akcje protestacyjne przeciw objawom nie-
moralno$ci. Na pierwszym miejscu w tym dziele stoi troska o rodzing chrzescijan-
ska i wsparcie rodzin, aby nie stracity wiary w sens dziatan wychowawczych .

® Poglebia¢ wrazliwos¢ moralna, wychowywa¢ ludzi prawego sumienia — to
jedno z najwazniejszych zadan stojacych przed ewangelizacja kultury .

® W Instytutach Teologicznych i na Wydziatach Teologicznych stara¢ si¢ o
nalezyta formacje studentow — zardwno naukowa, jak i duchowa. Wowczas do-
piero uzasadniona bedzie nadzieja, ze ich absolwenci wespra duszpasterzy w
ewangelizacji miast i wsi'®.

® Do najwazniejszych drog ewangelizacji kultury nalezy $wiadectwo zycia
0s6b wierzacych. Jednakze wymaga ono urzadzenia sieci domow modlitwy, aby
mogly si¢ w nich odbywaé dni skupienia i rekolekcje’.

® W dziedzinie moralnos$ci ukazywac jej naturalne podstawy: migdzy innymi
to, ze etyczne oceny eutanazji, aborcji, manipulacji genetycznych, homoseksuali-
zmu, rozwodow, etyki politycznej czy gospodarczej nie sa wyznaczone jedynie
przestankami religijnymi, ale ze maja swa podstawe w ukladzie (naturze) rzeczy-
wistosci i dlatego obowiazuja nie tylko wierzacych '®.

® W upowszechnianiu prawdy gloszonej przez Kos$ciol — ktory winien by¢
sumieniem §wiata i zajmowac si¢ takze pradami wystepujacymi w kulturze — wy-
korzystywa¢ mozliwosci, jakie szeroko oferuja wspolczesne srodki przekazywa-
nia informacji, poczynajac od prasy i wydawnictw, poprzez stacje radiowe i tele-
wizyjne az do Internetu. W parafiach prowadzi¢ biblioteki umozliwiajace dostep
do dobrych ksigzek. W Wyzszych Seminariach Duchownych przygotowywac
alumnéw do tej dziatalnosci '’

® Zorganizowa¢ atrakcyjna reklame prasy katolickiej dostosowanej do horyzontow
i potrzeb czytelnikow. Wydawac katolicki periodyk przeznaczony dla kobiet, redagowa-
ny w sposob wszechstronnie staranny, ciekawy. Taki tytul datby moze najwiecej w po-
wstrzymywaniu niszczenia cywilizacji chrzescijanskiej w Zyciu codziennym®.

® Wprowadzac¢ programy chrzescijanskie do kin, teatrow, filharmonii. Wszedzie,
gdzie jest to mozliwe, organizowa¢ muzea diecezjalne. Kontynuowa¢ festiwale mu-
zyki organowej i chorow. Nie pozwoli¢ zamkna¢ si¢ w ,,zakrystiach” i , kruchtach™?'.

4 Tamze, s. 265.

15 Tamze, s. 109.

16 Tamze, s. 116.

17 Tamze, s. 328.

18 Tamze, s. 189.

1 Tamze, ss. 20 n., 64, 69, 145 nn., 240, 332.
20 Tamze, s. 95.

2! Tamze, s. 106. Por. s. 175 n.



O SYTUACJI 1 POTRZEBACH KULTURY DZIS 29

® Tworzy¢ diecezjalne (a nawet dekanalne) os$rodki kultury chrzescijanskiej,
w ktorych beda podejmowane poszukiwania religijnych form wyrazu pigkna.
Osrodki te winny by¢ nie tylko miejscami konsumpcji kultury (filmy, wideo, wy-
stawy, dyskusje), ale zaczatkami aktywnych form tworzenia kultury (medytacje,
konkursy, teatr religijny, tworzenie pomocy katechetycznych, kota literackie)*.

® Znakomitym sposobem rozwijania kultury chrze$cijanskiej jest organizo-
wanie mtodym przez Ko$ciél wiasciwych przestrzeni dla ich artystycznych
przedsiewzig¢. Koncertowanie uczniow szkoét muzycznych w kosciotach i aplauz
zgromadzonych sluchaczy to promowanie warto$ciowej sztuki i zadawanie ktamu
gloszonym przez wrogéow Kosciota hastom, ze Kos$ciot ogranicza swobode twor-
cza i odwraca si¢ od sztuki®.

® Jesli zastanowimy si¢ nad rzeczowym programem powstajacej Akcji Kato-
lickiej, to jednym z podstawowych jej celow powinno sta¢ si¢ na nowo i w no-
wych warunkach ,,sprzeganie” wiary z kulturag**.

® Wychowywac spoleczenstwo do takiego pojmowania rozwoju ekonomicz-
nego czy politycznego, w ktorym jest on kwestig wartosci i nie moze by¢ odry-
wany od etyki i religii .

Przemysle¢ i1 rozwigza¢ problem cechujacego dzisiejszych Polakéw ,anty-
klerykalizmu®*.

® Zajac sie problemem szczegdlnie palacym — co winno by¢ zadaniem wy-
chowawcéw — upowszechniania si¢ wsréod mlodziezy postaw amoralnych, cy-
nicznych, anarchicznych, patologicznych?’.

® Za krzywdy, jakie spotkaly nardd polski i Kosciot w Polsce zaréwno ze
strony zwolennikow hitleryzmu, jak i komunizmu, nieodzowne jest zados¢uczy-
nienie. Tymczasem mlode pokolenie Polakéw o tych krzywdach nie wie (co
oznacza, ze nie zna dokladnie historii swej ojczyzny). Uczciwi historycy powinni
temu brakowi jak najrychlej zaradzi¢ przez ogloszenie drukiem solidnych publi-
kacji o dziejach Polski w XX wieku ™.

® Utrzymywac staly dialog katolikow z wszystkimi ludzmi dobrej woli. Jest
on niezbedny dla ewangelizacji kultury i inkulturacji Ewangelii®’.

® Pierwsi chrzedcijanie mieli Zywe poczucie, Ze stanowia integralng czastke spo-
feczenstwa, ktore ich przesladuje, oraz ze wykonuja — bedac w tym spoteczenstwie
znakiem sprzeciwu i ofiarg prze§ladowan — niezwykle wazna stuzbe na rzecz tego
spoteczenstwa. To poczucie pelnej przynaleznosci do spoteczenstwa oraz pragnienie

22 Tamze, s. 193. Por. s. 219.

2 Tamze, s. 372.

2* Tamze, s. 269, 347.

2 Tamze, s. 358.

26 Tamze, s. 42 nn.

2 Tamze, s. 237.

28 Tamze, s. 241.

» Tamze, s. 132 n. Por. s. 160, 167.
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zywego wspottworzenia wspolnej kultury powinno by¢ dla nas, chrzescijan wspotcze-
snych bardziej oczywiste niz dla chrzescijan starozytnych i tatwiejsze do osiagniecia®.
® Otwiera¢ Kos$ciot na prawdziwie dobra kulturg bez opatrywania ,.etykie-
tami” poszczegdlnych dziet i tworcow”'.
® Wszystko co robi si¢ w Srodowisku katolickim, nalezy robi¢ kompetentnie, na
poziomie jak najwyzszym (takiej troski domaga si¢ przynaleznoéé do Kosciota)™.

Koniec cytatow. Przytoczytem ich pokazng liczbe, poniewaz dzicki nim uzy-
skujemy rzeczowa orientacj¢ co do autentycznych potrzeb wystepujacych w dzi-
siejszej kulturze (znaczng cze$§¢ wypowiedzi oryginalnych strescitem, zachowu-
jac jednak wiernie ich tre$c). Jak wyjasni¢ wielo$¢ i réznorodnos¢ przedstawio-
nych opinii? Wzigly si¢ one niewatpliwie stad, ze pytania zawarte w rzymskim
kwestionariuszu ,,W kierunku pastoralnej troski o kultur¢” wymagaja rozwazenia
licznych zagadnien, a odpowiedzi na te pytania zostaly sformutowane rzetelnie:
zgodnie z przekonaniami autoréw tych odpowiedzi. Za to oczywiscie nalezy im
si¢ uznanie i wdzigcznos$¢.

* ok ok

Informacja w jezyku francuskim o ksigzce W trosce o kulture ukazata sig w
kwartalniku wydawanym w Watykanie przez Papieska Rade Kultury ,,Cultures et
foi”, 1996, nr 4, s. 315. Ostatnie zdanie tej informacji opiniujgce nasz tom brzmi:
,Oto jeszcze jedno wymowne i znaczagce §wiadectwo zaangazowania Ko$ciota w
Polsce na rzecz chrzes$cijanskiej kultury u progu roku 2000”.

W jaki sposob ksiazka W trosce o kulture zostanie wykorzystana w Polsce?
Oby zainteresowanych czynnie ewangelizacjg kultury usposobita pozytywnie do
przeprowadzania diagnoz jej stanu i do rozpoznawania jej potrzeb.

LA SITUATION ET LES PROBLEMES DE LA CULTURE A NOS JOURS

Résumé

W trosce o kulturé - Prendre soin de la culture, c’est le titre de 1’ouvrage collectif sous la
direction de mgr Bohdan Bejze (Warszawa 1996). Ce livre, le troisiéme de la collection ,,Dialogues
sur Dieu et la culture”, présente 90 réponses au questionnaire préparatoire a 1’Assemblée pléniére
du Conseil Pontifical de la Culture, de mars 1997, ,,Pour un pastoral de la culture”, envoyé aux
personnes et institutions polonaises intéressées.

Cet article est consacré a I’analise du livre mentionné. Cette analise permet de constater que grace
aux nombreux articles des différents auteurs 1’ouvrage presenté contient des plusieurs informations a
propos de la culture contemporaine. Toutes ces informations sont trés intéressantes parce que les auteurs
des textes se différencient quant a leur age, études, professions exercées et expérience. D’aprées ’avis de
l’auteur ce qui est le plus précieux ce sont les remarques expliquant comment trouver le moyen pour
évangeliser la culture polonaise aujourd’hui. Ces énoncés constituent une grande partie de cette article.

30 Tamze, s. 248.
31 Tamze, s. 362.
32 Tamze, s. 179.
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Uwagi na marginesie Listu apostolskiego
Tertio millennio adveniente

WPROWADZENIE

W roku dwutysiecznym Jan Pawel II bedzie miat 80 lat. Ojciec Swicty ufa
Opatrznosci Bozej i ma nadzieje, ze bedzie mu dane $wigtowa¢ Rok Swiety i
Wielki Jubileusz przetomu tysiagcleci poprzez dluga i pelna symbolicznej wymo-
wy podroz na Bliski Wschod. Poczatek tej podrézy jest planowany z ziemi Abra-
hama, w aktualnym Iraku, przez Mojzeszowy Synaj, az do Damaszku, czyli miej-
sca nawrocenia $w. Pawtla. Papiez oglasza swoj zamiar w Liscie apostolskim Ter-
tio millennio adveniente (Zblizajgce sie Trzecie Tysigclecie) opublikowanym 14
listopada 1994 r.

W pierwszych dwoch rozdziatach dokumentu Ojciec Swiety daje teologiczne
fundamenty Wielkiego Jubileuszu, rozpatrujac jego dwa aspekty: przedmiot ob-
chodow i czas. Nastgpne paragrafy Listu apostolskiego poswiecone sa przygoto-
waniom Koéciota do obchodéw Jubileuszu Roku 2000

Temat obchodoéw Wielkiego Jubileuszu Dwutysigclecia byt obecny juz od
samego poczatku pontyfikatu w wielu papieskich wypowiedziach i dokumen-
tach. Juz na poczatku papieskiej postugi Jan Pawet Il rozpoczyna swoja pierw-
sza encyklike stowami: ,,Odkupiciel cztowieka, Jezus Chrystus, jest o§rodkiem
wszechswiata 1 historii. Do Niego zwraca si¢ moja mys$l i moje serce w tej do-
niostej godzinie dziejow, w ktore znajduje si¢ Kosciol i cata wielka rodzina
wspotczesnej ludzkosci. [...] Dla Kos$ciota, dla Ludu Bozego [...] bedzie to rok
wielkiego Jubileuszu” (Redemptor hominis, 1, dalej RH). We wspomnianym
Liscie apostolskim czytamy: ,,Obecny pontyfikat juz od pierwszego dokumentu

! Sposrod licznych komentarzy do Listu apostolskiego Tertio millennio adveniente na szcze-
g6lng uwage zastuguje: Komentarz teologiczno-pastoralny w opracowaniu Rady Prezydium Wiel-
kiego Jubileuszu Roku 2000 w Rzymu, ttumaczony w Polsce i wydany przez Wydawnictwo Diece-
zjalne Sandomierz 1994.
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mowi o tym Wielkim Jubileuszu w sposob wyrazny, zachecajac do przezycia
tego czasu przygotowania jako »nowego adwentu«. [...] Istotnie, przygotowanie
do Roku 2000 staje si¢ jak gdyby jego kluczem hermeneutycznym” (Tertio mil-
lennio adveniente, dalej TMA, nr 23). Warto nadmieni¢, iz obszerne rozwaza-
nia na temat motywow Jubileuszu Dwutysiaclecia znajdujemy w trzeciej czesci
encykliki O Duchu Swietym w zyciu Kosciota i Swiata (Dominum et Vivifican-
tem, nr 49 n.). Podejmujac motyw Jubileuszu 2000, Ojciec Swiety ukazuje jego
aktualno$¢ i glebokie tresci doktrynalne. Rok 2000 bedzie dla Kos$ciota wyda-
rzeniem niezwyktej wagi, albowiem przypomni prawde o Tajemnicy Wcielenia
i odnowi jej przezycie.

Orgdzie Jubileuszu Dwutysigclecia jest stowem prawdy o cztowieku i jego
dziejach. Na poczatku swej papieskiej postugi Ojciec Swicty zwraca sie do
drogich Synéw i Corek Kosciota oraz do wszystkich ludzi dobrej woli z imie-
niem Chrystusa na ustach, ktory jest Odkupicielem cztowieka, a jako taki wita-
$nie osrodkiem wszech§wiata i historii (por. RH 1).

Papiez jest przede wszystkim pasterzem i misji pasterskiej przyporzadko-
wuje cala swoja refleksje teoretyczng. Mozna wiec domyslac sig, ze przypomi-
na¢ bedzie i rozwija¢ przede wszystkim te prawdy o cztowieku, ktorych igno-
rowanie lub podwazanie w teorii lub w praktyce szczegoélnie gteboko ,,uderza”
w cztowieka. Z tego punktu widzenia interesujace sa stowa, ktérymi Jan Pawet
II zatytutowal swoja pierwsza encyklike. Wydaje si¢, Ze co najmniej trzy tezy
leza u podstaw doniostosci tytutu encykliki.

Po pierwsze, Redemptor hominis pokazuje jak cenny jest dla Boga czto-
wiek, skoro Bog zdecydowal si¢ zan zaplaci¢ az taka ceng: cene odkupienia
krwia swego Jednorodzonego Syna. Po drugie, jak gleboko dotkneto cztowieka
zto jego grzechu, skoro wyrwanie zen czlowieka domagato si¢ tak wielkiej ce-
ny. Po trzecie wreszcie, jak identyczny jest w swej naturze cztowiek — mimo
tylu i tak réznorodnych przemian, jakim podlega, skoro jeden i ten sam Odku-
piciel wybawia kazdego cztowieka z jego zta i pokazuje mu jedna, wazng dla
kazdego cztowieka droge pojednania z Bogiem i odnalezienia samego siebie.
Wszystkie te trzy wymienione prawdy sa dzi$ podwazane.

1. ODKUPIENIE: FAKT HISTORYCZNY I WYDARZENIE LASKI

Jan Pawet Il patrzy na dzieje z punktu Jezusa Chrystusa. Takie patrzenie
nabiera pelnej perspektywy dopiero wtedy, gdy sama Posta¢ Jezusa Chrystu-
sa okazuje si¢ zjawiskiem historycznym, historig, rzeczywisto$cig zanurzong
w samo serce $wiata, wydarzeniem, ktore nie zgasto na sobie samym, lecz
wkroczyto w nurt dziejowy i wywarlo dostrzegalny wptyw na innych. Wiara
proklamuje Chrystusa jako Syna Bozego i Stowo Boze, ale nie w ciemnosci
prozni, lecz w Jezusie historycznym, bedacym czastka dwczesnego Swiata
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ludzkiego, zyjacym, umeczonym i zmartwychwstatym realnie. ,,To wielkie
wydarzenie — pisze Papiez — o ktorym historycy niechrze$cijanscy zaledwie
wspominaja, nabiera petnego blasku dopiero w pismach Nowego Testamentu,
ktore chociaz sag dokumentami wiary, to jednak w calym swym przekazie ma-
ja warto$¢ rowniez jako $wiadectwa historyczne. Chrystus, prawdziwy Bog i
prawdziwy cztowiek, Pan kosmosu, jest takze Panem historii, jest jej »Alfg i
Omega«, »Poczatkiem i Koncem« (por. Ap 1, 8; 21, 6). W Nim wypowiedziat
Ojciec ostateczne stowo o cztowieku i jego dziejach” (TMA, nr 5).

W tym punkcie papieskich rozwazan zyskujemy odpowiedz na stawiane
czesto pytanie: Jak mowi¢ dzi$ cztowiekowi o Bogu?? Jezus Chrystus w obec-
nej fazie historii zbawienia jest dla nas po prostu ,,miejscem do§wiadczenia
Boga”, ,,sakramentem spotkania z Bogiem”. Na tej podstawie jesteSmy upraw-
nieni, a nawet zobowigzani, mowi¢ o Bogu chrystoksztattnie, czyli postulowac
w naszej teologii chrystologiczna konkretyzacj¢ Boga.

Jan Pawet II otwiera przed Ko$ciolem drogi do ludzi religijnie wrazliwych,
ale nie wierzacych w Chrystusa, drogi do pogan otwartych na tajemnice Boga.
Bog nie jest tylko czym$ niewystowionym, co wszystko przenika, tajemnica bytu,
prapoczatkiem $wiata, o ktorym tak czesto jest mowa. Owszem, to wszystko od-
nosi si¢ do Boga i do Niego nalezy, ale jest to zaledwie Jego tchnienie i Jego $lad
w $wiecie. Sam Bog jest czym$ wiecej. Nie czysta trescig albo prosta idea, lecz
Rzeczywistoscia. Nie tylko glebia, wnetrzem i osrodkiem $wiata, lecz istota sama
w sobie. To nie czysta potgga, ale ,,Ty”, do ktorego cztowiek moze si¢ zwracac,
gdyz On stwarza mu takg mozliwos$¢. ,,W Chrystusie religia przestaje by¢ szuka-
niem Boga »niejako po omacku« (Dz 17, 27), a staje si¢ odpowiedzig wiary dana
Bogu, ktory sie objawia: jest to odpowiedz, w ktérej czlowiek mowi do Boga
jako do swego Stworcy i1 Ojca; odpowiedZ mozliwa dzigki temu jedynemu Czto-
wiekowi, ktory jest rownocze$nie Stowem wspoltistotnym Ojcu, a w ktéorym Bog
mowi do cztowieka i1 kazdy czlowiek jest zdolny odpowiedzie¢ Bogu. Wigcej
jeszcze, w tym Cztowieku odpowiada Bogu cate stworzenie. Jezus Chrystus jest
nowym poczatkiem wszystkiego. Wszystko w Nim odnajduje siebie, zostaje przy-
jete 1 oddane Stworcy, od ktorego wzigto swoj poczatek. W ten sposob Chrystus
jest spetnieniem pragnien wszystkich religii swiata i dlatego jest ich jedynq i
ostateczng przystaniqg” (TMA, nr 6).

Swiadomos$¢ absolutnej darmowosci Bozych interwencji w historig stanowi
najbardziej wyrazng i obiektywng warto$¢ zycia chrzescijanskiego. Nie istnieje
bowiem zadna prawda wigksza, bardziej podnoszaca na duchu i niosgca wigk-
sze poczucie szczescia, jak wlasnie ta. Spotkania, jakie On zgotowat ludziom —
wlasnie nam — bySmy stali si¢ uczestnikami Jego Krdlestwa, sa do tego stopnia
czystym darem, ze nasza natura nie bytaby zdolna wyobrazi¢ ich sobie ani na-
wet przewidzie¢. S3a one darem przekraczajacym wszelka zdolno$¢ naszego

2 Por. Jak dzisiejszemu czlowiekowi méwié o Bogu, red. bp B. Bejze, Warszawa 1994,
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zycia: sg po prostu taska. ,,Owa obecnos$¢ Boga w §wiecie i w cztowieku — czy-
tamy w encyklice O Duchu Swietym — znalazta jednak swoj nowy wyraz i wi-
dzialny ksztalt w Jezusie Chrystusie. W Nim zaprawde »ukazata si¢ taska«.
Mito$¢ Boga Ojca — Dar, laska nieskonczona, zrédto zycia — stala si¢ jawna w
Chrystusie i Jego cztowieczenstwie, stata si¢ »czastka« wszech§wiata, ludzko-
$ci 1 historii. Owo »ujawnienie sie« taski w dziejach cztowieka przez Jezusa
Chrystusa dokonalo si¢ za sprawa Ducha Swigtego, albowiem wszelkie zbawcze
dziatanie Boga w $wiecie dokonuje si¢ zawsze i wszedzie w Duchu Swigtym.
[...] Cate zycie KoSciota, ktore znajdzie swdj wyraz w wielkim Jubileuszu,
oznacza wyjscie na spotkanie Boga ukrytego: na spotkanie Ducha, ktory daje
zycie” (nr 54).

W swoim Mistycznym Ciele Jezus Chrystus zawarl cate to krolestwo ,.ta-
ski”, nadprzyrodzonej dobroci potegi Boga. Dla ludzi sprzed dwoch tysiecy lat
laska byla obecnos¢ wsrod nich Jezusa z Nazaretu dajagca mozliwos¢ osobiste-
go, konkretnego spotkania Go na drodze. Taka samg taska dla ludzi wspoicze-
snych jest istnienie Ko$ciota w $wiecie i mozliwo$¢ spotkania si¢ z Nim w zy-
ciu wspolnoty wierzacych.

2. NOWA KONCEPCJA CZASU I HISTORII

Dla §wiata poganskiego na ogo6t historia byta przypadkiem albo przeklen-
stwem, ztem koniecznym albo jaka$ kara niszczaca cztowieka. Nie wigzata si¢
ona ze zbawieniem. Zbawienie polegato na wyzwoleniu si¢ z historii, zwlasz-
cza spod jej prawa krzyza, i na ucieczce w $wiat pozaziemski, do nieba. W hi-
storii nie widziano postgpu ani prawdziwie pozytywnego kresu. Nawet dojrze-
wajace tu i 0wdzie mysli o rozwoju (np. u Lukrecjusza i Seneki) ograniczaty
si¢ badz to do samej jednostki, badz tylko do czysto wewngetrznego forum (po-
znania i wiedzy). Nie bylo idei rzeczywistego postepu, czyli dochodzenia bytu
do siebie wlasnie poprzez historig.

Zupelnie inaczej przedstawia si¢ to zagadnienie w mysli chrzescijanskie;.
Swiety Pawet — na ktorego powoluje sie Papiez juz w pierwszych stowach listu
— zwigzatl $cisle histori¢ z eschatologig i zbawieniem. ,,Zblizajace si¢ trzecie
tysigclecie nowej ery — czytamy — kieruje naszg mys$l ku stowom apostota Paw-
ta: »Gdy [...] nadeszta pelnia czasu, zestal Bog Syna swego, zrodzonego z nie-
wiasty« (Ga 4, 4). Pefnia czasu utozsamia si¢ z Tajemnicq Wcielenia Stowa,
Syna wspolistotnego Ojcu, oraz z tajemnica Odkupienia §wiata. Sw. Pawetl
podkresla tu, ze Syn Bozy, zrodzony z niewiasty, zrodzony pod Prawem, przy-
szedt na $wiat, aby wykupi¢ tych, ktorzy podlegali Prawu, aby$my mogli
otrzymac przybrane synostwo. [...] Mozna powiedzie¢ — konkluduje Jan Pawet 11
— ze w tekScie Sw. Pawla ujawnia si¢ petnia odkupienczej tajemnicy Wcielenia”
(TMA, nr 1).
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Jan Pawet II w drugiej cze$ci listu apostolskiego zatytulowanej: Jubileusz
Roku 2000 pisze takie oto znamienne stowa: ,,W chrzescijanstwie czas ma pod-
stawowe znaczenie. W czasie zostaje stworzony $wiat, w czasie dokonuje si¢
historia zbawienia, ktora osiaga swdj szczyt w »peini czasu« Wcielenia i swdj
kres w chwalebnym powrocie Syna Bozego na koncu czaséw. Czas staje sie, w
Jezusie Chrystusie Stowie Wcielonym, wymiarem Boga, ktory jest wieczny sam
w sobie” (nr 10).

Historia w miare swego uptywu objawia nie tylko sama siebie, ale zara-
zem objawia w pewien sposob Boga. Czyni to bardziej wyraznie niz kosmos,
przyroda i wewnetrzny swiat duszy. Jednoczesnie i Bog odstania historie: jej
strukture i sens. Szczegodlng rolg odgrywa tu Duch Swicty. Wedtug teologii
protestanckiej histori¢ objawia jedynie Pismo Swicte, a wigc i dzieje bylyby
jakies$ czysto ,,skrypturystyczne” i tekstowe. W teologii katolickiej podkresla
si¢, ze oprocz ,,objawienia tekstualnego” historii jest jeszcze objawienie
,zywe”, idace od strony Ducha Swigtego, dzialajacego w Kosciele, a takze od
strony pewnego ,,rozjasniania si¢” rzeczywistos$ci tego swiata w §wietle taski
Bozej. Krotko mowigc: objawienie i historia spotykaja si¢ jakos wewnetrz-
nie. Dlatego tez historia i eschatologia przenikaja si¢ i krzyzuja. Eschatologia
jest samg glebia historii. W tym sensie w Chrystusie czas historii antycypuje
wiecznos$¢, a nawet jest jej ziarnem. ,,Z przyjsciem Chrystusa rozpoczynaja
si¢ »ostateczne dni« (por. Hbr 1, 2), »ostatnia godzina« (1 J 2, 18), zaczyna
si¢ czas Kosciota, ktory trwaé bedzie do Paruzji” (TMA, nr 10).

U Apostota Narodow Jezus Chrystus stanowi centrum przeksztalcania si¢
historii w ponadhistori¢. Historia stala si¢ radykalnie ,,nowa”, a t¢ nowos¢
okresla najlepiej charakter zbawczy. Listy §w. Pawla zawieraja nowa teologi¢
czasu. Jest ona uniwersalistyczna i radykalnie religijna, zwlaszcza w aspekcie
wigzania wszelkiej rzeczywisto$ci z wydarzeniem Jezusa Chrystusa. Listy
Pawlowe zrywaja z poganskim rozumieniem czasu i tworza Scisle chrzesci-
janski poglad na czas. ,,.Sw. Pawel moéwigc o narodzeniu Syna Bozego — czy-
tamy w liScie apostolskim — umieszcza je w »peini czasu« (Ga 4, 4). Czas
istotnie si¢ wypeinil przez to, ze sam Bog przez Wcielenie wszedl w dzieje
cztowieka. Wiecznos¢ wkroczyta w czas: jakiez »wypetnienie« moze by¢
wicksze niz to? Jakiez inne »wypetnienie« byloby mozliwe? Myslano na
przyktad o jaki$ tajemniczych cyklach, w ktorych wciaz si¢ powtarza na nowo
historia wszech$wiata, a zwlaszcza czlowieka” (nr 9). Ojciec Swiety podej-
muje dialog z takim rozumieniem czasu, gdy pisze: ,,Cztowiek powstaje z
ziemi i do ziemi powraca (por. Rdz 3, 19); jest to fakt najbardziej oczywisty.
Posiada on jednak nieprzeparte pragnienie nieustannego zycia. Jak mozna
sobie wyobrazi¢ jego dalsze zycie poza granicg $mierci?” (nr 9).

Poganski schemat historyczny, czyli model ostatecznych ksztalttow dzie-
jow czlowieka, byl cykliczny. Histori¢ widziano jako powracajaca wiecznie
po tej samej orbicie kota, jako wieczny kotowrdt, jako rytmiczne pulsowanie
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zycia, ludow, cywilizacji, panstw i religii. Swiat mial si¢ wiecznie powtarzaé
— badz jeden i ten sam, badz jeden niezaleznie od drugiego w nieskonczone;j
przestrzeni.

Klasycznym przyktadem takiego rozumienia historii jest doktryna o rein-
karnacji. Nawigzuje do niej Papiez, kiedy pisze: ,,Niektérzy mysleli o roznych
formach reinkarnacji. [...] To wierzenie, bardzo zakorzenione w niektérych
religiach Wschodu, oznacza miedzy innymi, ze cztowiek nie chce pogodzi¢ si¢
z nieodwotalnym charakterem $mierci. Jest przekonany, ze jego wlasna natura
jest z istoty swej duchowa i nie§miertelna.

Objawienie chrzescijanskie wyklucza reinkarnacje i moéwi o spetnieniu,
do ktérego czlowiek jest powolany w czasie jednego zycia ziemskiego. [...]
Przez przyj$cie Boga na ziemie, czas ludzki, majacy poczatek w stworzeniu,
znalazt swoja pelnig. [...] Wejscie w »pelnie czasu« oznacza réwnocze$nie
zakonczenie czasu i wyj$cie z jego granic, aby odnalez¢ spelnienie w wiecz-
nosci Boga” (nr 9).

Swiety Pawel w swoich listach definitywnie zrywa z poganskim cyklicz-
nym schematem czasu. Ponadto przeksztatca On zydowska koncepcje linearng.
Byto to schemat czasu nieokre$lonego oczekiwania, lecz o odsuwajacym si¢
stale lub mocno zacierajagcym punkcie docelowym. Apostol Narodow przyjmu-
je sam taki schemat linearny, ktéry ma jeden, niepowtarzalny poczatek i jeden,
okreslony, absolutnie niepowtarzalny kres. Przy czym punkt pierwszy i ostatni
sg organicznie ze soba zwigzane liniag. W catosci linia ta nie jest prosta, lecz
raczej spiralna, wijaca si¢ ,,wyzej” i ,,nizej”, zanim dojdzie od ,,dotu” do cen-
trum, a wreszcie do spelnienia si¢ w pelni (pleroma Christi). U $w. Pawla
punkt centralny przesuwa si¢ w przyszto$¢ jako czekanie na Paruzj¢. Jednakze
istotowo patrzac, czas jest juz spetniony z chwila przyjscia Mesjasza. To co dla
$w. Pawta stanowi punkt centralny, dla Zydow jest punktem ostatnim (mesjan-
skim).

3. CZASY PRZELOMU I NADZIEI

Chrzescijanstwo u progu Trzeciego Tysigclecia znajduje si¢ w punkcie
zwrotnym i to nie tylko w sensie chronologicznym, ale réwniez w znaczeniu
religijno-kulturowym. Koniec pewnej epoki historycznej, jakg jest drugie
tysigclecie zbiega si¢ z pewnym epokowym przetomem cywilizacyjo-kultu-
rowym: umystowos$¢ pozytywistyczna znajduje si¢ w odwrocie, przynajmniej
w niektorych dziedzinach®’. Wraz z cofaniem si¢ przeswiadczen pozytywi-
stycznych otwierajg si¢ nowe mozliwosci dla misji ewangelizacyjnej Koscio-
ta. Niezwykle pouczajacy jest krotki papieski przeglad dziejow ewangelizacji

3 Por. Jan Pawet II, Przekroczy¢ prég nadziei, Lublin 1994, s.44.
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dokonany w znanym wywiadzie Przekroczy¢é prog nadziei. Czytamy tam
m.in.: ,,Ewangelizacja spotyka si¢ z cztowiekiem wciaz na nowo, ma charak-
ter pokoleniowy. Je$li przechodza pokolenia, ktore odsunety si¢ od Chrystusa
i od Kosciota, ktore zaakceptowaty laicki model myslenia i zycia albo ktorym
taki model zostat narzucony, to Kos$cioét wcigz patrzy ku przysztosci, wciaz
wychodzi na spotkanie coraz to nowych pokolen. 1 okazuje sig, ze te nowe
pokolenia przyjmuja z entuzjazmem to, co ich ojcowie, zdawalo sie, juz od-
rzucili” (s. 96).

Juz w latach piecdziesiatych Romano Guardini (1895-1968) zauwazyl,
ze nigdy przedtem nie bylo potrzebne tak wielkie i odpowiedzialne zaanga-
zowanie chrze$cijan. Wedlug tego wybitnego mysliciela, gdybysmy tylko
ograniczyli si¢ do logiki sekularyzacji, koniec czaséw nowozytnych ozna-
czalby koniec §wiata i cztowieka®. Poniewaz jednak czlowiek jest ze swej
istoty wolny i ma mozliwo$¢ nawrocenia i przemiany, to istnieje nadzieja dla
$wiata, ktory przezywa schytek czasow nowozytnych zwany czesto postmo-
dernizmem. W tym procesie prawdziwego ocalania $wiata przed samozagtada
wielka role odgrywa chrze$cijanin $wiadomy swej osobowej tozsamosci.
Tylko chrze$cijanin moze w uprawniony sposob nada¢ sens temu $§wiatu epo-
ki postmodernizmu. Cztowiek postmoderniczny w nic juz nie wierzy, stad tez
nie jest w stanie zrozumie¢ §wiata i cztowieka w sposdb calo$ciowy. Praw-
dziwe mozliwosci zbawienia spoczywaja w sumieniu otwartym w peini na
Boga, dlatego wiara staje si¢ decydujacym czynnikiem historii. Guardini,
piszac o przemianach dziejowych, zwraca uwage na podstawowa nierzetel-
nos$¢ myslenia nowozytnego wyrostego z pozytywizmu: ,Istnialo przy tym
jeszcze to, co nazwaliSmy nowozytng nierzetelnoscia: owa podwodjna gra,
ktora z jednej strony, odrzucita nauke chrzescijanska i chrzescijanski porza-
dek w zyciu, a z drugiej strony, przywlaszcza sobie osiagniecia chrzescijan-
stwa dla kultury ludzkiej. Wszystko to sprawito, ze chrze$cijanin w stosunku
do tej epoki zajmowat stanowisko peine wahania. Widziat w niej wsze¢dzie
idee i wartosci, ktoérych pochodzenie chrzescijanskie bylo oczywiste, ale o
ktorych gloszono, ze sa wspdlnym dobrem. Wszegdzie spotykat si¢ z warto-
$ciami chrze$cijanskimi, ktore jednak obracano przeciw niemu. Jakze mogt
zaufa¢ takiej sytuacji? Te niepewnos$ci przemina. Gdy nadchodzaca epoka
przeciwstawi si¢ chrzescijanstwu, stanie si¢ to w sposob stanowczy. Oglosi
si¢ wtedy, ze zeSwiecczone warto$ci chrzescijanskie sg jedynie czystym sen-

*W tym wnikliwym studium Guardiniego czytamy m.in. taki postulat na czas przetomu
migdzy zanikiem nowozytnego obrazu §wiata i powstawaniem nowego obrazu: ,,Wiara chrze-
Scijanska musi jednak zdoby¢é nowa stalo§¢ przekonan, musi si¢ uwolni¢ od sekularyzacji,
przystosowan, pétsrodkow i kompromiséw. Pod tym wzgledem, jak si¢ wydaje, mozna zywié
wielkie nadzieje”, R. Guardini, Koniec czaséw nowozytnych. Swiat i osoba. Wolnos¢, taska,
los, Znak, Krakow 1969, s. 82.
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tymentalizmem i sytuacja si¢ wyjasni. Bedzie wroga i niebezpieczna, ale ja-
sna i wyrazna”’.

Mysl postmodernistyczna charakteryzuje si¢ fundamentalnym rozczaro-
waniem wzgledem tego, co dotyczy aktualnej ewolucji czaséw nowozytnych.
Przedstawiciele postmodernizmu sa zdania, ze czasy nowozytne staly si¢ mi-
tem. Postmodernizm poddaje krytyce zwtaszcza ideowy brak krytycyzmu
czasOw nowozytnych: zamiast uzna¢ wtasng porazke, zapewniaja one nieu-
stannie, ze urzeczywistnienie ich utopii dokona si¢ juz w catkiem niedal ekiej
przysztosci. To ciagle odsylanie do przysztosci czyni z czaséw nowozytnych
mit we wlasciwym tego stowa znaczeniu. Utopia bowiem nigdy nie doczeka
si¢ swej realizacji, lecz ma wylacznie usprawiedliwi¢ nowozytny program,
tzn. zbudowanie ludzkos$ci idealnej, opartej na rozumie i autonomii podmio-
tu®.

Radykalna sekularyzacja czlowieka postmodernistycznego powoduje
swoista pustke ideowa. Lecz wtadnie dzieki tej pustce ludzie nie podchodza
do religii z owymi uprzedzeniami cechujacymi czasy nowozytne. Nie znaczy
to, by czlowiek epoki postmodernizmu byl gotowy do bezposredniego przyje-
cia oredzia chrzescijanskiego, lecz z pewnos$cia bedzie go stluchal bez podej-
rzen, jako czego$ nowego, co niesie pewna nadzieje. Prawdziwym ukierun-
kowaniem si¢ postmodernizmu moze by¢ zatem jego otwarcie na prawde
chrzescijanska. Wymaga ono jednak zaangazowania si¢ chrze$cijan i ich
obecnosci w §wiecie. Postmodernizm stanowi pilne i ciagle wezwanie do tego
zaangazowania na rzecz ocalenia cztowieka, ze wzgledu na sens i wartos$¢
jego zycia. Oznacza on takze schylek bezpodstawnego optymizmu i ludzkiej
wiary w postep oraz jest apelem do innej bardziej ugruntowanej nadziei .

W pewnym sensie nasze czasy sa podobne do tych, w ktoérych niegdy$ glo-
szono Ewangeli¢ po raz pierwszy. Rowniez wtedy ludzie odczuwali jaka$ pust-
ke. Mitologie greckie i rzymskie staly si¢ wytacznie bajecznymi opowiadania-
mi. Wystarczy przeczyta¢ fragment z Dziejow Apostolskich, w ktérym $w. Pa-
wel przemawia na Areopagu. Kazdemu bostwu wybudowano tam wtasna §wia-
tynig, lecz jedno miejsce pozostawiono nieznanemu bogu. Réwniez Zydzi w
wigkszosci znajdowali si¢ w kryzysie duchowym z powodu zbyt sztywnej in-
terpretacji Tory. Kwitly sekty, ktore zawsze swiadcza o problematycznym kli-
macie duchowym. Oredzie Ewangelii oznaczato wigc rzeczywiscie Dobrg No-
wing dla czlowieka. Co prawda Ewangelia zostala odrzucona przez niektorych
Zydow i Grekow, lecz zdotata przeciez w zdumiewajacy sposéb dotrze¢ do
wielkich rzeszy ludzi. By¢ moze — mutatis mutandis — sytuacja ta i podobne

5> Tamze, s. 83.

® Por. Postmodernizm. Wyzwanie dla chrzescijanstwa, red. Z. Sareto SAC, Pallottinum, Poznan 1995.

7 Jan Pawel Il w cytowanej ksigzce Przekroczyé prog nadziei okresla pozytywizm jako nie tyl-
ko filozofig, nie tylko metodologig, ale jako jedna z tych szkot podejrzen, ktére doszly do rozkwitu
W epoce nowozytnej, (s. 44).
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mozliwo$ci powtarzajg si¢ takze w naszych czasach. O tym przelomowym
punkcie zwrotnym w naszej epoce ciekawie pisze wspotczesny, amerykanski
filozof Alasdair MaclIntyre:

»Przeprowadzenie zbyt §cistych paraleli pomiedzy dwoma ré6znymi okre-
sami historycznymi zawsze jest niebezpieczne; do najbardziej mylacych na-
leza paralele pomiedzy nasza wlasng epoka w Europie i Ameryce Péinocnej a
epoka historyczng, w ktorej Imperium Rzymskie uleglo przeobrazeniu w $re-
dniowieczny okres ciemnoty®. Mimo to, pewne paralele dadza si¢ przepro-
wadzi¢. Punktem zwrotnym w tamtej historii byl moment, w ktérym ludzie
dobrej woli zarzucili proby ocalenia Imperium Rzymskiego i przestali utoz-
samia¢ juz obyczajowo$¢ i wspolnote moralng z zachowaniem tego Impe-
rium. Zamiast tego postawili sobie — nie zawsze zdajac sobie w petni z tego
sprawe — zadanie budowy nowych form wspolnoty, w ramach ktorej moral-
nos¢ i dobre obyczaje moglyby przetrwac¢ nadchodzace wieki barbarzynstwa i
ciemnoty. Jezeli moja interpretacja naszych warunkoéw moralnych jest stusz-
na, nalezy takze wyciagna¢ wniosek, ze my réwniez juz czas jaki$ temu osig-
gneli$my taki sam punkt zwrotny. Na obecnym etapie sprawg zasadniczg jest
budowa lokalnych form wspoélnotowych, w ktérych mozliwe bytoby zacho-
wanie dobrych obyczajow oraz zycia intelektualnego i moralnego w obliczu
epoki nowego barbarzynstwa, ktore juz nadchodzi. A jezeli tradycja cnét zdo-
lata przetrwa¢ okropnosci minionego okresu ciemnoty, nasze nadzieje nie sa
calkiem bezpodstawne. Tym razem jednak barbarzyncy nie gromadza si¢ u
naszych granic; oni od pewnego juz czasu sprawuja nad nami wiladze. Fakt,
ze nie u$wiadamiamy sobie tego, stanowi element naszej skomplikowanej
sytuacji. Nie czekamy na Godota, lecz na kogo$ innego, na kolejnego — bez
watpienia bardzo odmiennego — $wictego Benedykta””’.

Lektura dokumentdéw papieskich oraz studium takich autorow jak R. Gu-
ardini czy A. Maclntyre daja realistyczna orientacje w aktualnej sytuacji
dziejowej chrzescijanstwa oraz ukazuja jak po chrze$cijansku zaistnie¢ w
naszych przetomowych czasach. Chrze$cijanskie zrozumienie czasu i historii
pozwala uchwyci¢ zwigzek zycia i postannictwa chrzes$cijanskiego, ktore ma
ksztalt nadziei, ktéora — wedlug znanego Pawlowego prze§wiadczenia — za-
wies¢ nie moze. Nadzieja ta jest pewnoscig co do przyszto$ci na mocy rze-

8 W przypadku okreslenia ,$redniowieczny okres ciemnoty” tlumacza polskiego poniosta
osobliwie rozumiana fantazja, dokonal bowiem daleko idacej interpretacji amerykanskiego okre-
$lenia ,,The Dark Ages” (After Virtue — 1981, s. 244). Ttumaczenie niemieckie (Verlust der Tu-
gend, tibers. von W. Rhiel, Campus Verlag 1987, s. 349) jest bardziej wierne i blizsze prawdy.
,»The Dark Ages” ttumaczy ,.frithe Mittelalter”. Takze wloskie ttumaczenie (Dopo la virtu, bmw
1988, p. 313) nie zmienia sensu tego miejsca uciekajac si¢ do opisowego okreslenia ,,okres bar-
barzynski”.

’ A. Maclntyre, Dziedzictwo cnoty, thum. A. Chmielewski (Biblioteka Wspotcz. Filozofow),
PWN, Warszawa 1996, s. 465—466.
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czywisto$ci obecnej teraz. Tym wiec co sprawia, ze jesteSmy pewni przyszio-
$ci, jest — uchwycona przez pamigé¢ — obecnos¢ Chrystusa. I wtedy mozliwa
jest wedrowka bez spocznienia, dazenie bez granic, poczawszy od pewnosci,
ze On, tak jak wtada historia, tak tez si¢ w niej objawi.

CONCEPTION CHRETIENNE DU TEMPS ET DE L’HISTOIRE
En marge de la Lettre papale Tertio millennio adveniente

Résumé

L’article présente la conception chrétienne du temps et de 1’histoire. On analise ces idées d’aprés
la Lettre papal Tertio millennio adveniente. La rédemption constitue en méme temps le fait
historique que 1’ événement de la grace. La conscience de la gratuité absolue des interventions
divines dans I’histoire révele la valeure la plus objective de la vie chrétienne. Le christianisme a
apporté la nouvelle conception du temps et de ’histoire. Le temps devient en Jésus Christ — Verbe
Incarné — la dimension de Dieu qui est éternel en lui méme. Au seuil du troisiéme millénaire le
christianisme vit son tournant pas seulement dans le sens chronologique mais dans celui religicux et
culturel. La lecture des documents papaux le comprendre 1I’essence des changements actuels et enseigne
comment on peut réaliser les idées chrétiennes dans nos temps.
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AFIRMACJA PRAWDY I TOLERANCJA

Naswietlenie w oparciu o papieska idee
nowej ewangelizacji

Temat wyrazony w tytule zostal zaczerpnicty z artykutu biskupa Zygmunta
Pawlowicza zamieszczonego w 20 tomie serii wydawniczej W nurcie zagadnien
posoborowych, ktéry nosi tytul: Religia w Zyciu spolecznym'. Autor artykuhlu
przedktada czytelnikowi ,,syntetyczng refleksje dotyczaca zagadnienia afirmacji
prawdy i zwiazanego z tym problemu tolerancji w wymiarze antropologii teolo-
gicznej” (s. 58). Szczegdlng uwage poswigca on nauczaniu Jana Pawla II, ktore
odnosi si¢ do zagadnienia afirmacji prawdy i jej zyciowej realizacji. To nader
aktualne zagadnienie doczekato si¢ w magisterium obecnego Papieza gruntownej
analizy teologicznej i pastoralnej. Biskup Pawlowicz tak pisze: ,,Z afirmacja
prawdy i jej zyciowa realizacja jest Sci§le zwigzany problem tolerancji. W ogo6l-
nym znaczeniu oznacza ona szacunek do cudzych pogladow i przekonan.

[...] Zasada tolerancji wyptywa z religijnie pojetej godnosci osoby ludzkiej i
z uznania wolno$ci sumienia kazdego cztowieka.

Kosciot przedstawit zasady dotyczace tolerancji w nauce Soboru Watykan-
skiego II. Sg one zawarte przede wszystkim w Deklaracji o wolnosci religijnej
oraz w Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w swiecie wspotczesnym” (s. 61).

Koncowa czeg$¢ artykutu jest poswigcona dialogowi Kosciota i katolikow z
réznymi wspdlnotami. W tej czesci czytamy m.in. ,,Tam, gdzie istnieje wola dia-
logu, zwlaszcza ze strony réznych jednostek szukajacych prawdy, nalezy ten dia-
log podjaé, tak ze strony teologdw, jak tez katechetow czy duszpasterzy.

W wigkszos$ci przypadkdéw chodzi bardziej o ewangelizacj¢ niz o dialog” (s. 65).
Ostatnie stwierdzenia Autora nawiazuja do papieskiego wezwania do nowej
ewangelizacji opartej na nauczaniu zawartym w adhortacji Christifideles laici’.

! Religia w zyciu spolecznym, red. bp B. Bejze, Wyd. Siostr Loretanek, Warszawa 1995.

? Posynodalna Adhortacja apostolska Christifideles laici o powolaniu i misji $wieckich w 20 lat
po Soborze Watykanskim II zostata 30 grudnia 1988 r. wydana przez Ojca Swigtego Jana Pawla II.
Temat misji i ewangelizacji wyklada Papiez w encyklice o stalej aktualnosci postania misyjnego
Redemptoris missio (7 grudnia 1990 r.), ktéra w polskiej literaturze teologicznej zostata, jak si¢
wydaje, dos¢ mato dostrzezona.



42 ANDRZE]J PERZYNSKI

Zagadnienie afirmacji prawdy i tolerancji moze budzi¢ zainteresowanie co
najmniej z dwoch racji.

Po pierwsze, dlatego, iz w strong chrzescijanswa kierowany jest zarzut ze
strony humanizmu laickiego, iz uwazajac swa zbawcza prawde za absolutng i
ostateczna, tym samym — z zasady — wyklucza mozliwo$¢ istnienia innych prawd.
A zatem — stwierdzaja rzecznicy my$lenia laickiego — chrze$cijanstwo ze swej
natury jest nietolerancyjne.

Po drugie, temat zwraca uwage swoja aktualnoscia w polskim kontekscie
ideowym 1 kulturalno-religijnym. Polskie spoteczenstwo przez niemal pot wieku
bylo poddane silnej indoktrynacji, ktéra zastgpowata prawde ideologia, a ducha
dialogu i tolerancji — sloganem o walce klas. Po odzyskaniu przez Polske suwe-
renno$ci w 1989 r., pomimo rozpadu struktur zniewalania umystoéw, daje si¢ za-
uwazy¢ silne pietno, jakie na ludzkich sumieniach wycisngl materializm dialek-
tyczny. Na nowe formy zniewolenia sumien zwrocit uwage Jan Pawet I w homi-
lii w Skoczowie, o pozorach tolerancji. Pojawiaja si¢ one wowczas, gdy ,,pod
hastami tolerancji, w zyciu publicznym i w §rodkach masowego przekazu, szerzy
si¢ nieraz wielka nietolerancja” (22 maja 1995 r.).

TEOLOGICZNE PODSTAWY TOLERANCIJI I DIALOGU

Chrzescijanstwo od swych poczatkow miato §wiadomos¢ absolutnego cha-
rakteru swojego postannictwa, a zarazem krzewilo klimat braterstwa i wzajemne-
go poszanowania. Pojecie ,.tolerancji” nie wystgpuje co prawda w Pi§mie Swie-
tym, jednakze tre$¢ tego pojecia jest glgboko wpisana w biblijne orgdzie. Pod-
stawowym umotywowaniem postawy tolerancji jest przykazanie mitosci wobec
wszystkich, nie wylaczajac nieprzyjaciol. Z tego ducha chrzescijanskiej mitosci
,rodzi si¢ w stosunkach miedzyludzkich wzajemna wyrozumiato$¢, poszanowa-
nie cudzych pogladéw i upodoban, a zwlaszcza odmiennych wierzen i zwycza-
jow” (Jan Pawet 11, Spotkanie ekumeniczne w Warszawie, 16 czerwca 1983 r.).

Oredzie zbawczej prawdy zawsze jest skierowane do wolno$ci czlowieka.
Chrystus, przebywajac z Apostotami i uczniami, przedktada im wtasng Osobg i
wzywa do pdjscia za Nim. Oczekuje jednak dobrowolnego przyjecia. Proponuje
wspolng droge, lecz nigdy jej nie narzuca. W decydujacej chwili pyta Apostotow:
,Czy 1 wy chcecie odejs¢” (J 6, 67). W Ewangelii czytamy, ze wielu ,,przychodzito
i odchodzito” od Jezusa (Mk 6, 31). On za$ jedynie proponowal pozostanie z Nim 1
nasladowanie Go. Wiara — uczy Jan Pawet Il w Encyklice Redemptoris missio — jest
propozycja skierowana do wolno$ci cztowieka (nr 7-8).

Pojecie ,,nasladowania”, podobnie jak pojecie ,,dialogu”, opisuje wielkie
prawo natury na kazdym z jej poziomow. Bog, jako pierwszy, stwarzajac czto-
wieka, powiedzial: ,,Uczynmy cztowieka na nasz obraz i podobienstwo”

(Rdz 1, 26). A Jezus wprowadzit t¢ samg dynamike, zwracajgc si¢ do uczniow
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stowami: ,,Badzcie doskonali, jak doskonaty jest Ojciec moj, ktory jest w niebie”
(Mt 5, 48). Cho¢ po ludzku jest to niemozliwe, to jednak w tym dazeniu do na-
sladowania zawiera si¢ synteza catego ewangelicznego prawa moralnego. Chrze-
$cijanskie orgdzie zwiastuje, ze Bog uczynil si¢ immanentnym czynnikiem catego
ludzkiego do$wiadczenia, w tym réwniez doswiadczenia grzechu. Mitosierdzie i
przebaczenie sg jakby Bozym nasieniem, z ktdérego moze rodzi¢ si¢ zyciodajna
migdzyludzka jedno$¢ nawet na glebie ludzkiego btedu.

Pojecie dialogu w najwyzszym stopniu zostato zrealizowane przez Boga, ktory
pierwszy przemoéwit do cztowieka. Swicty Pawel tak te prawde przypomniat Izrae-
lowi, ktorego dzieje byty dramatyczna rozmowa ze Stworca: ,,Wielokrotnie i na
rézne sposoby przemawial niegdy§ Bog do ojcow przez prorokdéw, a w tych osta-
tecznych dniach przeméwit do nas przez Syna” (Hbr 1, 1). Chrystus nie zamilk}.
Jest obecny w swoim Kosciele i przez niego do nas przemawia. Ten dialog jest po-
twierdzeniem godno$ci stworzenia rozumnego i wolnego. Przyjscie Chrystusa na
$wiat jest objawieniem swoistej Ekonomii spotkania i dialogu. Jest to Boza Eko-
nomia, ktérej Zrédtem jest Ojciec, Syn i Duch Swiety. Jest Zrodlem jak zrodto
wielkiej rzeki, ktora si¢ wylewa na $wiat, azeby ptyna¢ przez dzieje. ,,Kto wierzy
we mnie — powie Jezus — strumienie wody zywej poptyna z jego wnetrza” (J 7, 37—
38). Woda zywa plynie przez dzieje kazdego czlowieka, przez jego serce i czyny,
chociaz on czesto o tym nie wie, stosujac do swojego serc doczesne tylko kryteria.

Jednakze moment, gdy ,,w pelni czasu” objawia si¢ 0w Zapowiedziany,
przewyzsza wszystko. Milkna ludzkie umysty i wyobrazenia, ludzkie domysty i
rachuby. Pozostaje tylko jedna pewnos¢: Bog jest ,,Kim$ Innym”. I to, co wnosi
ze sobg od poczatku, przychodzac na $wiat, potwierdza Go jako Syna wspolistot-
nego Ojcu wlasnie przez to, ze jest ,,Inny”, niepodobny do ludzkich wyobrazen i
rachub. Nie ma w sobie nic z wodza czy tez krola — chociaz od pierwszych dni
beda Go $cigac jako pretendenta do tronu izraelskiego.

To jest przestanie bedace trescia chrzescijanstwa: Chrystus jest odkupicielem
czlowieka i calej ludzkiej historii. Poniewaz Chrystus jest Bogiem, ktory stat si¢
czlowiekiem, zatem jest On czlowiekiem, ktory jest Bogiem. Jest On Stowem, od
ktorego wszystko pochodzi: ex uno verbo omnia, jak czytamy w O nasladowaniu
Chrystusa. Chrystus jest Stowem, od ktorego wszystko pochodzi. Odkupienie
przychodzi od Chrystusa wlasnie dlatego, iz jest On ,,spoza”, jest kim$ ré6znym od
czlowieka, jest prawdziwym Bogiem i prawdziwym czlowiekiem. Skoro sam
cztowiek tkwi w grzechu, odkupienie nie moze przyjs¢ od kogos, kto sam jest
pograzony w grzechu. Chodzi o wydarzenie, ktore si¢ dokonato, to znaczy o fakt,
ktory miat miejsce.

Struktura dialogu nalezy do istoty Objawienia chrzescijanskiego. Wiara nie
jest czym$ rozumianym autonomicznie. Jest ona rozpoznaniem i uznaniem we
wlasnym zyciu wyjatkowej obecnosci, pozostajacej w zwiazku z przeznaczeniem.
Poprzez wigz i dialog z obecnoscia, ktora odpowiada sercu, wiara ogarnia caly
horyzont zycia. Na drodze tak rozumianej wiary istotne jest pojscie za okreslong
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osobowa rzeczywistoscia, ktora wprowadza w wydarzenie wyjatkowej obecnosci.
»P0jscie za” jest najbardziej rozumna decyzja, jakag mozna podjac, napotkawszy
chrze$cijanskie wydarzenie.

Wiara nigdy nie jest monologiem, a chrzescijaninem nie zostaje si¢ dzieki
zdolnos$ci do samorefleksji czy tez mocg praktyki moralnej. Staje si¢ nim zawsze
dzigki dziataniu zewnetrznemu taski, przychodzacej do kogos$, poprzez ,,Ty”
Chrystusa, w ktorym spotyka sie ,,Ty” Boga. Krotka formuta chrzescijanskiej
tozsamos$ci moze brzmie¢ nastepujaco: moim ,,ja” jeste§ ,,Ty”. Tam, gdzie nie
do$¢ wyraznie jest uchwycony moment zewnetrzno$ci laski, tam rozmywa sig
istotna struktura Objawienia chrze$cijanskiego. Zbawienie cztowieka moze na-
dejs¢ od czegos, co z natury swej jest zbawieniem, co jest zrodlem zbawienia, od
czegos, co przychodzi z zewnatrz. Zbawienie przychodzi od kogo$ innego niz
cztowiek: od czego$ spoza. Slowo ,,spoza” jest wyobrazeniem geograficznym,;
,»0d kogos$ innego” wskazuje na podmiot, na inny podmiot. Zbawienie chrzesci-
janskie, wpisane w tajemnice dialogu Objawienia — jest darem taski pochodzace;j
zawsze z zewnatrz, ktéra moze by¢ przyjeta przez cztowieka na mocy odpowied-
nio$ci ze strukturalnymi wymogami ludzkiego serca.

PRAWDA PODSTAWA DIALOGU

Rozlegajace si¢ z wielu stron wezwania spoteczenstwa, ktore chetnie siebie
okresla jako pluralistyczne, do dialogu i tolerancji rozumie¢ nalezy w kontekscie
wielorakich przemian, jakim poddana jest kultura ludzkich odniesien. W rozu-
mienie tych zmian i ich chrze$cijanski osad wprowadza Magisterium Kosciota.

W dokumentach obecnego pontyfikatu wskazane sg najwazniejsze oznaki dechry-
stianizacji. Jedng z nich jest ateizm i przeniknigta sekularyzmem wizja zycia
i przeznaczenia cztowieka®.

Wraz z ateizmem mamy do czynienia z postawami agnostycyzmu. Stanowi-
sko agnostyckie jest kolejnym wyzwaniem. Formulg tego stanowiska znajdujemy
w znamienny sposob wyrazong u Franza Kafki: ,Jest cel, ale nie ma drogi”*.
Chrzescijanstwo zawiera i wyraza w $wiecie okre$lenie celu zycia. Dla chrzesci-
janina przynalezno$¢ do Chrystusa jest wyczerpujaca definicja jego wlasnej oso-
bowosci (por. Ga 2, 20). Zycie i postannictwo chrzescijanskie s3 w ten sposob
odpowiedzig na realne Wydarzenie historyczne: ,,Albowiem milos¢ Chrystusa
przynagla nas, pomnych na to, ze skoro jeden umart za wszystkich, to wszyscy
pomarli. A wlasnie za wszystkich umart [Chrystus] po to, aby ci, co zyja, juz nie
zyli dla siebie, lecz dla Tego, ktory za nich umart i zmartwychwstal” (2 Kor 5,
14-15). Jest to przejscie do innej tresci samo$swiadomosci, w ktorej zamiast ,,ja”

3 Por. Jan Pawet II, Adhortacja Apostolska Christifideles laici, nr 4-5.
*F. Kafka, Il silenzio delle sirene. Scritti e frammenti postumi (1917-1924), Feltrinelli, Mila-
no 1994, s. 91.
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jest ,,Ty”, od samoafirmacji do afirmacji Kogo$ Innego. Owo ,,Ty” jest konco-
wym zwyciestwem wiary, ktora wyrusza na zdobycie calej rzeczywisto$ci. I fak-
tycznie, dynamika kulturalna wydarzenia chrzescijanskiego rodzi si¢ z tego ,,dla
kogo sie zyje”. Cztowiek nie zyje wiecej dla siebie samego, lecz dla ,,Tego, ktory
umart i zmartwychwstat dla niego”.

Ta nowa koncepcja siebie i wlasnego dzialania odzywa kazdego dnia jako
przezwycigzanie ograniczonych schematow $wiata (por. Rz 12, 1), okazuje si¢
dowarto§ciowaniem obejmujacym catos¢ i zawierajacym w sobie wszystko to, co
w rzeczywistosci jest dobre, prawdziwe i pickne. Taka koncepcja jest zdefinio-
wana przez stowo ,kultura”. Prawdziwa kultura ogarnia to, co odmienne ze
wzgledu na aktywne zainteresowanie dla prawdy, ktore jest we wszystkich. Nie
chodzi tu bynajmniej o pozorng tolerancj¢ bez pragnienia poznania prawdy. Cho-
dzi o potwierdzenie pewnej koncepcji kultury obejmujacej i zawierajacej w sobie
cala pozostatlo$¢ prawdy istniejaca w kazdym stworzeniu, ktore zmierza do swo-
jej pelni w Chrystusie: ,,I wszystko poddat pod Jego stopy, a Jego samego usta-
nowil nade wszystko Glowa dla Kosciota, ktory jest Jego Ciatem, Pelnig Tego,
ktory napetnia wszystko wszelkimi sposobami” (Ef 1, 22-23).

Agnostycyzm opiera si¢ na neopozytywistycznej metodologii, z wlasciwa dla
niej tendencja do odmawiania kwalifikacji prawdy lub falszu wszelkim wypo-
wiedziom religijnym.

Taka postawa jak w zwierciadle odbija si¢ w srodowiskach katolickich w po-
staci mody na fideizm i moralizm. Jest to kolejne wyzwanie.

Mozna zaobserwowa¢ fideizm praktykowany, nie za§ formalnie gloszony,
jako ze doktryna fideistyczna zostala oficjalnie potgpiona przez Kosciot. Postawa
fideistyczna daje o sobie zna¢ w akcentowaniu raczej przezy¢ religijnych niz
prawd wiary; w traktowaniu przekonan religijnych i moralnych w kategoriach
niemozliwych do racjonalnego ujecia opcji, do ktorych zacheca si¢ innych, stosu-
jac nie argumenty, ale rézne formy perswazji. Tam gdzie wiara traci wyrazny,
konstruujacy ja zwiazek z obiektywnym wydarzeniem chrze$cijanskim, tam w
gruncie rzeczy, poteguje ona przekonania w istocie prywatne, cho¢by miaty one
wiele znamion wspolnotowosci. W takiej sytuacji, gdzie prawda religijna jest
czysto prywatna, podnoszenie kwestii wiary i moralno$ci — czy to ze strony atei-
sty, czy wierzacego — moze uchodzi¢ za towarzyski nietakt i probe zakldcenia
pozadanego dla ,,dialogu” mitego nastroju.

Dawniej wiara byla pojmowana przede wszystkim jako aska o$wiecajgca ro-
zum. W Tradycji podkreslano, ze wiara jest oswieceniem rozumu, w ktérym lu-
dzie zyskuja wolno$¢, by zy¢ w prawdzie Jezusa Chrystusa i by przez to wlasnie
trwa¢ w pewnosci, co do sensu wlasnego istnienia oraz podstawy i celu wszyst-
kiego. W tym duchu gloszono tzw. kazania katechetyczne, podkreslano, ze filozo-
fia jest niezbedng ,,stuzebnicg teologii”, tworzono dziela sztuki o glebokiej inte-
lektualnej wartosci. Jednym z dziet, do ktérych Kosciot przywigzywal zawsze
wielka wage, bylo zakladanie szkol, od parafialnych az po uniwersytety. Dzi$
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natomiast podkresla si¢ egzystencjalny wymiar wiary, jej $cisty zwiazek z zy-
ciem, wielkg wartos¢ pluralizmu i otwarto$ci, szukania tego, co taczy, a nie dzieli
ludzi r6znych pogladow.

Do zrozumienia chrze$cijanskiego poznania wiary istotne jest zrozumienie,
iz prawda Chrystusowa jest prawda zyciowa, a jej poznanie — poznaniem Zycio-
wym. Jednak zadng miara, wiara chrze$cijanska nie jest jakim$ ulotnym przeczu-
ciem, czysto wewngtrznym przezywaniem czy doznawaniem. Przy takim antyin-
telektualnym nastawieniu wiary miejsce prawdy zajmuje subiektywna, tatwa do
wywotania i prosta do odwolania ,,autentyczno$¢”; niedostepna nikomu oprocz
samego podmiotu, w imi¢ ktorej da si¢ usprawiedliwi¢ lub potepi¢ wszystko.

Wydaje sie, jakby$my dzi§ wpadli w pewna skrajno$¢ i zamiast poglebiac
»~fozumienie wiary” pozbawili$my ja tego naturalnego podtoza, na ktéorym jedynie
moze si¢ ona umacnia¢ i rozwija¢. W rezultacie miejsce rozumnej wiary zajmuja
przezycia, niekiedy bliskie fanatyzmowi, poniewaz nie znajdujace dla spotkania
ludzi o réznych pogladach wspoélnego im fundamentu w rzetelnym szukaniu
prawdy. Prawda Ewangelii jest w najprostszym sensie prawda faktow. Jej punkt
wyjscia, tj. Stowo, ktore stalo sie Ciatem (J 1, 14), stanowi fakt zaszly w prze-
strzeni 1 w czasie, jak to opisuje Nowy Testament. Apostotowie nie zadowalali
si¢ zatrzymaniem wewnetrznego przezycia, lecz mowili o tym, co ujrzeli, ustysze-
li i co dotykali wlasnymi rekoma.

EWANGELIZACJA: POGLEBIAC 1 UOBECNIAC PRAWDE

Elementem nowej ewangelizacji powinno by¢ poglebienie zycia intelektual-
nego katolikow i nawigzanie na tej plaszczyznie dyskusji z my$lagcymi niereligij-
nie. Nie jest to jej element jedyny, ale jednak niezb¢dny. Dyskusje $wiatopogla-
dowe majg w istocie charakter misyjny; chodzi w nich przeciez o ukazanie ina-
czej myslagcym stuszno$ci wlasnych przekonan i o pociagniecie ich w ten sposob
go gloszonej prawdy. Niezbednym elementem takiego dialogu jest otwartos¢ na
poglady innych, gotowos$¢ przyjecia pogladéw adwersarza, jesli okaze sie, ze on
miatl racje. Jednakze celem dyskusji nie jest osiggnigcie pluralizmu stanowisk.
Pluralizm domaga si¢ podjecia prob jego przezwycie¢zenia, nie za$ poprzestania
na stwierdzeniu, iz ,,pigknie si¢ roznimy”. Wprawdzie wskutek utomnos$ci ludz-
kiej natury, do konca §wiata bedg trwaty spory zwigzane z wielo$cig stanowisk,
to jednak pluralizm bedzie nieustannie zachgcatl do podejmowania wysitkow w
celu trafniejszego i1 pelniejszego poznania prawdy, ale nie mozna z ulomnosci
czyni¢ cnoty.

Z punktu widzenia ideatu chrzeécijanie winni dazy¢ do jednosci we wszyst-
kim (nie wylgczajgc dziedziny spoteczno-politycznej), poniewaz stanowia jedno
Cialo. I dlatego stwierdzenie roznicy zdan jest boélem, a nie bezmys$lnie obwola-
nym prawem. Bolesna jest rowniez, cho¢ wiele razy nieunikniona, sprzecznosc.
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Trzeba by¢ calkowicie nastawionym na odkrycie powodu sprawiajacego, ze ktos
mysli inaczej 1 przekaza¢ mu, w mozliwie najlepszy sposdb, motywy wiasnego
przekonania w poszukiwaniu jednosci.

Pluralizm jest zawsze wynikiem kompromisu wiary na polu kulturowym. Nie
jest on nigdy warto$cia samg w sobie. Fakt, ze istnieje np. z politycznego punktu
widzenia, r6znorodnos¢ pomiedzy katolikami, po ludzku biorac, jest rzecza zro-
zumiala, ale nie jest to ideal. Wazne jest, by nawet majac rézne zdania na kwestie
spoteczne, taczyto wierzacych doswiadczenie tej samej wiary. W takim przypad-
ku duch tolerancji i dialogu przejawia si¢ w konkretnej postawie: poniewaz waz-
niejsze jest nasze wspolne doswiadczenie wiary, chociaz mys$limy o jakiej$ spra-
wie inaczej, gotowi jeste§my uczy¢ si¢ jeden od drugiego, probowaé zrozumiec
siebie bez wrogosci. Jednakze wartoscig jest tu nie pluralizm, lecz wolnos¢.

W dokumentach Kosciota nie uzywa si¢ stowa ,,pluralizm” lecz ,,jedno$¢ w
roznorodnosci” (pluriformita)’. Réznorodnoscia w jednosci w Kosciele jest na
przyktad obecno$¢ réznych ruchow i stowarzyszen katolickich (Comunione e
Liberazione, Focolare, Swiaﬂo—Zycie, Akcja Katolicka i inne), ktore sg réznymi
sposobami do$wiadczania tego samego faktu chrzescijanskiego. W ten sposob
istnieje miedzy nimi glebokie pokrewienstwo.

Jest zrozumiate, ze katolik, ktory chce glosi¢ prawde Ewangelii tym, ktorzy o
niej zapomnieli, bedzie starat si¢ wprowadzac ja w srodowisko zycia spoteczne-
go. Te jego starania ewangelizacyjne natrafia na opor inaczej myslacych ludzi, co
moze prowadzi¢ do spotecznych napie¢ i sporow. Takie réznice zdan i poszuki-
wania najlepszego modus vivendi ludzi o r6znych pogladach s rzecza normalng i
nie daja podstaw do posadzania o nietolerancje¢ zadnego z uczestnikow publicz-
nego sporu, a juz zupetnie nie wystarczaja jako dowod moralnej dwuznaczno$ci
postawy afirmacji prawdy religijne;.

Dzieto gtoszenia prawdy Ewangelii musi podaza¢ w parze z postawa bycia
zdolnym do uzasadnienia nadziei, ktora jest w nas (1 P 3, 15). Chrzescijanin, po-
dejmujac ewangelizacje, musi prosi¢ o poznanie prawdy, a zarazem odpowiedniej
metody, aby glosi¢ i uzasadniaé to, co jest gltoszone. ,,To czego brakuje, to nie
tyle werbalne lub kulturalne powtarzanie oredzia. Dzisiaj cztowiek oczekuje, by¢
moze nie§wiadomie, do§wiadczenia spotkania z osobami, dla ktérych fakt Chry-
stusa jest rzeczywistoscig tak obecna, ze ich Zycie jest przemienione. Jest to zde-
rzenie ludzkie, ktore moze wstrzasna¢ dzisiaj cztowiekiem: wydarzenie, ktore jest
echem poczatkowego wydarzenia, kiedy to Jezus podnidst oczy i powiedzial:

> W Relacji koficowej Nadzwyczajnego Synodu Biskupow zwotanego w 1985 1., w czeéci zaty-
tutowanej: Kosciot jako Komunia (Communio) czytamy o tym, jaka jest teologiczna podstawa jed-
nosci i r6znorodnosci w Kosciele: ,,Te réznorodnos$¢ nalezy odrézni¢ od prostego pluralizmu. Bedac
prawdziwym bogactwem i niosac z sobg pehnig, roznorodnos¢ jest prawdziwa katolickos$cia. Plura-
lizm za$ jako sztuczne potaczenie stanowisk catkowicie przeciwstawnych prowadzi do rozktadu i
zniszczenia oraz zagubienia identycznosci”. Cytat za wydaniem Wroctawskiej Ksiggarni Archidie-
cezjalnej, Wroctaw 1986, s. 25.



48 ANDRZE]J PERZYNSKI

»Zacheuszu, zejdz predko, albowiem dzi§ musze si¢ zatrzymaé w twoim domu«
(por. Lk 19, 5)”°.

Oredzie nowej ewangelizacji winno prezentowaé zycie Kos$ciota jako fakt
spoleczny. Jest to wazne zaro6wno dla zycia osoby, jak i dla misji ewangelizacyj-
nej. Jest nia troska odwotania si¢ do chrzescijanstwa jako wydarzenia majacego
szczegolna strukture ontologiczna. Akcentowal trzeba ontologie faktu chrzesci-
janskiego, a wiec rowniez antropologie chrze$cijanska, ktora jest nosnikiem
szczegolne] wizji czlowieka. W konsekwencji nie mozna nie ewangelizowac,
nawet jesli zawsze istnieje niebezpieczenstwo formalizmu; od wewnatrz przy-
chodzi impuls przynaglajacy do dzialania, do wspoldzielenia wszystkich proble-
mow ludzkich i zadan Kosciota.

AFFIRMATION DE LA VERITE ET TOLERANCE
Mise en lumiére de I’idée papale de la Nouvelle Evangelisation

Résumé

En profitant de I’idée papale de la nouvelle évangelisation I’auteur présente les problémes de
I’affirmation de la vérité et de la tolerance. Ce probléme semble étre trés actuel dans le contexte
polonais aussi bien idéologique que religieux et culturel. A. Perzynski analise les fondaments
théologiques de la de la tolérance et du dialogue pour constater ensuite que la vérité est la base du
dialogue. Ce n’est pas le pluralisme des options qui constitue le but du dialogue. Un tel pluralisme
demande qu’on le vainque. Au point de vue idéal les chrétiens doivent tendre a une animité. La
nouvelle évangelisation constitue I’appel a approfondir et a vendre toujours présentes les vérités
évangéliques. Le fait de precher I’Evangile doit aller ensemble avec Iattitude qui affirme
I’espérance qui est en nous (1 P 3, 15).

® Fragment wystapienia ks. Luigi Giussaniego na Synodzie Biskupéw w Rzymie 1987 r. Tekst
tego wystapienia opublikowala Biblioteca Universale Rizzoli w ksigzce L. Giussani,
L’avvenimento cristiano. Uomo-Chiesa-mondo, Milano 1993, s. 23-24.
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KS. SLAWOMIR SZCZYRBA

JANA PAWLA I DOBRA NOWINA DLA CZLOWIEKA.
W KIERUNKU HUMANIZMU CHRYSTOCENTRYCZNEGO

WPROWADZENIE

Nie mozna wigkszej krzywdy uczyni¢ czlowiekowi od tej, gdy usituje si¢ mu
wmowié, iz jest tym, kim nie jest i by¢ nim nie moze. Nie mozna wigkszej
krzywdy uczyni¢ czlowiekowi nad te, iz odwodzitoby si¢ go od prawdy o nim
samym i uniemozliwiatoby si¢ mu przezycie tej prawdyl.

Mam nadzieje, ze po tym — do$¢ oczywistym w sobie? — wstepnym stwier-
dzeniu tytut niniejszego przedtozenia: Jana Pawta Il Dobra Nowina dla cztowie-
ka. W kierunku humanizmu chrystocentrycznego stal si¢ bardziej jednoznaczny,
jasny i czytelny.

Odwazam si¢ od razu zauwazy¢, iz takie sformutowanie dopuszcza, wrecz —
chcialoby si¢ powiedzie¢ — subtelnie sugeruje, na zasadzie opozycji, mozliwos¢
moéwienia o ztej nowinie dla cztowieka.

Jesli w gre wchodzi¢ mogg tak przeciwstawne wzgledem siebie, stojace na
antypodach, nowiny, to nie trudno sobie wyobrazi¢ sytuacji: 1) osobliwego roz-
droza, na ktorym musi, predzej czy pozniej, stanaé cztowiek; 2) odpowiedzial-
nosci tego, kto z okreslong nowing staje przed cztowiekiem, usitujac go zapewnic
o wartosci (dobroci) przedkladanej mu nowiny; 3) koniecznosci okazania racji —
prawdziwo$ci obwieszczanej cztowiekowi nowiny. Powyzsze trzy przestanki

! Jest to rozszerzony tekst wyktadu wygtoszonego w Legnicy 16 listopada 1996 r. w ramach
Tygodnia Kultury Chrzescijanskie;j.

2 Obecne w tym sformulowaniu zawahanie zwigzane jest z tym, iz autor $wiadomy jest pewne-
go zalozenia, ktore tu czyni, ze istnieje pewna prawda o cztowieku. Takiego zatozenia z pewnoscia
nie podzielaliby wszyscy zwolennicy tzw. aktualistycznej koncepcji cztowieka, a nade wszystko
tzw. agnostycyzmu antropologicznego. Na usprawiedliwienie jednak przedktadanego tutaj stanowi-
ska stwierdzi¢ nalezy, iz tzw. aktualistyczna koncepcja cztowieka jest rowniez jakas prawda o czto-
wieku. Inaczej mowiac, nie ma ucieczki od pytania, kim jest cztowiek. Odpowiedzi nalezy udzieli¢.
Odpowiedz jednak odpowiedzi ,,nie jest rowna”, niesie ze soba okreslone konsekwencje. Na temat
agnostycyzmu antropologicznego — zob. J. Salij OP, Co dzieje si¢ z naszq cywilizacjq? Na margi-
nesie encykliki ,, Evangelium vitae”, ,,Znak” 48 (1996) nr 488, s. 74—85.
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sktaniajg do postawienia pytan, na ktére chciatbym zarysowaé odpowiedz, a od-
powiedzia jest owo, dokonujace si¢ na naszych oczach, wydarzenie — misterium,
jakim jest Osoba Jana Pawta .

Stawiam sobie zatem zadanie bardzo skromne. Chciatbym jedynie wspomoc
naszg uwage i rozumienie oraz umozliwi¢ zaistnienie w nas pytan, na ktore juz
istnieje odpowiedz, na ktoére odpowiedz przychodzi do nas od prawie 76 lat
(przez 50 lat kaptanskiej postugi, w tym 18 lat postugi na Stolicy §w. Piotra) w
owym ludzkim ksztatcie Papieza z Polski — Karola Wojtyty.

Oto pytania: Czy rzeczywiscie mozna mdéwi¢ o osobliwych rozdrozach
prawdy o cztowieku dzi§? Czy mozna mowic¢ o osobliwie przezywanej i uobec-
nianej przez Jana Pawla Il odpowiedzialnosci za ksztatt prawdy o czlowieku?
Jakie sa najglebsze racje papieskiej antropologii?

NA ROZDROZACH PRAWDY O CZLOWIEKU

Czy rzeczywiscie mozna mowic o osobliwych rozdrozach prawdy o cztowie-
ku dzi§? Zwracajac uwagg na nasze dzi§, mysla nasza probujemy ogarnaé row-
niez historie, ktora owo ,,dzi§” uksztaltowata. Kto sobie rosci (roscil) prawo i
staje (stawal) z pretensja przed cztowiekiem, aby wspomagaé¢ go w okreslaniu
jego tozsamosci?

Ostatnie z pytan domaga si¢ prostego wyliczenia okre§lonych autoréw — po-
myslodawcow — wrecz zwiastunow pomysinych rewelacji w tej materii, w materii
okreslania przez cztowieka wlasnej tozsamosci. Sprawa nie jest jednak prosta,
przechodzi bowiem poprzez dramat wewngtrzny i dotyka wiasciwie kazdej indy-
widualnej historii osoby.

Owo okreslanie wiasnej tozsamosci jest w istocie pytaniem o to, kim jest
cztowiek. Zawiera ono pytanie: kim jestem ja, ktory okre§lam si¢ mianem ,,czto-
wiek”? Co oznacza w swej istocie ,,ja”’? Co owo ,,ja”” konstytuuje? Dzigki czemu
,Ja” jest i jest wlasnie ,,ja”, a nie czym$ pokrewnym stugtowemu potworowi Ty-
fonowi, a do ktérego nawet mysl o podobienstwie przerazata Sokratesa?

Do przezycia niezwyktej przygody zachgcal swoich wspotczesnych Sokrates,
nawotujac do samopoznania (Gnothi seauton), wierzac jednoczesnie, iz jest to
droga dla cztowieka, jest to droga ocalenia i potwierdzenia godnos$ci cztowieka.

Niewatpliwie problemem o podstawowym znaczeniu dla zycia poszczegol-
nego cztowieka, jak i dla zycia kazdej spolecznoSci, jest poprawnie przezyty
przez cztowieka proces samoidentyfikacji, tzn. — jak potocznie powiadamy — od-

3 Chee przy tym powiedzie¢, iz tak naprawde to ciagle nie rozumiemy dobrze Jana Pawta II,
ciggle obce jest nam takie rozumienie cztowieka, jakie nie tylko ukazuje Papiez w swoim nauczaniu,
lecz ktore ucielesnia w swoim wiasnym zyciu. Obce nam jest nadal odczytywanie integralne mysli
papieskiej, biorace pod uwagg caty kontekst historyczno-kulturowy, w jakim ta mys$l si¢ ksztattuje i
z jakim si¢ zmaga.
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nalezienie przezen siebie samego. Zatem ogromnym wyzwaniem spolecznym jest
pomoc w tym cztowiekowi, zwlaszcza temu, ktory doznaje osobliwego zachwia-
nia rownowagi. Sokrates, jak powszechnie wiadomo, ofiarowywat swoja pomoc,
chcial by¢ akuszerem prawdy, chcial pomaga¢ cztowiekowi w jego trudnym ro-
dzeniu si¢ do prawdy i dla prawdy, zwlaszcza o nim samym. Sam jednak do-
s$wiadczatl — jak o tym wspomniatem juz wyzej — wielu trudnosci i wa,tpliwos’ci4.

Ow ideat wiedzy (a zarazem madrosci): scire propter veritatem, kierowany
pytaniami: jak jest? (wiedza faktualna — hoti) 1 dzigki czemu tak jest? (wiedza
poszukujaca racji — tzw. wiedza kauzalna — diofi), ktory w jakiej$ mierze zapo-
czatkowal Sokrates, a ktory kontynuowali: jego uczen — Platon i uczen jego
ucznia — Arystoteles5 oraz w jakim$ sensie uczen Arystotelesa — §w. Tomasz z
Akwinu ® w XIII wieku, w tzw. ztotym wicku Sredniowiecza. Ow pickny ideat
byl z wolna na przetlomie XVI i XVII wieku zdradzany na rzecz innego ideatu,
ktérego rzecznikiem, nie jedynym, byt z pewno$cig — lord z Verulamu — Francis
Bacon .

Nowy ideal wiedzy: scire propter uti, ktéry za cel stawial urzadzenie si¢
cztowieka w $wiecie, wydawal sie¢ prohoministyczny, wrecz prometejski, wresz-
cie zdawal si¢ przyznawac nalezne czlowiekowi miejsce w rzeczywistosci. Miej-
sce takie marzyto si¢ Giovanniemu Pico della Mirandola (1463—1494), ktory w
swej Mowie o godnosci cztowieka wktada w usta Boga nastgpujace stowa:

., Nie wyznaczam ci, Adamie, ani okreslonej siedziby, ani wltasnego oblicza,
ani tez nie daje ci Zadnej swoistej funkcji, azebys jakiejkolwiek siedziby lub ja-
kiegokolwiek oblicza lub jakiejkolwiek funkcji zapragniesz, wszystko to posiadat
zgodnie ze swoim zyczeniem i wolg.

Natura wszystkich innych istot zostata okreslona i zawiera si¢ w granicach
przez nas ustanowionych. Ciebie zas, nieskrepowanego zZadnymi ograniczeniami,
oddaje w twoje wlasne rece, abys swq nature sam sobie okreslit, zgodnie z twojg
wolg. [...] abys jako swobodny i godny siebie tworca i rzezbiarz sam sobie nadat

taki ksztatt, jaki zechcesz S,

*Zob. G. Reale, O filozofii starozytnej, ttum. J. Merecki SDS, ,,Ethos” 9 (1996) nr 35-36, s.
115. Por. Cz. Bartnik, Natura, osoba, wolnos¢, ,.Bobolanum” 4 (1993) s. 13-29, zwlaszcza s. 14—
17; tenze, Personalizm, Lublin 1995, s. 65-69.

>Zob. S. Kaminski, Nauka i metoda. Pojecie nauki i klasyfikacja nauk, wyd. IV, Lublin
1992, s. 53-55.

% To odwotywanie si¢ §w. Tomasza do Arystotelesa jest picknym przyktadem chrzescijanskie;
postawy szacunku dla prawdy, ktdra stata si¢ udziatem tego Filozofa. W tym konteks$cie mozemy juz
uprzedzajaco powiedzie¢, iz rozum cztowieka dzieki wierze (poprzez wiarg) jest wolny od uprze-
dzen, jest zawsze ocalany dla prawdy, poniewaz rozpoznaje i kontempluje jej blask wszedzie.

7 Zob. G. Rohrmoser, Kryzys religii i polityki, ttum. P. Kantyka, ,,Znaki Czasu” nr 27, 1992,
64—65. Artykut jest pierwszym rozdziatem ksigzki tegoz autora Religion und Politik in der Krise der
Moderne, Styria-Graz 1989.

8 Przeklad Z. Kality, w: Filozofia wloskiego Odrodzenia, oprac. A. Nowicki, Warszawa 1967, s. 139.
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Stusznie zauwaza, cho¢ z pewna przesada, Vernon Bourke, iz ,,Zaden z dwu-
dziestowiecznych egzystencjalistow nie podwazylby przestania tej deklaracji
wolnosci cztowieka, ktéry moze uczyni¢ siebie kimkolwiek zechce byc’”9.

Z pewnoscia przeswiadczenie to najblizsze bytoby koncepcji Jean-Paul Sartre’a

Stowa Mirandoli byly wyrazem renesansowej postawy humanistycznej, kon-
centrujacej swa uwage na indywidualnym cztowieku, jego nieograniczonych
mozliwosciach, jego wolnosci, jego przeznaczeniu nie tylko do przysztego zba-
wienia, ale rowniez do spelnienia ziemskiego, z czasem — wytacznie ziemskiego.
Niestusznie bytoby twierdzi¢, iz ten optymizm podzielali wszyscy tworczy przed-
stawiciele Renesansu. Leonardo da Vinci (1452-1519) w pewnym miegjscu swo-
ich Notatnikow proroczo zapowiada (i przestrzega):

Widzie¢ si¢ bedzie zwierzeta na ziemi, ktore zawsze walczyé bedg ze sobg,
z najwiekszymi stratami i czestymi wypadkami Smierci po kazdej stronie. Te nie
bedg mialy granic swej ztosci; dzigki ich dzikim cztonkom padnie na ziemie
wielka czes¢ wielkich lasow wszechswiata,; potem, gdy sie napasq, karmic bedg
pragnienie swe smiercig i mekq, i trudami, i wojng, i szalenstwem, ktorymi b e-
dg dreczy¢ wszelkq rzecz zywgq. I dla swej niezmiernej pychy zechcqg wznies¢ sie
ku niebu [...] 1

Prawda pozostaje jednak to, ze perspektywa postrzegania i rozumienia czto-
wieka wedle wizji Pica della Mirandoli zostata otwarta. Jemu bowiem wspotcze-
$ni, a potem nastgpne pokolenia poming, przemilcza maty, ale istotny szczego6t
Mowy o godnosci czlowieka, ten mianowicie, iz t¢ wyjatkowa pozycje, t¢ wyjat-
kowa tozsamos¢ cztowiek ma dzieki Temu, dzigki pozostawaniu w relacji z Tym,
ktéry mu owa nowing oznajmia, czego jakas swiadomos$¢ mial jeszcze Mirandola.
Czlowiek renesansu zapatrzony w siebie i zadufany w sobie przestawal uwazac
wymiar religijny swojego istnienia za wymiar fundamentalny 2

Autoapoteoza (samoapoteoza, samoub(')stwieniels) cztowieka pod réznymi
postaciami (np. indywidualizmu, subiektywizmu, woluntaryzmu etycznego i pan-
teizmu: Mikotaj Kuzanczyk, Michel de Montaigne, Giorgano Bruno; subiektywi-
zmu i indywidualizmu religijnego: protestantyzm; subiektywizmu i idealizmu
poznawczego przyjmujacego postac najpierw antropocentryzmu teoriopoznaw-
czego: Kartezjusz, Immanuel Kant, Edmund Husserl, a nast¢pnie — antropocen-
tryzmu metafizycznego: egzystencjalizm; indywidualizmu politycznego: Niccold
Macciavelli; indywidualizmu spotecznego i w konsekwencji — liberalizmu 1 utyli-

10

°V.J.Bourke, Historia etyki, thum. A. Biatek, Wyd. Krupski i S-ka 1994, s. 113-114.

19 Zob. R. Buttiglione, Mysl Karola Wojtyly, thum J. Merecki SDS, Lublin 1996, s. 384—402.

"' Leonardo da Vinci, Pisma wybrane, thum. L. Staff, Warszawa 1958, s. 317-318.

2 por. J. Burckhardt, Kultura Odrodzenia we Wioszech, ttum. M. Kreczkowska, Warszawa
1991, s. 298-307.

13 Jest w istocie proba antycypacji tego, co Bog cztowiekowi zamyslit da¢. H. Urs von Baltha-
sar upatruje w tym istot¢ grzechu. Zob. tenze, Teologia dziejow, thum. J. Zychowicz, Krakow
1996, s. 40-41.
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taryzmu etycznego: Thomas Hobbs, John Locke; utylitaryzmu indywidualistycz-
nego: Adam Smith, Jeremy Bentham, i utylitaryzmu spotecznego: socjalis’ciM)
stawaty si¢ faktem w kulturze europejskiej i naznaczaty coraz mocniej i znaczaco
dzieje ludzkie, dzieje naroddéw i spoteczenstw. Indywidualizm i sui

generis immanentyzm15 poczety torowac sobie droge i dominowaé w powszech-
nej mentalno$ci, naznaczajagc w konsekwencji indywidualny dramat tozsamos$ci
poszczegblnych jednostek.

Glinter Rohrmoser pisze: ,,U poczatkéw czasow nowozytnych Francis Bacon
wylansowat program historii, ktory mial postepowacé za logika dominacji nad
natura. [...] Do tego programu, ktéry miat otwiera¢ nowa ere cztowieka, doczepit
on nadziej¢ wyprzedzenia i korygowania historii, skazonej grzechem pierworod-
nym i jego konsekwencjami. Ludzkos$¢, zdecydowana na dominacj¢ nad natura
przy pomocy nauki i techniki, bytaby w stanie odtworzy¢ pierwotny raj i ustano-
wi¢ krdlestwo cztowieka, owo regnum hominis. [...] Oto teraz civitas terrena —
podejmujac terminologie augustynska — powierzono misje zrealizowania tego,
czego oczekiwano niegdy$ poza historia od civitas Dei. Rewolucja Francuska
wydata na $wiat spoteczenstwo nowozytne w jego burzuazyjnej formie. Emancy-
pacja spoteczenstwa wobec wszelkiej tradycji i cigglosci historycznej oraz cheé
ukonstytuowania na nowy sposob spoleczenstwa poprzez zasade zaspokojenia
naturalnych potrzeb przybrata posta¢ konkretna i polityczng. [...] Socjalisci fran-
cuscy [mysle o ludziach takich, jak Saint-Simon i Comte] powigzali ustanowienie
dominacji naukowej cztowieka nad spoteczenstwem z nadzieja na to, co Proud-
hon nazwat «odfatalizowaniem» losu. [...] Feuerbach skonceptualizowat t¢ nowo-
zytng tendencje¢, domagajac si¢, aby politycznos$¢ zajeta miejsce Bozej Opatrzno-
sci. Polityczno$¢ miata wigc si¢ okazaé niezalezna od wszelkiego uzasadnienia
transcendentalnego i ograniczy¢ swa misj¢ do wprowadzenia tu na ziemi praw
rozumowania naukowego” !

Indywidualistyczny ideat doskonatosci ludzkiej znalazt swa kontynuacje w
naukach gloszonych przez Jana Jakuba Rousseau (1712—1778) i innych romanty-
kéw (zwlaszeza niemieckich), oderwanie za$ etyki od poznania doszto do skraj-
nosci w pogladach zwalczajacego wszelka moralnos¢ Maxa Stirnera (1806—1856)
1 czynigcego egoizm najwyzsza zasada Friedricha Wilhelma Nietzschego (1844—
1900), ktory jak wiadomo, glosit hasta wolnosci silnych, gdyz tylko silni sg w
stanie by¢ konsekwentnie egoistami. Takze i ci, ktdrzy uwazaja, ze naturalne sa
sktonnosci spoteczne, glosili egoizm spoleczny, egoizm narodowy lub klasowy.
W ten sposob indywidualizm filozoficzny prowadzit (i prowadzi ) réznymi dro-
gami do egoizmu spolecznego.

14 Zob. J. Majka, Filozofia spoleczna, Warszawa 1982, s. 33-37.
5 Por. Cz. Bartnik, Personalizm..., s. 93-123.
'G.Rohrmoser, dz. cyt., 64—65.
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Oderwany (stopniowo odrywany) od konstytuujacej go relacji do Boga, jak
rozwazato cztowieka religijne Sredniowiecze, cztowiek ponowozytny pograzyt
si¢ w immanencji. Btad immanentyzmu etycznego (w istocie byt to btad antropo-
logiczny) naznaczyt zachodnioeuropejska kulturg . Naznaczyt w sposob grozny i
niebezpieczny. Mialy si¢ o tym przekonac i przekonaty sie przyszie pokolenia.
Przekonaty si¢ o tym w sposob najbardziej dramatyczny pokolenia ludzkie XX
wieku.

Nieuchronng bowiem konsekwencja indywidualizmu byt totalitaryzm pan-
stwowy, podprowadzony teoriami umowy spotecznej, nie tylko denaturalizujacy
spoleczenstwo i spoteczng naturg cztowieka, lecz odpodmiotawiajacy osobe i
SpOleCZGﬁStWOIS. Wystapit on w dwoch najbardziej monstrualnych ucielesnie-
niach: w nazizmie niemieckim i komunizmie. W tym drugim doszto nie tylko do
sponiewierania innych narodéw (w imi¢ narodu nadludzi, jak to uczynit nazizm),
lecz doszto do sponiewierania narodu wiasnego — samosponiewieraniaw. Wyrazem
tego byla niemal udana proba wykreowania cziowieka masowego (,aktywnego
cztowieka masowego” — jak powiadal Gramsci), przezywajacego kolektywna
tozsamos¢, cztowieka wydrazonego, uzywajac okreslenia T. S. Eliotazo, z pod-
miotowosci, cztowieka nie tyle (i nie tylko) bez oblicza, lecz pozbawionego tro-
ski o wtasne oblicze, nie rozumiejagcego wrecz na czym owa prawdziwa troska o
siebie miataby polegac.

Jakby na ironi¢ zakrawal pewien fakt. Tuz po zakonczeniu dziatan wo-
jennych, kiedy jawne juz stato si¢ to, jaki los zgotowat cztowiek czlowieko-
wi, ludzie ludziom (Z. Natkowska, Medaliony)ZI, kiedy u§wiadamiano sobie
z wolna holocaust nie tylko narodu izraelskiego, lecz i innych narodow, zgo-
towany nie tylko przez nazizm, lecz réwniez przez totalitaryzm bolszewicki,
ktory dtugo usitowal maskowac i skutecznie maskowal groby, wybuchta inte-
lektualna wojna humanizmow o przywilej ksztalttowania tozsamosci cztowie-
ka. Swoje roszczenie zglaszat, bedacy wykwitem europejskiego immanenty-
zmu ateistyczny egzystencjalizm, ktorego protagonista okazat si¢ Jean-Paul
Sartre. To on publikowal w 1946 roku swoja prace: Egzystencjalizm jest hu-
manizmem (L existentialisme est un humanisme, Paris 1946).

W tym samym roku Jan Kanapa, mato znany przedstawiciel filozofii radziec-
kiej, opublikowat prace: Komunizm jest humanizmem 2 Trudno si¢ szeroko

7Zob. R. Buttiglione, dz. cyt., s. 25-46.

18 Zob. M. A. Krapiec OP, O ludzkg polityke, Katowice 1993, s. 83— 102.

1 Dochodzito do sponiewierania wrecz wszystkich przez wszystkich.

2 Zob. T. S. Eliot, Prézni ludzie, thum. A. Piotrowski, w: Poezje wybrane, Warszawa 1988,
s. 111.

2! Spetnita si¢ zapowiedz Leonarda da Vinci!

22 Cyt. za: J. Mirewicz SJ, Chrystianizm i humanizm XX wieku — wyktad wygtoszony w Pol-
skim Osrodku Katolickim na Ealingu w Londynie 3 X 1978 r. (prywatny zbior kaset). Por. tenze,
Humanizm antyludzki — wyktad wygloszony 31 X 1978 r., tamze.
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rozwodzi¢ nad przebiegiem owej kontrowersji. Faktem jest, iz po okresie
zjadliwej krytyki egzystencjalizmu przez marksizm 23, doszto nie tylko do
zblizenia, lecz wregcz do przymierza ateistycznego egzystencjalizmu Sartre’a i
ateistycznego marksizmu. W sposdb niezmiernie interesujacy i trafny owo
zblizanie si¢ i zbratanie tych dwoch propozycji w ksiazce Il pensiero di Ka-
rol Wojtyta z 1982 roku, jak dotad unikalnej syntezie mys$li filozoficznej Ka-
rola Wojtyty, ukazanej na tle mysli i historii powojennej Europy, omawia nie
Polak jakby nalezato si¢ spodziewac, lecz Wioch Rocco Buttiglione . Owo
przymierze okazato si¢ taktycznym posunigciem marksizmu. Mariaz nie trwat
dtugo (bo tez nie mogt trwaé dtugo), lecz naznaczyt lata sze§c¢dziesiate i sie-
demdziesiate naszego wieku, a pokolenie 6wczesnych dwudziestolatkow roku
1968 zdaje si¢ do dzisiaj ptaci¢ ceng 3,

Mariaz nie mogt trwaé dlugo, gdyz — jak slusznie zauwaza R. Buttiglione —
»hie mozna juz dzi§ podporzadkowaé kryzysu egzystencjalnego kryzysowi eko-
nomiczno-spotecznemu [jak probowal neutralizowa¢ tzw. swiadomo$¢ nieszcze-
sliwa cztowieka marksizm — por. S. Sz.], lecz nalezy raczej skupi¢ si¢ na etycz-
nym i metafizycznym kryzysie cztowieka (przekraczajac zarazem jego pierwszy
wyraz, ktorym byta filozofia egzystencji)”%.

»Sytuacja duchowa, ktora doprowadzita do rozejscia si¢ marksizmu i egzy-
stencjalizmu, zmusza (zmusita — S. Sz.) w kazdym razie do postawienia pytania o
mozliwos¢ pogodzenia27 katolicyzmu z egzystencjalizmem ﬁlozoﬁcznym”zg.
Wyzwanie to podjat K. Wojty%azg.

2 Tytutem przyktadu zob. J. K o ssak, Egzystencjalizm w filozofii i literaturze, (seria: Krytyka
burzuazyjnej ideologii i rewizjonizmu), wyd. 1l zmienione i poszerzone, Warszawa 1976.

24 Thumaczenie polskie i pigkne wydanie ksiazki R. Buttiglione, dedykowane Janowi Pawtowi IT
w pigédziesigciolecie kaplafistwa, zawdzigczamy Towarzystwu Naukowemu, Instytutowi Jana Pawla
II i Wydziatowi Filozofii KUL. Zob. R. Buttiglione, dz. cyt., s. 384-390

2 Zob. tamze, s. 387-388. Por. M. Jedraszewski, Rok 1968: na rozdrozu prawdy o czlo-
wieku, ,,Przeglad Powszechny” nr 5, 1996, s. 184-195. Zob. Krajobraz po szoku, pod red. A.
Mieszczanek, Warszawa 1989; B. Kurowski, Zdeptane kwiaty, Warszawa 1992.

5. 389.

" Moze lepiej nalezaloby powiedzie¢, ze owa sytuacja duchowa doprowadzita do postawienia
pytania o mozliwo$¢ rozwigzania problemu — bo oto tutaj idzie — tozsamoS$ci cztowieka.

2 Tamze. W do$é osobliwy i dyskusyjny sposéb zagadnienie to omawia S. Sarnowski,
Zmierzch absolutu? Z problemow filozofii chrzescijanskiej i egzystencjalistycznej, Warszawa 1974.

¥ Por.R.Buttiglione, dz. cyt., s. 390-402.
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WELASNE — KAROLA WOJTYLY PRZEZYWANIE DRAMATU TOZSAMOSCI
JAKO RACJA TROSKI I ODPOWIEDZIALNOSCI

Czy mozna mowic o osobliwie przezywanej i uobecnianej przez Jana Pawta 11
odpowiedzialnosci za ksztatt prawdy o cztowieku?

W kontekst, ktéry powyzej zarysowano, bardzo wyraznie wpisuje si¢ swoim
intelektualnym i duchowym zyciorysem Karol Wojtyta — Jan Pawet II. Oto kilka
szczegotow biografii.

1946 (1 XI) — swigcenia kaptanskie. K. Wojtyta otrzymuje je tuz przed for-
malng obrong pracy magisterskiej nt. Pojecie srodka zjednoczenia duszy z Bo-
giem w nauce sw. Jana od Krzyza

1946-1948 — studia na Papieskim Uniwersytecie Sw. Tomasza z Akwinu
(Angelicum) w Rzymie, zakonczone obrong rozprawy doktorskiej nt. Doctrina de
fide apud s. Joannem de Cruce (Zagadnienie wiary w dzietach sw. Jana od Krzy-
za). Zagadnieniem wiary i jej znaczeniem dla zycia, albo jeszcze doktadniej —
humanistycznym wymiarem zycia religijnego31 K. Wojtyla zainteresowat si¢
wiele lat wczesniej i nie bez wptywu konkretnego cztowieka (Jana Tyranowskie-
go32), ktory w sposob zywy ucieles$nial mistyczne doswiadczenie Wiary33. Pod-
czas pobytu w Rzymie w Kolegium Belgijskim, a nastgpnie podczas letniego po-
bytu we Francji, Belgii i Holandii nie mogt si¢ nie spotkaé z publikacjami naj-
nowszych i dawniejszych dziet J.-P. Sartre’a. O tym, ze jest to bardzo prawdopo-
dobne $wiadcza nastepujace fakty.

Po habilitacji (1953) nt. Ocena mozliwosci zbudowania etyki chrzescijanskiej
przy zalozeniach systemu Maksa Schelera, w ktorej] Wojtyta zmuszony wejs$¢ na
teren filozofii podmiotu, filozofii §wiadomosci dokonat bezprecedensowego usta-
lenia ograniczen metody fenomenologicznej i fenomenologicznej analizy sumie-
nia, przeprowadzonej przez Schelera oraz po tym jak zaproponowat reforme tej
metody na potrzeby teologii moralnej * _ na potrzeby filozofii i teologii osoby,
przynajmniej w dwoch wypadkach powazniej zajat si¢ studium mysli filozoficz-
nej J.-P. Sartre’a. Wojtyta jako doktor habilitowany, a w nastgpstwie tego — do-
cent, wypromowal dwie prace doktorskie poswigcone mysli francuskiego egzy-
stencjalisty: Jana Bardana nt. Ocena Sartre’owskiej koncepcji etyki niezaleznej

39 Prace formalnie broni na UJ 24 XI 1948 r. (data wystawienia dyplomu), aby przedtozyé z ko-
lei prace doktorska, ktorg obronit juz 19 VI 1948 r. na Angelicum w Rzymie. Zob. Kalendarium
zycia Karola Wojtyty, oprac. ks. A. Boniecki MIC, Krakéw 1983, s. 105-109; praktycznie praca
byla juz wczeéniej gotowa — zob. tamze, s. 96-99.

31 Por. K. Wojtyta, O humanizmie $w. Jana od Krzyza, ,,Znak” 6 (1951) nr 1, s. 6-20 (prze-
druk: K. Wojtyta, Aby sie Chrystus nami postugiwat, Krakéw 1979, s. 387—401.

3270b.Jan Pawel 11, Dar i Tajemnica, Krakéw 1996, s. 25.

3 7ob. R. Buttiglione, dz. cyt., s. 60-61.

3% Zob. tamze, s. 92—102.
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(KUL, 18 XII 1959) i Stanistawa Grygiela nt. Swiadomos¢ moralna w filozofii
Sartre’a (KUL, 26 TII 1965)>°.

Stusznie zauwaza R. Buttiglione, twierdzac, iz ,,Konfrontacja z mysla Sche-
lera jest dla Wojtyly zarazem posrednia konfrontacja z cata mysla nowozytna, a
przede wszystkim z my$la Kanta. Konfrontacja ta ma dwa aspekty: z jednej stro-
ny, jest to przejecie elementéw prawdy zawartych w nowozytnym podejsciu do
problemu filozofii i do problemu czlowieka, z drugiej strony, jest to krytyka tych
niedostatkéw filozofii nowozytnej, ktore wychodza na jaw w jej aporiach”36.
Owa konfrontacja z filozofia postkartezjanska, dzigki wyzej wymienionym dwom
doktoratom pod kierunkiem Wojtyly, stawata si¢ znaczacym faktem.

Istotnym przyczynkiem do wlasciwego postawienia i rozwigzania zagadnie-
nia subiektywnosci, podmiotowosci czlowieka i intersubiektywnosci sa, pozosta-
jace w $cistym, wewnetrznym zwiazku, opublikowane wowczas studia — mono-
grafie: Mitos¢ i odpowiedzialnosé (1960, 2 wyd. — 1962) oraz Osoba i czyn
(1969). Nie mozna pomina¢ milczeniem faktu, iz praca nad monografiami w jakis
sposob ,towarzyszy”, zbiega si¢ z uczestnictwem w pracach kolejnych sesji So-
boru. Mozna odwazy¢ si¢ na stwierdzenie, iz obydwa studia sa proba takiego
ujecia problemu czlowieka-osoby, podmiotowosci cztowieka, ktora kulminuje,
ujawnia si¢ sumieniu osoby, w jego aktach wolnego samostanowienia”, ktoére
postulowat Sobor Watykanski s, Swymi studiami filozoficznymi towarzysza-
cymi debatom soborowym (zwlaszcza debacie nt. wolnosci religijnej) K. Wojtyta
nie tylko zaprezentowal doniostos¢ filozoficznych implikacji Soboru, antropolo-
giczno-filozoficznego znaczenia przestania dokumentow Soboru39, lecz wykazy-
watl wrecz mozliwos¢ chrzescijanskiego przezwycigzenia kryzysu, jaki objawit
si¢ w nowoZytnos’ci40. Jego interpretowanie Soboru okazuje si¢ tozsame z rozwija-
niem filozofii chrzes'cijaﬁskiej41, a zwlaszcza chrzescijanskiej filozofii cztowieka.
Nie ulega watpliwos$ci, ze rozwijany przez K. Wojtyle personalizm42 stawal sie (i
ostatecznie stat si¢) prawdziwa alternatywa dla wspotczesnej filozofii cztowieka™.

3% 7ob. Kalendarium zycia Karola Wojtyly..., s. 174; 234.

3¢ Tamze, s. 103.

37 Zob. kard. K. Wojtyta, The Personal Structure of Self-Determination, w: Tommmaso
d’Aquino nel suo VII centenario. Congresso Internationale, Roma-Napoli 17-24 aprile 1974, Roma
1974, s. 379-390; Osobowa struktura samostanowienia, ,,Roczniki Filozoficzne” 39 (1981) z. 2,

s. 5-12; Osoba: podmiot i wspolnota, ,,Roczniki Filozoficzne” 24 (1976) z. 2, s. 5-39

% por. R. Buttiglione, dz. cyt., s. 259.

3% Por. tamze, s. 256-267.

40 por. tamze, s. 265.

4 Zob. tamze, s. 263.

42 Ppor. Cz. Bartnik, Personalizm..., s. 153-155.

B Por. M. Jedraszewski, Rok 1968: na rozdrozu prawdy o czlowieku, ,Przeglad Po-
wszechny” nr 5, 1996, s. 191-195. Zob. tez: J. Gatkowski, Pozycja filozoficzna kard. Karola
Wojtyly, ,,Roczniki Filozoficzne” 39 (1981) z. 2, s. 75-87.
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Jesli w te biografie wlaczymy nominacje i konsekracj¢ biskupia (1958) oraz
— W jej nastepstwie — udzial, o czym czgsciowo juz nadmienitem wyzej, w naj-
wiekszym wydarzeniu XX wieku, jakim byt Sobor Watykanski 11 (196271965)44,
czynny i znaczacy udziat mtodego, przenikliwego intelektualisty — najpierw bi-
skupa sufragana, pdzniej wikariusza kapitulnego i arcybiskupa metropolity, we
wszystkich czterech sesjach Soboru oraz sprébowaliby$my blizej przeanalizowac
ztozone przezen ustnie i na pismie propozycje dotyczace przygotowywanych:
Konstytucji o liturgii, Objawieniu Bozym, $rodkach masowego przekazu, o Ko-
Sciele, ekumenizmie, wolnosci religijnej, apostolstwie §wieckich, dialogu, o Ko-
Sciele w $wiecie wspolczesnym, o postudze kaptanoéw, nt. Bogurodzicy Maryi
(rozdz. VIII Konstytucji o Kosciele); w niektorych zagadnieniach — jak np. w
przypadku dyskutowanego problemu wolnosci religijnej po wielekro¢ razy, to
naszym oczom odstoni si¢ bardzo konsekwentna droga i konsekwentnie calooso-
bowo przezywana przygoda obecno$ci cztowieka, ktory przez wiare osiagal pet-
ni¢ przezywania swego czlowieczenstwa.

W swoim studium o realizacji Vaticanum Il (z 1972 r.) U podstaw odnowy,
kard. K. Wojtyta napisze: ,,U podstaw realizacji Vaticanum II, albo inaczej — u
podstaw odnowy soborowej, trzeba postawi¢ zasade wzbogacenia wiary. [...]
Wzbogacenie wiary to nic innego jak wlasnie coraz pelniejsze uczestnictwo w
prawdzie Bozej. [...] Oto, wmyslajac si¢ w catoksztalt soborowego magisterium,
widzimy, ze Pasterze Kosciota chcieli w nim nie tyle odpowiedzie¢ na pytanie: w
co nalezy wierzy¢, jaki jest wlasciwy sens takiej lub innej prawdy — ile raczej
starali si¢ odpowiedzie¢ na bardziej zlozone pytanie: co to znaczy by¢ wierza-
cym, by¢ katolikiem, by¢ cztonkiem Kosciota? [...] Pytanie to [...] umieszcza te
prawde [prawde wiary — S. Sz.] w §wiadomosci cztowieka i domaga si¢ okreslenia
postawy — lub wielu raczej postaw, jakie sktadaja si¢ na fakt bycia wierzacym
cztonkiem Kogciota”*.

Stusznie zauwaza amerykanski biograf papieza Jana Pawta II, cho¢ z przesa-
da, jaka przytrafia si¢ komus$ patrzacemu z pewnego okreslonego z gory, czast-
kowego jednak punktu widzenia, iz przeorientowal on intelektualne spotkanie
katolikoéw ze wspotczesnoscia, ze ,,Unikajac zar6wno okopowej strategii przed-
modernistycznego Nic Nie VI/'iedziec'46, jak i goraczkowej zgody na wszystko hi-
permodernistow, Karol Wojtyta byl dtugo przywddca niewielkiej grupy intelek-
tualistow katolickich, ktorzy przez okres jakich§ czterdziestu lat wykorzystywali
wspotczesne krytyczne metody naukowe i analiz¢ filozoficzna, aby przedrze¢ sig
przez intelektualny obszar na drugi kraniec wspotczesnosci. [...] Wtedy jednak,
tak jak i teraz w swej podwojnej roli intelektualisty 1 duszpasterza, poszukiwat
jedynie (jedynie!) sposobu wyrazenia klasycznych prawd z Credo i z chrzescijan-

4 7Zob.S. Swiezawski, Dobro i tajemnica, Warszawa 1995, s. 59-64.
K. Wojtyta, Upodstaw odnowy, Krakow 1972, s. 11; 13-14.
46 Wydaje sie to przerysowane.
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skiej moralnosci w jezyku i pojeciach bedacych wyzwaniem dla tych, ktérych
okreslal mianem «mistrzéw podejrzenia»”

We wczesnym okresie jego pracy na Wydziale Filozofii KUL, prawda w ja-
kiej$ mierze byto, jest i chyba ciagle pozostaje, pewne odosobnienie Papieza (ja-
ko ,,odosobnienie” czlowieka wiary, cztowieka autentycznie religijnego), odoso-
bnienie wynikajace z naszej nieuwagi i zarozumialstwa oraz sklonnosci do po-
strzegania jego osoby niemal wylacznie jako rzecznika i gwaranta okre§lonych
teorii filozoficznych dla nich samych, ,,politycznej poprawnosci” konformizméw
modnych w kolejnych sezonach®®. Krétko mowiac, zazwyczaj niewiele pojmuje-
my z tego, co si¢ dzieje na naszych oczach, a to z tego powodu, Ze nasze spogla-
danie jest z gruntu niereligijne49

Dzigki wierze, Jan Pawet II jest tym czlowiekiem, ktéry dokladnie wie, kim
jest, komu zawierzyt i o co mu chodzi*’. Owo do§wiadczenie wlasnej tozsamosci,
ktéremu daje wyraz zarowno w bezprecedensowej ksiazce Przekroczyé prog na-
dziei (1994), jak i ostatnio wydanej autobiografii Dar i Tajemnica (1996), pogte-
bia si¢ na oczach wszystkich. Dzigki temu tez rzeczywiscie Jan Pawet II wycho-
dzi naprzeciw zdezorientowanemu i doznajagcemu osobliwego zachwiania row-
nowagi w odnajdywaniu swojej prawdziwej tozsamosci cztowiekowi obecnego
czasu. Wychodzi naprzeciw jako ten, w ktorym znak i tajemnica w przedziwny
sposob stanowig jedno.

Ma racj¢ Vittorio Messori, dziennikarz, ktoremu dane bylo postawi¢ pyta-
nia obecnemu Papiezowi, ktore ostatecznie — z odpowiedziami, ztozyly si¢ na
wspomniang ksiazke Przekroczyé prog nadziei, gdy we Wstepie zwierza sie
czytelnikom z dylematu, przed jakim stanat, jak postawi¢ pytania, o co nade
wszystko zapyta¢ Papieza. Oto fragmenty roboczej notatki, ktora przytoczyt:
»nie mozna zmarnowacé czasu, jaki stwarza ta naprawde wyjatkowa okazja,
przez zadawanie pytan typowych dla «watykanologow». Wazniejsza, daleko
wazniejsza niz Watykan [...] wazniejsza niz banalne dywagacje [...] wazniejsza
niz dyskusje o spornych kwestiach moralnych — wazniejsza niz to wszystko jest
wiara [...] sama mozliwo$¢ wiary dzisiaj, w kulturach, dla ktérych prowokacja i
nietolerancjg jest twierdzenie, ze nie istniejg tylko opinie, ale istnieje jeszcze
Prawda pisana duza litera. Jednym stowem, warto wykorzysta¢ okazje, aby
poruszy¢ problem «korzeni», a wigc to, na czym opiera si¢ cata reszta, a co
wydaje si¢ spychane na drugi plan, czg¢sto nawet wewnatrz samego Kosciota,
jak gdyby nie chciano lub nie umiano otwarcie podejmowac tego zagadnienia.

1 G. Weigel, Wolter przewraca sie w grobie, ,W drodze” nr 10, 1996, s. 17. Artykut ten za-
wiera fragmenty ksiazki: Soul of the World. Notes on the Future of Public Catholicism, Ethics and
Public Policy Center, Washington 1996.

®V. Messorii, Zamiast wprowadzenia, w: Jan Pawel II, Przekroczyé prog nadziei, Lu-
blin 1994, s. 14.

4 Chodzi tu o spojrzenie religijne w najgltebszym tego stowa znaczeniu.

®Ppor. G. Weigel, art. cyt., s. 19-20.
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[...] Nie interesuje nas tutaj catkowicie klerykalny (jak klerykalna jest takze
pewna odmiana «laicko$ci») problem umeblowania komnat watykanskich [...].
Chcemy natomiast zbadaé, czy sa jeszcze mocne fundamenty, na ktérych wzno-
si si¢ budowla Kosciota. [...] A zatem juz na samym poczatku rozmowy naleza-
loby skierowaé uwagg na «skandal», jaki stanowi zagadkowa tozsamo$¢ Papie-
za jako takiego: nie jest on przede wszystkim jednym z wielkich tego $wiata,
ale jedynym cztowiekiem, ktory w oczach innych ludzi jest bezposrednim lacz-
nikiem z Bogiem, «zastepca» samego Chrystusa, drugiej Osoby Trojcy Swictej.
[...] Najpierw jednak trzeba odnalezé wilasciwa hierarchie rzeczy (czgsto po-
stawiong dzi§ na glowie, nawet w srodowiskach katolickich), ktéra wysuwa na
pierwszy plan pytanie proste i brutalne: czy to, w co wierza katolicy i czego
Papiez jest najwyzszym gwarantem, to «prawday, czy «nieprawda»? Czy chrze-
$cijanskie Credo mozna jeszcze przyjmowacé dostownie [...]? Dyskusja o kwe-
stiach moralnych, nie poprzedzona — jak nieraz bywa — refleksja na temat wiary
i jej prawdziwos$ci, nie ma sensu, gorzej — prowadzi w falszywym kierunku.
Jesli Jezus nie jest Chrystusem, jakiez znaczenie moze dla nas mie¢ chrzesci-
janstwo i jego wymogi etyczne?”51

Ten cztowiek — autor stynnych dzi§ ksiazek: Opinie o Jezusie 1 Umeczon pod
Ponckim Piiatem?sz, w sposob godny nasladowania idzie w kierunku Tego, ktory
sam jest odpowiedzia na to najwazniejsze z pytan cztowieka, kim jest cztowiek?
Ktory jedynie umozliwia czlowiekowi prawdziwie wypowiedzie¢ ,,ja” i uzyskac
na nowo zwigzek ze wszystkim, zwigzek, ktory — jak to syntetycznie wyzej una-
oczniono, cztowiek utracil, stajac ostatecznie w obliczu nihilizmu i cynizmu. Z
podobnym rozpoznaniem tajemnicy, obecnej w tym oto ludzkim ksztatcie, Mes-
sori staje wobec Papieza

CHRYSTUS ODKUPICIEL CZLOWIEKA
— PRAWDA PRZYJETA W WOLNOSCI

Jakie sg najglebsze racje papieskiej antropologii?

Ten ,,Czlowiek w bialej sutannie”, zanim jg przyoblekl pamigtnego 16 paz-
dziernika 1978 r., w dziesig¢C lat po rewolcie 1968 r., byt profesorem etyki, gtebo-
ko zainteresowany cztowiekiem nie tylko teoretycznie, lecz rowniez praktycznie
w najglebszym tego slowa znaczeniu. Interesowat go cztowiek konkretny, czto-
wiek przezywajacy dramat wlasnej tozsamosci, cztowiek osaczony przez to, co
nazwie w encyklice Solicitudo rei socialis ,,strukturami grzechu”54, zawsze zako-

'V . Messorii, dz. cyt., s. 14-15.

52 Krakéw 1993 (thum. ks. T. Jania SDB); Krakéw — Niepokalanow 1996 (thum. ks. M. Stebart COr).
3 Zob. V.Messorii, dz. cyt., s. 30.

34 Solicitudo rei socialis, 36.
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rzenionymi jednak w grzechu osobistym, utrudniajacymi cztowiekowi poprawne
rozegranie tegoz dramatu. Jan Pawel II upomina si¢ o uwzglednienie porzadku
etycznego, przekonany o mozliwo$ciach czlowieka rozeznawania prawdy o dobru
1 mozliwosci czynienia jej racjg wlasnego postepowania. Widzi w tym wyraz
podmiotowosci, godnosci cztowieka. Papiez wierzy w czlowieka i nie lgka sig
wierzy¢ czlowiekowi wbrew temu wszystkiemu, co tzw. ,,mistrzowie podejrzen”
usitowali przypisaé cztowiekowi””. Jednocze$nie konsekwentnie zwraca czlowie-
ka ku Temu, ktory pierwszy ,,uwierzyt” w cztowieka i dal cztowiekowi swojego
Jednorodzonego Syna, umozliwiajac cztowiekowi poprzez zwigzek z Nim

(i w Nim) odzyskanie siebie.

Mozna zatem powiedzie¢, iz w zyciu Karola Wojtyly doszto do harmonijne;j
syntezy cztowieka — kontemplatyka, cztowieka wiary i cztowieka z pasja poszu-
kujacego prawdy. Tym bardziej byl wyczulony na prawde, im bardziej religijnie
przezywal wtasne zycie, im glebiej odpowiadal na tajemniczy dar kaplanstwa.
Mozna nawet powiedzie¢, iz stopniowo wszystko stawalo si¢ podporzadkowane
jednej perspektywie. O pracy naukowej Jan Pawet Il powie krotko, zaledwie
na polowie strony swojej autobiografii. Ostatnie zdanie jest wielce wymowne:
»|---] MOja ustawiczng troskg byto, aby oddajac si¢ nauce, studium teologii i filo-
zofii, nie tylko nie «zapomnie¢» by¢ kaptanem, lecz raczej by mi to pomagato by¢
nim coraz peiniej”56.

Nie moze zatem zbytnio dziwi¢ nikogo wyznanie wiary Jana Pawta I w dniu
rozpoczecia pontyfikatu, ktore zabrzmialo w sposdéb wyjatkowo poruszajacy,
cho¢ by¢ moze znajda si¢ tacy, ktorzy nie beda w tym upatrywali czego$ nadzwy-
czajnego (Papiez jako papiez nie mogt inaczej zainaugurowac pontyfikatu). Cata
homilia papieska byla wielka proklamacja obecno$ci Chrystusa, ktory jest i dzia-
ta>. Jej przestanie, jak i cala liturgia pontyfikalnej mszy $wigtej, w jaki§ sposob
wymykato si¢ tzw. obiektywnej deskrypcji, co nie znaczy, ze ja czynito niemoz-
liwa. To bylo autentyczne wydarzenie wiary, doswiadczenie Wiary5 , doswiad-

> Por. Jan Pawet I, Mezczyzng i niewiastg stworzyl ich. Chrystus odwoluje sie do ,,serca”,
w. Jan Pawel Il naucza, pod red. T. Stycznia SDS, t. II, Lublin 1987, s. 79 nn.

% Dar i Tajemnica, s. 62. Mozna powiedzie¢, iz juz wtedy nie obce byto K. Wojtyle prze-
$wiadczenie, ze ,,prawda nie moze zaprzecza¢ prawdzie”. Zob. Jan Pawet 11, Magisterium Kosciota
wobec ewolucji. Przestanie Ojca Swietego do czlonkéw Papieskiej Akademii Nauk, ,,L’Osservatore
Romano” (wyd. polskie) 18 (1997) nr 1, s. 18—19 (zob. p. 2).

37 Otwérzcie na osciez drzwi Chrystusowi”— Niedziela, 22 pazdziernika 1978, w: Nauczanie
Papieskie, t. 1, 1978, Poznan — Warszawa 1987, s. 13—17.

% Zagadnienie doswiadczenia wiary czeka wciaz na glebsza refleksje. Ostatnio co$ si¢ pod tym
wzgledem dzieje. Zob. Monograficzny numer ,,Communio” poswigcony doswiadczeniu chrzescijan-
skiemu Christliche Erfahrung, ,,Communio” 25 (1996), nr 5-6; takze polskie wydanie jest poswig-
cone tej problematyce, oprocz kilku réwnolegle zamieszczonych tekstow zawiera takze zestaw tek-
stow innych autoréow — ,,Communio” 16 (1996) nr 5.
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czenie pewnej nowosci mimo, a moze lepiej bytoby powiedzie¢ ,,wewnatrz”, na
ogo6l dobrze znanych, czcigodnych tradycji i ceremonii

W niespelna pig¢ miesiecy pozniej Jan Pawetl Il oglosit swoja pierwsza i
fundamentalng dla zrozumienia jego postugi encyklike Redemptor hominis
(4 marca 1979 r.). Jej pierwsze dwa zdania: ,,Odkupiciel czlowieka, Jezus Chry-
stus, jest o$rodkiem wszechswiata i historii. Do Niego zwraca si¢ moja mysl i
moje serce w tej doniostej godzinie dziejow, w ktorej znajduje sie¢ Kosciot i cata
wielka rodzina wspotczesnej ludzkosci” — zdaja si¢ by¢ nie tylko kontynuacja
papieskiego Credo z 22 pazdziernika 1978 r., lecz otwarciem istotnie nowego
rozdziatu w historii Piotrowego urzedu, eksponujacego w sposodb bardziej wyra-
zisty chrystocentryczny humanizm jako jedyng alternatywe dla czlowieka prze-
sztosci, terazniejszosci, a nade wszystko — jutra.

W trzy miesiagce pdzniej (w czerwcu 1979 r.), podczas pierwszej piel-
grzymki do Polski powie: ,,Kosciot przyniost Polsce Chrystusa — to znaczy
klucz do rozumienia tej wielkiej i podstawowej rzeczywistosci, jaka jest czto-
wiek. Czlowieka bowiem nie mozna do konca zrozumie¢ bez Chrystusa. A ra-
czej: czlowiek nie moze siebie sam do konca zrozumie¢ bez Chrystusa. Nie
moze zrozumie¢ ani kim jest, ani jaka jest jego wlasciwa godno$¢, ani jakie jest
jego powotanie i ostateczne przeznaczenie. Nie moze tego wszystkiego zrozu-
mie¢ bez Chrystusa. I dlatego Chrystusa nie mozna wylaczaé z dziejow czto-
wieka w jakimkolwiek miejscu ziemi. Nie mozna tez bez Chrystusa zrozumie¢
dziejow Polski — przede wszystkim jako dziejow ludzi, ktorzy przeszli i prze-
chodzg przez te¢ ziemig. Dzieje ludzi! Dzieje narodu sa przede wszystkim dzie-
jami ludzi. A dzieje kazdego cztowieka tocza si¢ w Jezusie Chrystusie. W Nim
staja si¢ dziejami zbawienia”®.

W Liscie Apostolskim Tertio millennio adveniente (1994) — by odwotac
si¢ do najnowszych papieskich wypowiedzi — znajdujemy bardzo znaczace
stwierdzenia: ,,Chrystus, prawdziwy Bog i prawdziwy czlowiek, Pan kosmo-
su, jest takze Panem historii, jest jej «Alfg i Omega», «Poczatkiem i Kon-
cem» (por. Ap 1, 8; 21, 6). W Nim wypowiedzial Ojciec ostateczne stowo o
cztowieku i jego dziejach [...] W Chrystusie pedagogia [Boza — S. Sz.] osiaga
swoj cel [...] tutaj dotykamy punktu istotnego, odroziniajgcego chrzescijan-
stwo od innych religii, w ktérych wyraza si¢ od samego poczatku poszukiwa-
nie Boga ze strony cziowieka. W chrze$cijanstwie ten poczatek dalo Wciele-
nie Stowa. To juz nie tylko cztowiek szuka Boga, ale Bog sam przychodzi,

% Doswiadczenie religijne, dowiadczenie wiary suponuje pewna obiektywna rzeczywistosé ja-
ko podstawe, nie da si¢ jednak zredukowa¢ do tej podstawy (podstawy ontycznej). Nalezatoby ra-
czej mowic¢ o jego nadrzeczywistym (w sensie transcendentnym) i nadracjonalnym charakterze niz
nierzeczywistym czy irracjonalnym.

Jan Pawel II, Niech zstqpi Duch Twéj. Homilia podczas Mszy $w. na Placu Zwyciestwa,
Warszawa, 2 czerwca 1979. Cyt. za: Jan Pawetl I, Musicie od siebie wymagac, Poznan 1984,

s. 38-39.
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aby moéwic o sobie do cztowieka i wskazywa¢ mu droge, ktdra moze do Nie-
go dojs¢. [...] Stowo Wecielone jest zatem spetnieniem tesknoty obecnej we
wszystkich religiach ludzkosci. [...] Wszystko w Nim odnajduje siebie [...]
[...]1 Chrystus jest spetnieniem pragnien wszystkich religii swiata i dlatego
jest ich jedynq i ostateczng przystaniq”61

Podczas swojego wystapienia w ONZ 5 pazdziernika 1995 r. Jan Pawet II

powie, podejmujac wprost problem, ktory zasygnalizowali§my w pierwszej
cze$ci niniejszych rozwazan oraz zarysuje perspektywe drogi 62, Jeden z
najwiekszych paradoksow naszej epoki polega na tym, ze cztowiek, ktory
wszedt w okres zwany przez nas «nowozytnym» z ufnym przekonaniem o
swojej «dojrzatosci» i «autonomii», dzi$ zbliza si¢ do konca w. XX z uczu-
ciem leku przed soba samym, przestraszony tym, co sam jest w stanie uczy-
ni¢, przerazony przysztoscia. [...] Aby tysiaclecie stojace juz u progu moglo
by¢ $wiadkiem nowego rozkwitu ludzkiego ducha, wspomaganego przez au-
tentyczng kulture wolnosci, ludzko§¢ musi si¢ nauczy¢ przezwyci¢zaé lek.
Musimy przesta¢ si¢ ba¢, odzyskujac ducha nadziei i ufnosci. [...] Aby odzy-
ska¢ nadzieje 1 ufnos¢ u kresu tego stulecia cierpien, musimy na nowo objac
wzrokiem 6w horyzont transcendentnych mozliwosci, ku ktéremu dazy ludzki
duch. Jako chrzescijanin musze tez da¢ §wiadectwo, ze fundamentem mojej
nadziei i ufno$ci jest Jezus Chrystus, ktorego dwutysigclecie narodzin be-
dziemy obchodzi¢ u zarania nowego millennium. [...] Staj¢ tutaj przed wami
jako $wiadek: $wiadek godnos$ci cztowieka, swiadek nadziei, §wiadek pewno-
$ci, ze los kazdego narodu spoczywa w dtoniach milosiernej Opatrznosci.
[...] Nie powinniSmy ba¢ si¢ przysztosci. Nie powinni§my si¢ ba¢ cztowieka.
To nie przypadek, ze znajdujemy si¢ tutaj. Kazda pojedyncza osoba zostata
stworzona na «obraz i podobienstwo» Tego, ktory jest poczatkiem wszystkie-
go, co istnieje. Nosimy w sobie zdolno$¢ do osiagniecia madros$ci i cnoty.
Dzigki tym darom i z pomoca taski Bozej mozemy zbudowaé¢ w nadchodza-
cym stuleciu i dla dobra przysztego tysiaclecia cywilizacje godng cztowieka,
prawdziwa kulture wolnosci”

Nie ulega watpliwosci, ze obecny Papiez wiedzie wszystkich tych, ktorzy
prawdziwie poszukujg odpowiedzi na pytanie, kim jest czlowiek oraz z troska
mys$la o czlowieku i jego przysztosci, jak tez o losach calej ludzkosci, ku
przekroczeniu pewnego progu — progu nadziei ®*. Jest nim Tajemnica Wciele-
nia i Odkupienia, tajemnica KoS$ciola i tajemnica Papieza, wobec ktorej (bo w
istocie chodzi tu o jedng tajemnice — tajemnic¢ Boga transcendentnego, ktory
nie pozostat absolutnie transcendentny i nieosiggalny dla cztowieka) musi

61 L’Osservatore Romano” (wyd. polskie) 15 (1994) nr 12, s. 56 (p. 5; 6).

52 Por. Veritatis splendor, 40-41. Zob. tez: M. Jedraszewski, art. cyt., s. 191-195.
63 L’Osservatore Romano” (wyd. polskie) 16 (1995) nr 11-12, 9 (p. 16; 17; 18).

8% Zob. Przekroczyé prog nadziei, s. 163.
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zagra¢ zar6wno taska Boza, jak i wolno$¢ czlowieka 63, Waznym pytaniem
staje si¢ zatem: Jak dzi§ mozna dos$wiadczy¢ spotkania z Chrystusem? To
pytanie zdaje si¢ dochodzi¢ wyraznie do glosu w Oredziu Papieza Jana Paw-
ta II na XII Swiatowy Dzierr Mlodziezy 1997: , Nauczycielu — gdzie miesz-
kasz? Chodzcie, a zobaczycie” (por. J 1, 38-39) % Jan Pawet II wprost po-
wiada: ,,Chrzescijanie nie sg uczniami jakiego$ systemu filozoficznego — sa
mezezyznami 1 kobietami, ktérzy poprzez wiarge doswiadczyli spotkania z
Chrystusem” 67,

LA BONNE NOUVELLE DE JEAN-PAUL II POUR L’HOMME.
VERS L’HUMANISME CHRISTOCENTRIQUE

Résumé

Dans son article I’auteur présente les idées principales et la formation de ,,I’anthropologie pa-
pale”. Il appele cet anthropologie ,,la Bonne Nouvelle” pour I’homme. Une telle appelation accentue
un caracter particulieur de 1’enseignement de Jean-Paul II & propos de I’homme. Cet enseignement
atteint son apogée dans I’humanisme christocentrique. D’aprés I’avis de ’auteur un tel humanisme
constitue une proposition delivrant 1’espérance pour le monde contemporain.

%5 Zob. tamze, s. 25-32.
6 L’Osservatore Romano” (wyd. polskie) 17 (1996) nr 10, s. 4—7.
57 Tamze, p. 2.
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PAWEL CHOJNACKI

»DROGA JAHWE” W KSIEDZE JEREMIASZA

1. BIBLIJNE POJECIE ,,DROGI”

W calej Biblii termin dro ga (hebr. derek; gr. hodos) wystepuje bardzo
czgsto, bo az 889 razy'. W Starym Testamencie wyraz dro ga oprocz whasci-
wego znaczenia (Rdz 33, 16; Lb 22, 34; Ps 80, 13; 89, 42 i in.) ma rdwniez potrdjne
znaczenie metaforyczne. Przede wszystkim okresla si¢ nim niezbadane wyroki Boze
wzgledem catego $wiata. Dlatego Bog mowi: ,,Bo mysli moje nie sa my$lami wa-
szymi ani wasze drogi moimi drogami — wyrocznia Pana. Bo jak niebiosa goruja
nad ziemig, tak drogi moje — nad waszymi drogami i my$li moje — nad mys$lami
waszymi” (Iz 55, 8-9)7. , Drogi Boga” okreslaja dzielo Boga, a wigc drogi, ktory-
mi On sam postepuje, ktore majg przewage nad drogami ludzkimi i ktére nie mo-
ga by¢ uczeszczane przez ludzi bez spetnienia okreslonych warunkow”.

Droga w Starym Testamencie oznacza ponadto ludzkie postgpowanie, styl
zycia cztowieka (Wj 18, 20; Pwt 5, 32 n.; Jr 4, 18; Hi 21, 31 i in.). Cale zycie
ludzkie jest okre§lane mianem drogi (Iz 40, 27; Hi 3, 23; 23, 10; Ps 37, 5). Bar-
dzo czesto jest takze mowa o tym, ze Bog ma w swojej wladzy drogi cztowieka
(Dn 5, 23; Hi 31, 4; Jr 10, 23; Prz 20, 24). Zycie ludzkie jest przyréwnywane do
drogi, ktora przed Bogiem nigdy nie jest zakryta®.

Terminem dro ga okresla si¢ rowniez stosunek cztowieka do Boga. Wow-
czas droga tgczy si¢ najczgéciej z wolg Boza i wraz z nig jest traktowana.
,»Chodzi¢ z Jahwe” lub ,,chodzi¢ droga Jahwe” oznacza zycie dobre, zgodne z
Prawem Bozym, w odroznieniu od ,,drogi wlasnego serca”, ktéra prowadzi ku
zgubie®. Dlatego tez w jezyku Biblii poszczegolne wezwania do wiernosci wobec

'J. Filis, Konkordancja do Biblii Tysigclecia, Warszawa 1991,

2 Por. M. Lurker, Droga, [w:] Stownik obrazéw i symboli biblijnych, Poznan 1989, s. 45-47.

3 Por. G. Ebel, 080¢,[w:] Theologisches Begriffslexikon zum Neuen Testament, hrsg. von
L. Coenen, E. Beyreuther, H. Bietenhard, Wuppertal 1993, s. 1359.

4Por. J. Bauer, Weg, [w:] Bibeltheologisches Worterbuch, hrsg. von J. Bauer, I-11, Graz-
Wien-Koln 19633, s. 1489.

>L.Stachowiak, Geneza dydaktycznego schematu ,,dwéch drég” w pismiennictwie miedzy-
testamentalnym, RBL, 1969, 22, s. 75.



66 PAWEL CHOJNACKI

Jahwe, sa gltéwnie apelem o ,,postepowanie wedtug wszystkich Jego drég (Pwt
11, 22), ,,chodzenie Jego drogami” (Pwt 19, 9), o ,,mitowanie Boga i postepowa-
nie Jego drogami” (Joz 22, 5)°. W tym sensie mozna mowi¢, ze ludzie podazaja
»droga Boza” lub mozna ubolewad, ze ludzie nie idg owa droga, zZe jej nie uznaja
i nie chca po niej i8¢. Trzymaja sie¢ bowiem swoich drdg, uwazaja je bowiem za
pewne. Wynika stad nakaz porzucenia owych zgubnych drog i nawrdcenia sie.
Tym bardziej, ze B6g zna drogi cztowieka, widzi je, poniewaz moze przejrzec i
obserwowac jego zycie (Jr 32, 29; Prz 5, 21; Syr 17, 15)7. Nawrdcenie w kierun-
ku ,,drog Boga” oznacza postepowanie wedlug Jego woli, tj. wypekianie przyka-
zah i praw Bozych. Jego ,,droge Jahwe” okresla si¢ Prawo Boze (Jr 5, 4), o ktore-
g0 przestrzeganie musza walczy¢ Prorocy, poniewaz Izraelici zawsze ulegali po-
kusie ucieczki od wymagan Boga (Wj 32, 8; M1 2, 8iin.)".

»Droga Jahwe” ma w Starym Testamencie swoje odpowiedniki znaczeniowe,
do ktérych m.in. naleza ,,droga dobra i prosta” (1 Sm 12, 23), ,,droga Panska”
(2 Krn 17, 6), ,,droga milosierdzia i prawdy” (Tb 3, 2), ,,droga nieskalana” (Ps 101,
2.6), ,,droga Bozych przykazan” (Ps 119, 32) czy ,,droga odwieczna” (Ps 139, 24).

2. JEREMIASZOWA ,,DROGA JAHWE”

We wszystkich ksiggach biblijnych Starego Testamentu odnajdujemy ,,droge
Jahwe”, ktorg miat kroczyé Nardod Wybrany, aby przez zachowanie wiernosci
wzgledem Boga i Jego Prawa, do§wiadczal w swoim pielgrzymowaniu blogosta-
wienstwa Bozego. Dzieje Izraela ukazujg jednak nie tylko wierne podazanie na-
rodu drogg wyznaczong przez Jahwe, ale takze postgpowanie drogg niewiernosci
i balwochwalstwa. W obronie Przymierza i wynikajacej z niego ,,drogi Jahwe”
wystepowali Prorocy, ktdrzy troszczac si¢ o zachowanie prawdziwej woli Jahwe,
zdecydowanie odrzucali jakiekolwiek naleciato$ci synkretyczne i1 szerzacy si¢
formalizm religijny. Z trudng sytuacja religijno-moralng i polityczng Narodu
Wybranego wigzato si¢ postannictwo Proroka Jeremiasza, ktory urodzit si¢ ok.
650 r. we wsi Anatot, na poéinoc od Jerozolimy, pod koniec panowania krola
judzkiego Manassesa’. Wywodzil si¢ z rodziny kaplanskiej, ze srodowiska w
ktorym , kultywowano specyficznie izraelskie przekazy tradycji, traktujace o
»wyjéciu« i zawarciu przymierza na Synaju”'’. Wychowywany w atmosferze
szczegodlnej czci dla kultu Jahwe i Prawa Przymierza, przez calg swoja dziatal-
no$¢ wystepowat w obronie czystosci wiary i moralno$ci Izraela.

® Por. takze: Pwt 5,33, 10, 12;26,17; 30, 16; 1 Krl 13, 14; 11, 38; Ps 25, 4; 86, 11;1z 2, 3 nn.
7J.Bauer, dz. cyt., s. 1489 n.

#G.Ebel, dz. cyt., s. 1359.

°Por. J. Bri ght, Historia Izraela, Warszawa 1994, s. 346.

0 Por. G. von Rad, Teologia Starego Testamentu, Warszawa 1986, s. 509.
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Dziatalno$¢ prorocka rozpoczat w 627 r., w drugim roku reformy religijnej
kréla Jozjasza (640-609). Wiadca 6w, gdy zaistniaty dogodne warunki politycz-
ne, zwigzane z upadkiem imperium asyryjskiego, oglosit w kraju rozpoczecie
reformy na najwyzsza skale w dotychczasowej jego historii''. Gruntownej i
wszechstronnej naprawy wymagata smutna pod wzgledem religijnym i etycznym
sytuacja Krolestwa Judzkiego. Narod bowiem zastepowal prawdziwy kult Jahwe
réoznymi formami batwochwalstwa, ulegajac przy tym wplywom wywieranym
przez religie politeistyczne. W ten sposob odrzucat wynikajace z Przymierza zo-
bowigzania moralne, a tolerowat w zyciu spolecznym wszelkie przejawy nie-
sprawiedliwo$ci przemocy i gwaltu (Jr 9, 1-3). Prorok Jeremiasz, dzigki usta-
wicznej opiece i obecnosci Jahwe, stawat w obronie kultu jedynego Boga i Jego
Prawa, co uczynito go ,twierdza warowna, kolumng Zelazng i murem spizowym
catej ziemi, przeciw krélom judzkim i ich przywodcom, ich kaptanom i ludowi tej
ziemi” (Jr 1, 18).

»Droga Jahwe” w Ksiedze Jeremiasza zostala zobrazowana w mowach i wy-
stapieniach Proroka z Anatot. Ksigga Jeremiasza nie zawiera jednak ustalonego
wedlug nastepstwa czasu uktadu zdarzen i stow Jahwe. Dopiero egzegeci i history-
cy utozyli w sposob chronologiczny opisane w niej wydarzenia, zestawiajac fakty i
mowy wygloszone przez Proroka. W tym opracowaniu przyjmuje si¢ chronologie
zawarta w komentarzu ks. prof. L. Stachowiaka'* do Ksiegi Jeremiasza.

Derek w Ksigdze Jeremiasza jest podstawowym pojeciem w ocenie reli-
gijno-moralnej zycia Izraela. Ksiega rozrdznia $cisle dwie drogi, z ktorych jedna
oznacza droge postepowania prawego, zgodnego z Prawem Bozym, czyli ,,droge
Jahwe” oraz drogg przewrotnos$ci, czyli batwochwalstwa, odrzucajacego wskaza-
nia Jahwe ".

Prorok Jeremiasz u$wiadamiat sobie, ze pomimo wprowadzonej w zycie re-
formy kréla Jozjasza, Izraelici nie postepowali ,,droga Jahwe”, lecz nadal ,,wto-
czyli si¢ po wszystkich drogach [ku obcym]” (Jr 3, 13). Cho¢ Jahwe ustawicznie
przebywat wsrod swego ludu, umozliwiajac mu nawigzanie ze Soba dialogu,
Izraelici nie wypeiali przykazan Bozych i ,,0brécili si¢ plecami a nie twarza” do
Boga zywego (por. Jr 2, 27). Okazato si¢ wigc, ze daleko posunigte dziatania re-
formy, zmierzajace do zniszczenia synkretycznych i poganskich centrow kultu,
nie przyniosty oczekiwanych skutkow. Aby naktoni¢ Izraelitow do wejscia na
»droge Jahwe”, Prorok z Anatot przypomnial im okres wedrowki przez pustynig,
kiedy nardd byl catkowicie podporzadkowany kierownictwu Jahwe: ,,To mowi
Pan: Pamigtam wierno$¢ twej mtodosci, mito$¢ twego narzeczenstwa, kiedy cho-
dzita$ za Mnag na pustyni, w ziemi, ktorej nikt nie obsiewa” (Jr 2, 2).

"Por. J. Bright, dz. cyt., s. 327.

2 Por. L. Stachowiak, Ksiega Jeremiasza, wstep — przeklad z oryginatu — komentarz,
Poznan 1967.

13 Por. tamze, ,Drogi” i, Sciezki” w Ksigdze Jeremiasza, ekskurs, s. 523-526.
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We wspomnianym okresie historii Izrael pielgrzymowat pod wylacznym
przewodnictwem Boga. W swojej wiernej sluzbie Bogu potrafit zdoby¢ si¢ na
wyrzeczenia i ofiary'®. Jednakze nardd, ktory niegdy$ postusznie kroczyt droga
wyznaczong przez Jahwe, opuscit swego Boga i zwroécil sie ku balwochwalstwu
(Jr 2, 5.8). Dlatego tez pierwsze wystapienie Proroka zaczeto sie od krytyki, w
ktérej stwierdzit, ze Izrael porzucit obowiazki kultowe wobec Jahwe i skierowat
si¢ ku nic nieznaczacym bozkom. Lud Jahwe oddal si¢ pod rzekoma opieke bo-
stw, mimo ze pod ich przewodnictwem niczego nie mogl osiagnaé. W przeci-
wienstwie do powodzenia, jakim cieszyt si¢, gdy pozostawat pod troskliwym kie-
rownictwem Boga.

Wedtug Proroka Jeremiasza Izraelici przestali chodzi¢ ,,droga Jahwe”, ponie-
waz zto ogarneto ich serca. Grzech w nauce Jeremiasza jest tajemnicza sita, ktora
sprawia, ze Izrael buntuje si¢ i wystepuje przeciw woli Bozej (Jr 2, 20; 5, 5), tamiac
w ten sposob Przymierze zawarte z Jahwe na Synaju (Jr 11, 10). Wskutek popet-
nionych grzechéw cztonkowie Narodu Wybranego popadli w pyche i zatwardzia-
lo$é serca, ktora przejawiata sic w ktamstwie i niewdzigcznosci .

Nastgpstwem niepostuszenstwa i buntu przeciwko samemu Bogu byto niedo-
rzeczne postepowanie Izraela. Prorok porownat je do zachowania cztowieka, kto-
ry majac zrodto czystej wody, dobrowolnie zamienit je na wode przechowywana
w nieszczelnych cysternach (Jr 2, 13). Podobnie postapit Izrael. Wybierajac ob-
cych bogow, czyli dziurawe cysterny, ktore zawsze zawodza, porzucit swego Bo-
ga Jahwe — zrodto wody zywej (Jr 17, 13)'°.

Pomimo apostazji Izraela i szerzacego si¢ zepsucia moralnego, Jeremiasz
wzywat IzraelitOw do nawrocenia. Jahwe bowiem umitowat swoj lud i chce, aby
zrozumiat swoj grzech odstepstwa, zawracajac ze zlej drogi:

»Jezeli chcesz powrdcié, Izraelu, — wyrocznia Pana — mozesz do Mnie po-
wrocic, a jezeli oddalisz swe bostwa, nie potrzebujesz si¢ blakac z dala ode Mnie.
A jezeli bedziesz przysiegal: »Na zycie Pana« zgodnie z prawda, stusznie i spra-
wiedliwie, narody beda sobie blogostawic przez ciebie i beda sie toba chlubid.

Bo tak mowi Pan do ludzi z Judy i [mieszkancow] Jerozolimy: Wykarczujcie
swoje karczowiska 1 nie rzucajcie nasienia w ciernie. Obrzezcie si¢ ze wzgledu na
Pana i odrzuécie napletki serc waszych” (Jr 4, 1-4).

Izrael moze nawroci¢ sie, czyli powrdci¢ do pierwszej mitosci (Jr 2, 2), do
poczatku wyznaczonego przez zawarte na Synaju Przymierze. Jedynym sposobem
powrotu do Boga Przymierza jest wejscie na ,,droge Jahwe”. Jeremiasz domaga
si¢ rzeczywistego nawrocenia, czyli przejscia z blednej drogi na droge prawdziwa
— droge Bozych przykazan i praw (Jr 3, 21n.; 31, 21n). Dlatego nardd musi ,,ca-
tym sercem” (Jr 3, 10) wkroczy¢ na t¢ droge, bo jedynie wowczas dokona si¢

“Ppor. L. Stachowiak, dz. cyt., s. 98.
5Por.J. Tomala, Teologia proroka Jeremiasza, CT, 1938, 19, s. 461 n.
16 Por. L. Stachowiak, dz. cyt., s. 103 n.
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catkowite zerwanie z grzechem batwochwalstwa, bedacym gléwna przeszkoda w
odzyskaniu utraconej przyjazni z Bogiem .

Izraelici muszg pozna¢ swoj grzech i uzna¢ swoja wing: ,,Tylko uznaj swoja
wing, ze zbuntowata$ si¢ przeciw Panu, Bogu swemu” (Jr 3, 13). Powinni przeto
zatowac za popetnione zto i wstydzi¢ si¢ swoich grzechow (Jr 3, 21-25; 51, 51).
Musza catkowicie oderwac si¢ od swojej ztosci, odwrocié si¢ od wszelkiego zta,
a zwlaszcza batwochwalstwa. Nawrocenie wymaga obrzezania serca (Jr 4, 4),
czyli obrzezania wewnetrznego, poniewaz tylko ono uzdolni Lud Jahwe do prze-
strzegania Prawa Przymierza. Prorok nawiazat tu do zewnetrznego znaku obrze-
zania, ktore dla Izraelitow byto symbolem przynaleznosci do Narodu Wybranego,
zwiazanego z Bogiem przez Przymierze'®. Jeremiasz bowiem nauczat, ze poste-
powanie ,,droga Jahwe” uzaleznione jest od posluszenstwa i pobozno$ci we-
wnetrznej, czyli ,,obrzezania serca”, nie za$ ,,obrzezania wedlug ciata, pozbawio-
nego nalezytego usposobienia religijno-moralnego. Ono bowiem przed Jahwe nie
ma wigkszego znaczenia (Jr 9, 24-25)".

Juz Prorok Izajasz zwracat si¢ do narodu z upomnieniem, ze jedynie wargami
czcit Jahwe, a serce jego bylo mu zupehie obce (Iz 29, 13). Obrzezanie duchowe
zwiagzane z odrzuceniem grzesznych mysli i oczyszczeniem serca ze wszystkiego,
co przewrotne i niezgodne z wola Boza, jest odpowiedzia cztowieka, ktora zastu-
guje na uznanie przez Jahwe. Stanowi ona nieodzowny warunek chodzenia ,,dro-
ga Jahwe”. Tylko wtedy Izrael bedzie mdgl wrdcic na opuszczong droge i uniknie
zapowiadanego przez Proroka groznego niebezpieczenstwa ze strony nieprzyja-
ciela z polocy (Jr 4, 6-7).

Jeremiasz napominat Izraelitow, Ze postgpowanie ,,droga Jahwe” wymaga,
aby idacy nig ludzie przysiggali tylko na Boga zywego, zgodnie z prawda, stusz-
nie i sprawiedliwie (Jr 4, 2). Przysigga bowiem byta w Izraelu wyrazem wyznania
wiary w Boga Jedynego i stanowila akt wylacznej przynaleznosci do Jahwe, Boga
obietnic®. Sktadanie przysiegi na Baala lub na inne bostwa (Jr 5, 7; 12, 16) byto
znakiem odstgpstwa od Jahwe i1 roéwnato si¢ porzuceniu Jego drogi. Izrael jednak
nie odpowiedzial pozytywnie na wezwanie Proroka. Nie przestal zy¢ w dawnej
zatwardziato$ci serca. Jego przewrotnos¢ byta tak wielka, ze nawet wtedy, gdy
wlasng przysigga zobowigzali si¢ postgpowacé zgodnie z wola Jahwe, to w rze-
czywisto$ci nie postgpowali wedlug Jego woli, poniewaz po prostu jg lekcewazy-
li (Jr 5, 2). Izraelici sktadali falszywe zeznania i wprowadzali w blad swych
wspotbraci. Dlatego Prorok pouczal, ze muszg pozatowaé swego ktamliwego i
przewrotnego postepowania (Jr 8, 5-7). Gdy bowiem poczuja zal z powodu do-

7 Por. K. Ko ch, derek, [w:] Theologisches Worterbuch zum Alten Testament, hrsg. von
G. J. Botterweck, H. Ringgren, II, Stuttgart 1977, s. 307.

8 H. Langkammer, Slownik biblijny, Katowice 19842, s. 113.

¥ Por. J. Tomala, art. cyt., s. 450.

P por. L. Stachowiak, dz. cyt., s. 128.
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tychczasowego zycia, wowczas wyraza gotowos¢ do podjecia prawdziwego na-
wrocenia®'.

Jeremiasz nie tylko wzywat do powrotu na ,,droge Jahwe”, ale rOwniez usi-
towat odszuka¢ w Jerozolimie ludzi, ktorzy ta droga podazali:

»Przebiegnijcie ulice Jerozolimy, zobaczcie, zbadajcie i przeszukajcie jej
place, czy znajdziecie kogo$, czy bedzie tam ktokolwiek, kto by postepowat
sprawiedliwie, szukal prawdy, a przebaczg je;j. [...]

Ja za$§ powiedzialem sobie: »To tylko prostacy postgpuja nierozsadnie, bo nie
znaja drogi Pana, obowiazkow wobec swego Boga. Moze pojde wigc do ludzi wy-
bitnych i bede moéwit do nich. Ci bowiem znaja droge Panska, obowiazki wobec
swego Boga«. Lecz oni takze pokruszyli jarzmo, potargali wiezy” (Jr 5, 1.4-5).

Prorok mial nadzieje, ze smutny stan moralny dotyczy jedynie ludzi prostych,
nie znajacych Prawa Bozego i wynikajacych z niego obowiazkéw religijnych.
Usprawiedliwieniem niewlasciwego postepowania byto dla nich to, ze nie mieli
mozliwosci przyswojenia sobie sposobu zycia wedlug zamierzen Jahwe. Ludzie
prosci, nie obeznani z Prawem tkwili w niewiedzy, nie zwracajac uwagi na to, czy
ich postepowanie jest zgodne z wolg Boza. Dlatego tez Jeremiasz zwrdcit si¢ do
ludzi, ktérzy odpowiadali za zycie publiczne, do urzednikow panstwowych, kapta-
néw i prorokdéw, w nadziei, ze posrdd nich znajduje ludzi wiernych ,,drodze Ja-
hwe”. Mieli oni czas i $rodki, a przede wszystkim obowigzek poznania ,,drogi Ja-
hwe” — Jego wymagan i tego co zarzadzit. Okazalo si¢ jednak, ze ludzie dobrze
znajacy ,,obowiazki wobec swego Boga” (Jr 5, 5), z pelna $wiadomoscia opuscili
,droge Jahwe”, trwajac jednomyslnie w postawie buntu wobec Boga®.

Prorok stwierdzit, ze w Jerozolimie nikt nie zwazal na ,,droge Jahwe”. Izrae-
lici, odwracajac sie¢ od Boga, zlekcewazyli stowo Boze i potargali wigzy zasad
moralnych dyktowanych przez Prawo”. Zycie ludzi postepujacych sprawiedli-
wie, ktorych poszukiwal Prorok, winno wyraza¢ si¢ w postepowaniu wediug
przykazan Bozych, ktore okreslaly droge wyznaczong przez Jahwe. Dla Proroka z
Anatot nieznajomos¢ ,,drogi Jahwe” byla réwnoznaczna z nieprzestrzeganiem
Prawa Bozego™. Sprawiedliwy byt ten, kto troszczyt sie o doktadne wypetnianie
nakazow Bozych, czyli postgpowanie zgodne z Prawem Jahwe. Czlowiek spra-
wiedliwy przyjmowat ,,wtasciwa, okreslong Przymierzem i Prawem postawe wo-
bec Boga i ludzi. Zaktada ona absolutng wierno$¢ wszystkim wskazowkom Ja-
hwe, a wyklucza wszelka dwulicowos$¢ w postepowaniu”?’.

2 Por. J. Schreiner, Jeremia 1-25, 14 (Kommentar), Wiirzburg 1981, s. 40.

22 Tamze, s. 40-41.

B Por. L. Stachowiak, Pouczenia moralne w starszych tradycjach prorockich, ZN KUL,
13,1970, nr 1, s. 8.

* Por. I. Synowiec, Prorocy Izraela, ich pisma i nauka, Krakow 1994, s. 214.

B L.Stachowiak, Ksiega Jeremiasza..., s. 138.
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Przedstawiona wyzej nauka Proroka o ,,drodze Jahwe” zawarta jest w mo-
wach Jeremiasza, ktore zostaly wygloszone w latach 627—622 przed Chr. Zaini-
cjowana w 628 r. przez krdla Jozjasza reforma religijna, ogarneta swym zasie-
giem gltowne osrodki kultu balwochwalczego, w ktorych obok oddawania czci
obcym bogom (Jr 3, 6.9), rozwijaty si¢ praktyki magii i nekromancji (2 Krl 21, 3-7;
23, 4-7). Jednakze pomimo usunig¢cia synkretycznych i poganskich osrodkow
kultu, reforma ta nie wptyneta zasadniczo na postepowanie religijno-moralne
Izraelitow. Wielu bowiem falszywych prorokéw nadal usypialo czujnos$¢ przy-
wodcow, obwieszczajac pomyslny obrot spraw. Ich przepowiednie byty spenie-
niem oczekiwan dworu i ludu (Jr 2, 8). Podobnie czynili kaptani, ogtaszajac ,.Po-
koéj, pokdj”, cho¢ sami nie szukali woli Jahwe i nie wypetniali warunkéw Przy-
mierza. Dlatego do odnowy religijnej szerszych rzesz spotecznos$ci izraelskiej
konieczna byta druga reforma, ktora krol Jozjasz ogtosit w 622 r. Miala ona przy-
czyni¢ si¢ do zmiany mentalnos$ci religijnej czlonkow Narodu Wybranego tak,
aby Prawo Boze bylo przestrzegane przez wszystkich uczestnikow ,,berith” z Ja-
hwe (2 Krl 23, 1-24; 2 Krn 34, §; 35, 19).

W czasie drugiej reformy Jozjasza i centralizacji zycia religijnego w Jerozo-
limie wzrost autorytet $wiatyni. Powstalo wowczas realne niebezpieczenstwo
przerostu zycia liturgicznego przy jednoczesnym zaniedbaniu obowigzkéw mo-
ralnych. Grozniejsze w skutkach byto jednak poczucie bezpieczenstwa poktadane
w samym praktykowaniu kultu. Izraelici doszli bowiem do przekonania, ze juz
sama obecnos$¢ $wiatyni w Jerozolimie chroni ich przed wszelkim zagrozeniem i
gwarantuje pomoc Bozg dla miasta i catego ludu (Jr 7, 3n). Jeremiasz usilowat
obnazy¢ klamstwo, polegajace na wmawianiu ludziom, ze same gorliwe praktyki
religijne wystarczaja do zbawienia. Dlatego zarzucat Izraelitom niesprawiedli-
wos¢, wskazywat na pozorng poboznos¢, ktora pod pretekstem praktyk religij-
nych ukrywa nietolerancje wobec blizniego®”: , Nieprawda? Krasé, zabijaé, cu-
dzotozy¢, przysiega¢ fatszywie, pali¢ kadzidto Baalowi, chodzi¢ za obcymi bo-
gami, ktorych nie znacie... A potem przychodzicie i stajecie przede Mna w tym
domu, nad ktéorym wzywano mojego imienia, i mowicie: »Oto jestesmy bezpiecz-
ni«” (Jr 7, 9n). Jeremiasz nauczal, ze sam pobyt w §wiatyni nie moze zapewnic
Izraelitom opieki Bozej. Albowiem dziatanie Boze jest zalezne od osobistych
wartoéci religijno-etycznych poszczegélnych cztonkéw Narodu Wybranego ™.
»Powszechne przekonanie, ze Jahwe wybrat Syjon po wieczne czasy, pigtnowat
Prorok jako oszustwo i ktamstwo, stwierdzajac, ze Jahwe opusci swoj dom i ska-
Ze go na zniszczenie, jak to uczynit z przybytkiem arki w Szilo (Jr 7, 1-15; 26,
1-6)"%. Jezeli zatem Izrael nie bedzie wiernie kroczyt ,,droga Jahwe”, to nawet
wielkie przywigzanie do $wiatyni nie skloni Boga do niesienia pomocy miastu i

26 Tamze, s. 48.

27 Por. M. Fortin, Jeremiasz, prorok. Pielgrzymowanie w wierze, Krakow 1996, s. 65 n.
B Por.J. Tomala, art. cyt., s. 363.

¥ J.Bright, dz. cyt., s. 167.
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narodowi. Dlatego tez Prorok wzywal Izraelitbw do naprawy zycia moralnego i
wkroczenia na ,,droge Jahwe”:

»10 mowi Pan Zastepow, Bog Izraela: Poprawcie postepowanie i wasze
uczynki, a pozwole wam mieszka¢ na tym miejscu. Nie ufajcie stowom ktamli-
wym, gloszacym: »Swiatynia Panska, Swiatynia Panska, Swiatynia Panskal« Al-
bowiem jezeli naprawde poprawicie wasze postepowanie i jezeli bedziecie sig¢
kierowa¢ wytacznie sprawiedliwos$cia jeden wobec drugiego, jesli nie bedziecie
uciska¢ cudzoziemca, sieroty i wdowy »i jesli krwi niewinnej nie bedziecie roz-
lewa¢ na tym miejscu« i jezeli nie pdjdziecie za obcymi bogami na waszg zgubg,
wtedy pozwolge wam mieszka¢ na tym miejscu w ziemi, ktéra dalem przodkom
waszym od dawna, i na zawsze” (Jr 7, 3—7; zob. tez 26, 4-6).

Powrdt na ,,droge Jahwe” i zwigzana z tym naprawa zycia moralnego, stano-
wil nieodzowny warunek, by Izraelici mogli nadal przebywa¢ w $wiatyni i odda-
wac hotd Bogu. O warunkach przebywania w $wietym miejscu, Izraelici dowia-
dywali si¢ z ust kaptanow i prorokow, ktorzy w tzw. liturgii bramy obwieszczali
przykazania Jahwe™. Podobnie Jeremiasz w bramie §wiatyni wzywat Izraelitow
do postepowania ,,droga Jahwe”, a wigc do przestrzegania wskazan religijno-
-moralnych, poniewaz zycie etycznie nienaganne daje prawo do przebywania w
$wiatyni. Sprawiedliwo$¢ w sadzie, zaprzestanie zycia niemoralnego i wierno$¢
Bogu — to jedyna gwarancja prawdziwego pokoju i obecnos$ci Jahwe w Izraelu.

,Droga Jahwe” obejmuje rdwniez obowiagzki wzgledem bliznich, zwlaszcza
wobec ludzi bezbronnych, bedacych w gorszej sytuacji od pozostatych. Nie po-
siadajac zadnych ludzkich zabezpieczen swojej egzystencji byli najbardziej po-
datni na przyjecie Prawa Bozego. Podazanie ,,droga Jahwe” byto zatem nieroz-
dzielnie zwigzane z czynieniem sprawiedliwosci wobec ludzi, ktérych pozbawio-
no ochrony prawa, a ktorzy jednoczesnie stanowili uprzywilejowang warstwe
spoleczng Jahwe'.

Bog domagat si¢ od Izraelitéw wiernosci w kroczeniu ,,drogg Jahwe”, takze
w odniesieniu do zobowigzan kultowych, wynikajacych z zawartego Przymierza.
Sprzeciwiat si¢ jednak wszelkiemu formalizowaniu religijnemu i rytualizmowi,
ktorych rezultatem bylo zaniedbywanie postawy moralnej przez samego ofiar-
nika®*: ,,To méwi Pan Zastepow, Bog Izraela: »Dodawajcie wasze ofiary catopal-
ne do waszych ofiar krwawych i spozywajcie mi¢so! Bo nic nie powiedziatem ani
nie nakazatem waszym przodkom, gdy wyprowadzatem ich z Egiptu, co do ofiar
catopalnych i krwawych, lecz dalem im tylko przykazanie: Stuchajcie gtosu mo-
jego, a bede wam Bogiem, wy za$ bedziecie Mi narodem. Chodzcie kazda droga,
ktorg wam rozkaze, aby si¢ wam dobrze powodzito«” (Jr 7, 21-23).

3 Por. G. von Rad, dz. cyt., s. 297.

31 Por. L. Stachowiak, Pouczenia moralne..., s. 7.

32 A. Jankowski, Ku zbawieniu przez , ekonomie” Starego Prawa, [w:] Drogi Zbawienia.
Od Biblii do Soboru, pr. zbior. pod red. B. Przybylskiego, Poznan 1970, s. 125.
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Wypowiedz Jeremiasza o sktadaniu ofiar nie oznacza, ze Prorok byt ich
przeciwnikiem. Podkresla jednak konieczno$¢ zwalczania naduzy¢ kultowych,
powstatych na skutek porzucenia przez lud ,,drogi Jahwe”. Na tej drodze Izraelici
nie byli zobowigzani jedynie do kultu zewngtrznego, ale przede wszystkim do
zycia zgodnego z nakazami Bozymi, wyrazajacego si¢ w postuszenstwie wobec
woli Jahwe, w nienagannym pod wzgledem moralnym postepowaniu®. Ofiary
sktadane przez Izraelitow powinny by¢ zewnetrznym znakiem wyrazajagcym we-
wnetrzny akt ofiarodawcow. Jezeli za§ pozbawione sa odpowiedniej intencji i
ducha pokuty, to tym samym nie sg przyjemne Bogu. Prorok niestrudzenie przy-
pominal Izraelowi, ze na ,,drodze Jahwe” przepisy etyczne Dekalogu sa wazniej-
sze, anizeli obrzedy zewngtrzne ,,bez tresci i bez ducha”**.

Prorok wzywat Izraelitow takze do zachowywania przepisu Prawa o szaba-
cie, ktory nakazywat ,,Swiecenie” dnia sobotniego. Przestrzeganie tego przepisu
wiazalo si¢ z niewykonywaniem zadnych prac:

»10 moéwi Pan: Strzezcie si¢ — jesli wam zycie mile — by nie nosi¢ rzeczy
ciezkich w dzien szabatu ani nie wnosi¢ ich przez bramy Jerozolimy. Nie wyno-
$cie zadnych cigzarow ze swych doméw w dzien szabatu ani nie wykonujcie zad-
nej pracy, lecz raczej §wieccie dzien szabatu, jak nakazatem waszym przodkom”
(Jr17,21-22).

Zachowywanie szabatu bylo znakiem przymierza z Bogiem — znakiem przyna-
leznoéci do Jahwe™. Od wypehiania przepisu o szabacie Bog uzaleznit dalsze ist-
nienie miasta i Krolestwa Dawidowego. Izrael jednak zlekcewazyt nakaz spoczynku
1 Swietowania szabatu, $ciagajac na siebie grozbe zniszczenia miasta (Jr 17, 27).

Prorok z Anatot wielokrotnie wzywat nardéd do postgpowania ,,droga Jahwe”,
lecz Izraelici uporczywie nasladowali swoich przodkow, ktorzy wzgardzili ,,droga
Panska”, idac za obcymi bostwami (Jr 16, 11) — ,, Kazdy biegnie dalej swoja dro-
ga niby kon cwatujacy do bitwy” (Jr 8, 6). Wszyscy ,,postepowali wedtug zatwar-
dziatosci swego przewrotnego serca”’, odmawiajac Bogu postuszenstwa (Jr 11, 8).
Przez naruszenie najwazniejszego przykazania Dekalogu o wyltacznosci Boga,
Izrael stat si¢ winny grzechu batwochwalstwa, praktykowanego juz od pokolen*’,

Porzucenie ,,drogi Jahwe” doprowadzito Izraela do catkowitego odstepstwa,
o ktorym $wiadczyly posagi i ottarze umieszczone w §wiatyni (Jr 7, 30). Szczy-
tem za$ znieprawienia religijnego byly ofiary batwochwalcze z dzieci, skladane
Molochowi (Jr 7, 31), ktorych Jahwe surowo zabronit (Kpt 17, 21; 20, 2-5).
Ignorowanie ,,drogi Jahwe” byto gtowna przyczyng apostazji i oboj¢tnosci reli-
gijnej Narodu Wybranego. Jeremiasz zapowiedziat, ze Jahwe ukarze swoj lud za
niewiernos¢ i batwochwalcze obrzedy powszechng zaglada, ktorej skutkiem be-
dzie zanik wszelkiego zycia w Izraelu (Jr 7, 34). Narod Wybrany zostanie pozba-

3 Por. L. Stachowiak, Ksiega Jeremiasza..., s. 167.
3 Por.J. Tomala, art. cyt., s. 445 n.

3 Ppor. K. Pauritsch, dz. cyt., s. 1529.

3% Por. L. Stachowiak, Ksiega Jeremiasza..., s. 230.
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wiony dziedzictwa i postany na wygnanie do obcego kraju (Jr 16, 13). Bedzie ono
konsekwencjg opuszczenia ,,drogi Jahwe”.

Prorok pouczal, ze zarowno lzrael, jak i poszczegélni jego czlonkowie w
swoim postepowaniu winni opiera¢ si¢ na mocy Jahwe, Jemu powierzajac swoja
egzystencje. Izraelita catkowicie zdajacy si¢ na Boga jest ,,mezem blogostawio-
nym”, ktorego serce zwrdcone jest ku Jahwe, poniewaz tylko od Niego oczekuje
skutecznej pomocy: ,,To mowi Pan: »Przeklety maz, ktory poklada nadzieje w
cztowieku i ktory w ciele upatruje swa sile, a od Pana odwraca swe serce. Jest on
podobny do dzikiego krzaka na stepie, nie dostrzega, gdy przychodzi szczgécie;
wybiera miejsca spalone na pustyni, ziemie stong i bezludna. Blogostawiony maz,
ktory poktada ufno$¢ w Panu, i Pan jest jego nadzieja. Jest on podobny do drzewa
zasadzonego nad woda, co swe korzenie opuszcza ku strumieniowi«” (Jr 17, 5-8).

Czlowiek poktadajacy swa ufno§¢ w Panu, wiernie kroczy ,,droga Jahwe”,
otrzymujac od Niego pomyslnos¢, ktora symbolizuje szlachetne drzewo, rosnace
nad strumieniem. Blogostawienstwa Bozego pozbawiony jest cztowiek poktada-
jacy ufno$¢ w sobie i nie stuchajacy pouczen Jahwe. Budujac na wlasnych sitach
nieuchronnie zmierza do catkowitego upadku, niczym kolczasty krzak stepowy,
ktory bez odpowiednich warunkéw rozwoju, nie oprze si¢ palacemu stoncu®’.

Od 621 do 609 r. przed Chr. Jeremiasz nie przejawiat zywszej dziatalnosci
prorockiej. Swoje przepowiadanie kontynuowat po $mierci Jozjasza (609 r.), gdy
Izraelici ponownie zwrocili si¢ ku dawnym praktykom poganskim. Powyzsze
teksty Jeremiasza o potrzebie kroczenia ,,droga Jahwe” pochodza z méw Proroka,
ktére zostaty wygloszone w latach 609—597. Nastapito wowczas ozywienie prak-
tyk balwochwalczych powiekszajace przepas¢ miedzy zobowigzaniami ,,drogi
Jahwe” a rzeczywistym postgpowaniem czlonkéw Narodu Wybranego. Atmosfe-
rze religijnej oboj¢tnosci sprzyjata postawa krola Jojakima, ktory pozbawiony
osobistej pobozno$ci nie zainteresowat si¢ religia Boga Jahwe. Osadzony na tro-
nie przez Egipcjan nie zajmowat si¢ dzietem religijnej odnowy narodu. Nawia-
zywal do najgorszych tradycji Manassesa i Amona i uchodzit w panstwie judzkim
za tyrana, niezdolnego do sprawowania rzadow **.

W 598 r. krol babilonski Nabuchodonozor wyruszyt przeciw Jojakimowi,
ktory zbuntowat si¢ i wypowiedzial mu postuszenstwo. Wowczas to Prorok Je-
remiasz przygotowal zwoj grozb, ktore odczytano w §wigtyni. Krol Jojakim, po
zaznajomieniu si¢ z tre$cig zwoju, spalit go i nakazat aresztowanie Proroka wraz
z jego sekretarzem Baruchem. Ci jednak ukryli si¢ przed krolem dzigki skutecz-
nej pomocy wyzszych urzednikow krolewskich®. Gdy nastapito oblezenie Jero-
zolimy, krol Jojakim zmarl, a jego nastgpca Jojakin poddal miasteczko Babilon-
czykom. Nabuchodonozor ustanowit krélem Mattaniasza, noszacego po wyborze

37 Tamze, s. 234 n.
¥ Por. I. Bright, dz. cyt., s. 337.
¥ Por. L. Stachowiak, Ksiega Jeremiasza..., s. 402 n.
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imi¢ Sedecjasz, Jojakina uprowadzit za§ do niewoli wraz z wielu wybitnymi Ju-
dejczykami.

W 587 1. rozpoczelo si¢ kolejne oblgzenie Jerozolimy przez Babilonczykow.
Jeremiasz od poczatku inwazji babilonskiej naktaniat lud zgromadzony w stolicy
do oddania miasta w rece wroga, poniewaz to sam Jahwe wystapit jako rzecznik
karzacej sprawiedliwos$ci wobec swego narodu. Prorok przekazat skierowane do
niego stowa Jahwe, w ktorych zostaty nakreslone dwie drogi:

,»Do tego narodu za$ powiedz: To méwi Pan: Oto stawiam przed wami droge
zycia i droge $mierci. Kto pozostanie w tym miescie, umrze od miecza, gtodu i
zarazy. Kto za$ wyjdzie, by si¢ odda¢ w niewole oblegajacym was Chaldejczy-
kom, bedzie zyt i otrzyma jako zdobycz wiasne zycie. Zwrocitem bowiem swoje
oblicze na to miejsce ku jego ztu, a nie dobru — wyrocznia Pana. Bedzie ono wy-
dane w rece kréla babilonskiego ktory spali je ogniem” (Jr 21, 8—10).

Za pomoca obrazu ,,droga zycia” Pismo Swigte wyraza wspolzalezno$é ist-
niejaca pomiedzy dobrym postgpowaniem i pomyslnym losem zyciowym*. Dla
Izraelitow ,,droga zycia” bylo opuszczenie oblezonej przez Babilonczykéw Jero-
zolimy i oddanie si¢ w rece nieprzyjaciot. Opowiedzenie sie ludu za ,,drogg zy-
cia” oznaczatloby wybor ,,drogi Jahwe”. Nardéd bowiem stanat przed wyborem
migdzy zyciem i $Smiercig, a przede wszystkim miedzy postuszenstwem i niepo-
stuszenstwem Bogu.

Tragiczne potozenie Jerozolimy bylo spowodowane porzuceniem ,,drogi Ja-
hwe”, zobowiagzujacej Izraelitéw do zachowania przykazan Bozych i nienaganne-
go etycznie postepowania. Kolejny najazd Babilonczykow nie byt wiec jedynie
skutkiem niezrecznej polityki zagranicznej rzadzacych, gdyz wtasciwym sprawca
klesk byt Jahwe, a Nabuchodonozor narzedziem w Jego reku®’.

Jeremiasz nawotywat do poddania si¢ ,,nieprzyjacielowi z poéinocy”, wiedziat
bowiem, ze miastu grozi nieuchronna zagtada. O tym, ze kara Boza byla konse-
kwencjg porzucenia ,,drogi Jahwe”, $wiadczyta réwniez postawa krola Sedecja-
sza 1 ksigzat judzkich, ktorzy $lubowali, Ze uwolnia niewolnikow izraelskich.
Pomimo uroczystego zobowiagzania ztamali przysigge ztozona w imi¢ Panskie,
gdyz mylnie sadzili, Ze niebezpieczenstwo ze strony Babilonczykow, bezpowrot-
nie mingto. Zlekcewazenie slubow ztozonych wobec Jahwe ujawnito rzeczywisty
upadek religijno-moralny Narodu Wybranego. Prorok przepowiedzial krolowi i
mieszkancom Jerozolimy zastuzona kare:

,»Nie shuchaliscie Mnie, by oglosi¢ wolnos$¢ kazdy bratu i wspotziomkowi
swemu; oto puszczam was wolno — na miecz, zaraze¢ i gtdd. Uczyni¢ z was nadto
przedmiot budzacy przerazenie u wszystkich krolestw ziemi. A z ludzmi, ktorzy
przekroczyli umowe ze Mna, ktorzy nie wypehili warunkéw umowy zawartej

40 por. M. Fi lipiak, Zycie ludzkie w swiadectwie Biblii, RTK, 24, 1977, z. 1, s. 22-25;
L. Stachowiak, Teologia zZycia w Starym Testamencie, RTK, 17,1970, z. 1, s. 15.
' Por. L. Stachowiak, Ksiega Jeremiasza..., s. 259.
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wobec Mnie, postapie jak z cielcem, ktorego oni przecieli na dwie czeéci, by
przej$¢ miedzy nimi” (Jr 34, 17-18).

Postepowanie ludu jerozolimskiego potwierdzito klamliwy i przewrotny cha-
rakter cztonkéw Narodu Wybranego, ktorzy zupetnie wzgardzili ,,drogg Jahwe”**.
Dlatego Jeremiasz o§wiadczyl, ze tych, ktérzy zerwali przymierze dosiegnie
przeklenstwo mieszczace si¢ w jego rytuale. Spotka ich los zwierzecia ofiarne-
go (Jr 34, 18), ktore rozcinano, aby miedzy jego cze$ciami przechodzili zawie-
rajacy uktad®.

Kiedy nastgpilo ponowne oblezenie Jerozolimy, Prorok z Anatot naktaniat
krola do zachowania uleglosci wobec nieprzyjaciot, gdyz w niej wyrazata sig
wola Boza, czyli ,,droga Jahwe” dla zagrozonego Izraela. Jeremiasz wiedziat, ze
teraz Babilonczycy juz nie przerwa oblezenia i nie odejda (Jr 37, 9n) i dlatego
obwiescil stowa Jahwe:

» 10 mowi Pan: Kto pozostanie w tym miescie, umrze od miecza gtodu i za-
razy; kto za$ przejdzie do Chaldejczykow, pozostanie przy zyciu. Jako zdobycz
bedzie mial wilasne zycie i utrzyma je” (Jr 38, 2).

Cho¢ Prorok usitowat przekona¢ Sedecjasza do dobrowolnego oddania si¢ w
rece wroga, to jednak krol w obawie przed zwolennikami obrony stolicy nie zdo-
byt si¢ na ten ostateczny krok. Babilonczycy wtargneli do Jerozolimy w 586 r. Za
podniesiony bunt i zdrad¢ synowie Sedecjasza poniesli Smieré, a on zostat ofle-
piony i uprowadzony do Babilonu. Jeremiaszowi pozostawiono mozliwos¢ wybo-
ru odnosnie do pozostania w kraju lub udania si¢ z deportowanymi Izraelitami.
Prorok zdecydowat si¢ na pozostanie w Jerozolimie, by stowem Bozym wspierac¢
tych, ktorych nie uprowadzono do Babilonu. Jednakze §mier¢ gubernatora Judy —
Godoliasza, zniweczyta plany Proroka. Kiedy spiskowcy kierujacy dziatalnoscia
antybabilonska, zamierzali ucieka¢ do Egiptu, prosili Proroka o wstawiennictwo
u Jahwe, zapewniajac, ze podporzadkuja si¢ Jego stowom: ,,Bog nam $wiadkiem
wiernym i prawdomownym, Ze postapimy we wszystkim wedlug tego, co Pan,
twoj Bog, objawi dla nas” (Jr 42, 5). Odpowiedz Proroka nie odpowiadala ich
oczekiwaniom. Spiskowcy zarzucili mu gloszenie kltamstwa i ztamali przysiege
(Jr 43, 2). Jeremiasz zostal zmuszony do opuszczenia kraju i udania si¢ z cz¢$cig
Izraelitoéw do Egiptu, gdzie jeszcze raz przeciwstawil si¢ batwochwalstwu:

»10 mowi Pan Zastgpow, Bog Izraela: WidzieliScie cale nieszczgscie, jakie
sprowadzilem na Jerozolim¢ i na wszystkie miasta judzkie. Sg one dzisiaj ruing i
nie ma w nich mieszkancéw, za ich nieprawosc¢, ktorag popehili, aby Mnie pobu-
dza¢ do gniewu. Chodzili sktada¢ ofiary i stuzy¢ obcym bogom, ktérych nie znali
ani oni, ani wasi przodkowie” (Jr 44, 2-3).

W swoim ostatnim wystapieniu (Jr 44, 2-30) Prorok wykazat, ze Izraelici,
pomimo upomnien i kary zestanej przez Boga, nadal trwali w swym odstgpstwie.

“Por.J. Tomala, art. cyt., s. 444,
# Por. A. Jankowski, Biblijna teologia Przymierza, Katowice 1985, s. 27.
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Odmawiali oni wejscia na ,,drogg Jahwe” réwniez w Egipcie, zapominajac o nie-
szczesciu, jakiego doznali w ziemi judzkiej. Wedtug Proroka Judejczycy zgotuja
sobie podobny los (Jr 44, 26-30), jezeli nadal oddawac¢ beda cze$¢ obcym bogom
1 uprawia¢ rézne formy balwochwalstwa. W tym koficowym przemowieniu Jere-
miasz ponownie opowiedzial si¢ za ,,droga Jahwe”, potwierdzajac niejako swa
wierno$¢ Bogu i powotaniu prorockiemu.

Nauka Proroka z Anatot o ,,drodze Jahwe” pozornie nie przyniosta zadnych
owocow, nie uchronita bowiem Narodu Wybranego od powszechnej zagtady w
latach 587-586. Jednakze jego dzialalno$¢ prorocka sprawita, ze Izraelici do-
tknieci narodowa tragedia niewoli babilonskiej zachowali wiar¢ w Jahwe. Prorok
z Anatot w najtrudniejszym momencie historii Izraela przypominal, ze jedynie
wiernos¢ ,,drodze Jahwe” gwarantuje Ludowi Bozemu opieke Boza oraz zapew-
nia zycie i chroni od $mierci*.

3. ZAKONCZENIE

Prorok Jeremiasz zdecydowanie i konsekwentnie kontynuowal gloszenie
»drogi” wyznaczonej Izraelowi przez Boga. Wzywajac Izraelitow do wierno$ci
obowigzkom religijno-moralnym, podkreslalt wyzszos¢ wewngtrznego usposobie-
nia nad formalizmem religijnym (Jr 7, 3—10), podlegajagcym na czysto zewngtrz-
nym przestrzeganiem Prawa. Zdaniem Proroka, dzialanie Boze nie tylko zalezy
od postgpowania wedtug przepisow Prawa, ale gtownie od osobistych wartosci
religijno-etycznych czlonkow Narodu Wybranego (Jr 9, 24n). To pouczenie od-
nosito si¢ szczegdlnie do praktykowanego w $wiatyni kultu, ktory niejednokrot-
nie nie miat nic wspdlnego z wierno$cia ,,drodze Jahwe”, poniewaz zewnetrzne-
mu wypetianiu Prawa nie odpowiadata wewngtrzna bojazn Boza. Polaczenie
zewnetrznego przestrzegania Prawa Bozego z gl¢boko religijnym usposobieniem,
wyrazajacym mitos$¢ 1 postuszenstwo wobec Boga, stanowilo istote prawdziwego
podazania ,,drogg Jahwe” w nauczaniu Proroka Jeremiasza.

Cho¢ Nardéd Wybrany zerwat Przymierze z Jahwe, tamigc jego warunki, Je-
remiasz zapowiedzial, ze wierny i mitosierny Bog ustanowi Nowe Przymierze
(Jr 31, 31-34). W pierwszym Przymierzu synajskim zrédlem zycia Izraelitow
bylo wierne podazanie ,,drogg Jahwe”, a w Nowym Przymierzu prawdziwe zycie
bedzie darem ,,we wnetrzu” cztonkéw nowego Ludu Bozego, pochodzacym od
zrodha zycia — Boga®: ,,Umieszcze swe prawo w glebi ich jestestwa i wypisze na
ich sercu” (Jr 31, 33; por. Ez 36, 26n). Na mocy tego wewngtrznego daru, Prawo
Boze stanie si¢ wyrazem dazen i pragnien czlowieka, nie zwigzanego juz groz-
bami i sankcjami, ale wewnetrzng sktonnoscig serca, dagzacego do Jahwe. Nowosé

“ Por. np.Jr2,8.23;3,21;5,4;6,16.27; 7,3.5.23; 23, 16; 18, 11; 25, 5; 31, 8; 32, 19; 42, 3.
% Por.J. Kudasiewicz, dz. cyt., s. 148.
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Przymierza zapowiedzianego przez Jeremiasza, nie bedzie polega¢ na jakims no-
wym prawie czy aktualizacji dawnych przepiséw, lecz na nowym stosunku do
woli Bozej, wyrazajacej si¢ w Prawie Bozym *.

Przymierze miedzy Bogiem a cztowiekiem stato si¢ przymierzem pelnym i
definitywnym w Jezusie Chrystusie. Nowy Testament wskazuje na przymierze w
Chrystusie i Jego zbawcza nauke jako prawdziwa droge, ktora kazdy cztowiek
winien postepowaé w swoim zyciu. Swiety Pawel z Tarsu przedstawi w swoich
listach ,,droge wiary”, wyrazajaca si¢ w zyciu wiary w Syna Bozego w calym
bogactwie jego przejawdw — gwarantujgca osiggniecie juz nie pomyslnosci do-
czesnej, ale zbawienia wiecznego*.

L,CHEMIN DE YAHVE” DANS LE LIVRE DE JEREMIE

Résumé

L’article présente 1'un de thémes bibliques principaux, qui est celui du ,,chemin”. De la méme
maniére il s’agit 1a du ,,chemin de Dieu” — c’est-a-dire ’oevre de Dieu, la fagon de son comporte-
ment, surtout de celui face a I’homme, aussi bien que le ,,chemin de I’homme” — son mode de vie,
qui comporte ’empreinte de 1’appartenance a Dieu, qui constitue aussi la maniére de vivre avec
Dieu selon la mesure de 1’Alliance; ce mode peut s’avérer également 1’aspiration de ’homme a la
vie sans Dieu.

Jérémie est celui parmi les prophétes qui d’une fagon décidée et conséquente proclame le ,,che-
min” indiqué par Dieu a 1’Israél; 11 est aussi le signe du renouveau qui s’opérera dans le temps prévu
par Dieu.

4 Por. L. Stachowiak, Ksiega Jeremiasza..., s. 527 n.
YTPor. A. JTankowski, dz. cyt., s. 66.



Lodzkie Studia Teologiczne
1996, 5

KS. JAN TADEUSZ JACHYM

EZ 18,20 - NAUKA O ODPOWIEDZIALNOSCI INDYWIDUALNEJ

WPROWADZENIE

W Biblii problem odpowiedzialnosci idzie w parze z wiarg w sprawiedliwos¢
Jahwe. Eichrodt pisze, ze sprawiedliwo$¢ Jahwe jest wyrazem mitosnej wiernosci
do Narodu Wybranego opartej na Przymierzu'.Wierzyli w nig prorocy, wierzyt
rowniez caty Narod Wybrany. Izraelici wierzyli nieztomnie w absolutng sprawie-
dliwo$¢ Boga, cho¢ zawezali jej pojecie do czasu terazniejszego. Zgodzi¢ sig
trzeba z tezag Kocha, ze w tekstach Biblii brak pojecia odpowiedzialnosci czy
stowa na oznaczenie ,.karania”’. Wyciagniecie z tego jednak wniosku, ze w ST w
ogole nie bylo idei odpowiedzialnosci za czyny i odptaty Bozej jest nieuzasad-
nione. Brak terminu na okre$lenie jakiegos$ pojecia nie wyklucza znajomosci jego
tresci i zakresu. Modyfikacji twierdzenia Kocha dokonal Horst. Kazdy zty czyn
cztowieka powoduje ,,uruchomienie” dziatalnosci Boga i odptate przez wykona-
nie prawa. Cztowiek jest odpowiedzialny za swoje czyny”.

Czlowiek biblijny w $wiecie porzadku moralnego szukal usprawiedliwienia
popetionych czynow. Nie znajac idei sadu po $mierci, tylko ten §wiat uwazat za
miejsce Bozej sprawiedliwos$ci. Caty za§ Narod Wybrany, stanowiacy jednos¢ w
czasie 1 przestrzeni w oparciu o Przymierze, doswiadczatl sprawiedliwosci Jahwe.
I stad, zdaniem Kaufmanna, pochodzi wiara w odpowiedzialno$¢ zbiorowa cate-
go “am s‘gullah®. Silna wiez spoteczna utrwalona przez Przymierze z Jahwe bez
watpienia dawala pierwszenstwo etyce i odpowiedzialno$ci zbiorowej, nie wy-
kluczajac indywidualnej’.

' Zob. W.Eichrodt, Theologie des AT, t. 1, Stuttgart" 1959, s. 155.

2 Por. K. Koch, Gibt es ein Vergeltungsdogma im Alten Testament, ZTK 52 (1955), s. 1-42.

3 Catos¢ dyskusji wérod egzegetow wywotanej opiniag K. Kocha przedstawia J. G. Gamrnie,
The Theology of Retribution in the Book of Deuteronomy, CBQ 27 (1970), s. 1-12.

*I. Kaufmann, The Religion of Izrael, Chicago 1960, s. 33.

5]. Scharbert, Solidaritit in Segen und Fluch im Alten Testament und in seiner Umwelt,
Bonn 1958, s. 131; zob. M. Filipiak, Problematyka spoteczna w Biblii, Warszawa 1985, s. 7-20.
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Najstarsze wypowiedzi etyczne ST skierowane sg nie tylko do catej spoteczno-
éci, ale i do poszczegdlnego cztonka spotecznosci Izraela. Swiadectwem wymow-
nym jest tradycja Przymierza (Wj 21-23), wedlug ktorej kazdy Izraelita odpowiada
za zachowanie Przymierza. Zalezno$¢ wiary i moralnos$ci grupy spotecznej czy na-
rodu od postawy jednostek danej zbiorowosci jest oczywista’. Indywidualny aspekt
religii Izracla podkreslaja juz stare teksty Biblii’. A skoro jednostka ma swoje za-
danie i miejsce w starozytnych tradycjach Narodu Wybranego, to nie do przyjecia
jest poglad o powolnym przej$ciu od odpowiedzialnosci zbiorowej do indywidual-
nej — jak sadzili m.in. Stade, Wellhausen, Duhm, Lods i Gunkel.

I tak, zgodnie z hipoteza naturalnego rozwoju wstepujacego religii w Izraelu,
krytycy XIX wieku — Stade, Wellhausen — twierdzili, ze w czasach starozytnych
indywidualizmu religijnego, a z nim i indywidualnej odpowiedzialnosci catkowi-
cie byto brak. Dopiero wraz z niewolg babilonska Jeremiasz i Ezechiel mieliby
sformutowa¢ zasade osobistego stosunku jednostki do Boga®. Stade twierdzi, ze
w religii Izraela nie chodzi o stosunek migdzy Bogiem a poszczegdlnym cztowie-
kiem, ale o stosunek ludu izraelskiego do Jahwe’. Wedtug tegoz, az do VI wieku
brak zupeklie indywidualnej nagrody w Izraelu — Jahwe zajmowat si¢ dobrem
calego narodu, a nie jednostkami'®. Jest to tym bardziej niemozliwe do uznania,
ze zachowane teksty z religii Egiptu, Hetytoéw i Mezopotamii moéwig o jednostce.
Okreslaja jej obowiazki wzgledem bostwa i pouczaja o osobistej odpowiedzial-
noéci za czyny. Swiadcza o tym teksty egipskie: Nauka dla Merikare, Dialog
mizantropa, Spowiedz Negatywna, Magdros¢ Amenemope czy inskrypcje z gro-
bowca Petozirisa. Wérdd innych tematow, podkreslaja osobowy charakter religii,
koniecznos$¢ odpowiedzialnosci jednostki za dokonane czyny. Glosza nawet sad
Ozyrysa nad kazdym indywidualnie po $mierci.

W zagadnieniu zakre§lonym w naszym temacie nie miesci si¢ odpowiedzial-
no$¢ kryminalna jednostki, ktora jest sprawg ustawodawstwa spotecznego. Cho-
ciaz i t¢ mozna wykazaé w starozytnych tekstach prawnych i w Pi$mie Swietym.
Artykul zajmuje si¢ nauka Ezechiela o odpowiedzialnosci jednostki wobec Boga,
ktéra zawiera mys$l o Bozej odptacie, nagrodzie i karze.

Proroka Ezechiela uwaza Albright za czotowa posta¢ duchowa judaizmu w
okresie niewoli babilonskiej. Dyskusje egzegetow nad czasem powstania i jednoli-
toscig ksiegi Ezechiela przedstawia Mayer we wstegpie szczegotowym do Starego

b Por. I. de Fraine, Indivdue et societé dans la religion de 1°’AT, Bib 33 (1952), s. 328.
"Rdz. 18, 23; 20, 4; 26, 7-11; 2 Sm 3, 39;14, 32; 1 Krl 25, 4; 2 Krl 19, 34; 8, 19.

8 Zob. Jr31,29-30; Ez 18, 1-32; W Zimmerli, Ezechiel I, BKAT, Neukirchen 1969, s. 418.
®Zob.J.Pedersen, Israel. Its Life and Culture, 1-11, Copenhagen 1926, s. 20.

" Por. J. Hempel, Gebet und Frommigkeit im AT, Gottingen 1922, s. 20.
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Testamentu. Ostatnio Steinmann i Fohrer wracaja do pogladu tradycyjnego, ze
Ksigga Ezechiela co do swej tresci pochodzi zasadniczo od samego Ezechiela'’.

Lods w pracy o prorokach izraelskich podaje cechy nowej formy religii jah-
wistycznej, ktore wedtug niego pochodza wprost od Ezechiela. Sg to: prawo ka-
ptanskie, apokaliptyczna eschatologia, indywidualna moralno$é'>. Podkreslajac
role jednostki w religii, glosi prorok odpowiedzialnos¢ indywidualng w kilku
tekstach, a szczegblnie zajmuje si¢ niag w 18 rozdz. Ksiegi'’. Procksch, omawia-
jac rozdzial 18 Ksiegi Ezechiela tacznie z 14, 12-20, twierdzi, ze jadro mysli
rozdziahu 18 zawiera sie¢ juz w Dekalogu'*. Egzegeta Cooke, komentujac tenze
18 rozdz. Ksiggi, zauwaza, ze Ezechiel przewyzsza Habakuka i Jeremiasza w
ujeciu problemu odpowiedzialnosci, bo ci mieli trudnosci z pogodzeniem spra-
wiedliwosci Bozej i cierpien, jakie spadly na Narod Wybrany .

Podobnie jak Jeremiasz (Jr 31, 29), Ezechiel w 18, 1-32 rozprawia si¢ z
przystowiem ,,Ojcowie zjedli zielone winogrona, a zeby $cierpty synom”, ktére
rozpowszechnilo si¢ w latach niewoli. Odrzuca je we wszystkich mozliwych za-
stosowaniach. Odpowiedzialno$¢ zbiorowa sprowadza do wiasciwych rozmiarow.
Podkres$la natomiast zadania jednostki w dobie upadku i rozbicia Izraela — ‘am
s‘gullah Jahwe. Kazdy Izraelita musi prowadzi¢ sprawiedliwe Zycie i osobiscie
bedzie ponosit za nie odpowiedzialno$é przed Bogiem .

Analiza egzegetyczno-teologiczna, pozwoli na stwierdzenie, czy nauka Eze-
chiela o odpowiedzialnosci jest czym$ nowym w Biblii, czy aktualizacja starej
tradycji etycznej dotyczacej jednostki.

1. EZ 18,20 - KRYTYKA TEKSTU I EGZEGEZA

Osoba, ktora zgrzeszyta, ta umrze.

Syn nie poniesie kary za grzechy® ojca,

a ojciec kary za grzechy® syna.

Sprawiedliwos¢ sprawiedliwego® bedzie istnieé
w nim samym, a wina bezboznego® w nim samym
istnie¢ bedzie

Y ba “awén — w wierszu 20 wystepuje dwukrotnie.

J Steinmann, La prophete Ezéhiél et les debuts de léxil, Paris 1935, s. 10—14;
G. Fohrer, Ezechiel, Tiibingen 1955, s. 8-12. Zob. W Chrostowski, Prorok wobec dziejow,
Warszawa 1991, s. 12—17.

2A. Lods, Les prophetes d’Israel, Paris 1935, s. 259 n.

13 Zob. Bz 3, 16-21; 14, 12-20; 18, 1-32; 33, 1-20.

“0.Procksch, Theolgie des Alten Testaments, Giitersloh 1950, s. 576.

5G. A. Cooke, The Book of Ezechiel, Edinburg 1936, s. 196.

'SH. Haag, Was lehrt die literarkritische Untersuchung des Ezechiel — Textes? Freiburg 1943,
s. 83. Zob. J. Jachym, Ez 18 — Tora Prorocza, Analiza literacka 18 rozdz. Ksiegi Ezechiela, [w:]
Swiatta Prawdy Bozej, pr. zbior., L6dz 1996, s. 86—102.
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LXX oddaje przez — tén adikian = krzywda, przestgpstwo. Thumaczenie LXX upewnia w
przekonaniu, ze termin ‘awén oznacza zamierzone uchybienie, wykroczenie, czyli wing. Na taki
sens tego pojecia wskazuje partykula ba, ktora wyraza uczestnictwo jednostki, udzial w czyms, tu w
winie za grzech — por. F. S padafora, Ezechiele, Marietti 1951, s. 150. Termin ‘awén wyste-
puje z reguly z nasa, ktorego w w. 20 brak.

% hassadiq — LXX thumaczy przez “éleos, co wskazuje na osobe pelng dobroci — por. Strack —
Billerbeck I, s. 386-388. BHS oddaje to stowo z rodzajnikiem, co nadaje mu konkretyzacje indywi-
dualng, a nie tylko ogblne, osoby sprawiedliwej. LXX opuszcza ten rodzajnik.

) harasa — za taka lekcja opowiada si¢ BHS w oparciu o Targum oraz liczne manuskrypty he-
brajskie — por. A. Sperber, The Bible in Aramaic, vol. I-111, 1956-1962; P.de L a g a r d e, Hagio-
grapha Chaldaicae 1972.

LXX opuszcza rodzajnik — teksty przedstawiaja obydwie mozliwosci — zob. Ez 3, 18-21; 13,
22;18,24-26 n; 33, 12.

Za lekcja odnoszacg si¢ do indywidualnej jednostki popetniajacej przestepstwo, przemawia
dodany przez autora rodzajnik.

Zdanie ,,0soba, ktora zgrzeszyla, ta umrze” nie jest wlasng mysla Ezechiela.
Postuguje si¢ sformutowaniem podobnie jak prorok Jeremiasz (31, 29-30), ktore
zna juz 2 Ksiega Krolewska, a szczegdlnie Ksigga Powtorzonego Prawa'’. Pesch
widzi w tym ostatnim tekscie (Pwt 24, 16) dawna tradycje rodowa przechowywa-
nia w zrodle D. W tej wypowiedzi Ezechiel nawigzuje do tej tradycji, chcac
przypomnie¢, ze prawodawstwo izraelskie od dawna przewidywato obok kar
zbiorowych, rowniez i kare indywidualna'®. W paralelnych tekstach wystepuje
formuta: ,kazdy umrze za swoj wlasny grzech” (2 Krl 17, 6). W odr6znieniu od
tego sformutowania o znaczeniu warunkowym ,kazdy, ktokolwiek”, Ezechiel
wprowadza blizsza konkretyzacje personalng, uzywajac zwrotu: ,,0soba, ktdéra
zgrzeszylta, ta umrze” (Ez 18, 20).

Termin nefes obok riiah i basar wystgpuje w Biblii na oznaczenie cztowieka.
Na podstawie tresci tych poje¢ mozna stworzy¢ obraz cztowieka w Starym Te-
stamencie. Omawia je J. Scharbert w swym studium o czlowieku w ST, poczyna-
jac od najstarszego riiah"’. Wyraz biblijny nefes w roznych znaczeniach wystepu-
je w Pismie Swictym ST az 755 razy. Etymologie tego stowa wywodzi Imschoot
od akadyjskiego ,,napiitu” i ugaryckiego ,,nps”*.

Nefes wystepuje we wszystkich zrodtach Pigcioksiegu, gdzie ma rézne zna-
czenia®', cho¢ wszystkie wskazuja na to, czym cztowiek odroznia sie od innych
istot. W przepisach o zakazie spozywania krwi w Kpt 17, 11 nn nefes ma znacze-

17 Zob. 2 Krl 14, 6; Pwt 24, 16; a takze por. Rdz 18, 1-23 12 Sm 24, 17.

¥W.Pesch, Vergeltung [w:] Bauer, BTW II, Graz 1962, s. 1120.

Y J.Scharbert, Fleisch, Geist und Seele im Pentateuch, Stuttgart 1967, s. 102.

2P vyon Imschoot, Theologie de IAncien Testament, 11, Paris 1956, s. 16-26.

2 Zob. m.in. w zrédle J: Rdz 2, 7; 7, 22; 19, 17; 32, 31; 44, 30; Wj 4, 19; w E: Rdz 35, 18; 45,
27; Lb 23, 10; w D: Pwt 12, 23; 14, 26; 18, 6; 23, 25; w P: Rdz 17, 14; Wj 31, 14; Kpl 7, 20; 25,
27;Lb 9, 3; 15, 30.
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nie zaimka osobowego, jak w wigkszosci przypadkéw w P, a takze znaczenie
siedziby zycia jak w zrédle D.

»Albowiem zycie ciala jest we krwi — ki nefes habbasar badam. Ja datem jg
dla was za was — [‘kaper ‘al — nafSotékem, gdyz krew moze dokonaé przebtagania
przez zycie, jakie si¢ w niej znajduje — ki — hadam hii’ banefes j kaper. Wyrazne
znaczenie osoby ma nefes w przepisach kultowych, konczacych si¢ formuta
wykluczania ze spotecznosci izraelskiej — nikr‘tah hanefes hahi® me “‘ammejah
(Kpt 7,20; Lb 9, 3).

Takie samo znaczenie wystgpuje w kazuistycznych sformutowaniach zaczy-
najgcych si¢ od nefes ki, np. Kpt 2, 1; 4, 2; nefes im — Kpt 4, 27; 5, 7 nefes aser —
Kpt 5, 2; 7, 18. Scharbert, majgc te formy gramatyczne na uwadze, proponuje
przektad nefes przez okreslenie ,,0soba”, chociaz podstawowe znaczenie jest nie-
jasne, zwigzane z oddechem istoty zywej .

Terminu nefes uzywa Ezechiel w swej Ksiedze wielokrotnie®. W rozdziale
18 wystepuje to pojecie w wierszu 4, gdzie znajduje si¢ formuta powtdrzona p6z-
niej w wierszu 20 tegoz rozdzialu: ,,ha nefes hahotet ki’ tamiit — osoba, ktora
zgrzeszyla ta umrze”. Zimmerli zaznacza w komentarzu, ze wspotczesne thuma-
czenia nie znajduja rOwnowaznego w tresci pojecia do nefes. Wedtug niego nefes
wskazuje na osobe w jej indywidualnej dziatalnosci zyciowej >,

Haag™ wskazuje na $cisty zwiazek jezykowy omawianego zdanie ze sformu-
fowaniem prawodawstwa izraelskiego zawartego w zrodle P. — nefes ki tehota
(Kpt4,2;5,1.17.21).

Analiza egzegetyczna slowa nefes doprowadza do wniosku, ze w cytowa-
nych wyrazeniach oznacza ono osobg, brang oddzielnie jako konkretne indywi-
duum. Takie znaczenie — konkretnej jednostki ludzkiej w aspekcie osobowej
dziatalnosci, bedzie miato nefes w tekscie Ez 18, 20. Dlatego za swoje czyny
kazdy indywidualnie otrzyma nagrodg lub karg, co podaje prorok w rozwazaniu
przeprowadzonym w rozdz. 18 Ksiegi. Nawigzujac do przytoczonego przysto-
wia, tak ojciec, jak i syn, kazdy bedzie indywidualnie otrzymywat za sprawie-
dliwos¢ — ,,Zycie”26, a za grzech — ,$mier¢”?. To ukierunkowanie wypowiedzi
proroka ku jednostce podkreslaja pojecia: hatta”’t, “a won, rasa. Nie sa one po-
jeciami czysto teologicznymi. Wpierw byly uzywane w mowie potocznej —
miaty znaczenie zaczerpni¢te z codziennego zycia. Pozniej przeniesiono je na
oznaczenie winy, grzechu, przestgpcy.

2 por.J.Scharbert, dz. cyt., s. 24.

B Ez 13, 18-20; 14, 15.20; 18, 4.20.27; 22, 27; 33, 6.
2 Ppor. W. Zimmerl i, kom. cyt., I, s. 393.
®H.Haag, dz. cyt., s. 84 n.

% FEz.18,9.17.19.21.2328.32.

2T E7 18, 13.18.2024.26.
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Rdzen A-t~ wystgpuje w Biblii 600 razy, zard6wno jako czasownik, jak i rze-
czownik. W formie czasownikowej hata~ oznacza ,,zabtadzi¢”, ,nie dojs¢ do ce-
lu” (Iz 65, 20; I b 5, 24;). Wyrazenie hata z przyimkiem [ oznacza Boga, ktorego
grzech obraza i wobec ktorego zaciaga si¢ wing (Rdz 43, 9; Lb 32, 33;). Hata
taczy si¢ takze z przyimkiem 5° i wowczas blizej okresla czyn grzeszny (Kpt
4,2.27; 5 22). Rdzef h-t w formie rzeczownikowej het” ma znaczenie synoni-
miczne z ‘dawoén i pesa‘. Wyraz het” w polaczeniu z hajah i z przyimkiem b°
oznacza ,,obcigzy¢ si¢ grzechem” (Pwt 15, 9; 23, 20). Przymiotnikiem od A-¢-’
jest hata’, tj. btadzacy, grzeszacy. Prorok Amos, np. nazywa Izraela ,,grzesznym
ludem” — hata’ é ammi czy ,,grzesznym krolestwem” — mamalakah hatta’ah (Am
3, 8.10). Beaucamp uwaza, ze rdzen h-t-’ nie jest okresleniem natury jakiego$
czynu, ale przedstawia sytuacje powstajaca przez ten czyn®®.

Ezechiel uzywa w 18, 20 hahote’t — participium gal. na rodz. zenski. Rodzaj-
nik wskazywatby na konkretr'la('oéobe; w jej indywidualnym dziataniu, dlatego
grzech popetniony jest osobistym grzechem jednostki.

Te indywidualnie przypisang wing, jeszcze bardziej zaznacza termin ‘awon
uzyty z partykuta ba”’. W Pismie Swietym wystepuje 231 razy. Oznacza nie tylko
ogolnie grzech jak hata’, ale zamierzone uchybienie — §wiadome. Dlatego moc-
niej niz hata’ podkresla zaciagnigta wing przez osobe przekraczajaca Dekalog.
Temat ‘awon jest zblizony do dwoch arabskich terminow ,,wy” — skrzywdzic¢ i
owy” — zej$¢ z nalezytej drogi™’. Przewaznie wystepuje w formie rzeczowniko-
wej. “Awén — to odwrdcenie sie od Jahwe i jego berit, powoduje, ze Izraelita tak
postepujac, jest Bogu co§ winien, co powinien Mu odda¢”'. Status constructus z
partykula ba, wystepujacy w tekscie Ez 18, 20, wyraza §wiadome uczestnictwo
jednostki, niezaleznie czy ojca, czy syna, w grzechu i zaciagnigtej winie.

Trzeci termin — rasa, ktory uzywa Ezechiel w formie rzeczownikowej okre-
sla osobg popelniajaca czyn grzeszny. Pojecie wzigte z terminologii prawniczej,
grzesznika nazywa winowajca — rasa’’. Niewatpliwy fakt zaciagniecia winy
przez winowajce osobiscie podkresla konstrukcja gramatyczna zlozona z rze-
czownika i participium rodz. zenskiego qal. Septuaginta oddaje rasa 142 razy
przez asebés — bezboznik, a 72 razy przez hamartolés — grzesznik, 31 razy przez
anomos — niegodziwiec. Zatem w Ez 18, 20 grzech (hata) — rozluznia wi¢z z Bo-
giem albo zrywa Przymierze, a istota winy (‘awdn) polega na tym, ze kazdy in-

2 Por. E. Beaucamp, Péché, DBS 37 (1962), s. 442.

*Zob. Koh1-Baum, 689; G. von Rad, Theologie des AT, t. 1, s. 276 n, t. II, 286, Berlin
1969% H. Haag, BL, s. 1664—1674.

OB Beaucamp, art. cyt. s. 443.

3 R. Knierim, Die Hauptbegriffe fiir Siinde im Alten Testament, Giitersloh 19677, s. 238.

3270b.P.von Imschoot, dz cyt., t. 11, s. 279.
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dywidualnie odpowiada w czynie i zachowaniu wtasciwemu stosunkowi do Boga,
a tym samym staje si¢ winowajca (rasa) wobec Jahwe.

Przeciwienstwem grzesznika u Ez 18, 20 — to sprawiedliwy Izraelita, u ktore-
go sprawiedliwo$¢ jest zasada postgpowania. Podstawowym znaczeniem wyra-
26w sedagah lub sedeq jest postgpowanie zgodne z obowigzujgca norma>’. Na
podstawie nakazu Bozego dotyczacego postugiwania si¢ sprawiedliwymi miarami
1 wagami, Izraelici nie mieli watpliwosci, jaka tres¢ zawiera stowo ,,sprawie-
dliwo$¢” 1 co oznacza by¢ sprawiedliwym (Kpt 19, 36). Stowo ,,sprawiedliwos¢”
oznaczato wigc norme, przymiotnik ,,sprawiedliwy” odnosit si¢ do tego, kto wy-
konywat wszystkie obowiazki z niej wyptywajace, ktore dotyczyly tak zycia reli-
gijnego, jak i spotecznego*.

Sprawiedliwo$¢ jest niezmienng zasadg postepowania Bozego. Wynika ona z
Jego natury i Przymierza, ktore zawarl z Narodem Wybranym. Stad wszystkie
nakazy Jahwe, jak stwierdza Heinisch® sa wyrazem woli Bozej skierowanej do
cztowieka. Jednostka z kolei w stosunku do Boga i blizniego powinna wypetniac
wymagania tej normy. Stusznie von Rad zaznacza, ze sprawiedliwo$¢ jest naj-
wyzsza warto$cig, ktora powinna kierowaé catym zyciem cztowieka®®. Cazelles
opowiada si¢ za rozumieniem sprawiedliwo$ci w Starym Testamencie jako nor-
my. Argumentem o charakterze filologicznym jest fakt, ze w jezyku arabskim
,.sprawiedliwo$¢” oznacza postgpowanie zgodne z prawem®’. Idea sprawiedliwo-
$ci jest wrodzona ludzkiej naturze. Ona zaréwno w zyciu spotecznosci, jak i jed-
nostki jest czyms istotnym.

Sprawiedliwo$¢ jest zawsze relacja migdzy dwoma podmiotami. Kiedy Bog
ja czyni, sprawiedliwo$¢ jest dowodem istnienia Jahwe; kiedy za$§ cztowiek,
przynosi mu nagrode btogostawienstwa Bozego, ktore objawia si¢ dtugim i szczg-
sliwym zyciu. Takie zycie wedtug mentalnosci semickiej bedzie znakiem istnie-
nia sprawiedliwo$ci w jednostce ja spetniajacej, jak zauwaza Ezechiel 18, 20.

To kazuistyczne przedstawienie grzesznika w przeciwienstwie do sprawie-
dliwego, podsumowuje prorok, oglaszajac $Smieré — bezboznemu, a zycie spra-
wiedliwemu, kazdemu indywidualnie — “alajw. Zimmerli widzi w tym sformuto-
waniu wptyw rytuatu sadowego odbywanego w bramie miasta, jak rowniez rytua-
tu liturgicznego, w czasie ktorych kazdemu winowajcy osobiscie oglasza si¢ wy-
rok $mierci®®. Fohrer jest zdania, ze za grzech bezbozny przedwcze$nie umrze, a
sprawiedliwo$¢ istniejagca w jednostce bedzie przez Boga nagrodzona dtugim zy-

3 Tamze, t. 1, 5. 71.

H. Cazelles, A propés de quelques textes difficilles relatifs d la justice de Dieu dans
I’Ancien Testament, RB 58 (1951), s. 169.

3 P.Heinisch, Theologie des Alten Testaments, t. I, Bonn 1940, s. 57.

% G.vonRad, dz. cyt., t. I, s. 368.

"H.Cazelles, art. cyt., s. 170-

8 W. Zimmerli, Ezechiel, kom. s. 410.
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ciem®. Interpretacja Spadafory ujmuje ,.$mier¢” nie tylko w sensie fizycznym, jest
ona réwniez symbolem kary pozaziemskiej wymierzanej kazdemu indywidualnie®.

Analiza egzegetyczna doprowadza do wniosku, ze Ezechiel w 18, 20, postu-
gujac si¢ formuta z dawnych tradycji etycznych, zwraca si¢ bezposrednio do in-
dywidualnego cztowieka, jako $wiadomej i odpowiedzialnej za czyny osoby
ludzkiej. Prorok w 20 w., jak 1 w catym rozdziale 18, podkresla dwie zasady, ze
cztowiek jest wolny w wyborze postawy wobec Boga, Jahwe za$ nie jest obojetny
wobec ludzkich czyndéw i kazdego indywidualnie bedzie nagradzal lub karal.
Opierajac si¢ na powadze Jahwe, Ezechiel przedstawia nauke o osobistym sto-
sunku cztowieka do Boga: ,,Oto wszystkie osoby sa moje: tak osoba ojca, jak
osoba syna. Sg moje” (Ez 18, 4).

2. TRESC TEOLOGICZNA 18 ROZDZ. KSIEGI EZECHIELA

Haag, omawiajac formg literacka niektorych rozdziatow Ksiggi Ezechiela,
miedzy innymi i rozdz. 18, dochodzi do przekonania, ze Ezechiel jest prorokiem
— teologiem. Jego za$ ksiega bardziej niz jakakolwiek ksigga ST jest przepetniona
czcig dla Jahwe pelnego majestatu i Swigtosci, a rownoczesnie tak dobrego, ze
raczyt zblizyé si¢ do Narodu Wybranego, wérdd ktorego zamieszkat*'. Fohrer i
Spadafora przyjmuja, ze 18 rozdz. tej Ksiggi powstat przed zburzeniem Jerozoli-
my*. Bertholet w drugim wydaniu swego komentarza, rowniez godzi sie na po-
wstanie tego rozdziatu przed 586 r. Jego zdaniem przystowie o winnych jagodach
ma w tym czasie swoje wlasciwe miejsce (Sitz im Leben)*. Zdaniem Spadafory™
wygnancy $cisle taczyli swoj los z losem Jerozolimy. Jej zburzenie, ktore prorok
zapowiedziat, odbierato im nadziej¢ szybkiego powrotu. Sadzili, ze przedtuzanie
si¢ kary jest nieproporcjonalne do winy, a wiec sa obcigzeni karg za winy przod-
kow. To przekonanie prowadzito konsekwentnie do uznania, ze nawrdcenie i
pokuta nic tu nie zmienia. Stad zrodzito si¢ powiedzenie: ,,Ojcowie jedli zielone
winogrona, a zgby Scierply synom”.

Wypowiedz Ezechiela w rozdz. 18 byta odpowiedzig na trudnosci wygnancow,
ktorzy nie widzieli powoddw sktaniajacych ich do nawrocenia. W nowych warun-
kach historycznych — niewola (w. 2), Ezechiel zapowiada dezaktualizacj¢ odpowie-
dzialnosci zbiorowej. Izrael i Juda przestaly by¢ panstwami. Prorok catg argumen-

¥ G.Fohrer, dz cyt., s. 100.

YE'S padafora, Ezechiele, Torino 1951, s. 380.

“' Por. H. Hagg, dz. cyt., s. 79-96.

“G.Fohrer, dz. cyt.,s. 98; F. Spadafora, dz. cyt., s. 146; zob. J. Jach ym, art. cyt.,
s. 94-96.

“ A.Bertholet, Hesekiel, Tiibingen 1936, 69.

“E S padafora, Collettivismo e individualismo nel Vecchio Testamento, Rovigo 1953,
s. 376-384.
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tacje za aktualno$cig odpowiedzialnosci osobistej kazdego Izraelity przeprowadza,
postugujac sie okre§lonym rodzajem literackim, a mianowicie Tora prorocza™.
Cazelles widzi tu rowniez nawigzanie do tradycji kaptanskiej*®. Rozwazajac przy-
padek sprawiedliwego ojca i ztego syna oraz sprawiedliwego syna i ztego ojca,
Ezechiel nawigzuje do tradycji odptaty do trzeciego i czwartego pokolenia.

W nowych warunkach zycia Izraela koncepcja odpowiedzialno$ci indywidu-
alnej wyraznie zarysowana w prawie apodyktycznym od poczatku jahwizmu w
Izraelu z naciskiem powtorzona przez deuteronomistow, otrzymuje potezny wy-
raz w stowach Ezechiela 18, 20: ,,Umrze tylko osoba, ktora grzeszy. Syn nie po-
nosi odpowiedzialno$ci za wing swego ojca ani ojciec — za wing swego syna.
Sprawiedliwo$¢ sprawiedliwego jemu zostanie przypisana, wystepek zas wystep-
nego na niego spadnie”.

Nauka o odpowiedzialno$ci nie lezy, zdaniem Haaga, w centrum mysli Eze-
chiela, ale ma wlasciwe sobie miejsce w catosci jego teologii. Poprawne odczyta-
nie, jak Ezechiel uyjmuje odpowiedzialno$¢ indywidualna, nastrecza trudnosci ze
wzgledu na wyjatkowy charakter rozdz. 18 i teoretyczno-schematyczny sposob
przedstawienia zawartych w nim my$li. Calo$¢ rozwazan rozdz. 18 sprowadza
prorok do naczelnej tezy, ze sprawiedliwo$¢ daje zycie, a niesprawiedliwos¢
(grzeszno$é) powoduje $mieré’’. Na tej przeciwstawnosci: sprawiedliwy —
grzesznik, Ezechiel uwypukla mysl, ze tak ojciec, jak i syn beda odpowiadac oso-
biscie za czyny, ktore popetnili. Wiersz 19 tego rozdziatlu przytacza zdanie, jakby
wyjete z dialogu ludu z Jahwe:

»Dlaczego syn nie odpowiada za winy swego ojca?”

Odpowiedz jest jednoznaczna:

»Alez syn postgpowat wedlug prawa i sprawiedliwosci, zachowywat wszyst-
kie moje ustawy i postepowal wedtug nich, a wiec powinien zy¢”.

Po tej wypowiedzi nastgpuje uroczysta deklaracja Jahwe w w. 20, ze kazdy
bedzie odpowiadatl osobiscie za czyny, bo wszystkie jednostki — nalezag do Boga
(w. 4). Jahwe jako Stworca i na mocy Przymierza z narodem moglby zastosowac
odpowiedzialno$¢ zbiorowa, to jednak kieruje si¢ zupelna sprawiedliwos$cia:
,umrze tylko ta osoba, ktora grzeszy”. Sprawiedliwos¢ lub bezboznos$¢ bedzie
odtad wedtug Ezechiela podstawa do rozrachunku z Bogiem kazdego indywidu-
alnie. Powtorzenie przez Ezechiela 18, 20 zwrotu Pwt 24, 16 wskazuje, ze sama
mysl teologiczna tego rozdziatu nie jest czym$ nowym. Ezechiel, ktadac jednak
nacisk na osobista odpowiedzialnos¢, chce przezwycigzy¢ tragiczne poczucie

* Zob. I. Harvey, Collectivisme et individualisme Ez 18, 1-32 et Jér 31, 29, ScE 10 (1958) s.
167-202; por. J. Jachym, art. cyt., s. 97-102.

*H, Cazelles, A propos du Pentateuque, Bib. 35 (1954), s. 286.

YTH. Haag, dz. cyt., s. 122-124; W. Zimmerl}, ,,Leben” und ,, Tod” im Buche des Prophe-
ten Ezechiel, ThZ 13 (1957), s. 494-508.
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wygnancow, ktore powstalo na gruncie etycznego kolektywizmu w ramach Naro-
du Wybranego™®.

Na pytanie, czy istnieje moralna odpowiedzialno$¢ kolektywna za winy
przodkéw, Ezechiel daje odpowiedz przeczaca zaréwno w 18, 20, jak i w innych
tekstach Ksiegi*’. Kazdy cztonek spotecznosci Izraela odpowiada indywidualnie
za popetnione czyny. Te¢ odpowiedzialno$¢ podkresla stownictwo w. 20. Termin
nefes ma znaczenie indywidualnej osoby, co podkresla jeszcze uzyty rodzajnik.
Formy gramatyczne hata’ ‘awon i rasa, wskazuja na grzech i wing osoby branej
pojedynczo, w oddzieleniu od grupy. Zwrot ‘alajw tih‘jeh — méwiacy o trwaniu,
istnieniu czego$ w jednostce — podkresla idee odeWiedzialnoéci osobistej kaz-
dego Izraelity.

Przez zejscie z drogi Bozych przykazan (hata) cztowiek osobiscie i $wiado-
mie popetnia grzech (‘awon) i staje si¢ winny (rasa) wobec Boga. Za grzech be-
dzie odpowiadat on sam, a nie caty nardd kolektywnie. Karg bedzie $mier¢™ —
tamiit (18, 20). Tu, uzyty jest imperfectum — qal, podobnie jak i w 4 w.”' Nato-
miast w. 13 uzyt prorok mdét jiimat — infinitivus qal i forma osobowa hofal oraz
formute mtodszg damaw bo — jego krew bedzie nad nim — co oznacza nie rodzaj
kary, ale odpowiedzialno$¢ winnego za jego $mierc.

Egzegeci nie sa zgodni, co oznacza kara $mierci. Zdaniem Bertholeta, Eze-
chiel ma na mysli katastrofe z 586 r. i ,,Smier¢” rozumie w sensie fizycznym, w
konkretnym czasie historii>. Haag sadzi, ze zaréwno Ezechielowe pojecie ,,zy-
cia” i ,,$mierci” nie mozna ttumaczy¢ w aspekcie historycznym. To znaczy ,,Zy-
cie” jest tylko w Judzie i Jerozolimie, a w Babilonii jest tylko ,,$mier¢”. Raczej w
wewnetrznym 1 zewnetrznym postepowaniu cztowieka objawi si¢ albo ,,zycie”,
albo ,.$mier¢””. Fohrer idzie dalej, uwazajac, ze Ezechiel zapowiada przez
., tamiit” szybka i1 przedwczesng $mier¢ w sensie fizycznym, ale osobie grzesznej
indywidualnie**. Te mysl zauwazyt juz Frey, piszac w 1920 r., ze Ezechiel zna
takze zycie, ktore zalezy od postgpowania moralnego kazdej jednostki. Cztowiek
zyje, jesli zachowuje przykazania, umiera, jesli popelia grzech™. Inaczej inter-
pretuje to pojecie Spadafora. Zgadza si¢, ze ,,Smier¢” nalezy rozumie¢ w sensie
fizycznym, ale réwnoczes$nie jest ona symbolem kary pozaziemskiej. Jest przeko-

8 Zob. Th. C. Vriesen, Theologie des Alten Testaments, Wageningen 1956, s. 279-281.

4 Zob. Ez 3, 16-21;14, 12-20; 33, 1-20.

0 Kare zapowiada Ez w: 3, 19.21; 18, 4.13.18.20.26; 33, 4-6.8.9.12.13.

3! K6hl-Baum, 507 n. Smier¢ jako kara za przestepstwo prawa Bozego w Pigcioksiegu, zob. Wj
21,15-17; 31, 14.15; Lb 15, 35; 35, 16-21; Kpt 20, 2; 24, 16.

2 Ppor. A. Bertholet, Hesekiel, Tiibingen 1936, s. 68; zob. W. Zimmerli, Die Eigenart der
Prophetischen Rede des Ezechiel. Ein Betrag zum Problem an Hand von Ez 14, 1-11, ZAW 66
(1954), s. 1-26.

H.Haag, dz. cyt., s. 104.

3% G. Fohrer, dz. cyt., s. 100.

3 J.B.Frey, Le concept de ,,vie” dans LEvangile de S. Jean, Bib. 1 (1920), s. 48.
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nany, ze wyrazen ,,zycie” 1 ,,Smieré” wystepujacych w rozdz. 18, nie mozna ro-
zumie¢ wylacznie w sensie fizycznym®. Prorok bowiem wysuwa zadania moral-
ne, siggajace do duszy czlowieka, a wigc i sankcja — nagroda czy kara — musza
mieé charakter duchowy”.

Poniewaz naczelnym dobrem czlowieka jest przyjazn z Bogiem (Rdz 2, 17),
interpretacja tekstu Ez 18, 20 w sensie duchowym wydaje si¢ mozliwa. Potwier-
dza ja takze fakt, ze obietnice i grozby wygtasza sam Jahwe w sposob uroczysty i
wigze je z moralnym postgpowaniem jednostki. Analiza treSci pojecia ,,$Smierc”,
potwierdza fakt istnienia u Ez 18, 20 nauki o odpowiedzialnosci osobistej kazde-
go Izraelity wobec Boga. Nie mozna przyja¢ twierdzenia Lindarsa, ktéry uwaza,
ze w rozdz. 18 prorok zastosowal pojecie odpowiedzialnosci indywidualnej do
narodu jako cato$ci, postugujac si¢ alegorig*®. Takiemu rozumieniu przecza — jak
wyzej przedstawiono — formy gramatyczne i sens wyrazowy pojec.

3. NOWOSC CZY AKTUALIZACJA

Z rozwazan szczegotowych wynika mysl teologiczna Ez 18, 20. Kazdy czto-
wiek jest odpowiedzialny za siebie, osobiscie rozstrzyga o swoim ocaleniu albo
zgubie. Zycie i $mieré w teologicznym rozumieniu nie s3 uwarunkowane przeby-
waniem tylko w ramach Ludu Wybranego w ojczyznie albo na wygnaniu. Polega-
ja na wewngtrznym lub zewnetrznym zachowaniu si¢ czlowieka, gdziekolwiek si¢
zatrzyma i w jakichkolwiek warunkach zyje*’. Grzech jest pojmowany jako in-
dywidualny i §wiadomy akt serca, odrgbny od postawy zbiorowosci i wydarzen
przypadkowych. Kara nie jest pomsta, ktérg Bog si¢ raduje, ale skutkiem grze-
chu, bo Jahwe jest sprawiedliwy ®’. Bog jest takze wierny Ludowi Wybranemu —
nie ma upodobania w $mierci (w. 23 1 32) chce zbawi¢ kazdego pod warunkiem
powrotu do Jahwe z ,,nowym sercem i nowym duchem” (w. 31).

Istnienie odpowiedzialnosci indywidualnej od poczatku w religii Ludu Wy-
branego stwierdzaja teksty prawne Pigcioksiggu®', przepisy kultowe o ofiarach
hattah i “asam (Kpt 4, 1-5.26). Z tekstow wynika niezbicie, ze Bog starozytnych
tradycji hebrajskich zajmuje si¢ jednostka i kazdy Izraelita czuje si¢ zwigzany z
Bogiem narodu, nie tylko przez materialng przynalezno$¢, ale przez autentyczng
religijno$¢ osobowa. Zatem, nie mozna przeciwstawia¢ jednostki — grupie spo-
lecznej czy catemu narodowi. ,,Ja” osobowe istnieje, cho¢ o réznym nieraz stop-

% Wyrazenia Ezechiela ,,zycie” i ,,§mier¢” przejmuje $w. Pawel, nadajac im tres¢ duchowa —
Rz 7,5-13; Tm 4, §; por. J 1, 4.

TF.Spadafora, dz. cyt., s. 380.

B. Lindars, Ezekiel and Individual Resposability, VT 15 (1965), s. 466.

% G. Fohrer, Geschichte der Israelitischen Religion, Berlin 1969, s. 326.

607, Harvey, art. cyt., s. 200.

81'Wj 23, 7; Lb 5, 5-7; 15, 30; 16, 22; Pwt 7, 10; 24, 16; 29, 19; Kpt 18, 24; 20, 2-5.
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niu §wiadomosci. I wprost przeciwnie, jak twierdzi Gunkel ®*, jednostka w ramach
Narodu Wybranego byta zdolna wznie$¢ si¢ ponad pierwotng §wiadomos¢ gru-
powa i odpowiedzialno$¢ zbiorowa wobec Boga. Indywidualnie do kazdego Izra-
elity, jako uczestnika Przymierza, §wiadomego wlasnej odpowiedzialno$ci, prze-
mawiaja prorocy sprzed niewoli: Amos, Ozeasz, Micheasz i Jeremiasz®. W mia-
re jak proces indywidualizacji zycia moralnego staje si¢ faktem dokonanym, pro-
rocy coraz wyrazniej oglaszaja odpowiedzialnos¢ indywidualng®. Jeremiasz,
zapowiadajac kare, ktora wymierzy sprawiedliwy Jahwe niewiernemu Ludowi,
akcentuje odpowiedzialno$¢ osobistg kazdego. Postuguje sie tekstem starej trady-
cji etycznej® — , kazdy umrze za swoje whasne grzechy” (Jr 31, 30).

Ten sam zwrot postuzyt Ezechielowi (18, 20) do wysunigecia odpowiedzial-
nosci osobistej kazdego cztonka Ludu Wybranego nie jako nowej nauki moralnej,
ale odpowiadajacej polozeniu narodu jako catosci i zaznaczeniu zwigkszajacej sie
roli i zadan jednostki w rozwoju religii i moralnosci. Sprawiedliwos¢ i wiernosc¢
Jahwe nie ma upodobania w $mierci grzesznika (Ez 18, 23-32). Bog obecnie go-
tow jest z kazdym indywidualnie zawrze¢ nowe przymierze (Jr 31, 33), o ile
sprawiedliwos$¢ 1 $wiadomo$¢ odpowiedzialnosci kierowaé beda calym zyciem
cztowieka. Osobisty stosunek jednostki do Boga widoczny w 18 rozdz. Ksiegi
Ezechiela, jak i w tekstach Piecioksiagu, stanowi podstawe kazdej religii. Jego
brak réwnatby sie zamarciu samej religii. Nie moze by¢ zatem mowy o powol-
nym przejéciu od odpowiedzialnosci zbiorowej do indywidualnej®. Jak stusznie
zauwaza Spadafora, pojecie odpowiedzialno$ci miato u Izraelitow od poczatku
dwa aspekty: kolektywny i indywidualny®’.

Oryginalno$¢ nauki Ezechiela 18, 20 upatrywac zatem trzeba w jej aktualno-
$ci. W najodpowiedniejszym momencie historii Narodu Wybranego przypomina
prorok, ze prawodawstwo izraelskie od dawna przewidywato obok kar zbioro-
wych réwniez kare indywidualng. W nowych warunkach zycia na wygnaniu i w
rozproszeniu idea odpowiedzialnosci indywidualnej otrzymuje w slowach Eze-
chiela 18, 20 promulgacje — moc obowigzujaca: ,,Umrze tylko ta osoba, ktéra
grzeszy. [...]. Sprawiedliwo$¢ sprawiedliwego jemu zostanie przypisana, wyste-
pek zas wystepnego na niego spadnie”.

Oryginalnie aktualizuje prorok nauke o osobistej odpowiedzialnosci na zasa-
dzie przeciwienstwa: zycie — $mier¢. Wolny wybor, sprawiedliwosci lub bezboz-
nosci bedzie rownowazny z postuszenstwem lub niepostuszenstwem przykaza-
niom Jahwe. To jest rownoczesnie swiadectwem, ze jednostka §wiadoma jest
osobistej odpowiedzialnosci przed Bogiem Wiernym, ale i Sprawiedliwym.

2 H. Gunkel, Inddividualismus und Socialismus im AT, RGG 111, s. 487.

% Am 8, 4-7;9, 10; Oz 14, 10; Mi 6, 6-8; 1z, 1, 2; 3, 10-11; Jr 31, 27-30.

8 Por. J. Harvey,art. cyt., s. 191.

5 pwt 24, 16; por. takze 2 Sm 24, 17; 2 Krl 14, 6.

% Ppor. A. Gelin, Die Botschaft des Heils im Alten Testament, Diiseldorf 1954, s. 79-85.
SF.Spadafora,s. 315-398.
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Z przeprowadzonych analiz wynika, ze w historii stosunkow miedzy jed-
nostkami i spoteczenstwem — jak zauwazyl Hempel w ksiazce o Bogu i czto-
wieku w ST — nie mozna oddzieli¢ okresu kolektywistycznego od innego okre-
su wylacznie indywidualnego®. Idea za$ odpowiedzialnosci indywidualnej wo-
bec Boga istnieje w historii Izraela i jest warunkiem trwato$ci Przymierza z
Jahwe tak narodu, jak i poszczegodlnych jego czlonkéw w okresie niewoli i
pozniejszych wiekach. Ezechiel, aczkolwiek nie jest tworcg indywidualizmu
etycznego, to jednak — jako Stréz nad Izraelem — daje mu najpelniejszy wyraz
w rozdz. 18 swej Ksiggi. Przypominajac starg prawde religijng, o osobistej od-
powiedzialnosci kazdego za grzechy, oglasza jej moc obowiazujaca w nowych
warunkach zycia Narodu Wybranego.

EZ 18,20 — L’ENSEIGNEMENT SUR LA RESPONSABILITE INDIVIDUELLE

Résumé

Depuis longtemps on reconnaissait la responsabilité commune antérieure a la responsabilité
individuelle. Dans le chapitre 18 du livre d’Ezéchiel, le prophéte, dans le temps de I’esclavage,
accentue la responsabilité individuelle, parce que la communauté a été brisée. Pour le démontrer,
I’auteur de cet article cite les textes anciens du Pentateuque témoignant que toutes les deux
responsabilités existaient depuis I’origine du Peuple Elu.

La responsabilité commune dans le cadre de 1’Alliance et de la communauté d’Israél était
fondée sur la responsabilité individuelle de chaque membre de cette communauté. Le sentiment de
la responsabilité garantissait la fidélité a Dieu et a Son Alliance. De cette responsabilité dépendait le
sort de I’Israél.

58 por. I. Hemp e l, Gott und Mensch im AT, Stuttgart 1936, s. 192.
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SACRUM SZABATU

Celem niniejszego artykulu' jest préba wnikniecia w problematyke teolo-
gicznych podstaw zZydowskiego swigta szabatu. Mowigc scislef — w przestrzen
sakralng dnia siédmego, napetniong Bogiem® i zaproszonym przez Niego do
wspolnego swigtowania wszelkim stworzeniem.

Temu w glownej mierze postuzy ukazanie znaczenia poszczegolnych elemen-
tow szabatu w zyciu narodu zZydowskiego — sakralnego charakteru tych elemen-
tow, a takze pochodzenia tego cotygodniowego swigta zZydowskiego oraz atmosfe-
ry panujgcej podczas jego trwania w domu zZydowskim. Poczyniono to, opierajgc
sie na pracach biblistow piszgcych na ten temat, a takze na zydowskiej wykladni
objawienia Bozego®.

Biblisci piszacy o tym cotygodniowym $wigcie zydow, skupiajacym w sobie
wszystkie inne §wicta coroczne®, czynia to, co oczywiste, na podstawie Starego i
Nowego Testamentu oraz glosu tradycji zydowskiej.

Do przyblizenia si¢ ku wlasciwemu znaczeniu $wigtowania szabatu prowadza
glownie dociekania dotyczace jego pochodzenia. Do dzi§ bowiem nie zostalo to
dostatecznie wyjasnione. ,,Biblia nie mowi o ustanowieniu cotygodniowego $wigta
w Izraelu. Nie ma tez ono zadnych odpowiednikow w $wiecie starozytnym™”.

! Fragment pracy magisterskiej pisanej na seminarium naukowym z teologii moralnej
ks. dr. T. Sikorskiego w Wyzszym Seminarium Duchownym w Lodzi pt. Niedziela i sprawa jej
korzeni w Zydowskim swigcie szabatu. Studium moralne z zakresu dialogu chrzescijansko-
-zydowskiego.

2Zob. K. Strzelecka OSU, Szalom, Warszawa 1987, s. 159.

3Por.J.Moltmann, Bog w stworzeniu, Krakow 1995, s. 459.

“Por. K. Strzelecka OSU, dz. cyt., s. 156.

> Ks. A. Tronina, Szabat archetypem niedzieli w Starym Testamencie, ,,Studia Liturgiczno-
-Pastoralne”, 2 (1994), s. 130.
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Badania, jakie na przestrzeni lat podejmowane byly w kwestii pochodzenia
szabatu, doprowadzity przede wszystkim do powstania szeregu hipotez, wedlug
ktérych poczatkéw tego §wieta nalezaloby sie dopatrywaé w podobnych $wig-
tach, jakie obchodzono w krajach poganskich czy wsrdd ludow pasterskich, z
ktérymi stykat sie starozytny Izrael. Wysunieto réwniez przypuszczenie, ze sza-
bat jest instytucjg specyficznie izraelska. Zeby jednak odpowiedzie¢ na pytanie o
pochodzenie szabatu, nalezy najpierw ustalié¢ jego korzenie®.

Prawda jest, ze Izrael przejat od starozytnych ludow dawne $wigta okre$laja-
ce rytm zycia i wcielil je w swoja kulture, nadajac im catkiem nowg interpretacje.
Na przyktad — Pascha u pasterzy bydta oraz rolnicze §wigto Przasnikéw staty sie
dla Izraelitéw pamiatka wyzwolenia z niewoli egipskiej. Ofiarowanie pierwszego
snopu przez rolnikoéw stalo si¢ Piecdziesigtnica — wspomnieniem zawartego na
Synaju z Bogiem Jahwe Przymierza. Natomiast $wicto zbioroéw stato sie Swigtem
Namiotéw — pamiatka pobytu ludu wybranego na pustyni’. Jednak wéréd tamtych
$wiat rolniczych czy pasterskich nie bylo takiego, od ktérego moglby bra¢ pocza-
tek szabat.

Jedna z najistotniejszych cech szabatu jest zakaz pracy w tym dniu. Pozwoli-
o to na mozliwo$¢ polaczenia tego sSwieta z dniami handlowymi istniejacymi w
roznych kulturach, tacznie z rzymska®. Dni handlowe powracaly w regularnym
cyklu cztero-, szescio- lub o$miodniowym, kiedy to ,,rolnicy zaprzestawali pracy
na roli, aby zaja¢ si¢ sprzedaza wyprodukowanych towarow, taczac te czynnosé
ze $wigtowaniem religijnym. Gtowna staboscig tej hipotezy jest fakt, ze handel
roéwniez zwigzany jest z pracg. Natomiast teksty biblijne wyraznie zakazuja han-
dlu w dniu szabatu (Am 8, 5; Jr 17, 19-27; Ne 13, 15—22)”9.

Pod uwage byla tez brana tzw. teoria lunarna, wedtug ktorej szabat miat wy-
wodzi¢ si¢ od obchodzonego gltéwnie w Mezopotamii dnia petni ksiezyca — sza-
pattu, przypadajacego raz w miesigcu ksigzycowym. ,,Rytm miesiecy ksigezyco-
wych, odziedziczony prawdopodobnie po przodkach zyjacych koczowniczo,
przeplatat si¢ z rytmem roku stonecznego, dajac poczatek radosniejszym obcho-
dom: nowiu i prawdopodobnie szabatu, ktéry przed reforma kalendarza (okoto
604 r.) zapewne byl wyznacznikiem potowy miesigca (np. Am 8, 511z 1, 13; por.
Ps 81, 4)”'°. Gdyby Izraelici przejeli ten sposob obchodzenia szabatu, mogiby
wystepowac tylko raz w miesigcu. Byloby to wtedy sprzeczne z tym, co mowia
najstarsze tradycje biblijne (Wj 23, 12; 34, 21), zakladajagce istnienie tygodnia
siedmiodniowego .

6 Zostang tu zaprezentowane tylko niektore hipotezy dotyczace pochodzenia szabatu. Charakter
pracy nie wymaga szczegétowego przedstawienia strony historycznej instytucji szabatu.

" Por. P. Grelot, Dzieit Pariski, ,,Communio”, II (1982) nr 3 (9), s. 5.

8 Por.ks. A. Tronina, art. cyt., s, 131.

® Tamze.

0P Grelot, art. cyt., s. 5.

" Por. ks. A. Tronina, art. cyt., s. 130.
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Zupetnie inne spojrzenie na pochodzenie szabatu powstalo pod wplywem
istnienia w starozytnosci dnia wolnego od pracy, ktory nastepowat co siedem dni.
Wskazuja na to najstarsze kodeksy (Wj 20, 8 i 34, 21), co utrwalil Dekalog
(Wj 20, 8 i Pwt 5, 12)"2. W zwigzku z tym pojawila si¢ hipoteza, iz szabat zy-
dowski mdgl bra¢ poczatek od instytucji, ktora powstata ze scalenia w jedno me-
zopotamskiego §wieta szapattu i dnia siddmego, wolnego od pracy. ,,Utozsamie-
nie dnia sibdmego i szabatu zostato prawdopodobnie dokonane p6zno, nawiazu-
jac do gry stow w nazewnictwie hebrajskim dnia wolnego od pracy (stowo Sabat
obok rzeczownika Sabaaft). Niezaleznie od tego jak byto, pod koniec tej ewolucji
widzimy jasno okre$lenie sensu i praktyki szabatu, ktéry w epoce judaizmu po
okresie niewoli, w regularnych odstepach zawiesza czas pospolitej pracy. To mo-
ze nam wythumaczy¢ zwigzek pracy i §wieta, dni wolnych i u§wiecania czasu”".

Sporny jest tutaj czas i motywy tego potaczenia. Ksiadz Tronina wskazuje na
dwa przeciwne sobie stanowiska: ,,Andreasen uwaza, ze dokonato si¢ to pomie-
dzy reforma Ezechiasza a rzadami Jozjasza, a wigc w wieku VII; a prawodaw-
stwo kaptanskie ztaczylto instytucje szabatu ze wspomnieniem stworzenia §wiata
(Rdz 1, 1-2, 4a) i z objawieniem synajskim (Wj 20, 11 i 31, 12-17). L. Briend
natomiast przypuszcza, ze podczas niewoli, w wieku VI [...]. Przyczyna takiego
polaczenia miata by¢ reakcja antybabilonska: che¢ nadania zyciu wygnancow
rytmu liturgicznego” .

Sledzac przedstawione tu teorie dotyczace pochodzenia szabatu, stuszne wy-
daje si¢ stwierdzenie, ze nie miat on sobie wlasciwego odpowiednika wérod swiat
poganskich, pasterskich czy rolniczych 6wczesnych czasow, lecz jest §wictem
jedynie izraelskim. ,,W §wietle wspotczesnych badan jest to instytucja specyficz-
nie izraelska, nie zna jej ani starozytna Mezopotamia, ani Egipt (dekady), ani tez
Babilonia (cykl pieciodniowy)”"”.

Trudno jest tez jednoznacznie okreslic motywy i czas zadomowienia si¢ tego
cotygodniowego $wieta w narodzie zydowskim. ,,Albo byl starym obyczajem
Izraelitow (por. Wj 16, 23) usankcjonowanym ostatecznie przez Mojzesza, albo
tez Mojzesz stat sie¢ wlasciwym tworca szabatu. Prawdopodobnie juz na etapie
zycia nomadycznego plemiona izraelskie praktykowaty szabat. Po osiedleniu si¢
na state w Kanaanie Izraelici podtrzymywali ten stary obyczaj, cho¢ mogli zmie-
ni¢ jego profil” .

2por. P. Grelot, art. cyt., s. 5.

13 Tamze, s. 5-6.

“Ks. A. Tronina, art. cyt., s. 133.

'S Abp H. Muszynski, Od szabatu do niedzieli, [w:] Niedziela dzisiaj, pod red. ks. J. Kruci-
ny, Wroctaw 1993, s. 11.

'“Ks. M. Filipiak, Pamietaj, abys $wiecit dzien szabatu (Wj 20, 8; Pwt 5, 12), ,Roczniki
Teologiczno-Kanoniczne”, t. XXVII, z. I, Lublin 1980, s. 8.
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2

Tradycja zydowska na hipotezy dotyczace pochodzenia szabatu i zadomo-
wienia si¢ go w narodzie zydowskim daje taka oto, wedtug Talmudu, odpowiedz:
,»Bog rzekt do Mojzesza: w moim skarbcu znajduje si¢ najwspanialszy dar. Na-
zywa si¢ szabat. Zabierz go i daj Izraelitom«. Wedtug tradycji izraelskiej, Swig-
cenie dnia siddmego w tygodniu jest tak stare, jak stary jest $wiat” '’

Wedlug innej jeszcze zydowskiej interpretacji pochodzacej z Ksiegi Jubileu-
szo6w (koniec II w. przed Chr.) tak oto szabat trafit do narodu wybranego. ,,Pewien
«aniot Oblicza» wyjasnia Mojzeszowi, ze Bog nakazal wszystkim chérom aniotow
razem z Nim celebrowa¢ szabat w niebie, dodajac »Oto odlacze sobie nardd spo-
$rod wszystkich narodow i beda oni takze zachowywac szabat, aby byli moim lu-
dem, abym Ja im blogostawit« (Jub 2, 17). I dlatego Bog »uczynit ten dzien jako
znak, wedtug ktérego i oni winni z nami zachowywac szabat sibdmego dnia, jedzac,
pijac i blogostawiac Tego, ktory wszystko stworzyl, tak jak On pobtogostawit i
uswigcil lud, ktory sobie nabyt sposrod wszystkich narodow« (2, 21). Jest wiec rze-
cz3 jasna, ze zasadniczym celem powstrzymywania si¢ od pracy jest cotygodniowe
obchodzenie radosnego $wieta dla skladania Bogu dzigkczynienia za wszystkie
dobrodziejstwa, jakich On udziela ludziom™ ',

Zydzi, celebrujacy dzien siodmy w sposob uroczysty, sugerowali si¢ r6zng mo-
tywacja. Opierajac si¢ na dwoch kierunkach prawniczych w prawodawstwie izrael-
skim, zrodzita si¢ teologiczna i spoteczna motywacja przestrzegania szabatu.

Ksigga Powtorzonego Prawa zwraca szczeg6lng uwagg na zawieszenie pracy
siddmego dnia, formutujac tym samym jedyne w swoim rodzaju prawo socjalne:
,»Nie bedziesz wykonywat Zadnej pracy ani ty, ani twoj syn, ani twoja corka, ani
twoj stuga, ani twoj wot, ani twdj osiot, ani zadne twoje zwierze, ani obcy, ktory
przebywa w twoich bramach; aby wypoczat twoj niewolnik i twoja niewolnica,
jakity” (Pwt 5, 14)".

Arcybiskup Henryk Muszynski siega do nastepnego fragmentu Ksiggi Po-
wtorzonego Prawa (5, 15) dotyczacego szabatu, podkresla jednocze$nie, iz podaje
on motywacj¢ spoleczng przestrzegania szabatu, nic nie wspomina jednak o mo-
tywacji teologicznej tego $wicta™.

Z motywacjg teologiczng mozemy spotkac si¢ w prawodawstwie kaptanskim.
Zostalo ono prawdopodobnie sformutowane ,,w czasach wygnania (zapewne
miedzy 538 1 520 r. w oparciu o dawng tradycje), poszto krok dalej, by uwydatnic¢
doktrynalng motywacja obowiazujacych przepisow. Wprowadzajac, w oparciu o
histori¢ $wigta, idealny kalendarz, ktorego 12 miesi¢cy ksigzycowych i siodem-

"Ks. E. Strycharz TChr, Teologiczno-liturgiczne aspekty szabatu, ,,Ruch Biblijno-Litur-
giczny”, 41 (1988), s. 397.

8P Grelot, art. cyt., s. 7-8.

19 Tamze, s. 6.

2 por. abp H. Muszynski, art. cyt., s. 13.
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kowy rytm 52 tygodni sg uzgodnione z rokiem stonecznym liczacym 364 dni,
zapoczatkowuje te histori¢ obrazem pierwszego tygodnia, uzasadniajacego sym-
boliczne ramy stworczej dzialalnosci Boga (Rdz 1,1-2,4). Widzimy ja tutaj jako
prototyp i model ludzkiej pracy: tak wigc cztowiek kontynuuje i niejako dopro-
wadza do kofica to dzieto, ktore Bog podjat jako Stworca”?'.

Arcybiskup Henryk Muszynski réwniez wskazuje na teologiczna motywacje
celebracji dnia siodmego, lecz czyni to na podstawie Ksiegi Wyjscia 20, 117
Wedtug tej motywacji odpoczynek dnia siddmego ,,nie ma juz znaczenia wytacz-
nie socjalnego dla zapewnienia wszystkim koniecznego wytchnienia. Zawiera
walor sakralny”®. Staje si¢ czasem poswicconym wylacznie Bogu, majacym swe
odniesienie do szabatu wiecznego. ,,Odpoczynek szabatowy ma w pierwszym
rzgdzie wymiar eschatologiczny: jest antycypacja stanu, w ktérym Bog objawi sig
jako petnia — WSZYSTKO WE WSZYSTKIM”*,

Dzigki wiec tradycji kaptanskiej obok spolecznego uzasadnienia przestrzega-
nia szabatu pojawita si¢ motywacja teologiczna, pozwalajaca dopiero zobaczy¢
faktyczny sens szabatu oraz uwypukli¢ jego sacrum®. Rozkwit motywacji teolo-
gicznej, a nawet przerost nad motywacja spoleczng nastapil w czasie niewoli ba-
bilonskiej, jak i po jej zakonczeniu. Wowczas bowiem szabat obok obrzezania
przypominat Zydom o ich wybraniu przez Boga, a przede wszystkim shizyt do
odnowy zycia religijnego i moralnego?’.

3

Po przyblizeniu historycznego zarysu zydowskiego szabatu, zanim przyjdzie
si¢ wglebi¢ w motywacje teologiczng §wietowania dnia sibdmego, wpierw jesz-
cze w celu lepszego zrozumienia, czym w ogole dla wierzacego zyda jest szabat,
nalezy wej$é¢ w atmosfere domu zydowskiego przed i w trakcie szabatu”’.

Zydzi uznajacy obecno$¢ szabatu w swoim zyciu, przez wszystkie dni po-
przedzajace jego nadejScie, a szczegdlnie w piatek czynili przygotowania, aby
godnie odpowiedzie¢ na zaproszenie Boga do wspodlnej celebracji dnia siddmego.

2'p. Grelot, art. cyt., s. 6.

22 70b. abp H. Muszynhski, art. cyt., s. 14.

2 Tamze, s. 7.

2 Tamze, s. 14.

2 Por. ks. M. Filipiak, art. cyt., s. 12—13.

26 por. abp H. Muszyhski, art. cyt., s. 29.

27 7a uwzglednieniem rowniez tego wycinka obrazu przedstawiajacego zydowski szabat prze-
mowito pragnienie pokazania od tej strony, najbardziej zauwazalnej, bedacej jakby odzwierciedle-
niem wngtrza wierzacego zyda — czym jest dla niego szabat. Jest to poczynione jedynie w zarysie na
podstawie materiatow, w ktorych rowniez nie jest to ukazane wyczerpujaco. Przedstawienie tego w
sposob jak najbardziej wierny atmosferze domu zydowskiego w dniu siddmym mogloby si¢ staé
interesujacym tematem nowej pracy.
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Byly one odzwierciedleniem tych przygotowan, ktére czynit oblubieniec na przy-
jecie oblubienicy. Wcigz zywy jest w tradycji zydowskiej obraz przedstawiajacy
Izrael jako oblubienca, ktory przyjmuje szabat z godnoscig rowna przyjeciu uko-
chanej osoby, badz tez Krolowej. ,,Obowiagzkiem kazdego cztowieka jest wielka,
wielka zarliwo$¢ w czynieniu przygotowan na dzien Szabatu, zapat i pilno$¢ wia-
Sciwe cztowiekowi, ktory dowiedzial sig, ze krolowa przybywa, aby przenocowac
w jego domu, albo ze przyjezdza do niego narzeczona ze wszystkimi towarzysz-
kami”?®,

W kazdy piatek od wczesnych godzin rannych w domu Zzydowskim zawsze
przeprowadzano gruntowne sprzatanie, od$wietne ozdabianie, a takze przygotowy-
wanie potraw na dzien szabatu. Tym wszystkim kierowala osobiscie pani domu®.
Wraz z nadchodzacym zmierzchem, zamieszanie towarzyszace ostatnim przygoto-
waniom ustepowato miejsca harmonii, radosci, pokojowi, jaki wnosit zblizajacy sie
szabat: ,,Kazdego piatku o zmierzchu, we wszystkich zakatkach §wiata, gdzie istnie-
je wspdlnota wierzacych zydow, wierni wchodza w bloga atmosferg szabatu, aby
wyjé¢ z niej dopiero nazajutrz, w sobote po zapadnigciu zmroku”>’.

Rozpoczegcie szabatu w pigtek wieczorem i zakonczenie go w sobote po za-
padnigciu zmroku jest podyktowane zwyczajem panujacym wsrod ludéow semic-
kich, w mysl ktorego kazdy dzien zaczyna si¢ i konczy zachodem stonca. Tak tez
jest z dniem $wigtym. W przypadku dnia siddmego, ze wzgledu na jego znaczenie
dla stworzenia, celebracje nalezy rozpoczaC jeszcze wczesniej niz inne §wieta,
czyli przed zachodem stonica. Réwniez zakonczenie powinno zosta¢ przedtuzone
nieco poza zachod stofica®’.

Po zakonczeniu modlitw na przywitanie szabatu, ktére rozpoczynaty si¢ w
synagodze na po6t godziny przed zachodem stonca, cztonkowie rodziny wracali do
domu, gdzie pani domu rozpoczynala szabat zapaleniem lampy lub swiecy szaba-
towej, wyglaszajac przy tym odpowiednie blogostawiefistwo™. To wydarzenie
nie ma tutaj jedynie waloru praktycznego, utatwiajacego spozycie uczty szabato-
wej, lecz przede wszystkim ma walor symboliczny. ,,Kiedy skonczona jest juz
cata praca, wtedy zapala si¢ Swiece. Tak jak stworzenie §wiata zaczelo si¢ od
stow: Niech stanie si¢ swiatlo! tak §wigtowanie stworzenia rozpoczyna si¢ od
zapalania $wiatla. I to kobieta jest ta, ktora wprowadza rado$¢ 1 ustanawia najdo-
skonalszy symbol — §wiatto — przepetiajace atmosfere domu”*. Nastepnie ojciec
domu, blogostawil najpierw swoich synow, odmawiajac nad nimi btogostawien-
stwo kaplanskie. Spiewano wspolnie hymn Shalom alechem ha-sharet, po czym

B A.J.Heschel, Szabar, Gdafisk 1994, s. 59.
¥ Por. ks. E. Strycharz TChr, art. cyt., s. 403.
M. Sales SJ, Wypelnienie szabatu. Od siédmego dnia swietego do Bozego odpoczynku
w Bogu, ,,Communio”, XV (1995), nr 3 (87), s. 21.
3'Por. K. Strzelecka, dz. cyt., s. 158.
32 Por. A. Kowalski, Wspélne korzenie. Dialog chrzescijansko-zydowski, Krakoéw 1994, s. 88.
¥ A.J.Heschel, dz cyt., s. 60.
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ojciec rodziny od$piewywat lub recytowal na cze$¢ swojej zony fragment Ksiegi
Przystéw, méwiacy o dzielnej niewiescie (Prz 31,10-31). Czynit tak, aby podkre-
§li¢ swa mito$é do niej>.

Uczta szabatowa tego wieczoru rozpoczynala si¢ btogostawienstwem giddues
nad winem i chlebem, ktore odmawiat ojciec. Przeniknigta byta ona modlitwami i
pie$niami szabatowymi ™.

Nastepnego dnia ,,w szabatowy poranek pobozni Zydzi powracajg do syna-
gogi na modlitwe i czytanie Starego Testamentu. Po powrocie spozywa si¢ row-
nie $wiateczny obiad z odpowiednimi blogostawienstwami i modlitwami dzigk-
czynnymi. Takze po potudniu odbywa si¢ w synagodze nabozenstwo, polaczone
nieraz z kazaniem wyglaszanym przez rabina. Przed zapadnieciem zmroku spo-
zywa sie¢ w domach kolacje, ostatni juz positek §wiateczny, a po zapadnigciu
zmroku znéw mozna wroci¢ do synagogi na dalsze modlitwy”>®.

Ze wzgledu na uroczysty charakter szabatowych positkéw, szczegolnie
wérod biednych Zydéw dato sie zauwazy¢ wyrzeczenia poczynione w dni po-
przedzajace szabat, na co m.in. wskazuje Brat Efraim, przytaczajac spostrzezenia
pisarza zydowskiego Singera, laureata nagrody Nobla, opisujacego zycie Zydow
w Polsce na przetomie XIX i XX wieku: ,,Zydzi narzucali szabat swoim chrzesci-
janskim pracodawcom, a wszystkie oszczednosci z catego tygodnia wydawali na
trzy sobotnie positki, przemieniajac na ten jeden dzien swoje »psie zycie«, prze-
stajac by¢é »bydtem roboczym«”?.

Nieodzownym elementem sidédmego dnia byla tez ,,wzajemna pomoc, tacznie z
rozdawnictwem »chleba ubogich«, zbieranego w piatek, azeby sie zatroszczy¢ o
wdowy, sieroty, ubogich dzieki jatmuznom miejscowej wspolnoty [...]”**.

Szabat konczy si¢ w sobote wieczorem btogostawienstwem i modlitwa od-
dzielenia, po hebrajsku habdald. Ceremonia ta symbolizuje oddzielenie szabatu
od pozostatych dni tygodnia. ,,Szabat staje si¢ naprawd¢ przestrzenig sakralng
wyjeta jakby z przestrzeni i czasu i poswiecong Bogu”*’. Po czym zydzi wracaja
do codziennych obowiazkow.

Prawodawstwo kaptanskie, jak zostalo wczesniej zasygnalizowane, w celu
przedstawienia religijnej motywacji wypekiania przykazania szabatu, postuzylo
si¢ biblijnym obrazem pierwszego tygodnia z Ksiegi Rodzaju 1, 1-2, 4. W przy-
padku tej pracy, gldownym punktem odniesienia ukazania znaczenia poszczego6l-
nych elementoéw szabatu, b¢dzie koncowy fragment, ktory opisuje wydarzenia
dnia siddmego. ,,A Bog widzial, ze wszystko, co uczynit, bylo bardzo dobre. I tak
uptynat wieczor i poranek — dzien szosty. W ten sposob zostaty ukonczone niebo

3 Por. ks. E. Strycharz TChr, art. cyt., s. 404.

3% Tamze.

% A . Kowalski, dz. cyt., s. 89.

37 Brat E fraim, Jezus Zyd praktykujgcy, Krakow 1994, s. 256.
8P Grelot, art. cyt., s. 8.

¥ Por. K. Strzelecka, dz. cyt., s. 158.
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i ziemia oraz wszystkie jej zastepy [stworzen]. A gdy Boég ukonczyt w dniu sz6-
stym swe dzieto, nad ktorym pracowal, odpoczat dnia siddmego po calym swym
trudzie, jaki podjal. Wtedy Bog pobtogostawil 6w siddmy dzien i uczynit go
$wietym; w tym bowiem dniu odpoczat po calej swej pracy, ktora wykonal stwa-
rzajac” (Rdz 1, 31-2, 3).

Najbardziej istotnym elementem lezacym u podstaw dyskusji na temat zy-
dowskiego $wieta szabatu, jest rozstrzygniecie, czy Bog — Stworca zakonczyt
proces stwarzania dnia szostego; czy moze w dniu siddmym dokonat jeszcze aktu
kreacji. To dwojakie interpretowanie zakonczenia biblijnego tygodnia jest powo-
dem roznorodnego méwienia o teologii szabatu, a takze r6znorodnego wyjasnia-
nia charakteru szabatowego odpoczynku. Ma to rowniez zasadnicze znaczenie dla
kazdej zydowskiej i chrzescijanskiej nauki o stworzeniu.

Konieczne jest przesledzenie obydwu obrazéw szabatu. Pierwszego, ze wzgle-
du na wlasciwe poznanie znaczenia dnia siodmego dla cztowieka, dla wszelkiego
stworzenia. Drugiego za$, aby wykaza¢ wypaczenia w tym obrazie, ktdére moga sta¢
si¢ powodem mylnej interpretacji wypetniania przykazania szabatu™®.

Wazne jest rowniez wyjasnienie, iz méwienie o szabacie, opierajac si¢ na jednym
tylko jego elemencie, jest niemozliwe. Wszystkie bowiem szczegoty tworzace obraz
dnia sibdmego wzajemnie si¢ przenikaja, mozna rzec jeden z drugiego nawzajem wy-
pltywaja, tak jak ,,z odpoczynku Boga wyplywa strumieniem blogostawienstwo i

r . . .y . 41
uswiecenie siodmego dnia”"".

SACRUM DU SABBAT

Résumé

L’article fait partie du mémoire de maitrise rédigé dans le cadre du séminaire de la théologie
morale et portant le titre ,Dimanche et ses racines dans la féte juive du sabbat. Etude morale
concernant le dialogue judé-chrétien”.

L’auteur montre que toute réflexion, vraiment théologique, sur le dimanche chrétien doit
obligatoirement se rapporter a une vision religieuse du sabbat juif, surtout a son sacrum. C’est un
premier pas nécessaire a vaincre un juridisme intolérable de maintes études morales sur le dimanche
faites trop souvent en dehors du contexte de la pensée et de la vie de nos péres en foi.

“Por.J.Moltmann, dz. cyt., s. 456.
4! Tamze, s. 460.
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GAZA W STAROEGIPSKICH ZRODEACH HISTORYCZNYCH

WPROWADZENIE

Nie ma watpliwosci co do roli strefy Gazy we wspotczesnej polityce. Jako
teren ciggtych star¢ miedzy Palestynczykami a Zydami pojawia sie jej nazwa
nader czgsto. Pretensje to jednej, to drugiej strony do kontrolowania jej sa mniej
lub bardziej uzasadnione historycznie, politycznie czy militarnie. Nic w tym
dziwnego, skoro od najdawniejszych czaséw mozliwos¢ zdobycia skrawka ziemi
tego pasa nadmorskiego decydowala o potedze calych imperiow. Nie o historie,
rzecz jasna chodzi w dzisiejszych spekulacjach politykow na temat autonomii
strefy Gazy. Tymczasem to wlasnie historia maluje oblicze wspolczesnosci tak
bardzo, ze jak zreszta w kazdym przypadku, bez niej staje si¢ niemozliwe zrozu-
mienie obecnej konfiguracji polityczno-spotecznej tego niewielkiego skrawka
ziemi Bliskiego Wschodu. Historia tego regionu siega tymczasem kilka tysiacleci
w glab dziejow, jako ze teren od dawna nadawat sie¢ do zamieszkania oraz rozwo-
ju kultury rolniczej, z czasem takze miejskiej'. Fakt, ze strefa Gazy pozostaje
zamieszkana od swego poczatku az do dzisiaj, podczas gdy wiele starozytnych
miast i twierdz upadio bezpowrotnie, s$wiadczy o walorach catego rejonu, o ktory
zaiste warto si¢ bi¢. Kilka niezwykle przychylnych okolicznosci spowodowato,
ze teren ten zamieszkiwano od najdawniejszych czas6w: nizinny teren pasa nad-
morskiego®, w tagodnym i cieptym klimacie $rédziemnomorskim, o do$é¢ znacz-
nych opadach rocznych, co pozwalato zaré6wno na odnoszenie korzysci z lasow,
jak i kultywacje ziemi®. Najwazniejsze tymczasem znaczenie dla zycia miasta

! Biblia w Rdz 10, 19 wymienia Gaze jako punkt graniczny posiadtosci Kanaanitow w towarzy-
stwie miast wzmiankowanych pézniej za czaséw Patriarchéw: Sodomy, Gomory, Admy i Sebojim,
przez co zaznacza zardOwno waznos$¢ samego miejsca, jak i jego starozytnos$é.

? Starozytna Gaza lezy zaledwie 8 km od wybrzeza, w potudniowym zakoficzeniu nizin nad-
morskich, por. Atlas de la Bible, Sator, Cergy-Pontoise 1986, s. 10.

3 Mimo ze zapewne z powodu goracego klimatu brak jest stalych ciagéw wodnych. Strumienie
wydaje si¢, ze maja charakter tymczasowy, co§ w rodzaju wadi na pustyniach arabskich (1 Krl 17, 7;
Hi 24, 19; J 11, 20). Juz od starozytno$ci notuje si¢ istnienie takiego strumienia w okolicach Gazy o
zupehie zblizonej nazwie: Ghazzeh, por. tamze, s. 12—16.
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miat fakt, ze Gaza stata si¢ waznym wezlem szlakéw handlowych taczacych im-
perium faraonéw z pafnstwami Bliskiego i Dalekiego Wschodu oraz Pétnocy*.
Totez caly region stat sie¢ szybko lakomym kaskiem dla wielkich 6wczesnego
$wiata. By¢ moze z tego samego powodu istnieje ona do dzisiaj, cho¢ nie ma juz
z oczywistych wzgledow tak wielkiego znaczenia.

Mimo do$¢ sporej faktografii piSmienniczej na temat Gazy trudno jest dzi$
ustali¢ jej historie. Nie jest to zreszta cel gldéwny niniejszego artykutu. Ograni-
czymy si¢ jedynie do przedstawienia wynikow badan przeprowadzonych w pary-
skich zbiorach bibliotecznych Institut Catholique, uchodzacych w swym dziale
dokumentacyjno-archeologicznym za jedne z najbogatszych w Europie. Inskryp-
cje egipskie, stanowiace przedmiot badan sg na tyle liczne, pochodza przy tym z
réznych okres6w jego istnienia, ze przekonuja z tatwoscig czytelnika o wadze,
jaka Imperium przyktadalo do panowania nad terenem Gazy.

Jesli chodzi o wptyw Imperium Egipskiego na Palestyng, to datuje si¢ on juz
od najdawniejszych czas6w jego potegi militarnej. Znane jako zabytek literatury
XX w. p.n.e. Opowiadanie Egipcjanina Sinuhe® ukazuje wedhug listy podanych
miejscowosci rozciaglos¢ wladzy Imperium na zachodnig Palestyne, Fenicj¢ az
do Byblos i Syrii srodkowej, mimo ze Gaza $cisle nie jest tu wymieniona®.

1. TUTMOZIS 111

Zapisy z czasoOw Tutmozisa III uchodzg do dzi$ za najstarsze ze znanych zro-
det pisanych na ten temat’. Faraon 6w panowat w latach 1500—-1450 p.n.e. (XVIII
dynastia), przedsigbral liczne wyprawy wojenne w celu zabezpieczenia granic
Imperium oraz nowych zdobyczy terytorialnych®, tak ze za jego wladztwa Egipt
osiaggnat szczyt swej potegi militarnej owego czasu. W odnalezionych annatach
faraona, wygrawerowanych na murach $§wigtyni w Karnaku na cze$¢ zwycigstwa
pod egida boga Amona-Re, liczacych w sumie 223 linie, chodzi o pierwszg z 17
przeprowadzonych kampanii przeciw rewolcie podbitych ksiestw Azji Mniejszej

* Por. The Lion Encyclopedia of the Bible, Inter-Varsity Press Leicester 1985, s. 261.

> Por. Ancient Near Eastern Texts Relating to the Old Testament (ANET), by J. Pritchard, New
Jersey 1950, s. 418-422.

® Chodzi zapewne o okres XII dynastii panujacej w latach 19911786 p.n.e. jako okres prospe-
rity i ztotego wieku kultury egipskiej, por. J. Bright, A4 History of Israel, London 1968, s. 47-48, a
takze W. Harrin gton, Nouvelle introduction a la Bible, Seuil, Paris 1971, s. 174.

"W odnalezionych tekstach przeklenstw egipskich przypuszczalnie z okresu miedzy 1900 a
1800 przed Chr., znajdujacych si¢ w sekcji azjatyckiej muzeum w Berlinie czy Brukseli, nie ma
jeszcze wzmianki o ksieciu Gazy, jako wigezniu pojmanym przez wojska faraona, por. J. Briend,
M.-J., Seux, Textes du Proche-Orient Ancien et histoire d’Izrael, s. 30-36.

8 Por. W.Harrington, dz. cyt., s. 175.
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zagrazajacych wschodnim terenom Egiptu, rozciggajacym si¢ juz za Synajem’.
Kampania miata miejsce w roku 1468 p.n.e. Faraon zatozyt wtedy obdz jako bazg
wypadowa w celu spenetrowania Palestyny i rozpoczecia operacji militarnych
przeciw Syrii'’. Operacja skierowana byta $cisle przeciw koalicji zatozonej przez
Syrie pod dowddztwem krola Kadesz''. Zanim doszto do walnej bitwy pod Me-
giddo, pisarz zanotowat:

W roku 23, pierwszego miesigca, trzeciej pary na czwarty dzien,
dzien swigtej koronacji krdla, przybyt on do miasta, ktore wiadca
zdobyt, do Gazy"*.

Tymczasem pobyt wladcy w Gazie musiat by¢ tylko jednodniowy, poniewaz:

W roku 23, pierwszego miesigca, trzeciej pory, pigtego dnia
opuscit (wladca) to miejsce w mocy, sile i triumfie, by zadac kleske
temu nedznemu wrogowi, by rozciggngc¢ granice Egiptu zgodnie z
wolg jego ojca, Amona-Re, [ktory rozkazal], by je zdobyt".

Nic dziwnego, ze na dlugi okres Gaza stata si¢ centrum administracji egip-
skiej na caly Kanaan. Byla bowiem $wietnym punktem wypadowym na caty oko-
liczny teren, a w dalszej perspektywie stanowita brame do wielkich obszarow
Azji Zachodniej. Tymczasem miejsce to nie wydawalo si¢ stabilnym terenem, jak
wykazuje kolejny tekststela, znaleziony w §wiatyni grzebalnej w zachodnich Te-
bach, z czasow Tutmozisa IV (1421-1413 p.n.e.):

% Tekst ten znalazt si¢ na murach $wiatyni prawdopodobnie na podstawie notatek niejako Tane-
niego, oficjata krolewskiego, ktdrego grobowiec znajdujacy si¢ w zachodniej czeSci Teb zawiera
niniejsze inskrypcje, por. J. H. Breasted, lancient Records of Egypt, t. 3, par. 392, University of
Chicago Press, Chicago 1906; takze A. Gardiner, Egypt of the Pharaohs, Oxford 1960, s. 189.

por. P. Colbi, Histoire tourmentee d’une ville tourmentee: Gaza, [w:] La Terre Sainte, Je-
rusalem 1990, s. 187—-191.

"' Imie kréla nieznane, lecz chodzi zapewne o koalicje ok. 320 kroléw miast-panstw, podtrzy-
mywang przez wrogie od dawna Egiptowi ksiestwo Mitanni. Wojna trwata ok. 20 lat, na ktora zto-
zylo si¢ 17 wypraw faraona do Azji. Dzigki nim hegemonia Egiptu zostata rozciagnigta az do granic
Eufratu, przekroczonego nawet podczas 8 wyprawy, por. C. Lalouette, L’Empire des Ramses,
Paris 1985, s. 50-72. Zajecie Megiddo przez faraona zanotowane w inskrypcji $wiatyni w Karnaku,
por.J. Briend, M.-J. Seux, dz. cyt., s. 44-47.

127Zob. J. H. Breasted, dz. cyt., t. 3, par. 417. Zdobycie miasta nastapito chyba 25 kwietnia
1468 r. ktora to data stanowi rocznicg koronacji faraona, por. ANET, 235. Odnotowano przy tym
pierwsza znang pisowni¢ egipska nazwy miasta: h 3 r w. Caty kraj Kanaan zostat zajety w trakcie od
1 do 4 wyprawy Tutmozisa III, przy czym Fenicja stata si¢ baza wypadowa wojsk przeciw Azji. W
trakcie wypraw 5-8 wiadca sprawit sobie stale punkty — porty na wybrzezu Kanaanu, by odtad
przeprawia¢ armi¢ morzem, por. C. Lalouette, dz. cyt., s. 52-59.

13 Zob. tamze, par. 418.
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Zajecie fortyfikacji w miescie Chepru-Re z Syryjczykami, ztapanymi
przez Jego Wysokosé¢ w miescie Gaza™,

Wyraznie uwidacznia si¢ tu stata proba penetracji przygranicznych obszardéw
Imperium przez te czy inne grupy wrogoéw dazacych do oslabienia potegi farao-
néw. Z drugiej strony, wymowa tekstu jednoznacznie $§wiadczy o stalych zabie-
gach dowodcow wojsk egipskich, by nie tylko podbija¢ nowe terytoria, lecz takze
umacnia¢ wplywy kraju na ziemiach waznych, zwlaszcza ze strategicznego punk-
tu widzenia, a Gaza niewatpliwie nim byla.

2. AMENHOTEP II

Panowatl w latach 1441-1421 p.n.e. Z jego czasoOw zachowata si¢ grupa listow
pisanych w roznych sprawach, najczesciej administracyjno-militarnych. List 6, nie-
znanego autorstwa " kieruje si¢ do wtadcy Taanach '°.

Do Rewassy, to mowi Amenofis:

Niech Baal strzeze twego zycia [...],

Ponadto w garnizonie jest dziewieciu z twoich stug

a ty nie przybytes do mnie i nie wystales twego brata!
1 bylem jeszcze w miescie Gaza (Ha-za-ti)

a ty nie przyszedies do mnie.

Autor listu zarzuca niewatpliwie swemu adresatowi, ktorego status wasala
jasno ujawnia si¢ z tresci listu, zaniedbanie wydania swych Zotnierzy garnizono-
wi w Gazie oraz nieprzybycie do miasta w celu zaptacenia naleznej kontrybucji.
Do zarzutow dotacza si¢ takze wyszczegdlnienie nieprzystania ,,brata”, czyli ko-

'* Por. ANET, 248, cho¢ mozliwa jest takze interpretacja napisu jako Gezer, miasta kananej-
skiego, wymienianego w czasach Sedziow, por. W. Harrington, dz. cyt,, s. 189; R. de Vaux,
Les institutions de I’Ancien Testament, Cerf. Paris 1961-1963, t. 1, s. 48, 50, 147, 178; t. 2, s. 34-38.

'3 Chodzi by¢ moze o nieznanego blizej gubernatora Nubii, bardziej z czasow Tutmozisa IV,
wg J. Albright, 4 Prince of Taanach in the fifteenth Century BC, BASOR, 1944, 94, s. 12-27.
Instytucja gubernatoréw znana byta juz od czaséw Tutmozisa I1I, co oznaczato wzgledng autonomie
podbitych ziem, a ograniczalo si¢ praktycznie do $ciggania podatkéw w naturze na rzecz Imperium,
por. C. Lalouette, dz. cyt., s. 53. Nie jest wykluczone tymczasem, ze autorem jest sam faraon
Amenhotep II, ktérego drugie imi¢ brzmi wiasnie Amenofis, por. A. Malamat, Campaigns of
Amenhotep Il and Thutmose 1V, Seria Hierosolymitana 8, Jerusalem 1961, s. 218-231.

'S Miasto lezato ok. 8 km na pd.-wsch. od Megiddo. Razem z nim, poprzez doling Jizreel sta-
nowito bram¢ wjazdowa na obszary Syrii. Stad zrozumiale wydaje si¢ zainteresowanie Egiptu obo-
ma miastami. Po raz pierwszy Taanach pojawia si¢ juz w pismach Tutmozisa II. Wedlug annatow
faraona tutaj wtasnie konczy si¢ droga, ktora wiodta jego wojska na bitwe pod Megiddo. W jednym
ze znalezionych tu listow jest mowa o komisarzu/gubernatorze egipskim o imieniu Amunhatpe,
przybylym do Rewassy, wladcy Taanach, por. Lexicon der Agyptiologie, Wiesbaden 1986, VI, kol.
462, co sklaniatoby ku tezie, ze faraon nie byt autorem listu.
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go$ z lokalnej arystokracji. Ksigze Taanach nie zadat sobie nawet trudu osobiste-
go odwiedzenia Gazy w czasie, gdy sam faraon w niej przebywal. Jakkolwiek by
nie podej$¢ do tresci pisma, ukazuje ono jasno znaczenie miasta w dominacji
egipskiej nad Kanaanem, zwtaszcza jako centrum wypadowego podczas wielu
kampanii militarnych wojsk faraona, co zupetnie podporzadkowuje jego charak-
ter tymze misjom wojskowym, czynia je nawet jednym wielkim obozem wojsk
faraona.

3. AMENHOTEP IV

Jeden z najwigkszych ,,rewolucjonistéw” w historii starozytnego Imperium
Egipskiego w dziedzinie religii kraju, panowat w latach 1377-1358 p.n.e. Jego
decyzje dotyczace zniesienia wszelkiego kultu politeistycznego i proby sktonienia
narodu do wyznawania jedynego bostwa Atona, bostwa tarczy stonecznej, do-
prowadzilty w konsekwencji do otwartego konfliktu z kastg kaptanow, zwlaszcza
z Teb oraz wielkich scysji wewnetrznych w panstwie, a tym samym ostabienia go
zwlaszcza w dziedzinie militarnej na rzecz imperium Hetytow'’. Odnalezione
podczas wykopalisk w Tell-el-Amarna tabliczki ukazuja m.in. korespondencje
dyplomatyczng faraona z prowincjami nadgranicznymi i informujg o stanie
obronnosci panstwa:

Jesli zas chodzi o Jeruzalem, jesli ten kraj nalezy do kréla, dla-
czego krél nie interesuje sie nim, jak [interesuje sie] Hazatu?'® [...]
Garnizon, ktory wystates pod dowodztwem Haji, syna Mijare, prze-
jgt go Addaja i umiescit w swej rezydencji w Hazatu, a nastgpnie
wystal dwudziestu ludzi do Egiptu. Niech krol, moj pan wie, Ze nie
ma juz garnizonu krolewskiego ze mng. Dlatego — niech zyje krol —
Pu’uru, jego urzednik irpu, opuscil mnie; jest teraz w Hazatu .

,»Niech krol, moj pan, zapyta swego zarzqdcy czy strzege bramy
miasta Azzatu i bramy miasta Japu, gdzie maszerujq tucznicy krola,
mego pana, ja ide wraz z nimi”’

Oba wyrazy: Hazatu i Azzatu podane w tekScie listow sugeruja niewatpliwie
egipska nazwe Gazy. Region miasta, mimo wewngtrznych problemow panstwa,
miat takze za czas6w faraona znaczenie strategiczne dla Imperium, dlatego nawet

"Por. W. Harrington, dz. cyt., s. 175. Szczegbly konfliktu podane m.in. w pozycji A. Ba-
rucq, Hymnes et prieres de I’Egypte Ancienne, Cerf, Paris 1980; H. K ees, Die religiose Krise der
Amarnazeit, [w:] Der Gotterglaube im Alten Aegypten, MVAG 45, Leipzig 1941, s. 366-367. Pol-
ski czytelnik zna zapewne powiesciowa wersj¢ wydarzen znang z dzieta B. Prusa, Faraon.

18 List 289, tekst za W. Moran, Les lettres d’El-Amarna, Cerf, Paris 1987, s. 517-518.

' Dalszy ciag listu podany za J. Briend, M.-J. Seux, dz. cyt., s. 58.

207 ist 296, tamze, s. 526.
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wtedy przyktadano si¢ do jego utrzymania, cho¢ z drugiej strony, mozna zauwa-
zy¢, ze wschodnia czg$¢ dziedzictwa faraondw nie powigkszyta si¢ w tym okre-
sie. Przeciwnie, dostrzec mozna stata walke o cho¢by utrzymanie zdobytych
przez poprzednikow ziem.

Wedtug pierwszego tekstu region Gazy znajdowat si¢ jeszcze w sferze Scistej
kontroli wojsk faraona, podczas gdy znacznie mniejszg uwage poswigcono nie
tak przeciez odleglej Jerozolimie, znajdujacej si¢ tymczasem na wschdd od wiel-
kich szlakéw zaopatrzeniowych armii imperialnej. List ma charakter frontowy, co
oznacza, ze teren walk wojsk panstwa przebiegal wtedy niedaleko od Gazy.
Informuje on kréla o spisku jego wrogdéw i sugeruje wystanie dodatkowych gar-
nizondéw do miast wschodnich prowincji Egiptu.

W drugim tek$cie nieznany blizej urzednik czy tez nadzorca wojskowy od-
powiada, zapewne na zarzuty, co do swej domniemanej niedbato$ci w stuzbie w
Gazie. Zarzuty te mogg stanowi¢ echo ogolnego, odczuwalnego rozprzezenia
dyscypliny w armii w czasie wyniszczajacego konfliktu faraona z kaptanami,
cho¢ moze i takze prob niemieszania jej w polityke i zapewnienia ciaglo$ci
obronnej panstwa.

4. SETI I

Fundator XIX dynastii, panujagcy w latach 1315-1301 p.n.e. odzyskal suwe-
renno$¢ Egiptu nad Palestyna, utracong na krétko po okresie stabosci wywotanej
konfliktem migdzy Amenhotepem IV a kaptanami z Teb. Kontynuowat sukcesy
swego poprzednika, Horemheba (1350-1315 p.n.e.), ostatniego z XVIII dyna-
stii”'. W pismie faraon zdaje relacje ze swej walki przeciw nieznanemu blizej
ludowi Szosu**:

2'por. W.Harrington, dz. cyt., s. 176-178.

22 Chodzi zapewne o lud Zyjacy w zyznych, bogatych w wode regionach na pd.-zach. krancach
Palestyny. Lud niezdyscyplinowany i niebezpieczny dla Egiptu przybyly by¢ moze z Transjordanii i
usilujacy przedrze¢ si¢ do Egiptu via pustynia Negeb, por. J. H. Breasted, dz. cyt., t. 3, par. §7-88. Ten
pierwszy dokument dotyczacy Szosu z okresu XIX dynastii jest wazny z 3 powodow: wskazowek
topograficznych, inskrypcji oraz scen w nim zawartych. Toponimig reliefu jest seria studni, migdzy
ktérymi najbardziej wysunieta na zachdd jest Sileh, a ostatnia na wschod chyba Rafia. Najwigksze
napisy na reliefie s3 dowodem waznosci Szosu w tym czasie. Spotkanie z nimi Setiego I jest istota
kampanii, ktora doprowadzita go do Bet-szan. Szosu zyli wokoét miast regionu ,.karu”, por.
F.Giveon, Les Beduoins Shosu dans les documents egyptiens, Leiden 1971, s. 59; takze
R. O. Faulkner, The wars of Sethos 1, ,,Journal of the Egyptian Archeology”, (JEA), 1947, 33, s.
34-39. Wedhug dalszych informacji zajeli oni 23 warownie faraona w Palestynie, co spowodowato
kampani¢ w 1312 p.n.e. Rozbito wtedy koalicje ksigstw Hatti, Amorytow i Aramu, zdobyto Bet-
szan, Hamat i Janoam oraz podporzadkowano Liban, por. C. Lalouette, dz. cyt., s. 90-91, a takze
A. Gardiner, Egypt of the Pharaohs, s. 253.
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W roku Men-maat-re, krola Gornego i Dolnego Egiptu znisz-
czenie uczynione mieczem tegoz faraona [...]. Pomiedzy zwycigzo-
nymi kraju Szosu, poczgwszy od fortecy Sziloah az do miasta Kana-

(
an” (dmy P- K -n —n)).

Relief Setiego I na murze §wigtyni w Karnaku utozsamia wedtug kontekstu
nazw¢ ,,Kanaan” z Gaza, ktora byla takze wowczas centrum administracji egip-
skiej na caly kraj Kanaan®. Rola miasta znacznie wzrosta juz od czaséw pano-
wania Amenhotepa IV, kiedy ze zwyklego punktu wypadowego wojsk egipskich
zostata Gaza poddana bezposrednio stolicy w Tell-el-Amarna®.

5.RAMZES 11

Jeden z najwiekszych wladcow starozytnego Egiptu panowat dlugo, w latach
1301-1234 p.n.e. Od 1295 r. prowadzit seric wypraw do Azji przeciw koalicji
ksiestw Hatti, Syrii, Azji Mniejszej i by¢ moze Myken. Ostatecznie w 1288 p.n.e.
zwyciezyl wrogow i zajat na stale Kanaan z Aszkelonem i miastami galilejskimi.
Szczegolna aktywnos¢ militarna faraona w Fenicji datuje si¢ od 1286 p.n.e. Od
jego czasu nazwa ,,Kanaan” na oznaczenie Gazy zmienia prawdopodobnie swe
brzmienie na ,,miasto Ramzesa w Kanaanie” >, cho¢ niczego pewnego nie mozna
na ten temat powiedzie¢. Zmiana nazwy miasta moze stanowi¢ jaki$ argument za
ciggtym wzrostem znaczenia Gazy dla pogranicza Imperium lub tez za decyzja
bezposredniego podporzadkowania sobie miasta.

% Por. R. Giveon, Les Bedouins Shosu et les documents egyptiens, s. 57. Na wewnetrznych
Scianach §wigtyni Amona w Soleb, w Nubii, z epoki Amenhotepa III (1408—1372) pojawiaja si¢

toponimia azjatyckie, wérodd ktorych, w kolumnie VI, AZ znajduje si¢ ogdlna nazwa knn n na ozna-
czenie Palestyny lub jej cze$ci. W kilku jednak przypadkach chodzi wyraznie o Gazg, jako centrum
administracyjne kraju, por. R. Giveon, Toponymes ouest-asiatiques a Soleb, ,,Vetus Testamen-
tum”, (VT), 1964, 14, s. 247.

* Por. J. H. Breasted, dz. cyt., par. 88. Znaczenie Gazy jako centrum administracyjno-
-militarnego wydatnie wzrosto na skutek drugiej kampanii Setiego I w latach 1309-1308 p.n.e.,
kiedy to zwyci¢zono Kadesz, ufortyfikowano porty wybrzeza filistynskiego i ustalono wschodnia
granic¢ imperium na Oroncie, por. C. Lalouette, dz. cyt., s. 94.

2 Por. Lexicon der Agyptiologie, kol. 382. Prawdopodobnie od 1288 r. p.n.e. faraon zajal z
grubsza Kanaan wraz z jego 6wcze$nie najwazniejszym Aszkelonem oraz miasta galilejskie i liban-
skie. W czasie powrotu do stolicy podporzadkowat sobie jeszcze Edom i Moab, por. A. Gardiner,
Egypt of the Pharaohs..., s. 124.
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5. MERENPTAH

Sukcesor wielkiego Ramzesa II, panujacy w latach 1234-1225 jest ostatnim
przedstawicielem XIX dynastii, znany archeologom przede wszystkim ze stynnej
steli, ktora w 5 roku jego panowania opisuje jedna z kampanii militarnych w Pa-
lestynie, a na ktorej po raz pierwszy ukazuje si¢ nazwa Izrael jako pobitych przez
faraona nieprzyjaciot Imperium.

Ksigzeta padli na twarz wotajgc: Litosci!

Nikt nie podnosi swej gtowy sposrod Dziewigciu Lucznikow
Zniszczone jest Tehem, Hatti jest spacyfikowane,
splgdrowany jest Kanaan (P)— k)-n(—n)) z catym zlem,
zmieciony jest Szkelon, zajety Gezer,

Janoam wziety, jak gdyby nie istnial,

Izrael jest zniszczony, jego nasienia nie ma”’,

Hurru stat sie wdowq dla Egiptu!

Stela owa rzuca dobre $wiatlo na problem identyfikacji nazwy ,,Kanaan” z
Gaza. Wiasnie ,,Kanaan” jest na niej wzmiankowany przed kolejnymi miastami
filistynskimi: Szkelonem, Gezer i Janoam. Mozna zatem nazwe t¢ uwazaé za
miasto, suponujac porzadek wymieniania od potudnia ku pétnocy. Daje to umiej-
scowienie miasta na potudnie od Aszkelonu, terytorium, na ktérym az do granicy
egipskiej Gaza jest miastem zdecydowanie najwazniejszym.

Odnaleziony takze z czaséw faraona dziennik oficera frontowego wspomina
o korespondencji wojskowej w armii egipskiej potaczonej niewatpliwie z okazjo-
nalnymi darami:

%6 Stela umieszczona w jednej z 6 $wiatyni w Tebach opiewa zwyciestwo faraona nad Libijczy-
kami odniesionego w 5 roku jego panowania. Zawiera ona napisy 28 linii, wsrod ktdrych linie
26-27 s3 najwazniejsze, por. J. H. Breasted, dz. cyt., par. 602-617, Anet, kol. 377-378, F. Pe-
trie, Six temples at Thebes, London, 1896, s. 11-13. W $wietle czaséw opisywanych przez Bibli¢
nazwa Izrael nie moze oznacza¢ skonsolidowanego, centralnie zarzadzanego panstwa, poniewaz
takowe jeszcze wowczas nie istniato. Jezeli zatem przyjac okres osiedlania si¢ Izraelitow w Kanaa-
nie na czas kampanii Merenptaha, o ktérej zreszta ani stowa w Starym Testamencie, to zwycigstwo
faraona mozna zaliczy¢ do prob podporzadkowania sobie jeszcze jednego ludu zamieszkujacego
teren Palestyny. Inng mozliwo$¢ podaje J. Briend, M.-J. Seux, godza si¢ na opinig, iz [zrael nie
oznacza jednego narodu, ale jaka$ bliska grupg¢ semicka sedentarna, ktéra mogta zjednoczy¢ si¢ z
plemionami przybytymi z Egiptu, co staloby si¢ podczas odnowienia przymierza w Sychem, jesli
wziaé¢ pod uwage tekst Joz 24, por. J. Briend, M.-J. Seux, dz. cyt., s. 68—67.

" Oznacza konwencje stowna na okreslenie ludu zwyci¢zonego, przetrzebionego, por. J. H.
Breasted, dz. cyt., t. 2, par. 605.
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Roku trzeciego, pierwszego miesigca, pietnastego dnia,
straznik Baal-roj, syn Sipora z Gazy przybyt™,
ten, ktéry mial dwie rézne przesyltki dla Syrii®.

i dalej:

Roku trzeciego, pierwszego miesigca, dwudziestego drugiego dnia,
straznik Tuti, syn TZekrema z Gazy przybyl, w towarzystwie TZedeta,
syna Szemu-baala™.

Oba imiona, zarowno Sipor, jak 1 Szemu-baal, zostaty rozpoznane jako imio-
na egipskie, co w kontekscie sprawowanych funkcji potwierdza obecnos¢ wojsk
Imperium w Gazie.

6. RAMZES III

Swoim panowaniem w latach 1197-1165 zapoczatkowat XX dynastie, ktora
po raz kolejny wzniosta Egipt na wyzyny §wietnos$ci, cho¢ szybko musiat stawic¢
czota nacierajacym ze wschodu ,,Judom morza”, prawdopodobnie Fenicjanom®'.
To spowodowato ostateczne ostabienie Imperium. Odnaleziony w 1855 r. w gro-
bowcu Deir-el-Medineh w Tebach papirus Harrisa, pochodzacy z czaséw faraona,
informuje o utwierdzeniu panowania egipskiego nad Palestyna, donosi o zbudo-
waniu ,,w Kanaanie” $wiatyni poswigconej Amonowi*:

Zbudowalem dla ciebie tajemniczy dom w kraju Dzahi™,
wielki jak horyzont niebios, ktory jest na gorze,

28 Uzyty tu czasownik ,,przyby¢” oznacza wedrowke z Egiptu w strong Syrii poprzez Kanaan.
W nastgpnym tekscie wedrowka odbywa si¢ w strong przeciwna, por. J. Briend, M.-J. Seux, dz.
cyt., s. 66.

» Egipska nazwa brzmi Kharru, por. ANET, s. 258.

30 Tekst papirusa Anastasi III, 6.1.6, wg A. Gardiner, Ancient Egyptian Onomastica, t. 1,
Oxford 1947, s. 191.

3'pPor. W. Harrington, dz. cyt., s. 181-182. ,Lud morza” zapuszczat si¢ juz wtedy az do
delty Nilu i dopiero zwycigstwo nad nim kampaniach lat 1179-1173 p.n.e., spowodowato zmiang
sytuacji na lepsza. Z nich to datuje si¢ zapewne inskrypcja faraona z tekstem: ,,Zorganizowatem
granic¢ na skraju Fenicji”, co oznacza jaka$ wygrana bitwe morska, cho¢ z drugiej strony, takze
cofhigcie si¢ wschodnich terenéw imperium do najblizszego pogranicza Egiptu, por. A. Gardiner,
Egypt of the Pharaobhs..., s. 309.

32 Caly tekst skierowany jest ku czci bostw Egiptu: Amona z Teb, Re z Heliopolis i Ptah
z Memfis w kontek$cie homagium ztozonego przez Ramzesa IV swemu ojcu, Ramzesowi III, por.
A. Gardiner, Egypt of the Pharaohs..., s. 342. Tutaj chodzi o sekcje 1 tebanska, linia 9 wersety
1-3, por. J. H. Breasted, dz. cyt., t. 4, par. 151 1 219. O oddaniu faraona bostwu Amon-Re, zob.
A.Gardiner, tamze, s. 309-316.

33 To egipska nazwa Fenicji, por. J. Gibson, art. ,,Journal of Near Semitic Studies”, (JNES)
1961, 20, s. 218. Wedlug inskrypcji fasady §wiatyni Ramzesa III w Medinet-Habu, podczas kampa-
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nazwany: Dom-Ramzesa-Pana-Heliopolis-L.-P.-H.-w Pekanan,
Jjako wlasnos¢ twego imienia.

W nieco dalszej sekcji listu ,,Kanaan” jest wymieniany w towarzystwie miast
regionu: Rafig i Szaruhen®*. Chodzi zatem o miasto, nie za$ o kraj Kanaan, tym
bardziej, ze sam kraj nazwany jest tu Dzahi.

Ostraka z Deir-el-Medineh sa interesujace jeszcze z tego powodu, ze w kon-
tekscie pozdrowien przestanych przez niejakiego Ipwe, pisarza z garnizonu w
Gazie, do swego superiora w Tebach, informujg o kulcie kananejskiej bogini
Anat w miescie. Jest to bodaj pierwsza wzmianka o kulcie tej bogini w miescie
granicznym Egiptu:

Inne zawiadomienie memu [panu]: ofiary, ktore kazates
mi dowiez¢ na Swieto Anat z Gazy [przybyly] w calosci™.

Nie wiadomo tymczasem, z jakiego okresu pochodza owe dane na temat reli-
gijnosci Owczesnych mieszkancow Gazy.

7. PAPIRUS ANASTASI

Wedtug niektorych badaczy, datowany na okres XXII dynastii dokument w
swej sekcji I, 27, 7-8 naswietla geograficzne potozenie Gazy>°:
Rafia, jej droga jak jest [diuga?],
Jest ona do zrobienia wielkosci jednego aura®,
idgc az od Gazy™.

Tekst daje jasno do zrozumienia, ze dla ewentualnego czytelnika Gaza i jej
potozenie nie stanowi problemu.

nii w 1172 zdobyt on kraje Hetytéw, Amurru, Szadran, Teleker, Szasu, Etruskow i Filistynéw, co w
$wietle 6wczesnych wypadkéw wydaje si¢ sporo przesadzone, por. A. Gardiner, Egypt of the
Pharaohs..., s. 317.

34 Por. biblijny odpowiednik tekstu w Joz 19, 6. Tymczasem o pewnej konfuzji pisarzy egipskich
$wiadczy¢ moze pochodzace prawdopodobnie z okresu XXII dynastii pismo na statuetce pewnego
kupca o imieniu Pedeeset przebywajacego w Syrii, ktory okresla siebie jako kupca ,,z Kanaanu i
Filistei”, co w takim zestawieniu oznacza raczej kraj niz miasto, por. JEA, 1939, 25, s. 30-33.

3 Por. B. Grdseloff, Les debuts du culte de Rechef en Egypte, Le Caire 1942, s. 37; takze
Lexicon der Agyptiologie, kol. 382.

3 Por. R. Giveon, Les Bedouins Shosu..., s. 57

37 Dystans dtugosci ok. 10,5 km wedhug analizy z innymi papirusami.

38 Tekst por. F. Chabas, Voyage d’'un Egyptien en Syrie, en Phenicie, en Palestine, etc. au
X1V siecle, Paris 1866, s. 292.
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Podane w niniejszym artykule zrédta egipskie nie wyczerpuja rzecz jasna
problemu historycznej wartosci Gazy. Stanowig one jedynie czg$¢ tego dziedzic-
twa, ktore historia nam zostawita, a ktore jest jeszcze do wyswietlenia przez ar-
cheologie. Pozostaje ponadto do zbadania cata literatura Mezopotamii, Asyrii
oraz Babilonu, p6zniej za$§ Persji i Grecji Aleksandra Wielkiego na ten temat.
Takowa réwniez istnieje. Niemniej jednak zebrane dokumenty egipskie tylko
ukazuja, jak duze znaczenie tak wielkie imperium jak Egipt przykladato do ma-
lenkiego skrawka ziemi, jakim byt region Gazy. Potwierdza to wielokrotnie juz
sprawdzona prawde, ze nie wielko$¢ terytorium stanowi o jego wartos$ci, lecz
jego strategiczne potozenie. W obecnych czasach zarowno Izrael, jak i odradzaja-
ce si¢ panstwo palestynskie nie zapominaja o tym.
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GAZA DANS LES SOURCES HISTORIQUES DE L’ANCIEN EGYPTE

Résumé

La zone Gaza joue un réle important dans la politique contemporaine. L’importance de ce
morceau du littoral, qu’on se disputait depuis toujours, fait I’objet de cet article. L’auteur puise dans
les documents historiques de I’Ancien Egypte. A la lumiére de ceux-ci, la riche et difficile a
reconstruire ’histoire de Gaza, se révéle encore mieux.

Sans cette ésquisse basé sur les documents historiques, il est impossible d’apprécier les valeurs
de cette zone de la Cote, aussi bien que son histoire mouvementée aujourd’hui et jadis.
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ANTYPEDAGOGIKA WOBEC PEDAGOGIKI

Termin antypedagogika nasuwa z koniecznos$ci skojarzenia negatywne. Ko-
jarzy si¢ z jakas$ szkodliwo$cig lub przynajmniej nicudolnoscig na polu wycho-
wania. W rzeczywisto$ci rzecznicy owego nowego ruchu wychowawczego moc-
no akcentujg fakt, ze antypedagogika nie jest antyteza zdrowej pedagogiki, ale
jawi si¢ jako poglebiona §wiadomo$¢ spraw wychowania. Jest nowym spojrze-
niem z ,,drugiej strony”, a wigc ze strony dziecka na t¢ samg rzecz postrzegana
dotad jedynie z pozycji cztowieka dorostego. Jest wigc antypedagogika nowym
spojrzeniem na sprawy wychowania. Spojrzenia jednak moga by¢ roézne: od bar-
dzo rewolucyjnych do bardziej pojednawczych, nawigzujacych ewolucyjnie do
bogatej przesztosci tejze dyscypliny wiedzy.

Czy zatem antypedagogika to gtdéwnie negacja, kontestacja, zagrozenie dla
dotychczas uprawianej pedagogiki — czy tez pewna kontynuacja, ale na nowych
podstawach? Najogolniej mozna by okresli¢ antypedagogike jako alternatywna
koncepcje radykalnej zmiany wychowania, zdgzajaca nie tylko do przekreslania
dorobku pedagogiki, ile do ,,przekraczania granic wychowania”'. Mimo iz anty-
pedagogika jest stosunkowo nowym zjawiskiem w $wiecie refleksji nad wycho-
waniem, to odnotowa¢ mozemy w ramach tego ruchu rdézne postulaty i tezy
tkwigce swymi korzeniami w pajdocentrycznych hastach lansowanych ongis
przez ,,nowe wychowanie”.

Mowigc o ,,nowym wychowaniu”, nie sposob pomina¢ gtownych prekurso-
réw 1 inspiratoréw tegoz kierunku w pedagogice, jakimi byli Jan Jakub Rousseau,
Jan Henryk Pestolozzi czy Ellen Key, Maria Montessori badz Janusz Korczak.

Pomimo znacznego powinowactwa ideowego wspomnianych wyzej prekur-
sorow ,,nowego wychowania” modnego ongi$ kierunku z poczatku XX wieku i
tworcow antypedagogiki z konca naszego wieku — ci ostatni kategorycznie odze-
gnujg si¢ od przesztosci pedagogicznej tgcznie z piewcami pajdocentryzmu ,,no-
wego wychowania”. Trafnie o powigzaniach i réznicach tych dwoch opcji wy-
chowania pisze ks. Mariusz Sicinski w swej pracy magisterskiej z dziedziny pe-

"Por. B. Sliwerski, Przekraczanie granic wychowania. Od ,,pedagogiki dziecka” do anty-
pedagogiki, £.6dz 1992.
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dagogiki. ,,Niedozwolone zatem byloby utozsamienie w zupetnosci pogladow J.
J. Rousseau i innych wspomnianych z refleksja antypedagogéw. Nie da si¢ jed-
nak ukry¢, ze w dorobku wyzej wymienionych znajduja si¢ tezy, ktore sa nie tyl-
ko zbiezne z antypedagogika, ale i wzmacniaja jej argumentacje. Oni bowiem
poruszali kwestie wychowania zgodnego z naturalnymi dazeniami dziecka, wol-
nosci jako podstawowej kategorii samorealizacji czy tez odpowiedzialno$ci za
siebie jako drogi do samostanowienia. Mozna zatem wysung¢ teze, iz antypeda-
gogika, pomimo tego ze jest nowatorskim ruchem, podstawy swe buduje jednak
na porazkach i niepowodzeniach wcze$niejszych teorii pedagogicznych. To na-
tomiast roznigc ja nie odrywa jej weale od przesztosci”?.

Niektorzy wigza geneze antypedagogiki z buntem mlodziezy amerykanskiej
w latach szes$¢dziesiatych i siedemdziesiatych naszego wieku, gdy oskarzano glo-
balnie $wiat ludzi dorostych za wszelkie zto w §wiecie polityki, gospodarki, spo-
tecznej realizacji, jak rowniez wychowania za stworzony przez tychze dorostych
$wiat peten konfliktow, nienawisci, ustawicznych wojen, znerwicowania, goracz-
kowej pogoni za pienigdzem i nienasyconej zadzy pomnazania dobr materialnych
w sposob niekontrolowany i absurdalny (por. ruch hippisoéw).

Podloze zatem tego ruchu wedlug jego przedstawicieli i zwolennikéw ma
swoj fundament nie tylko w przestankach edukacyjnych, ale jest ogolniejszej
natury filozoficzno-kulturowo-spoleczne;.

Uwzgledniajgc obszar samej juz pedagogiki, ruch ten zrodzit si¢ jako wyraz
sprzeciwu wobec dotychczasowej omnipotencji na polu wychowania i wszech-
wladnego myslenia i dziatania pedagogow traktujacych dziecko jako bierne two-
rzywo do charakterologicznej obrobki. Pedagogika tradycyjna byta — zdaniem jej
krytykow — realizacja pewnych zamierzen na ,,zamoOwienia spoleczne”. Owe
»zamoOwienia” wyptywaly nie tyle z aspiracji, potrzeb i dazen narodu, ile raczej z
politycznych doraznych zapotrzebowan rzadzacej partii, jej ideologii czy nacjo-
nalistycznych tendenc;ji.

Ludzkos¢, zdaniem rzecznikow antypedagogiki, dokonata badz dokonuje
wyzwolenia cztowieka na tle rasowym. Dokonuje si¢ wyzwolenie kobiet na kan-
wie dyskryminacji ptci. Dazy si¢ do uszanowania i tolerancji réznych wyznan
religijnych. Lansuje si¢ wolno$¢ stlowa, mysli, przekonan, ale §wiat ludzi doro-
stych ciagle utrzymuje dominacj¢ nad dzieckiem czy ,,matolatem”. Niepetnoletni
nie maja praw, sg ciggle zmuszani, by stawac si¢ takimi, jakimi ich chce widzie¢
spolecznos¢ dorostych. Antypedagogika rezygnuje wlasnie z celowego wywiera-
nia wplywu wychowawczego na nieletnich. Podkresla prawa dziecka. Wedtug
rzecznikow tego ruchu doro$li nadal urzadzaja $wiat wedtug swoich opcji 1 inte-
resoOw. Nieletni sg dalej traktowani jako ostatnia mniejszo$¢ na $wiecie. Mimo
wielu deklaracji o prawach i godnosci dziecka sg ciggle traktowani jako przed-

2Ks. M. Sicinski, Konfrontacja antypedagogicznej koncepcji Hubertusa von Schoenebecka
z chrzescijanskqg pedagogikg egzystencjalng, Warszawa—+1.6dz 1996, s. 20-21.
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miot opieki 1 manipulacji ze strony dorostych. ,,Deklaracja Praw Dziecka ONZ z
roku 1959 — pisze Lewin — przy calym jej niewatpliwym znaczeniu, ma jednak
charakter jednostronny, protekcjonistyczny. Ujmuje zagadnienie praw dzieci wy-
lacznie w kategoriach opieki, jaka doro$li powinni zapewni¢ dzieciom. Okazuje
si¢ — 1 jest to zjawisko paradoksalne — ze rozwoj form opieki oznacza najczesciej
jeszcze wicksze uzaleznienie dziecka i ograniczenie jego praw™”.

O te prawa dziecka szczegdlne boje tocza dzi§ rzecznicy antypedagogiki. Ale
wiasnie kim sa ci wspodtczesni bojownicy o prawa dziecka i o nowa posta¢ peda-
gogiki, przekornie nazwang antypedagogika?

Cho¢ w réznych krajach (Stany Zjednoczone, Niemcy, Francja, Szwajcaria,
Polska) zaré6wno sama nazwa, jak i treSciowa zawarto$§¢ nowej idei pojawily sig
w roznych niezbyt od siebie odlegltych terminach, idac za Hubertusem von
Schoenebeckiem, gtownym dzi$ protagonista tegoz ruchu, za dat¢ narodzin anty-
pedagogiki uwaza si¢ rok 1975, rok ukazania si¢ publikacji Ekkeharda von
Braunmiihla Antypedagogika. Studium o zniesieniu wychowania. Sam tytul — jak
widzimy — bardzo prowokacyjny. Wedtug E. von Braunmiihla obecna teoria i
praktyka pedagogiczna to spisek generacji dorostej przeciw dzieciom, ujarzmia-
nie ich w tym celu, by moc skuteczniej i w peini wlada¢ tym ,,ludem matych i
stabych”. Skrajne podejscie Braunmiihla do wychowania prowadzi, z jednej stro-
ny, do generalnego potepienia wychowania czlowieka, z drugiej za$, wychwala
moce i potegi wolnej jednostki. Antypedagogika w jego ujeciu nie przeciwstawia
si¢ ksztalceniu ani nauczaniu, ale wychowaniu rozumianemu jako wymog for-
mowania osobowosci drugiego cztowieka i okreslenie mu celow i strategii zycia.

Tradycyjna pedagogika bazowala na owej zasadzie: ja (dorosty) wiem lepiej
niz ty (dziecko) co dla ciebie jest dobre. W imig¢ tej zasady doro$li roscili sobie
prawo formowania osobowos$ci dziecka. Antypedagogika natomiast, zwlaszcza w
radykalnym ujeciu Braunmiihla, postrzega dziecko jako kogos, kto juz z chwila
przyjsécia na $wiat jest suwerennym podmiotem. Dziecko jest juz kims, kto ma wta-
sng niewymienialng osobowos¢ oraz specyficzny sposob obcowania ze swoim oto-
czeniem: ,,Psychika noworodka jest centrum orientacji i zrodtem aktywnosci, ktore
od samego poczatku dysponuje prywatna, autonomiczng energia whasnego Ja”*.

Dzieci, wedtug Braunmiihla, sg aktywnie uczacymi si¢ podmiotami, ktore
dysponujag wewngtrznymi mechanizmami sterowania ich rozwojem. Sg one dla
samych siebie instancjg, ktora decyduje i stanowi o wtasnym rozwoju. Dziecko
jest osoba, ktora najlepiej wie, co jej jest do rozwoju potrzebne. Samorozwoj
dzieci na bazie wlasnych sit zachodzi wowczas, kiedy §rodowisko odpowiada na
ich potrzeby i troszczy si¢ o to, aby nie byly na nie skierowane jakiekolwiek od-
gorne, autorytarne oddziatywania wychowawcze mogace spowodowac ,,skrzy-

3Por. A. Lewin, Czy dziecko ma prawa, [w:] Antypedagogika wobec pedagogiki, (masz.)
16dz 1994, s. 5.
“Por. E. von Braunmiihl, Zeit fiir Kinder-..., rozdz. 11, Frankfurt am Mein 1978.
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wienie indywidualnej linii rozwojowej dziecka”. Doro$li maja jedynie zwracaé
uwage na to, by jak najlepiej mogli by¢ przydatni dzieciom, ktére jednak same
decyduja o okolicznosciach swego rozwoju. Najwazniejsza wlasciwosciag ludzka
jest zdolnos$¢ do wewnetrznej wolnosci.

Dzieci zatem nie sg istotami, ktore musza by¢ wychowywane. Sa one istotami
uczacymi sie, co weale nie oznacza, iz uczenie si¢ jest egzystencjalng koniecznoscia
kazdego czlowieka, ale u dzieci jest ona niezwykle silna i naturalna. Uczenie si¢
musi by¢ tozsame z podporzadkowaniem. Nie powinny one zatem by¢ traktowane
jak osoby, ktore trzeba przygotowywac do przyszitego zycia, lecz jak istoty, ktore tu
1 teraz w sposob naturalny i samostanowiacy zyja i ucza si¢. Jezeli wiec antypeda-
gogika 7zada radykalnego odrzucenia wychowania, to dlatego, iz jest ono czynni-
kiem zagrazajacym zdolnosci do samostanowienia, warunkowaniem rozwoju dziec-
ka ukierunkowanym na planowe niszczenie jego podmiotowosci. Kazdy zamierzo-
ny akt pedagogiczny staje si¢ — zdaniem Braunmiihla — depersonalizacja, zniewo-
leniem i ,,matym mordem jego psychiki i osobowosci””.

Dopiero 13 lat pozniej, po opublikowaniu swego rewolucyjnego w kwestii
wychowania dzieta, podat Braunmiihl nastepujaca definicj¢ antypedagogiki: ,,An-
typedagogika jest teorig oporu wobec wychowania; jest teorig teorii wychowania.
Jest ona teoretycznym obaleniem teorii wychowania”®.

Po Braunmiihlu najbardziej decydujacy wptyw na demaskatorsko-rewo-
lucyjny nurt antypedagogiki miata Allice Miller — psychiatra ze Szwajcarii. Dzig-
ki wieloletniej praktyce psychoterapeutycznej ujawnita w swoich raportach
»hiszczycielskg role wychowania”, przypisujac mu niejako dziedziczne dyskry-
minowanie dzieci przez dorostych i czesto wpedzanie ich w znerwicowang egzy-
stencje. Wychowawcy najczesciej nie zdajg sobie sprawy z powyzszej determina-
cji, sa bowiem szczerze przekonani, iz dziataja w interesie dziecka i dla jego do-
bra. Allice Miller kategorycznie odzegnuje si¢ od naturalistycznej pedagogiki
J. J. Rousseau — wydaloby si¢ tak bliskiej czy wreez spokrewnionej z antypeda-
gogika. ,,Moja postawa antypedagogiczna nie zwraca si¢ przeciw okreslonemu
rodzajowi wychowania, lecz przeciw wychowaniu w ogole, takze przeciw wycho-
waniu antyautorytarnemu [...] pedagogika Rousseau jest w najglebszym sensie ma-
nipulatorska. Przyznaje on wolnoé¢, aby dzieki temu moc lepiej wychowywaé”’.

Dzi$§ za najbardziej znaczacego przedstawiciela antypedagogiki uwaza si¢
Huberta von Schoenebecka. Reprezentuje on obok rewolucyjno-kontestacyjnego
nurtu (Braunmiihl) czy radykalnie emancypacyjnego kierunku (Miller) bardziej
pojednawczy z tradycyjna pedagogika kierunek, okreslany jako romantyczno-
-idealizujgcy nurt antypedagogiki.

>E. von Braunmiihl, Antipedagogik. Studien zur Abschaffung der Erziehung, Weinheim
und Basel 1975, s. 123.

®E. von Braunmiihl, Zeit Fiir Kinder-..., s. 82.

"Por. B. Sliwerski, dz. cyt., s. 9.
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Schoenebeck oprocz fundamentalnego dzieta Braunmiihla, podaje jako istot-
ne zrodlo inspiracji antypedagogiki bogaty dorobek ruchu praw dziecka oraz
wktad psychoanalitycznych i1 socjologicznych badan nad dziecinstwem, gdzie
czesto dotychczasowg pedagogike okresla si¢ mianem ,,czarnej pedagogiki”.

Hubertus von Schoenebeck swa koncepcje antypedagogiczng wigze z nowy-
mi odkryciami psychologii humanistycznej (C. Rogers, A. Maslow). To dzigki
tym psychologom stato si¢ mozliwe nowe spojrzenie na cztowieka, jego nature,
charakter relacji z otaczajacym §wiatem. Idac za ich doktrynalnymi zatozeniami,
Schoenebeck postrzega nature ludzka jako element konstytucyjny cztowieka,
ktory nalezy rozwijaé, uzewnetrzniaé, nie za$ ujarzmiaé. Jedynie uprawnione
podejscie do dziecka to nie dyrygowanie nim, dyktowanie mu jak ma si¢ zacho-
wywacé, ale wspolbrzmiace z jego dazeniami sugestie na drodze empatii, a wiec
wczuwania si¢ w sytuacje drugiego cztowieka przez mitos¢.

Na takim rozumieniu czlowieka zarysowuje si¢ rowniez odmienny sposob
podejscia Schoenebecka i jego antypedagogiki do dziecka. Zrezygnowat on zu-
petnie w kontaktach z dzie¢mi z jakichkolwiek wczesniejszych zalozen nauko-
wych i uprzedzen dorostych. Pragnie odnies¢ si¢ do dziecka jako rownoprawnego
1 rownouprawnionego partnera. Wedlug tegoz autora relacje dorostych z dzie¢mi
nie powinny przybiera¢ jakiegokolwiek rodzaju wertykalizmu goéra — do6t czy nad
— pod. Przyjecie a priori plandw, zamierzen i ambicji zwigzanych z dzieckiem — a
tym bardziej przygotowywania dla niego rol, drog zycia czy odpowiedniej szkoty,
nawet w skrytosci zywione nadzieje, ze bedzie kiedy$ znaczacym w spoleczen-
stwie cztowiekiem — to wszystko nie jest juz mitoscig i respektowaniem wolnos$ci
dziecka w rozumieniu antypedagogiki. Dziecko winno mie¢ podstawowe prawo
bycia soba. ,,Potrzeba nam dzisiaj zdolnosci do rozumienia sensu i interpretacji
swiata drugiego cztowieka, umiejetnosci do uznania ich za prawidlowe dla niego,
zanim przeciwstawimy temu nasz sens i bedziemy szuka¢ mozliwej do zaakcep-
towania dla obu stron formy wspoétzycia. Empatia jest owym waznym kluczem do
rozwiazania tego zagadnienie™®.

Nowy rodzaj relacji rownoprawnej miedzy dzieckiem a dorostym wymaga
wedlug Schoenebecka tego, aby byla ona usankcjonowana przez nowy model
prawa. Projekt ustawy, ktora uczciwie chce potraktowac dziecko, musi wygladac
inaczej. Powinna przede wszystkim anulowaé wszystkie prawa do dziecka oraz
potraktowac dziecko jako podmiot, a nie przedmiot prawa. Prawo do dziecka nie
jest przeciez nikomu dane. To samo odnosi si¢ do sytuacji wychowawcze;j.

Podwazajac w ten sposob ide¢ poddanstwa prawnego i edukacyjnego, Schoe-
nebeck stwierdza definitywnie, ze dziecko nie istnieje ani dla swoich rodzicow, ani
dla spoteczenstwa, lecz dla siebie. Relacje rodzinne, spoteczne winny by¢ dopiero
wynikiem wiasciwej relacji dziecka do samego siebie. Istnieje wiele wyjasnien na-
tury historycznej, biologicznej, psychologicznej i spotecznej, z powodu ktérych

8 H. von Schoenebeck, Adntypedagogika w dialogu, Krakow 1994, s. 19.
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odmawia si¢ dzieciom praw czlowieka. Pomimo jednak czasami przekonywujacej
argumentacji tych stwierdzen, nikt nie powiedzial, ze tak musi by¢. Nie ma na to
zadnych ostatecznych i wigzacych dowodow. Wobec powyzszego, mozna zasadnie
stwierdzi¢, iz prawa ludzkie winny przystugiwa¢ wszystkim, ktorzy przynaleza do
ludzkiego gatunku. Dla Schoenebecka, w kwestii praw absolutnie przystugujacych
czlowiekowi ze wzgledu na jego istote, nie liczy si¢ to, czy daje si¢ je dzieciom czy
dorostym. One po prostu si¢ dzieciom naleza, z nimi si¢ dziecko rodzi. Prawa te
nadto sa nadrzedne w stosunku do spoteczenstwa i wladzy, a takze uprzednie do
nich. Powotaniem panstwa nie jest ich taskawe przyznawanie, lecz gwarantowanie 1
chronienie. Jest ono zobowigzane do realizacji wspolnego dobra, jakim jest dobro
bytu osobowego, bez jakiegokolwiek roznicowania cztowieka na fazy rozwojowe.
»Skoro godno$¢ ludzkiej osoby stanowi uznana podstawe prawa i skoro cztowiek w
swych aktach decyzyjnych jest suwerenem, to w aspekcie swego osobowego dzia-
fania (poznania, mitosci, tworczos$ci, wolnych decyzji osobowych) jest niezalezny i
sam tylko — mimo spotecznych nakazow i zakazow — moze i powinien aktualizowac
swe potencjalnosci przy pomocy spoteczenstwa™”’.

Prawo dziecka do samorealizacji sprzeciwia si¢ wyraznie uktadom patriar-
chalnym, jakimi sa nadal nacechowane wzajemne relacje: rodzice — dziecko,
uczen — nauczyciel, wychowanek — wychowawca. Nie chodzi przy tym o zerwa-
nie jakiejkolwiek tacznosci czy komunikacji miedzy tymi stronami, lecz o ich
odpedagogizowanie, czyli zburzenie schematu lepszy — gorszy, dorosty — dziecko.
Im tatwiej przychodzi¢ bedzie wzajemne komunikowanie si¢ na drodze empatii,
tym wigcej bedzie mozna mie¢ informacji o sobie nawzajem. Im wigcej bedzie
zrozumienia, tym wigcej bedzie mitosci. A im wiecej bedzie pomiedzy ludzmi
mitoéci, tym pewniej zostanie osiagnigty pokéj”'’. Zastapienie stosunkow peda-
gogicznych postawa dialogu otwartego na drugg osobe, implikuje zar6wno szacu-
nek dla drugiego, jak i dla samego siebie. Bo tylko taki dialog bedzie owocny, kiedy
naprzeciw siebie stang autentyczne osoby, z nie zakldconym niczym nie umniejszo-
nym wilasnym ja. Zaufanie staje si¢ podstawowa wartoscia nowej relacji. Tak
przedstawiona relacja dialogu nie niweczy wigc jakiegokolwiek wplywu na siebie.

Wplywy zewnetrzne beda zawsze istnialy 1 byloby zle, gdyby cztowiek od
nich si¢ izolowal. To co nalezy si¢ kazdemu czlowiekowi, w tym i dziecku, to
przede wszystkim delikatno$¢ w podejsciu do jego wnetrza. Schoenebeck sprze-
ciwia si¢ jakiemukolwiek wladczemu na nie wplywowi. O ile ingerencja ze-
wnetrzna jest wedlug niego zawsze dopuszczalna i winna by¢ stosowana tam,
gdzie jest taka koniecznos$¢, o tyle ingerencja wewngtrzna jest traktowana jako
przemoc wobec drugiej osoby.

Przyjmujac zatem rownouprawnienia wszystkich osob, Schoenebeck wypra-
cowat, obok empatii, drugi istotny element swej pedagogiki, wspieranie zamiast

M. A. Krapiec, Suwerennosc... czyja” £.6dz 1990, s. 53.
Por. H. von Schoenebeck, Kocham siebie takim, Jjakim jestem, Krakow 1994, s. 102.
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wychowania (unfterstiitzen statt erziehen). Podstawa wsparcia jest jego dobro-
wolno$¢. Pomiedzy partnerem relacji wsparcia istnieje jednoznaczny konsensus:
jeden z partnerow pragnie otrzymywac wsparcie, a drugi gotéw jest go udzielic.

Wspieranie ukierunkowane na realizowanie celéw dziecka nie jest porzuce-
niem dziecka, lecz przyblizeniem si¢ do niego. W tych nowych stosunkach mig-
dzyosobowych doro$li nie musza juz wiedzie¢ lepiej niz dzieci, co jest dla nich
dobre ani nie jest konieczne narzucanie tej wiedzy. Cho¢ zdarza si¢ czesto, ze
dorosty moze wiedzie¢ co$ lepiej od dziecka, to nie musi od razu przemieni¢ tego
w imperatyw. Moze on stara¢ si¢ raczej naprowadzi¢ na ten cel.

Wspiera¢ zamiast wychowywa¢ jest dla Schoenebecka tym uktadem spo-
lecznym, ktory dzieki wzajemnemu wspdtistnieniu spowoduje zerwanie z hierar-
chiczna tradycja i patriarchalna kulturg. Kto tak traktuje nowe obopdlne istnienie,
staje sie tym samym zwolennikiem idei poszanowania ludzkiego humanum od
momentu jego narodzin. W ujeciu zatem antypedagogiki w naswietleniu Schoe-
nebecka chodzitoby o to, by i$¢ jakby obok wychowanka, a raczej razem z nim,
zawsze gotowym do udzielenia mu pomocy w jego drodze. Jest przeciez stabszy,
mniej do§wiadczony, tatwiej ulega ztudzeniom, cho¢ moze i tatwiej niz dorosty
wyzbywac sie ich. Nie byloby to prowadzenie za rgke ani prowadzenie po swoich
sladach, ani wprowadzanie na droge juz wytyczona, a co gorsza zaprogramowang
— niemniej jednak byloby to w pewnym sensie wprowadzanie w zZycie.

Tak oto w ogromnym uproszczeniu przedstawia si¢ nowa koncepcja wycho-
wania w ujeciu antypedagogiki. Co sadzi¢ o tym nowym zjawisku w dziedzinie
wychowania? Jak kazdy nowy ruch podobnie i antypedagogika przechodzi pewne
zasadnicze fazy rozwojowe: I — rewolucji, Il — stabilizacji i sprawdzania w prak-
tyce nowych zatozen, Il — tworzenia teorii.

Antypedagogika znajduje si¢ — zdaniem interesujacych si¢ owym ruchem —
miedzy pierwszym a drugim stadium rozwojowym. Zaczgto si¢ od pajdocentrycz-
nych haset lansowanych przez ,,nowe wychowanie” — ale jak juz to wczesniej byto
sygnalizowane — wcale to nie znaczy, iz antypedagogika jest zwykla kontynuacja
czy rekonstrukcja zatozen pajdocentryzmu. To prawda, iz od dtuzszego czasu peda-
gogika znajduje si¢ w stanie permanentnego kryzysu, gldwnie normatywnego i
prakseologicznego, zwlaszcza za sprawg ogromnego zamgtu, jaki spowodowat dzi$
bardzo modny relatywizm i permisywizm moralny w dziedzinie praktycznych dzia-
fan oraz zamazywanie granic mi¢dzy dobrem i ztem, fatszem i prawda w dziedzinie
poznawczej. Nie mozna si¢ zatem dziwi¢, ze antypedagogika koniunkturalnie wy-
korzystata 6w zamet ideowy dzisiejszego stanu wiedzy pedagogicznej i dokonuje
krytycznej penetracji zatozen i dziatan tradycyjnej pedagogiki. Usituje wprowadzi¢
na nowe tory myslenie i dziatanie wychowawcze przekraczajace granice dotychcza-
sowych ustalen i zasad tejze dziedziny wiedzy. Probuje na nowo — nie po raz pierw-
szy — postawi¢ owe fundamentalne pytania:

— Czy mozliwe jest wychowanie cztowieka?

— Dlaczego mtody cztowiek musi by¢ wychowywany?
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— W jakim stopniu wychowanie respektuje dobro dziecka, a jakie obce wo-

bec niego interesy?

— Jakie sg granice oddziatywan wychowawczych?

— Kiedy wychowanie nie staje si¢ swoim zaprzeczeniem?

Na te podstawowe pytania antypedagogika udziela — jak widzielismy — nie-
kiedy wrecz szokujacych odpowiedzi. To co dotad byto uwazane za dobrodziej-
stwo kultury i cywilizacji — caty dotychczasowy dorobek pedagogiczny oraz dzia-
fania wychowawcze postrzegane jako dar spotecznos$ci dorostych dla wstepujace;j
generacji — antypedagogika uwaza za mit, ktory jedynie sprawial poczucie samo-
zadowolenia dorostych z rzekomo spetnionego obowigzku obdarowania matola-
tow dobrami kulturowymi. Dobra te nie tyle byly przekazywane z racji na zapo-
trzebowanie wychowawcze, ile byty raczej kalkulacja $wiata dorostych, by za-
pewni¢ sobie blogi spokoj i bezpieczenstwo. Antypedagogika natomiast — jak
twierdza rzecznicy tegoz ruchu — chce dobra samych dzieci, otwiera si¢ na praw-
de, a nie na polityke. Pragnie podejs¢ do dziecka w sposob bardziej partnerski,
proponujac zamiast narzuconych wzorcow i stylu wychowania — wolnos¢, row-
no$¢, przyjazn, samostanowienie i odpowiedzialnos¢.

Spor miedzy antypedagogika a pedagogika nie sprowadza si¢ do kontestowa-
nia wszelkich oddziatywan wychowawczych, (wyjawszy skrajne poglady niekto-
rych radykalow wychowania), lecz tylko tych, ktore sa dziataniami pseudowy-
chowawczymi. Mozna jako przykltad poda¢ manipulowanie i indoktrynacje¢ dzia-
twy 1 mtodziezy w pedagogice socjalistycznej, dla ktérej celem nie byto ksztalto-
wanie bogatszego czlowieczenstwa wychowankow, a formowanie cztowieka pro-
dukcji, ktéry miat — niczym robot — pracowac dla przysztego raju komunistyczne-
go, ciaggle oddalajacego sie, a takze przygotowanie wybranych do zasilania kadr
partyjnych w stuzbie przyjetej przez rezim, a jedynie slusznej i oficjalnie apro-
bowane;j ideologii.

Zanegowanie oddzialywan wychowawczych, a wprowadzenie poje¢ wspie-
rania dydaktycznego — o czym mowi Schoenebeck — jest raczej rdéznica seman-
tyczng, ktora nie pociaga za sobg wigkszych réznic w praktyce. Wiadomo, iz
dziecko na skutek niedojrzatosci fizyczno-psychicznej zawsze begdzie potrzebo-
wato opieki, pomocy i wsparcia ze strony dorostych i oczekuje od nich wycho-
wawczych wskazan. Teorie o bezkrytycznym i niczym nieograniczonym rozwoju
dziecka w rzeczywistosci nie odniosty wiekszych sukceséw. To wlasnie otocze-
nie dorostych (zwlaszcza najbardziej dziecku bliscy i oddani, jakimi sg w nor-
malnych i zdrowych rodzinach naturalni rodzice) zapewnia dziecku nie tylko
opieke, ale ulatwia orientacje, rozeznanie w tak waznych dziedzinach zycia jaki-
mi sg prawda i dobro. Dziecko nie przynosi na $wiat jakiego§ gotowego mechani-
zmu wewngtrznego pozwalajacego mu rozeznac co jest prawda, a co fatszem — co
dobrem, co ztem. Tego wszystkiego musi si¢ uczy¢ zwlaszcza w pierwszych la-
tach swego zycia — i to wlasnie otoczenie dorostych, wspomagajac go, utatwia mu
te orientacje. Ta pomoc wychowujgcego otoczenia malaje wraz z wiekiem az do
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zupetnego usamodzielnienia, gdy wychowanek osiaga taki stopien intelektualnej i
moralnej dojrzatosci, iz sam potrafi ocenié, co jest stuszne i godziwe. Wychowa-
nie zreszta osiaga swoj cel, gdy przechodzi w samowychowanie. Do tego wlasnie
celu winna zmierza¢ cata dzialalno§¢ wychowawcza, bez checi przedtuzania
owego procesu, co jak wiadomo powoduje zazwyczaj irytacje mtodocianych.
Wychowa¢ dziecko — jak pigknie mowi André Berge — to przede wszystkim nau-
czy¢ go, obywac si¢ bez nas. Ale zanim wychowanek osiagnie pewna dojrzatos¢
psychiczna, pozwalajaca mu na cho¢by wzgledne usamodzielnienie, to najpierw
potrzebuje pomocy i wsparcia bardziej do§wiadczonych. Dziecko samo zadaje
wiele pytan, by szybciej i skuteczniej likwidowac swa niewiedze. Pyta, bo darzy
zaufaniem tych, do ktorych zwraca si¢ o rdznoraka pomoc na plaszczyznie fi-
zycznej 1 duchowej. Uzyskuje te pomoc i réznorakie pouczenia i wyjasnienia,
dlatego rodzice w oczach matego dziecka sa istotami, ktére wszystko moga i
wszystko wiedza. Stad naturalny respekt i podziw, jaki wzbudzaja oni w swych
dzieciach. Tak rodzi si¢ spontaniczny, naturalny, silnie zakorzeniony w psychice
matego dziecka autorytet rodzicielski. Dotykamy tu bardziej istotnej sprawy roz-
nie ocenianej przez tradycyjna pedagogike i antypedagogike — sprawy autorytetu
w wychowaniu. Autorytet rodzicielski — sprzymierzeniec, czy gtdéwny winowajca
roznorakich skrzywien, deprawacji i zrodto wszelkich nerwic dziecigcych?

Autorytet i jego funkcja w wychowaniu réznie byt oceniany w historii pedago-
giki. Jedni uwazaja autorytet (obok mitosci) za istotny filar wychowania, inni dopa-
trujg sie w nim wrecz destruktywnej sity tamiacej, czy nawet niszczacej mioda i
tworzacg si¢ osobowos¢ dziecka. Pedagogika tradycyjna twierdzi wrecz, Ze nie ma
wychowania bez autorytetu. Mito$¢ i autorytet to dwa istotne filary prawdziwego 1
skutecznego wychowania. Oczywiscie 0w autorytet musi by¢ wsparty pewnymi
kwalifikacjami moralnymi i ozywiony miloscia, inaczej bedzie kruchy i sztuczny.
Nie moze to by¢ autorytet, a wlasciwie juz autorytaryzm budowany na strachu,
przemocy i terrorze, budzacy lgk i paralizujacy prawidtowy rozwdj dziecka.

Czasem w wychowaniu moga wystgpowac falszywe autorytety: dystansu,
pedanterii, moralizatorstwa, szantazu czy przeciwnie — przesadnej dobroci po-
zwalajacej dziecku na wszystko i spelniajacej wszelkie jego zachcianki, kumpel-
stwa, a nawet przekupstwa (cho¢ te ostatnie oznaczaja raczej kompletna rezygna-
cj¢ z autorytetu).

Dziecko poczatkowo — jak juz wspomniano — nie ma pelnego wlasnego roze-
znania, co jest prawdg lub falszem, dobrem czy ztem; t¢ pierwsza orientacje za-
rowno na planie poznawczym, jak i etycznym zdobywa poprzez odpowiednie
pouczenia rodzicow.

Postawa rodzicow 1 ich aprobata czy dezaprobata jest dlan tym nieomylnym
drogowskazem co jest godziwe i stuszne, a nadto spolecznie aprobowane i poza-
dane. Dziecko uczy si¢ rozeznawac te sprawy wedtug nastepujacego schematu:
wszystko co mowi tatu$ jest prawda, dlatego, ze mowi to tatus, podobnie i w
kwestii dobra. Autorytet rodzicow zastgpuje zatem dziecku kryterium prawdzi-
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wosci czy normy moralnej. Im wigkszy autorytet rodzicow tym bardziej bezape-
lacyjnie sg akceptowane owe normy. Wewnetrzna — a wiec dobrowolna akcepta-
cja norm prowadzi najkrdtsza droga do samostanowienia i autonomii osobowosci,
co stanowi kres wszelkich zabiegdéw wychowawczych. Wychowanek wowczas
staje sic wychowawca dla samego siebie.

Tymczasem antypedagogika, jak i nowoczesny liberalizm probuje podwazy¢
wychowanie oparte na autorytecie i to w imi¢ wolnos$ci dziecka. Ot6z wolnos¢,
cho¢ jest niewatpliwym klejnotem natury czltowieczej, nie jest jaka§ warto$cia
bezwzgledna i absolutng. Prawdziwa wolno$¢ nie ma nic wspdlnego z samowolg i
zachciejstwem. Jest rOwniez ograniczona takimi walorami, jak prawda i dobro,
zwlaszcza dobro wspdlne uwzgledniajace wolno$¢ 1 prawa innych wolnych pod-
miotow. Wolno$¢ indywidualna musi respektowa¢ wolno$¢ innych i ja uwzgled-
nia¢ w swych relacjach. Méwiac najogdlniej, wolnos¢ daje teren, na ktérym bu-
duje sie prawdziwe zycie i prawdziwe wychowanie, ale nie ona stanowi jego fun-
dament. Podstawa begdzie zawsze odniesienie mojej wolnosci do wspolnoty i wta-
$ciwe relacje miedzyludzkie. W czasach, w ktorych kwestionuje si¢ wszelkiego
rodzaju wiezy i zaleznoSci osobowe, oparte na prawdzie, sumiennosci, dobru
wspolnym, tendencja do wolnosci staje sie przesadna. Tym tendencjom wycho-
dza naprzeciw zwolennicy antypedagogiki, widzac w wolnosci dziecka najwigk-
$Z3 SZanse jego rozwoju.

Wiadomo, iz dziecko bardzo wczesnie manifestuje chg¢ samostanowienia i
niezalezno$ci, nie chce by¢ traktowane jak manekin i poprzez wczesnodzieciecy
upodr i bunt (charakterystyczny zwlaszcza okoto trzeciego roku zycia) zaczyna
zdobywac coraz wiekszy zakres swej wolnosci. Ale rowniez chce wiedzie¢, gdzie
sg granice jego wolno$ci: co wolno, a czego nie wolno robi¢. Na kanwie réznora-
kich zadan dziecka nalezy zatem rozr6zni¢ prawdziwe i stluszne potrzeby dziecka
oraz zachcianki i kaprysy. Pierwsze spehic, drugim si¢ kategorycznie przeciw-
stawi¢. W takim ujeciu zakazy i odmowa sg roéwniez wychowawcze, jak spehnie-
nie stusznych zyczen dziecka. Nie wolno dziecku na wszystko pozwalaé. W
prawdziwym wychowaniu do korzystania z wolnosci obowiazywac¢ winna ta stara
dewiza pedagogiczna: Tyle wolnosci, ile to tylko mozliwe — ale i tyle przymusu —
ile to tylko konieczne.

Przesadnie tez widza — powtarzajac btad J. J. Rousseau — rzecznicy antype-
dagogiki natur¢ ludzka jako dobra, dynamiczng i kreatywng. Oczywiscie natura
ludzka nie jest ani doszczgtnie zta, ani tym bardziej dobra, ale po prostu jest two-
rzywem w stanie surowym 1 trzeba ja koniecznie humanizowaé, a tego si¢ nie
osiaggnie bez wychowania (a wigc i pewnego przymusu polegajacego na przezwy-
cigzaniu i opanowaniu impulséw i niewlasciwych dazen natury). Jakze sofistycz-
ne i nieprzylegajace do rzeczywistosci sa roOwniez rozwazania niektorych antype-
dagogow (jesli natura jest ze wszystkimi swymi dgzeniami dobra!) na temat nie-
istnienia obiektywnego zta. To, ze co$ przedstawia si¢ jako dobre dla danej jed-
nostki, nie oznacza, ze jest faktycznie dobrem. Przejscie od subiektywnego od-
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czuwania dobra dla siebie do obiektywnego stanowienia dobra jako kategorii
postgpowania moralnego jest nieuprawnione. Niebezpieczna jest z punktu widze-
nia dobra i tadu spolecznego owa teza antypedagogiki, iz ,,kazdy wariant zycia
jest dobry, jesli przynosi on jednostce satysfakcje” "'

Antypedagogika nie ogranicza si¢ tylko do krytyki i negacji dawnych zatozen
wychowania, ale chcac by¢ twdrcza, proponuje nowe zasady i prawa, jakie winny
by¢ respektowane w odniesieniu do dzieci. Istotny wktad miata niewatpliwie ksigz-
ka Richarda Farsona (psychologa i humanisty) zajmujacego si¢ problemami dzieci.
W ksiazce Prawa cztowieka dla dzieci. Ostatnia mniejszos¢ opowiada si¢ za
dziewiecioparagrafowym kodeksem praw dla nieletnich.

Oproécz stusznych praw, jakie winny by¢ respektowane, cho¢ moze nie w pet-
nym zakresie, a mianowicie prawo do samostanowienia, do zycia bez kar ciele-
snych, do wiedzy, prawo do $rodowiska urzadzonego zgodnie z potrzebami i moz-
liwo$ciami rozwojowymi dziecka itd. Procz tych praw wymienia Farson i takie,
ktére budza zdziwienie, jak np. prawo do swobodnego wyboru §rodowiska zycia, w
tym roéwniez zmiany rodziny, gdy si¢ dziecko obrazi na wlasna, a takze prawo do
samowychowania — w czym zawiera si¢ mozliwo§¢ wyboru uczgszczania do szkoty
lub nie.

Sa nadto proklamowane przez Farsona prawa dziecka, ktore mozna potrak-
towac jako niegrozne dziwactwa, np. prawo do dziatalno$ci gospodarczej. Zgod-
nie z brzmieniem tego prawa dzieci mogg angazowac si¢ w sprawy gospodarcze:
a wigc posiada¢ wlasno$¢ prywatna (poza tzw. kieszonkowym), zacigga¢ kredyty,
podpisywac rézne umowy. To wszystko ma prowadzi¢ do niezaleznosci wzgle-
dem rodzicow. Inne tego rodzaju prawo mozna réwniez skwitowac pobtazliwym
usmiechem — a mianowicie prawo dziecka do brania udzialu w zyciu politycz-
nym. Dzieciom, moéwi Farson, powinno by¢ przyznane prawo wyborcze, gdyz
sami dorosli nie sg zainteresowani ich sprawami i nie podejmuja decyzji i dziatan
z uwzglednieniem interesu dzieci i mlodziezy.

Nasz Janusz Korczak podjat ongi$ 6w watek w swoim pigknym opowiadaniu
Krol Macius I, ale potraktowal cata sprawe bardziej bajkowo, a na serio ukazal w
finale bankructwo tej idei.

Najbardziej jednak szokujace, a przy tym grozne w swych skutkach, jest
prawo dziecka do seksualnej wolnosci. Wprawdzie autor zaleca, by rodzice i na-
uczyciele podejmowali edukacje seksualna, ale nie powinni krepowaé dzieci w
zdobywaniu wiedzy i do$wiadczenia w tej materii. Nie nalezy zatem okreslac
granicy wieku inicjacji seksualnej. Nieletni zatem majg prawo korzysta¢ z aktyw-
nosci seksualnej zgodnie ze swoimi potrzebami. Jako sukces zwolennicy tegoz
prawa podaja, ze pod ich wptywem i sugestiami zadekretowano, np. w Danii,
prawo do samostanowienia w sprawach seksualnych od 14 roku zycia. Ale nie
tylko w Danii tendencje te zyskuja pewien poklask i aprobate. Na skutek liberal-

""M. Sicinski, dz. cyt., s. 121.
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nych hasel, modnego stylu bezstresowego wychowania, nowoczesnych — a tym
samym pono¢ postepowych metod wychowania — lansuje si¢ w krajach zachod-
nich i w USA nowe podejscie do spraw seksu.

Nie Dekalog, nie sublimacja instynktu, ale danie mu mozliwosci wolnej eks-
presji, ,,wyzwolenie” od religijnych zakazow stato si¢ programem nie tyle eduka-
cji, co przedwczesnej inicjacji seksualnej. (Obnizenie si¢ wieku inicjacji seksual-
nej w tych krajach jest czgsto sygnalizowane przez kompetentne badania socjolo-
giczne.) Ile stad wynikto tragedii w postaci cigz mtodocianych dziewczat czy
trwatej pozniejszej bezptodnosci na skutek przerwania cigzy — o tym juz antype-
dagogika milczy. Kosztem ducha, spokoju sumienia — daje si¢ wolnos$¢ nizszym
instynktom, bo te wywodza si¢ wprost z praw samej natury.

Tej przez rzecznikow antypedagogiki batwochwalczo uwielbianej naturze
prébuje przeciwstawic si¢ pedagogika chrzescijanska. Wskazuje ona na braki i
skazenia natury ludzkiej jako spuscizne grzechu pierworodnego. W cztowieku
upadtym nastgpito rozchwianie jego pierwotnej harmonii i rOwnowagi.

Po grzechu pierworodnym jawi si¢ cztowiek jako istota o podwojnej kondycji.
Czego innego pragnie, a co innego czyni (por. Rz 7, 14). By owym brakom si¢
przeciwstawié, czlowiek jest ciagle powotywany do przekraczania granic upadtosci
w nim tkwigcej i wyrastania ponad nig cztowieczenstwem. T¢ pomoc w stawaniu
si¢ 1 realizowaniu swego czlowieczenstwa chce zaoferowac oparta na istotnych,
zwlaszcza moralnych i religijnych wartosciach, pedagogika chrzescijanska.

Proponowany natomiast przez Schoenebecka bezkrytyczny poglad na dobro¢
ludzkiej natury, a w konsekwencji bazowanie na wyidealizowanym wyobrazeniu
istoty ludzkiej, mialby jego zdaniem shuzy¢ autentycznemu rozwojowi jednostki.
Autentyzm za$ — cho¢ w tym sformulowaniu kryje si¢ wiele niejasnos$ci — miatby
by¢ w zatozeniu Schoenebecka najwyzsza warto$cia, ktorg dziecko ma szanse
zrealizowa¢ dzigki wrodzonej i mu wlasciwej konstruktywnosci. A oto co pisze o
wszechpotedze owej konstruktywnosci: ,,Antypedagogika zaktada w cztowieku
konstruktywno$¢, niezaleznie od tego, jak negatywnie by si¢ ona przedstawiala.
Dla niej ta konstruktywnos$¢ z pewnoscig wystarczy, by zrealizowa¢ jednostkowe
sugestie 1 pokoj spoteczny, o ile konstruktywno$¢ ta nie jest zaburzona przez

wplywy pedagogiczne” .
»Konstruktywnos$¢” — niezaleznie od tego jak negatywnie by si¢ ona przed-
stawiata” — czyz nie stanowi furtki i usprawiedliwienia wszelkich zachowan

aspotecznych, aprobowania egoizmu, tolerancji dla nieprzystosowanych spotecz-
nie? Takich za§ postaw i zachowan w imi¢ zasad antypedagogiki nie godzi si¢
zmienia¢ i ogranicza¢, gdyz bylaby to juz ingerencja w wolny nieskrgpowany
rozwoj jednostki. Niebezpieczenstwo przyjecia takiej postawy postrzegal jeden z
czotowych naszych pedagogow: ,,Zalozenie, iz czlowiek jest zawsze takim, jakim
jest, 1 ze takim trzeba go akceptowac, stanowi doktryn¢ ograniczajgcg i niebez-

"2H. von Schoenebeck, Antypedagogika w dialogu..., s. 100.



ANTYPEDAGOGIKA WOBEC PEDAGOGIKI 125

pieczng. W poznaniu cztowieka wazne jest wiedzie¢, jakim si¢ on staje. [...] Dla
pedagoga cztowiek nie jest nigdy na zawsze takim i takim; pedagog czuwa i
troszczy si¢ o nieustanne narodziny” "

Cztowiek powotany jest do tego, by ciagle wzrasta¢ i tworzy¢ swoje bogat-
sze czlowieczenstwo, opanowujac popedy i instynkty, ktore nieokietznane mo-
glyby je zanizy¢ badz uczyni¢ go groznym i niebezpiecznym dla otoczenia. W tej
pracy tworzenia siebie swiadomos$¢ dziecieca jest absolutnie niewystarczajaca, by
pokierowa¢ owym procesem. Jakze trafnie pisze o tym Jacques Maritain, dema-
skujac tym samym miatko$¢ niektoérych tez antypedagogiki: ,,Edukacja, ktora
sktadataby na dziecko odpowiedzialno$¢ za zdobycie tej czgsci informacji, o kto-
rych nawet nie wie, zZe istniejg, ktora zadowalalaby si¢ kontemplacja rozkwitu
instynktow dziecka, i ktéra czynitaby z nauczyciela uleglego i zbytecznego asy-
stenta, bytaby zwyktym bankructwem nie tylko samego wychowania, ale rowniez
unicestwieniem catej ludzkosci” ™.

Podsumowujac owe uwagi, nalezy podkresli¢, ze niewatpliwie antypedago-
gika uczulita na nowo pedagogéw na tak istotne sprawy, jak podmiotowos¢
dziecka — jego godnos¢; jego prawa, ktore nie wynikaja z taskawego nadania mu
ich przez dorostych — ale wynikajace z faktu, iz dziecko od poczatku jest czto-
wiekiem — osobe ludzka — ktora te prawa, rodzac si¢, ze soba przynosi. Nadto
antypedagogika zwrdcita stuszna uwage, by na sprawy dzieci probowac spojrzec
od ,,drugiej strony” wychowania, a wigc od strony dziecka — jak ono postrzega i
widzi te same problemy — uwzgledniajac jego potrzeby i racje.

Niemniej nie ustrzegla si¢ antypedagogika pewnych btedéw czy chociazby
przejaskrawien. W swojej wizji cztowieka — rozwaznego zwlaszcza w aspekcie
antropologicznym — przesadnie uwzglednia potrzeby i dazenia natury w jej biolo-
gicznej czy wrecz instynktowej warstwie — a za mato odniesien do duchowych
potrzeb 1 promowania duchowych aspiracji w cztowieka, dzieki ktorym zdoby-
walby w sobie wladztwo ducha nad impulsami i dgzeniami natury cielesnej i
zmystowej. Stad na ogot glucho w antypedagogice o pracy nad sobg — o przezwy-
cigzaniu wad i stabo$ci w sobie, o ascezie zycia, czy w ogole o potrzebach reli-
gijnych cztowieka.

Przesadnie surowo ocenia rowniez antypedagogika ingerencj¢ dorostych w
zycie dziecka w trakcie procesu wychowawczego. To prawda, ze wychowanie
jest oddziatywaniem $rodowiskowym, a wigc z zewnatrz. Ale to oddziatywanie,
by by¢ naprawde wychowawcze, musi by¢ jedynie wolna propozycja i apelem do
wolno$ci dziecka. Prawdziwe wychowanie nie ma nic wspolnego z tresurg, z
wttaczaniem na site, a wigc gwaltem i przymusem, ale propozycja wartosci ofe-
rowanych i przyjetych w sposob wolny przez wychowanka jako pewne dla niego

B B. Suchodolski, Pedagogika jako nauka o czlowieku, ,,Rocznik Pedagogiczny”, 1989,
12,s. 11.
“J Maritain, Dynamika wychowania, ,,Znak”, 1991, 43, s. 30.
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dobro. Antypedagogika, méwiac wiele o wolnosci dziecka, nie uwzglednita tego,
ze dziecko chce by¢ zniewolone, o ile sg to wiezy mitosci.

W mito$ci zawsze pragnie si¢ rzeczywistego dobra dziecka — a nie pozorne-
g0. Bo mito$¢ ,,nie szuka swego [...] 1 wspotweseli si¢ z prawda” (1 Kor 13). Sa-
dze, ze kiedy$ to co rzeczywiScie tworcze 1 pozytywne w antypedagogice ostoi
si¢, a przejaskrawienia zostang wyciszone i stonowane. Bytoby jednak niedobrze,
gdyby w tym czasie po drodze jej przedwczesne eksperymenty miaty spowodo-
wac jakie$ szkody w psychice dzieci i mtodziezy.

LA PEDAGOGIE CONTRE L’ANTYPEDAGOGIE

Résumé

L’article est consacré au nouveau mouvement dit 1’antypédagogie, qui conteste méme le
fondament de la pédagogie traditionelle. Elle impute & la pédagogie ancienne non seulement
I’inefficacité, mais aussi nombreuses névroses causées par inconvenantes méthodes éducatives.

Ce mouvement est apparu en fin de notre siécle. Il contient les idées trés valables comme aussi
certaines formules ambugues méme dangereuses pour développement de 1’enfant.
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PEDAGOGIKA MASS MEDIOW
W WYZSZYM SEMINARIUM DUCHOWNYM

WSTEP

Przetom polityczny dokonany w 1989 r. pozwolil Polakom dostrzec ogrom
nastepstw, jakie spowodowat na réznych polach zycia spolecznego totalitaryzm
komunistyczny. Szczegdlnie niekorzystne zmiany daja si¢ zauwazy¢ na obszarze
funkcjonowania mass medidw. Specyficzng cecha spoteczenstwa posttotalitarne-
go jest daleko posunigta naiwno§¢ w odbiorze tresci publikowanych przez media.
Wida¢ to m.in. na przyktadzie rosnacej skutecznosci, jaka osiaga od pewnego
czasu nowa propaganda antykos$cielna.

Jedng z glownych przyczyn tych zjawisk jest trwajaca ponad 40 lat nieobec-
no$¢ pedagogiki mass mediow w polskim szkolnictwie. Odbito si¢ to negatywnie
na pedagogii wszystkich niemal $rodowisk wychowawczych. Dlatego postulat
wychowania dzieci, mlodziezy i dorostych do mass mediow stat si¢ dzis§ wyzwa-
niem dla wyzszego seminarium duchownego, uczelni ktoéra ksztatci przysztych
duszpasterzy i katechetow.

1. POSTULAT SZKOLNEJ FORMACJI W DZIEDZINIE MEDIOW

W czasach komunistycznych nie mogta rozwing¢ si¢ dyscyplina naukowa,
ktora miataby na celu formowanie postawy krytycznej obywateli oraz dojrzatosci
ich sadow i1 ocen wobec mediow. Wszak tzw. propaganda oficjalna nie mogta
doznawac¢ jakiegokolwiek zagrozenia ze strony obywateli. Byla ona zawsze naj-
wazniejsza na wszystkich odcinkach dziatalnoséci aparatu partyjnego. Krytyka
propagandy byla odbierana jako zagrozenie dla ustroju komunistycznego. W tych
warunkach szeroko zakrojona pedagogika mass mediéw nie miala szans powsta-
nia. Jej dzialalno$¢ sita rzeczy neutralizowataby poczynania dysponentéw propa-
gandy. Wykazywataby wiec charakter antysocjalistyczny.
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Nie tylko nie powstata w minionym systemie wtadzy pedagogika mass me-
diéw, lecz ponadto wbrew publicznym zapewnieniom, nie zdotano réwniez
wprowadzi¢ do szkot ponadpodstawowych elementéw wiedzy o mediach.

Publikacje podejmujace wybrane zagadnienia z dziedziny wychowania do
mass mediow ukazywaty si¢ wtedy w stopniu wysoce niezadowalajacym. Bada-
nia nad mediami zostaly zmajoryzowane przez socjologéw i psychologéw spo-
tecznych. Uderza dotkliwy niedostatek badan pedagogicznych w tej dziedzinie.

Jednoczes$nie programy nauczania w zakresie wiedzy o mediach, prowadzo-
nego na kilku uczelniach i wydziatach w Polsce, nie uwzgledniaty aspektu peda-
gogicznego. Byta tam (i jest nadal) wyktadana historia poszczegolnych medioéw,
psychologia, socjologia czy ekonomika mediéw; natomiast nigdzie nie byto wy-
ktadow z zakresu pedagogiki mass mediow.

Po 1989 r. postulat wprowadzenia do szkoét specjalnego przedmiotu, ktéry by
przygotowywat uczniéw do poprawnego odbioru medidéw, przybiera nowe ksztat-
ty i staje si¢ wrecz kategoryczny. Jest formutowany publicznie w zespotach resor-
towych i w $rodowiskach pedagogow-praktykow'. Od dawna mowi sie rowniez o
pilnej potrzebie wprowadzenia takiego przedmiotu do programu studiow w wyz-
szych seminariach duchownych®.

W zwiazku z powyzszym coraz wyrazisciej artykutowana jest potrzeba zaini-
cjowania pedagogiki mass mediow, ktora jako dyscyplina naukowa wplywalaby
tworczo na praktyke wychowawcza w tej dziedzinie i stataby si¢ przedmiotem wy-
kladowym w szkotach réznego typu, w tym rowniez w seminariach duchownych’.

2. FORMACJA ALUMNOW W DZIEDZINIE MEDIOW
W SWIETLE DOKUMENTOW KOSCIELNYCH

Jest znamienne, ze poczawszy od Soboru Watykanskiego 11 wszystkie doku-
menty kosScielne, podejmujace ex professo problematyke mass mediéw, moéwig o
odpowiednim przygotowaniu w tej dziedzinie duszpasterzy oraz alumnoéw semi-
nariow duchownych. Wypowiedzi na ten temat majg najczesciej charakter postu-
latywny. Niektore z tych dokumentow w sposdb wrecz kategoryczny domagaja
si¢ pilnego trybu realizacji zalecen podje¢tych w tej dziedzinie. Oto najwazniejsze
wypowiedzi Ko$ciola na ten temat.

! Np. Projekt migdzyresortowego programu EDUKACJA KULTURALNA, Warszawa 1996,
s. 14; B. Siemieniecki, Edukacja w dobie przemian informatycznych, w: Demokracja a oswia-
ta, ksztalcenie i wychowanie, red. H. Kwiatkowska, Z. Kwiecinski, Torun 1996, s. 433—442.

2Ks. S. Szymecki, ks. D. Zimon, Srodki masowego przekazu jako element wychowania
seminaryjnego, w: Kosciol a kultura masowa, red. F. Adamski, Krakow 1987, s. 215-221.

*Bp A. Lepa, O pedagogike mass mediow, ,,Wiadomosci Archidiecezjalne L.odzkie” 1996,
nr 5, s. 216-220.
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Soborowy Dekret o Srodkach spotecznego przekazywania mysli (Inter mirifica,
1963), omawiajac zadania wynikajace z problematyki mass mediow, stwierdza,
ze w tej dziedzinie ,.trzeba bezzwtocznie przygotowac kaptandw, zakonnikow i
ludzi $wieckich...” (DSP, nr 15).

W zwiazku z konieczno$ciag wychowania wiernych do mass mediow nalezy
wprowadzi¢ odpowiednie zajecia ,,we wszystkich szkotach katolickich, semina-
riach, jak réwniez w kotach apostolstwa §wieckich” (DSP, nr 16). Ponadto troska
o chrzescijanskie wychowanie spoteczenstwa ma by¢ jednym z gléwnych zadan
mass mediow, bedacych w dyspozycji Kosciota (DSP, nr 17).

Stynna Instrukcja duszpasterska Zjednoczenie i postep (Communio et pro-
gressio, 1971) podkresla dobitnie, ze studiujacy w seminariach kandydaci do
kaptanstwa powinni zapoznaé si¢ z problematyka mass mediow. Jednoczesnie
wiedza na ich temat powinna wej$¢ do programu formacji seminaryjnej. Doku-
ment dodaje, ze alumnom, ktérzy wykazuja zamitowanie i uzdolnienie do pracy
w dziedzinie mediow, nalezy zapewni¢ bardziej gruntowne przygotowanie (CP,
nr 111). Aby Kosciol mogt sprosta¢ tym zadaniom, Instrukcja Zjednoczenie i po-
step postuluje zorganizowanie lub rozbudowe studiow w zakresie mass mediow
na uniwersytetach katolickich oraz w innych instytucjach (CP, nr 113).

Problem przygotowania alumnéw do mass mediow potraktowany zostal naj-
szerze] we Wskazaniach na temat formacji przysziych kaptanow w dziedzinie
Srodkow spotecznego przekazu. (Orientations, 1986). Dokument ten opracowala
Kongregacja ds. Wychowania Katolickiego. Omoéwiono w nim szczegdtowo trzy
poziomy formacji seminaryjnej w dziedzinie mediow.

Napierwszym poziomie przekazuje si¢ odpowiednig wiedzg semina-
rzystom jako odbiorcom mass mediéw, podobnie jak innym uzytkownikom prasy,
radia i telewizji.

Drugi poziom obejmuje wiedz¢ na temat mediow niezbedna w pracy
duszpasterskiej, gdy trzeba juz formowac w tej dziedzinie wiernych.

Trzeci poziom wykazuje charakter specjalistyczny i odnosi si¢ do tych
alumnoéw, ktorzy juz pracuja w mediach (Orientations, nr 14-28). Dokument wy-
raznie tez postuluje, aby duszpasterz formujacy wiernych w zakresie mass me-
diow sam byt odpowiednio przygotowany na polu nauk pedagogicznych (Orien-
tations, nr 23).

Wskazania okre$laja rowniez pewne szczegdtowe rozwigzania w dziedzinie
omawianej formacji seminaryjnej. Ot6z formacja ta powinna by¢ realizowana w
postaci regularnych wyktadéw i ¢wiczen. Sam przedmiot ,,nie moze by¢ trakto-
wany jedynie jako pomocniczy lub nadobowiazkowy, ale wyktady i ¢wiczenia z
niego powinny by¢ wlaczone organicznie w normalne wyktady i objete egzami-
nami” (Orientations, nr 26).

Dokument radzi ponadto, aby organizowa¢ alumnom bezposredni kontakt z
ludZmi mediéw oraz z przedstawicielami organizacji zajmujacych si¢ mediami
(diecezjalnych, krajowych i migdzynarodowych).
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Tak widziana formacja jest tym bardziej niezbedna, ze alumnow trzeba przy-
gotowac ,,do roli wychowawcow wszystkich tych, ktorzy pracuja w mass me-
diach przez nauczanie, katecheze, kazania itp. oraz do roli doradcow, spowiedni-
kow, kierownikow duchownych” (Orientations, nr 20).

Instrukcja duszpasterska U progu nowej ery (Aetatis novae, 1992) jest w
swoich najwazniejszych liniach tematycznych kontynuatorka Instrukcji Zjedno-
czenie i postgp, rowniez w odniesieniu do postulatu formacji w dziedzinie mass
mediow. Jednakze, co juz jest specyficzne dla tego dokumentu, postulat ten wigze
on z groznym ze strony mass mediow zjawiskiem manipulacji (AN, nr 13 i 18).
Jednoczesnie podkresla, ze ,ksztalcenie i praktyczne szkolenie w zakresie spo-
tecznego przekazu powinny stanowi¢ integralny sktadnik formacji duszpasterzy i
kaptanow” (AN, nr 18).

Postulat formacji wiernych i przysztych duszpasterzy jest tez wyraznie obec-
ny, cho¢ w réznych proporcjach, w tych dokumentach koscielnych, ktore rozpa-
trujg szczegdtowe juz kwestie z dziedziny mediow. Przykladem moze by¢ doku-
ment Papieskiej Rady ds. Srodkéw Spotecznego Przekazu zatytutowany Porno-
grafia i przemoc w Srodkach spotecznego przekazu jako problem duszpasterski
(In anni recenti, 1989).

3. PEDAGOGIKA MASS MEDIOW
W WYZSZYM SEMINARIUM DUCHOWNYM W LODZI

Postulat formacji alumnéw w dziedzinie mass mediow realizowany jest w pol-
skich seminariach w sposob zréznicowany. Jedne z nich np. poprzestajg jedynie na
cyklach konferencji lub odczytow, inne za§ wprowadzily regularne wyklady z tej
dziedziny. Zréznicowany jest rowniez aspekt prowadzonych zaje¢: od socjologicz-
nego przez psychologiczny az po katechetyczny czy duszpasterski. W niektorych
seminariach przekazywane sg elementy filmologii, prasoznawstwa czy nawet pod-
stawy rezyserii filmowej. Okoliczno$cia, ktora rozstrzyga o formie i charakterze
wykladow jest zasadniczo przygotowanie naukowe i specjalizacja samego wykla-
dowcy, a takze jego znajomo$¢ §wiata medidw 1 kultury masowe;j. Jezeli wigc nasz
przedmiot wyktada katechetyk, bedzie sitg rzeczy preferowat aspekt katechetyczny,
jezeli socjolog — uwydatni zapewne spoteczne potraktowanie problemu itp.

Do 1975 r. problematyka mass mediow w Wyzszym Seminarium Duchow-
nym w Lodzi rozpatrywana byta w bardzo waskim zakresie cho¢ w obrebie kilku
wyktadanych przedmiotow. O mass mediach méwiono na wyktadach pedagogiki
i katechetyki (gtownie: media jako pomoce katechetyczne), socjologii (np. spo-
teczny wymiar kultury masowej) i teologii pastoralnej (m.in. problem wptywu
mass mediow na praktyki religijne).

W 1975 r. biskup Jozef Rozwadowski, ordynariusz diecezji 16dzkiej, prowa-
dzenie wyktadoéw z zakresu mass mediow powierzyt ks. dr Adamowi Lepie. Stu-
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chaczami byli alumni V i VI roku. Najpierw byly to bloki wybranych tematow,
ktére wyktadowca uznawat za najwazniejsze i aktualne. W ich ramach rozpatrywa-
no takie zagadnienia, jak wpltyw filmu i telewizji na religijno$¢ mlodziezy, ksztal-
towanie zdrowego krytycyzmu wobec mediéw, mechanizmy propagandy antyko-
Scielnej, oddzialywanie ,,gwiazd” na zycie moralne mtodego cztowieka, jezyk mass
mediéw. W ramach prowadzonych zaje¢ podejmowano takze niektoére praktyczne
umiejetnosei, jak np. postugiwanie si¢ kamera filmowa czy prowadzenie dyskusji
nad obejrzanym wspolnie filmem. Jak wida¢, od samego poczatku w wyktadach
dominowat akcent pedagogiczny. Jeszcze wyrazniej zostat on ukazany, gdy w 1978 r.
dotychczasowe wyklady rozszerzono na caly rok w wymiarze jednej godziny tygo-
dniowo. W tym samym roku powstato seminarium magisterskie z psychologii pasto-
ralnej, na ktorym alumni pisali (i obecnie piszg) prace dyplomowe przede wszystkim z
zakresu psychologii i pedagogiki mass mediow”. Nalezy tu dodaé, ze prowadzacy to
seminarium wyktada rowniez psychologi¢ og6lna dla stuchaczy I roku.

Zajecia o charakterze §cisle dydaktycznym (wyktady i seminarium magister-
skie) byly uzupetniane odwiedzinami w t6dzkich wytwoérniach filmowych (Wy-
twornia Filmow Fabularnych i Wytwornia Filmow Dokumentalnych) oraz Mu-
zeum Kinematografii w Lodzi. Alumni V roku i uczestnicy seminarium magister-
skiego brali tez udziat w projekcjach filméw odbywanych pod kierunkiem rezyse-
roOw. Zapraszano réwniez na spotkania z alumnami znanych w Polsce ludzi me-
didw. Z odczytami byli m.in. Bolestaw W. Lewicki, Jerzy Klechta, Maciej L¢-
towski, Marek Markiewicz, Krzysztof Zanussi.

Pedagogika mass mediow w Wyzszym Seminarium Duchownym w todzi
wyktadana jest programowo na V roku. Wyktady konczg si¢ egzaminem indywi-
dualnym. W zamierzeniach wyktadowcy przedmiot ten powinien osiggnac kilka
podstawowych celow.

Dzieki aspektowi pedagogicznemu wyklady stajg sie praktycznie pedagogiza-
cja seminarzystow jako przysztych duszpasterzy i katechetow, a wigec czynnych
wychowawcow. A zatem nie tylko udostepniaja im niezbedna wiedze z dziedziny
medioéw, lecz ponadto przygotowuja ich w zakresie formowania prawidlowego sto-
sunku dzieci, mtodziezy i dorostych wobec prasy, radia i telewizji. Ten cel moze
by¢ tylko wtedy osiagnigty, gdy wyktady na temat mediow w seminarium duchow-
nym wykazujg aspekt pedagogiczny. Wyktady te majg przede wszystkim przygoto-
wac przyszlych duszpasterzy do skutecznego realizowania tych celow, ktore zawsze
powinny towarzyszy¢ wychowaniu do mass mediéw’. Sa to nastepujace cele: prze-

* Sposrod kilkudziesieciu, wymiefimy przyktadowo trzy prace magisterskie wykonane na tym
seminarium: D. Burski, Problem manipulacji czlowiekiem w wypowiedziach Jana Pawta II. Stu-
dium z psychologii pastoralnej (1984); S. Broda, Oredzie biskupow polskich do ich niemieckich
braci w Chrystusie z roku 1965 na tamach ,, Dziennika £.odzkiego” (1990); M. Paramuszczak,
Przemoc w filmie jako problem duszpasterski (1990).

>Bp A. Lepa, Cele wychowania do mass mediow, ,,Wiadomosci Archidiecezjalne Lodzkie™,
1996, nr 6, s. 258-262.
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kazanie wychowankom nalezytej wiedzy o mediach, formowanie w nich postawy
krytycyzmu, selekcji i wlasnej tworczosci, ksztalcenie odpornosci na propagande,
uczenie takiego odbioru mediow, aby mogly one prowadzi¢ do pelnego rozwoju
osobowosci, wszczepianie aktywnego stosunku do medidow (eliminujacego np. por-
nografi¢), rozbudzanie szacunku do prawdy w prasie, radiu i telewiz;i.

Konspekt wyktadéw z pedagogiki mass mediow prowadzonych w Wyzszym Se-
minarium Duchownym w Lodzi obejmowat w 1995 r. nastepujace bloki zagadnien:

1. Przedmiot i zadania pedagogiki mass mediéw
. Charakterystyka mass mediéw
. Pedagogiczny wymiar mass mediow
. Podstawy wychowania do mass mediéw
. Mass media i osobowo$¢ cztowieka
. Ksztalcenie postaw w wychowaniu do mass mediow
. Wychowanie i propaganda
. Logosfera w wychowaniu do mass mediéw
. Mass media jako przedmiot badan pedagogicznych.

Do egzaminu wymagana jest tez lektura wybranych publikacji z dziedziny
mass mediow.

O 00 1N L B W

L

Reasumujac, nalezy podkresli¢, ze aspekt pedagogiczny wyktadéw z dziedzi-
ny mass medidow, realizowany w seminarium duchownym, jest w pelni uzasad-
niony. Postuluja go dokumenty koscielne, charakter studiow seminaryjnych oraz
specyfika misji duszpasterza w erze mediow. Stuszno$¢ takiego ukierunkowania
wyktadoéw potwierdza rowniez dotychczasowa praktyka w tej dziedzinie. Prowa-
dzi to do ogb6lnego wniosku, ze w programie studiow seminaryjnych nalezy zmie-
rza¢ w kierunku wyktadanej systematycznie pedagogiki mass mediow.

LA PEDAGOGIE DES MASS-MEDIA AU GRAND SEMINAIRE

Résumé

Aprés le tournant politique de 1989, on voit mirir en Pologne le postulat d'élaborer, d'une
maniére globale, la pédagogie des mass-media. A I'époque du totalitarisme communiste une telle
entreprise était impossible.

L auteur, basant sur les textes ecclésiastques, montre que, dans le cadre des études dau
séminaire, les cours qui portent sur les mass-media devraient avoir un aspect pédagogique.

C'est le cas du Grand Séminaire de £6dY ou, depuis 1975, on donne de telles conférences. On
rédige également des mémoires de maitrise consacrés a ce domaine.

L’article contient la liste de principaux groupes de questions étudiées dans le cadre des cours
de la pédagogie des mass-media.
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PROBLEM UZYTECZNOSCI LOGIKI WSPOLCZESNEJ
W UPRAWIANIU METAFIZYKI
Uwagi metafizyka

1. OPINIE

Ojciec Jozef M. Bochenski zwykt byt mawia¢, ze wszystko podlega prawom
logiki, natomiast poza logika jest tylko nonsens. Nie trzeba nikogo przekonywac,
ze zagadnienie stosowalnosci logiki, zwtaszcza logiki wspdtczesnej, do zagadnien
filozoficznych obrosto juz sporg literaturg. Oto niektore tylko opinie.

S. Kaminski zauwaza, ze przedsigbrane proby stosowania logiki do metafizyki
majg posta¢ badz interpretacji ontologicznej pewnych systemow logiki nazw oraz
swoistego aksjomatyzowania niektorych partii metafizyki poprzez formulowanie jej
zdan w jezyku symbolicznym, badz postugiwania si¢ w dowodach jedynie regutami
logiki formalnej. W odniesieniu do pierwszej postaci twierdzi, ze przektadanie wyra-
zen metafizyki na jezyk logiki byloby uprawnione tylko wtedy, gdyby oba jezyki byty
izomorficzne. Jesli za$ chodzi o drugg postac, dostrzega mozliwo$¢ formalizacji, ale
tylko czesci procesu poznania metafizykalnego: tego mianowicie, ktéry ma charakter
scisle dedukcyjny. Zwraca przy tym uwage na m.in. nastepujace trudnosci.

1. Sedno operacji poznawczych w metafizyce nie polega na okazaniu zwigz-
ku migdzy przestankami a konkluzja, ale na uprawomocnianiu przestanek.

2. ,,Rozumowania formalno-dedukcyjne nie wyczerpuja w metafizyce do
konca operacji dowodowo-systematyzujacych, bo w ostatniej fazie uzasadniania
istniejg takie czynnosci, jak na przyklad analizowanie wewnetrznej struktury by-
tu, pokazywanie oczywistosci tezy w oparciu o wewnetrzng strukture bytu, czyn-
nosci, ktore nie dadzg si¢ dzi§ do konca sformalizowa¢. Prawa logiki dotycza
zwigzkow miedzyjednostkowych wzglednie czgsci przestrzenno-czasowych ele-
mentoéw zbioru. Nie uwzgledniaja natomiast takich sktadnikéw bytu (na przyktad
istoty i istnienia), ktére nie stanowig dla bytu ani zakresu, ani jako$ci. Inne sg
podstawy i inna natura powszechnos$ci, koniecznosci i analityczno$ci praw meta-
fizycznych niz praw logicznych, stad niemoznos¢ wzajemnej redukcji bez reszty
procesow dowodowych”.



134 PIOTR MOSKAL

3. Operacje uzasadniajace wskutek zastosowania logiki zmieniajg si¢ z cha-
rakteru kategoryczno-dedukcyjnego na hipotetyczno-dedukcyjny.

4. Watpliwa jest poprawno$¢ transpozycji jezyka metafizyki, bedacego jezy-
kiem analogicznym, na jezyk typu formalno-logicznego .

Podobne stanowisko zajmuje Z. Hajduk: ,,Trudno sprowadzi¢ wszystkie ro-
zumowania dowodowo-systematyzacyjne klasycznej metafizyki egzystencjalnej
do operacji kierowanych wylacznie regutami logiki formalnej bez istotnego jej
zubozenia, a nawet zdeformowania. [...] Siatka aksjomatyczna nie wystarczy
bowiem do petnego usystematyzowania metafizyki klasycznej. Moze ja jedynie
doprowadzi¢ do postaci, w ktorej z koniunkcji kilkudziesieciu aksjomatéw wyde-
dukuje si¢ pare interesujacych tez”.

Wigksza ostrozno$¢ w korzystaniu z logiki w metafizyce wykazuje A. Ma-
ryniarczyk, gdy twierdzi, ze ,,przenoszenie narzedzi metodologii ogdlnej, jak
i logiki wydaje si¢ mato pozyteczne a niekiedy wrecz szkodliwe” i1 postuluje
»poszukiwanie na uzytek metafizyki nowych »zasad« metodologiczno-logicznej
charakterystyki”. Autor zauwaza bowiem, ze ,,werbalizacja aktow poznania
metafizycznego dokonuje si¢ w sadach egzystencjalnych”, i ze ,,ze wzgledu na
mata »operatywnosc« sadu egzystencjalnego [...], w zaawansowanym teore-
tycznie poznaniu metafizycznym postugujemy si¢ wyrazeniami transcendental-
nymi [...] i metafizycznymi [...], traktujac je tak w funkcji, jak i w strukturze
jako skroty [...] sadow egzystencjalnych”. Jednak ,,wyrazenia te [...], poddane
analizie logicznej musza by¢ ukazywane i uyymowane w swej pierwotnej »po-
staci« i przez caly czas tak wlasnie traktowane”. Inny problem dla logiczne;j
analizy jezyka metafizyki stwarza fakt konkretnosci i zarazem powszechnosci
poznania metafizycznego. Ponadto poznanie to nie jest ani operacja na poje-
ciach, ani dzialaniem na zakresach nazw, ale polega na ,,uwyraznianiu”: prze-
chodzeniu od uje¢¢ niewyraznych do bardziej wyraznych. Totez autor zauwaza
potrzebe adekwatnej definicji zdania egzystencjalnego, nowej zasady logicznej
determinacji transcendentaliow, nowej charakterystyki spdjnikoéw migdzyzda-
niowych jezyka metafizyki, nowej interpretacji metafizykalnie rozumianej ana-
litycznosci i innych zagadnien®.

Z kolei J. Perzanowski twierdzi, ze ,,logika jest wiasciwym, a nie tylko me-
todycznym, narzedziem filozofii. Albowiem w ramach badan, w ktorych w za-

'S Kaminski. Jak filozofowaé? Studia z metodologii filozofii klasycznej, do druku przygo-
towat T. Szubka, Lublin 1989, s. 125-149; S. Kaminski, Z. J. Zdybicka, Poznawalnosé ist-
nienia Boga, w: O Bogu i o czlowieku. Problemy filozoficzne, pod red. B. Bejze, Warszawa 1968,
s. 57-103; [cytat ze s. 97].

27. Hajduk, Kategoria , dokladnosci” w nauce i w filozofii, w: Logika i metafilozofia, pod
red. Z. Wolaka, Tarnéw-Krakow 1995, s. 119-138, zwlaszcza s. 135.

3A. Maryniarczyk, System metafizyki. Analiza ,, przedmiotowo-zbornego” poznania, Lu-
blin 1991; Uwarunkowania logicznej charakterystyki jezyka metafizyki, ,,Studia Philosophiae Chri-
stianae”, 27 (1991) nr 2, s. 109-117; Logika formalna a metafizyka, w: M. A. Krapiec i in.,
Wprowadzenie do filozofii, Lublin 1996 s. 643-671.
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den sposdb sie nie korzysta z narzedzi logicznych, nie sposob uzyskaé jakiej-
kolwiek teorii .

Dyskutowane jest rozumienie istnienia w logice tzw. kwantyfikatorow egzy-
stencjalnych oraz mozliwo$¢ postugiwania si¢ nimi w egzystencjalnej metafizyce.
W filozofii bytu (w metafizyce tomizmu egzystencjalnego) bowiem istnienie ro-
zumie si¢ jako to, dzigki czemu jaka$ tre$¢ jest trescia realna. Istnienie nie jest
cecha (chocby konieczng) bytu, jego wtasnoscia, ale jest aktem bytu, tzn. czynni-
kiem, dzieki ktéremu konkret jest czyms istniejagcym, czyms$ realnym.

Z uwagi na rozne sposoby budowania systemow logicznych i rézne filozo-
ficzne interpretacje tychze systemow, pojawiaja si¢ r6zne determinacje istnienia
logicznego i rdzne interpretacje tzw. kwantyfikatorow egzystencjalnych.

Przejrzystej typologii logikalnych rozumien istnienia dokonuje w encyklo-
pedycznym artykule G. Schenk. Zauwaza on, ze termin ,,istnienie” oznacza lo-
giczng niesprzeczno$¢ jakiejs pomyslanej rzeczy.

Wspotczesnie konkuruja ze soba dwa podejscia: konstruktywistyczne i de-
skrypcyjne. Wedle pierwszego jakis przedmiot lub cecha A tylko wtedy logicznie
istnieje, gdy przy budowie terminu 4 beda zachowane reguty logiczne i gdy ter-
min 4 bedzie wolny od sprzecznosci, tzn. gdy jego uzycie nie doprowadzi do lo-
gicznej sprzecznosci. Wedle drugiego podejscia jaki$ przedmiot wtedy logicznie
istnieje, gdy zakres wlasciwych mu predykatéw nie jest pusty, tzn. gdy przedmiot
ten nie ma zadnych sprzecznych, wytaczajacych si¢ whasnosci’.

2. DWA PRZYKLADY ZASTOSOWANIA LOGIKI DO METAFIZYKI

2.1. Fragment J. M. Bochenskiego logikalnej rekonstrukcji I drogi
poznania, ze jest Bog®

Skroty

Oprocz symboliki Peano-Russella autor stosuje nastepujace znaki:
LAC (x, v)” zamiast ,X jest w akcie w odniesieniu do y”
SBE (x,y)” zamiast ,.X porusza si¢ w kierunku y”’
D (x)” zamiast ,X jest Bogiem”
M (x)” zamiast ,X jest pierwszym poruszajacym”

*J. Perzanowski, Wiasciwym narzedziem filozofii jest logika, w: Rozmowy o filozofii, red.
A. Zielinski, M. Baginski, J. Wojtysiak, Lublin 1996, s. 175-186, zwtaszcza s. 184.

3 Existenz (log.), w: Europdische Enzyklopddie zu Philosophie und Wissenschaften, hrsg. von
H. J. Sandkiihler, T. 1, Hamburg 1990, s. 975-977. Autor zalacza obszerna bibliografie.

% Die fiinf Wege, ,,Freiburger Zeitschrift fiir Philosophie und Theologie”, 36 (1989) z. 3,
s. 235-265 [Pig¢ drog, tt. J. Mizinski, w: J. M. Bochenski, Logika i filozofia, Wybor pism, nau-
kowo oprac. J. Parys, Warszawa 1993, s. 469-503].
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»MAD (x,y,z)” zamiast ,»X jest poruszane przez y w odniesieniu do z”
MO (x,y)” zamiast ,»X jest poruszane przez y”’
MV (x,v)” zamiast ,»X jest w ruchu w odniesieniu do y”
PO (x, )" zamiast ,»X jest w potencji w odniesieniu do y”’
,R«& Inf” zamiast »stworzony przez R szereg jest nieskonczony
L (x)” zamiast ,»X jest w ruchu”
I droga
Tekst

(1) Certum est enim, et sensu constat, aliqua moveri in hoc mundo.
(2) Omne autem quod movetur, ab alio movetur.
(3) Nihil enim movetur, nisi secundum quod est in potentia ad illud ad quod
movetur:
(4) movet autem aliquid secundum quod est actu.
(5) Movere enim nihil aliud est quam educere aliquid de potentia in actum:
(6) de potentia autem non potest aliquid reduci in actum, nisi per aliquod ens
in actu: (...)
(7) Non autem est possibile ut idem sit simul in actu et potentia secundum idem (...)
(8) Impossibile est ergo quod, secundum idem et eodem modo, aliquid sit
movens et motum, vel quod moveat seipsum.
(9) Omne ergo quod movetur, oportet ab alio moveri.
(10) Si ergo id a quo movetur, moveatur, oportet et ipsum ab alio moveri; et il-
lud ab alio.
(11) Hic autem non est procedere in infinitum:
(12) quia sic non esset aliquod primum movens;
(13) et per consequens nec aliquod aliud movens,
(14) quia moventia secunda non movent nisi per hoc quod sunt mota a primo
movente (...)
(15) Ergo necesse est devenire ad aliquod primum movens, quod a nullo movetur:
(16) et hoc omnes intelligunt Deum.

Rekonstrukcja

[1] (x,y,2).MAD(x,y,z) o PO(x,2) ont
2] (x,y,2).MAD(x,y,z) > AC(y,z) ont
[3] (x,2).~(PO(x,2).AC(x,z)) ont
[4] (x).n(x) o 3y,2MAD(x,y,2) ont
[5] @u(x) emp
[6] (Ix,y,z):MAD(X,y,z).~(x=y). D .(A)MAD(y,t,z).~(y=t) ont
[7] (3x,y,2).MAD(X,y,z).~(x=y).(3t)MAD(y,t,z).~(y=t). D

D.~(MAD:-¢ Inf) ont
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[8] ~(MAD:e Inf) > (Ix)M(x) def

[9] (x).M(x) o D(x) def
[11] (xy,2):MAD(x.y,z) o .PO(x,2).AC(y,2) (1,2,a)
[12] (x,y,2):MAD(x.y,z).x=y. D .PO(x,2).AC(x,2) (11,b)
[13] (x,y,2).MAD(X,y,z) D ~(x=y) (11,3,0)
[14] x):u(x). 2 .(Ay,z).MAD(X,y,z).~(x=y) (4,13,d)
[15] (3x.y,z).MAD(X,y,z).~(x=Y) (14,5,e)
[16] (3x,y,z).MAD(X,y,z).~(x=y).(3t).MAD(y,t,z).~(y=t) (6,15,)
[17] ~(MAD:+¢ Inf) (7,16,g)
[18] (3x)M(x) (8,17.g)
[19] (3x)D(x) (9,18,)

Zgodnie z przyjetym przez autora rozumieniem kwantyfikatoréw, kwanty-
fikatory egzystencjalne nie petnia funkcji afirmacji realnego istnienia, ale sa
znakiem asercji, ze pewne przedmioty (w sensie logicznym) maja pewne wia-
snosci. W konsekwencji w zdaniu [18] i [19] spotykamy si¢ z asercja, ze pe-
wien (przynajmniej jeden) przedmiot ma witasno$¢ bycia pierwszym poruszy-
cielem, (i) ze na mocy definicji ma on wlasno$¢ bycia Bogiem. Nie jest to w
zaden sposob stwierdzenie konieczno$ci faktu realnego istnienia pierwszego
poruszyciela. Pytanie wszak pozostaje: czy taki byt (a nie przedmiot w sensie
logicznym), ktory ma wilasno$¢ bycia pierwszym poruszycielem, faktycznie,
realnie, naprawde istnieje? Logikalna rekonstrukcja pokazuje zwigzek miedzy
wlasno$cia bycia w ruchu pewnego (pewnych) elementu dziedziny systemu
sformalizowanego a wtasnoscia bycia pierwszym poruszajacym (czyli Bogiem)
innego elementu tej dziedziny.

2.2.J. M. Bochenskiego rozumienie analogii proporcjonalno$ci
jako izomorfii relacji

Zaproponowane przez Bocheniskiego podejscie do problematyki analogii
ma — jak autor zaznacza — charakter semantyczny . Podejscie takie, zrozumiate

7 Zagadnieniu analogii J. M. Bochenski poéwiecit przede wszystkim nastepujace prace: Wstep
do teorii analogii (,Roczniki Filozoficzne”, 1 (1948) s. 64-82); On Analogy (,,The Thomist”, 11
(1948) s. 424-447) [O analogii, ttum. T. Baszniak, w: J. M. Bochenski, Logika i filozofia..., s. 50—
78]; Gedanken zur mathematisch-logischen Analyse der Analogie, (,,Studium Generale”, 9 (1956)
z. 3, s. 121-125); The Logic of Religion, New York 1965, s. 156162 [Przektad autorski Logiki
religii nie zawiera Suplementu po$wigconego analogii. Zawiera go natomiast przeklad S. Magali
(w: J. M. Bochenski, Logika i filozofia..., s. 323—468, s. 452—-457)]. Tymi pracami autor podjat
przedwojenng inicjatyw¢ wykorzystania narzedzi logiki formalnej do analizy teorii analogii. Por.
J. Salamucha, O mozliwosci scistego formalizowania dziedziny pojeé analogicznych, w: Mysl
katolicka wobec logiki wspolczesnej, Poznan 1937, s. 122—153; J. F. Drewnowski, Zarys pro-
gramu filozoficznego, ,,Przeglad Filozoficzny”, 37 (1934) s. 3-8, 150-181, 262-292 oraz tenze,
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na gruncie filozofii analitycznej, wpisuje si¢ takze w tomistyczng tradycje

rozwazania analogii jako problemu znaczenia nazw (czy imion)®. Analogia

jest wigc zagadnieniem znaczenia-oznaczania (significatio) nazwy, opisywa-

nym za pomocg tzw. kompleksu semantycznego S(a,l,f,x) czytanego nastepuja-

co: ,,nazwa a (nomen) znaczy w jezyku [ tre$¢ f (ratio) rzeczy x (res, desy-
gnat nazwy a)”. Analogia polega na relacji miedzy dwiema nazwami:

R(a,b,lm,f,gx,y), gdzie a i b sa nazwami, / 1 m jezykami, /i g treSciami, x 1 y

rzeczami. Mamy wigc relacje miedzy dwoma kompleksami semantycznymi:

S(a,Lfx)1S(b,m,gy).

W artykule On Analogy Bochenski nastgpujaco definiuje analogi¢ propor-
cjonalnosci’:

An(a,b,lf,gx,y).=prAe(a,b,lf,gx,y).(AP,0).fPx.g0y.PsmorQ.

W artykule Gedanken zur mathematisch-logischen Analyse der Analogie au-
tor bardziej klarownie przedstawia swa interpretacj¢ Tomaszowej koncepcji ana-
logii proporcjonalnosci '’:

1. Analogia proporcjonalnos$ci nie polega na relacji migdzy treSciami rzeczy
wzglednie rzeczami.

2. Analogia proporcjonalnosci jest relacjg miedzy dwiema relacjami.

3. Ta relacja miedzy relacjami jest podobienstwem.

4. Podobienstwo relacji polega na tozsamosci (identyczno$ci) formalnych wia-
snos$ci obu relacji, czyli na izomorfii obu tych relacji.

5. Struktura izomorfii jest nastgpujaca: dwie relacje P i Q sa izomorficzne wtedy
i tylko wtedy, gdy istnieje korelator R bedacy jedno-jednoznaczna relacja, kto-
ra kazdemu elementowi z pola relacji P przyporzadkowuje dokladnie jeden
element z pola relacji O i na odwrot.

Filozofia i precyzja, wybor i oprac. S. Majdanski i S. Zalewski, Lublin 1996, s. 55-147; tenze,
Neoscholastyka wobec nowoczesnych wymagan nauki, w: Mysl katolicka, s. 49-57 oraz w: J. F.
Drewnowski. Filozofia i precyzja, Lublin 1996, s. 192—198.

¥ Chodzi zwhaszcza o Kajetana De nominum analogia.

¢ Zagadnieniu analogii J. M. Bochenski poéwiecit przede wszystkim nastepujace prace: Wastep
do teorii analogii (,,Roczniki Filozoficzne”, 1 (1948) s. 64—82); On Analogy (,,The Thomist”,
11 (1948) s. 424-447) [O analogii, tam. T. Baszniak, w: J. M. Bochenski, Logika i filozofia...,
s. 50-78]; Gedanken zur mathematisch-logischen Analyse der Analogie, (,,Studium Generale”,
9 (1956) z. 3, s. 121-125); The Logic of Religion, New York 1965, s. 156—162.

1% Autor powotuje si¢ na tekst De veritate, q. 2 a. 11.
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6. Gdy dwie relacje sa izomorficzne, woéwczas kazda formalna wlasnos¢ jednej z
nich jest takze formalng wtasno$cia drugiej i na odwrot.

7. Chodzi o takie formalne wilasnosci relacji, jak np. zwrotno$¢, symetrycznosé
czy przechodnios¢.

8. W odniesieniu do zagadnienia analogii proporcjonalno$ci izomorfia zachodzi
migdzy takimi relacjami, ktore wigza tre$¢ rzeczy z ta wtasnie rzecza.

Bochenskiego teoria analogii proporcjonalnosci jako izomorfii jest teoria
nieadekwatng i1 btedna.
A. Jezeli zwrocimy uwage, ze:

a) w teorii tej chodzi o relacj¢ podobienstwa dwoch relacji, z ktorych kazda jest
relacja miedzy pewna rzecza i jej wlasnoscia,

b) tresci f1 g nie sa tozsame i nie sa tozsame relacje miedzy trescia f'i jej rzecza x
z jednej strony i miedzy trescia g i jej rzecza y z drugiej strony,

c) relacja migdzy relacjami ma charakter podobienstwa, ale takiego ktore nie po-
lega na posiadaniu wspdlnego jednoznacznego materialnego elementu, to mo-
zemy pytac, o jakie konkretnie, znane z teorii bytu (egzystencjalnej metafizyki)
relacje tu chodzi?

1. Czy chodzi o relacje konieczne i transcendentalne, a wigc dotyczace wszyst-
kich bytow i bedacych racjg tego, ze byt jest (istnieje)? Sa to relacje na linii
byt — istnienie, byt — porzadek intelektu, byt — porzadek dziatania. Wspdlne
jest w tym wypadku to, ze konkretna tres¢, za kazdym razem inna, jako$ sobie
wlasciwie i niepowtarzalnie istnieje, ze kazdy niepowtarzalny konkret jest ja-
ko$ w sposob sobie wlasciwy inteligibilny i amabilny. Jednak w poznaniu tych
relacji, a jest to poznanie analogiczne w sensie analogii proporcjonalnosci
transcendentalnej, nie ujmujemy precyzyjnie ani miary tre$ci, ani miary istnie-
nia, amabilnos$ci czy inteligiblinosci.

2. Czy chodzi o relacje konieczne, ale nietranscendentalne, a wigc konstytuujace
bytowos¢ pewnej dziedziny bytow, i to nie w aspekcie istnienia, ale w aspek-
cie takiej oto bytowosci, jak na przyktad materia-forma w dziedzinie bytu ma-
terialnego? Odnosnie do relacji materia-forma w bytach materialnych wspolne
jest to tylko, ze jaki§ materialny substrat jest jako$ organizowany do istnienia
fizyczno-chemicznego, wegetatywnego, zmystowego czy duchowego. To ist-
nienie jest za kazdym razem niepowtarzalne, podobnie jak nietozsame sg owe
materialne substraty. W analogicznym poznaniu (analogia proporcjonalnosci
ogoblnej) nie ujmuje si¢ jednak precyzyjnie owej formy-organizatorki.
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W obu tych analogiach (1 i 2) wspolne odno$nym relacjom jest tylko to,
ze (a nie: jak) relacje te zachodza, i ze (a nie: jak) konstytuuja one bytowos¢
bytu. Nie dochodza one w charakterze przypadtosci do juz istniejgcych bytow,
ale konstytuujg bytowos$¢ bytu juz to jako istniejacego, juz to jako racjonalne-
g0, juz to jako pozadalnego, juz to jako materialnie istniejgcego w porzadku
fizycznym, wegetatywnym, zmystowym czy osobowym.

3. Czy chodzi o relacje niekonieczne, tzn. nalezace do bytowej kategorii przypa-
dtosci? W tym wypadku mozna pytac dalej:
Po pierwsze. Czy chodzi o takie analogiczne relacje kategorialne, ktorym
wspolne (identyczne) jest to, co dla tych relacji jest konieczne, ogdlne i nie-
zmienne, a co moze by¢ ujete w poznaniu jednoznacznym? '
Po drugie. Czy chodzi o takie analogiczne relacje kategorialne, ktorym wspol-
ne s3 tylko niektdre elementy obu relacji i to wcale niekoniecznie konieczne, a
ktore to elementy daja podstawe analogii metaforycznej?

B. Odniesienie do Boga nazw ,,byt” i ,,dobro” sugeruje, ze chodzi o relacje
konieczne i transcendentalne.

C. Skoro Bochenski podkresla, ze wtasnosci f'i g nie sa wlasno$ciami abso-
lutnymi, ale majg charakter relacji, to z tego przeciwstawienia: wtasnosci abso-
lutne — relacje mozna wnioskowac, ze autor ma na mysli tzw. relacje niekoniecz-
ne, nalezace do kategorii przypadtosci.

D. Przyktad widzenia cielesnego i widzenia intelektualnego, widzenia krowy
1 widzenia prawdziwosci twierdzeniem Gdodla sugeruje, ze chodzi o relacje kate-
gorialne, ktorych wspdlnym elementem jest tylko moment jakiego$ przyswajania
sobie pewnych tresci poznawczych. Zatem nazwa ,,widzie¢” uzyta jest w wypad-
ku poznania umystowego metaforycznie.

E. Z kolei izomorfi¢ eksplikuje autor dwoma parami ojca i syna. Otdz sg to
relacje przypadtosciowe, dajace podstawe uje¢ jednoznacznych. Wedtug Bo-
chenskiego relacja miedzy ojcami jest izomorficzna w stosunku do relacji mie-
dzy synami — szkolnymi kolegami — wtasnie ze wzgledu na relacje ojcostwa i
synostwa. Nie chodzi wigc o izomorfi¢ miedzy jednym ojcostwem a drugim
ojcostwem. Ale jako izomorficzne w stosunku do ziemskiego ojcostwa autor
okresla ojcostwo Boga Ojca w stosunku do Syna Bozego. Bochenski uwaza, ze
jest jakis korelator R stanowiacy o izomorfii obu ojcostw. Jaka wiec relacja
jedno-jednoznaczna przyporzadkowuje ziemskiemu dziecku Osobg Stowa, a
ziemskiemu ojcu Boga Ojca? Otoz takiej relacji po prostu nie ma. Autor, mo-

"1 Jan sterujacy jednym okretem i Piotr sterujacy drugim okretem sg sternikami.

12 Jan sterujacy okretem i Pawel bedacy prezydentem jakiego$ narodu. Mozna prezydenta na-
zwaé sternikiem narodu. W wyodrebnieniu powyzszych relacji inspirujemy si¢ analizami
M. A. Krapca (Dziela, t. 1, Teoria analogii bytu, 1993% t. 13, Jezyk i $wiat realny, Lublin 19952,
s. 157-250, t. 14, O rozumienie filozofii, Lublin 1991, s. 199-233; Metafizyka, Lublin 19782,
s. 477-527), chociaz w charakterystyce analogii zwiazane z relacjami kategorialnymi czg$ciowo
odchodzimy od ustalen Krapca.
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wigc na podstawie objawienia o Bogu Ojcu, sadzi, ze taki korelator istnieje.
Ale takie stanowisko suponuje w sposodb nieuzasadniony, ze objawienie postu-
guje sie analogia rozumiang jako izomorfia.

Postawmy pytanie: w sie¢ jakiego typu relacji wchodzi Bog — Byt Absolut-
ny? Tylko te analizy metafizyczne, ktore rozpoznaja tzw. relacje konieczne i
transcendentalne, ,,siegaja” Absolutu. Inne relacje, stanowigce podstawe po-
znania analogicznego wedle analogii proporcjonalno$ci ogdlnej czy stanowiagce
podstawe uje¢ jednoznacznych (a takze analogii atrybucji) podlegaja wyjasnie-
niu bez odwotywania si¢ do Absolutu. A zatem mozna odnosi¢ do Boga nazwy
analogiczne wedle analogii proporcjonalnosci transcendentalnej (tzw. trans-
cendentalia). Jednak nazwa ,,0jciec” takim transcendentale nie jest.

Mozna odnosi¢ do Boga takze nazwy wedle analogii metaforycznej. Uzycie
metafory u jej tworcy suponuje jednak jakie$ wczesniejsze rozumienie Bytu
Pierwszego, aby dobra¢ odpowiednia metafore. Natomiast u adresata zestaw me-
tafor pozwala ukierunkowac si¢ poznawczo i dazeniowo w kierunku tego Bytu.
Metafora w odniesieniu do Boga kryje jednak potencjalne niebezpieczenstwo
antropomorfizacji, przed czym broni, z jednej strony, negatywne kryterium ana-
logii transcendentalnej, a z drugiej, gdy chodzi o jezyk wiary katolickiej, orze-
czenia Urzedu Nauczycielskiego Ko$ciota'’. Przytoczona nazwa ,,0jciec” w od-
niesieniu do Pierwszej Osoby Boskiej jest wlasnie metafora, a nie nazwa jedno-
znaczng czy transcendentalng.

Dotad wskazali§my, ze zaproponowana przez Bochenskiego definicja analo-
gii proporcjonalnosci swym schematem obejmuje wszystkie znane metafizyce
rodzaje analogii proporcjonalnosci. Obecnie stawiamy og6lne pytanie: czy ktory-
kolwiek z rodzajow analogii proporcjonalno$ci da si¢ uja¢ za pomoca teorii izo-
morfii rozumianej tak, jak ja rozumie wspotczesna logika?'* Odpowiedz na to
pytanie bedzie zarazem odpowiedzia na pytanie o przydatno$¢ teorii izomorfii w
moéwieniu o Bogu.

W analogii proporcjonalnos$ci transcendentalnej, opartej na relacjach ko-
niecznych i transendentalnych chodzi o to, ze kazdy konkret jest analogicznie
bytem, prawda, dobrem itd. Chodzi wigc, przyktadowo, o relacje relacji tresci
i istnienia jednego konkretu do relacji tre$ci i istnienia drugiego konkretu.
Aby obie relacje tresci i istnienia uzna¢ za izomorficzne, nalezatoby znalez¢é
taki jeden korelator, ktory istnieniu jednego konkretu przyporzadkuje istnie-
nie drugiego konkretu i tres¢ jednego konkretu przyporzadkuje tresci drugie-
go konkretu.

Podobnie w analogii proporcjonalnosci ogolnej nietranscendentalnej, majac
dwa zwierzgta, np. mysz i krokodyla, nalezaloby znalez¢ korelator przyporzad-

13 Na te sprawy wielokrotnie w swych pracach zwraca uwage M. A. Krapiec.

4 Por. wezeéniej podane rozumienie izomorfii przez Bochenskiego, a takze: I. Dambska.
Dwa studia z teorii naukowego poznania, Torun 1962, s. 13; L. Borkowski, Wprowadzenie do
logiki i teorii mnogosci, Lublin 1991, s. 164-167.
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kowujacy materii pierwszej myszy materi¢ pierwszg krokodyla, a duszy myszy —
dusze krokodyla.

W analogii metaforycznej widzenia okiem i widzenia umystem powinni$my
mie¢ korelator, ktory widzeniu przyporzadkuje rozumienie, a oku intelekt.

W kategorialnej analogii proporcjonalnosci, ktéra moze by¢ ujeta jedno-
znacznie, majac dwa malzenstwa, powinniSmy mie¢ korelator przyporzadkowu;a-
cy mezowi jednego matzenstwa meza drugiego matzenstwa i zonie jednego mat-
zehstwa zone drugiego matzenstwa.

Wydaje sig, ze w zadnym z powyzszych przypadkdow taki korelator nie istnieje.

Teoria izomorfii niewatpliwie ma zastosowanie, ale w ograniczonej dziedzi-
nie relacji kategorialnych, np. przy skalowaniu, gdy sporzadza si¢ mapy czy pla-
ny. Ale nawet podany przez Bochenskiego przyktad dwoch szkolnych kolegéw i
ich ojcow jest przykladem nieadekwatnym. Mozna watpi¢, czy relacja migdzy
ojcami jest izomorficzna do relacji miedzy ich jedynymi synami bedacymi szkol-
nymi kolegami, bo wcale nie wiadomo, czy miedzy tymi ojcami istnieje jakakol-
wiek relacja.

Teoria izomorfii jako teoria analogii proporcjonalno$ci zawiera jeszcze inne
braki. Ot6z moéwi ona o tozsamosci formalnych wtasnosci relacji. Jak wczeéniej
wskazano i jak pisze J. Herbut, w metafizyce tres¢ analogicznosci jest znacznie
bogatsza. Charakterystyka analogii przez podanie tylko formalnych wiasnosci
relacji jest po prostu zbyt ogolnikowa i mato interesujaca'’. Ponadto, jak rowniez
zauwaza Herbut, wskazanie na tozsamo$¢ owych formalnych wilasnosci relacji
sprowadza rozumienie analogii na tory jednoznacznoéci'®. Wreszcie, zadna inter-
pretacja izomorfii zastosowanej do analogii transcendentalnej nie pozwala na
stwierdzenie istnienia analogatu gtownego '’

Nie mozna si¢ jednak zgodzi¢ z J. Herbutem, gdy sadzi, ze mimo wszystko
mozna w teorii analogii postugiwa¢ si¢ pojeciem izomorfii relacji, o ile nie be-
dzie si¢ analogii opiera¢ na identycznos$ci czysto formalnych wiasnosci stosun-
kow'®. Majac na uwadze brak istnienia korelatora, dla analogicznych relacji moz-
liwosci takiej nie widac.

Tak oto logikalne narzgdzie w postaci izomortii relacji jest nieadekwatnym $rod-
kiem interpretacji analogicznosci jezyka. Tym samym propozycja J. M. Bochenskiego
okazuje si¢ niewlasciwa do interpretacji sensu nazw orzekanych o Bogu.

'3 J. Herbut pisze m.in.: ,.Jesli idzie o zdanie »Bog jest dobry, [...] to — przyjawszy izomor-
ficzng teori¢ analogii — trzeba by je rozumie¢ w ten sposéb: istnieje co$ (nieokreslone tre§ciowo), co
pozostaje do Boga w okreslonym przez czysto strukturalne wlasnosci stosunku Q. Tymczasem przez
wypowiedz »Bog jest dobry« stwierdza si¢ w teodycei nie tylko to, ze jest on w relacji do pozadania,
ale [...] iz Bog jest przyczyng wszelkiego dobra oraz ze dobro to istnieje w Bogu uprzednio i w
stopniu najwyzszym” (O formalnym ujeciu analogii transcendentalnej, ,,Roczniki Filozoficzne”, 11
(1963) z. 1, s. 25-40, zwtaszcza s. 32).

16 Tamze, s. 33, 37.

17 Tamze, s. 37.

18 Tamze, s. 38.
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3. PROPOZYCJA GENERALNEGO ROZWIAZANIA

Postawmy pytanie bardziej generalnie: czy mozna lub trzeba w uprawianiu
metafizyki korzystaé¢ z regut logiki formalnej? Odpowiedz na to pytanie zalezy od
innego rozstrzygniecia: co tak naprawdg jest przedmiotem wspotczesnej logiki?

Interesujacej odpowiedzi dostarcza Albert Menne'. Jego zdaniem logika
formalna jest naukg o strukturalnych wlasnosciach funktorow, ktorych argumenty
sa obiektywnymi no$nikami komunikowalnego znaczenia (kategoremy i synkate-
goremy), ale ktore to argumenty potraktowane sg wylacznie jako kategorie syn-
taktyczne. Prawa logiki nie sg wyabstrahowane z doswiadczenia. Nie majg wigc
empirycznego uzasadnienia. System logiki formalnej buduje si¢ bowiem jako
rachunek zlozony ze znakow podstawowych, z ktorych za pomoca definicji wy-
prowadza si¢ dalsze znaki, a takze ze zdan podstawowych (aksjomatow), z kto-
rych za pomocg regul wyprowadza si¢ dalsze zdania. Sformutowane niezaleznie
od do$wiadczenia aksjomaty wyznaczajg implicite strukturalne wtasnosci funkto-
row. Z kolei prawa logiki s3 wydedukowane z aksjomatow i definicji. Logika jest
wigc ugruntowana w teorii funktorow.

Menne wskazuje dalej na ontologiczne konsekwencje takiego uzasadnienia
logiki formalnej: trzeba przyjaé, ze istnieje — niezaleznie od naszej $wiadomosci i
$wiata fizycznego — obszar uprzednio danych struktur, ktoérych najwazniejsza
wlasnoscig jest niesprzecznos$¢. Ten §wiat struktur Menne identyfikuje z 111 §wia-
tem Poppera.

Na jakiej zasadzie mozna tak ugruntowang logike stosowac¢ do tego, co poza-
logiczne? Oto6z na tej zasadzie, ze empiryczna rzeczywistos¢é jest tez ustrukturo-
wana, a cztowiek za pomocg praw moze te struktury dostrzec. Czlowiek moze te
struktury dostrzec, poniewaz uprzednio w §wiadomosci owe struktury posiada.
Menne zauwaza przy tym, ze ani $wiat, ani ludzka $wiadomos$¢ nie zawiera tych
struktur w sposob doktadny, ale tylko przyblizony. I tak np. nie ma w §wiecie
empirycznym pustych kolekcji, chociaz logika mowi o klasach zerowych, tzn. nie
majacych ani jednego elementu.

Jak z powyzszego widaé¢, Menne przyjmuje ontologiczny idealizm platonsko-
-popperowski oraz umiarkowany kantyzm w teorii poznania. Dla filozofa-realisty
jest to rozwigzanie nie do przyjecia. Niemniej jednak Menne zdaje sobie dobrze
sprawe z tego, jak budowana jest wspotczesna logika jako logika autonomiczna.
Nie przyjmujac idealistycznych implikacji autora, mozna powiedzie¢, ze wspot-
czesne rachunki logiczne to konstrukty. A skoro tak, to za kazdym razem w od-
niesieniu do konkretnych metafizykalnych procedur eksplanacyjnych trzeba be-
dzie wpierw sprawdzi¢, czy ten logikalny konstrukt jest w stanie zdac¢ sprawe z
dokonujacego si¢ wyjasniania; trzeba bedzie sprawdzi¢, czy z pomocg tego kon-

¥ Logik als Organon und als Wissenschaft, ,,Freiburger Zeitschrift fiir Philosophie und Theo-
logie”, 31 (1984) z. 1-2, s. 9-19.
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struktu da si¢ metafizykalne poznanie zreflektowaé. Gdy wiec logik jako logik
zglasza pod adresem metafizyki zastrzezenia, rzecza metafizyka bedzie wpierw
sprawdzenie zasadno$ci zastosowania odno$nego rachunku logicznego.

Czy wobec tego metafizyk nie czuje si¢ zwigzany prawami logiki? Jezeli
przyktadowo w wyjasnianiu metafizycznym kieruje si¢ zasadg niesprzecznosci, to
nie tyle czy nie przede wszystkim dlatego, ze istnieje taka tautologia logiki zdan,
ale przede wszystkim i fundamentalnie dlatego, ze byt jest niesprzeczny, co ujmu-
je sie jako transcendentale ,,jedno$¢” (unum).

Wobec powyzszego wydaje sie, ze nalezy z duza ostrozno$cia kierowaé¢ pod
adresem metafizyki postulaty logikalnej racjonalnosci.

L’UTILISATION DE LA LOGIQUE CONTEMPORAINE DANS LES RECHER
CHES METAPHYSIQUES (REMARQUES DU METAPHYSICIEN)

Résumé

Aprés avoir présenté les opinions de S. Kamifiski, Z. Hajduk, A. Maryniarczyk, J. Perzanowski,
et de G. Schenk au sujet de 'utilisation de la logique dans la métaphysique, I’auteur donne deux
exemples de I'utilisation impropre des outils de la logique formelle dans la métaphysique.

Ainsi, une réconstruction logique du premier chemin de S' Thomas d’Aquin faite par
J. M. Bocheiiski est une tentative non adequate parce que le petit quantificateur ne constitue pas le
signe de I’affirmation de I’étre.

De méme, D’interprétation de 1’analogie de la proportionalité (du méme auteur) comme
I’isomorphie n’est pas adequate surtout parce que 1’analogie de 1’étre manque du corrélateur qui fait
correspondre chaque élément du champs d’une relation a 1’élément du champs de la relation qui
devrait étre celle isomorphique. Le point faible de la théorie de ’isomorphie constitue son univocité
ainsi que la réduction de la richesse de 1’analogie de 1’étre aux propriété uniquement formelles.

Enfin, prenant en considération le caractére de la logique contemporaine en tant que celle
autonomique, 1’auteur suggére d’étre attentif dans I’application de la logique formelle dans la
métaphysique réaliste.
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W, Fedonie” Sokrates wypowiada zdanie, ze Smier¢ jest gtownym przedmio-
tem rozmyslar filozofa'. Problem $smierci nie nalezy do najwazniejszych tematéw
Lévinasa, na rowni z zagadnieniami: etyki, Drugiego, transcendencji, podmioto-
wosci. Stanowi jednak wazny element opisu cztowieka i jako taki jest obecny w
pismach pochodzgcych z roznych etapow jego drogi filozoficznej, chociaz z bie-
giem czasu zmienia si¢ profil zagadnienia. Mysl filozoficzna, ktora samq siebie
okresla jako poszukiwanie sensu czlowieczenstwa, nie moze pomijac tak istotnego
dla czlowieka wydarzenia, jakim jest Smierc.

1. SMIERC ,JA”

1.1. Swiadomos¢ Smiertelnosci

Zdaniem Lévinasa, nasza wiedza o $mierci jest wiedza ,,z drugiej reki”.
Wszystko co wiemy o $mierci, zaczerpneliSmy badz z powszechnych przekonan,
z tradyc;ji religijnej, kulturowej 1 naukowej, badz z wlasnej obserwacji. Obserwa-
cja odnosi sie jednak tylko do rejestrowania zachowan ludzi zblizajacych si¢ do
$mierci lub umierajacych, nie jest natomiast do$wiadczeniem $mierci®. Wszelkie
opisy $mierci i umierania, sg dokonywane przez zywych, co oznacza, ze brak im
oparcia w doswiadczeniu. Nie jest wigc mozliwa adekwatna wiedza o istocie
$mierci ani o tym, czy i co po niej nastepuje”.

Obserwacja ukazuje nam $mier¢ przede wszystkim jako unicestwienie, jako
przejscie od bytu do niebytu. Najpierw widoczny jest zanik mozliwosci wykony-
wania autonomicznych czynnosci, ktoéra odrdznia istoty zywe od materii nicozy-
wionej. Czlowiek, umierajgc, zostaje pozbawiony mozliwosci komunikowania z

"'Por. Platon, Fedon, IX, 64 a.

2Por. E.Lévinas, La mort et le temps, L’Herne, Paris 1991, [skrot: MT], s. 9.

3 Por. dialog Filozof wobec $mierci: Emmanuel Lévinas, [w:] Ch. Chabanis, Smier¢, kres
czy poczqtek?, Warszawa 1987, [skrot: PhM], s. 254-255.
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otoczeniem, dawania odpowiedzi, zostaje zredukowany do poziomu rzeczy, kto-
rej przeznaczeniem jest rozktad. Smier¢ jest wigc konicem okreslonego sposobu
bytowania, jest negacja”.

Smier¢ jest tez odejéciem w nieznane, jest dramatem, ktéremu towarzysza
emocje. Lévinas przypomina scen¢ $mierci Sokratesa opisang w Fedonie: mimo
racjonalnych powodow do nadziei, wylozonych przez samego Sokratesa, $3 0S0-
by, ktore nie moga powstrzymaé tez na widok odchodzacego Mistrza®.

Swiadomo$¢ $mierci nie ogranicza si¢ do tej wiedzy z drugiej reki. Swiado-
mos$¢ $mierci jest relacja z moja wlasng $miercia, a nie tylko stwierdzeniem faktu
$miertelnosci osobnikow rodzaju ludzkiego. Staje si¢ ona pewnoscia, ze muszg
umrze¢, pewnoscig przewyzszajacg wszelka wiedze. Opiera si¢ bowiem nie tylko
na niepodwazalnych prawach logiki, ale wzrasta w cztowieku jako lgk przed
czym$§ nieznanym, a jednocze$nie nieustannie zagrazajacym. O ile jednak dla
Heideggera $mier¢ jest pewnoscia aprioryczna, zrodtem wszelkiej pewnosci, to u
Lévinasa na ksztaltowanie §wiadomosci $mierci majg wplyw przezycia towarzy-
szace $mierci innych®.

Relacja z wlasng $miercig nie moze mie¢ charakteru empirycznego, ponie-
waz ,,nie mozna asystowa¢ przy wlasnym unicestwieniu”’. Lévinas uznaje praw-
dziwos$¢ epikurejskiego powiedzenia: kiedy ty jestes, nie ma Smierci; kiedy ona
jest, nie ma ciebie.

Szczegolny rodzaj relacji ze $miercig dostrzega Lévinas w cierpieniu. Nie
tylko dlatego, ze cztowiek cierpiacy, np. z powodu choroby, jest §wiadomy, ze
moze ona zakonczy¢ si¢ $miercig. Cierpienie zawiera jakie$ przeczucie i zapo-
wiedz bolu wigkszego i bardziej rozdzierajacego niz ono samo”®.

Rozwazania Lévinasa na temat $mierci sa w znacznej mierze inspirowane
Heideggerowska koncepcja cztowieka jako bytu-ku-$mierci. Lévinas nie akcep-
tuje jednak w pelni stanowiska swego niemieckiego poprzednika. Odcina si¢
m.in. od jego interpretacji leku przed $miercig. Dla Heideggera bycie ku $mier-
ci jest elementem konstytutywnym egzystencji ludzkiej. Trwoga jest $wiado-
moscia ciaglego zagrozenia nicoscia, ktora cztowiek odkrywa, analizujac swoja
sytuacje rzucenia w §wiat. W egzystencji autentycznej Dasein akceptuje praw-
de, ze istnie¢ znaczy — zmierza¢ ku $mierci. W egzystencji nieautentycznej na-
tomiast czlowiek ucieka od problematyki $mierci: do§wiadczenie wskazuje, ze
umierajg inni, nie ja; umiera sie, ale nie ja, nie teraz”’.

4 Por. MT, s. 9-10.

3 Por. MT, s. 10.

®Por. MT, s. 11.

TMT, s. 21.

8Por.E. Lévinas, Le temps et I'autre, Quadrige/PUF, wyd. IV, Paris 1991, [skrét: TA], s. 56.

° Por. MT, s. 53-54; M. Heidegger, Bycie i czas, Warszawa 1994, s. 351-375; M. Bor-
doni, Dimensioni antropologiche della morte, Roma 1969, s. 24; J. M. Demske, Sein, Mensch
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Dla Lévinasa z czas6w Le temps et [ autre, gdy byt jawi si¢ przede wszyst-
kim jako horror bezpodmiotowego, anonimowego bycia (il y a)'’, lek przed
$miercig nie jest lekiem przed nicos$cig. Problematyka $§mierci wykracza poza
alternatywe by¢ — nie by¢. Pytanie: by¢ albo nie by¢, nie jest ani ostateczne, ani
najglebsze''. Tym co przeraza w $mierci jest przede wszystkim perspektywa
utraty podmiotowosci. Analiza bycia w §wiecie prowadzi natomiast do uznania,
ze lek przed §miercia stanowi jedna z trosk egzystencjalnych cztowieka .

Podobnie jak dla Heideggera, $mier¢ dla Lévinasa jawi si¢ przede wszystkim
jako zagrozenie. Swiadomos$é¢ tego zagrozenia rodzi lek. Poczucie zagrozenia
wywoluje zardwno blisko$¢ §mierci, jak i jej nieunikniono$¢. Mimo iz niewiele o
$mierci mozemy powiedziec, jest ona jedyna pewnoscia naszego losu, pewno$cia
,hieprzejednang”. ,,Wszystko inne — méwi Lévinas — jest nieprzejednane w stuz-
bie $mierci. Ona jest tym, co nieprzejednane »samo z siebie«, a wobec tego takze
tym, co przeraza. Co nadchodzi i czego znie$é nie sposob!” "

Rozumienie tego, co w §mierci zagraza, zmienia si¢ wraz z ewolucja per-
spektywy filozoficznej Lévinasa. Poczatkowo, gdy gléwnym jego problemem
bylo wylonienie podmiotu z bezpodmiotowego bycia-w-ogole, zagrozenie
$mierci widzial w przekresleniu procesu identyfikacji podmiotu, utracie auto-
nomii i pograzeniu si¢ na nowo w anonimowos$ci. Smieré¢ oznacza tu utrate
podmiotowosci, a lgk jest uswiadomieniem niemoznos$ci catkowitego unice-
stwienia i unikniecia kontynuacji bytowania w formie bezosobowej. Innymi
slowy, tym co przeraza nie jest nieznajomos$¢ czasu $mierci ani niepewnos¢
tego, co po $mierci, lecz redukcja do przesztosci, do punktu w dziejach. Czto-
wiek nie zostaje unicestwiony catkowicie, zostaja po nim jego dzieta, zostaja
wspomnienia, ale on juz nad nimi nie panuje. Kontynuuja jego istnienie, ale w
postaci nieautonomicznej .

W opisach podmiotu ,,uzywajacego” (jouissant) $mier¢ pojawia si¢ jako
przemoc dokonywana na egzystencji w $wiecie. Przy czym stowo ,,przemoc” nie
odnosi si¢ do postgpowania ewentualnego mordercy, lecz okresla istote samej
$mierci. Smier¢ jest przemoca, poniewaz to ona zadaje ostateczny cios — ostatni
moment, ostatni krok nie naleza do umierajacego, lecz do $mierci. Smier¢ prze-

und Tod. Das Todesproblem bei M. Heidegger, Freiburg i.Br. 1963, s. 34-35; R. Jolivet, Le
probleme de la mort chez M. Heidegger et J.-P. Sartre, Abbaye de St. Wandrille 1950, s. 26-27.

19 Problemowi wyodrebnienia si¢ podmiotu z anonimowego bycia-w-ogole poswieca Lévinas
dwie pierwsze publikacje powojenne: De [’existence a [’existant z 1947 1 Le temps et ['autre z 1948.

' Por. PhM, s. 258.

2Por. E. Lévinas, Totalité et Infini. Essai sur [’extériorité, Nijhoff, La Haye 1961, [skrot:
T1], s. 209.

13 PhM, s. 255.

 Por. PhM, s. 257; TL, s. 27.
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rywa nieodwolalnie istnienie cztowieka, niszczy bezpowrotnie pewien projekt
egzystencji. Wobec tej przemocy czlowiek jest bezsilny .

Przemoc i nieunikniono$¢ $mierci $wiadcza o jej zasadniczej inno$ci, abso-
lutnej obcosci wobec ludzkiej egzystencji. Smier¢ nie tylko jest sita potezniejsza
od cztowieka, ale nie nalezy w ogéle do horyzontu jego mozliwosci .

Swiadomo$¢ $mierci nie ogranicza si¢ jednak do stwierdzenia jej nieuchron-
nos$ci i zagrozen, jakie niesie. Wpisane jest w nig ,,jeszcze nie”, nieustanne odra-
czanie. Swiadomo$¢ $mierci mozna wigc okresli¢ jako napigcie miedzy bliskim
zagrozeniem 1 odroczeniem lub jako ,,dwuznacznos$¢ czasu, ktorego brakuje i

tajemniczego czasu, ktory jeszcze pozostaje” .

1.2. Spotkanie ze $miercig
1.2.1. Bierno$¢ podmiotu

Pierwsza refleksje na temat $mierci, zawarta w Le temps et [’autre Lévinas
rozpoczyna od analizy cierpienia. Bol, zwlaszcza fizyczny, jest sytuacja, w kto-
rej podmiot w sposob maksymalny jest wydany samotnos$ci, skazany na siebie;
sytuacja, w ktorej bez reszty realizuje si¢ jego tozsamosé¢ z sobg samym '®. Jed-
noczesnie w bolu fizycznym, bardziej niz w moralnym, cztowiek doswiadcza
bezwzglednosci bycia. W przypadku cierpienia moralnego, przez postawe god-
nosci lub skruchy, mozna je w jakim$ stopniu przezwycigzy¢. Do istoty cier-
pienia fizycznego natomiast nalezy niemozliwo$¢ oderwania si¢ od niego, zna-
lezienia ucieczki. Cztowiek jest w nim skazany na bycie '°. Biernoé¢ cierpienia
jest wigksza od wszelkiej biernosci przyjmowanej i mozliwej do zaakceptowa-
nia przez podmiot.

W cierpieniu fizycznym cztowiek jest w sytuacji bez wyjscia, przyparty do
muru migdzy zyciem a byciem-w-ogole. W tym sensie cierpienie jest niemozli-
woscia niebytu. Proces identyfikacji podmiotu, czyli wyodrgbniania si¢ ,ja” z
anonimowosci bycia (il y a), konczy si¢ ostateczng porazkag podmiotu. W cierpie-
niu, na granicy miedzy podmiotem i byciem, pojawia sie $mier¢ .

Biernos¢ cztowieka w stosunku do $mierci wyraza si¢ jego bezsilnoscia.
Bezsilne sg wladze poznawcze: $mier¢ nie jest przedmiotem intencjonalnym

B Por. TL s. 210-212; J. Gevaert, L ‘escatologia di Emmanuel Levinas, ,,Salesianum”, 1970,
s. 603.

16 Por. TI, s. 210-211.

7T s. 27.

8 por. TA, s. 71.

¥ Por. TA, s. 55; F. P. Ciglia, Un passo fuori dall’'uvomo. La genesi del pensiero di Levinas,
CEDAM, Padova 1988, s. 184; S. Strasser, Jenseits von Sein und Zeit. Eine Einfiihrung in Em-
manuel Levinas’ Philosophie, Nijhoft, La Haye 1978, s. 131.

2 por. TA, s. 56.
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swiadomos$ci poznajacej. Poznanie, rozumiane jako o$wiecenie intelektualne
rzeczywisto$ci prowadzace do panowania nad nig, w $§mierci napotyka nieprze-
zwycigzalny opdr: $mier¢ nie tylko nie jest jeszcze znana, ale jest z natury nie-
poznawalna, jest ,,zjawiskiem najmniej znanym spo$rod nieznanych”, jest ,,nie-
bytem wiedzy”*'. Podmiot poznajacy dotyka w $mierci tajemnicy. Stowo ,.ta-
jemnica” jest jak najbardziej odpowiednie na okre$lenie ,,problemu bez zad-
nych przestanek”**. Nieznajomo$é $mierci nie wynika z rzeczywistego ograni-
czenia mozliwosci naszych wladz poznawczych ani z faktu, ze nikt z umartych
nie powraca, by przekaza¢ nam swoje doswiadczenie §mierci. Lévinas zdaje si¢
wyklucza¢ wszelka mozliwos¢ doswiadczenia $mierci, kiedy definiuje do-
swiadczenie jako akt poznawczy podmiotu zakladajacy jego inicjatywe, jako
powrdt przedmiotu do podmiotu w $wietle intelektu. Niepoznawalno$¢ $mierci
wyklucza wszelkie §wiatto z relacji podmiotu ze $miercia .

W relacji ze $miercia dokonuje si¢ zatamanie potegi podmiotu konstytuu-
jacego swiat. W bliskosci $mierci, dosSwiadczanej w cierpieniu, aktywnos¢
podmiotu poznajacego ustgpuje miejsca czystej pasywnosci bolu niemozli-
wego do przyjecia. Zamiast heroicznej odpowiedzialnos$ci pojawia si¢ dzie-
cinny szloch ™.

Smieré jest wydarzeniem, ktére mimo iz dotyczy podmiotu, to jednak przy-
chodzi z zewnatrz i pozostaje zewnetrzne wobec niego. Smieré wyznacza wigc
granic¢ horyzontu mozliwoséci podmiotu. Lévinas jest tu bliski Sartre’owskiego
odrzucenia koncepcji ,,mojej $mierci”?.

Idea absolutnej biernosci podmiotu wobec $mierci jest polemika z Heidegge-
rowskimi analizami ,,bycia-ku-§mierci”. Dasein charakteryzuja moznosci bycia,
jest on projektem zwroconym ku przysziosci. Akceptacja i antycypacja $mierci
jako mozliwo$ci ostatecznej 1 podstawowej (Ur-Moglichkeif) odbywa si¢ przy
pelnej jasnosci umystu i w catkowitej wolnosci®®. Smier¢ dla Heideggera pozo-
staje moznoscia czysta, nie oczekujaca realizacji®’, ,,moznoscia niemoznosci”. Do
koncepcji Lévinasa natomiast bardziej wtasciwe bytoby okreslenie ,,niemoznos¢
moznos$ci”. Pozorna gra stow wyraza jednak istotng réznice w rozumieniu roli
podmiotu w relacji ze $miercig: ,,mozno$¢ niemozno$ci” zawiera mozliwosé

2l Por. PhM, s. 255.

22 PhM, s. 256.

2 Por. TA, s. 56-57.

2 Por. TA, s. 59-60; F. P. Ciglia, Un passo..., s. 185-186.

2 Por. W. Krewani, Le temps comme transcendance vers ['autre. La notion du temps dans la
philosophie d’E. Lévinas, ,,Archives de Philosophie”, 1981, s. 552; J. P. Sartre, L étre et le néant.
Essai d’ontologie phénoménologique, Gallimard 1994, s. 576-598.

% Por. TA, s. 57-58; R. Jolivet, Le probleme de la mort..., s. 24-27.

2 Por. E. Lévinas, L existentialisme, | ‘angoisse et la mort, ,Exercise de la patience”, 1982,
nr 3-4,s. 27.
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przynajmniej akceptacji tragicznej sytuacji, podczas gdy ,,niemozno$¢ moznosci”
nie dopuszcza zadnego elementu aktywnosci podmiotu .

»INiemozno$¢ moznosci” wyraza absolutng bierno§¢ podmiotu wobec wyda-
rzenia, ktorego nie mozna ani zaakceptowac, ani antycypowac, ani wiaczyé w
projekt zyciowy. Smieré¢ jest niemozliwoscig jakiegokolwiek projektu, przekre-
$leniem wszelkiej mozliwosci®. Kazdy ,,projekt” $mierci, kazde do niej przygo-
towanie zawodzi, poniewaz ostatni moment, ostatni krok nalezy zawsze do
$mierci, a nie do umierajgcego. ,,Czlowiek zmierza ku $mierci, »uczy si¢ umie-
raé«, »przygotowuje sie« do ostatecznej chwili; ale nadchodzi ostatni kwadrans —
czy tez ostatnia sekunda — a wtedy $mier¢ juz sama przemierza swoj koncowy
kawalek drogi i nas zaskakuje. W tym sensie nie jest ona taka samg mozliwo$cia
jak inne, kiedy zawsze istnieje jakie$ postgpowanie wstepne i jaki§ projekt. Jej
cechg jest to, ze jest nie do zniesienia... Scisle mowiac, nie dochodzi z nig do
zadnego spotkania” .

Bierno$¢ podmiotu wobec $mierci r6zni si¢ od wszelkiej innej pasywnosci.
Bierno$¢ poznania jest wzgledna, poniewaz zostaje przezwyciezona przez reduk-
cje bytu do noematu. Przedmiot poznania zostaje zaabsorbowany przez podmiot,
zanika ich wzajemna opozycja. Wtadza podmiotu pozostaje czynnikiem konstytu-
tywnym, decydujacym w relacji podmiot — przedmiot poznania®'. Réwniez bier-
no$¢ potrzeby, zaleznosci od §wiata, zostaje przezwyciezona w momencie jej
zaspokojenia. Opozycja podmiotu i przedmiotu pozadania zanika, gdy rzecz zo-
staje osiagnieta. Nastepuje wowczas jakby asymilacja przedmiotu przez podmiot,
jak w procesie odzywiania®>. W odniesieniu do $mierci podmiot nie dysponuje
zadna wladza, ktorej Smier¢ bytaby przedmiotem.

Pasywnos¢, ktora jest jedynie przeciwienstwem aktywnosci, moze zostac
przezwyciezona. Aktywno$¢ i pasywnos¢ sa bowiem ekstremami pewnej wiadzy
(pouvoir). Podmiot pozostaje panem siebie nawet, gdy faktycznie jego sily zawo-
dza 1 nie potrafi sprosta¢ wyzwaniu sytuacji — poprzez akceptacje stanu faktycz-
nego. Smieré natomiast jest wydarzeniem nie tylko przerastajacym mozliwosci
podmiotu, ale w ogdle nie wchodzacym w ich zakres. Przeciw $mierci podmiot
nie tylko nic nie moze, ale ,,nie moze moc”>. W jej obliczu podmiot przestaje
by¢ podmiotem™”.

2 Por. TA, s. 92, przyp. 5.

PPpor. TA, s. 62-63; W. Krewani, Emmanuel Lévinas. Denker des Anderen, Frei-
burg/Miinchen 1992, s. 103—104.

30 phM, s. 255-256.

3 por. TL, s. 99—-100; W. Kre wan i, Emmanuel Levinas..., s. 103.

32 Por. TI, s. 83; ,,Potrzeba” jest jedna z podstawowych kategorii opisu podmiotu uzywajacego
(jouissant).

3 Por. TA, s. 62.

¥ Por. TA, s. 57; W. Krewani, Emmanuel Lévinas..., s. 104-105.
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Stuszne jest wigc pytanie, jaki sens ma wyrazenie ,,moja $mieré”, czy mozna
nazywa¢ moim co$, nad czym nie mam zadnej wladzy? Czy niemozliwo$¢ spo-
tkania ze $miercig nie wyklucza w ogdle mozliwosci relacji z innoscig? Czy z
faktu unicestwiania przez $mier¢ podmiotowosci wynika, ze kazda relacja z in-
nym musi si¢ skonczy¢ klgska podmiotu? Lévinas dostrzega bowiem w $mierci
inno$¢ absolutna, a w relacji ze §miercig wzor relacji z autentyczna innoscia >’

1.2.2. Inno$¢ Smierci

Wobec niemoznos$ci wgladu w istote §mierci, nalezy podda¢ analizie te jej
elementy, ktore sa naszemu poznaniu dostgpne.

Nico$¢é. Lévinas, wykluczajac w Le temps et [’autre, nicos¢ jako zrodto le-
ku przed $miercia, nie odrzuca przerazajacego charakteru nicosci, lecz samg jej
mozliwo$¢. Nico$¢ absolutna jako nie-bycie, jako spokoj i bezruch, jest nie-
mozliwa. Bycie-w-ogole, anonimowe i nieustanne, nie ma granic. Nico$¢ prze-
jawiajaca si¢ w $mierci jest tylko nicoscig konkretnego bytu. Nico$¢ absolutna
dawataby podmiotowi mozliwo$¢ wyzwolenia z niewoli bycia. Lévinas inter-
pretuje Hamleta, a zwtaszcza monolog By¢ albo nie by¢ jako u§wiadomienie
sobie niemozliwosci catkowitego unicestwienia: samobdjstwo nie osiaga zakla-
danego celu i jest sprzeczne w sobie. Smier¢ wykracza poza alternatywe: by¢
albo nie by¢™.

W wygloszonym trzydziesci lat pdzniej cyklu wyktadow, wydanym pt. La
mort et le temps, Lévinas modyfikuje nieco swoje stanowisko. Nie neguje unice-
stwiajacego charakteru $mierci, lecz podkresla, Zze nico$¢ $mierci jest bardziej
radykalna od nico$ci niebytu. Analizujac rozw6j pojecia nicosci od Arystotelesa
do Bergsona, stwierdza, ze nico$¢ nie byta nigdy rozumiana w sposéb absolutny,
mysl filozoficzna nie zdotata nigdy pomysleé ,,nic” nicosci®’.

U Arystotelesa nico$¢ jest elementem procesu powstawania i zanikania bytow.
Rozumiana jako niebyt nie jest uyymowana sama w sobie, lecz jedynie jako korelat
bytu. Niebyt oznacza ,,jeszcze-nie-by¢” lub ,,juz-nie-by¢” i w efekcie pozostaje w
plaszczyznie bytu jako jego mozno$é™. Dla Lévinasa natomiast nico$¢ $mierci nie
ma zadnej tresci pozytywnej, jest calkowicie nieokreslona i bez zadnego odniesie-
nia do bytu; ,nie jest chaosem aspirujacym do formy”. W $mierci cztowieka
wszystko odbywa si¢ tak, jakby$my mieli do czynienia nie z pojedynczym przypad-
kiem rozpadu konkretnego bytu, ale z istota procesu unicestwiania™.

35 Por. TA, s. 65; F. P. Ciglia, Un passo..., s. 187-188.

3% Por. TA, s. 61; PhM, ss. 258-259; De [ existence a [ existant, Paris 1990 [skrot: EE],
s. 100-102.

37 Por. MT, s. 79.

3% Por. MT, s. 78.

** Por. MT, s. 80-81.
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Nie do przyjecia okazuje si¢ rowniez Heglowskie pojecie nicosci. Dla Hegla
,»CZysty byt” 1 nico$¢ utozsamiaja si¢: byt sam w sobie nie ma zadnej pozytywnej
determinacji, podobnie jak nico$¢; z kolei nicos$¢, o ile jest myslana, jest traktowana
jak byt. Identyczno$¢ przeciwienstw znajduje swoja realizacje w procesie stawania
sie, ktory jest wlasciwym absolutem®. Zdaniem Lévinasa nicos¢, rozumiana jako
element procesu rozwoju, nie ma nic wspolnego z nicoscig $mierci. Stawanie si¢
nalezy do $wiata fenomenow, jest manifestacja bytu. Smieré natomiast jest nico$cia
totalng, nie zwigzang z ukazywaniem bytu. Nico$¢ $Smierci nie jest rezultatem abs-
trakcji z bytu, nie jest ,,oderwaniem”, ale raczej ,,porwaniem”‘”.

Bergson krytykuje samo pojecie nicosci, uwaza je za sprzeczne. Unicestwie-
nie jakiej$ rzeczy polega na zastgpieniu jej przez inng, wiec nico$¢ absolutna jest
absurdem. Smier¢ jest degradacja energii, przejéciem materii do stanu rownowagi
energetycznej, a nie do nicosci*.

Heidegger natomiast znalazl inna, nieintelektualna, droge dojscia do nicosci:
trwogg. Uczucia sa elementem bycia cztowieka w §wiecie. Trwoga, nie majac
zadnego szczegodlnego przedmiotu, ma za przedmiot nico$¢. Nicos$¢ staje si¢ wiec
dostepna w trwodze $mierci®’.

Dla Lévinasa nawet Heideggerowska nico$¢ absolutna nie jest na miarg nico-
$ci §mierci, poniewaz probuje okresla¢ jako koniec, nic lub unicestwienie to, co z
natury jest nieokre$lone i nieograniczone. Nie mozna traktowa¢ nicosci jako no-
ematu. Lévinas proponuje wigc pozostanie przy niepoznawalnosci $mierci. Nie
mozna ignorowac unicestwienia, jakie niesie Smier¢, ale tez nie mozna tej nicosci
pozna¢ w sposdb pozytywny. Nicos¢ $mierci jest czym$ wigcej niz nicos¢ abso-
lutna Heideggera, jest mieszaning nicosci i niewiedzy. Smier¢ jest znakiem zapy-
tania, ktory wprowadza wymiar absurdu do pojecia nicosci*.

Totalno$é. Role pojecia i/ y a oznaczajacego w pierwszych publikacjach
Lévinasa byt w ogdle, anonimowy i nieokreslony, przejmuje p6zniej pojecie to-
talno$ci (fotalité). Totalnos¢ jest w radykalnej opozycji do indywidualnosci pod-
miotu i niszczy go, pod pozorem tadu i racjonalnosci. Porzadek obiektywny,
ustanowiony przez totalnos¢, polega na zawieszeniu niezaleznosci indywidualne;j
i wlaczeniu w mechanizm, ktéry jest zasadniczo mechanizmem wojny *. Dla to-
talno$ci $mier¢ indywiduum nie ma zadnego znaczenia, poniewaz miejsce jedne-
g0 zajmuje inny, bez uszczerbku dla catosci*®.

40 Ppor. MT, s. 84.

4 Por. MT, s. 88-89.

“ Por. MT, s. 76-77.

4 Por. MT, s. 77.

“ Por. MT, s. 76-78.

% Por. TL, s. IX.

4 Ppor. E. Lévinas, Autrement qu’étre ou au-dela de |’essence, Nijhoft, La Haye 1974, ed. Le
Livre de Poche, [skrot: AE], s. 14; F. P. Ciglia, Dal nulla all’Altro. Riflessioni sul tema della
morte nel pensiero di Emmanuel Lévinas, ,,Archivio di Filosofia”, 1981, n. 1-3, s. 224-226.
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Smier¢ podmiotu okazuje si¢ w totalnosci bardziej uwiezieniem w byciu-
w-ogole niz catkowitym unicestwieniem. Z punktu widzenia catosci, czyli z
pozycji historiografa, $mier¢ jest momentem zwrotnym, od ktérego byt konty-
nuuje swoje istnienie juz nie w formie osobowej, lecz w dziedzictwie po sobie
pozostawionym. Uniwersalny czas historii wydaje si¢ horyzontem ontologicz-
nym, w ktorym podmioty zostajg zredukowane do numeré6w w buchalterii hi-
storyka. Wtasnie tej depersonalizacji cztowiek nie moze zaakceptowac i odrzu-
ca ja w lgku $mierci. Idea nie§miertelnosci duszy ma, zdaniem Lévinasa, wyra-
za¢ probe uwolnienia czasu osobistego od czasu obiektywnego, chociaz rozu-
miana jako zycie po $mierci, sprowadza na nowo podmiot do totalno$ci. Aby
$mier¢ nie byla przekresleniem podmiotowosci czlowieka, trzeba by otworzyt
si¢ w niej nowy wymiar, r6zny od uniwersalnego czasu historii. Lévinas poszu-
kuje mozliwosci uratowania podmiotu przed redukcja do anonimowosci w wy-
miarze relacji migdzyosobowych*’.

»Przyszlo§¢” Smierci. Charakter tajemniczosci $Smierci wynika z faktu, ze
nie jest ona nigdy obecna, nie jest ,,teraz”**. Nie mozna tez powiedzieé, ze jest po
prostu nieobecna. Nalezaloby raczej stwierdzi¢, ze w momencie umierania odle-
glos¢ miedzy $miercig a umierajacym dazy do zera. Smier¢ jest zawsze ,,przy-
szta” (a venir). Relacja czlowieka do wlasnej $mierci jest wiec relacja z przyszto-
$cia, relacja paradoksalng, wykluczajaca koegzystencje swoich kreséw. Znane
powiedzenie epikurejskie na ten temat dobrze oddaje ,,wieczng przysztos¢ Smier-
ci” i nieredukowalng diachronie naszej z nig relacji*.

Nieobecno$¢ $mierci nie wynika z naszej ucieczki przed nia lub z nazbyt lek-
komyslnego jej traktowania, ale z jej istotnej nieuchwytnosci. ,,Teraz” oznacza
dominacje podmiotu, w terazniejszosci podmiot jest panem swoich mozliwosci.
Smier¢ nie pozwala si¢ zdominowac¢, nie jest nigdy ,.teraz”>’. Wyznacza granice
intencjonalnosci $wiadomosci. Dla $§wiadomosci intencjonalnej $Smier¢ jest zaw-
sze bliska, ale nigdy obecna. Wieczna bliskos¢ nalezy do jej istoty .

Lévinas odrzuca Bergsonowskie rozumienie czasu. Przyszto§¢ nie moze by¢
antycypowana w terazniejszosci. Przyszto$¢ antycypowana nie jest autentyczna,
jest jedynie jej wersja codzienng, konieczng do projektowania zycia. Prawdziwa
przyszios¢ jest nieuchwytna, nie do pogodzenia z terazniejszoscia. Przyszios¢ to
inno$é. Relacja do przysztosci jest relacja z innym™. Charakter przysztosci, ce-
chujacy $mier¢, wynika z jej absolutnej innogci™.

4T Por. TI, s. 26-28.

* Por. TA, s. 59.

4 Por. TA, s. 59; F.P. Ciglia, Un passo...,s. 180; W. Krewani, Le temps..., s. 552.

9 Por. TA, s. 59.

S por. TA,s. 61; W. Krewani, Le temps..., s. 552.

52 Por. TA, s. 64.

3 Por. TA, s. 73-74; E. P. Ciglia, Un passo..., s. 189; W. Krewani, Emmanuel Lévinas...,
s. 105-106.
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Smieré a innosé. W refleksji Lévinasa $mieré zawsze laczy si¢ z innoscia,
chociaz zmienia si¢ sposéb ich przyporzadkowania. W pierwszym okresie, tzw.
ontologicznym, kiedy Lévinas jest skoncentrowany na rozrdznieniu bycia i bytu
(I’étre — I’étant), innos$¢ $mierci jawi si¢ jako pierwsze otwarcie podmiotu, ktory
za swa tozsamos¢ placi cen¢ absolutnej samotno$ci. Natomiast w pdzniejszych
opisach podmiotu w $wiecie, podmiotu uzywajacego, $Smieré nabiera charakteru
innosci zagrazajacej.

Proces identyfikacji podmiotu polegajacy na wodrebnieniu indywiduum
z bycia-w-ogdle 1 zakres§leniu granicy tego, co moje, prowadzi do izolacji
podmiotu. Podmiot solipsystyczny jest egocentryczny, zamknigty na wszelka
innos$¢. Dopiero wkraczajaca przemocg inno$¢ $mierci zmusza go do wyjscia
poza siebie. Smieré jawi si¢ tu przede wszystkim nie jako unicestwienie, ale
jako mozliwos$¢ relacji z inno$cia. Inno$¢ $mierci zostata opisana za pomoca
tych samych okreslen, jakie charakteryzujg inno$¢ w ogole: tajemnicza, nie-
poznawalna; nie ma istnienia w ten sam sposob, w jaki je ma podmiot; nie
jest jakims$ alter ego, ani tez w zadnej mierze nie zalezy od podmiotu. W re-
lacji ze $miercig wystgpuje wyrazna asymetria, charakterystyczna dla kazde;j
relacji z innoscig >*.

W Totalité et Infini Smier¢ jest widziana jako niebezpieczenstwo zniszczenia
rados$ci zycia i przerwania relacji ze $wiatem i z innymi. Lévinas akcentuje tu
przemoc $mierci, jakby morderstwo nalezato do jej istoty. Inno$¢ nie jest juz ce-
chg $mierci, lecz jej zrodlem. Autor nawigzuje w ten sposoéb do rozumienia
$mierci przez spoteczno$ci prymitywne, zaprezentowanego w pracach L. Levy-
Bruhla, wedlug ktorego $mier¢ nie jest nigdy czym$ naturalnym, lecz dzielem
kogo$ — wrogiej czlowiekowi sily nadprzyrodzonej. Tajemniczo$¢ $mierci, jej
bezwzgledno$¢ i naglos¢ jej przyjscia sprawiaja, ze cztowiek nie widzi w niej na
pierwszym miejscu naturalnej konsekwencji faktu pojawienia si¢ na §wiecie, ale
efekt dzialania kogo$ innego: Absolutnie Innego, przeznaczenia, zlej woli prze-
stepcy, wyroku (cudzej) sprawiedliwosci®.

Smier¢ nalezy wiec do porzadku interpersonalnego. Ma to rowniez pozytyw-
ne strony, poniewaz umozliwia przetamanie samotno$ci umierania, stworzenie
»ludzkiej” atmosfery wokol umierajgcego. Inny jest nie tylko zrodtem Ieku, ale i
nadziei: ,,Wiekuisty daje $mier¢ i zycie”>°.

Interpersonalny charakter $mierci wyraza si¢ rowniez w mozliwo$ci ponie-
sienia $mierci za kogos. Mozliwo$¢ ta zmienia samo pojecie §mierci, pozbawiajac
je ,.patetycznosci” wynikajacej z faktu, Ze jest ,,moja $miercig””’. W ten sposob

3 Por. TA, s. 62—64; F. P. Ciglia, Dal nulla all’Altro..., s. 229.
3 Por. TL s. 210.

T, s. 210; por. F. P. Ciglia, Un passo...,s. 190-191.

ST Por. TL, s. 217.
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w okresleniu relacji ze $miercig pojawiaja si¢ elementy charakterystyczne dla
opisu relacji z Drugim, ktora jest relacja etyczna.

1.3. Smier¢ i czas

Tradycyjne rozumienie czasu Lévinas stosuje jedynie do uniwersalnego cza-
su bycia-w-ogodle. Podmiot ma swoj wtasny czas — chwile obecna (! ’instant), kto-
ra nie jest elementem czasu uniwersalnego. Chwila obecna jest izolowana od
pozostatych, nie stanowi z nimi ciaglo$ci. Przejécie od jednej do drugiej jest moz-
liwe tylko dzieki interwencji z zewnatrz, podobnie jak w przypadku wychodzenia
podmiotu z egoistycznej izolacji autoidentyfikacji. Inno§¢ odgrywa decydujaca
role zaréwno w rozumieniu $mierci, jak i czasu’®.

1.3.1. Cielesno$¢ a czasowos¢

Charakter czasowy egzystencji cztowieka wynika z ,,przysztosci” §mierci.
Bliskos$¢ $mierci jest jednocze$nie zagrozeniem i odroczeniem. By¢ skazanym
na $mieré i mie¢ jeszcze czas — to whasnie czasowo$é™. Czas egzystencji nie
jest jednak byciem ku $mierci, lecz byciem przeciw §mierci, jej nieustannym
odrzucaniem .

Zrédtem napiecia miedzy bliskoscia i odroczeniem $mierci jest cielesno$é.
Dzigki ciatu cztowiek jest jednoczesnie podmiotem i przedmiotem, wewngtrzno-
$cig 1 zewnetrznos$cia, wolno$cig 1 zaleznoscig. Te dwa wymiary przenikajg sie:
podmiot nie jest nigdy czysta wewnetrznoscia, jego wolnos¢ nie jest nigdy abso-
lutna. Wolno$¢ bytu $miertelnego realizuje si¢ jako zagospodarowanie czasu,
ktory pozostaje®’. Smiertelnos¢ nalezy do istoty bytu cielesnego. Przez ciato
cztowiek, wydany na tup innosci, staje si¢ rzecza, ale tez dzigki cialu moze sta-
wia¢ opor innosci, zwlaszcza §mierci .

Lévinas przyznaje racj¢ materializmowi, kiedy ten podkresla zalezno§¢ wol-
nosci od rzeczy materialnych: miecz lub proces chemiczny moga usungé¢ ze $wia-
ta podmiot wraz z jego wolno$cig. Podmiot rozumiany jako czysta §wiadomos$¢
jest zabezpieczony przeciw zagrozeniom ze strony materii, rozumiany natomiast
jako $wiadomos¢ wcielona, okazuje si¢ wystawiony na przemoc rzeczy material-

8 Por. EE, s. 126; 160; P. Olivier, L’étre et le temps chez Emmanuel Lévinas, ,,Revue des
Sciences Religieuses”, 71 (1983), s. 341-342.

3 Por. TL, s. 212.

% por. TL, s. 199.

1 por. TL, 5. 199-200; P. Olivier, L étre et le temps..., s. 346.

2 por. TL s. 212;J. Gevaert, L’escatologia..., s. 603—604.
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nych. Paradoks podmiotu cielesnego polega na tym, ze podlega on $mierci, a jed-
noczesnie moze si¢ jej przeciwstawié¢®.

1.3.2. Rozumie¢ czas w zaleznoS$ci od Smierci

W wyktadach na temat §mierci i czasu, cytowanych tu wielokrotnie (MT),
Lévinas poszukuje takiego rozumienia $mierci, ktére wykraczatoby poza alterna-
tywe byt — niebyt i daloby relacji ze $miercia znaczenie inne niz do§wiadczenie
nico$ci w czasie®. Juz na poczatku ksigzki ujawnia zamiar przedstawienia §mier-
ci jako ,.cierpliwos$ci” czasu, cierpliwo$ci rozumianej jako ,.,emfaza” biernos$ci,
jako oczekiwanie nieintencjonalne ®.

Cierpliwo$¢ moze mie¢ charakter pasywnosci absolutnej, kiedy podmiot jest
wystawiony na ryzyko bezsensu. Niepoznawalno$¢ §mierci sprawia, ze relacja z
nig zawiera takie ryzyko, nie jest bowiem nigdy odkrywaniem jej sensu, lecz czy-
stym znakiem zapytania, pytaniem bez mozliwosci uzyskania odpowiedzi *.

Cierpliwo$¢ realizuje si¢ w czasie jako jego trwanie®. Wynika stad koniecz-
no$¢ przeanalizowania relacji $§mierci i czasu. Jedna z interpretacji tej relacji jest
Heideggerowska koncepcja bycia ku smierci. Czasowo$¢ jest w niej rozumiana,
najogodlniej rzecz biorac, jako antycypacja $mierci. Podstawowa zastuge Heideg-
gera widzi Lévinas w przezwyci¢zeniu potocznego rozumienia $mierci i czasu i
nadaniu tym pojeciom znaczenia ontologicznego®. Nie zgadza si¢ natomiast, aby
ontologia byta zroédlem wszelkiego sensu. Dla niego §mier¢, bedac konicem i uni-
cestwieniem, jest w zasadzie kwestig bez danych, nie wydedukowana z wiedzy o
bycie lub o zaswiatach, pytaniem bez odpowiedzi, pytaniem paradoksalnym, kto-
re nie staje sie problemem®.

Zdaniem Bergsona $mier¢ nie nalezy do wymiaru czasowosci, rozumianej
jako trwanie (la durée). Pojecia trwania, élan vital, wolno$ci tworczej odnosza
sie do zycia. Smier¢ jako degradacja energii dotyczy materii, inteligencji, czynu.
Egzystencja czlowieka nie jest wigc byciem ku $mierci .

Lévinas przeciwstawia Heideggerowi roéwniez Kanta, dostrzegajac u niego
mozliwo$¢, aby sens znaczyl poza bytem: dwa sposrod czterech podstawowych
pytan filozoficznych odnosza si¢ nie do bytu, lecz do obowigzkow i zbawienia
cztowieka: ,,Co mam robi¢? Czego moge oczekiwaé¢?”’' Kant nie neguje unice-

% Ppor. TL, s. 204-205.
% por, MT, s. 16.

% Por. MT, s. 7-8.

% Por. MT, s. 23-24.
7 Por. MT, s. 26.

% por, MT, s. 37.

% Por. MT, s. 41-42.
" Por. MT, s. 61-62.
" por. MT, s. 66.
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stwienia, jakie przynosi $mier¢, ale kwestionuje skonczonos¢ cztowieka, prze-
chodzac na teren rozumu praktycznego. Jego wymagania kaza postulowaé nie-
$miertelnos¢ duszy, ktora nie moze by¢ jednak rozumiana jako rozciagniecie
poza granic¢ $mierci czasu, ktory ja poprzedza. Nie chodzi o zwykte przedtuze-
nie zycia, ale o §wiat dostepny jedynie dla nadziei, o sens nieredukowalny do
bytu. Nie§miertelno$¢ nie jest wiec przedmiotem wiedzy, lecz nadziei. Nadzieja
nie$miertelno$ci charakteryzujaca czas zycia ludzkiego, wykracza poza ten
czas”. Nadzieja nie$miertelno$ci ma whasna logike, ktéra miedzy afirmacje i
negacj¢ wprowadza kategorie mozliwosci. To ,,moze” nie ujmuje nic z drama-
tyczno$ci $mierci ani nie zapetnia pustki nico$ci, otwiera jednak droge dla in-
nego kierunku poszukiwan sensu $mierci niz alternatywa byt-niebyt .

Inng probe zrozumienia $mierci poza kategoriami bytu i nico$ci prezentuje
Hegel w Fenomenologii Ducha. Analizujac zachowanie Antygony, wnioskuje, ze
w pogrzebaniu zwlok, poprzez stosunek do zmartego — a nie do trupa — zywi wy-
razaja swoj stosunek do $mierci. Obowiazek pogrzebania zmartego nalezy do
fundamentalnych zasad etyki rodzinnej. Krewni nie moga pozwoli¢, aby rozktad
ciala zmartego dokonywat si¢ na oczach wszystkich, oddajac cialo ziemi, prze-
ksztalcaja go w zywe wspomnienie. Smier¢ nie jest unicestwieniem, lecz powro-
tem do bazy (Urgrund), do podstawy wszystkich rzeczy, ktora jest réwniez pod-
stawa bytu, do elementarnych pierwiastkow krwi i ziemi. Dla Hegla $mier¢ staje
si¢ poznawalna poprzez analize postepowania zywych ",

Lévinas poznawalnosci $mierci u Hegla przeciwstawia mysl Finka, wedlug
ktorego $mier¢ jest niewyrazalna i nalezy przyjac ja w ciszy. Jezyk jest rozumie-
niem bytu. Smier¢ niszczy wszelkie rozumienie, jest skandalem. Kazda $mier¢
jest pierwsza $Smiercia. Nie ma ,,rodzaju” $mierci, nie mozna wiec utworzy¢ poje-
cia $émierci. Smier¢ oznacza koniec tego, co czyni mozliwg wszelkg mysl. Smieré
jest niewyrazalna w kategoriach ontologicznych, mozna o niej méwi¢ jedynie w
odniesieniu do poszczegdlnego cztowieka”. Lévinas akceptuje wskazanie Finka,
by sensu $mierci szuka¢ poza bytem i nicos$cia, chociaz nie zgadza sie, by byt to
wymiar ciszy.

Kontynuujgc poszukiwania sensu $mierci, Lévinas podejmuje analiz¢ mysli
Ernsta Blocha. W centrum zainteresowan Blocha znajduje si¢ poszukiwanie real-
nego humanizmu — $wiata, w ktérym to, co ludzkie bedzie absolutnie dominujace.
Marsz w kierunku idealnego §wiata jest wpisany w bycie bytu — rozwoj cztowie-
ka jest rownoznaczny z rozwojem bytu. Cztowiek nie jest jednym z bytow, lecz
realizacjg bytu jako takiego. Czas nie utozsamia si¢ z byciem ku $mierci, lecz jest
czasem pelnej realizacji. Relacja do przysztosci jest relacja do utopii, a czas jest
nadzieja. Czas jako nadzieja nie moze by¢, jak u Heideggera, rozumiany w odnie-

2 Por. MT, s. 67—68.

3 Por. MT, s. 70-73.
7 Por. MT, s. 90—103.
5 Por. MT, s. 103-105.
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sieniu do $mierci. Nie $mier¢ nadaje sens czasowi, ale na odwrot: sama moze by¢
zrozumiana tylko w odniesieniu do przyszio$ci autentycznej. Lek przed $miercia
nie jest lekiem przed nicoscia, lecz przed pozostawieniem niedokonczonego dzie-
fa. W $wiecie idealnym zniknie obcos¢ rzeczy, nastapi swoiste utozsamienie ,,ja”
i §wiata zhumanizowanego, ludzkos$¢ opusci juz fazg indywiduum. W konse-
kwencji $mier¢ nie bedzie mogta dosiggna¢ cztowieka, poniewaz jego istota be-
dzie si¢ znajdowa¢ poza nim, w doskonatym $wiecie. Problem §mierci zostat
rozwiazany bez potrzeby wyeliminowania samej $mierci’.

Lévinas, nie identyfikujac si¢ w petni z rozwigzaniem Blocha, dostrzega w
nim jednak warto$ciowa propozycje okreslenia sensu $mierci, wychodzac od po-
jecia czasu, a nie na odwrot, jak to czynit Heidegger. Odwrécenie porzadku nie
umniejsza zadnej z negatywnych cech $mierci, ale odbiera jej przywilej bycia
zrodtem wszelkiego sensu. W efekcie sens $mierci przekracza ja, nie ogranicza
si¢ do oznaczania konca’’.

Proba zrozumienia $mierci oparta na pojeciu czasu, domaga si¢ sprecyzowa-
nia tego ostatniego. Lévinas odrzuca zaréwno klasyczna koncepcje czasu, jak i
nowsze propozycje, np. Heideggera i Bergsona i stawia pytanie, czy mozna ro-
zumie¢ czas jako diachronie relacji interpersonalnej, tzn. czy niepowstrzymany
bieg czasu nie jest identyfikowalny z niepokojem ,ja” o Drugiego .

Juz w Le temps et ’autre pojawia si¢ idea czasu jako relacji z Nieskonczonym:
czas nie jest horyzontem ontologicznym bycia, lecz sposobem wykraczania poza
bycie”. Przysztos¢ $mierci nie jest jeszcze czasem — aby nim si¢ stata, musi wej$é
w relacje z terazniejszoscia. Absolutna inno$¢ $mierci wyklucza jednak taka relacje.
Jedynym rodzajem relacji, ktora taczy kresy pozostajace w absolutnej odrgbnosci,
jest relacja intersubiektywna. W niej nalezy wiec szukaé podstaw czasu®’.

Relacja z Drugim jest relacja z czyms, co nie moze zosta¢ wchlonigte przez
,»ja”, co nie moze stac¢ si¢ dla ,ja” obecne, jest relacja z Nieskonczonym. Nie-
zbiezno$¢ kresow oznacza diachroni¢ relacji. Czas nalezy wigc rozumie¢ jako
relacje z Nieskonczonym, a jego ,,zawsze” jako dysproporcje migdzy pragnie-
niem a jego przedmiotem®'. W relacji interpersonalnej Nieskoficzony, przejawia-
jacy si¢ w Drugim, jest zrodtem niepokoju ,,ja” o Drugiego. Czas nie jest wigc
przeplywem tresci $wiadomosci, lecz zwrotem ,,ja” ku Drugiemu®*.

76 Por. MT, s. 108-118.

" Por. MT, s. 119.

" Por. MT, s. 122-123; 126; Lévinas uzywa stowa !’inquiétude w podwojnym znaczeniu: bra-
ku spoczynku i niepokoju.

7 Por. TA, s. 8.

80 por. TA, s. 68—69.

81 Por. MT, s. 127; koncepcja relacji interpersonalnej jako pragnienia Nieskonczonego zajmuje
pokazna cze¢s¢ Totalité et Infini.

82 por. MT, s. 122-129.
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Powraca tu idea cierpliwos$ci czasu: relacja z Nieskonczonym jest pragnie-
niem nigdy nie zaspokojonym, pragnieniem czego$, co nie moze sta¢ si¢ przed-
miotem w terazniejszosci, oczekiwaniem bez szansy doczekania sig, cierpliwo-
Scig absolutng™. Relacja migdzyosobowa przyjmuje ostatecznie postaé odpowie-
dzialnosci za Drugiego i w niej nalezy szukac sensu $mierci.

Analiza pojecia czasu doprowadza Lévinasa do stwierdzenia, ze sensu §mier-
ci nie wyjasnia koncepcja czlowieka jako bycia-ku-$Smierci, ale jej znaczenie od-
stania si¢ w relacji odpowiedzialnos$ci za Drugiego. Innymi stowy: wieksza war-
to$¢ dla poszukiwan sensu $mierci ma analiza znaczenia, jakie ma dla mnie
$mier¢ drugiego cztowieka niz analiza idei ,,mojej” $mierci.

1.4. Eschatologia

Lévinas odrzuca ,,ontologiczne” rozumienie eschatologii, tzn. takie, ktére
traktuje eschaton jako dopetnienie dziejow lub szczyt rozwoju bytu. Potaczenie
prawd filozoficznych z wierzeniami religijnymi powoduje redukcje eschatologii
do poziomu wiedzy racjonalnej. Lévinas méwi natomiast o ,,eschatologii profe-
tycznej”, ktora realizuje si¢ w relacji z tajemnica, z inno$cia**. Eschaton oznacza
nie tylko rzeczy ostateczne chronologicznie, lecz rowniez to, co nadaje ostatecz-
ny sens, definitywne rozumienie.

Podmiot, ktory wobec $mierci okazuje si¢ absolutnie bezsilny, nie rezygnuje
Z prob jej przezwycigzenia. Lévinas moéwi o zwycigstwie nie w znaczeniu zrozu-
mienia zwigzkoéw miedzy zyciem i $miercia, lecz w znaczeniu nawiagzania z inno-
$cig, objawiajaca si¢ w Smierci, relacji o charakterze osobowym — relacji z trans-
cendencja®.

W leku przed $miercig dostrzega Lévinas swoista dwuznaczno$¢: zawiera on
zaro6wno lek przed nico$cia, jak i lek przed nieznanym. Czlowiek nie chee by¢ uni-
cestwiony, ale jednocze$nie boi si¢ tego, co po $mierci moze nastgpic. Jest w nim

, y . . , . . . . . . , . 86
réwnoczesnie ,,pokusa nico$ci Lukrecjusza i pragnienie wiecznosci Pascala”™.

1.4.1. Problem nie$miertelnosSci

Zdaniem Lévinasa pytanie o niesmiertelnos¢, pojeta jako zycie po $mierci,
jest pytaniem niewlasciwym, nic nie wnoszacym do naszego rozumienia cztowie-
ka. Jesli o sensie cztowieczenstwa stanowi dobro¢, to nadzieja niesSmiertelnosci
lub jej brak nie moga mie¢ wplywu na stosunek cztowieka do Drugiego. Lévinas

8 por. MT, s. 132-133.

% Por. TI, s. X—XI; P. Leenhouwers, Eschatologie als Utopie. Eine Einfiirung in die Es-
chatologie-Auffassung Emmanuel Lévinas, ,,Franziskanische Studien”, 67 (1985), s. 49-50.

8 Por. TA, s. 73.

8 Por. TA, s. 66; W. Krewan i, Emmanuel Lévinas..., s. 101-103.
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nigdy nie opracowat problemu nie$miertelnosci®’ w sposob wyczerpujacy, mozna
jednak odnalez¢ pojedyncze wypowiedzi uzasadniajace jego negatywny stosunek
do zagadnienia.

Nie$miertelno$¢ jest nie do pogodzenia z pojeciem podmiotowoSci.
Lévinas odrzuca mozliwo$¢ dowodzenia nie$miertelnosci duszy poprzez
umieszczenie czasu indywidualnego w czasie uniwersalnym. Taki zabieg ozna-
cza redukcje czasu indywidualnego podmiotu do czasu wspolnego wszystkim,
czyli negacje autonomii podmiotu®. Nie zmienia sytuacji proba rozciggniecia
w nieskonczono$¢ czasu indywidualnego, obraca si¢ ona bowiem przeciw pod-
miotowi, skazujac go na wieczna samotno$¢. Nieskonczony czas indywidualny
jest réwniez rodzajem redukcji egzystencji podmiotu do przeznaczenia, czyli
rowniez negacja podmiotowosci®’.

Gdy w pozniejszych publikacjach Lévinasa pojawia si¢ pojecie podmiotowo-
$ci jako odpowiedzialnosci za Drugiego, posunigtej az do bycia jego zaktadni-
kiem, do dzwigania jego cigzarow, postulat nie§miertelnosci oznaczatby skazanie
podmiotu na wieczna obsesje Drugim. Smier¢ jawi si¢ wrecz jako wyzwolenie od
odpowiedzialnosci.

Innym motywem odrzucenia przez Lévinasa idei nieSmiertelnosci jest prze-
konanie, iz jest ona wyrazem egoizmu cztowieka. Akceptacja idei szczesliwosci
wiecznej bytaby wyniesieniem egoizmu do rangi kategorii metafizycznej*.

Odrzucenie nie$miertelno$ci jako zrodta sensu ludzkiego zycia nie prowadzi
Lévinasa do nihilizmu. Wystepuje on zardwno przeciw zyciu wiecznemu, jak i
przeciw nicosci. Absurdalnos¢, jaka niesie ze soba nihilizm, wyklucza to, co
istotne w Lévinasowskim pojeciu cztowieczenstwa — dobro¢. Uznanie, ze $mier¢
jest unicestwieniem, nie oznaczaloby utraty przez podmiotowos¢ wszelkich moz-
liwosci, lecz staloby sie¢ mozliwoscia szalenstwa, w ktérym — jak mowi Dosto-
jewski — wszystko jest dozwolone®".

Jesli pojecie $mierci jako unicestwienia prowadzi do absurdu, a idea nie-
$miertelnosci niczego nie wyjasnia, to gdzie szuka¢ mozliwosci przezwyciezenia
$mierci? Lévinas wskazuje dwie drogi poszukiwan: w dzietach cztowieka i w
relacjach interpersonalnych.

8 Por. L. Ghidini, Dialogo con Emmanuel Lévinas, Morcelliana, Brescia 1987, s. 49.

% Por. TL, 5. 28; J. Gevaert, L ‘escatologia..., s. 605.

% Por. T, s. 284.

N por, En découvrant I’existence avec Husserl et Heidegger, Vrin, Paris 1988, [sktot: DEHH],
s. 191-192.

T por. TL s.257;J. Gevaert, L’escatologia..., s. 606.
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1.4.2. Instytucje

»Jeszcze nie” $mierci nie oznacza biernego oczekiwania, lecz aktywny
sprzeciw wobec $mierci. Cztowiek, wystawiony w swej cielesno$ci na nie-
bezpieczenstwo $§mierci, usituje odsuna¢ ja w czasie przez prace, przez zbu-
dowanie sobie domu, w ktorym mialby schronienie **. Poszukiwanie schro-
nienia prowadzi do tworzenia instytucji o charakterze politycznym, spotecz-
nym, ekonomicznym, ktére wprowadzajac pewien tad w $wiat cztowieka,
uwalniajg go od absurdu®”.

Instytucje maja za zadanie chroni¢ dzieto czlowieka skazanego na przemija-
nie. Dzielo nie jest przedtuzeniem podmiotu — §wiadczy o autorze, ale go nie uo-
becnia. Mozliwo§¢ wyrazenia siebie poprzez swoje dziela zostaje wigc natych-
miast skompromitowana. Dzieto oderwane od autora staje si¢ zrodtem alienacji,
jest wystawione na Sinngebung ze strony innych. Cztowiek dostepny jedynie w
swoich dzietach nie jest juz podmiotem, lecz elementem historii, czastka catosci.
Alienacja nie jest czym$ przypadkowym, spowodowanym aktualnym zachowa-
niem innych wobec konkretnego podmiotu, lecz podobnie jak u Sartre’a, nalezy
do istoty dzieta™.

Instytucje spoteczne i polityczne maja réwniez na celu ochrong wolnosci
cztowieka. Lévinas jest zdania, ze wolno$¢ bez mozliwosci jej praktycznej reali-
zacji jest iluzja. ,,Niepewno$¢ jutra, gtod i pragnienie $miejg si¢ z wolnosci””.
Wolno$¢ podmiotu nie moze si¢ ogranicza¢ do tzw. wolnosci wewngtrznej, ale
musi przybraé forme zorganizowana w wymiarze spoteczno-politycznym®.

Poszukiwanie obrony przed absurdem egzystencji w instytucjach tworzonych
przez cztowieka nie przynosi pozadanego efektu. Instytucje te moga jedynie po-
méc w odroczeniu $mierci, ale nie zabezpieczaja przed absurdem ptynacym z
unicestwienia. Poza tym, bedac dzietem cztowieka, jak kazde inne dzieto, prowa-
dza do alienacji indywiduum. Podmiot zostaje wchtonigty przez porzadek obiek-
tywny, przez cato$¢. Walka podmiotu o przezwycigzenie $mierci jest w tej per-
spektywie przegrana’’.

1.4.3. Relacje interpersonalne

Po odrzuceniu nie$miertelnosci indywidualnej 1 negatywnej ocenie przydatno$ci
instytucji politycznych i spotecznych do nadania ostatecznego sensu zyciu ludzkiemu,
pozostaja tylko relacje intersubiektywne jako ostateczne zrodto sensu. Jedynie wymiar

%2 Por. T, s. 140.

% Por. TL, s. 213.

% Por. T, s. 202-203.

S TLs. 218.

% Por. tamze; J. Gevaert, L escatologia..., s. 607.

7 Por. TL s. 219;J. Gevaert, L escatologia..., s. 607-608.
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etyczny gwarantuje sens zyciu czlowieka, chronigc go przed nihilizmem i alienacja.
Dobroé jest dla cztowieka jedyna szansa, by nie-by¢-ku-§mierci®.

Dobroé. Doswiadczenie wskazuje, ze wolno$¢ cztowieka jest narazona na kon-
flikt z wolnoscig Drugiego, na alienacje i przemoc, najwicksza za$§ przemoca jest
$mieré. Smier¢ nie jest jednak w stanie pozbawié sensu ludzkiej wolnosci. Skiero-
wanie woli ku dobru, bycie dla innych, zachowuje warto§¢ mimo $mierci. Sens zy-
cia tkwi w moralnosci, w shuchaniu wezwania ,,wdowy, sieroty i obcego”, w leka-
niu si¢ bardziej popehnienia zabdjstwa niz whasnej $mierci”. Przezwycigzenia
$mierci nalezy wiec szuka¢ nie w przysztym zyciu ani w lepszej przysztosci ludzko-
$ci, lecz w ,,czasie dobroci”, czasie, ktorym dysponuje cztowiek, aby stuzy¢ innym.

Porzadek dobra jest wyzszy od porzadku bytowego: umieszczenie Dobra po-
nad wszystkimi ideami uwaza Lévinas za najwazniejsze osiagniecie filozofii'™.
W porzadku bytowym $mier¢ jest unicestwieniem, zycie absurdem. Sens moze
by¢ uratowany jedynie w porzadku etycznym.

Dobro¢ pojmuje Lévinas bardzo radykalnie: jednokierunkowo, z wyklucze-
niem wzajemnosci. Tylko taka dobro¢, ktora nie liczy na zadng nagrode i nie ma
w perspektywie zadnej odptaty, jest dobrocia autentyczna '

Plodnosé (ojcostwo). Mozliwos¢ realizacji dobroci bezwarunkowej dostrze-
ga Lévinas w relacji ojca do syna. Plodnos¢ nie ogranicza si¢ do wymiaru biolo-
gicznego, lecz urzeczywistnia si¢ w kreacji nowej osobowosci. Stosunek do syna
jest inny niz stosunek do rzeczy, poniewaz syn nie jest wtasno$cia ojca ani jego
wytworem, jak np. jaki$ przedmiot lub poemat'?>. W ptodnosci ,ja” ojca zostaje
w jaki$ sposob przekazane synowi. Lévinas uzywa tu nawet stowa transsubstan-
cjacja. Ojciec jest rzeczywiscie w swym synu, ale syn jest realnie kimgé innym '”.
Autor jest $wiadomy sprzecznos$ci tego twierdzenia z logiczna zasada tozsamo-
$ci'™. Przekazywanie ,,ja” ojca synowi, to powolywanie do istnienia osobowosci
syna, jego dobroci i jedynosci. Jedynos¢ syna nie jest jedynoscig podmiotu solip-
systycznie zamknigtego, lecz dzietem mitosci i wyboru ojcowskiego — kazdy syn
jest dla ojca jedyny'”.

W tej strukturze relacji ojca i syna, $mierc¢ jawi si¢ jako przypieczetowanie
dobroci. Smieré¢ ,,dopetnia” proces rodzenia: z ojca pozostaje jedynie jego naj-
wicksze dzieto — syn. W tym dziele znajduje swa kontynuacje¢ egzystencja ojca.
Odrodzony lub ,,zmartwychwstaty” w synu ojciec, wchodzi w przysztos¢, do kto-
rej jemu samemu droge zagrodzila §mier¢. Ta przysztos¢, czas nieskonczony,

% Ppor. TL, s. 225.

9 Por. TL, s. 223-224; S. Strasser, Jenseits von Sein und Zeit..., s. 129-130.
100 por. TI, s. 76.

1" por. DEHH, s. 192.

12 por. TI, s. 254; TA, s. 85-86.

13 por. TI, s. 254.

104 Por. TI, s. 244-245.

105 por. TI, s. 256.
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dzieki zmianom pokolen naznaczony niewyczerpang mtodos$cia syna, jest lepszy
od wiecznosci starzejacego si¢ podmiotu .

Przerwanie ciaglosci czasu podmiotowego w ptodnosci wytwarza jeszcze je-
den efekt: czas staje si¢ przebaczeniem. Wina jest nieodtaczna od ludzkiej egzy-
stencji, a pamie¢ nie wystarczy do jej zmazania. Pamigé moze podja¢ wysitek
reinterpretacji przeszlo$ci, ale nie moze jej wymaza¢. Jedynym sposobem na
uwolnienie si¢ od win przesziosci jest rozpoczecie od nowa poprzez zmiang po-
kolen. W synu egzystencja ojca jest kontynuowana juz jako rozgrzeszona'.
Lévinas jest $wiadomy, ze zmiana pokolen nie wystarczy, aby uwolni¢ ludzkos¢
od zta, dlatego tez wprowadza do swej filozofii religijng kategori¢ czasu mesjan-
skiego jako czasu petnego tryumfu nad ztem.

Propozycja przezwyciezenia $Smierci w intersubiektywnej relacji ptodnosci,
Lévinas odpowiada na Heideggerowska koncepcje egzystencji jako bycia-ku-
$mierci. Konieczno$¢ $mierci jest sytuacja egzystencjalng cztowieka, ale nie ce-
lem zycia. Czas poprzedzajacy $mier¢ nie jest zmierzaniem ku $mierci, lecz zy-
ciem dla czego$ innego niz $§mier¢, czego$, co przekracza $mier¢. Bycie ku Smier-
ci zostaje zastapione byciem dla tego, co po Smierci. Sensu zycia nalezy szuka¢ w
catkowitej i dobrowolnej ofierze dla Drugiego, dla syna. Jest to jedyna mozli-
wos$¢ nie bycia ku $mierci ',

Pokéj mesjanski. Dzieki nieustannemu odradzaniu w ptodnosci, ludzkosé
otwiera si¢ na przysztos¢ absolutng, wzrasta ku temu, co okresla si¢ mianem
eschaton. Lévinas pojmuje eschaton jako petna zbiezno$¢ moralnosci i zycia we
wszystkich jego przejawach, indywidualnych i spotecznych i nadaje mu imi¢ po-
koju mesjanskiego'”. Realizacja tej zbieznosci nie odbywa si¢ moca jakiegos
prawa natury, nie jest kopia Heglowskiej autorealizacji Ducha absolutnego. Roz-
woj moralny ludzkosci jest jej wzrostem ku nieskonczonosci w trzech wymia-
rach: dzigki ptodnosci zwieksza si¢ dobro¢ ludzkosci, relacja etyczna z Drugim
powoduje nieskonczony wzrost odpowiedzialno$ci, pragnienie innego uzyskuje
wartos$¢ nieskonczona, gdy zwraca si¢ ku Absolutnie Innemu.

Lévinas, méwiac o eschatologii, nie méwi nigdy o koncu czaséw ani o dniu
sadu. Eschaton realizuje si¢ w czasie nieskonczonym, a sagd odbywa si¢ juz teraz.
Sad jest dzietem Bozym, ale realizowanym za posrednictwem czlowieka. Za kaz-
dym razem, gdy kto$ uci$niony, potrzebujacy, wykluczony lub przesladowany
oskarza mnie, odbywa si¢ sad nade mng. Odpowiedzialno$¢ przed Bogiem i od-
powiedzialnos$¢ przed czlowiekiem sa tym samym. Sad jest prawda o mojej egzy-
stencji wypowiedziang ustami drugiego czlowieka.

196 por, TI, s. 246.

197 por. TI, s. 259.

1% por. TL s. 27; J. Gevaert, L’escatologia..., s. 610-613; W. Krewani, Emmanuel
Lévinas..., s. 108—109.

199 por. T, s. 283.
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Zbiezno$¢ moralnosci i zycia nie oznacza tworzenia spoteczenstwa do-
skonatego za pomoca rezymu totalitarnego. Spoteczno$¢ eschatologiczna zre-
alizuje utopie harmonijnej koegzystencji wolnej jednostki i sprawiedliwos$ci
spotecznej'’. Lévinas okresla t¢ sytuacje mianem pokoju. Pokéj mesjanski
nie jest zwyczajnym koncem walk, lecz jedno$ciag wszystkich, bez utraty in-
dywidualno$ci przez kogokolwiek. Pokdj mesjanski jest pokojem podmiotu,
ktory w relacji z Drugim realizuje swoja dobro¢. Dobro¢ podmiotu otrzymuje
w ptodnosci czas nieskonczony potrzebny do pelnej konwergencji moralnosci

i rzeczywistosci''.

2. SMIERC DRUGIEGO
2.1. Odpowiedzialno$¢ za $mieré¢ Drugiego

»Pytanie zrodzone z przeczucia tego, co Inne, przeksztatca si¢ w odpowie-
dzialno$¢ za innego cztowieka, a bojazn Boza — nie majgca nic wspolnego z prze-
razeniem wobec sacrum ani z trwoga w obliczu nicosci — w gk o blizniego i w
obawe, ze umrze”'"?,

2.1.1. Bezbronno$¢ twarzy

W Lévinasowskim opisie Drugiego kluczowa rol¢ odgrywa do$wiadczenie
twarzy. Twarz jest naga, wystawiona na dzialanie przemocy, bezbronna. Nawet
przykazanie: ,,Nie zabijaj!”, ktore jest jej pierwszym wyrazem, $wiadczy o nieu-
stannym zagrozeniu $miercia'”. Twarz jest nawet swego rodzaju pokusa do za-
bojstwa. Pojawienie si¢ Drugiego burzy porzadek $wiata, ktorego ,,ja” jest cen-
trum i panem. Drugi nie pozwala si¢ zdominowa¢, nie mozna go tez unicestwié
czesciowo. Jest jedynym bytem, ktoérego negacja moze by¢ tylko catkowita, jedy-
nym, ktorego mozna chcieé¢ zabié''*.

Bezbronnos¢ twarzy, tatwos¢ ugodzenia jej $miertelnym ciosem sg pokusg dla
zabojcy. ,,Twarz w swej prostocie stawiania oporu komus, powolne naro-
dziny »najkrotszej odleglosci migdzy dwoma punktami«: prostota odstonigcia si¢ na
niewidzialng $mieré. Ekspresja, ktora jest pokusg pierwszego zabojstwa i ktdra nim
kieruje: jego mordercza prostolinijno$¢ w szczegdlny sposdb odpowiada odstonig-

M0 por TI, s. 261.

" por. TL, s. 283; S. Strasser, Jenseits von Sein und Zeit..., s. 185-193.

2E Lévinas, O Bogu, ktory nawiedza mysl, ,,Znak”, Krakow 1994, [skrot: BNM], s. 195;
por. 1d., Etyka i Nieskonczony. Rozmowy z Philippe 'm Nemo, Krakow 1993, [skrot: EiN], s. 65.

13 por. Id., Entre nous. Essai sur le penser-a-1 autre, Paris 1991, [skrét: EN], s. 122.

4 Ppor. EN, s. 22.
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ciu sig, czyli ekspresji twarzy”'"”. W innym miejscu Lévinas zastanawia si¢ czy
samo ,,pojecie linii prostej — tej odlegtosci najkrotszej miedzy dwoma punktami —
nie jest pierwotnie linig, podtug ktorej napotykane przeze mnie oblicze wystawia
sic na $mier¢”''®. Nagos¢ twarzy jest symbolem $miertelnosci drugiego cztowie-
ka''. Bezbronnos¢ i wystawienie na $mier¢, z jednej strony, a samotne stawianie

oporu z drugiej, s3 dowodem przemocy dokonujacej si¢ w §mierci''®.

2.1.2. Zakaz pozostawiania Drugiego samego wobec $mierci

Wystawienie si¢ Drugiego na cios $mierci nie moze by¢ dla mnie obojetne'"”.
Jego bezbronne oblicze wzywa mnie do odpowiedzialnos$ci, jakby jego $mier¢ byta
moja sprawa, jakby on sam nie byl swiadomy niebezpieczenstwa, a ja przez moja
obojetnos¢ statbym sie wspodlnikiem jego $mierci. W $miertelno$ci Drugiego $mierc¢
dotyka mnie zanim stanie si¢ mojg $miercig. Nie moge zostawi¢ go samego w obli-
czu tak wielkiego niebezpieczenstwa — to jest prawdziwy sens bycia bliznim .

Smiertelno$¢ drugiego czlowieka taczy mnie z nim bardziej niz ,jaka$
wspolna natura czy jakie§ wspolne przeznaczenie — moja nieobojetnos¢ wobec
Innego ma nieredukowalne znaczenie relacji spotecznej (de la socialité) i nie jest
podporzadkowana prymatowi mojego ,,bycia-ku-§mierci”'*!, ktére zdaniem Hei-
deggera okresla sens ludzkiej egzystencji.

Odpowiedzialno$¢ za Drugiego jest przede wszystkim odpowiedzialnoscia
za jego $mier¢. Apel plynacy do mnie z nagiej twarzy Drugiego dotyczy nie
tylko prosby o pomoc i stuzbe, ale rowniez niemoznosci pozostawienia go sa-
mego ,,w obliczu nieuchronno$ci. Stanowi to prawdopodobnie korzen spotecz-
nosci, mitosci bez erosa” '%.

Smiertelnoé¢ Drugiego, jako wezwanie do odpowiedzialnosci, wplywa na
ksztalt podmiotowosci. ,,Ja” nie moze unikng¢ tej odpowiedzialno$ci — musze by¢
obecny przy umierajacym w momencie $mierci. Milo§¢ blizniego przybiera tu
bardzo konkretny ksztalt obecnosci, ale do niej si¢ nie ogranicza. Niemoznos¢
pozostawienia Drugiego samego w obliczu $mierci, to ostatecznie ,,zdolnos¢ do
najwyzszego daru: $mierci za Innego”'>.

1S BNM, s. 246-247.

16 ppM, s. 260.

7 por., EN, s. 186.

18 por. PhM, s. 260.

9 por. PhM, s. 259.

120 por. BNM, s. 247.

2L BNM, s. 248.

2 EiN, s. 65.

2 BNM, s. 248; por. G. Bailhache, Le sujet chez Emmanuel Lévinas. Fragilité et subjec-
tivité, Paris 1994, s. 308.
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2.1.3. Odpowiedzialno$¢ pozostatego przy zyciu

Apel plynacy ku mnie z twarzy Drugiego, zagrozonego $miercia, powoduje
wstrzas tozsamosci bytu, ,,wywrdcenie bezproblemowego obstawania bytu w
byciu; wstrzas i inwersje, dzieki ktérym ja pojawiam si¢ pod tozsamos$cia bytu i
moge odtad mowi¢ o moim wstrzasie, moim conatus, 0 moim trwaniu w
bycie, o stawianiu mnie pod znakiem zapytania, tak jak méwie 0 moim przyj-
$ciu na §wiat; niepokoj-w-obliczu-mozliwej-§mierci-drugiego-cztowieka; przebu-
dzenie si¢ w bycie ,,pierwszej osoby”'**.

Smier¢ drugiego cztowieka odgrywa istotna role w konstytuowaniu podmio-
towosci okreslanej jako substytucja'®. Smiertelno$é Drugiego stawia pod zna-
kiem zapytania moje prawo do bycia. ,,Czyz moje istnienie, w swym spoczywa-
niu i w czystym sumieniu swojego conatus, nie rowna si¢ zezwalaniu na $mierc
innego cztowieka?”'*® Smieré drugiego cztowieka prowadzi do przeobrazenia
bezproblemowego ,,ja” ontologicznego, tozsamego w swym bycie, w ,,ja” pro-
blematyczne, zmuszone do usprawiedliwienia swego istnienia. Pytanie plynace z
twarzy Drugiego nie oczekuje odpowiedzi teoretycznej, lecz odpowiedzialnosci,
,etycznej bliskosci”'?’.

Odpowiedzialno$¢ realizuje si¢ jako nie-obojetnos¢ na $mieré Drugiego:
»~Mam odpowiada¢ za $mier¢ innych, zanim zacznie mi chodzi¢ o moje wtasne
bycie”'*®. Pytanie podstawowe nie brzmi: ,,dlaczego istnieje raczej co$ niz nic?”,
lecz ,,czy mam prawo by¢?” Moje prawo do bycia nie wynika z zasad ontologii,
ale z mojego bycia-dla-Drugiego. Pytanie o sens bycia nie jest pytaniem o reguty
bycia, lecz o jego sprawiedliwosé >’

Tak radykalne stawianie kwestii odpowiedzialnosci za $mier¢ Drugiego ma
zrodto w konkretnych przezyciach Lévinasa. Wyznaje on: ,,Biorgc za punkt wyjscia
zagtade Zydow, mysle o $mierci drugiego cztowieka, mysle o nim, bo za niego
mozna, nie wiem czemu, samemu ocalawszy, czu¢ sie odpowiedzialnym” ">’

Trwanie w bycie to jakby uzurpacja prawa do miejsca na ziemi i zwigzana z
tym ekspulsja Drugiego. Lévinas wielokrotnie przywotuje zdanie Pascala: ,,To
moje miejsce na stoncu. — Oto poczatek i obraz uzurpacji na catej ziemi”*'. Tak
jakby moje istnienie odbywato si¢ kosztem Drugiego, jakby pozbawiato go prze-

124 BNM, s. 249.

125 Na temat takiego rozumienia podmiotowosci zobacz przede wszystkim IV rozdz. Autrement
qu étre ou au-dela de I'essence.

126 BNM, s. 250.

27 Tamze.

128 Tamze, s. 257.

129 por. tamze, s. 258.

30 phM, s. 260.

BIB Pascal, Mysli, Warszawa 1983, s. 100; wyd. Brunschvicga, fr. 295.
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strzeni zyciowej, uniemozliwialo mu petny rozwdj, jakby przywiaszczenie sobie
czegokolwiek, oznaczato odebranie tego innemu >,

2.1.4. Smier¢ Drugiego a czlowieczenstwo cztowieka

Relacja z twarza Drugiego pozwala zrozumieé, ze jego $miertelno$¢ jest
wazniejsza od mojej $mierci i od mojego zycia. W ten sposob rodzi si¢ mitos¢
blizniego, ktora jest przeciwienstwem trwania w bycie. ,,Rzucenie si¢ do wody
dla ratowania kogos, kiedy si¢ nie umie ptywac jest pelnym wyjsciem na spotka-
nie kogos, bez zachowania niczego dla siebie, oddaniem si¢ drugiemu catkowicie
w odpowiedzi na jego nieformutowane zadanie, na wyraz jego oblicza, na jego
$miertelno$é oraz jego »Nie bedziesz zabijatk«”'>.

Porzadek etyczny — odpowiedzialno$¢ za Drugiego az do $mierci, mozliwos$¢
oddania zycia za Drugiego, troska o Drugiego wyprzedzajaca troske o siebie —
jest odwroceniem porzadku bytowego, zwycigstwem bez-interes-ownosci nad
conatus essendi'**. Etyka jest Igkiem przed popetnieniem przemocy, przed zaje-
ciem cudzego miejsca i przyczynieniem si¢ w ten sposob do czyjegos bolu i
$mierci®’. Porzadek etyczny to takze wrazliwo$¢ na cierpienie Drugiego, ktore
jest zawsze nieuzasadnione — usprawiedliwianie cierpienia Drugiego jest dla
Lévinasa zrodlem wszelkiej niemoralnosci *°.

Moje prawo do bycia zostato zakwestionowane przez Iek o Drugiego, przez
niemozliwo$¢ pozostawienia go samego wobec $mierci, chociaz czgsto jest to
odpowiedzialnos¢ w obliczu Nieubtaganego, a moja pomoc nie moze wykroczy¢
poza zwykla obecno$¢ przy umierajagcym. Tajemnica mitosci blizniego tkwi w
trosce mimo bezsilnosci'?’. Lek o Drugiego jest moim Igkiem, ale nie jest w zad-
nym stopniu lgkiem o mnie, do jego opisu nie stosujg si¢ wiec analizy uczucio-
wosci z Sein und Zeit. Lgk o Drugiego jest niepokojem sumienia, a nie elemen-
tem mojego bycia-ku-$mierci'*®.

Do dyskusji z Heideggerowska koncepcja $mierci wraca Lévinas w konfe-
rencji wygloszonej w 1987 r. w Collége International de Philosophie'*’. Wedhug
Heideggera $mier¢ drugiego dotyczy mnie jedynie jako element mojego bycia-w-
$wiecie i jej znaczenie nie wykracza poza wspomnienia i zwyczaje pogrzebowe.

132 por. PhM, s. 261; EN, s. 190.
133 phM, s. 261.

134 por. EN, s. 238.

135 por. EN, s. 188.

136 por. EN, s. 116.

137 Por. BNM, s. 263.

138 Por. BNM, s. 264.

139 Mourir pour..., EN, s. 219-230.
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,Umrze¢ za drugiego” to ,,zwyczajne poswiecenie”, ktére i tak nie uratuje dru-
giego, bo ,.kazdy umiera za siebie” .

Dla Lévinasa natomiast ,,umrze¢ za Drugiego” objawia najglebszy sens mito-
$ci blizniego. W niepokoju z powodu $miertelnosci Drugiego, uprzednim w sto-
sunku do troski o siebie, przejawia si¢ cztowieczenstwo czlowieka, ktore prze-
kracza horyzont bycia i trwania w nim. Drugi nie jest utozsamiany z tym, co czy-
ni, relacje z innymi nie stanowia czg$ci mojego bycia-w-§wiecie, nie sa kierowa-
ne interesem i nie ograniczajg si¢ do ,,spraw”. Cztowieczenstwo (I humain) to
odpowiedzialno$¢ za Drugiego wyprzedzajaca troske o wlasny byt, nie-miejsce
wyprzedzajace umiejscowienie w bycie, wyprzedzajace Da Dasein, mito$¢ bez
pozadliwosci, ktora Lévinas nie waha si¢ nazwaé §wictoscia '*'.

Odpowiedzialno$¢ za Drugiego, ktéra prowadzi do oddania zycia za niego
oznacza, ze relacja interpersonalna nalezy do innego niz ontologiczny porzad-
ku. Tozsamo$¢ podmiotu nie sprowadza si¢ do tozsamosci bytowej, lecz jest
tozsamoscia wybranego do odpowiedzialnosci. ,,Umrze¢ za Drugiego” zyskuje
walor nie w perspektywie zycia po $mierci, ale jako bezmiar po§wigcenia, czyli
$wietosé ',

Nowoscig czlowieczenstwa w stosunku do bytu jest ideal swigtosci. W po-
rzagdku bytowym dominuje walka i poszukiwanie rOwnowagi migdzy przeciwien-
stwami. Lévinas utozsamia go wrecz ze ztem'*. Dopiero twarz Drugiego przyno-
si zakaz zabijania i zaproszenie do milosci. Typowym zachowaniem pozostaja-
cym na poziomie ontologicznym jest czyn Kaina. Potraktowanie Abla jako bytu
posrod bytéw zaowocowalo zabdjstwem, ale lezy tez u podstaw odpowiedzi Kai-
na danej Bogu: ,,Czyz jestem straznikiem brata mego?”. Odpowiedz ta jest szcze-
ra i poprawna z ontologicznego punktu widzenia, komentuje Lévinas, brak w niej
tylko etyki'**.

Smiertelnoé¢ Drugiego pozwala wigc okreslié, co znaczy byé cztowiekiem:
»dadze, ze Czliowieczenstwem jest wlasnie otwarcie si¢ na $mier¢ blizniego, tro-
ska o jego $mier¢ [...] wokot Smierci mego blizniego objawia si¢ to, co nazwatem
cztowieczenstwem ludzkim”'*. W innym miejscu pisze Lévinas: ,,Czlowieczen-
stwo lub ludzka psychiczno$¢ to powrdt do wewnetrznej $wiadomosci nie-
intencjonalnej, do nieczystego sumienia, do mozliwosci leku, ktory leka si¢ o
niesprawiedliwo$¢ bardziej niz o $mier¢ i ktory sprawia, ze wolimy niesprawie-
dliwosci zaznawac, niz ja popelniaé, a to co usprawiedliwia byt, przedktadamy
nad to, co zapewnia mu trwanie” '*.

40 por. EN, s. 227; 229.
41 por. EN, s. 228-229.
2 por. EN, s. 229-230.
3 por. EN, s. 132-133.
44 Ppor. EN, s. 128-129.
45 pPhM, s. 257.

146 BNM, s. 265.
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Lévinas kres$li zarys antropologii, ktérej problemem centralnym nie jest byt
cztowieka, lecz jego czlowieczenstwo. Odpowiedzialno$¢ za $mier¢ Drugiego
oznacza réwniez odpowiedzialno$¢ za jego zycie. Nie zostawia¢ Drugiego same-
go w obliczu $mierci, znaczy by¢ do jego dyspozycji az do ostatniego momentu.
Pozostawienie go oznaczatoby negacje whasnego cztowieczenstwa'*’.

Wymiar czlowieczenstwa przejawiajacy sie¢ w odpowiedzialnosci za Drugie-
go posunietej az do zdolno$ci oddania zycia za niego — nie za kogo$ bliskiego i
drogiego, lecz za kazdego — jest wywrdceniem porzadku bytowego. Czlowieczen-

stwo cztowieka nalezy do porzadku Dobra'*®.

2.2. Sens $mierci

Dla Lévinasa, w przeciwienstwie do Heideggera, analiza $mierci z podmio-
towego punktu widzenia nie odkrywa jej wlasciwego znaczenia: ,,moja” $Smierc
pozostanie zawsze czym$ nieznanym i bez-sensownym. Roéwniez obserwacja
$mierci anonimowych innych nie dostarcza jej pelnego rozumienia. Jedynie
zblizenie etyczne do Drugiego i jego $miertelnosci pozwala ujaé w pelni zna-
czenie $mierci'®.

W tradycji filozoficznej i religijnej odejscie cztowieka ze §wiata empirycz-
nego jest interpretowane jako przejécie do innego zycia lub do nicosci. Utozsa-
mienie $§mierci z unicestwieniem przejawia si¢ szczegélnie wyraznie w zaboj-
stwie: tak zapewne pojmowatl swoj czyn Kain. Ale zabdjstwo odstania réwniez
niemozliwo$¢ unicestwienia, ktora przemawia z twarzy Drugiego przykazaniem
,Nie zabijaj!”. Unicestwienie nie jest ostatecznym znaczeniem $mierci "

Obserwacja fenomenu $mierci prowadzi do konkluzji, ze jest ona koncem:
koncem czynnosci i zachowan wtasciwych istocie zyjacej, koncem ekspresywno-
Sci twarzy, koficem relacji z Drugim "', Sens $mierci nie jest jednak dany w do-
$wiadczeniu $mierci, lecz w relacji z umierajagcym >2.

Relacja z Drugim, ktorej podstawa jest bycie wybranym do odpowiedzialno-
$ci, wobec §mierci przybiera posta¢ szacunku dla ,,tego, kto juz nie moze odpo-
wiedzie¢” i poczucia winy ze strony tego, kto przezyt. Lévinasowska koncepcja
relacji intersubiektywnej jest niezrozumiata dla mentalno$ci przyjmujacej tozsa-
mos¢ czego$ z sobg samym za podstawe wszelkiej sensownosci. Smiertelnosé

147 Por. PhM, s. 263.

148 por. EN, s. 258.

9 por. PhM, s. 259; M. Faessler, Dieu envisagé, [w:] Répondre d autrui. Emmanuel
Lévinas, red. J.-Ch. Aeschlimann, Boudry-Neuchatel 1989, s. 105.

139 por, TI, s. 208-209.

51 por. MT, s. 9-10.

152 por. MT, s. 11-12.
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Drugiego jest tym elementem relacji, ktory powoduje wylom w tozsamosci ,,ja” i
jego wyjscie w kierunku Drugiego .

Relacja do $mierci Drugiego nie ogranicza si¢ do wiedzy lub dos§wiadczenia
unicestwienia bytu. Relacja ta ma takze charakter emocjonalny jako niepokdj o
Drugiego. Emocja wobec $mierci jest afektywno$cia nieintencjonalna: nie bazuje
na przedstawieniu, jak u Husserla, ani na wartos$ciach, jak u Schelera, nie oznacza
tez inercji stanu emocjonalnego'>*. Niepokoj o blizniego ma charakter pytania
bez odpowiedzi, pytania nietematycznego. Niepokoj pojawia si¢ spontanicznie w
blisko$ci Drugiego i staje si¢ odpowiedzialno$cia za niego i za jego S$mierc.
Smier¢ ujawnia bliskos¢ drugiego cztowieka i odpowiedzialno$é jako whasciwa
posta¢ relacji migdzyosobowej. Element emocjonalny zawiera opis $mierci So-
kratesa w Fedonie: wokot umierajacego Mistrza, ktéry swym spokojem potwier-
dza wyzszo$¢ racji intelektualnych przez siebie wytozonych, nastepuje wybuch
emocji — wszyscy maja tzy w oczach, Apollodor placze w glos, a kobiety trzeba
bylo juz wezesniej wyprowadzi¢ ',

Smier¢ Drugiego pozostaje zawsze skandalem pytania bez odpowiedzi, odej-
$cia bez powrotu. Smieré, ktéra w do$wiadczeniu jawi si¢ jako unicestwienie, nie
jest jedynie przejsciem z jednego stanu ontycznego do drugiego, z bytu do nieby-
tu. O jej znaczeniu wiece] moéwi zawarte w niej ,,odchodzenie” niz jego kres.
Kazda $mier¢ jest pierwsza, przedwczesna, ma charakter zabojstwa i wzywa do
odpowiedzialnosci .

Dla Heideggera doswiadczenie $mierci drugiego stanowi przyczynek do zro-
zumienia Dasein: z jednej strony, okazuje si¢, ze $§mier¢ nie omija nikogo, z dru-
giej, pozwala zrozumie¢, ze jest ona najbardziej wlasna mozliwoscia Dasein —
mozna umrze¢ za drugiego, ale nie mozna go uchroni¢ od $mierci. W ujeciu
Lévinasa do$wiadczenie §mierci Drugiego wywoluje poczucie winy, ktére nadaje
nowy sens poswieceniu za Drugiego — moja $Smier¢ jest udziatem w jego $mierci,
odkupieniem winy .

Znaczenie $mierci jako konca ujawnia si¢ w pelni nie w odniesieniu do ,,ja”,
lecz w odpowiedzialnosci za Drugiego jako $miertelnego. Smier¢ dotyczy mnie
najpierw jako $émiertelno$¢ Drugiego, zanim pojawi si¢ problem mojej $mierci .
Problem $mierci Drugiego, ze wzglgdu na jej charakter unicestwienia, znajduje
swoj wyraz emocjonalny w postaci bolu i wyraz moralny w postaci odpowie-
dzialno$ci. Problem ten nie domaga si¢ rozwigzania teoretycznego, lecz odpo-

wiedzialnoéci na miare nieskonczonosci, ktora objawia si¢ w twarzy Drugiego '

153 Por. MT, s. 14-15.

154 Por. MT, s. 18-19.

155 Por. MT, s. 19-20; M. Faessler, Dieu envisageé..., s. 106.
136 por. MT, s. 81.

157 Por. MT, s. 43—44.

158 Por. MT, s. 48.

159 Por. MT, s. 90-91.
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Odpowiedzialno$¢ za $mier¢ Drugiego ukazuje najglebszy sens mitosci blizniego:
mito$¢ wyraza si¢ tym, ze $mier¢ blizniego niepokoi mnie bardziej niz moja, a bol
Z nig zwigzany jest wigkszy od leku przed wlasnym unicestwieniem. ,,Spotykamy
$mier¢ w twarzy Drugiego”'®.

Lévinas w zakonczeniu wyktadow na temat $mierci i czasu, odpowiada na py-
tanie o sens $mierci. Zrozumie¢ $mier¢ mozna tylko w kategoriach relacji z Drugim.
Relacja ta, zaczynajaca si¢ od zakazu zabijania, ktdry jest pierwszym wyrazem twa-
rzy, okazuje sic w efekcie odpowiedzialnoscia za $mier¢ blizniego. Smiertelnosé
Drugiego powoduje zakwestionowanie tozsamosci ,,ja” i jego prawa do bycia. Py-
tanie zrodzone w obliczu $mierci Drugiego niesie z soba odpowiedz. Znajdujemy
ja, przechodzac z poziomu ontologiczno-teoretycznego na poziom etyczny '®'.

Absolutng bezinteresowno$¢ odpowiedzialnosci za Drugiego podkresla
$miertelno$¢ podmiotu. Lévinas podsumowuje swoje rozwazania stwierdzeniem,
ze ,relacja z Nieskonczonym jest odpowiedzialnos$cig istoty $miertelnej za istotg
$miertelna” '

Podejmujac probe walutacji mysli Emmanuela Lévinasa, nalezy pamigtac,
ze nie zamierzal on tworzy¢ systemu filozoficznego. Postawa taka wynikata z
jego niecheci do wszystkiego, co przejawia charakter calo§ciowosci, zaréwno
w sferze dzialania, jak i poznania: za najwicksze nieszczescia XX w., w postaci
systemoOw totalitarnych, obarczal on wing systemy filozoficzne, ktoére 6w totali-
taryzm umozliwity — zwlaszcza system Hegla — wlasnie pretensja do obejmo-
wania catosci prawdy.

Problem $mierci nie jest pod tym wzgledem uprzywilejowany, dlatego nie
znajdziemy u Lévinasa kompletnego wyktadu na ten temat. Poszczegolne aspekty
kwestii zostaty opracowane w roznych publikacjach i przy okazji omawiania in-
nych zagadnien, stad jedne z nich sg potraktowane w sposob bardziej wyczerpu-
jacy, inne jedynie zarysowane, a w wielu z nich konkluzje Autora wydaja si¢
odbiega¢ od wymogow zdrowego rozsadku lub wrecz §wiadcza o braku integral-
nej wizji czlowieka.

Wezmy pod uwage kilka najwazniejszych elementow refleksji Lévinasa nad
$miercig.

Niepoznawalno$¢ $mierci. Wickszo$¢ myslicieli jest zgodna, co do niemoz-
nosci adekwatnego poznania $mierci. O doswiadczeniu $mierci mowig natomiast
P. Landsberg, M. Scheler i G. Marcel. Zdaniem Landsberga do$wiadczenie umie-
rania jest nam dane w niektorych sytuacjach analogicznych do $mierci, jak: gle-

160 por, MT, s. 121.
161 por. MT, s. 134.
162 La relation avec 1'Infini est la responsabilité d*un mortel pour un mortel” (MT, s. 135).
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boki sen, omdlenie, przypomnienie stanu prenatalnego osiggane w niektorych
formach medytacji, szczegdlne niebezpieczenstwa: wojna, wypadek. Z doswiad-
czeniem $mierci mamy natomiast do czynienia w $mierci kogo$ bliskiego: §mier¢
osoby kochanej pozwala nam odkry¢ zwigzek osoby ludzkiej ze $miercig'®. Po-
dobne idee wyraza Scheler'®, podkreslajac, ze wraz ze $miercig jednej z kocha-
jacych sie oséb konczy si¢ rzeczywisto$¢ przez nie tworzona. Dla Schelera do-
$wiadczeniem $mierci jest sam proces starzenia si¢, dos§wiadczenie przemijania.
Marcel stwierdza, ze prawdziwy problem $mierci zawiera si¢ w konflikcie mig-
dzy $miercig i mitoscia. Smier¢ osoby kochanej uderza we mnie, poniewaz sens
mojego zycia byl zwigzany z tg osoba '®.

Wszyscy trzej mysliciele, mowiac o do§wiadczeniu $mierci, odwolujg si¢ do
przezy¢ emocjonalnych zwigzanych ze $miercig os6b bliskich lub ze zblizaniem
si¢ wlasnej $mierci, nie potrafig jednak wskaza¢ autentycznego doswiadczenia
samej $mierci. Nalezy wigc przyzna¢ racje Lévinasowi, z zastrzezeniem, ze jego
wniosek o wynikajacej z powyzszego, absolutnej niepoznawalnos$ci $mierci jest
zrozumialy na gruncie radykalnego empiryzmu, natomiast pozostaje nieuspra-
wiedliwiony na gruncie filozofii racjonalne;.

Smieré jako zagrozenie. Refleksja nad czlowiekiem jako podmiotem uzy-
wajacym doprowadzila Lévinasa do dostrzezenia w $mierci czynnika zagrazaja-
cego egzystencji w $wiecie. T¢ mys$l podzielaja z nim wszyscy przedstawiciele
nurtu egzystencjalnego w filozofii, np. Heidegger, Sartre, Camus.

Dla Heideggera cztowiek jest bytem-ku-$mierci, a trwoga przenika i okresla
calg egzystencje¢. Antycypacja smierci, tragiczna wielko§¢ w obliczu nieuniknio-
nego, jest jedyng forma autentyzmu cztowieka. Mimo to wigkszo$¢ ludzi unika
konfrontacji z tg problematyka, redukujac $mier¢ do wydarzenia obojetnego i
anonimowego '®. Inaczej u Sartre'a: $mier¢ jest zrodtem absurdalnosci egzysten-
cji, negacja i brutalnym ztamaniem wolnosci. W bycie-dla-siebie nie ma miejsca
na $mieré, pozostaje ona ograniczeniem zewngtrznym cztowieka, jego alienacja i
destrukcja tego, co w nim istotne'”’. Camus widzi zycie ludzkie jako pozbawione
nadziei — w perspektywie $mierci — absurdalne. Absurdalno$¢ nie obejmuje jed-
nak mitosci blizniego: solidarno$¢ z potrzebujacymi i z cierpigcymi ma sens mi-
mo $miertelnosci cztowieka '®®.

Stanowisko Lévinasa jest blizsze my$li Camusa niz Sartre’a i Heideggera.
Z filozofem niemieckim zgadza sig, ze $mier¢ jest zrodtem lgku, natomiast nie
akceptuje przyznania $mierci roli wyznacznika ostatecznego sensu zycia ludz-

13 por. P.L. Landsber g, Essai sur ['expérience de la mort, Paris 1936, s. 23 nn.

19 Zob. M. Scheler, Tod und Fortleben, w: Schriften aus dem Nachlaf3, Bern 1957.

165 Zob. G. Marcel, Présence et immortalité, Paris 1959.

16 por. M. Heidegger, Bycie i czas, Warszawa 1994, s. 325-375.

7 Por. J.P. Sartre, Etre et néant..., s. 576-593.

18 por. A. Camus, Mit Syzyfa, [w:] 1d. Dwa eseje. Mit Syzyfa. Artysta i jego epoka, Warszawa
1991, s. 5-123.
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kiego. Przyjmuje raczej z Sartre’em absolutna zewngtrzno$¢ $mierci wobec egzy-
stencji cztowieka, ale nie zgadza si¢ na wniosek o catkowitej absurdalno$ci tejze
egzystencji. Dobro¢, mitos¢ blizniego — ,sieroty, wdowy, obcokrajowca” —
zachowuja sens bez odwotywania si¢ do idei zycia wiecznego. Od koncepcji
Camusa ro6zni Lévinasa rozumienie motywacji mitosci: podczas, gdy u pierw-
szego wydaje si¢ by¢ nig poszukiwanie sensu wiasnego zycia, dla drugiego
blizni jest jedynym celem mitosci.

Poczucie zagrozenia $miercig jest nieodlgcznym elementem egzystencji ludz-
kiej $wiadczacym o jej kruchosci i niewystarczalno$ci. Propozycja ratowania sensu
zycia poprzez dziatanie etyczne wydaje sie jednak raczej forma pocieszania si¢ w
braku pewnikow bardziej odpowiadajacych dazeniom cztowieka. Lévinas nie bierze
pod uwagg faktu, ze cztowiekowi zalezy nie tylko na uratowaniu jakiegokolwiek
elementu swojej egzystencji, lecz na zachowaniu samej tej egzystencji. Cztowiek,
jako samoswiadomos¢, nie jest w stanie pojmowac siebie jako umarltego: moze wy-
obraza¢ sobie wlasng $mier¢, siebie jako trupa, ale nie moze zaakceptowac, konca
swojego istnienia'®. Czas zycia cztowieka jest wypetniony nie tylko troska o in-
nych, ale i Igkiem o siebie samego. Negatywna ocena bycia jako takiego prowadzi
Lévinasa do negatywnej oceny wszelkich zabiegoéw o trwanie w nim.

Inno$¢ $mierci i bierno$¢ podmiotu. Fakt, ze $Smier¢ jest nieunikniona, a
zarazem nieznana w swej istocie, ma swoja przyczyne zarowno w radykalnej in-
nosci $mierci, jak i w absolutnej biernosci cztowieka wobec niej. Smieré¢ pozosta-
je czym$ zewnetrznym wobec egzystencji ludzkiej, czyms$ przysztym i w rzeczy-
wisto$ci nie dochodzi do spotkania podmiotu ze §miercia.

Stwierdzenie bezsilnosci cztowieka w konfrontacji ze §miercig jest zgodne z
powszechnym przekonaniem, jak i z do$¢ jednoglo$na opiniag myslicieli. Nawet
ci, ktérzy w $mierci chca widzie¢ akt wolnosci cztowieka, musza przyznaé, ze
wolno$¢ tego aktu ogranicza si¢ do sposobu akceptacji konieczno$ci. W chrze$ci-
janskiej mysli teologiczno-filozoficznej pojawita si¢ koncepcja $mierci jako aktu
wolnego par excellence 1 jedynego aktu w pei ludzkiego. W tym przypadku
wolno$¢ odnosi sie jednak do wyboru wiecznosci, a jego petnia polega na pierw-
szym integralnym i ostatecznym zadysponowaniu catym soba, nie oznacza nato-
miast wolno$ci wobec samej konieczno$ci umierania'”.

Stwierdzenie biernosci czlowieka wobec §mierci wydaje sie¢ wigc stuszne w
odniesieniu do nieuniknionos$ci $mierci, do niemozliwos$ci jej doswiadczenia, do
tkwigcego w niej charakteru zagrozenia i przemocy. Smier¢ jest nie do pogodze-
nia z zyciem 1 stala §wiadomos$¢ wlasnej $miertelnosci nie oznacza integracji
$mierci w projekt zyciowy. Mozna jedynie moéwi¢ o negatywnej obecnosci $§mier-

1 por. M. Oraison, La mort... et puis apres?, Paris 1967, s. 34; zob. A. Siemianowski,
Smieré i perspektywa nadziei, Gniezno 1992.

0 Por. L. Boros, Mysterium mortis. Der Mensch in der letzten Entscheidung, Olten-Freiburg
i.Br. 1962; J. Pieper, Tod und Unsterblichkeit, Miinchen 1968; K. Rahner, Zur Theologie des
Todes, Freiburg i.Br. 1958; R. Troisfontaines, Ich sterbe nicht, Freiburg i. Br.-Basel-Wien 1964.
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ci w projektach egzystencji, o ile wszystko, co czlowiek podejmuje dla podtrzy-
mania i obrony zycia, jest skierowane przeciw §mierci. Brak projektu odno$nie do
$mierci wynika rowniez z tego, ze mors certa, hora incerta, i w konsekwencji
nadej$cie §mierci jest zawsze zaskoczeniem i zawsze przedwczesne.

Z biernoscia w stosunku do $mierci wigze si¢ problem przygotowania si¢ na
$mieré. Lévinas odrzuca taka mozliwos¢, stwierdzajac, ze w momencie $mierci
wszystkie przygotowania okazuja si¢ zawodne. Podobng opini¢ wyraza
J. Pieper'”!, natomiast przeciwnego zdania jest caly nurt stoicki w filozofii, ktory
rozmyslanie nad $miercig traktuje jako sposob na przezwyciezenie leku przed
niag'””. Religie rowniez moéwia o przygotowaniu do $mierci, ale chodzi w nich
raczej o przygotowanie do zycia wiecznego, do ktdrego $mier¢ jest przej$ciem, a
nie do $mierci jako wydarzenia egzystencjalnego.

Eschatologia. Propozycja Lévinasa, by mimo $miertelnos$ci, widzie¢ sens
zycia w relacjach interpersonalnych, stanowi probe przezwycigzenia Heide-
ggerowskiego amor fati w stosunku do $mierci'”. Sposrod wszystkich aspek-
tow ludzkiej egzystencji jedynie wymiar etyczny wychodzi zwyciesko z kon-
frontacji ze $miercig. Przezwyciezenia $Smierci nalezy wiec szuka¢ w stuzbie
blizniemu.

Staboscia eschatologii Lévinasa jest negacja nie§miertelnosci wynikaja-
ca, jak si¢ wydaje, z jego koncepcji stworzenia i pojecia osoby '’*. Terminu
»Stworzenie” uzywa Lévinas jedynie w odniesieniu do czlowieka, a $cislej,
do stawania si¢ osoba. Osobg staje si¢ cztowiek przez apel etyczny Drugiego
wzywajacy 1 wybierajacy do odpowiedzialnosci. Bég stwarza osobe ludzka
nie bezposrednio, lecz za posrednictwem drugiego cztowieka. Stworzenie
osoby jest rOwnoznaczne z otwarciem jej na wymiar dobra, z utworzeniem w
niej zdolnosci do stuzby blizniemu. Chociaz Lévinas uzywa terminu creatio
ex nihilo, to jednak odrzuca jego tradycyjne rozumienie: partycypacja, przy-
czynowos$¢ 1 zalezno§¢, w nim zawarte, przekreslatyby niezalezno$¢ i wol-
nos¢ podmiotu. Podmiot jest w swych poczatkach ateistyczny, tzn. niezalezny
od Boga. Tylko, gdy Bog przychodzi w pokornym wezwaniu potrzebujacego,
nie niszczy On wolnosci cztowieka. Jest to odpowiedz na wspodtczesny ateizm
egzystencjalistyczny: Bog i cztowiek wolny sa do pogodzenia w wymiarze
etycznym. Pojecie Boga, ograniczone do absolutnej transcendencji, uniemoz-
liwia Lévinasowi rozumienie relacji Bog—cztowiek na wzor relacji interper-
sonalnych, a jesli nie moze by¢ relacji osobowej z Bogiem, to nie§miertel-
no$¢ osoby ludzkiej nie ma zadnego sensu.

" Por. J. Pi eper, Tod und Unsterblichkeit, s. 98.

2 por. M. Montai gne, Proby, t. 1, rozdz. XX, Warszawa 1985, s. 201-216.

1 Por. J. Vila-chi, Para-lé do Ser. Sujeito, Morte e Alteridade no pensamento de E. Lévinas,
,,Revista Portuguesa de Filosofia”, 42 (1986), n. 34, s. 358.

7 Por. J. Gevaert, L ‘escatologia..., s. 614.
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Inng przyczyng odrzucenia niesmiertelnosci jest aktualistyczna koncepcja
osoby. Osoba nie jest bytem substancjalnym, lecz konstytuuje si¢ i realizuje w
dziatalnosci etycznej. Godnos¢ cztowieka tkwi nie w jego bycie, lecz w jego dzia-
faniu. Skoro $mier¢ konczy wszelka mozliwo$¢ aktywnosci, to nie moze by¢ mo-
Wy o trwaniu osoby po $mierci.

Gevaert, w konkluzji artykutu o eschatologii Lévinasa, nazywa j3 ,.krucha i
zamknieta”. Krucha, poniewaz $§mier¢ dosiega odpowiedzialno$¢ etyczng sta-
nowiaca istote¢ osoby. Brak nadziei nieSmiertelnosci czyni z odpowiedzialno$ci
raczej niezno$ny ciezar niz §wiadomy i dobrowolny wybdér. Zamknieta, po-
niewaz odpowiedzialno$¢ nie zostaje uratowana w pozornym zwycigstwie nad
$miercia, jakim jest plodnos$¢: odpowiedzialno$¢ ojca nie przechodzi na syna, a
tym samym osoba ojca nie jest kontynuowana w synu.

W propozycji Lévinasa cztowiek nie moze mie¢ nadziei ani dla siebie, ani
dla innych. Mito$¢ blizniego pozbawiona perspektywy wiecznos$ci jest mitoscia
tragiczng i nie wolng od absurdu.

Smieré¢ Drugiego. Najwartosciowszym elementem mysli Lévinasa o $mierci
jest skierowanie uwagi na problem $mierci Drugiego. Nie odrzucajac wszystkich
analiz Heideggera dotyczacych bycia ku $mierci, nasz Autor przezwyci¢za ich jed-
nostronnos¢. Cztowiek musi by¢ §wiadomy swej §miertelnosci, ale nie moze to sta-
nowi¢ glownej troski jego zycia. Wokot niego umierajg inni i ten fakt musi budzi¢
jego niepokdj i poczucie wspotodpowiedzialnosci, nawet jesli nie przyczynit sie w
zaden sposob do ich $mierci. Sam fakt pozostawania przy zyciu budzi skrupuly, ze
zajmuje si¢ miejsce nalezne innemu. Jestesmy na antypodach mysli Sartre’a.

Postawienie Drugiego w centrum zainteresowan ,,ja” i uczynienie z odpo-
wiedzialnosci i mito$ci podstawy do rozumienia relacji miedzyludzkich jest nie-
watpliwym wkladem Lévinasa do filozofii cztowieka. Niemniej jednak negacja
nie$miertelnosci osoby stawia pod znakiem zapytania walor prezentowanego
przezen rozumienia czlowieka. Mitos¢ bez wieczno$ci musi ograniczy¢ si¢ do
wymiaru materialnego, nie przypadkiem wiec Lévinas mowi o niej w kategoriach
sprawiedliwo$ci spotecznej, pomocy potrzebujacym itp. Odpowiedzialno$¢ za
$mier¢ Drugiego nie moze praktycznie wyj$¢ poza obecno$¢ przy tozu umierajg-
cego lub poza wyrzut sumienia, ze by¢ moze nie zrobitem wszystkiego, co moz-
liwe, aby go uratowac. Taka mito$¢ jest mitoscig bezsilng wobec nieuniknionego,
podczas gdy cecha prawdziwej mitosci jest nadzieja na przezwycigzenie wszel-
kich przeszkod i wieczne trwanie.
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CONCEPTION DE LA MORT DANS LA PHILOSOPHIE
D’EMMANUEL LEVINAS

Résumé

La pensée de Lévinas sur la mort concerne deux problémes particuliéres: la mort de ,,moi” et la
mort de I'autre. Le ,,moi” rejoint la conscience de sa mortalité dans 1'expérience de la suffrance et
en observant la mort des autres. La mort parait comme une menace, une violence qui brise
I"existence. L'homme est impuissant en face de la mort: il ne peut pas la fuir, pas méme la connaitre.
Lévinas refuse la conception de Heidegger de voir dans la mort le fond du sens ultime de la vie:
I'homme n’est pas un étre-pour-la-mort. Mais 1’homme n’est pas méme immortel, pour deux motifs:
I"espérance de la vie éternelle détruirait la gratuité de la bonté qui constitue 1'humanité de 1’homme;
la notion de la subjectivité contient une référence au commencement et a la fin, le sujet éternel serait
donc contradictoire. Le refus de I'immortalité n'emporte pas 1'absurde de la vie. Le sens est sauvé
dans la dimension des rapports interpersonnels. La bonté, I'amour de prochain, ne sont pas sujets a
la mort. En particulier, la fécondité garantit la continuation de la bonté du pére dans le fils et
I"accroissement de la bonté de 1"humanité portant vers la convergence de la réalité et de la moralité
dans la société de la paix messianique. Pour Lévinas le vrai probléme de la mort, c'est la mort du
prochain. C'est de la mortalité de 1'autre et pas de la sienne qu'on doit s'interesser en premiére lieu.
La responsabilité pour 1'autre concerne surtout sa mort: on ne le peut pas laisser seul en face de la
mort. La mort de I"autre suscite dans le survivant le scrupule d occuper une place qui n'est pas la
sienne. L'amour du prochain c’est surtout la responsabilité pour sa mort. Mais il faut reconnaitre —
contre Lévinas — qu'en manque de la perspective d immortalité, ¢'est un amour tragique.
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KS. SLAWOMIR SZCZYRBA

CZELOWIEK WOBEC SRODOWISKA PRZYRODNICZEGO
Przyczynek do ekoetyki

WPROWADZENIE

Pytanie o warto$¢ etyczna postawy cztowieka wobec $rodowiska przyrodni-
czego stato sie pytaniem niezmiernie palacym zwlaszcza u kresu XX wieku.

W niniejszych uwagach probuje nie tylko uswiadomic¢ sobie i uczestnikom obec-
nego spotkania' doniosto$é i potrzebe jego stawiania, lecz rowniez zaproponowaé
pewien sposdb rozwigzywania tego problemu.

Przyzwyczailis§my si¢ do tego, iz moralno$¢, pole moralnosci w sposob istot-
ny (i pozostaje to nadal stuszne), a w konsekwencji niemal wytaczny (a to wydaje
si¢ juz problematyczne) rozciaga si¢ na przestrzen miedzyosobowa i rozgrywa sie
W tejze przestrzeni, tzn. przyzwyczailiSmy si¢ uwaza¢, iz mamy do czynienia z
moralno$ciag w sytuacji, gdy bezposrednim adresatem dziatania jednej osoby jest
druga osoba. W tej ,,zawezonej” perspektywie na ,,ochroniarzy przyrody”, ,,green
peace’owcow” patrzymy troche tak jak na ,stuknietych”, a przynajmniej prze-
wrazliwionych. Niekiedy nawet sktonni jeste§my ich podejrzewac o to, iz bar-
dziej bacza na $§rodowisko naturalne, ze bardziej kochaja faune i flore niz ludzi.

Ot6z, chcialbym od razu i wyraznie zaznaczy¢, moralno$¢ cztowieka realizu-
je sie nie tylko i nie wytacznie w odniesieniu do innych osob. Cztowiek, ktory nie
respektuje prawdy o rzeczywisto$ci go otaczajacej, powaznie narusza ,,Swoim
przejSciem” zastane w tejze rzeczywistosci relacje. Konsekwencje owych naru-
szonych przejsciem cztowieka relacji czgsto dotykaja takze samych (innych) lu-
dzi. Posrednio zatem zachowanie si¢ czlowieka wobec §rodowiska przyrodnicze-
go jest nolens volens znaczace dla innych osob; by¢ moze jedynie z tzw. ,,odro-
czonym skutkiem” — nie natychmiast.

! Niniejszy tekst jest przeredagowanym odczytem, jaki jego autor wygtosit 9 lutego 1996 r. w
zakopianskiej wilii ,,Koliba” na zaproszenie Towarzystwa Muzeum Tatrzanskiego.
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O Tamerlanie, tworcy mongolskiego panstwa, méwiono ze strachem, ze
gdzie on przeprowadzi swe wojska, tam juz nigdy trawa nie wyrosnie i sady owo-
cowac nie beda. I pozostat w pamieci ludzkiej jako symbol niszczycielskiej sity
nie oszczgdzajacej nawet przyrody.

Symbol ten jest dzisiaj czesto przywotywany do okre$lenia naszej cywiliza-
cji, przed ktorg — wedtug poety niemieckiego: ,,uciekaja zwierzeta, kwiaty, woda i
powietrze”, by nie pas¢ ofiarg postepu technicznego oraz lekkomys$lnej gospodar-
ki materig i energia kosmosu. Przed cztowiekiem jednak nic schroni¢ si¢ nie po-
trafi. Dlatego tez zaczynamy bardzo powaznie zastanawia¢ si¢ nad cena, jaka
musimy placi¢ za wygodne urzadzanie si¢ na ziemi i za nieopatrzne korzystanie z
jej bogactw. Wynalazkom w tej dziedzinie nie towarzyszy juz entuzjazm cechu-
jacy poczatek naszego wieku, lecz troska i lek potaczone z pytaniem o warto$¢
etyczng postawy wobec otaczajacego nas §wiata. Budzi sie rowniez poczucie od-
powiedzialnos$ci za ten $wiat, na ktorym kazde pokolenie pozostawia $lad swego
przejscia.

Zaczynamy wiec powaznie mysle¢ o obowigzku ochrony srodowiska” — pisat
pod koniec lat siedemdziesiatych, w charakterystyczny dla siebie sposob Jerzy
Mirewicz, jeden z polskich autoréow emigracyjnych”. Wychodzit wiec naprzeciw
papieskiej (Jana Pawta II) decyzji z 1980 r., aby §w. Franciszka z Asyzu oglosi¢
patronem ekologow. O tytut ten dla Biedaczyny z Asyzu upomnieli si¢ cztonko-
wie Amerykanskiego Towarzystwa Popierania Nauk, przerazeni stosunkiem
cztowieka XX wieku do biologicznego srodowiska’.

O istnieniu problemu ekologicznego, o potrzebie ochrony zagrozonego sro-
dowiska naturalnego nie musze¢ nikogo ze zgromadzonych tutaj — w siedzibie
Towarzystwa Muzeum Tatrzanskiego, przekonywa¢. O rozmiarach problemu,
zwlaszcza w odniesieniu do tego mikroregionu, jakim jest region Tatrzanskiego
Parku Narodowego i Zakopanego wraz z przyleglymi miejscowosciami, rowniez
nie bed¢ rozprawial, po pierwsze, dlatego ze nie czuj¢ si¢ kompetentny, po wtore
— dlatego ze o wiele wigcej ode mnie mieliby na ten temat do powiedzenia ci, z
ktorych zaproszenia i gosciny korzystam. Pod tym wzglgdem mogltbym si¢ nie-
jednego nauczyc.

Os$mielam si¢ zatem zabra¢ glos nie jako znawca problematyki ochrony §ro-
dowiska, lecz jako filozof poszukujacy przyczyn ostatecznych lub — co moze le-
piej przemawia do wyobrazni — przyczyn pierwszych. To pierwszy, niekiedy nie-
ostroznie potracony albo wrecz bezmyslnie 1 bez wyobrazni kopnigty kamien,
moze sta¢ si¢ poczatkiem zdarzen — zderzen, co okreslamy mianem lawiny, ktorej

2J.MirewiczTJ, Ochrona srodowiska, w: Trzy minuty filozofii, Londyn 1978, s. 81.
3 Zob. J. Mirewicz TJ, Swiety Franciszek — patron ekologow, w: Polskie lamentacje, Londyn
1987, s. 89-90.
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skutki moga okaza¢ si¢ nie do przewidzenia. Postugujac si¢ tym banalnym, moc-
no uproszczonym obrazem, pragne podkresli¢ nade wszystko obecno$¢ w tym
cztowieka, ktoremu ciagle i jak dotad niezmiennie — pozwalam sobie na sarkazm
— przyznajemy miano istoty rozumne;j*. Krotko moéwiac, cztowiek nie zawsze jest
po ludzku obecny w $rodowisku przyrodniczym. To jest problem, ktory w moim
przekonaniu lezy u podstaw problemu ekologicznego. Ciagle za mato uwagi po-
$wieca sie zagadnieniu obecnos$ci czlowieka, znaczeniu — niby prostego stwier-
dzenia — ,,jestem”.

Zanim podejmg¢ blizej zasygnalizowany problem wprost, chciatbym poczynic
jeszcze kilka podstawowych uwag.

PROBLEM EKOLOGICZNY — PROBLEM BYNAJMNIEJ NIENOWY

U kresu XX wieku cztowiek zaczyna powazniej mysle¢” o ochronie $ro-
dowiska. Powstata i preznie rozwija si¢ nowa dziedzina wiedzy, ktora nie tylko
ze wzgledow doraznie praktycznych, cho¢ te wlasnie stangly najpierw w cen-
trum uwagi, wypracowuje zasady oszcz¢dnego gospodarzenia wszelkimi zaso-
bami potrzebnymi do utrzymania zycia biologicznego juz nie tylko cztowieka,
lecz wszystkich zwierzat i roslin, ale teoretycznie docieka racji zagrozen i po-
dejmuje szeroko zakrojone dzialania wychowujace i u$wiadamiajace spote-
czenstwo®. Jeden ze specjalistow tej galezi wiedzy powiedziat: ,, Wiekowi dwu-
dziestemu zawdzigczamy odkrycie prawdy, ze kiedy$ — moze nawet w niedale-
kiej przysztosci — zabraknie nam koniecznych do istnienia pozywek, w ktorych

* Dzisiaj nade wszystko podkresla sig, niestety, raczej wolnosé niz rozumno$é, a w kazdym ra-
zie rozrywa si¢ Ow nierozrywalny zwiazek tych dwoch istotnych przymiotow osoby ludzkie;j.

> To, ze zaczyna si¢ mysleé nie jest rtownoznaczne z tym, ze owo myslenie stafo si¢ naturalne i
normalne, ze przybralo ksztatt cnoty. Pod tym wzglgdem do$¢ znaczaco roézni si¢ podejécie prze-
cigtnego mieszkanca Szwajcarii (dokladniej Ksigstwa Liechtenstein) od podejscia przecigtnego
Polaka, na niekorzys¢ jednak tego ostatniego. To, ze si¢ w ogoéle na ten temat méwi i mysli, nie
oznacza ipso facto, iz racje owego dyskursu sa najglebsze i najszlachetniejsze z mozliwych. Jest to
sytuacja poniekad paradoksalna, jesli si¢ wezmie pod uwage wklad teoretyczny Polakéw w rozwdj
sozologii. Zob. W. Goetel, Wkiad Polakow do kultury swiata w dziedzinie ochrony przyrody, w:
Wktad Polakow do kultury swiata, pr. zbior. pod red. M. A. Krapca OP, P. Tarasa, J. Turowskiego,
Lublin 1976, s. 527-536.

6 Zob. J. M. Dotega, Czlowiek w zagrozonym srodowisku. Z podstawowych zagadnier: sozo-
logii, ATK, Warszawa 1993. Jest to w pewnym sensie pierwsze w literaturze polskiej zarysowanie i
systematyczne opracowanie podstawowych zagadnien sozologii, na poziomie dyscypliny uniwersy-
teckiej. Autor od lat zajmuje si¢ tg problematyka. Wypada takze nadmienié, iz od wielu lat w
KUL-u, w ramach specjalizacji z filozofii przyrody, prowadzono badania, powstawaly prace z za-
kresu ochrony $rodowiska. O ile mi wiadomo, byly to prawdziwie prekursorskie inicjatywy. Por.

W. Goetel, art. cyt. Autor artykutu jest jednym z tworcow kierunku naukowego, zwanego sozolo-
gia (zob. tamze, s. 526).
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niewyczerpane zrodto dotad beztrosko wierzono”’. Zdaniem Jerzego Mirewi-
cza, ktérego stowa przytoczylem na poczatku niniejszego wystapienia, zdanie
to zawiera jeden blad, ten, iz wiekowi dwudziestemu przypisuje si¢ pierwszen-
stwo w odkryciu faktu, ze stale si¢ kurczy ilo§¢ elementéw zapewniajacych
nam normalne przebywanie i rozw6j w ukladzie przestrzennym. Wspomniany
autor dodaje: ,,Pisal bowiem juz w trzecim wieku po Chrystusie swiety
Cyprian: Sam kosmos Swiadczy juz teraz zanikiem swej mocy i bogactw o zbli-
zajgcym sie koncu. Coraz mniej mamy koniecznego w zimie deszczu, by zasiane
ziarna zakietkowaty, i coraz mniej ciepla w lecie, by zboza mogly dojrzewac.
Ztoza marmuru sq na wyczerpaniu. Podobnie dzieje si¢ ze zlotem i srebrem,
ktorych zmniejszajgcy sie urobek w kopalniach wyraznie Swiadczy o zaniku
tych kruszcow. I rowniez z dnia na dzien stabnie wydobycie z ziemi innych me-
tali. Nie byt woéwczas odosobniony w gloszeniu sadu o statym pogarszaniu si¢
warunkow bytowania ludzkos$ci na naszej planecie. Katastrofizm wchodzit juz
wtedy w konstruowane przez myslicieli wizje przysztosci. Owczesnym jednak
wizjom rozpadajacego si¢ srodowiska biologicznego towarzyszylo zaintereso-
wanie si¢, o wiele zywsze i glebsze anizeli dzisiaj, atmosfera moralna nieo-
dzowna dla czlowieka, ktory ma obowiazek dba¢ przede wszystkim o doskona-
lenie wewnetrzne”®.

Problem ekologiczny i jego katastroficzna wizja wspolczesna nie jest
czym$ nowym. Nowe sa postawy czlowieka. O ile w czasach $w. Cypriana
(on sam dawat temu wyraz), przez Sredniowiecze az do Renesansu, problema-
tyka etycznej warto$ci postawy zywo obchodzita wszystkich (lub prawie
wszystkich). O ile problematyka atmosfery moralnej zajmowala — rzec by moz-
na — uprzywilejowane miejsce we wszystkich rozwazaniach i dyskusjach, o tyle
poczawszy od XVI wieku, a juz na pewno od XVII wieku — wieku powstaja-
cych jak grzyby po deszczu utopii, a w §lad za nimi — w XVIII wieku — zglasza-
jacych swe roszczenia do stworzenia nowego porzadku — ideologii, jestesmy
swiadkami stopniowego, lecz postgpujacego, rozrywania dotychczas nierozry-
walnego zwigzku oceny aktu tworzenia i oceny etycznej tworcy. Humanisci
apoteozowali w ten sposob i czynili absolutnie swobodny akt tworczy artysty —
w imi¢ absolutnie rowniez pojmowanej autonomii osoby ludzkiej. Czlowiek
siegnal wtedy po tytut homo faber, homo artifex. Jednak ow ,,cztowiek — twor-
ca pigknych dziet”, odkrywca proporcji oraz harmonii rzeczy osiagalnych zmy-
stami, gubil rownocze$nie wyczucie proporcji, jaka istnieje migdzy nim a
Stworzycielem. Wraz z tym wyczuciem gasto w nim przekonanie o konieczno-
§ci cnoty pokory wobec Boga i Jego dziet’.

7 Cyt. za: J. Mirewicz TJ, Ochrona srodowiska..., s. 81-82. Zob. J. Grzesica, Kryzys eko-
logiczny, ,,Communio” 3 (1983), nr 6 (18), s. 60-73.

8 Tamze, s. 82.

?Por. I. Mirewicz TJ, Obroicy i studzy Europy, Krakow 1987, s. 161-168.
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Katastrofizm dzisiejszy, ktory przebija poprzez rozne raporty, statystyki i fu-
turologiczne prognozy, wywodzi si¢ raczej, a nawet przede wszystkim, z ogladu
materialnego uktadu rzeczywisto$ci, by nie powiedzie¢ dosadniej — ciasnego ma-
terialistycznego pragmatyzmu. Czgsto tez z pozycji owego materialistycznego
pragmatyzmu podejmuje si¢ jakie§ dzialania i $rodki zaradcze, ktore pozwolityby
przynajmniej aktualnemu pokoleniu jak najdtuzej utrzyma¢ dotychczasowe wa-
runki zycia. Dlatego tylko (i poniekad z tego tylko wzgledu) prawa ochrony $ro-
dowiska zajmuja w jakim$ stopniu uprzywilejowane miejsce w rozwazaniach i
debatach. Rzadko jednak i niechetnie podejmuje si¢ zagadnienia bardziej funda-
mentalne — problemy natury moralnej '°.

Oczywiscie, problem, ktory przede wszystkim nas moze tu interesowac, ze
wzgledu na charakter zakopianskiego mikroregionu, jest daleko wezszy. Dotyczy
w pierwszym rzedzie stosunku cztowieka — powiedzmy: turysty, wczasowicza,
ale 1 mieszkanca — do $rodowiska przyrodniczego. Jest on wezszy i szczegdlny,
ale nie jest on istotowo rozny.

KORZENIE PROBLEMU:
MENTALNOSC WSPOLCZESNEGO CZELOWIEKA

Problem stosunku cztowieka do otoczenia przyrodniczego jest istotnie zwig-
zany z jego strukturg i ontycznym (bytowym) wyposazeniem, dzigki ktoremu, z
jednej strony, jawi si¢ on na tle srodowiska biologicznego, jestestw zywych jako
istota — jak powiadajg niemieckoj¢zyczni autorzy — z brakami (Mdngelwesen), z
drugiej strony za$ — jako istota transcendujgca nature. Zwlaszcza dzigki poznaniu
1 tworczej wyobrazni cztowiek dystansuje sie w stosunku do $rodowiska biolo-
gicznego (otoczenia), tworzac sobie srodowisko wlasne (tzw. nisze ekologiczna,
nisz¢ kulturowa), ktore jest w pelnym tego stowa znaczeniu kulturg. Cztowiek
zyje w kulturze, a wigc w przystosowanym (przeksztalconym) juz do swoich po-
trzeb srodowisku naturalnym. Ow dystans miedzy natura w stanie nienaruszonym
a kultura, ktora staje si¢ poniekad — jak mawiamy — ,,druga naturg”, poniewaz jest

10 Zupemie niedawno ustyszatem z ust osoby wyksztatconej (lekarza psychiatry) zdanie: ,Nie
interesuja mnie przyczyny. Interesuja mnie skutki. Im trzeba zaradzi¢!”, co — o ile dobrze zrozumia-
lem i nie przestyszalem si¢ — ma oznacza¢, iz dociekanie, poznanie i analizowanie przyczyn nie
wchodzi w ogdle w gre! Chociaz dotyczylo to mtodej osoby, ktora siggneta po narkotyki oraz we-
szta w krag oddziatywania grupy satanistycznej, a wigc dotykato spraw jeszcze bardziej osobistych i
dramatycznych, to jednak mutatis mutandis moze to mie¢ rdwniez zastosowanie do rozwazanego
przez nas zagadnienia. Trudno przychodzi uzna¢ stuszno§¢ wypowiedzianego i realizowanego w
praktyce stanowiska. Konsekwencje objawig si¢ niewatpliwie w przysztosci. Z tego wzgledu sprawa
pilng jest nie tylko rozwijanie ekofilozofii, lecz rdwniez — ekoetyki. Zob. Z. L ep ko, Ku ekofilozo-
fii, ,,Studia Philosophiae Christianae” 30 (1994) nr 1, s. 21-34; por. B. Hataczek, Miedzy plurali-
zmem (postmodernizmu) a uniwersalizmem (ekoetyki), ,,Studia Philosophiae Christianae” 32 (1996),
nr 2, s. 223-225.
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swoistym sposobem istnienia czlowieka tak, ze ,,cztowiek bytuje zawsze na spo-
sob jakiejs kultury sobie whasciwej”!!, zdaje si¢ nieustannie zwicksza¢. Przybrat
on szczegoOlnie na sile i ulegl przy$pieszeniu we wspomnianym juz przeze mnie
XVI wieku wraz z nowym programem przeobrazenia rzeczywistosci wedle no-
wego ideatu poznania i hasta odfatalizowania ludzkiego losu, ktére naznaczyty
owczesne poczynania czlowieka. Krotko méwiac, dokonato sie przejscie od po-
znania prawdziwosciowego (idealu scire propter ipsum scire — propter veritatem)
do poznania nastawionego na efektywne urzadzenie si¢ czlowieka (scire propter
uti). Dokonywato si¢ z wolna zapomnienie roli intelektu w poznaniu na rzecz
rozumu jako wtadzy dyskursywnego przechodzenia od przestanek do wniosku.
Towarzyszyto temu odejscie od filozofowania jako zasadniczego ludzkiego na-
stawienia wobec §wiata — jak powiada J. Pieper — ktore jest wysoce niezawiste od
dowolnego ustalania i dysponowania nim, a ktére stalo si¢ domeng tzw. czlowie-
ka praktycznego, poczawszy od przetomu XVI i XVII wieku od Baconowskiej
idei wiedzy scientia activa et operativa. Nalezy to, w konsekwencji, zwigza¢ z
zapoznaniem najgtebszego, pierwotnego sensu stowa theoria, jakie bylo udziatem
starozytnych, a ktére Rzymianie (i Sredniowiecze) ttumaczyli na tacinski termin:
contemplatio'.

Francis Bacon, ze swym utylitarnym pogladem na wiedzg, stal si¢ glownym
architektem nowego gmachu mysli, z ktérego wygnano rezygnacje, a Bogu wy-
znaczono specjalng komnat¢. Gmachowi temu nadano imi¢ Postepu i Sity. Cho¢
sam — jak na ironi¢ losu — nie byt naukowcem, a w kazdym razie nie byt liczacym
si¢ naukowcem, stanat na progu ery technokratycznej'. Stat sie reprezentatyw-
nym przedstawicielem cztowieka o nowej mentalnos$ci, ktéra z calg okazatoscia
objawita si¢ w 2 potowie XX wieku.

Mentalno$¢ technokratyczna, ucielesniona w stopniu niemal doskonalym,
przez technopol ¥, okazuje sie nie tylko ztowieszcza dla srodowiska naturalnego,
staje si¢ wrecz, co zauwaza w sposob przejmujacy Neil Postman, zagrozeniem

"' Zob. Jan Pawel II, W imie przysztosci kultury. Przeméwienie w UNESCO — 2 czerwca 1980,
w: Nauczanie papieskie, t. 111, 1, Pallottinum, Poznan—Warszawa 1985, p. 6 (s. 728).

12 Intelekt — mozna powiedzie¢ — ,,nie panuje” nad przedmiotem tak, jak to zachodzi w wielu
procedurach badawczych, gdzie przedmiot jest poznawczo ksztaltowany, nawet w pewnej mierze
konstruowany, przez podmiot poznajacy, kierujacy si¢ z gory powzigtymi celami pragmatycznymi
(co uwidacznia si¢ w sposobie i treSci pytan). J. Pieper powiada nawet o sui generis agresywnym
stawianiu pytan przez uprawiajacych nauki szczegdtowe i przeciwstawia t¢ postawe postawie upra-
wiajacego filozoficzna refleksj¢. Tej ostatniej bardziej wlasciwa jest postawa milczenia. Zob.

J. Pieper, Wobronie filozofii, ttum. P. Waszczenko, Warszawa 1985, s. 18-55 (zwlaszcza s. 32-39).
13Zob. N. Postman, Technopol. Triumf techniki nad kulturg, thum. A. Tanalska-Duleba,
Warszawa 1995, s. 47-48.

14 Technopol to, wedhug Postmana, pewien stan kultury, a takze stan umyshu. Polega on na dei-
fikacji techniki, co oznacza, ze kultura zaczyna poszukiwaé sankcji w technice, znajduje w niej
calkowitg satysfakcje i przyjmuje od niej rozkazy.
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kultury . Glos amerykanskiego teoretyka i krytyka informacji spotecznej zdaje
si¢ wspotbrzmie¢ z tym, co obecny Papiez méwi o pilnej potrzebie budowy ,.cy-
wilizacji mitosci”'® (i przeciwstawieniu sie ,,cywilizacji $mierci”), gdy wskazuje
na jeden z elementéw czwérmianu'’, charakteryzujacego cywilizacje mitosci,
mianowicie — na prymat etyki nad technika.

Owej mentalnosci, ktora staje u podstaw wielu wspotczesnych probleméw,
w tym rowniez problemu stosunku cztowieka do $rodowiska przyrodniczego, w
sposob dosadny daje wyraz Jerzy Mirewicz w swoim eseju Odwrdcona zasada
Marksa'®. Mirewicz pisze: ,,Ludzko$¢ — wedtug autora Kapitatu — zbyt dtugo
zachowywata postawe kontemplacyjng wobec rzeczywistosci, ktora nalezy prze-
de wszystkim przeksztatca¢. Twierdzenie to pochwycito wielu z entuzjazmem i
wiara, ze postep techniczny oraz radykalne przemiany struktur polityczno-
spotecznych rozwiaza wszelkie problemy opierajace si¢ dotad wysitkom filozo-
fow 1 teologdw. Tak rozpoczynata si¢ epoka gorgczkowego dynamizmu umystow
i rak zdobywajacych wtadzg nad materialnym uktadem kosmosu. A réwnoczesnie
przez stosunki miedzyludzkie przeszta burza, ktéra w ciggu ostatnich stu lat bar-
dziej wptyneta na kierunek proceséw historycznych anizeli wstrzasy i katastrofy
poprzednich tysigcleci. W dwudziesty wiek wchodzit cztowiek pewny siebie i bez
sakralnego leku, z jakim dawniej zblizal si¢ do tajemnic wszechswiata uwazajac
go za dzieto Stworcy. Teraz patrzy nan jak na plac budowy i sklad materiatow, z
ktorych on swoim trudem wznosi coraz pigkniejszy i wygodniejszy dom. W domu
tym jednak straszy. [...] PrzeksztatciliSmy wiec nasza rzeczywistos¢ wedlug wia-
snej woli. Najwyzszy czas zeby si¢ jej przyjrze¢ w §wietle przypomnianych sobie
albo odwotanych z wygnania prawd o Stworcy wszech§wiata i naszej od Niego
zaleznosci” .

Mowiac jeszcze inaczej, podejmujac tym samym zasygnalizowany na wste-
pie niniejszego przedtozenia problem, chodzi tu o ludzki — w pelnym tego stowa

15 Zob. N. Postman, dz. cyt., passim.

" Por. I. Czarny, Jana Pawla Il wizja cywilizacji milosci, Papieski Fakultet Teologiczny,
Wroctaw 1994.

7 Chodzi tu o: a) prymat osoby nad rzecza; b) prymat etyki (postepowania moralnego) nad
technika; ¢) prymat bycia nad posiadaniem; d) prymat mitosierdzia nad sprawiedliwoscia. Zob.

M. A. Krapiec, , Cywilizacja mitosci” spelnieniem osoby, w: Czlowiek w poszukiwaniu zagubio-
nej tozsamosci. ,, Gdzie jestes Adamie? ”, pr. zbior., Lublin 1987, s. 224-244 (zwt. s. 227).

'8 Nalezy przy tym dodaé, iz ideologia marksistowska, bo tym de facto byt marksizm, ubieraja-
cy sie w piorka ,jedynie stusznej filozofii”, ,,§wiatopogladu naukowego”, dziedziczyta w sposob
doskonaty hasta i ideaty siedemnastowiecznych utopii i ideologii, o ktérych wyzej nadmienitem.
Nie dziwi nas zatem opinia L. Kotakowskiego, a wprost przeciwnie wydaje si¢ ona w tym wzgledzie
znaczaca, Zwazywszy na biografi¢ jej autora, gdy w epilogu trzeciego tomu swojego monumental-
nego dzieta Glowne nurty marksizmu. Powstanie — Rozwoj — Rozklad (Instytut Literacki, Paryz
1976, s. 521) napisat: ,,Marksizm byt najwigksza fantazja naszego stulecia”.

3. Mirewicz TJ, Spotkania i dialogi, Londyn 1980, s. 116-117.
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znaczeniu — sposob obecnosci w §rodowisku przyrodniczym®. Otoz, warunkiem
zrealizowania w sposob optymalny ludzkiego ksztattu obecnosci w srodowisku
zaréwno przyrodniczym, jak i ludzkim, jest gleboko i prawdziwie przezywana
religijnos¢ (bycie religijnym?'). Juz Heraklit z Efezu (VI/V w. p.n.e.) twierdzit, iz
— jak ttumaczy odno$ny, zachowany 119 fragment wg Dielsa, M. Heidegger —
,cztowiek, na ile jest cztowiekiem, zyje w poblizu Boga”**.

Wydaje sig, iz istotnym znamieniem mentalnos$ci wspotczesnej, mimo wielu
przejawow zewnetrznych religijnos$ci, w gruncie rzeczy, jest jej niereligijny cha-
rakter. Je$li za$ idzie o moralno$¢, to zamiast moralno$ci w najgltebszym tego
stlowa znaczeniu mamy do czynienia najczesciej z moralizmem. Ten ostatni jest
owocem ideologii absolutnej autonomii czlowieka, o ktérej nadmienitem bardzo
szkicowo wyzej. Moralizm zawsze prowadzi do konfliktow réznych systemow
moralnych, poniewaz sam ma ideologiczny rodowdd, jest pewnym redukcjoni-
zmem. Jest czastkowym punktem widzenia, ktory rosci sobie pretensje do bycia
cato$ciowym widzeniem rzeczy.

PERSPEKTYWY ROZWIAZANIA

Pierwsza sprawg, jaka pojawia si¢ na horyzoncie, to potrzeba ocalenia pyta-
nia o calo$é® — o calo§é¢ rzeczywistosci. Pojawilo si¢ co prawda hasto Mysle¢
globalnie, dziatac lokalnie, lecz nie jest to jeszcze wystarczajacy powod, aby
uznac, iz okre$la ono w sposéb staty postgpowanie i postaweg cztlowieka. Pozosta-
je ono ciagle w sferze ,,poboznych” zyczen i marzen. Nie bardzo wiadomo,

o co miatoby chodzi¢ w owym, skadinad stusznym, postulacie: mysle¢ globalnie.
Nie jest wykluczona tutaj interpretacja wylacznie materialistyczno-pragmatyczna,
o ktorej wspomniano wyzej. Nie chodzi tu jednak ani wylgcznie, ani przede
wszystkim o aspekt ilosciowy — mierzalny w taki lub inny sposob. W pytaniu

o catos$¢, ktore jest raczej artykutowaniem samego milczenia, anizeli pytaniem,

w ktorym ustala sie poniekad z gory kierunek odpowiedzi**, decyduje si¢ los filo-

zofii® — jej ,,by¢ lub nie byé” i jej ,,by¢ taka lub inna”?®. Nie trzeba nazbyt wiel-

2 por. K. Kloskowski, Antropologiczne uwarunkowania sozologii, ,,Studia Philosophiae
Christianae” 31 (1995) nr 2, s. 91-104.

I To, co mam na mysli, gdy uzywam terminu ,,religijno$¢” nie ma nic wspolnego z tym, co za-
zwyczaj nam si¢ kojarzy z tym terminem, a wigc: w rdznej postaci pobozno$é, przybierajaca niekie-
dy ksztalt dewocyjny, magiczny, fanatyczny czy fundamentalistyczny.

2M.Heidegger, List o «humanizmiey, w: Budowac, mieszka¢, myslec, oprac. K. Michalski,
thum. J. Tischner, Warszawa 1977, s. 116—117.

B Por.J. Pieper, dz. cyt., s. 29-39.

** Tym zagadnieniem zajmuje si¢ teoria pytan.

B J. Pieper, dz cyt., s. 34.
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kiego zachodu i wyobrazni, aby wykaza¢, jak wielkie zaniedbania edukacji filo-
zoficznej, ktore staly si¢ udziatem Polakéw po II wojnie $wiatowej, rodza
ogromne zadania i stawiajg je przed nauczycielami. Zwazywszy na ogolng atmos-
fere (postmodernizm), w ktorej panuje kult matych narracji i nieche¢ do myslenia
catosciowego (postmodernizm atakuje je jako kryptoreligijne, kryptoteologiczne),
nalezy nastawi¢ si¢ na prace dtugoterminowa”’.

Postrzeganie i poznawanie konkretu w kontek$cie calosci, ktore w swej
tre$ci stopniowo staje si¢ coraz bogatsze, rzec by mozna — ,,coraz bardziej staje
si¢ soba”, jest tym, co miat na mysli Arystoteles, a za nim $w. Tomasz, gdy
moéwik: anima est quodammodo omnia®®, jest warunkiem wolnosci czlowieka.
Inaczej mowiac, prawda o dobru, chocby w postaci stwierdzenia faktu, ze do-
bro dobru nie jest rowne, czy: nie kazde dobro, a zwtaszcza tzw. pierwsze lep-
sze (niektorzy formuluja zasadg, ktéra nielatwo jest zdemaskowac jako w su-
mie niebezpieczng i btedna, np.: lepiej jest zrobi¢ cos dobrego raczej niz nic)
musi od razu zyskiwa¢ we mnie swojego admiratora (chyba, ze cztowiek si¢ po
prostu ureaktywni!)*. Zanim blizej t¢ sprawe wyjasnie, chciatbym na chwile
skupi¢ si¢ na pytaniu: Dlaczego cztowiek dazy do jakiegokolwiek dobra? Dla-
czego pozada jakiejkolwiek rzeczy, przedmiotu? To drugie sformutowanie jest
bardziej pierwotne i podstawowe. Dlaczego wigc pozadamy pewnych przed-
miotow? Jako przyktad: dlaczego zblizam si¢ do mikrofonu? Dlatego, ze rozpo-
znaje w tym przedmiocie pewng obietnice dobra dla mnie wazng, znaczaca
(takze znaczaca dla moich stuchaczy) — ,,moge byc¢ lepiej styszalny”. Szybko
tez moge si¢ zorientowac, czy jest to dobro rzeczywiste (czy mikrofon jest
sprawny, spetnia oczekiwania), czy tez jest czyms$, co ma tylko wyglad mikro-
fonu (jest zwodzaca mnie atrapa). Wazne jest tu to przede wszystkim, ze pewne
przedmioty moga sta¢ si¢ celem mojego dazenia (pozadania) i wyboru. Dlacze-
go? Dlatego, ze kazdy z nas jest istota w sobie spotencjalizowang i zdynami-
zowang (jest i staje sig, aktualizuje swoje potencjalnosci’). Wspotczesnie spo-
ra kariere robi termin ,,samorealizacja”, ,,samospetnienie”. W literaturze psy-
chologicznej 1 udajacej psychologicznag jest to termin niemal kluczowy. Oczy-
wiscie, na rézne sposoby jest on interpretowany. Nie to jest w tej chwili istot-

26 Spor o filozofig, o rozumienie jej przedmiotu i — w konsekwencji — sposobu uprawiania re-
fleksji filozoficznej nie tylko nie zakonczyt si¢, ale wydaje si¢, iz wkroczy niebawem, bo wkroczy¢
bedzie musial, w nowy swoj rozdziat dziejow.

27 Chodzi tu takze — w konsekwencji — o koncepcje wychowywania i edukacji. Por. N. Post-
man, dz. cyt., s. 204 nn.

2 De anima 3, 8 (432a); STh 1, 84,2 ad 2.

¥ Gdyby tak bylo, gdyby cztowiek ,,musial” angazowaé sie w pierwsze ,,z brzegu” dobro, to
moze bylby sprawnym automatem, dziatajacym wedtug sylogizmu: dobro nalezy czyni¢ (syndereza),
X jest dobre, to X nalezy uczynié, lecz nie bylby osoba dziatajaca z wolnoscia, majaca wolnosé
wyboru.

3% Niektore z nich, jak podpowiada nam wspoiczesna genetyka, s3 w jakims istotnym stopniu
uwarunkowane dziedzicznie.
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ne, by zatrzymywac si¢ blizej nad réznymi propozycjami i koncepcjami samo-
realizacji, jakie roztacza si¢ przed czytelnikami tej specjalistycznej literatury.
Nie mozna jednak tego zupelnie pomina¢ milczeniem, iz obfita literatura na
temat spetnienia, samorealizacji $wiadczy o sporym zainteresowaniu, a wiec —
problemie, oraz niedwuznacznie objawia godna zastanowienia prawde, ze
wszyscy zyjemy w swoistej atmosferze gloryfikacji ,ja”>'. To ostatnie zdaje si¢
rowniez wskazywacd, iz — jesli coraz glodniej artykutuje sie ,,ja” (cho¢by w po-
staci mnozenia réznych tzw. praw osoby), to tym gorzej jest z rozumieniem
owego ,ja”>".

W kazdym razie, czlowiek jest zainteresowany swoim spelnieniem. Do-
dam, nie moze nie by¢ zainteresowany swoim spetnieniem. Jest to dobro, ktore
jawi sie jako racja wszelkiego dazenia; podmiotowa racja tego, ze owo dazenie
raczej zachodzi, niz nie zachodzi. Mozna powiedzie¢ jeszcze inaczej, ze czto-
wiek jest transcendentnie przyporzadkowany (jest to cecha struktury bytowej)
do dobra — spetnienia si¢. Nie moze tego nie chcie¢. Nie oznacza to rOwniez, ze
kazda posta¢ samospetniania jest wyrazem spetniania si¢ osoby, jest na miare
osoby. Czlowiek moze bowiem wymyslac¢ sobie siebie i arbitralnie (co nie zna-
czy, ze ,,bezkarnie”, bez uiszczania wielkich cen juz w tym zyciu) projektowac
sobie wlasne samospetnienie — poza prawda i dobrem, wedle tego, co on sam za
prawde i dobro (dla siebie) uzna. Poniewaz cztowiek nie moze nie dazy¢ do
spetnienia siebie, a dazy do tego za pomoca poznania i umilowania (intelektu i
woli), jest powierzony, ,,zadany” swoim dtoniom (cho¢ nie tylko zdany na sie-
bie samego), dlatego moéwimy o samospetnieniu, szuka swojego spelnienia w
przedmiotach, ktére oferujac jakies dobro (np. magnetowid poszerza zakres
mojej wolnos$ci), pozwalaja cztowiekowi bardziej by¢: bardziej by¢ cztowie-
kiem i bardziej by¢ po ludzku obecnym®. Mozemy powiedzieé, iz przedmiot,
przed ktoérym staje, ktory objawia si¢ mi ze swoja obietnica dobra, budzi moje
zainteresowanie i wzbudza pierwotng mitos¢, gdy stanie si¢ dobrem — celem
mojego dazenia, jest przedmiotowa racja faktu, ze owo dazenie raczej zachodzi
niz nie zachodzi. Jesli poszerza si¢ moje poznanie prawdy
o dobru, to poszerza si¢ rOwniez przestrzen mojej wolnosci. Jesli cztowiek jest
w stanie uznac¢ fakt hierarchii dobr, tzn. tego, iz dobro dobru nie jest rowne,

a takze otworzy¢ si¢, co dokonuje si¢ czesciowo w aktach poznania (pytanie

o istnienie Dobra Najwyzszego), na Tego, ktory jedynie jest dobry, to jego
wolno$¢ maksymalizuje si¢. Im bardziej cztowiek przezywa jedynie zalezno$¢
od Boga, Tego, ktory jedynie jest dobry, tym bardziej staje si¢ wolny, tym bar-
dziej jest cztowiekiem. Tym bardziej jest po ludzku obecny we wszystkim: w

3'por. N. Postman, dz. cyt., s. 223.

32 Mozna mowié¢ o dramacie tozsamosci cztowieka. Zob. L. Giussani, Alla ricerca del volto
umano, Milano 1995.

33 Oczywiscie, roznie z tym bywa! Nie brak i tutaj zhudzen.
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polityce, w gospodarce, w wypelnianiu swoich zadan zawodowych, rodzinnych
etc. Tym bardziej jest po ludzku obecny w $rodowisku przyrodniczym.

Krotko méwiagc, warunkiem niezbednym obecnosci cztowieka w srodowi-
sku przyrodniczym, ktéra nie miataby charakteru niszczycielskiego, a ostatecz-
nie autodestrukcyjnego, jest powr6t do konsekwentnie przedmiotowo uprawia-
nej etyki, ktorej zarys usitowatem wyzej nakresli¢. Konsekwentnie przedmio-
towa etyka wydaje sie zasadniczym trzonem tzw. ekoetyki, ktorej potrzebe co-
raz bardziej i1 coraz pilniej si¢ postrzega. W tak rozumianej ekoetyce chodzito-
by o to, aby takie przymioty zycia osobowego, jak poznanie i podejmowanie
wyboru, bylo przynajmniej w wigkszym (i coraz wigkszym) stopniu poznawa-
niem w prawdzie, prowadzacym do zachwytu i rozpoznawania rzeczywistego
Znaczenia tego, co istnieje, co nas otacza oraz dzialania zgodnego z rozpozna-
wanym znaczeniem tego, posrod czego zyjemy. Cztowiek bowiem swoim dzia-
taniem wchodzi twérczo (i w tym znaczeniu — moralnie dobrze**) lub niszczy-
cielsko w zastany uktad wielorakich relacji. W zadnym wypadku nie moze by¢
mowy o neutralnym przejsciu, o ile nie usiluje si¢ sprawy mitologizowac. Nie
mozna zastania¢ si¢ w dalszym ciaggu ignorancja i dodawa¢ — w kazdym wy-
padku, samooktamujac si¢, iz jest ona niezawiniona. W istocie chodzi o ksztal-
towanie cztowieka, ktoéryby dziatat wedtug prawego poznania (recta
ratio) i prawej woli (recta voluntas)®.

W niniejszym przedlozeniu skupiliémy si¢ na problemie potrzeby pytania o
warto$¢ etyczng postawy czlowieka wobec Srodowiska przyrodniczego. Posta-
wienie samego pytania nastrgcza wiele problemow. Od tego, jak postawi si¢ py-
tanie, bedzie wiele zalezato. Niekiedy juz w ksztalcie postawionego pytania prze-
sadza si¢ los odpowiedzi, a w kazdym razie otwiera si¢ pewna perspektywe,
ograniczajac rownoczesnie, a niekiedy wprost wykluczajac, inne perspektywy.

A zatem chcieli$my zauwazy¢, iz:

1) pytanie o wartos¢ etyczng postawy czlowieka wobec §rodowiska natu-
ralnego jest ciggle mato obecne, a nawet wrecz nieobecne w naszym zyciu
codziennym;

2) jesli pytanie o postawe cztowieka podejmuje si¢ w kategoriach moralnych,
to argumentacja na rzecz wlasciwej postawy cztowieka ma charakter ciggle na-
zbyt dorazny i reaktywny (rodzaju: Madry Polak po szkodzie);

3Nie mozna bowiem owego tworczego aktu nie ocenia¢ w kategoriach moralnych, czy wrecz
autonomizowaé, stawiajac poza wartosciowaniem etycznym. Nalezy wycigga¢ wnioski z lekcji,
jakich nam udzielit Renesans w odniesieniu do tworczosci artystyczne;.

3 Por. M. A. Krapiec, Afirmacja Boga w ludzkiej moralnosci, ,,Roczniki Filozoficzne” 43—
44 (1995-1996), z. 2, s. 37-48.
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3) gdyby chciato si¢ na problem ekologiczny spojrze¢ naprawde gleboko, na-
lezatoby siggna¢ do sprawy fundamentalnej, jaka jest ludzka obecnos$¢ cztowieka
w $rodowisku przyrodniczym. Chodziloby o ,,umieszczenie na nowo” czlowieka
w kosmosie, z ktorego zostat on ,,wydarty” u progu ery nowozytnej, w czasach
tzw. humanizmu, gdy zostat postawiony na piedestale. Wiadomo, ze skonczyto
si¢ to antropocentryzmem.

Pilna potrzebg jest konsekwentnie przedmiotowa etyka. Jest ona nowa,

a zarazem stara. Jest to etyka pozostajaca w istotnym zwiazku z (niedoceniana,
a nawet lekcewazona) metafizyka — filozofig bytu (zwlaszcza — metafizyka do-
bra). Formacja w tym zakresie wydaje si¢ niezmiernie pilna. Znajomos$¢ filozo-
fii klasycznej oraz historii filozofii pozostawia w Polsce (i nie tylko w Polsce)
pod tym wzgledem wiele do Zzyczenia. Dlatego rowniez rozumienie ekoetyki,
budowanej na podstawach aksjologii o chwiejnych, bo subiektywistycznych
fundamentach, takze nastrecza podobne trudnosci.

L’HOMME ET SON ENVIRONNEMENT. CONTRIBUTION A L’ECOETHIQUE

Résumé

Ce qui intéresse 1’auteur c’est la valeur de I’attitude éthique de ’homme envers son environ-
nement. Ce probléme est devenu extrémement important surtout a la fin du XX°siécle.

Selon I’auteur la maniére d’aborder ce probléme possede certains inconvénients. Le soin de la
nature ne suit pas toujours la réflexion concernant le sens de la présence de ’homme dans son
milieu en accord avec sa vocation humaine. Ce sont les raisons purement pragmatique qui motivent
le plus souvent la protection de I’environnement. Une bonne solution des problémes écologique
selon I’auteur dépend du développement de 1’éthique et I’écoéthique objectiv cultivées.
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CZY RELIGIA JEST OBECNA W ZYCIU SPOLECZNYM?

Kilka uwag w zwigzku z zagadnieniem
praw cztowieka

Niniejszy komunikat' bedzie sktadat si¢ z dwéch czesci. W czeséci 1 zostanie
uczynionych kilka uwag ogoélnych w zwigzku z pytaniem, ktore zamieszczono w
tytule komunikatu, a ktére wydaje si¢ prowokacyjnie problematyzowa¢ przeko-
nanie o obecnosci religii w zyciu spotecznym.

W czesci 1l zwrdce uwagg na konkretny przypadek — zagadnienie praw czto-
wieka 1 sprobuje skonkretyzowac problem znaczenia obecnosci religii (doktadniej
— chrzesdcijanstwa) w zyciu spotecznym na przykltadzie tychze praw. M¢j glos
bedzie pewnego rodzaju poszerzeniem zagadnienia, ktore podjat o. prof. dr hab.
Mieczystaw A. Krapiec OP w teksScie Dobro wspolne i prawa cztowieka wobec
wartosci chrzescijanskich, otwierajacym prace zbiorowg por red. bpa Bohdana
Bejze, Religia w zyciu spotecznym®.

Na pierwszy rzut oka pytanie: Czy religia jest obecna w zyciu spolecznym?,
ktére umieszczam w tytule niniejszego komunikatu, moze wzbudzi¢ zdziwienie, a
nawet swego rodzaju zgorszenie. Kto Smiatby kwestionowaé¢ 6w fakt (fakt obec-
nosci religii) w zyciu spotecznym w Polsce? Kto $mialby watpi¢ w znaczenie
chrzescijanstwa, a zwlaszcza katolicyzmu, Kos$ciota katolickiego dla zycia spo-
tecznego Polakow? Pytanie moze zatem wydaé si¢ pytaniem retorycznym, czyli
stabo problematyzujgcym, o ile nie wprost — bezproblemowym.

! Jest to nieznacznie zmieniony tekst odczytu wygloszonego 13 grudnia 1995 r. podczas sesji
naukowej nt. Religia w zZyciu spolecznym w Akademii Teologii Katolickiej w Warszawie, zorgani-
zowanej przez Katedre Filozofii Boga i Religii ATK, ktdra kieruje bp prof. dr hab. B. Bejze. Nieco
inna wersja tego odczytu zostata zaprezentowana 27 stycznia 1996 r. w Wyzszym Seminarium Du-
chownym w Lodzi podczas dorocznej Akademii ku czci $w. Tomasza z Akwinu.

2 Seria: W nurcie zagadnier posoborowych, t. 20, Warszawa 1995, s. 11-25.
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Istotnie, takie pytanie z naukotworczego punktu widzenia nie byloby pyta-
niem ciekawym. Czy teza o obecnosci religii w zyciu spolecznym jest jednak teza
oczywista? Sformutujmy pytanie jeszcze bardziej prowokacyjnie: Czy teza o fun-
damentalnym znaczeniu religii (religijnej §wiadomosci) w ksztattowaniu postaw
spotecznych osoby jest tezg do powszechnego zaakceptowania?

W zwiazku z przynajmniej dwiema mozliwymi, do§¢ prostymi odpowiedziami:
»religia jest obecna” i ,.religia nie jest obecna” mozna pokusic si¢ o kilka precyzyj-
niejszych uwag. Uwagi te sa nastepstwem zapytania o rozumienie tego, co okresla-
my terminem ,,0becnos$¢”: jak rozumie¢ obecnos$¢ religii (takze chrzescijanstwa) w
zyciu spotecznym? Czy jest ona jedynie prostym nastgpstwem faktu okreslania sie
wyznawca konkretnej religii? Co to znaczy by¢ wyznawcag konkretnej religii? Dla-
czego kto$ jest wyznawca jednej, a kto§ drugi wyznawca —innej religii? Czy przyna-
lezenie do grona wyznawcow konkretnej religii ma znaczenie wylacznie subiek-
tywne i jest uwarunkowane wytacznie kulturowo i spolecznie? Dlaczego religia jest
w ogole obecna? Dlaczego religia raczej jest (jest faktem) — raczej istnieje, niz nie
istnieje?* Te i wiele innych pytan rodzi si¢ w kontekscie wspolczesnych przemian,
postepujacego wymieszania kultur, tatwej dostepnosci do informacji, w dobie wie-
lorakiej komunikacji i szybkiej wymiany tzw. newsow.

W nie mniejszym stopniu precyzacji wymaga takze rozumienie terminu ,,nie-
obecnos$¢”, o ile cheieliby$my baczniej przyjrzec sie stwierdzeniom rodzaju: reli-
gia ,,nie jest juz wiecej obecna” w zyciu spotecznym. Natychmiast rodza si¢ py-
tania: Jakie sg przyczyny owej nieobecnosci? Jakie sa ewentualne konsekwencje
nieobecnosci religii (zaniku zmystu religijnego)? Czy nieobecno$¢ jest (moze
by¢) definitywna? Nie mozna nie zauwazyC, ze ostatnie z pytan uwarunkowane
jest takimi czy innymi $miatymi hipotezami — prognozami, jakie tu i 6wdzie pro-
buje si¢ wysuwacé’. Jakie sg w ogdle podstawy do snucia takich przypuszczen?

3 Rzecznikiem takiej tezy wydaje sic M. A. Krapiec, gdy powiada: ,.[...] religia wyraza osobowa
wigz cztowieka z Transcendensem (Bogiem) pojetym jako racja realna uzasadniajaca moje osobowe
akty poznania, mitosci, decyzji, tworczosci. [...] Dla aktow osobowych trzeba uzasadnien osobo-
wych, a nie rzeczowych. A wlasnie ostateczne uzasadnienie (poprzez realne odniesienie do Boga)
aktow osobowych jest domeng religii. [...] Osoba druga — nade wszystko Osoba Transcendensu —
jest pojeta (jest adresatem) jako ostateczna racja realnie uzasadniajaca osobowe akty cztowieka. To
za$ jest domena religii”, M. A. Krapiec, Religia ogniskowq kultury, w: U podstaw rozumienia
kultury, (Dziela, t. XV), Lublin 1991, s. 241.

* E. Fromm pisze, Ze: ,, nie bylo takiej kultury w przesztosci i — jak si¢ zdaje — nie moze by¢ ta-
kiej kultury w przysztosci, ktora by nie miata religii”, E. Fromm, Szkice z psychologii religii, tham.
J. Prokopiuk, Warszawa 1968, s. 134.

3 Jeszcze do tak niedawna teza o przejéciowym statusie religii w kulturze (autorstwa A.
Comte’a) czy o powszechnosci i nieodwracalno$ci europejskich proceséw sekularyzacyjnych
(siggajaca swymi zrodtami do pogladow M. Webera) gloszona i podtrzymywana propagandowo
przez programowo ateistyczny marksizm czy inne ideologie liberalno-laickie, musi obecnie zo-
sta¢ ponownie gruntownie przemyslana i zrewidowana. Por. A. Bronk, Czlowiek wobec faktu
wielosci i ztozonosci zjawisk religijnych, w: Nauka — Swiatopoglgd — Religia, pod red. Z. J. Zdybic-
kiej, Warszawa 1989, s. 113—115.
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Cho¢by na podstawie tych kilku poczynionych uwag, wypada juz stwierdzic, iz
podejmujac refleksje nad tematem Religia w Zyciu spolecznym, dotykamy wprost
catego splotu roznorodnych i niezmiernie frapujacych spraw, ktore wymagaja inter-
dyscyplinarnego spojrzenia, spokojnego i rzeczowego namystu i refleksji.

W ramach Katedry Filozofii Boga i Religii ATK podejmowane sa takie inicjaty-
wy. Ich rezultatem jest wspomniana juz wyzej pozycja ksigzkowa o duzym fadunku
intelektualnej prowokacji, a takze obecna sesja — otwarte seminarium. Byloby czym$
pozatowania godnym, gdybysSmy nazbyt lekko przeszli obok tych propozycji i nie
zatrzymali si¢ w celu postawienia sobie przynajmniej kilku pytan i zarysowania pew-
nych odpowiedzi, czy wrecz — w celu sformutowania hipotez wyjasniajacych.

W moim przekonaniu nie ma sprawy tak doniostej dla zycia, dla cztowieka
jak problem Boga, problem $wiadomie przezywanej relacji do Boga, czyli religii.
Innymi stowy moéwiac, nie ma nic bardziej fundamentalnego dla cztowieka, dla
jego zycia, jak problem pierwotnych racji, dzigki ktérym objawia si¢ sens (cato-
Sciowy 1 szczegdlowy) 1 mozliwa jest zyciowa pasja. Po sens i motywy czlowiek
zawsze zwraca si¢ do religii (tak czy inaczej rozumianej). Cztowiek poszukuje
zawsze jakiego$ punktu odniesienia, ktéry pozwala mu uporzadkowa¢ rozumie-
nie siebie i rzeczywistosci, w ktorej przychodzi mu zy¢.

Pod wzgledem zawartosci treciowej, ksiazka jako praca zbiorowa jest wie-
lowatkowym wielogtosem. Wydaje sie, iz gtowna i wspdlna troska zgrupowanych
tu autordw jest — zreszta wyrazone expresis verbis przez Redaktora tomu —
»wsparcie uzasadnionych przekonan i — w ich konsekwencji — [wsparcie — S. S.]
zdecydowanego dziatania na rzecz obecnosci religii w zyciu spotecznym”®.
Innymi slowy, autorzy prezentujacy swoje poglady na wybrany, szczegotowy
temat wspotbrzmia w zakresie ogdlnego przekonania o doniostej, istotnie stymu-
lujacej rozwdj europejskiej kultury (a wiec: rozumienia dobra wspolnego i praw
cztowieka, moralno$ci, wychowania, prawa pozytywnego, teorii demokracji i
panstwa etc.) roli chrze$cijanstwa’.

Gdy mowimy o obecnos$ci (czy tez o nieobecnosci religii) w zyciu spotecz-
nym, musimy koniecznie pamigta¢ o tym, ze w pierwszym rzedzie chodzi tu o
czlowieka religijnego, ktory $wiadomie (lub tez nie) rozpoznaje, uznaje i przezy-
wa swoja relacje do Transcendensu (Boga), i daje temu wieloraki wyraz na ze-
wnatrz (cho¢by to miata by¢ jedynie jego osobista postawa etyczna). W ten spo-
sob — stajac sie kulturg — religia na sposob bytu intencjonalnego (istnieje bowiem

6 Tamze, s. 7.

" Niedawno na polskim rynku ksiegarskim pojawito si¢ ttumaczenie ksigzki Stanleya L. Jaki,
Saviour of Science z 1988 (Zbawca nauki, ,,W drodze”, Poznan 1994). Autor wystgpuje z niezwykle
$miatym twierdzeniem: jedynym czynnikiem umozliwiajacym narodziny nauki byta wiara w Chry-
stusa, jednorodzonego Syna Bozego, wiara nieobecna w innych kulturach. W celu uzasadnienia tej
tezy, autor przytacza powazne fakty z zakresu historii kultury, a wérdd nich najbardziej zdumiewa-
jacy — wciaz powtarzajace si¢ nieudane narodziny nauki w wielkich kulturach starozytnych, wiacz-
nie z kultura grecka i kultura wezesnego imperium muzulmanskiego.
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poniekad réwniez quasi-intencjonalnie®) jest obecna, naznaczna kulture zycia
spolecznego. Mozemy powiedzie¢ — wyciska pietno na zyciu spolecznym.
Dlatego wazna wydaje si¢ uwaga jednego z autoréw, gdy powiada: ,,History-
cy rodzacej si¢ Europy nie zawsze potrafig lub pragng odda¢ sprawiedliwos$¢ lu-
dziom, ktorzy wnosili w ten proces bogactwo doskonato$ci chrzescijanskiej. Zo-
stawiaja to historykom Ko$ciota, autorom poboznych zyciorysoéw, specjalistom w
dziedzinie ascetyki i mistyki. Nasladuja Platona, ktéry tworzac wizje panstwa,
zapowiadal poetom, ze gdy nadejdzie czas jej realizowania zostang uwienczeni
laurami i jednocze$nie skazani na banicj¢. Bat sig, by oni, jako «element niepoko-
ju», nie rozbili skamieniatej w swej doskonatosci struktury spoleczenstwa. Jest
zle, gdy w badaniach przeprowadzanych nad jakakolwiek epoka, pomija si¢ ce-
lowo najbardziej w niej obecnych, tylko dlatego poniewaz legitymuja si¢ aureola

$wigtosci”’.

II

Po tych uwagach ogdlnych i wprowadzajacych chciatbym skoncentrowac sie
na problematyce dobra wspolnego, ktorego wtasciwe rozumienie lezy u podstaw
praw cztowieka. Tymi prawami chlubi si¢ Europa, zachowujac skrzetnie w pa-
migci Palais de Chaillot w Paryzu i dzien 10 grudnia 1948 roku — miejsce i dzien
proklamacji przez Narody Zjednoczone Deklaracji Praw Cztowieka.

Uzasadnieniem teoretycznym tresci Deklaracji jest ,,prawda o cztowieku”.
»Prawda o cztowieku” przes§wituje z jednej strony: nie wprost — jakby per opposi-
tum, na zasadzie zdystansowania si¢ do wszelkich przejawoéw naruszania, szcze-
goblnie, cho¢ nie tylko w XX wieku, owych nigdy nie przedawnionych praw

cztowieka, w Preambule Deklaracji. Z drugiej strony, ,,prawda o czlowieku” do-

mniemywana jest w samej tresci proklamowanych ,,praw cztowieka”'°.
2

8 Religia ma pewien fundament ontyczny (jest relacja). Owa relacja istnieje realnie w bycie
podmiotu (osoby), jest pewnego rodzaju modi essendi osoby, podobnie jak innych bytéw (por.
$w. Tomasz z Akwinu, Contra Gentiles, 11, 12—14). Osoba istnieje — patrzac od strony,
metafizycznej — w odniesieniu do (w zaleznosci od). Te relacje cztowiek moze rozpoznaé, afir-
mowac i $wiadomie przezywac. Mozna powiedzieé, iz jest mu to ,,zadane”. Z tego, iz moze (teo-
retycznie jest w moznosci) to uczyni¢, nie musi wynikaé, ze to uczyni (praktycznie zaktualizuje).
To bowiem ,,wchodzi w zakres kompetencji” osoby, jej rozumnosci i wolnosci. Rozpoznanie tej
relacji, uznanie jej jako prawdy, a wreszcie wyrazanie jej w przylgnieciu, ciaggle na nowo odna-
wianym, do Osoby (Jezusa Chrystusa) jest swoistym ukonstytuowaniem si¢, jakby na nowo owej
relacji. Jest ono nabudowaniem si¢ na relacji o charakterze przedmiotowym (i w ten sposob jej
przeksztatceniem) relacji osobowej.

°J.MirewiczSI, Wspoltworcy i wychowawcy Europy, WAM, Krakow 1983, s. 8. Por.
S.Szczyrba, Afirmacja Boga i Zycie moralne w wjeciu Jerzego Mirewicza TJ,1.6dz 1994, s. 134-150.

1 Zob. M. A. Krapiec, Dobro wspdlne i prawa czlowieka wobec wartosci chrzescijanskich,
w: Religia w zZyciu spotecznym, s. 17-18.
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Zwracajac uwage na negatywna droge do ,,prawdy o cztowieku”, M. A. Kra-
piec wskazuje na brak uzasadnienia filozoficzno-racjonalnego praw, ktore mo-
globy by¢ ogdlnie zaakceptowane, a zwlaszcza przez rzecznikow réznorodnych
ustrojow spolecznych i panstwowych stojacych (niezmiennie) na stanowisku to-
talnej dominacji kolektywu nad jednostka. W tym konteks$cie proklamacja Dekla-
racji Praw Czlowieka jawi si¢ zupelie jako wydarzenie, jesli nie calkiem cu-
downe, to z pewno$cig — bez precedensu. Krapiec dodaje: ,,Pozostaje [...] pro-
blem ciagle otwarty:'' w wyktadni podstaw obowiazywalnosci nigdy nie przeda-
wnionych praw rozwiazywanie i ujasnianie problematyki «prawdy o cztowieku»
jest ciagle konieczne”'?.

Jesli mimo braku powszechnego konsensusu, a nawet jawnej opozycji wobec
Deklaracji niektorych teoretykéw prawa i filozofow (np. B. Croce), doszio do
uroczystej proklamacji (proklamacji — nie stanowienia!"®) praw cztowieka, to
musi zrodzi¢ si¢ pytanie, dzieki czemu stalo si¢ to mozliwe. Pytanie to nie poja-
wia si¢ wylacznie na podstawie lektury tekstu M. A. Krapca, pomieszczonego w
publikacji Religia w zyciu spotecznym. Prowokuje je jednak w sposob istotny
wzmianka o ,,prawdzie o czlowieku”, jako teoretycznym uzasadnieniu tresci De-
klaracji. Musi bowiem zrodzi¢ si¢ natychmiast pytanie o ,,prawde o cztowieku:
jej zrédto i ostateczne uzasadnienie ',

Krapiec postrzega prawa cztowieka jako uprawnienia — IUS, nalezne czlo-
wiekowi z tego tytutu, ze kto$ urodzit si¢ czlowiekiem, a wiec na mocy ludzkiej
natury rozumnej, czyli transcendentnego przyporzadkowania do wewngtrznego
osobowego rozwoju (spetnienia si¢) poprzez akty poznania, akty mitosci (woli),
akty wyboru, akty tworczosci. ,,Wspolne dobro”" to rzeczywiscie realizacja

T Pozwalam sobie zastapi¢ wystepujacy w tekécie spojnik ,,i” — ,,dwukropkiem”, gdyz czyni
bardziej przejrzysty sens zdania.

12 Tamze, s. 18. Nie mozna w tym momencie nie zauwazy¢, iz M. A. Krapiec jest autorem ory-
ginalnego na polskim gruncie zarysu antropologii filozoficznej, ktéry wychodzi naprzeciw potrze-
bom filozoficzno-racjonalnego ugruntowania praw czlowieka. Zob. tenze, Ja — czlowiek. Zarys
antropologii filozoficznej, Lublin 1974; por. tenze, Czlowiek i prawo naturalne, Lublin 1975.

B Por. tamze, s. 11-12.

" Intuicje cztowieka, iz ,,jest kim§ wiccej i wyzej” niz wszystko to, co go otacza oraz ze ,jest
zalezny od kogo$ innego”, mozemy nazwa¢ zmystem religijnym. Ma on posta¢ pewnego roszczenia
(cho¢ czasami — jak w przypadku Sokratesa, ktory pytal siebie i swoich rozmoéwcow w jednym z
dialogéw Platona, czy jest bogom podobny, czy raczej stugtowemu potworowi Tyfonowi — przyjmu-
je on posta¢ pytania, a nawet btagania; w tym ostatnim przypadku dotykamy dramatu tozsamosci
czlowieka!). Jesli zwrocimy uwage na charakter owego roszczenia, to nie moze nie pojawic si¢
pytanie, czy mozliwe jest uzasadnienie (podanie racji) tegoz roszczenia. Zdaje si¢, iz przy tym pro-
blemie musi doj$¢ do spotkania dwoch perspektyw: filozoficznej i teologicznej (religijnej). Istnieja
rowniez podstawy, aby w sposdb uzasadniony twierdzi¢, iz to religia raczej i na og6t stymulowata
rozw0j systematycznej refleksji filozoficznej, byta sui generis ,,zewngtrzng baza” niz odwrotnie.
Por. C. Tresmontant, Essai sur pensée hébralque, Edition du Seiul, Paris 1953.

15 Tu celowo akcent pada na stowo ,,wspdlne”. W interesie bowiem — w autentycznym tego
stlowa znaczeniu stowa ,,interes” — spolecznosci i panstwa lezy pelny rozwdj osoby, kazdego czton-
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optimum potentiae osoby. Takie jednak rozumienie osoby, jako majacej stala
naturg, fundujaca zarowno jego osobowe oblicze i takiez — osobowe dziatanie
(zwlaszcza o charakterze moralnym) nie jest powszechne.

Spotkalo si¢ ono z kontestacjg ze strony protestantyzujacych teologow kato-
lickich'® po Soborze Watykanskim II. Spotykaé sie¢ moze z protestem ze strony
przedstawicieli innych kultur. Tak si¢ tez w istocie stalo. W czerwcu 1993 r. na
Swiatowej Konferencji Praw Cztowieka w Wiedniu wypowiedzi przedstawicieli
narodow Azji wywolaly konsternacje, ,.kiedy bez ogrodek zakwestionowali oni
uniwersalny charakter gtéwnych zachodnich praw czlowieka. Powszechna Dekla-
racja Praw Czlowieka ONZ jest w ich opinii tworem europejskim i inne narody
wecale nie musza si¢ do niej stosowac («nikt nie moze stawia¢ swych praw ponad
prawami panstway). Skoro prawa jednostki zaleza od regionalnej i narodowe;j
specyfiki oraz okoliczno$ci historycznych, kulturowych i religijnych, oskarzanie
jednego panstwa przez drugie o gwalcenie praw czlowieka moze by¢ traktowane
jako naruszanie jego suwerennosci”'’.

Zwro¢my uwage, iz zarbwno w pierwszym, podobnie jak i w drugim przy-
padku zakwestionowanie miato (maja) podtoze religijne '*.

Krapiec jest doskonale §wiadomy tego wptywu. Daje temu wyraz w stowach:
»Nie znaczy to jednak, ze roézne kultury nie wnosza do moralnosci (ludzkiego
dzialania i jego interpretacji etycznej) rozmaitych a priori, w $wietle ktérych
moze nastgpi¢ daleko posuniete «skrzywienie» w ludzkim moralnym postepowa-
niu. I tak rzeczy maja si¢ w roznych cywilizacjach, np. w braminskiej kastowosci,
buddyjskich technikach negacji dzialania, islamskiej agresji «$wigtowojennej»

ka spotecznosci. Termin ,,wspdlne dobro” jest tu zamiennie rozumiane z terminem ,,dobro wspdlne”
(bonum commune), ktore niekiedy rozumie si¢ w sposob zawezajacy jako dobro ogohu, dobro nalezace
do wszystkich. Zob. M. A. Krapiec, O ludzkq polityke, rozdz. 111, Katowice 1993, s. 107-136.

'8 Zob. M. A. Krapiec, Dobro wspélne i prawa czlowieka..., s. 23; por. I. Merecki, Blgd
naturalistyczny a prawo naturalne. Josefa Fuchsa krytyka tomistycznej koncepcji prawa naturalne-
go, ,,Roczniki Filozoficzne” 41 (1993), z. 2, s. 73-90.

7 A. Bronk, Wartosci chrzescijanskie, ,,Roczniki Filozoficzne” 41 (1993), z. 2, s. 71.

18 Jesli powiada si¢ o uwarunkowaniach kulturowych, unikajac wyraznego méwienia o wplywie
przekonan religijnych, to nie wyklucza si¢ zadng miarg istotnego wptywu tych ostatnich, zwazywszy
zwlaszcza to, iz — jak to wyzej sygnalizowatem — dzigki cztowiekowi religijnemu religia staje si¢ obec-
na w zyciu spotecznym (kulturze). Cztowiek poznaje tak, jak wierzy. Oczywiscie, wiara jest tu pojmo-
wana szerzej niz wytacznie w znaczeniu wiary religijnej, jednak ta ostatnia w powyzszym $wiatopogla-
dowym, bazowym zespole przekonan, prze§wiadczen, z ktérymi czlowiek przystepuje do systematycz-
nego, metodycznego poznawania, odgrywa istotng role. Wydaje sig¢, iz to zagadnienie wymaga dalsze-
go, wnikliwszego opracowania. W tym kontekscie czym$ frapujacym jest twierdzenie, iz co$ np. moz-
liwe bylo i faktycznie zaistnialo w konteksécie protestanckim, a nie zaistniato, bo jakos$ nie byto do
pomyslenia na gruncie katolicyzmu. Takim przyktadem jest czgsto podnoszony problem rozwoju go-
spodarki kapitalistycznej (z jej plusami i nie mniejszymi minusami), ktory bardziej zdawat si¢ znajdo-
wac oparcie w chrze$cijanstwie w protestanckim wydaniu niz tzw. katolicyzmie tradycyjnym. Oczywi-
$cie kwestia otwarta pozostaje, w jakim stopniu mozna uzasadni¢ powyzsza hipotezg.
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itd. Nie niszczy to jednak samych podstaw ogo6lnoludzkiej moralnosci, ktorg trze-
ba oczyszczaé z «apriorycznychy stanowisk” "’

Wiele emocji moze tu budzi¢ nie zawsze jasne i do konca zreflektowane
Krapcowe a priori, ktore wytyka i zarzuca Lubelski Filozof juz nie tylko filozo-
fujacym inaczej (nie wszystkim jednak), lecz — jak to widzieli§my przed chwilg —
takze kulturom (religiom). Czy zatem Krapiec jest przeciwny pluralizmowi, tole-
rancji, dialogowi? Z cata pewnos$cia — nie. Na pewno nie zgodzitby si¢ na wspot-
czesnie funkcjonujace rozumienia owych pojeé .

Nie bedzie z mojej strony naduzyciem, gdy zinterpretuje wspomniane a priori ja-
ko pewne bazowe (w znaczeniu bazy zewnetrznej) przekonania o charakterze antropo-
logiczno-teologiczno-kosmologicznym, ktore sa filozoficznymi implikacjami wierzen
religijnych®’. To owe przekonania o charakterze antropologiczno-teologiczno-
kosmologicznym, czyli — innymi stowy — ,,prawda o cztowieku”, ,,prawda o rzeczywi-
stosci transcendentnej (Bogu)” i ,,prawda o rzeczywisto$ci materialnej (kosmosie)” sa
plaszczyzna, na ktorej moze by¢ prowadzony dialog — prawdziwy dialog, ktérego
celem jest ostatecznie wlasciwie przezywana przez czlowieka relacja do Boga, bedaca
dlan rowniez zrodtem jego spenienia (szczg$cia) ™.

Owe filozoficzne implikacje tworza na ogo6t bazowa perspektywe poznaw-
cza. W sposob bardziej lub mniej zreflektowany ,,zapewniaja i zatatwiaja” on-
tyczne zatozenia, od ktorych niepodobna uciec w dociekaniach szczegdétowych.
To wiasnie odnosnie do tych §wiadomie lub nieswiadomie przemycanych zatozen
wies¢ nalezy dyspute, czy nawet spor.

Z cala pewnosciag mozemy powiedzie¢ takze, iz z coraz wigkszym trudem
rozpoznajemy to, co jest nie tylko filozoficzna implikacja wierzen religijnych,
lecz réwniez i to, co stalo sie¢ owocem w ten sposob otwartej perspektywy patrze-
nia na rzeczywisto§¢ (czym to zaowocowato) w jej wymiarach empirycznych
(materialnych) i transempirycznych (niematerialnych). Niektére z osiagniec
tworczej mysli czlowieka tak mocno ,,zadomowity si¢” w kulturze europejskiej i
swiatowej, iz zyskaly miano wartosci ogolnoludzkich, albo — jak powiadamy —
weszly do skarbca kultury ludzkiej, ogdlnoludzkiej. Nie bardzo wiemy, co poczac
z okres$leniem ,.kultura ogdlnoludzka”, gdyz jest to pewien abstrakt, idealizacja.
Czlowiek zyje w konkretnej kulturze, jak powiada Jan Pawet 11, ,bytuje zawsze
na sposob jakiej$ kultury sobie wlasciwej, ktora z kolei stwarza pomigdzy ludzmi
wlasciwg im wie¢z, stanowigc o migdzyludzkim i spotecznym charakterze ludz-

M. A. Krapiec,Dobro wspélne i prawa czlowieka..., s. 23.

20 pewna atmosfere towarzyszaca tym pojeciom $wietnie oddaje A. Bronk w cytowanym wyzej
artykule (Wartosci chrzescijanskie).

2'Por. D. Olszewski, Z zagadnier religioznawstwa, £6dz 1988, s. 71. Czytamy tamze:
»Jedng z najbardziej fundamentalnych prawd wiary chrzescijanskiej jest pojecie osoby. [...] Gdyby
nie chrzescijanstwo, ludzko$¢ nie zdotataby zapewne nigdy odkry¢ godnosci ludzkiej osoby”.

2 Por. S. Szczyrba, Intelektualne uzasadnienie religii w ujeciu Jerzego Mirewicza TJ,
,Przeglad Religioznawczy” 1995, nr 3 (177), s. 183—193.
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kiego bytowania. Stad tez w jednosci kultury, jako wlasciwego sposobu istnienia
cztowieka, bierze zarazem poczatek wielo$¢ kultur, wérod ktorych bytuje czlo-
wiek. W tej wielo$ci jednostka rozwija sig, nie tracac istotnego kontaktu z jedno-
$cig kultury jako podstawowego i istotnego wymiaru swego istnienia i bytowa-
nia”* Tworzenie takich hipostaz (,kultura ogélnoludzka™) zaciemnia obraz,
miast go rozjasniaé, dlatego stuszna wydaje si¢ uwaga A. Bronka, poczyniona
przezen w konteks$cie ciagle niejasnego sporu o tzw. wartosci chrzescijanskie,
majaca jednak znaczacy wydzwiek dla poruszanego przez nas problemu: ,,Niekto-
rzy intelektuali§ci chrze$cijanscy, w ramach ptytko pojetego ekumenizmu, zbyt
fatwo przystali na utozsamienie wartosci chrzescijanskich z wartosciami og6lno-
ludzkimi. Zapomnieli, ze wspotczesna kultura europejska czerpie i zyje z kapitatu
chrzedcijanstwa. Dwa tysigce lat jego oddziatywania sprawia, ze wiele wartosci
odbieramy dzisiaj w sposob naturalny jako ogélnoludzkie** i dopiero zderzenie z
inng kultura pokazuje cala swoisto$¢ europejskiego dziedzictwa religijnego i kul-
turowego” .

Wydaje sie, iz pewnego rodzaju zapomnienia, a nawet przemilczenia sa, w
najlepszym wypadku, oznaka stabej (i coraz stabszej) znajomosci historii (ahisto-
ryzmu), o ile nie — czego$ gorszego i bardziej niebezpiecznego. W konsekwencji
rozmywajacych si¢ roznic (lub tez rozmywania i zacierania réznic*®) nie jest wie-
cej mozliwa ani rzetelna wiedza, ani rzetelny dialog. W obliczu protestantyzacji
(doktadniej — fideizacji), jaka naznaczyta kultury narodow europejskich, stuszna
jest uwaga P. Jaroszynskiego: ,,Asymilacja kultury greckiej i rzymskiej przez
chrzedcijanstwo spowodowato, ze dzi$§ wiele kwestii moralnych traktowanych
jest wylacznie jako integralny fragment religii, a wigc 1 wiary. Stad rzecza wiary
ma by¢ taka, a nie inna postawa moralna. Zapomina si¢ tu jednak o tym, ze filo-
zofowie chrzescijanscy, szczegdlnie zas sw. Tomasz z Akwinu, bardzo mocno
podkreslali istotng roznice, jaka zachodzi miedzy porzadkiem wiary i porzadkiem
wiedzy. A cho¢ oba te porzadki sktadaty si¢ na pewna catos¢ zwana w skrocie
kulturg chrzescijanska, to jednak myli¢ ich nie mozna. Wiara jest bowiem sprawg
woli i taski, wiedza natomiast — rozumu. Ot6z znaczna cz¢$¢ etyki chrzescijan-
skiej nie ptynie tylko z wiary, ale z rozumu, co potwierdza fakt, iz etyka ta znana

BJan Pawel IL W imie przyszlosci kultury. Przeméwienie w UNESCO — 2 czerwca 1980,
w: Nauczanie papieskie, t. 111, 1, Pallottinum, Poznan—Warszawa 1985, p. 6 (s. 728).

> Bronk zauwaza w przypisie 25: ,Demokracja, chociaz wczeéniejsza od chrzedcijanstwa
(grecka polis), znalazta szczegdlnie podatny grunt w krajach o kulturze chrzescijanskiej”.

2 A.Bronk, Wartosci chrzescijanskie, s. 70-71.

%6 7 tego rodzaju zjawiskiem spotykamy sie dzisiaj w kontekscie wspdtczesnego ,,przebudzenia
religijnego”. Przybiera ono posta¢ swoistych syntez, synkretyzmdéw, irrenizmu. Przykltadem moze
by¢ tu praca B. Griffithsa z 1989 r.: W poszukiwaniu najwyzszej swiadomosci. Zachodnia
nauka i wschodni mistycyzm ku wizji nowej rzeczywistosci (Tytut oryginatu: A new vision of reali-
ty), thum. K. Chudzinski, Limbus, Bydgoszcz 1995. Powyzsza uwaga nie wyczerpuje oczywiscie ani
nie roséci sobie pretensji, by choéby aluzyjnie poruszy¢ problem tzw. ruchu New age. Jest to zjawi-
sko, ktore domaga si¢ osobnych badan.
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byta zaréwno Grekom, jak i Rzymianom. Dzi$§ natomiast, wskutek stabej znajo-
mosci historii, filozofii, teologii czy samej etyki, do jednego worka wktada sie
wiare i wiedz¢”?". Wydaje si¢ jednak, iz skadinad stuszne podkre$lanie przez
Jaroszynskiego rdznic, moze doprowadzi¢ do zbytniego poluznienia, a nawet
bagatelizowania historycznych i terazniejszych faktycznych uwarunkowan pracy
intelektu we wspotpracy tegoz — w obrebie jednego i tego samego podmiotu, jak
swego czasu wskazywal na to E. Gilson® — z wiarg*’.

Dlatego zderzenie z innymi kulturami i religiami niekoniecznie musi nie-
korzystnie wplyna¢ na losy chrze$cijanstwa i jego obecno$¢ w europejskiej
kulturze, w zyciu spotecznym’. Zderzenie moze pokazaé¢ cala swoistosé euro-
pejskiego dziedzictwa religijnego i kulturowego, a zatem historyczna obecnos¢
chrzesdcijanstwa, a rowniez aktualno$¢ i doniosto$¢ oferty niesionej przez
chrzescijanstwo dla §wiata dzis. ,,[...] podejmujac si¢ z cala otwartoscia dialogu
z wyznawcami innych tradycji religijnych, chrze$cijanie moga w sposéb przy-
jazny pobudza¢ ich do refleksji nad trescia owych wierzen. Jednak rowniez
sami chrze$cijanie powinni by¢ przygotowani na pytania i watpliwosci. W rze-
czywistosci bowiem, pomimo pelni objawienia Boga w Jezusie Chrystusie,
sposob, wedtug ktorego chrzesdcijanie pojmuja niekiedy swa wlasng religie i jej
przezywanie, moze wymagac niekiedy oczyszczenia” — czytamy w Dokumencie
Rady Biskupow ds. Dialogu Migdzyreligijnego oraz Kongregacji ds. Ewangeli-
zacji Narodow z 1991 roku’',

Swoisto$cig europejskiego dziedzictwa religijnego i1 kulturowego sa z
pewnoscia prawa cztowieka, ktore znajduja dzis silng podbudowe racjonalno-
-filozoficzng w antropologii filozoficznej uprawianej w ramach filozofii kla-
sycznej. W jej rozwoj swoj tworczy wklad wniesli mysliciele chrzescijanscy,
ludzie gleboko religijni. Wigcej: ,,Szanse stabilizacji i pokoju wsrod ludzkosci
ptynace z wprowadzenia »praw cztowieka« zyskuja swe poglebienie — powiada
Krapiec, gdy zostang one przeswietlone chrzescijanska doktryna objawiona,
stanowiacg kosciec kultury europejskiej. Chrzescijanstwo bowiem nie neguje
niczego, co w cztowieku jest prawdziwie ludzkie, racjonalne. Objawienie bo-
wiem i nadprzyrodzonos$¢ nie niweczy natury ludzkiej, ale jg uszlachetnia. Su-

2P, Jaroszynski, Etyka — dramat Zycia moralnego, w: Wprowadzenie do filozofii, pr.
zbior., Lublin 1992, s. 388—389.

8 Zob. E. Gilson, Filozof i teologia, thum. J. Kotsa, Warszawa 1968.

? Moze nalezaloby bardziej konsekwentnie przejaé si¢ propozycja J. Maritaina: Distinguer po-
ur unir, ktora sformutowalbyt w tytule jednego ze swych gtéwnych dziet.

3 por. H. Waldenfels, Fenomen chrzescijaiistwa wsréd religii $wiata, thum. J. Marzecki,
Verbinum, Warszawa 1995.

31 Dialog i gloszenie. Refleksje i wskazania dotyczqce dialogu miedzyreligijnego oraz gloszenia
Ewangelii — Dokument Rady Biskupow ds. Dialogu Miedzyreligijnego oraz Kongregacji ds. Ewan-
gelizacji Narodow, Watykan 1991, p. 32.
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ponuje jednak ludzka, racjonalng nature’, przejawiajaca si¢ w ludzkim dziata-
niu $wiadomym i dobrowolnym” .

Do takiego osobowego sposobu bycia nalezy cztowieka nieustannie przywoty-
wac 1 wychowywac. Nieodzownym warunkiem obecnosci cztowieka w Zyciu spo-
fecznym, bedacego w pelni $wiadomym i odpowiedzialnym uczestnictwem w dzia-
faniach o charakterze os$wiatowo-wychowawczym, politycznym, gospodarczym,
ekonomicznym itp. jest §wiadomie przezywana relacja zaleznosci od Boga (religij-
nos$¢) ostatecznie porzadkujaca i nadajaca sens ludzkiemu dziataniu (zyciu). Dlate-
go m.in. nalezy nieustannie i od nowa zapytywac: Czy religia (chrzescijanstwo) jest
»tu 1 teraz” (rowniez miedzy nami) obecne? Argumentem na rzecz potrzeby stawia-
nia powyzszego pytania jest chocby polska terazniejszos¢ A.D. 1995. Do stawiania
takiego pytania obliguje nas wszystkich Sobor Watykanski 11, ktory byt — jak nie-
dawno wyrazit si¢ prof. S. Swiezawski: najwigkszym wydarzeniem XX wieku®*, a
ktorego 30. rocznice przezywamy. Zachecaja do tego dokumenty Soboru, a wérod
nich w szczegodlny sposdb: Konstytucja dogmatyczna o Kosciele (Lumen gentium),
Konstytucja duszpasterska o Kosciele w swiecie wspotczesnym (Gaudium et spes),
Deklaracja o stosunku Kosciota do religii niechrzescijanskich. W to dziedzictwo
mysli winni§my odwaznie wchodzic.

LA RELIGION, EST-ELLE PRESENTE DANS LA VIE SOCIALE?
QUELQUES REMARQUES SUR LES QUESTIONS RELATIVES
AUX DROITS DE L’HOMME

Résumé

Le probléme de la présence et de I’importance de la religion dans la vie sociale est une question
extrémement compliquée; ainsi qu’une solution satisfaisante tout le monde est difficile a trouver.

Vu ce probléme précis et trés complexe qui celui des droits de I’homme, 1’auteur tient a
démontrer le réle décisif du christianisme, la vision de I’homme qu’il implique. Toute cette démarche a
pour I’objectif la prise de conscience de ces droits essentiels de la personne qui ont été proclamé dans la
Déclaration Universelle des Droits de I’Homme de I’ONU, le 10 décembre 1948.

En prenant en compte cet événement et les circonstances qui 1’accompagnent, 1’auteur confirme
,.d’une maniére indirecte” la conviction concernant la présence et importance de la religion (ici: du
christianisme) pour la vie sociale.

32 Mozemy takze twierdzi¢, iz Objawienie ja — nature — ostatecznie takze wyjasnia. Ostatecznie
usprawiedliwia takze roszczenie czlowieka, ze jest on kim$ ,,wigcej 1 wyzej niz wszystko to, co
cztowieka otacza”. Te ,,prawde o cztowieku”, prawde o jego godnosci chrzescijanstwo niesie przez
wieki wszystkim ludom i narodom, wszystkim kulturom.

3 M. A. Krapiec, Dobro wspélne i prawa..., s. 23.

34 Zob. S. Swiezawski, Dobro i tajemnica, Biblioteka ,,Wigzi”, Warszawa 1995, s. 57-96;
Najwigksze wydarzenie XX wieku. O obradach Soboru Watykanskiego II wspomina prof. Stefan
Swiezawski, ,,Magazyn. Stowo — Dziennik Katolicki”, 1995, nr 43, s. 2-5.
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WPROWADZENIE

W 1990 r. odbyl si¢ w Rzymie pod przewodnictwem papieza Jana Pawta II
VIII Zwyczajny Synod Biskupéw poswiecony formacji kaptanskiej. Owocem
tego Synodu byt dokument papieski Pastores dabo vobis. Ojciec Swiety porusza
w nim problematyke tozsamos$ci, misji i formacji statej kaptanow we wspotcze-
snym $wiecie. Papiez podkresla, ze osobista swietos¢ kaptanow wptywa istotnie
na owocno$¢ ich postugi. Jednym z waznych elementéw uswigcenia i wiarygod-
nosci prezbiterow wobec $§wiata jest wierno$¢ radom ewangelicznym. One wcie-
lane w zycie i postuge kaptandw w znaczacym stopniu przyczyniaja si¢ do wzro-
stu Krolestwa Bozego na ziemi. Ich kwestionowanie jest czesta przyczyng osta-
bienia zywotnosci Kosciota w okreslonych regionach i srodowiskach.

Jan Pawetl II akcentuje, ze zarowno osoby zakonne, jak i kaptani nie bedacy
zakonnikami, powolani sg w szczeg6lny sposob na wylaczng stuzbe Bogu. Jed-
nakze w catej swojej strukturze czfowieka skazonego grzechem pierworodnym sa
oni narazeni, podobnie jak kazdy cztowiek, na pokuse do zta. Pokusy te dotycza
zwlaszcza trzech istotnych dziedzin egzystencji i zyciowych odniesien osoby
ludzkiej: wladzy, posiadania i sfery cielesnej. To ich glebokie zakorzenienie an-
tropologiczne wyjasnia, dlaczego Kosciot w swojej historii przywiazywat wielka
role do tzw. rad ewangelicznych: postuszenstwa, ubdstwa i czystosci. W sposob
szczegdlny do zycia wedlug rad ewangelicznych wezwane sa osoby zakonne.
Rady stanowig bowiem jakby glowng o$ zycia zakonnego, s3 wymownym zna-
kiem radykalizmu ewangelicznego, wylagcznym poswigceniem si¢ Chrystusowi
przez postuszenstwo, ubostwo i czysto§¢. Od praktykowania rad ewangelicznych
nie jest zwolniony i kaptan '. Prezbiter poswigcony Bogu przez konsekracje ka-
ptanska jest zywym narzedziem Chrystusa Wiecznego Kaptana i dziata w Jego

! Por. Kongregacja ds. Instytutéw Zycia Konsekrowanego i Stowarzyszer Zycia Apostolskiego.
Wskazania dotyczqce formacji w instytutach zakonnych,. ,,L’Osservatore Romano”, 11, (1990), nr
4,s.3-12.
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imieniu i w Jego osobie. Aby ta postuga dokonywala si¢ w catkowitej tacznosci z
Chrystusem, potrzeba by kaptan uczynit z siebie dar dla Kosciota, podobnie jak
Chrystus oddat si¢ catkowicie swojemu Kosciotowi: ,,Umitowat Kosciot i wydat
za niego samego siebie” (Ef 5, 25)%. Radykalizm ewangeliczny zupelnego odda-
nia si¢ Kosciolowi wynika z Chrystusowego wezwania do pojscia za Nim i na-
$ladowania Go w zyciu i stuzbie ludziom. Owocem i1 wyrazem ewangelicznego
radykalizmu jest rozwdj réznych cndt i postaw niezbednych w zyciu duszpaster-
skim i duchowym kaptana. Szczegdlnym ujeciem radykalizmu ewangelicznego,
sa rady, ktore Chrystus przedstawil w Kazaniu na Gorze (por. Mt 5, 3-20), a
zwlhaszcza rady postuszefstwa, ubdstwa i czystosci’.

Rady ewangeliczne majg swoj gleboki wymiar paschalny, poniewaz zaktada-
ja utozsamienie si¢ z Chrystusem, Jego $miercig i Zmartwychwstaniem. Kaptan,
zyjac v&;ediug rad, upodabnia si¢ do Chrystusa, ktory przyjat postac stugi (por. Flp
2,5-8)".

POSELUSZENSTWO

Rada ewangeliczna, ktéra taczy rady ubostwa i czystosci oraz je zespala i po-
twierdza, jest niewatpliwie postuszenstwo. Papiez, rozwazajac te rade, widzi ja
przede wszystkim w relacji bosko-ludzkiej, a dopiero z niej wynika relacja mig-

2Por. Jan Pawel II, Adhortacja Apostolska Pastores dabo vobis, 20, 23 (dalej PDV).

3 Por. PDV, 27. W Konstytucji dogmatycznej o Kosciele czytamy: ,,Rady ewangeliczne doty-
czace poswigconej Bogu czystosci, ubostwa 1 postuszenstwa, jako ugruntowane w stowach i przy-
ktadach Pana, a zalecone przez Apostolow, Ojcow i doktoroéw Kosciota oraz pasterzy, sa darem
Bozym, ktory Kosciot otrzymal od swego Pana i z taski Jego ustawicznie zachowuje”, (KK, 43).
Por. Jan Pawet I, O Zyciu zakonnym. Przemowienia. Listy apostolskie. Instrukcje, opr. E. We-
ron i A. Jaroch, Poznan—Warszawa 1984, s. 15nn. Szerzej na ten temat: L. Balter, Wyjeci sposrod
ludzi, ale uzyteczni dla swiata, [w:] Odpowiedzialni za swiat, seria: Powotanie cztowieka, red.

L. Balter, t. 5, Poznan—Warszawa 1982, s. 157-161. G. Greshake, By¢ kaptanem, Wroctaw 1983,
147nn. X. Pikaza, Zycie zakonne jako sakrament przyjazni, ,,Communio”, 5 (1985) nr 6, s. 56.

L. Pacomio, Pastores dabo vobis. Esortazione Apostolica Episcopato, al Clero e ai Fedeli circa
la formazione dei Sacerdoti nelle Esortazione Apostolica, Presantazione si S.E. mons. Jose Saraiva
Mastius. Introduzioni e commenti, Casale Monferrato (AL), Piemme 1992. V. Gambio, Dimen-
sioni della Formazione Presbiterale, Torino 1993, s. 221nn. H. Guzowski, Ewangeliczne postu-
szenstwo kaptana diecezjalnego w swietle ,, Pastores dabo vobis”, ,,Dobry Pasterz”, Gorzéw Wiel-
kopolski 1994, z. XIV, s. 98-101. M. Chmielewski, Duchowos¢ zycia konsekrowanego, [w:]
Teologia duchowosci katolickiej, Lublin 1994, s. 230-249. J. Dyduch, Z ludzi wziety. Kazania i
przemowienia kardynata Karola Wojtyly o kaplanstwie, Krakow 1995, s. 330-332.

* W Ligcie apostolskim do zakonnikow i zakonnic Ameryki Lacifiskiej na 500-lecie ewangeli-
zacji Nowego Swiata, Jan Pawet II napisat: ,,Podobnie jak u Jezusa z Nazaretu, catkowite oddanie
si¢ 0sob konsekrowanych zaktada $cista wigz miedzy trzema radami, tak ze wzrastanie i dojrzewanie
w praktykowaniu jednej pocigga za sobg wigksza owocnos$¢, obu pozostatych. I odwrotnie, brak
wiernosci jednej z nich naraza na szwank sil¢ i autentyczno$¢ innych”, ,,L’Osservatore Romano”,
11, (1990), nr 7-8, s. 9-13.
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dzyludzka, np. wobec przetozonego. Najdoskonalszy wzdr postuszenstwa pozo-
stawil Jezus Chrystus, przychodzac na ziemie i oddajac zycie za swoj Kosciol.
Autor Listu do Hebrajczykow stwierdza, ze Chrystusa chociaz byt Synem Jedno-
rodzonym Ojca, nauczyt si¢ postuszenstwa przez to, co wycierpial (por. Hbr 4, 8).
Jego postuszenstwo wzgledem woli Ojca stato sie zrodlem task przez Niego wy-
jednanych dla zbawienia ludzkos$ci. Jednoczesnie pozwala ono doceni¢ wage po-
stuszenstwa w zyciu kaptanskim spos$rdd innych zalet, ktorych domaga sie misja
prezbiterow. Ojciec Swiety, odwotujac sie do dekretu Presbyterorum oridinis,
podkresla konieczno$¢ wypracowania u kaplana takiego usposobienia ducha,
dzieki ktoremu ksiadz bytby zawsze gotowy do szukania nie swojej woli, ale woli
Tego, ktory go wybrat i postat. Z tego wzgledu postuszenstwo powinno mie¢ cha-
rakter nadprzyrodzony, musi by¢ oparte na wierze i mitosci. Tak rozumiane, jak
przypomina Jan Pawel II, daje cztowiekowi wolno$¢ wewnetrzna, poniewaz jest
odpowiedzia na Boze powotanie i jednoczy go z Jezusem Chrystusem’. Jaka jed-
nak specyfike ma postuszenstwo kaplana wedtug Ojca Swigtego?

A. W pierwszej kolejnosci, jak stwierdza Papiez w adhortacji Pastores dabo
vobis, jest to postuszeristwo apostolskie”®. Przez to pojecie Ojciec Swigty rozu-
mie uznanie i umitowanie Kosciota oraz stluzbe Jemu w jego strukturze hierar-
chicznej. Chodzi zatem o synowskq czes¢ i postuszenstwo wyrazone przez §wie-
conego na kaptana wobec biskupa. Urzad kaplanski bowiem jest powierzony tyl-
ko w jednosci z papiezem i z kolegium biskupoéw, a w szczegdlnosci w jednosci z
biskupem wiasnej diecezji’. Ta ulegtos¢ wobec sprawujacych wtadze w Kosciele
nie ma w sobie nic ponizajacego. Jest przyjeta przez prezbitera w catkowitej wol-
nosci 1 dotyczy akceptacji wymagan zorganizowanego zycia ko$cielnego. Zda-
niem Jana Pawtla Il ulegfos¢ stanowi takze task¢ odpowiedzialno$ci w podejmo-
waniu decyzji dotyczacych Kosciota, ktorg Jezus Chrystus zapewnit swoim apo-
stofom i ich nastepcom. Ojciec Swiety przypomina kaptanom, ze ich postuszen-
stwo powinno by¢ wilasciwie umotywowane i wolne od stuzalczosci. Tylko bo-
wiem wowczas pomoze prezbiterowi w wykonywaniu w duchu Ewangelii powie-
rzonej mu whadzy nad Ludem Bozym®.

> Por. Sobér Watykanski II, Dekret o postudze i zyciu kaptanéw Presbyterorum ordinis, 15,
(dalej DK); por. Modlitwa niedzielna z Papiezem, ,,.’Osservatore Romano”, 11, (1990), 7-8, s. 30.

8 Por. Jan Pawet II List do kaptanow na Wielki Czwartek 1987r., pkt 5, (dalej L).

" Por. PDV, 28. Méwiac o postuszenstwie apostolskim Jan Pawel II powiedziat podczas spo-
tkania z diakonami: ,,Chciatbym réwniez przypomnie¢ stowa jednego z wielkich Ojcéw Apostol-
skich, $w. Ignacego, biskupa Antiochii i me¢czennika: Wszyscy badzcie postuszni biskupowi jak
Jezus byt postuszny Ojcu, [...] Stuchajcie biskupa, a Bég bedzie stuchal was”, Insegnamenti di
Giovanni Paolo II, V111, 1, 1985, s. 650, (dalej Insegnamentt).

8 Jan Pawet II podczas spotkania z kaptanami w katedrze w Vittorio Veneto powiedziat: ,,Pa-
mietam jako jedng z uroczystych chwil mego zycia t¢, w ktorej, ztozywszy moje rece w rekach Bi-
skupa powiedzialem: »przyrzekam«. Od tej chwili czulem si¢ zobowigzany przez cale zycie do
postuszenstwa i nigdy nie pomyslatem, ze chodzito wtedy o ceremoni¢ bez Zadnego znaczenia. Jest
to zaproszenie do glebokiej refleksji. Co zrobilem z moim powotaniem? Jak odpowiadam na Boze
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B. Jan Pawet II stwierdza takze, ze postuszefistwo ma swoj wymiar wspdlno-
towy, tzn. nie jest tylko postuszenstwem jednostki, ktora wchodzi w indywidual-
ng relacje z autorytetem witadzy koscielnej, ale jest gteboko wiaczone w jednosé
catego prezbiterium wezwanego do zgodnej wspotpracy z wlasnym biskupem i za
jego posrednictwem — z nastgpca $w. Piotra’. Ten aspekt wspolnotowy postu-
szenstwa domaga si¢ pewnych wyrzeczen, nieprzywigzywania si¢ do wtasnych
upodoban, a takze ciaglego ukierunkowywania si¢ na dobro catego Kos$ciota. Z
tego wzgledu postuszenstwo ksiedza powinno by¢ wolne od wszelkiej zazdrosci,
zawisci czy niewlasciwej rywalizacji. Ojciec Swiety podkresla, ze postuszefistwo
kaptana jest solidarne, bierze poczatek z jego przynaleznosci do jedynego prezbi-
terium i w nim oraz z nim prowadzi ksiedza ku wspoétpracy z bra¢mi kaptanami
na plaszczyznie diecezjalnej i ogélnokoscielnej ™.

C. Trzeci aspekt, ktory wymienia Papiez, to charakter pastoralny postuszen-
stwa kaptanskiego. Jan Pawel Il rozumie przez to stata dyspozycyjnos¢ kaptana,
ktéra sprawia, ze jest on nastawiony na spelnianie potrzeb i wymagan powierzo-
nych mu wiernych. Tak pojmowane postuszenstwo wyptywa stad, ze kaptan wy-
petia gtoéd Ewangelii, wiary, nadziei i mitosci Boga, ktory jest rzeczywiscie
obecny posrod swego Ludu'.

UBOSTWO

Papiez Jan Pawet Il w swoich przemowieniach czgsto porusza problem ubo-
stwa zarowno 0sob zakonnych, jak i kaptanéow. Cho¢ wydawatoby sie, ze jest to
temat niemodny jak na dzisiejsze czasy naznaczone konsumpcyjnym stylem zy-
cia, to jednak jak podkresla Ojciec Swiety, postaé Chrystusa ogotoconego, az do
$mierci krzyzowej, jest zawsze zywa i aktualna (por. Flp 2, 5-8). Jezeli kaptan-
stwo jest zjednoczeniem i1 upodobnieniem si¢ do Jezusa Chrystusa, to w postawie
i zyciu prezbitera musi rowniez byé¢ widoczny duch ubdstwa'?. Na powotanych

wezwanie? Co ztoz¢ Bogu w chwili ostatniego spotkania u kresu mego ziemskiego zycia?”, Inse-
gnamenti, VIII, 1, 1985, s. 1805. Por. H. Guzowski, dz. cyt., s. 99-100; bp P. Socha, Zycie
duchowe kaptana, ,,Ateneum Kaptanskie”, 85, (1993), t. 120, s. 233-237 (dalej AK).

° Por. PDV, 28.

19 por. PDV, 28; DK 15; Por. W. Zycinski, Byé kaptanem — stugg, Lublin 1993, s. 56.

" Por. PDV, 28. J. A. Nowak stwierdza, ze kto wchodzi na droge konsekrowanego postuszen-
stwa w Kosciele, tym samym wybiera ,,pewng droge uswiecenia i $wigtosci”. Nawigzujac do nauczania
Jana Pawtla 11, pisze, ze ,,slub postuszenstwa jest decyzja ksztaltowania siebie na wzdér Chrystusa”,

J. A.Nowak, Osoba konsekrowana, t. 11, Slub postuszenstwa, Lublin 1994, s. 287-291.

12 Por. tamze. Bp J. Szkodon w nawigzaniu do nauczania Papieza pisze: ,,Realizujac postuszen-
stwo oddajemy chwate Bogu, poddajemy sie dziataniu Ducha Swictego. Postuszenstwo jest sita
jednoczaca Kosciot [...], daje apostolstwu jednos¢ i site [...] jest droga walki z pycha, samowola,
szatanem, jest to droga do zbawienia”, bp J. Szk o d on, Kaplan swiadkiem postuszenstwa Chrystu-
sa wobec Ojca, ,,Dobry Pasterz”, Gorzow Wlkp. 1991, z. 11, s. 121-122; Por. Dyrektorium o po-
studze i zyciu kaptanow, s. 64—68.
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do kaptanstwa spoczywa szczeg6lna powinnos¢ radykalnego oderwania si¢ od
dobr doczesnych. Kaptan, jezeli ma by¢ w dzisiejszym $wiecie §wiadkiem Krole-
stwa Bozego, winien sklania¢ si¢ do takiego ubostwa, jakie praktykowat jego
Mistrz Jezus Chrystus i Apostotowie. Chodzi o prostote stylu zycia chronigca
przed wszelka pokusa luksusu czy nadmiernej wygody. Duch ubostwa, wolnosci
wobec rzeczy materialnych czy jakichkolwiek nieuporzadkowanych przywiazan,
staje si¢ w przypadku kaptana $swiadectwem wiarygodnos$ci tego, co si¢ glosi, a
wiec Krolestwa Bozego . Stad Papiez przypomina, ze w zyciu kaptana ubdstwo
ewangeliczne polega na ,,podporzadkowaniu wszystkich dobr najwyzszemu Do-
bru — Bogu i Jego Krolestwu™'*. Takie whasnie uporzadkowanie stosunku kaptana
do rzeczy materialnych, moze dokona¢ si¢ tylko poprzez poznanie i przezywanie
Boga jako jedynego i najwyzszego Dobra, jako prawdziwe i ostateczne bogactwo.
Oznacza to, ze cztowiek ubogi to ten, ktéry wszystko, co najcenniejsze, najwarto-
$ciowsze 1 najtrwalsze znajduje u Boga, w Nim.

Ubobstwo ewangeliczne nie jest skutkiem koniecznos$ci losu ani nie moze wy-
nika¢ z pogardy rzeczy stworzonych, gdyz sa one darami Boga. Jest ono radosna
rezygnacja z tych daréw w celu uzycia ich nie dla siebie, lecz dla dobra Krole-
stwa Bozego. Jan Pawet Il poucza zatem, ze ubdstwo jest wyborem zyciowej po-
stawy inspirowanej wiara w Chrystusa i mito$cig ku Niemu i braciom w wierze °.
Chociaz prezbiterzy zyja posrod §wiata, do §wiata juz nie naleza i dlatego powin-
ni uwalnia¢ si¢ od przywiazan, aby osiagna¢ rozeznanie duchowe, dzigki ktéremu
odnajduje si¢ wlasciwy stosunek do $wiata i dobr ziemskich. Sama zdolno$¢ wy-
rzekania si¢ rzeczy doczesnych daje kaptanowi wewnetrzna wolnos¢, ktéra czyni
go dyspozycyjnym wobec Boga i Jego wezwan, a takze sprawia, ze ofiarnie i z
oddaniem podejmuje apostolskie prace i znosi trudy swojej postugi, ktorg niekie-
dy przychodzi mu peti¢ w cigzkich warunkach materialnych. Dobro Boga i Jego
Krolestwo niejako zagospodarowuje przestrzen serca kaptana uwolnionego od
przywiazan do dobr tego $wiata .

13 Por. Modlitwa niedzielna z Papiezem, ,,L.’Osservatore Romano”, 3, (1982), nr 3, s. 26.

" Por. Modlitwa niedzielna z Papiezem, ,L’Osservatore Romano”, 3, (1982), nr 7-8, s. 27.
Por. K. Géral, Ubostwo ewangeliczne kaptana w swietle ,, Pastores dabo vobis”, ,,Dobry Pasterz”,
X1V, Gorzow Wlkp. 1994, s. 102-105.

'S PDV, 30. Jan Pawet II naucza, Ze ,,wspominajac ubdstwo, w jakim urodzit sie Jezus, zawsze
trzeba pamigta¢, ze On, ktory byl ubogi, przynidst ogromne bogactwo, najwigksze, jakie kiedykol-
wiek zostato ofiarowane cztowiekowi, jakie zostalo ofiarowane ludzkos$ci: bogactwo, ktére pocho-
dzi od Boga, ktore jest taska Boza — wiarg”, ,,L’Osservatore Romano”, 9, (1988), nr 1, s. 24. Szerzej
na ten temat J. A. Nowak, Osoba konsekrowana, t. 1, Slub ubéstwa, Lublin 1992, s. 31-38.

'S Por. Przeméwienie Jana Pawta Il podczas poswiecenia Seminarium Duchownego w Lomzy 5
czerwca 1991 r. [w:] Bogu dzigkujcie — Ducha nie gascie, Wydzial Duszpasterski Kurii Biskupiej w
Olsztynie 1991, s. 125-126; Por. Jan Pawet II, Prezbiter a dobra doczesne, [w:] Misja ewange-
lizacyjna kaptanow w nauczaniu Kosciota. Materialy formacyjne i homiletyczne w roku duszpaster-
skim 1994/95, Katowice 1994, s. 238-242.
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Ubdstwo kaptana, na mocy jego sakramentalnego upodobnienia si¢ do Chry-
stusa Glowy i Pasterza, ma, jak zaznacza Ojciec Swiety, swoj wymiar pastoralny"’.
Wprawdzie ksigdz godzien jest, aby otrzymywal odpowiednie wynagrodzenie za
swoja postuge, zgodnie z ewangeliczng zasada (por. Lk 10, 7; Mt 10, 10), jednak,
jak stwierdza Papiez, urzad ko$cielny nie moze by¢ dla duchownych okazja do
osobistego wzbogacenia si¢, czy tez czerpania korzysci dla swoich krewnych '®,
W uzywaniu débr ziemskich kaptan powinien zatem kierowac si¢ zawsze duchem
wiary, mitosci i $wiatlem Ewangelii. Bog, odwieczny Pasterz ludzko$ci, wyrzeka
si¢ swojej chwatly, aby by¢ ze swoja owczarnig, ktorej szczegdlnie umitowana
czastka sa ubodzy, cierpiacy chorzy i stabi. Chrystus jest posrdd nich, przejmujac
ich kondycje, warunki i styl i zycia wraz ze wszystkimi niedostatkami i ograni-
czeniami. Zatem, jak poucza Ojciec Swicty, jezeli Bog pragnie ,,dawaé Koscio-
towi nie jakichkolwiek pasterzy, ale pasterzy »wedlug swego Serca«, a »Serce
Boze« objawito si¢ nam w Sercu Jezusa Chrystusa Dobrego Pasterza”, to wspot-
czesny pasterz wypelni swoja apostolska misje, jezeli bedzie ubogim wsrod ubo-
gich, tak jak Chrystus". Stad Zbawiciel pozostaje dla prezbitera wzorem ogoto-
cenia si¢ z dobr doczesnych, w celu wypelnienia wymagan Ewangelii. Jezus uro-
dzil si¢ w ubdstwie, zyl w ubdstwie i ubogo odchodzit z tego $wiata. Ojciec
Swiety, powotujac si¢ na stowa Mistrza, ze ,lisy maja nory i ptaki powietrzne
gniazda, lecz Syn Czlowieczy nie ma miejsca, gdzie by gtowe mogt oprzec”

(Lk 9, 57), ujawnia catkowite Jego oderwanie si¢ od ziemskich wygod 1 luksu-
sow. Nie nalezy jednak z tego powodu wyciaga¢ wniosku, ze Jezus zyt w nedzy,
zaznacza Jan Pawel II. Ewangelia bowiem mowi, ze otrzymywat i przyjmowat
zaproszenia do domow ludzi zamoznych (por. Mt 9, 10-11; Mk 2, 15-16; Lk 5,
29), miat wspotpracowniczki, ktére ustugiwaty mu i Jego uczniom ze swojego
mienia. Chrystusa sta¢ takze bylo na dawanie jalmuzny ubogim. Jednak nie ma
watpliwosci, ze cechowata Go bezinteresowno$¢ i dystans wobec pienigdzy, od-
rzucat zachlanne pragnienie dobr ziemskich®’. Z tego wzgledu, jak wynika z nau-

'"Jan Pawel II, Prezbiter a dobra...,s. 238-242. Por. K. Géral, dz. cyt., s. 103.

18 Por. PDV, 30. Jan Pawel II, powolujac si¢ na nauczanie soborowe i wypowiedzi Ojcéw Sy-
nodu pos$wigconego formacji kaptanskiej z 1990 r. przypomina: , Kaptani za przyktadem Chrystusa,
ktory bedac bogatym stat si¢ ubogim z mitosci do nas (por. 2 Kor 8, 9), winni uwaza¢ biednych i
najstabszych za powierzonych im w specjalny sposob oraz winni by¢ zdolni do dawania §wiadectwa
ubodstwu zyciem prostym i surowym, bedac juz przyzwyczajeni do hojnego rezygnowania z rzeczy
zbytecznych”, PDV, 30; por. DK, 9; Kodeks Prawa Kanonicznego, kan. 282.

Y Por. Jan Pawel 11, Prezbiter a dobra..., s. 240.

2 PDV, 82. Podczas Nieszporéw Eucharystycznych w Tarnowie 10 czerwca 1987r. Jan Pawet
II powiedziat: ,.Bytoby prawdziwym dramatem, gdyby sytuacja bytowa ksi¢zy, wolnos¢ od wielu
codziennych udrek, z ktorymi muszg borykac sie czesto §wieccy, stworzyta pomiedzy duchowien-
stwem i wiernymi jaka$ obco$¢. Jestescie z ludu i dla ludu. Pamigtajcie, ze wystgpujecie w imieniu
Kosciota, ktory dzi§ w szczegdlny sposob wyraza opcje preferencjalng na rzecz ubogich. Wiem, jak
wiele wspaniatych dziet dokonali i dokonuja w tym zakresie kaptani, zakonnicy i zakonnice. Trzeba
i8¢ w tym kierunku jeszcze dalej. Wszystko, co uczyniliscie dla biednych, stabych, przesladowanych
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czania Jana Pawtla I, kaptan réwniez powinien przyja¢ podobng postawa, prowa-
dzi¢ prosty styl zycia, wybiera¢ skromne mieszkanie dostepne dla wszystkich,
unika¢ luksusu i ksztattowaé w sobie coraz wigksza gotowos¢ do bezinteresowne;j
stuzby Bogu i ludziom*".

Rezygnacja z rzeczy zbytecznych pozwoli kaptanowi znalez¢ u siebie pewne
srodki, aby w niejednym przypadku mogt przyj$¢ z materialng pomocag ubogim.
W ten sposob ,,opcja preferencyjna na rzecz ubogich”, o ktora prosi Jan Pawet II,
nie bedzie si¢ ogranicza¢ tylko do pustych stow i czczych deklaracji.

Pastoralny charakter kaptanskiego ubostwa domaga sie rowniez od kaptana
przejrzysto$ci w rozporzadzaniu srodkami materialnymi wspolnoty, ktorg kieruje.
Ojciec Swiety wyraznie przypomina wszystkim ksiezom, ze dobra koscielne nie
sa prywatng wtasnoscig ksiedza, dlatego nie wolno mu dysponowac¢ nimi wedtug
wlasnych upodoban. Kaptan musi z nich zdawa¢ sprawe Bogu i braciom, zwlasz-
cza ubogim, ktorych zawsze bedzie miat obok siebie*’. Zatem kaplan musi czu¢
si¢ powotany do tego, by sta¢ przy ubogich, by rozpozna¢ stusznos$¢ ich zadan,
ukazujgc im zarazem obraz Jezusa ubogiego i cierpiacego ™.

Jan Pawel II stwierdza, ze kaptanskie ubostwo jest takze znakiem prorockim
w $wiecie nastawionym konsumpcyjnie. Z uwagi na to, ze Chrystus przez krzyz
objawil doskonalo$¢ mitosci pasterskiej, przyjmujac zupetne ogotocenie w sensie
zewnetrznym i wewnetrznym, dlatego tez jest wzorem radykalizmu ewangelicz-
nego dla kazdego kaptana. Dlatego prezbiter jest konkretnym znakiem odcigcia
si¢, odrzucenia, a nie poddania si¢ presji wspotczesnego Swiata, ktory poktada
swoja nadzieja w pieniadzu i w dobrach materialnych. Przez praktyke rady ewan-
gelicznego ubostwa, kaptan powinien dazy¢ do tego, aby mie¢ te pragnienia, kto-
re sa w Jezusie Chrystusie (por. Flp 2, 5).

CZYSTOSC

Wsréd wielu $rodkoéw osiagania doskonatosei, jakie pozostawit Kosciotowi
Jezus Chrystus, wyrdznia si¢ takze dar czystoéci konsekrowanej®*. W dziewic-

jest wspaniatym kapitalem Kosciota w Polsce”, Do korica ich umitowat, Libreria Editrice Vaticana
1987, s. 88.

2 pPor. Jan Pawel I, Prezbiter a dobra..., s. 242.

22 Por. tamze.

2 Por. PDV, 30.

XPpor. Jan Pawel II, Przeméwienie do kaplanow, zakonnikéw i seminarzystéw,
,,L’Osservatore Romano”, 7, (1986), nr 7, 2. W teologicznym komentarzu do adhortacji ,,Pastores
dabo vobis” P. Giampietro De Paolo pisze: ,,Cosi la poverta: non si tratta della rinuncia ai beni della
dipenmente, anche privarsi di molte cose per darle ai poveri, ma il suo vivere tra la gente lo interper-
la, gli chiede di verificarsi se insegna e testimonia 1’uso dei beni economici, del denaro, la relativiz-
zazione del suo valore, la responsabilita di fronte alla loro amministrazione nella linea della giusti-
zia ¢ della solidarieta, testimonia il distacco del denaro, anche da quello che serve per le opere di
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twie czy w celibacie zachowuje swoje znaczenie ludzka plciowos¢, przezywana
jako przejaw i stuzba na rzecz mito$ci w duchu jednosci i wzajemnego oddania
si¢ 0sOb. W ten sposob dziewictwo urzeczywistnia sens oblubienczy ciata po-
przez wspolnote i oddanie siebie Jezusowi Chrystusowi i Jego Kosciotowi. Ta
za$ wspolnota zycia i mitosci oraz oddanie si¢ Bogu jest partycypacja i zapowie-
dzig doskonatej komunii z Chrystusem, ktora wypehni sie w Krolestwie Bozym™®.
Zycie w czystosci, do jakiego powotani sg wszyscy chrzeécijanie, swoje doskona-
fe wypemienie znajduje w celibacie, czyli ,,bezzennos$ci dla Krolestwa Niebie-
skiego” (por. Mt 19, 12). Jan Pawet II w pierwszym swoim li§cie do kaptanow na
Wielki Czwartek z 1979 r., a takze w wielu przemowieniach i wydanych doku-
mentach, podkresla donioste znaczenie celibatu w zyciu Ko$ciota, lecz nie chce
rozstrzyga¢ czy Kosciot tacinski podjeta i trwajaca przez stulecia decyzje o zyciu
0sob konsekrowanych w celibacie, ma zachowa¢ czy uchyli¢. Jan Pawet Il racze;j
poglebia rozumienie tego charyzmatu i ukazuje sposoby coraz dojrzalszego
wprowadzania go w zycie®. Chrystus od tych, ktérych wybrat na swoich aposto-
16w zazadal, by porzucili domy, rodziny, przyjacioét i poszli za Nim. Porzucic¢
wszystko, to takze wyrzec si¢ ludzkiej mitosci oblubienczej, ktora znajduje swoj
wyraz w zalozeniu rodziny. Jezus wiedzial lepiej niz ktokolwiek inny, ze takie
wyrzeczenie wymaga wielkodusznosci, oznacza bowiem catkowity dar z siebie.
Wiadomo, jak przypomina Papiez, ze Jezus nie wymagat od wszystkich swoich
ucznidw rezygnacji z zycia w rodzinie, lecz domagat si¢, by wszyscy przyznawali
Mu pierwsze miejsce w swoich sercach (por. Mt 10, 37). Konieczno$¢ pelnego
wyrzeczenia si¢ wszystkiego zwiazane jest z zyciem apostolskim lub szczegolna
konsekracjg. W takim oto kontekscie, jak stwierdza Ojciec Swiety, mozna zrozu-
mie¢ sens ko$cielnego prawodawstwa na temat celibatu kaptanskiego”’. Jan Pa-
wel Il przyznaje jednak, ze zycie w celibacie wymaga szczeg6lnej taski, jest to
bowiem ideal, ktory przerasta sity ludzkiej natury i jest zwigzany z umartwieniem

bene”. P. G. De Paolo, Spiritualita del presbitero, Verona 1993, s. 92. Szerzej na ten temat:
J. P. Schotte, I sacerdoti del terzo millennio siano sacerdoti secondo il Cuore di Cristo,
,,L’Osservatore Romano”, mercoledi § aprile 1992.

2 Konstytucja dogmatyczna o Kosciele stwierdza: ,,..wyréznia si¢ osobliwie cenny dar taski
Bozej, udzielanej przez Ojca niektéorym ludziom, aby w dziewictwie czy w celibacie tatwiej, niepo-
dzielnym sercem poswigcali si¢ samemu tylko Bogu. Ta doskonata powsciagliwo$¢, zachowana ze
wzgledu na Krolestwo Boze, zawsze cieszyla si¢ szczegdlnym szacunkiem Kosciota jako znak i
bodziec mitosci, i jako szczegdlne zrodto duchowej ptodnosci w §wiecie”, (KK, 42).

% por. PDV, 29. Jan Pawet Il w Familiaris consortio pisze: ,W dziewictwie cztowiek pozosta-
je w oczekiwaniu, takze ciele$nie, na zaslubiny eschatologiczne Chrystusa z Kosciolem, ofiarowujac
si¢ catkowicie Kosciotowi w nadziei, ze Chrystus odda si¢ Kosciotlowi w pelni prawdy zycia wiecz-
nego” (nr 16). Takze w adhortacji Apostolskiej Redemptionis donum o konsekracji zakonnej w
$wietle tajemnicy Odkupienia z 25 marca 1984 r. Jan Pawel II napisat: ,,Czystos¢ dla krolestwa
niebieskiego nie jest bowiem tylko dobrowolng rezygnacja z matzenstwa i zycia rodzinnego, ale
charyzmatycznym wyborem Chrystusa jako wylacznego Oblubienca” (RD, 11).

T Por. I. Warzeszak, U podstaw gorliwosci kaplanskiej w nauczaniu Jana Pawla II,
Warszawa 1989, s. 270.
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niektorych jej sklonnosci. Chrystus jednak daje taske tym, ktérych powotuje do
kaplanstwa, aby mogli zy¢ w czystosci i dziewictwie dla Krolestwa Bozego ™. Jan
Pawet II w swoich przemowieniach do kaptandéw ukazuje celibat w aspekcie sku-
teczno$ci ewangelizacji. Celibat nadaje gloszeniu Ewangelii przejrzystosci 1 wy-
razisto$ci. Stad, jak poucza Jan Pawetl II, $wiadectwo zlozone w postaci celibatu
ma szczego6lng wartos¢, gdyz obwieszcza Dobra Nowing nie tylko stowem, ale
calym istnieniem, niepodzielnoscig zycia i stuzby kaptana. W celibacie nalezy
widzie¢ nie tylko norme¢ prawng lub zewnetrzny warunek dopuszczenia do §wig-
cen, lecz przede wszystkim warto$¢ glgboko zwigzang z sakramentem $wigcen
upodobniajacym do Jezusa Chrystusa, Dobrego Pasterza i Oblubienca Kosciota.
Jest to zatem, wedtug Ojca Swietego, wybor wigkszej i niepodzielnej mitosci do
Chrystusa i Kosciola”. Kosciot bowiem pragnie, aby prezbiter mitowal Go w
sposob catkowity i wytaczny, tak jak umitowat go Jezus Chrystus. Zatem celibat
kaptanski, jak podkresla Jan Pawel 11, jest ,,darem z siebie w Chrystusie i z Chry-
stusem dla Jego Kosciota i wyraza postuge kaptana dla Kosciota w Chrystusie i z
Chrystusem”*’. Celibat ksiezy jest wyrazem woli Ko$ciola, ktory chciat i nadal
chce, aby bezzenno$¢ byta udziatem tych, ktérzy przyjmuja konsekracje kaptan-
ska. Nie mozna go rozumie¢ jako narzuconego przez prawo, lecz widzie¢ w nim
dar Bozy dla wspdlnoty Kosciota, co podkresla w Liscie do kaptanéw z 1979 r.
Jan Pawet II*'. Szanujac inne tradycje, Kosciol tacinski proponuje celibat jako
skarb, ktory jest znakiem Krolestwa Bozego, znakiem catkowitej mitosci Chry-
stusa do Kosciota, a takze niepodzielnej mitosci prezbitera do Boga i Jego Ludu.

B por. Jan Pawel 11, Logika konsekracji w celibacie kaplariskim (Katecheza z 17 lipca 1993 r.),
[w:] Misja ewangelizacyjna kaptanow..., s. 234-238. Papiez w katechezie mowi: ,,Kosciol zawsze
bowiem uwazal i nadal uwaza, ze celibat miesci si¢ w logice konsekracji kaptanskiej i zwigzanej z
nig catkowitej przynaleznosci do Chrystusa, ktdra zmierza do $wiadomej realizacji Jego nakazu
zycia duchowego i1 ewangelizacji”, tamze.

2 Por. Rozwazanie przed modlitwg ,, Aniof Panski”, ,,L’Osservatore Romano”, 11, (1990),
nr 7-8, s. 27. Por. L. Kowalowka, Kaptan — cztowiekiem wiary, Warszawa 1986, s. 152—154;
W. Stomka, Celibat a duchowos¢ zZycia kaptanskiego, ,,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne”,

26, (1979), z. 3,s. 107-117.

30 por., Insegnamenti 111, 1, 1980, s. 801. Por. tamze, IV, 1, 1981, s. 401. Jan Pawet Il moéwiac o
wartosci celibatu kaptanskiego, powiedziat w 1980 r. w Paryzu: ,,Nasz celibat ukazuje ze swej stro-
ny, ze jeste§my calkowicie poswigceni dzielu, do ktérego Chrystus Pan nas wezwat: kaptan ogarnie-
ty przez Chrystusa staje si¢ »cztowiekiem dla innych«, catkowicie do dyspozycji Krolestwa, bez
podzielnego serca, zdolnym przyjac ojcostwo w Chrystusie”, Insegnamenti, 111, 1, 1980, s. 1536.

31 PDV, 29. Papiez Jan Pawel II, mowiac o celibacie, zaznacza, ze czyni on osobe konsekrowa-
ng bardziej dyspozycyjna wobec Zbawiciela i Jego dzieta: ,,Per il celibato infatti, i presbiteri si con-
sacrano a Cristo con un nuovo ed eccelso titolo, e possono dedicarsi piu liberamente — con un cuore
indiviso — al servizio di Dio e degli uomini. La perfetta continenza per il Regno dei Cieli rende
possibile la paternita nello spirito (...) caratteristica della nostra personalita sacerdotale, che ne
esprime chiaramente proprio la maturita apostolica e la fecondita spirituale”, Giovanni Paolo
I, Cari sacerdoti..., s. 191.
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Zatem, jak zauwaza Papiez, celibat powinien by¢ postrzegany jako pozytywna
warto$¢ wzbogacajaca kaptanstwo >,

Jan Pawet II w swoim nauczaniu podkre$la, ze celibat kaptanski nalezy wi-
dzie¢ nie jako droge do meczenstwa, ale jako pozytywne ukierunkowanie w stuz-
bie zbawieniu. Adhortacja Pastores dabo vobis stara si¢ zatem wyjasni¢ ten
szczegolny charyzmat w pelnym jego bogactwie biblijnym, teologicznym i du-
chowym. Papiez bowiem, moéwigc o celibacie kaptanskim i ukazujac cale jego
bogactwo i duchowg plodnos¢, rzuca swego rodzaju wyzwanie $wiatu z jego
mentalnoscia, tendencjami i pokusami. Przypomina, ze Duch Swigty, wzbudzajac
nowe powotania do stuzby Bozej w KoSciele, budzi takze w wielu sercach ,,wolg
zycia zgodnego z ewangelicznym idealem” oraz pragnienie dochowania mu wier-
nosci>. Celibat nalezy wiec przyjmowaé z mitoscia i wdzigcznoscia, na podsta-
wie wolnej i1 nieustannie odnawianej decyzji, jako cenny dar Boga, jako bodziec
do ofiarnej mitosci pasterskiej, a wreszcie jak poucza Papiez — jako szczegdlny
udzial w ojcostwie Boga i w plodnosci Kosciota. Jest on takze §wiadectwem o
eschatologicznym charakterze Krolestwie Bozego dawanego wobec $wiata>,
Zdaniem Papieza Jana Pawla Il celibat, bedacy znakiem rzeczywisto$ci eschato-
logicznej, petni funkcje spoteczna w zyciu i postugiwaniu Kosciota oraz okresla
jednoczes$nie egzystencje kaptana. Poprzez zobowigzanie do bezzennosci powo-
duje, iz kaptan ,,staje sie¢ w inny sposob »czlowiekiem dla drugich« niz kazdy
inny mezczyzna”, a takze stanowi zroédto duchowego rodzicielstwa . Dobrowol-
na rezygnacja z matzenstwa dla Krolestwa Bozego, owocuje w ojcostwie ducho-
wym, ktore Jan Pawet II okre$la takze mianem macierzyristwa duchowego™®. Ka-
ptan zatem poprzez celibat wyrzeka si¢ ojcostwa wedfug ciata, aby dojrzewato w

*Por. L, 79, 8.

* Por. PDV, 29; Por. L, 79, 8.

3* Por. PDV, 29. Por. Jan Pawetl II, Logika konsekracji..., s. 237. Czesto stawia si¢ zarzut,
ze powotanie do charyzmatycznej bezzennosci i powotanie do urzedu kaptanskiego, to dwie rdzne
sprawy. W zwigzku z tym J. Kremer stwierdza: ,,W nowszych czasach czesto zarzuca si¢ prawu o
celibacie, ze stoi ono w niezgodnosci z 1 Kor 7,7, gdzie Pawel okresla bezzenno$¢ jako »chary-
zmat«. Charyzmat przyjmuje si¢ przy tym na ogot jako udzielona quasi od urodzenia zdolnos$¢ do
bezzennosci. W zadnym wypadku takie rozumowanie nie odpowiada rozumieniu charyzmatu przez
Apostota; bo Pawet oznacza nim postugi i uzdolnienia, jakie Duch Swiety sprawia w gminie i wo-
bec ktorych jednostka moze si¢ zamknaé¢ lub otworzy¢ [...]. Dlatego Pawet moze zachecaé¢ gming w
Koryncie: »Lecz wy starajcie sie o wigksze dary« (1 Kor 12, 31), tzn. Duchowi Swietemu przydzie-
lajcie wigcej miejsca w waszym wnetrzu i w waszym zyciu. KoScielne zadanie bezzennosci jako
warunku dopuszczenia do $wigcen kaptanskich wychodzi ze stanowiska, ze kandydatowi charyzmat
ten zostal (wzglednie zostanie) udzielony i ze Duch Bozy — a nie naturalne predyspozycje jako takie
— uzdolni go do tego, azeby zyt bezzennie dla krolestwa Bozego. Uregulowanie prawne (instytucjo-
nalne) nie znosi charakteru taski, lecz stuzy do tego, aby stworzy¢ miejsce, ktore dla wielu umozli-
wia lub ulatwia oddanie si¢ w stuzb¢ Duchowi Bozemu na $wiadectwo dla Chrystusa”. G. Gres-
hake, dz. cyt., s. 158.

35 por. PDV, 29.

*Por. L, 79, 8.
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nim ojcostwo wedlug ducha’’ . Papiez jest $wiadom trudnosci zwiazanych z celi-
batem, a takze wspodtczesnej kontestacji tego charyzmatu. W odpowiedzi na za-
rzuty na temat upadkéow i naduzy¢é w tej dziedzinie, w adhortacji wyjasnia, ze
kazdemu kaptanowi potrzebna jest pokorna i ufna modlitwa, polaczona z zyciem
sakramentalnym i asceza. Bog bowiem nie odmawia taski celibatu tym, ktorzy o
niag z ufnoscig prosza. Jan Pawel II podkresla takze znaczenie wychowania do
celibatu w seminariach duchownych, gdzie trzeba ukazywac celibat jasno, bez
zadnej dwuznacznosci i w sposob jednoznacznie pozytywny .

Jak wynika z nauczania Papieza Jana Pawtla II, celibat jest upodobnieniem
si¢ do Jezusa Chrystusa — Najwyzszego Kaptana, ktory zaleca uczniom bezzen-
no$¢ dla Krolestwa Niebieskiego. Dzigki niemu, prezbiter moze lepiej wypekniac
swoja postuge wobec Ludu Bozego, zachowuje bowiem stala dyspozycyjnosc
wobec Boga i Kosciota. Jest on takze znakiem czaséw przysztych, w ktorych ,,ani
zeni¢ si¢ nie beda, ani za maz wychodzi¢; wszyscy bowiem beda jako aniotowie
Bozy”. Kaptan zyjac w celibacie i dajac $wiadectwo ewangelicznej wartosci
dziewictwa, moze pomaga¢ chrzescijanskim matzonkom w przezywaniu calej
peti ,,wielkiego sakramentu mitosci Chrystusa do Kosciota — Jego Oblubienicy.
Wierno$é kaptana celibatowi bedzie oparciem dla wiernosci matzonkow” . Celi-
bat jest sprawdzianem wiernosci obiecywanej Chrystusowi i Kosciotowi, a jed-
noczesnie sprawdzianem wierno$ci sobie, swojemu sumieniu, godnosci i powota-
niu. Niekiedy bywa on czasem proby, ktory Bog dopuszcza wobec kaptana™®.
Kazda bowiem milo$¢ wymaga proby, aby mogta si¢ wzmocnié, by byla czysta i
pela, tego wszystkiego oczekuje Bog od kaptana. Serce kaptana, ktdre ma ko-
cha¢ Boga poprzez swoich bliznich powinno by¢ wolne od mitosci ziemskiej
skierowanej do jednej osoby. Celibat jest wigc znakiem mitosci, ktora stuzy okre-
slonej wspdlnocie Ludu Bozego, w ktorej kazdy czlowiek czeka na pamigé, na
troske 1 mitos¢.

Zauwazamy, ze Ojciec Swiety Jan Pawel Il widzi jako zasadnicza podstawe
doskonatos$ci kaptanskiej i motyw jej osiagania godnos¢ kaptanska taczaca sie Scisle
z partycypacja w godnosci Chrystusa Najwyzszego Kaplana, Gtowy Kosciola i
Jego Pasterza. Z partycypacji tej wynika takze udzial prezbiterow w funkcjach ka-

37 Por. tamze.

38 por. L, 88, 5.

3% Por. PDV, 29, 50. Moéwiace o formacji do celibatu, Jan Pawet 11 napisat: ,,Dlatego niech se-
minarzysci dobrze poznaja nauke Soboru Watykanskiego 11, encyklike Sacerdotalis caelibatus, oraz
Instrukcje o formacji do celibatu kaptanskiego, wydang przez Kongregacj¢ ds. Wychowania Kato-
lickiego w 1974 r. Aby seminarzysta mogt podja¢ wolnag decyzj¢ i przyjac celibat kaptanski dla
Kroélestwa niebieskiego, musi pozna¢ chrzesécijanska i prawdziwie ludzka nature piciowosci, a takze
jej cel w matzenstwie i celibacie”, PDV, 50.

0 por. tamze. Por. P. G. De Paoli, dz. cyt. s. 39-56; P. So cha, Zycie duchowe kaplana.
Radykalizm ewangeliczny, AK 85, (1993), t. 120, s. 232-233; Por. J. Dyduch, Z ludzi wziety.
Kazania i przemowienia Kardynata Karola Wojtyly o kaptanstwie (1963—1978), Krakow 1995,
s.230-231; B. Przybylski, Kaptan Chrystusowy, AK 87, (1976), t. 110, s. 168—-175.
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ptanskich Zbawiciela, jak i szczegdlnego rodzaju wezwanie ich do realizacji rad
ewangelicznych. Oznacza to, ze zobowigzanie kaptanéw do doskonatosci tkwi w
samym fakcie ich godnosci kaptanskiej. Za wazny motyw dazenia i osiggania do-
skonato$ci uwaza Papiez realizacje rad ewangelicznych, do wypehiania ktérych
wezwani zostali nie tylko zakonnicy, ale tez i kaptani nie nalezacy do zakonow. A
zatem, zdaniem Jana Pawla II, kaptan poprzez otrzymane §wiecenia, uczestniczy w
godnosci i1 postannictwie Chrystusa Pasterza i Glowy Kosciota. Partycypacja w tych
funkcjach stanowi dla kaptana szczegolne zobowigzanie dazenia do doskonatosci
swego zycia, wyrazajacej si¢ zwlaszcza w glebszej pracy nad sobg i pokonywaniu
tego wszystkiego, co oddziela go od Najwyzszego Kaptana.

CONSEILS EVANGELIQUES DANS LA VIE DU PRETRE
DANS L’ENSEIGNEMENT DE JEAN-PAUL II

Résumé

Jean-Paul II affirme que les conseils évangéliques permettent de vaincre les tentations
concernant les trois domaines essentiels de 1’existence de I’homme: le pouvoir, la possession et la
sexualité.

Dans la vie du prétre le radicalisme chrétien provient de 1’appel du Christ de le suivre et de
I’imiter dans la vie et le service pour I’homme. Ils contienent sa dimension pascale parce qu’ils
impliquent I’identification avec Jésus, sa mort et sa résurrection.

Le prétre qui pratique les conseils évanguéliques est témoin et signe du Royaume de Dieu, ou
Dieu satisfera tous les nobles désirs ainsi que les attentes de I’homme.
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KS. MAREK STEPNIAK

OPCJA PREFERENCYJNA NA RZECZ UBOGICH

Od Vaticanum II do Katechizmu Kos$ciota Katolickiego

WPROWADZENIE

Przemiany spoteczne, jakie nastagpily w Polsce po 1989 r., umozliwity Koscio-
lowi pehiejsze realizowanie misji ewangelizacyjnej. Szczegolng forma misji Ko-
sciola w kazdym kraju i w kazdym czasie jest postuga wobec ubogich. Powigksza-
nie si¢ obszaroOw ubdstwa materialnego w wyniku upadku gospodarki centralnie
kierowanej i zbyt powolnych reform gospodarczych i spotecznych jest wyzwaniem
dla chrzescijanskiej mitosci blizniego. Réwniez pilna potrzeba nowej ewangelizacji
stawia przed Kosciotem troske o ubogich jako zadanie pierwszorzedne.

Niniejszy artykul stanowi probe przedstawienia rozwoju idei opcji preferen-
cyjnych na rzecz ubogich w posoborowym nauczaniu spotecznym Kos$ciota. Po-
znanie tego nauczania moze przyczynic si¢ do poglebienia refleksji nad miejscem
1 zadaniem Kosciota w spoleczenstwie, ktoérego znaczna cze$¢ bolesnie doswiad-
cza procesu tworzenia struktur demokratycznych i gospodarki rynkowe;.

1. OD SOBORU WATYKANSKIEGO II DO KONFERENCJI W MEDELLIN

11 sierpnia 1962 r., na miesigc przed uroczysta inauguracja obrad soborowych,
Jan XXIII stwierdzil, ze Kosciot dzieki Soborowi znajdzie na nowo swoja tozsa-
mos¢ oraz odkryje, ze ,,jest Kosciotem wszystkich, szczegdlnie Kosciotem ubo-
gich”'. Wypowiedz papieska zostata uznana przez wielu Ojcoéw Soboru, ekspertow
i teologow jako sygnat do podjgcia rozwazan i poszukiwania odpowiedzi na pytania
o znaczenie ubostwa w zyciu Kosciota katolickiego, o miejsce ubogich w Kosciele?

Projekt dotyczacy refleksji nad istota Kosciota, przygotowany na I sesj¢ Sobo-
ru (dyskusja nad projektem odbyla si¢ 1-7 XII 1962 r.), opieral si¢ — jak twierdzi
M. D. Chenu — na tradycyjnych ujgciach eklezjologicznych. Kosciot zostat przed-
stawiony jako spoteczno$¢ doskonala, przekazujaca Stowo Boze, wyposazona we
wladze nauczania i rzadzenia, o hierarchicznym ustroju z najwyzszg wladza papie-

! Solidarité et développement, red. A. Sondag, Paris 1992, s. 210.
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7a. Kosciot uswieca §wiat, utrwala spoteczne struktury, staje na strazy ustalonego
porzadku®. Autorzy powyzszego projektu doceniali zapewne warto$¢ ewangelicz-
nego ubdstwa. Podkreslali takze istniejace niesprawiedliwosci: gtod, wojny, nedze
wielu narodéow. Pomoc i opieka, jaka Kos$ciot nidst stabym, pozbawianym praw i
ubogim, troska o chorych, starcéw, wychowanie dzieci, organizacja szkot byty
$wiadectwem chrze$cijanskiej mitosci blizniego i stanowity najpickniejsze karty w
dziejach Kosciota. Chociaz ubodzy w Kosciele przedsoborowym byli przedmiotem
statej troski, to jednak — jak twierdzi Chenu — Ko$ciot nie do§¢ upominat si¢ o ich
prawa wynikajace z zasady spotecznej sprawiedliwosci’. Brak takiego ujecia — ob-
ok wielu innych stabych punktéw — sprawil, ze projekt zostat odestany do Komisji,
glownie dzigki interwencji kardynatow: Suenensa, Montiniego i Fringsa. Szczegdl-
na wymowe miata wypowiedz kard. Lercaro, arcybiskupa Bolonii, ktory stwierdzit:
»Nie wypetimy w sposob wystarczajacy naszego zadania, jesli nie umiescimy jako
glownego watku i duszy w pracy doktrynalnej i ustawodawczej tego Soboru, tajem-
nicy Chrystusa obecnego w ubogich i ewangelizacji ubogich™”.

Stanowisko, jakie zaprezentowal kardynat Lercaro, jeden z moderatoréw Sobo-
ru w czasie II sesji (29 IX—4 XII 1963 r.), byto w duzej mierze owocem pracy nie-
formalnej ,,grupy roboczej”. Tworzyli ja m.in. kardynat Gerlier — arcybiskup Lyonu
(przewodniczacy), arcybiskup Hakim z Nazaretu oraz biskup Himmer z Tournai
(Belgia). Materiat stanowiacy przedmiot dyskusji pt. Jezus, Kosciot i ubodzy zostat
przygotowany przez P. Gauthiera — bylego profesora Seminarium Duchownego w
Dijon (Francja), ksiedza-robotnika z Nazaretu. Ich staraniem doszlo do spotkania
okoto 50 biskupow, reprezentujacych rézne kontynenty oraz 30 ekspertéw i teolo-
gow, zwigzanych z pracami Soboru. Spotkanie odbyto si¢ w Kolegium Belgijskim
26 pazdziernika 1962 r. ,,Grupa robocza” utrzymywata $cista taczno$¢ z Rada Sobo-
ru, a kardynat Lercaro osobi$cie informowal o jej pracach papiezy Jana XXIII i
Pawla VI. Nalezy stwierdzi¢, ze prace ,,grupy roboczej” oraz wystgpienia jej czton-
kow na Auli Soborowej znaczaco wplyngly na wypracowanie nowej koncepcji
obecnosci ubogich we wspolnocie Ludu Bozego’.

Idea ,,Kosciota ubogich” zostata podjeta rowniez w tzw. Schemacie XIV. Au-
torzy stwierdzaja m.in. ze kolegialno$¢ biskupéw znajduje swodj najbardziej
ewangeliczny wyraz we wspolnej trosce i zaangazowaniu na rzecz dwoch trze-
cich ludzkosci, ktora zyje w stanie nedzy fizycznej, kulturowej i moralnej. Bisku-
pi deklaruja pomoc Ko$ciotom krajow ubogich oraz domagajg si¢ przeprowadze-
nia reform struktur spotecznych i ekonomicznych, ktére zahamuja pauperyzacje
ubogich i pomoga im wyzwolié sie ze stanu nedzy®.

2M.D.Chenu, L ’Eglise des pauvres” a Vatican II, ,,Concilium” 124, 1977, s. 75.

3 Tamze, s. 76.

4 _Documentation Catholique”, 1962, nr 60, kol. 318, cyt. za M. D. Chenu, art. cyt., s. 77.
’Por. G. Guttierez, Le Rapport entre I’Eglise et les pauvres, Paris 1985, s. 240-243.

® Solidarité et développement..., s. 221.
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Prace ,,grupy roboczej” oraz wystapienia jej cztonkéw w Auli Soborowej zna-
czaco wplynely na ostateczng forme¢ soborowych dokumentow. W Konstytucji do-
gmatycznej o Kosciele stwierdza sie, ze Kosciot na wzor Chrystusa, ktory ,,dokonat
dzieta Odkupienia w ubodstwie i wérdd przesladowan” jest powotany ,,do wejscia na
te samg drogg, aby udziela¢ ludziom owocoéw zbawienia” (LG, 8). Ubodzy sg zna-
kiem obecnosci Chrystusa. Dlatego Kosciot ,,darzy mitoscia wszystkich dotknigtych
ludzka staboscia, co wiecej, w ubogich i cierpiacych odnajduje wizerunek swego
ubogiego i cierpigcego Zbawiciela, im stara si¢ ulzy¢ w niedoli i w nich usituje stu-
zy¢ Chrystusowi” (LG, 8). Konstytucja przypomina ponadto warto$¢ ubdstwa w
chrze$cijanskim dazeniu do $wietosci. Ubdstwo przyjete dobrowolnie w wolnosci
synéw Bozych jest nasladowaniem Chrystusa i droga realizacji chrzescijanskiego
powolania (por. LG, 42). ,,Duch o$miu btogostawienstw, a szczegdlnie ubostwa”
powinien przenika¢ dziatalnos$¢ spoteczng i gospodarcza chrzescijan oraz ich zaan-
gazowanie na rzecz pokoju §wiatowego i prawdziwego dobrobytu ludzkosci
(por. GS, 72). Chrzescijanie sa wezwani przez Chrystusa ubogiego i solidarnego z
ubogimi do dziatan na rzecz przezwycigzenia niesprawiedliwych stosunkéw spo-
tecznych, ktérych przejawem jest ,,gtod, choroby i bieda wszelka” (GS, 88).

Idea ,,Kos$ciota ubogich” inspirowata od poczatku nauczanie Pawta VI. W
czasie trwania [V sesji soborowej (14 [X-8 XII 1965 r.) Papiez przedstawit kar-
dynatowi Lercaro swoj projekt ogtoszenia encykliki o ubogich. Ostatecznie nie
doszto do publikacji tego dokumentu. Mozna jednak przypuszczac, ze praca po-
wotanych przez kardynata Lercaro ekspertow znalazta swdj owoc w encyklice
Populorum progressio, opublikowanej na Wielkanoc w 1967 r.*

Pierwszg probe zastosowania soborowego nauczania o ,,Kosciele ubogim” i ,,Ko-
sciele ubogich” do konkretnej sytuacji spotecznej podjeli biskupi krajow Ameryki
Potudniowej. Zwotana z inicjatywy Konferencji Episkopatow Ameryki tacinskiej
(CELAM) i za aprobata Pawta VI konferencja w Medellin (Kolumbia) w 1968 r. pod-
jeta problematyke postugi Kosciota wobec ubogich. Postuga ta powinna polegac
przede wszystkim na ewangelizacji, ze szczegdlnym uwzglednieniem spolecznego i
politycznego wymiaru wiary. Rzeczywisto$§¢ spoteczna tego kontynentu, petna
sprzecznosci 1 niesprawiedliwosci, tworzg ludzie ubodzy, pozbawieni praw, zepchnig-
ci na margines zycia spotecznego. To oni w Ko$ciele zajmuja uprzywilejowane miej-
sce 1 do nich Kosciol jest przede wszystkim postany. Konferencja w Medellin — jak
twierdzi B. Sutor — odegrata bardzo doniostg role, poniewaz byla ,,proba przelamania
konserwatywnego jak dotad myslenia KoSciota na tematy spoteczne. Opcja na rzecz
ubogich uswiadomita biskupom obowiazek socjalnej stuzby Kosciota i zwrocenia si¢
do najnizszych warstw latynoamerykanskiej spotecznosci™.

7 Por. takze Dekret o ekumenizmie, 12; Dekret o postudze i zyciu kaptanow, 13, 17; Dekret
o przystosowanej odnowie zycia zakonnego, 13.

8 Por. M. D. Chenu, dz. cyt., s. 80.

% Etyka polityczna, Warszawa 1994, s. 416.
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Podroz apostolska Pawta VI do Kolumbii w sierpniu 1968 r. mozna odczytaé
jako wyraz petnego poparcia dla zaangazowania miejscowego Ko$ciola na rzecz
ubogich. Papiez w jednym z przemowien nazwat ubogich ,,sakramentem — $wie-
tym znakiem obecno$ci Chrystusa na $wiecie, odblaskiem ludzkiego i boskiego
Oblicza Zbawiciela”'. Pawet VI nie poprzestat jednak na teologicznych obra-
zach i rozwazaniach, ale takze krytycznie ocenit panujace w tym kraju stosunki
spoleczne, dyskryminujace rdzenng ludno$¢, ktora czesto zyje w warunkach ura-
gajacych ludzkiej godnosci. Nie proponujac gotowych rozwigzan systemowych —
zgodnie z zasadami katolickiej nauki spotecznej — Pawel VI upomniat si¢ o przy-
znanie ludnos$ci chtopskiej elementarnych praw ekonomicznych (gtéwnie prawa
do ziemi) i politycznych oraz stanowczo napietnowal naduzycia wladz panstwo-
wych wobec tej warstwy spotecznej. Sprawujacy wtadze polityczng i kierujacy
zyciem gospodarczym sg zobowigzani do podejmowania reform w celu ustano-
wienia bardziej sprawiedliwego porzadku spotecznego. Grupa wskazang imiennie
sa wlasciciele latyfundiow. Na nich spoczywa obowigzek udziatu w reformach
spolecznych, wtasciwego wykorzystania gruntdw rolnych, a takze §wiadczenie na
rzecz ubogich poprzez przeznaczanie czgsci zyskéw na cele spoteczne.

Niesprawiedliwe stosunki spoteczne nie tlumacza przeprowadzenia reform
przy uzyciu przemocy. Pawet VI przypomniat, ze droga do reform spotecznych nie
jest rewolucja, lecz wspotpraca wszystkich warstw spolecznych w celu likwidacji
analfabetyzmu, wprowadzenia nowych metod uprawy ziemi, ugruntowania szacun-
ku dla pracy ludzkiej, rozwoju katolickich organizacji i stowarzyszen'".

2. GLOS KOSCIOLOW AMERYKI POLUDNIOWE]

Dzigki Pawlowi VI nauczanie spoleczne Kosciota o prawach ubogich, wy-
pracowane przez Sobor, przekroczyto granice Ameryki Potudniowej i Srodkowe;.
Papiez podczas podrozy apostolskiej na Filipiny stanowczo opowiedziat si¢ po
stronie ubogich, stwierdzajac, ze zaspokojenie potrzeb materialnych i duchowych
jest podstawowym prawem osoby ludzkiej rownie waznym, jak prawo do posza-
nowania godnosci i do wyznawania wiary'>. Nie ulega jednak watpliwosci, ze
refleksja nad postuga Kosciota wobec ubogich i miejscem ubogich w Kosciele,
inspirowana nauczaniem Soboru Watykanskiego II i konferencji w Medellin roz-
wijata si¢ glownie w krajach latynoskich. Jednym z wybitnych pasterzy, podej-
mujacych omawiang problematyke byl kardynal Maurer, arcybiskup Sucre (Boli-
wia). W swym nauczaniu podkreslal, ze Ko$cidt powinien stawaé si¢ coraz bar-
dziej Kosciotem ubogim i postugiwaé ubogim, przeznaczajac na ten cel takze
posiadane dobra materialne. Powinnos¢ takiego zaangazowania jest tym bardziej

1 Solidarité et développement... s. 223.
" Tamze, s. 224-225.
12 Przeméwienie w Tondo z 29 XI 1970, ,,Documentation Catholique”, 1970, nr 1576.
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pilna, ze niebezpieczenstwo rewolucji, inspirowanej ideologia marksistowska,
stanowi realne zagrozenie. Niesprawiedliwe struktury spoteczne musza by¢ zre-
formowane przy czynnym zaangazowaniu KoS$ciota. ,Je$li nie, to taka zmiana
dokona si¢ bez nas” — stwierdzit kardynat Maurer .

Wypowiedzi biskupdéw potudniowoamerykanskich potwierdzaja wyraznie, ze
,Kosciota ubogich” nie nalezy ogranicza¢ jedynie do jednego kontynentu. Podczas
Synodu Biskupéw w Rzymie w 1974 r. Halder Camara, arcybiskup Olinda i Recife
(Brazylia) przypomniat, ze ubodzy sa znakiem obecnos$ci Chrystusa: ,,Kiedy znaj-
dujemy sie wérod ubogich, ktérzy sa wszedzie, i w krajach biednych i w »szarych
strefach« krajow bogatych, zaczynamy rozumie¢, ze Chrystus wcigz uwielbia swe-
go Ojca, poniewaz dzi$, jak wczoraj i zawsze Pan ukrywa swe prawdy przed moz-
nymi i medrcami i objawia je najmniejszym”'*. Dlatego Kosciol, sprawujac postu-
ge wobec ubogich, powinien odrzuci¢ triumfalizm i wszelkie przywileje spoteczne.
Koscidt jest ewangelizowany takze przez ubogich. Dzigki nim odkrywa na nowo
swoja misje i skuteczniej daje §wiadectwo ubogiemu Chrystusowi.

Celem postugi Kosciota jest ,,wychowanie wyzwalajace”. Arcybiskup Cama-
ra podczas Kongresu Eucharystycznego w Filadelfii (USA) w 1976 r. stwierdzit,
ze ,,wewnetrzny kolonializm” w krajach Ameryki Lacinskiej, ktéry rodzi nie-
sprawiedliwo$¢ spoteczng, wymaga rozwigzania w sposob pokojowy, ostateczny
i zdecydowany. ,,Wychowanie wyzwalajace” obejmuje wyzwolenie z grzechu
1 jego skutkow, z egoizmu, ale takze zaktada nawrocenie poszczegdlnych osob i
przemiane niesprawiedliwych struktur spotecznych .

Druga Konferencja Biskupow Ameryki tacinskiej odbyta si¢ w 1979 r. w Puebla
(Meksyk). Tematem wiodacym obrad byta Ewangelizacja w terazniejszosci i przy-
sztosci Ameryki Lacinskiej. Mito$¢ preferencyjna i troska o ubogich i zyjacych w nie-
dostatku — stwierdzaja biskupi — uwiarygodnia misje Kosciota'®. Dlatego Episkopaty
poszczegodlnych krajow zobowiazuja si¢ do podjecia takich dziatan, ktérych celem
bedzie ewangelizacja i sluzba ubogim oraz uznaja opcje preferencyjna na rzecz
ubogich za najwazniejszy kierunek dziatan'’. Shizba ubogim nie oznacza jednak wy-
kluczenia jakiejkolwiek grupy spotecznej z misji ewangelizacyjnej Kosciota'®.

3. NAUCZANIE JANA PAWLA 11

Termin ,,0pcja preferencyjna na rzecz ubogich” uzyty w dokumencie konco-
wym konferencji w Puebla znalazl uznanie i zastosowanie w nauczaniu Jana
Pawta II. Wypowiedzi obecnego Papieza sg tak liczne, Ze moga stanowi¢ materiat

13 Por. Solidarité et développment... s. 223.

4 Tamze, s. 229.

15 Por. ,,Documentation Catholique”, 1976, nr 1704,.

16 por. Construire une civilisation de ’'amour, Paris 1980, nr 382.
17 Por. tamze, nr 707.

18 Por. tamze, nr 733 i 769.
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do glebszych analiz teologicznych. Na uzytek tego artykulu wypada wskaza¢ naj-
bardziej charakterystyczne elementy nauczania papieskiego, ktore podejmuja
wczesniejsze nauczanie Kosciota oraz wprowadzaja nowe aspekty.

Podczas pierwszej pielgrzymki do Meksyku (styczen 1979 r.), w przemdwieniu
do ubogich dzielnicy Santa Celilia (Guadalajara), Papiez potwierdzil, ze uprzywile-
jowane miejsce ubogich we wspolnocie Kosciola wynika z mitosci Boga do ubo-
gich oraz z samego faktu ubéstwa'®. Kosciol wzywa odpowiedzialnych za zycie
spoteczno-polityczne do przeprowadzenia glebokich reform spotecznych, ,ktore
moga okaza¢ si¢ konieczne, aby umozliwi¢ state odtwarzanie na nowo warunkow
potrzebnych ludziom w jakikolwiek sposob uposledzonym, jezeli moga oni uzyskac
szanse w swej ciezkiej walce o byt”*’. Zadanie sprawiedliwosci znajduje pelne po-
parcie ze strony Kosciota, ktory solidaryzujac si¢ z ubogimi, wyraza ,,troske Chry-
stusa, ktory przyszedt po to, aby glosi¢ oredzie zbawienia, bowiem Bog ubogich
rzeczywiscie umitowat i Bog gwarantuje ich prawa”>'. Opcja preferencyjna nie
oznacza wytaczenia innych klas czy grup spotecznych z troski duszpasterskiej Ko-
$ciota. Ten element nauczania spolecznego podejmuje Jan Pawet II w sposob bar-
dzo oczywisty. ,,Ko$ciol czyni to nie dlatego, aby stuzy¢ interesom politycznym, nie
dlatego, by zdoby¢ wtadzg, ani tez by dawac pretekst do przemocy, lecz azeby zba-
wi¢ czlowieka w jego cztowieczenstwie i jego nadprzyrodzonym przeznaczeniu’.
Obrona ludzkiej godnosci ubogich jest obowigzkiem Kosciota, ktéry pragnie, aby
wszyscy ludzie zyli zgodnie z godnoécia, jaka otrzymali od Stworcy*.

Papiez stanowczo odrzuca wszelkie kryteria polityczne i ideologiczne, ktore
redukujg ubogich do klasy spotecznej, bedacej w opozycji wobec innych klas. Ubo-
stwo nie zamyka si¢ tylko w kategoriach ekonomicznych. Jan Pawet Il nazywa ubo-
gimi osoby pozbawione praw przez ideologie totalitarne, szczeg6lnie prawa do
wolnosci sumienia i wyznania®. ,,Gdy Kosciot moéwi o preferencyjnej opcji na
rzecz ubogich, czyni to w perspektywie wszechobejmujacej mitosci Pana, ktory
szczegolnie upodobal sobie wilasnie najbardziej potrzebujacych. Nie jest to opcja
ideologiczna, nie oznacza to tez ulegania zwodniczej teorii walki klas jako motoru
przemian dziejowych. Mito§¢ do ubogich to cos, co wyplywa z samej Ewangelii i

czego nie wolno ujmowaé ani przedstawiaé w kategoriach konfliktu?*.

1 Por. ,,Documentation Catholique”, 1979, nr 1772.

2 Homilia podczas mszy swietej na Yankee Stadium w Nowym Yorku, [w:] Jan Pawel II
w Irlandii i Stanach Zjednoczonych. Przemowienia i homilie, Warszawa 1981, s. 172.

2 Przeméwienie do wiascicieli i pracownikéw plantacji trzciny cukrowej. Bacolod 20 11 1982,
[w:] Jan Pawel Il na Filipinach i w Japonii, Warszawa 1986, s. 122.

2 Tamze, Przemowienie do mieszkarnicow Tondo, dzielnicy slumsow. Manila 18 11 1981, s. 90.

3 przeméwienie do kardynatow Kurii Rzymskiej Le service de l'unite et la defense de
l"authenticité de I’Evangile. ,,Documentation Catholique”, 1985, nr 1889. Por. takze List apostolski
do zakonnikéw 1 zakonnic Ameryki Lacinskiej z okazji 500-lecia ewangelizacji kontynentu. Les
chemins de I’Evangile. ,,Documentation Catholique”, 1990, nr 2012.

** Mitos¢ do ubogich nie jest ideologiq. Przemowienie do kaplanow w Meksyku 12 V 1990,
,,L’Osservatore Romano”, 1990, nr 6, s. 20.
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Instrukcja o chrze$cijanskiej wolnosci i wyzwoleniu (1986) prezentuje szczeg6l-
nie obszerny wyklad nauczania spotecznego Kosciota. Dokument ten, obok oméwio-
nego wyzej aspektu duchowego, podkresla bardzo wyraznie praktyczny wymiar opcji
preferencyjnej. ,,JJezus nie tylko przynidst taske i pokdj Bozy, lecz uzdrawiat takze
niezliczonych chorych, wspotczut thumowi, ktéry nie miat co je$¢ i nakarmit go, ra-
zem z uczniami, chodzacymi za nim, rozdawat jalmuzne” (LC, nr 67). Blogostawien-
stwo ubdstwa, jakie zostawit Jezus, nie zwalnia chrzescijan z troski o pozbawionych
srodkow do zycia. Nedza, ktdra jest konsekwencja ludzkiego grzechu i stabosci czto-
wieka ,jest zlem, z ktdrego trzeba, o ile to mozliwe, ludzi wyzwoli¢” (LC, nr 67).
Takie zadanie staje nieustannie przed calym Kos$ciotem i kazdym chrzescijaninem.
Postuga Kosciota wobec ubogich jest wspolczesnie inspirowana nauczaniem spotecz-
nym, przez ktore Koscidt stara si¢ wpltyna¢ na zmiany niesprawiedliwych struktur
spotecznych. Milujac ubogich, Kosciot daje swiadectwo godnosci cztowieka, wartosci
niezaleznej od posiadanych dobr materialnych, ,,daje swiadectwo, ze ta godno$¢ nie
moze by¢ zniszczona, niezaleznie od tego, co jak wielkiej nedzy, pogardy, odrzucenia
1 bezsilno$ci bytby doprowadzony cztowiek (LC, nr 67).

Encyklika Sollicitudo rei socialis (1987) w czgéci prezentujacej szczegdlowe
wskazania, przedstawia synteze nauczania spolecznego na omawiany temat. Jan
Pawet I uzywa zamiennie terminéw ,,opcja preferencyjna” i ,,mito$¢ preferencyj-
na” i definiuje ja jako ,,specjalna forme pierwszenstwa w praktykowaniu mitosci
chrzesdcijanskiej” (SRS, nr 42). Opcja tak rozumiana dotyczy w pierwszym rzedzie
chrzescijan, wezwanych do nasladowania Chrystusa. Nalezy ja jednak uwzgledniaé
réwniez na plaszczyznie zycia spolecznego, a szczeg6lnie przy podejmowaniu de-
cyzji dotyczacych praw wiasnosci i uzytkowania dobr. Papiez przywotuje prawo
powszechnego przeznaczenia dobr, ktore jest prawem fundamentalnym, pierwszym
w stosunku do prawa wlasnosci, i znajduje swoje uzasadnienie w dziele stworzenia
i godnos$ci czlowieka. Po raz kolejny Jan Pawel II stwierdza, ze ubostwa nie mozna
rozumie¢ jako braku $srodkow materialnych. Szczeg6lng formg ubodstwa jest ,,po-
zbawienie osoby ludzkiej podstawowych praw, w szczego6lnosci prawa do wolnosci
religijnej, a takze prawa do inicjatywy gospodarczej” (SRS, nr 42).

Reforma niesprawiedliwych struktur spotecznych jest pilnym zadaniem po-
szczegdlnych panstw. Jednak ze wzgledu na Swiatowy wymiar kwestii spotecz-
nej, konieczne jest zaangazowanie organizacji mi¢dzynarodowych. Jan Pawel II
wskazuje na konieczne warunki likwidacji nedzy i stref ubdstwa. Nalezg do nich:
reforma mi¢dzynarodowego systemu handlowego, reforma systemu monetarnego
i finansowego, wymiana technologiczna, rewizja struktur istniejgcych organizacji
migdzynarodowych (por. SRS, nr 43).

W encyklice spotecznej Centesimus annus (1991) Jan Pawel II przynagla,
aby spoteczne oredzie Ewangelii przestalo by¢ teoria, a stalo si¢ podstawg dziata-
nia dla chrzescijan. Opcja preferencyjna na rzecz ubogich, ,.ktéra nigdy nie wyla-
cza i nie dyskryminuje innych grup” dotyczy nie tylko ubdstwa ekonomicznego,
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ale takze kulturowego i religijnego. Wspoiczesni ubodzy to takze ludzie ze-
pchnieci na margines, ofiary konsumizmu, uchodzcy i emigranci (CA, nr 57).

Katechizm Kosciota Katolickiego, ogloszony w 1992 r., nie podejmuje no-
wych analiz i nie wprowadza nowych elementéw do nauczania spolecznego na
powyzszy temat, przywotuje jedynie tresci omowionych wyzej dokumentow Ma-
gisterium. Ukazuje jednak dokladnie podstawy chrzescijanskiej mitosci do ubo-
gich, ktorymi sg nauka Starego i Nowego Testamentu, nauczanie Ojcow Kosciota
oraz praktyka chrzescijanskiego zycia (por. KKK, nr 2443-2449).

L

Opcja preferencyjna na rzecz ubogich jest w swej istocie proba ukazania relacji
miedzy sprawiedliwoscia i miloscia na ptaszczyznie zycia spotecznego®. Okazuje si¢
jednak, ze sprawiedliwos¢, ktdrej wyrazem sg akty prawne obowiazujace w panstwie,
nie rozwigzuje problemu ubostwa. Nieskuteczne sa rowniez mechanizmy ekonomicz-
ne czy inne gwarancje socjalne (np. ustalenie minimum dochodéw). Opcja preferen-
cyjna nie znosi oczywiscie aktow prawnych i zasad ekonomii, ale wprowadza w ich
stosowanie milosci wobec ubogich. Zycie ekonomiczne nie jest tylko sprawa réwno-
wagi rynkowej, ale przede wszystkim zespotem relacji miedzy ludzmi, ktorzy pode;j-
mujac decyzje i dokonujac wybordw, kieruja si¢ zasadami sprawiedliwosci, zgodnie z
prawem Bozym lub tez wystepuja przeciw temu prawu. Nauczanie spolteczne Koscio-
1a nie proponuje konkretnych rozwiazan, ale wskazuje na wartosci fundamentalne,
ktore majg swoje zrodto w zbawczym oredziu Chrystusa.

L’OPTION PREFERENTIELLE POUR LES PAUVRES

Résumé

L’auteur de cet article essaie de présenter le développement de I’idée de I’option préférentielle
pour les pauvres dans I’enseignement social de I’Eglise aprés le Concile Vatican II. L’amour pour
les pauvres était toujours présent dans D’enseignement et I’activité de I’Eglise Catholique.
L’enseignement du Concile Vatican II concernant la mission des chrétiens dans la vie sociale,
développé et approfondi par les églises locales de I’Amérique du Sud (Conférence a Medellin -
Columbia 1968; Conférence a Puebla - Mexico 1979) a donné comme suit que cette option
préférentielle pour les pauvres actuellement consiste a accorder aux gens dépourvus des droits
fondamentau de la personne humaine une réle particulier dans la communauté de I’Eglise.

Le méme enseignement de 1"Eglise reclame le respect des droits des hommes provenants de la
dignité naturelle aussi bien que celle surnaturelle. Le fait de connaitre cet enseignement peut
contribuer a une réflexion approfondie a propos de la place et de la mission de 1’Eglise dans la
societé polonaise dont la grande partie souffre a cause de la formation des structures démocratique
et économique (marché libre).

3 Por. I.-Y. Calvez, L’économie. L homme. La société. L’enseigment social de I’Eglise,
Paris 1990, s. 70-71.
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TRAGIZM LUDZKIEGO GRZECHU

,[...] dramat dzisiejszego cztowieka,
podobnie jak czlowieka wszystkich czasow,

polega na tym, ze przypomina sytuacje
z czasOw wiezy Babel”.
(Jan Pawet 11, Reconciliatio et paenitentia, nr 13)

Aby odpowiedzie¢ na postawiony w temacie artykutu problem, nalezatoby
zastanowic sie najpierw, czym jest grzech w swoim najgtebszym wymiarze? Co
jest jego przyczyng i istotq? Jakie niesie ze sobq skutki? Wydaje sie uzasadnione
przypatrzenie sie wymiarom grzechu, zarowno pierworodnego, jak i smiertelne-
go, bo na tej plaszczyznie najlepiej uwidacznia si¢ wielkos¢ i tragizm popetnia-
nego przez czlowieka zla'.

1. GRZECH A SUBIEKTYWNE DOBRO

Popehienie grzechu jest mozliwe dzigki wolnej woli cztowieka. W dziata-
niu, cztowiek w naturalny sposob ukierunkowany jest ku spelnianiu dobra. Osig-
gnigcie go, jawi si¢ dziatajacemu jako element fascynujacy, upragniony i peten
powabu, dlatego staje si¢ jednocze$nie motywem dziatania. Jest to naturalne i
nieugaszone pragnienie cztowieka, ktory sitg natury pociagany jest ku dobremu,
ze jesli nawet czyni zto, nie czyni tego inaczej jak tylko z powodu, iz to co zamie-
rza, jawi si¢ najczesciej w postaci subiektywnego dobra.

Owa iluzorycznos$¢ dobra, ktora w rzeczywistosci jest ztem, wynika z tego,
ze rozum i wolna wola cztowieka sa ograniczone i nie s3 w stanie uchwycic, po-
jac i oceni¢ w sposob adekwatny i petlny dobra oraz zfa. I tu jawi si¢ koniecznos¢
autorytetu, ktory wilasciwie wskazywalby, co jest dla cztlowieka wiasciwym do-
brem. Pierwszym takim autorytetem jest sam Bog, ktory na rézne sposoby prze-
kazuje cztowiekowi odwieczng prawde o dobru. Czyni to poprzez swoje Stowo,

' Na temat terminologii i rozumienia grzechu zob. artykul: L. Stachowiak, Grzech. W Pi-
Smie .§wi¢tym, [w:] Encyklopedia katolicka, t. V1, Lublin 1993, k. 265-267; S. Rosik, Grzech w
Swietle antropologii biblijnej, ,,Czgstochowskie Studia Teologiczne”, XIV (1986), s. 57-97.
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czyli Biblie, czyni to poprzez glos sumienia, czy poprzez inne autorytety, ktore
staraja si¢ poznac¢ Jego wole i naucza¢ w Jego imieniu.

2. SKUTKI GRZECHU

Efektem grzechu jest tak zwane malum poenae, ktore staje si¢ udziatem ze
wzgledu na malum culpae. Mozna by uczyni¢ dluga liste destrukcyjnych skut-
kow, jakie niesie ze soba popeienie grzechu”. Do najistotniejszych nalezy zali-
czy¢ zmniejszenie woli do speiniania dobra moralnego i pogiebienie skutkow
grzechu pierworodnego, ktére czesto bywaja nazywane zranieniem natury ludz-
kiej. Teologia do najwazniejszych zalicza: ostabienie zdolno$ci poznania przez
umyst prawdy, zwlaszcza tej religijnej; sktonno$¢ woli ku czynieniu zta; stabos¢
woli i pozadliwos¢ jako zaburzenia w sferze emocjonalnej dziatajacego.

Jedno trzeba powiedzie¢ wyraznie. Jakkolwiek wielkie bytyby skutki grze-
chu, nie moga by¢ one przypisywane Bogu, ktory powodowalby je poprzez spe-
cjalng interwencje w istniejacym §wiecie grzechu. Mysl biblijna jest klarowna.
Nie mozna zanegowac, ze czasem Bog tak dziata w historii zbawienia, iz mozna
wskaza¢ na pewne kary czy zto fizyczne, ktére ma charakter pedagogiczny, le-
czacy, aby grzesznik nawrocit si¢ i zyt’. Jest to jednak zawsze zto natury fizycz-
nej, nigdy moralnej. Mozna przyjaé, ze w Bozych planach, istnieja swego rodzaju
wewnetrzne kary, ktore ,,mszczg si¢” na tym, ktéry dopuszcza si¢ zta, ale nie da
sie przyjac, ze skutkiem grzechu, bylyby swego rodzaju kary jako specjalny efekt
Bozego dziatania ad extra cztowieka. Nie mowimy tutaj oczywiscie o karze za
grzech czy o sprawiedliwosci, bo to jest oddzielne zagadnienie, lecz jedynie o
ubocznych skutkach grzechu.

Pojecie grzechu jest Scisle zwigzane z pojeciem winy. Dwa wymienione ele-
menty odnosza si¢ do tej samej rzeczywistosci chociaz dotykaja réznych aspektow.
Grzech implikuje, czy tez prowadzi m.in. do poczucia moralnej winy, a ta z kolei
zaktada zawsze grzech. Te dwa elementy wystepuja zawsze razem. Grzech oznacza,
ze popetniony zostat pewien akt moralnie zty. Wina podkresla za$ fakt, ze cztowiek
jest odpowiedzialny przed Bogiem za zto, ktorego si¢ dopuscit; a zlo, zostaje przy-
pisane cztowiekowi gdyz on, powinien dziata¢ na sposéb odpowiedzialny*.

Utrata $cislej relacji Bég — czlowiek. Grzech niszczy zyciodajna i nadprzy-
rodzong wi¢z z Bogiem. Niweczy istotne relacje pomigdzy cztowiekiem i Bo-
giem. Najwyrazniejszym tego przykladem jest grzech pierworodny i jego drama-
tyczny skutek, a jest nim przekreslenie pierwotnej intymnej wiezi, ktora istniata

?Na temat istotnych wymiaréw i skutkéw grzechu zob. prace: J. Ptatek, Sprawowanie sa-
kramentu pokuty i pojednania, Czgstochowa 1996, s. 34—60.

3 Zob. Ez 18, 23. Por. Mdr 1, 13; £k 15,7.10.32; J 8, 11; Rz 11,32; 2P 3, 9.

4 Zob. H. Fischer, Der Schuldbegriff im Kontext heutiger theologischer Anthropologie, [w:]
Handbuch der christlichen Ethik, t. 3, Freiburg 1982, s. 166.
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w raju. Jej zerwanie Biblia nazwie wypgdzeniem z raju pierwszych rodzicéw
(zob. Rdz 3, 23)°. Jest to moment istotny, od tej bowiem chwili zmienita si¢ cal-
kowicie relacja migdzy Bogiem a czlowiekiem, ktora miedzy innymi stanowi o
ludzkiej godno$ci. Znikneta dotychczasowa swoista relacja najdoskonalszego
ziemskiego stworzenia ze Stworca, ktdora mozna by nazwaé zazytoscig. Po grze-
chu, Adam i Ewa skryli si¢ przed Bogiem (zob. Rdz 3, 8). Cztowiek, gdy wzgar-
dzil Bogiem, nastepnie ucieka od Niego. Pragnie sam o sobie stanowi¢ i osobiscie
okreslaé co jest dla niego dobre, a co zte®: ,,Wypedzenie z raju bedzie ratyfikacja
tej woli cztowieka, ktory dopiero wtedy zrozumie, ze ostrzezenie Boga nie bylo
klamstwem”’. Grzech niepostuszefistwa sprzeciwit si¢ Bozemu prawu mitosci.
Byt pysznym pragnieniem stanowienia o sobie, nie liczacym si¢ z zamiarami
Stworcy. Kazdy grzech ma swdj rys lekcewazenia i niepostuszenstwa w odnie-
sieniu do Boga®: ,,Grzech jako zerwanie z Bogiem, jest aktem niepostuszenstwa
stworzenia, ktore przynajmniej w sposob posredni, odrzuca Tego, od ktorego
pochodzi i ktéry utrzymuje je przy zyciu; jest to zatem akt samobéjczy”’.

Grzech jest zrywaniem przymierza z Bogiem, o ktorym tak czesto mowili
starotestamentalni prorocy. Nazywany byt czegsto niewdzigczno$cia i niewierno-
scig wzgledem Boga. Rozumiany jako zto ludzkiej pychy czy zarozumiato$ci.
Ujmowany tez jako wrogie nastawienie do swego Stworcy, ktérego bunt uwi-
daczniat si¢ w sercu cztowieka.

Poczatkowy stan Boga z cztowiekiem, to znaczy stan przyjazni, zaufania i swo-
istej zazylosSci, przez zlo, zostaje zerwany. Nastepuje tragiczne przerwanie fascynu-
jacej mitosci pomiedzy Stworca i stworzeniem. Cztowiek, ktory zostal powotany do
istnienia, by budowa¢ wiez i relacje z Bogiem, niszczy ja'°. Tak jak grzech pierwo-
rodny byt swoistym powiedzeniem Bogu nie wobec Jego woli, tak tez kazdy grzech,
jest ciaglym powtarzaniem, echem, tamtego nie. Grzech oznacza zatem dazenie

> Szerzej na ten temat zobacz: L. Balter, Problem reinterpretacji skutkéw grzechu pierwo-
rodnego w czlowieku, [w:] Zto w swiecie (Kolekcja Communio nr 7), Poznan 1992, s. 247-293;

A. Gorres, Psychologiczne uwagi o grzechu pierworodnym i jego nastgpstwach, ,,Communio”, 64
(1991), s. 63-75.

SPor. J. Ratzin ger, Creazione e peccato, Milano 19877, s. 50-57; P. Schoonenber g,
Man and Sin, Indiana 1965, s. 8.

"S. Lyonnet, Grzech, [w:] Stownik teologii biblijnej (pod red. X.L. Dufour), Poznan—
Warszawa 1982, s. 302-303. Zob. tez J. Pryszmont, Z teologicznej problematyki grzechu, waga
problemu, historia pojmowania, proby okreslenia, ,,Czgstochowskie Studia Teologiczne”, XIV
(1988), s. 37-56.

8Zob.Jan Pawel 11, Veritatis splendor, 70.

%Jan Pawel II, Reconciliatio et paenitentia, 15. Zob. tez, Z. Sareto, Destrukcyjne skutki
grzechu, [w:] Moralnos¢ chrzescijanska (Kolekcja Communio, nr 2), Poznan—Warszawa 1987,

s. 295-304.

10Z0b. S. Vi rgulin, Peccato, [w:] Nuovo dizionario di teologia biblica, pod red. P. Rossano,
G. Ravasi, A. Girlanda, Bologna 1989°, s. 1126-1127; D. Lafranconi, Peccato, [w:] Nuovo
dizionario di teologia morale, pod red. F. Compagnoni, G. Piana, S. Privitera, Bologna 19907,

s. 902-904.
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czlowieka do samostanowienia, niepodporzagdkowywania si¢ mitosnej relacji z Bo-
giem i pragnieniem, by by¢ jako Bog. Cztowiek odrzuca synostwo Boze, skutkiem
czego nie widzi w Bogu ani Ojca, ani partnera swego zycia. Relacja z Bogiem jawi
si¢ jako zamach i niebezpieczenstwo wtasnej wolnosci. Cztowiek pragnie pozostaé
samowystarczalny, nie widzi potrzeby i sensu bycia dzieckiem Boga. Najlepiej od-
daje to przypowies¢ o synu marnotrawnym (zob. Lk 15, 11-32), ktory nie pragnie
by¢ poddanym woli swego ojca, lecz panem samego siebie. Odrzuca relacje mitosci
z Ojcem, pragnie pozostania w plaszczyznie przystugujgcego mu prawa, tracac tym
samym podstawowe prawo do bycia synem.

Nadto grzesznik zamyka si¢ na Boze wezwanie do przyjecia i zycia wedlug
Dobrej Nowiny. Odrzuca wezwanie do nawrocenia i wiary w Ewangelie (por.
Mk 1, 15). Grzech jest zatem odrzuceniem wejscia na drogg prowadzaca do Kro-
lestwa Bozego, czy jak to opisuje w przypowiesci Ewangelista $w. Lukasz
(14, 15-24), jest odrzuceniem zaproszenia na uczte. Jasna jest ocena moralna
tych wszystkich, ktorzy zaproszenie Boga odrzucaja. Grzech w tym wymiarze
jawi si¢ jako pewnos$¢ siebie, poswiecanie si¢ jedynie sprawom ziemskim. Czto-
wiek staje si¢ jednoczesnie ghuchy i $lepy na najistotniejsze wezwanie, aby wejsé¢
do Krolestwa Bozego. Jest to zatem zatrzymywanie si¢ na problemach dnia co-
dziennego, niezdolno$¢ patrzenia ponad horyzont zycia ziemskiego. Pojawia sig¢
postawa, ktdra jest zabieganiem o to, by wiecej miec, niz byc.

W tym sensie mozna méwic, ze grzech jest slepota, ghuchota, buntem, czy tez
duchowym paralizem, powstrzymujacym czlowieka od szukania Boga w cudow-
nej historii zbawienia. Jest niewdzigcznoscig wobec dobroci i mitosci Boga. Jest
lekcewazeniem przymiotu $wigtosci Boga, nienawiscig i aktem wymierzonym
przeciw Niemu'".

Autodestrukeja. ,,Kazdy kto popetnia grzech, jest niewolnikiem grzechu” (J 8,
34). Konsekwencje zerwania wigzi z Bogiem rzutuja nade wszystko na samego czto-
wieka. Stad trzeba mowi¢ o wymiarze indywidualnym skutkoéw grzechu: ,,Grzech,
bedacy czynem osoby, wywoluje najpierw i przede wszystkim skutki w samym
grzeszniku: w jego relacjach z Bogiem, ktory jest fundamentem ludzkiego zycia; w jego
duszy, ostabiajac wole i zaciemniajac rozum™'?, jest on ,,faktem gteboko osobistym™"”.

[luzoryczne dobro, przynosi nade wszystko szkode samemu czlowiekowi:
,»QOrzech pomniejsza czlowieka, odwodzac go od osiagnigcia pelni zbawienia”
(KDK, 13). Jest przyczyna jego degradacji osobowosciowo-duchowej. Godzi w
istotne dobro osoby, podwaza jego godno$é i wartoéé jako cztowieka'*. Zamyka
go na Boga, czyni z cztowieka istote egoistyczng i wyalienowana, powoduje jed-
noczesnie to, co nazywa si¢ zatwardzialo$cig serca.

"Por. S.Rosik, dz. cyt., s. 84.

2Jan Pawet II, Reconciliatio et paenitentia, 16.

13 Tamze, 31. Zob. tezD. Lafranconi, dz. cyt., s. 904-907.

“Por. S. 01 ejnik, Teologia moralna fundamentalna, t. 3, Warszawa 1988, s. 218.
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Wewngetrzne rozdarcie, jakie czyni grzech, uniezdalnia cztowieka do praw-
dziwego mitowania Boga, innych i siebie samego. ,,Pojawia si¢ pustka wewngtrz-
na, poczucie bezsensu istnienia, niezdolno§¢ do prawdziwej mitosci. Taki czto-
wiek staje si¢ po grzechu agresywny. Wewnetrznie ubozeje i rujnuje siebie” .
Mozna zatem twierdzi¢, ze grzech niszczy w czlowieku jego wymiar nie tylko
duchowy, ale rdwniez cielesny i spoteczny. Jest samodegradacja i samozniszcze-
niem prowadzacym do duchowej $mierci. Skutkiem najtragiczniejszym grzechu
jest bowiem $mieré (zob. 115, 16-17)"°.

Nadto w grzeszniku powstaje sktonno$¢ do zla, ktora jest powodem wielu innych
grzechow. Oddziela go od ostatecznego celu. Niszczy harmoni¢ istniejagcag w sumie-
niu, tworzy wewnetrzne podzialy i rozbicie. Poniza czlowieka i staje sie przeszkoda
na drodze jego duchowej doskonalosci: ,,Na ile cztowiek zapomina o sobie, na tyle
siebie odnajduje, na ile udziela si¢ innym, na tyle sam si¢ wzbogaca™"’.

Mozna zatem mowic, ze grzech jest zdrada wolno$ci, cho¢ nie jej catkowi-
tym zatraceniem. Tak jak grzesznik, w sposob catkowity przez grzech nie oddzie-
la si¢ od Boga, bo cho¢ jest synem marnotrawnym, pozostaje zawsze synem, za-
gubionym, ale wcigz przez Ojca oczekiwanym i poszukiwanym. Bog nadal roz-
poznaje w nim swego syna, rozpoznaje w nim swoj obraz. Grzesznik staje przed
Bogiem, cho¢ juz w catkiem innej relacji.

Spoleczny skutek zla. Grzech czlowieka nie moze godzi¢ bezposrednio w Boga,
z racji Jego absolutnej transcendencji wobec §wiata. Grzech jest jednak nie tylko ze-
rwaniem wiezéw czlowieka z Bogiem, ale w calym swym wymiarze rzutuje na sto-
sunki miedzyludzkie. Konsekwentnym skutkiem grzechu jest bowiem skiocenie ludzi
miedzy soba. Wida¢ to najlepiej na przykladzie prarodzicow. Adam oskarza Ewe
przed Bogiem i czyni ja winng popetnionego grzechu niepostuszenstwa (Rdz 3, 12).
Owo sklocenie stato si¢ dziedzictwem potomkéw Adama. Jan Pawel Il naucza, Zze
wedlug opowiesci o wiezy Babel, grzech powoduje rozbicie rodziny ludzkiej, ktére
juz zostato zapoczatkowane przy grzechu pierworodnym'®. | Poniewaz przez grzech
czlowiek odmawia podporzadkowania si¢ Bogu, zburzeniu ulega réwniez jego we-
wnetrzna rownowaga, w jego wnetrzu wybuchaja sprzecznosci i konflikty. Zraniony
w ten sposob czlowiek niejako nieuchronnie narusza tkanke taczaca go z innymi
ludzmi i ze $wiatem stworzonym™ .

Grzech jest wykroczeniem przeciw rozumowi, prawdzie, prawu sumienia;
jest brakiem prawdziwej mito$ci wzgledem Boga i blizniego z powodu niewla-
sciwego przywigzania do pewnych dobr. Rani on natur¢ czlowieka i godzi w
ludzky solidarno$é¢®. Niszczy on nie tylko wiezy pomiedzy Bogiem i cztowie-

57 Platek, dz. cyt., s. 56.

16 Zob. komentarz do tego tekstu: J. L. McKenzie, Dictionary of the Bible, London 1965, s. 820.
17S. Rosik, dz. cyt., s. 86.

8 Zob. Jan Pawel II, Reconciliatio et paenitentia, 15.

¥ Tamze. Zob. tezK. Schelkle, Teologia Nowego Testamentu, t. 3, Krakow 1984, s. 35-42.

20 Katechizm Kosciola Katolickiego, Poznan 1994, nr 1849.
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kiem, ale wptywa destrukcyjnie na relacje migdzyludzkie, wspolnotowe>'. Zto
zmienia nie tylko nastawienie grzesznika do Boga, ale i do drugiego cztowieka.
Pod pewnym wzgledem staje si¢ znieksztalceniem, czy wrecz zaprzeczeniem ob-
razu Boga. Grzech powoduje wyalienowanie i wyizolowanie si¢ cztowieka.

Adhortacja Reconciliatio et paenitentia, wskazuje na trzy rodzaje grzechow o
wymiarze spolecznym. Wszelkie zto, cho¢by popetniane bylo w najwigkszej skry-
tosci 1 odnosito sie tylko do popetniajacego go, ma swdj wymiar spoleczny: ,,Kazdy
grzech rzutuje z mniejsza lub wickszag gwaltownos$cia, z mniejsza lub wicksza szko-
da na calg strukture koécielna i na calg ludzka rodzine” (nr 16). Zaden cztowiek nie
jest samotng wyspq. Kazde jego dobre, a tym bardziej zte dzialanie ma swdj rezo-
nans we wspolnocie, w ktorej zyje. I to jest pierwszy wymiar spolecznego grzechu i
kazdy moralnie zty czyn zawiera go. Jest to zrywanie wiezow miedzyludzkich.

Drugim rodzajem grzechow sg te, ktore z natury i bezposrednio skierowane
sa przeciw blizniemu czy godzace w dobro catej wspdlnoty. Sa wymierzone prze-
ciw prawom i godnosci czlowieka i spotecznosci. Wreszcie trzecia grupa, to zto
pojawiajace si¢ pomiedzy poszczegdlnymi wspolnotami ludzkimi, ktérych przy-
ktadem znamiennym moze by¢ walka klas, konflikty wojenne, czy tez na szeroka
skale wymierzone akty terrorystyczne.

»Na tajemnice grzechu sktada sie podwdjna rana, ktora grzesznik otwiera w
sobie i w stosunkach z bliznim. Stad mozna moéwi¢ o grzechu osobistym i spo-
tecznym: pod pewnym wzgledem kazdy grzech jest osobisty; pod pewnym zas$ —
kazdy grzech jest spoleczny”**. Grzesznik stawia siebie w centrum, pragnie za-
spokojenia swoich pragnien i dazen, postuguje si¢ przy tym bogactwem, wladza i
przyjemno$ciami, nie mysli i nie zwraca przy tym uwagi na zyjacych wokot niego.
Inni stajg si¢ jedynie przedmiotami i narzedziami jego dziatania. I w ten sposob
tworzy swoiste grzeszne struktury, do ktorych pragnie wlaczy¢ takze innych.

Skutkiem grzechu jest wigc odrzucenie powolania cztowieka do budowania
wigzOow milosci i wspdlnoty. Grzesznik juz nie troszezy si¢ o innych, budzi si¢ w
nim bowiem egoizm, a w konsekwencji rowniez zazdro$¢ i nienawis¢ do drugiego
cztowieka. Grzech niszczy nade wszystko zdolno$¢ mitowania; dotyczy to za-
rowno Boga, jak i cztowieka. Jest to zatem niszczenie tego, co stanowi istote
cztowieczenstwa. Cztowiek juz nie przynosi tego, co Pismo Swigte nazywa owo-
cem Ducha®, lecz to co jest uczynkiem z ciata.

21 Zob. Rdz 4,8 i 4,23-24. Biblia bardzo jasno uwydatnia, Ze kazde wykroczenie przeciw czto-
wiekowi lub catej spotecznosci przez Boga jest uznawane jako grzeszne. Zob. np. Am 1, 3-2, §; 5,
10;1z 5, 8-25; Mi 2, 1-5.

2 Jan Pawel IL Reconciliatio et paenitentia, 15.

B Jest nim: ,,mito§¢, rados¢, pokdj, cierpliwo$é, uprzejmos¢, dobroé, wiernos¢, tagodnosc, opa-
nowanie” (Ga 5,22-23).

7 ciata rodza sie: ,,nierzad, nieczystoé¢, wyuzdanie, uprawianie batwochwalstwa, czary, nie-
nawis¢, spor, zawi§é, wzburzenie, niewtasciwa pogon za zaszczytami, niezgoda, roztamy, zazdro$¢,
pijanstwo, hulanki i tym podobne” (Ga 2,19-21).
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Grzech jest elementem niszczacym braterstwo 1 podstawy zycia miedzy
ludZzmi: ,,Czlowiek znajduje swa prawdziwa petnie i prawdziwe »ja« w swych
relacjach typu »ty-my-ja«. Gdy jednak traci taske i pokoj, ktore pochodza od Bo-
ga, staje si¢ coraz bardziej niezdolny do wykroczenia poza siebie i do ustanowie-
nia autentycznych stosunkéw z innymi” .

Wymiar eklezjalny i kosmiczny. Z powodu grzechu pierworodnego, ziemia
zostala przekleta (zob. Rdz 3,18). Nastgpito znieksztalcenie stosunku cztowieka
do $wiata. Kazdy grzech ma réwniez i swdj wymiar kosmologiczny, jako ze naru-
sza pierwotna harmoni¢ pomiedzy cztowickiem a przyroda”. Zostaje naruszony
wlasciwy stosunek do $wiata polegajacy na antagonizmie.

Coraz czesciej, i stusznie, traktuje si¢ kazdy grzech w jego plaszczyznie eklezjal-
nej i kosmicznej. Ten pierwszy element byt juz podkreslany w pierwotnym Kosciele,
dzi$ stusznie powraca. Kazdy grzech jest rana zadang catej wspolnocie Kosciota (por.
Lumen gentium, 11)*’. Mozna méwi¢, pisze Jan Pawel II, o wspolnocie grzechu: ,,du-
sza, ktora upada przez grzech, pociaga za soba Koscidt i w pewien sposdb caty
swiat”*®. Zto dotyka w pewien sposob wszystkich cztonkow Kosciota, poniewaz kaz-
de zto, w jaki$ sposob promieniuje na innych. Jest ono wymierzone tez przeciw we-
zwaniu do §wigtosci zbawczej wspolnoty. Nadto ,,kazdy grzech chrzescijanina spra-
wia, ze Kosciot staje si¢ przez to »mato czytelnym znakiem« i »mato skutecznym na-
rzedziem« w realizacji misji zbawczej. Przez grzech cata wspolnota Kosciola staje sie

. . e 9929
coraz mniej wiarygodna w oczach wspodtczesnego swiata””".

3. PRZEZWYCIEZENIE GRZECHU

To co jest istotne w biblijnym ujgciu grzechu, to fakt, ze grzech rozumiany jest
zawsze w relacji do Boga. Grzech w calej swej rozciagglosci jest pojeciem religij-
nym, a nie tylko moralnym. O grzechu mozna mowi¢ jedynie w relacji migdzy
czlowiekiem a Bogiem. Jak pisze Jan Pawel II: ,,W istocie bowiem tylko cztowiek
stojacy przed Panem moze uzna¢ swoj grzech i dostrzec caty jego ciezar”’.

To prawda, w dtugim procesie sekularyzacji, to co Boze, powoli zaczyna za-
nika¢ w $wiadomos$ci cztowieka. Nie brak dzisiaj przedstawicieli spotecznosci,
ktorzy uwazaja si¢ za ateistOw czy agnostykow. Wioda zycie tak, jakby Bog nie
istniat, a to prowadzi do zanikania zywej relacji miedzy cztowiekiem i Bogiem i
w konsekwencji prowadzi do zaniku poczucia grzechu.

B p.Goralczyk, Spoleczny wymiar grzechu, ,,Communio”, 4 (1984), s. 38.

26 ... przekleta niech bedzie ziemia z twego powodu” (Rdz 3, 17).

2 Zob. E. Querello, L’amore e il peccato, Bologna 1971, s. 50-57.

BJan Pawel II, Reconciliatio et paenitentia, 16.

®W. Polak, Powolani w Chrystusie, Gniezno 1996, s. 141. Zob. tez M. Vidal,
L atteggiamento morale. Morale fondamentale, t. 1, Assisi 1990%, s. 511-512.

¥ Jan Pawel II, Evangelim vitae, 21.
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Grzech jest swego rodzaju wyborem cztowieka skierowanym przeciwko Bo-
gu, jesli w ogble mozna uzy¢ takiego okreslenia®'. Grzech jest bowiem zawsze
rozumiany w odniesieniu do Boga, cho¢ moze by¢ wymierzony przeciw Niemu
samemu, przeciw drugiemu czlowiekowi, ale zawsze swoim skutkiem dotyka
przede wszystkim tego, kto go popeknia.

Grzech ma zatem charakter spoteczny, gdyz wptywa destrukcyjnie na stosunki
miedzyludzkie. Powinien by¢ jednak traktowany i rozumiany jako rzeczywisto$¢ na
plaszczyznie religijnej. ,,Problematyka grzechu dotyka podstawowego odniesienia
czlowieka do osobowej i transcendentnej Rzeczywisto$ci Bozej, a wiec finalizmu
wiary i mito$ci nadprzyrodzonej”**. Grzech widziany jest jako gorzkie odniesienie
do zdradzonej mitosci, dlatego zawsze bedzie nosi¢ w sobie smutek serca.

Jaki jest ostateczny skutek grzechu widzimy to najlepiej na przyktadzie przy-
powiesci o synu marnotrawnym: roztrwonienie dobra, ktore czlowiek uprzednio
posiadal; zamiast spodziewanej i oczekiwanej wolnosci doznawanie rozgoryczenia i
upokarzajacej zalezno$ci od innych. Cho¢ sytuacja jest tragiczna, Bog wierny swo-
im obietnicom, pozostaje zawsze Mifosiernym Ojcem czekajacym na powr6t syna.
Pomimo zta i buntu, jaki cztowiek wykazuje poprzez grzech, Bog pozostaje wierny
w swojej mitosci do cztowieka, kocha go tak jak bylo na poczatku, kiedy zainicjo-
watl osobistg, interpersonalng relacje i wigz mitosci i zbawienia. Bog pragnie praw-
dziwej wolnosci cztowieka i jego wyzwolenia z najwickszej niewoli, jaka jest
grzech.

Uzywajac niewlasciwie swej wolnosci, cztowiek moze zgrzeszy¢ i ztama¢ w
ten sposob osobiste przymierze z Bogiem, ale Stworca pozostaje zawsze wierny
swoim obietnicom i zawartemu z czlowiekiem przymierzu mitosci. Bog zawsze
pozostaje gotowy do dialogu z synem. Cztowiek moze uwazaé, czy tez traktowac
Boga jako swego przeciwnika czy rywala, lub tez jako tego, ktory ogranicza
ludzka wolno$¢. Bog jednak widzi cztowieka zawsze jako syna i otacza go nieu-
stanng i bezwarunkowg mitos$cig.

LE TRAGIQUE DU PECHE HUMAIN

Résumé

L’article veut caractériser I’essence du péché. On présentie donc ses causes et ses effects. On
analise les effects du péché en relation avec Dieu, soi méme, envers la société.

L’article analise aussi la dimension ecclésiastique et cosmique du péché. Tout cela sert a
présenter la grandeur et la tragique du mal fait par I’homme.

31 Zob. A. V6 gtle, Siinde, [w:] Lexikon fiir Theologie und Kirche, pod red. J. Hofera,
K. Rahnera, Freiburg 1957—19672, t. IX, k. 1174-77.
28 Witek, Sakrament pojednania, Poznan—Warszawa 1979, s. 30.
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Z imieniem hr. Tomasza Ostrowskiego (1735-1817), jednego z najwybitniej-
szych przedstawicieli polskiej magnaterii z przetomu XVIII i XIX wieku, wigze
si¢ powstanie i nazwa osady, a w czasach p6zniejszych miasta nazwanego Toma-
szowem Mazowieckim.

Tomasz Ostrowski byt synem Piotra i Konstancji ze Stoinskich. Ukonczyt
Kolegium Jezuitow w Lublinie, a nastgpnie uzupetial swojg edukacje przez za-
graniczne podréze. Byl gosciem kréla polskiego Stanistawa Leszczynskiego w
Luneville, a takze Ludwika XV, krdla Francji. Po powrocie do kraju bywat na
dworze krola polskiego Augusta III, a po jego $mierci znalazt si¢ w otoczeniu
krola Stanistawa Poniatowskiego, od ktorego otrzymat szereg godnosci i urzg-
dow. Zyskat sobie opini¢ znakomitego finansisty jako podskarbi koronny. W la-
tach 1791-1793 byl cztonkiem Rady Nieustajacej. Pomimo naciskéw z réznych
stron, w tym rowniez krola, nie przystapit do targowicy. Krok ten przyptacit utra-
ceniem urzedu podskarbiego .

Tomasz Ostrowski dzigki wlasnej zapobiegliwos$ci i korzystnie zawartym ko-
lejno matzenstwom zgromadzit olbrzymi majatek. Obok dobr ujezdzkich, do kto-
rych nalezata nadpiliczna puszcza, posiadat rozlegle wlosci w wojewodztwie
sandomierskim. a takze na Ukrainie. W Warszawie, jak przystato na cztowieka
nalezacego do dwczesnej elity, posiadal palac, a takze browar?.

Do waznych przedsiewzig¢ Tomasza Ostrowskiego nalezato wybudowanie w
1788 r. pieca hutniczego w puszczy nadpilicznej. Sprowadzeni przez niego gorni-
cy 1 hutnicy z Miedzianej Gory zajeli si¢ wydobywaniem rudy zelaza i wytopem
surowki. Gornicy z Miedzianej Gory zapewniali, ze ztoza rudy sg niewyczerpane,
a jako$é ich jest dobra’.

'R.Kotewicz Antoni Ostrowski 1782—1845, Warszawa 1995, s. 11-12.

2 Tamze, s. 13.

3'W. Rudz, Wytworczosé gorniczo-hutnicza w Tomaszowie Mazowieckim, w: Tomaszéw Ma-
zowiecki dzieje miasta, Warszawa—t.06dz 1980, s. 77.
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Tomasz Ostrowski wiele uwagi poswiecil wychowaniu i wyksztalceniu swo-
ich dzieci, ktorych z dwu kolejnych matzenstw miat dziesiecioro, sze§ciu synow i
cztery corki. Szczegolna uwage przytozyl do wyksztalcenia najstarszego syna —
Antoniego (1782-1845). Na wychowanie Antoniego Ostrowskiego duzy wpltyw
wywarl, zaprzyjazniony z Tomaszem, Hugo KoHataj, a takze wybitni przedstawi-
ciele polskiej nauki i kultury — Tadeusz Czacki, Jan Pawel Woronicz i Aleksander
Sapiecha”.

W celu uzupehienia edukacji krajowej hr. Antoni Ostrowski wyjechat za
granice. Miat podobno ukonczy¢ uniwersytet w Lipsku, co nie jest pewne, gdyz
jego nazwisko nie znajduje si¢ na li§cie studentow tego uniwersytetu. Prawdopo-
dobnie przez pewien czas uczeszczal na wyklady jako woluntariusz. W czasie
swoich podrézy zwiedzatl zaktady hutnicze i gornicze. Dopelnieniem edukacji
mitodego Ostrowskiego byla praktyka odbyta w dobrach ujezdzkich pod nadzo-
rem ojca’.

W 1805 r. Antoni Ostrowski otrzymatl od swojego ojca dobra ujezdzkie, w
ktérych sktad wchodzito: miasteczko Ujazd, 15 wsi, a takze przedstawiajace dosé
duza wartos¢ zaktady hutnicze usytuowane nad rzeka Wolborka.

Mimo ze zaktady hutnicze przedstawiaty w tym czasie duza wartos¢, to jed-
nak ztoza rud zelaznych nie byty ani tak zasobne, ani jako$ciowe tak dobre jak to
uprzednio zaswiadczali gornicy z Miedzianej Gory. Do$¢ szybko zorientowat sig
Antoni Ostrowski, ze na przemysle gorniczo-hutniczym nie moze budowac przy-
sztosci tej osady ani swego rodu.

W omawianym czasie okreg todzki i inne os$rodki miejskie rozwijaly si¢ w
$cistym zwiazku z rozwojem przemystu widkienniczego. Wielu wiascicieli ziem-
skich zaczeto w dwudziestych latach XIX wieku stawia¢ na przemyst, a zwlasz-
cza na przemyst witdkienniczy. Nie wszystkim si¢ udalo, zalezato to od osobiste;j
przedsiebiorczos$ci witasciciela i warunkow, w ktérych ten przemyst budowali.
Niektore z tych niewielkich osad, ich wiasciciele potrafili w krotkim czasie prze-
ksztatci¢ w duze os$rodki przemystowe.

Z tej wielkiej szansy, jaka dawat rozwdj przemystu wtokienniczego w Krole-
stwie Polskim, postanowit skorzysta¢ hr. Antoni Ostrowski. Przyszto$¢ osady
nadpilicznej, ktdrg na cze§¢ swego ojca nazwat Tomaszowem, zwigzal z przemy-
stem wiokienniczym. Warunki do rozwoju przemystu wtdkienniczego w dobrach
ujezdzkich byly bardzo dobre. Wystarczajgca byta ilos¢ drewna i wody w trzech
rzekach: Pilicy, Wolborce i Czarne;j.

Antoni Ostrowski nie tylko szybko ocenit zalety swoich wtosci 1 ich przydat-
no$¢ do rozwoju przemysty widkienniczego, ale postanowit je szeroko rozrekla-
mowac, dlatego zaczat sprowadza¢ najpierw do Antolina, a nast¢gpnie do Toma-
szowa rzemiesInikow réznych specjalnosci. W 1821 r. osobiscie udat si¢ na Slask

‘R.Kotewicz, dz. cyt., s. 18.
3 Tamze, s. 19.
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i do Saksonii, aby zachecié tkaczy do osiedlenia si¢ w jego dobrach®.Odwiedzit
miedzy innymi Zielong Goére, Zagan, Zgorzelec, zwotywal zebrania, na ktérych
moéwit o warunkach osadnikoéw, wykazywal, ze warunki jakie on stwarza sg o wiele
korzystniejsze niz w innych dobrach. I rzeczywiscie tak byto. W dobrach hr.
Ostrowskiego czas wolny od placenia czynszu po osiedleniu wynosit sze$¢ lat, gdy
w podobnych o$rodkach byt o wiele krotszy, np. w Konstantynowie czas wolny od
czynszu wynosit tylko trzy i pot roku, a w Ozorkowie zaledwie dwa i p6t roku’.

Wazne znaczenie dla pozyskania nowych osadnikéw miata roztoczona nad ni-
mi opieka przez wlasciciela dobr. Przybyszom znajdujacym si¢ w trudnej sytuacji
wiasciciel zapewnial bezptatng kwatere, ponadto udzielat pomocy w formie Zzywno-
$ci 1 opatu, a takze wspieral potrzebujacych kredytem. Dostarczana przez Ostrow-
skiego welna pozwalala osadnikom na podjecie produkcji od zaraz, a tym samym
mozliwoé¢ natychmiastowego zarabiania®. Antoni Ostrowski chetnie przyjmowat
do swojej osady ludno$¢ zydowska, nie robit zadnej réznicy miedzy chrze$cijanami
a zydami, w czym réznit si¢ od ministra Rajmunda Rembielinskiego, a takze od
Stanistawa Staszica. W 1829 r. ludno$¢ wyznania mojzeszowego stanowita 28,8%
og6hu ludnosci Tomaszowa, byt to bardzo wysoki odsetek w poréwnaniu z innymi
o$rodkami fabrycznymi’. Dynamika przyrostu ludnosci Tomaszowa w latach dwu-
dziestych XIX wieku, a zwlaszcza w drugiej ich polowie byta bardzo wysoka.

W 1825 r. Tomaszoéw liczyl 735 oséb, a w 1830 r. mial juz 3230 mieszkancow,
czyli w ciagu pieciu lat liczba mieszkancow wzrosta ponad czterokrotnie.

Antoni Ostrowski zdawal sobie sprawe ze znaczenia tacznosci dla rozwoju
osady. W tym celu doprowadzit do powstania stacji pocztowej w Tomaszowie.
Dla powstatej w osadzie stacji pocztowej przygotowat lokal mieszkalny, wozow-
ni¢ i stajnie dla dwunastu koni'’. Chociaz poczatkowo nie $pieszyt z uzyskaniem
praw miejskich dla Tomaszowa, to jednak z czasem sprawg ambicjonalng hr.
Ostrowskiego stalo sig¢, aby dla tak szybko rozwijajacej si¢ osady uzyskac prawa
miejskie, gdyz inne tego typu osrodki prawa miejskie uzyskaty juz wczesnie;j.
Ozorkow otrzymat prawa miejskie w 1816 r., Aleksandrow i Poddebice w 1822 r.,
Zdunska Wola w 1825 r. i Konstantynéw 1830 r. 20 maja 1830 r. hr. Antoni
Ostrowski wniost prosbg o przyznanie osadzie Tomaszow praw miejskich. Akt na-
dania Tomaszowowi praw miejskich zostat podpisany 6 lipca tegoz roku, natomiast
uroczystos¢ ogloszenia Tomaszowa miastem odbyta si¢ 8 wrzesnia 1830 r."'

Zywiolowy rozwoj miasta zostal zahamowany przez wybuch powstania li-
stopadowego. Chociaz Antoni Ostrowski nie byt zwolennikiem podjecia w tym
czasie walki zbrojnej o niepodlegtos¢ Polski, to jednak na wies¢ o wybuchu po-

67.Géral,R. Kotewicz Dwa wieki Tomaszowa, Tomaszéw Mazowiecki 1992, s. 33.
"R.Kotewicz, dz. cyt., s. 88.

8 Tamze, s. 89.

% Tamze, s. 86.

19 Tamze, s. 101.

). Géral,R.Kotewicz, dz cyt., s. 56.
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wstania powrocit z podrdzy zagranicznej, by stuzy¢ sprawie polskiej. 13 stycznia
1831 r. zostat powotany na stanowisko dowddcy Gwardii Narodowej w Warsza-
wie 1 jednocze$nie otrzymal stopien generata. Jako jeden z pierwszych popart w
Sejmie wniosek o detronizacje cara'’. Antoni Ostrowski zdawat sobie sprawe, ze
nie wywalczy si¢ niepodlegtosci bez udziatu w walce wszystkich warstw spo-
tecznych. Poniewaz pragnat zacheci¢ chtopéw w swoich dobrach do walki o nie-
podleglos¢ ojczyzny, opracowat zasady ich nagradzania za udzial w walce.

27 kwietnia 1931 r. wydal deklaracje, w ktérej obiecywal kazdemu chtopu biora-
cemu udzial w powstaniu nadanie od 16 do 24 morgdéw gruntu na zasadzie wie-
czystej dzierzawy. Deklaracja przestana zostata proboszczowi tomaszowskiemu
ks. Wojciechowi Klonowskiemu w celu odczytania w kosciele, co tenze uczynit.
Wprawdzie wspomniana deklaracja byla nieco sp6zniona, by wptyna¢ na losy
powstania, ale byta wyrazem szczerego zaangazowania wilasciciela Tomaszowa w
walke o niepodlegtos$¢. Podkresli¢ trzeba, ze byla to jedna z nielicznych inicjatyw
naszej arystokracji w tym wzgledzie .

Za udziat w powstaniu, a takze z powodu glosowania za detronizacja cara
Antoni Ostrowski po upadku powstania zostal zaocznie skazany na kare $mierci,
a dobra jego skonfiskowano'*. Upadek powstania spowodowal, ze Antoni
Ostrowski wraz z trzema synami, rowniez uczestnikami walki zbrojnej: Krysty-
nem, Stanistawem i Tomaszem, musial opusci¢ kraj, a w koncu 1831 r. udali si¢
do Francji. Jego zona wraz z reszta dzieci dotarta do Francji nieco p6zniej. Anto-
ni Ostrowski nie powrécit do kraju. Zmart we Francji w 1845 r."

Trudno przeceni¢ zastugi hr. Antoniego Ostrowskiego jako zatozyciela miasta i
fundatora kosciota. Mowiac o jego zaslugach jako fundatora ko$ciota z kamienia i
cegly, trzeba podkresli¢, ze to wlasnie on w puszczy nadpilicznej na bezludnym
niemal obszarze zgromadzit Ko$ciot duchowy, a wlasciwie trzy wyznania, czyli trzy
Koscioly. Sprowadzit bowiem na ten nadpiliczny teren ludzi z kraju i spoza jego
granic, przybyszow trzech wyznan: katolikow, protestantow i zydow.

Ludno$¢ Tomaszowa byla zréznicowana pod wzgledem narodowym i wy-
znaniowym. Jednak w zgodzie ze sobg zyly te trzy wyznania: katolicy, protestan-
ci i zydzi. Aby utrzymac¢ tych ludzi w Tomaszowie i nada¢ stabilny charakter
osadzie, a potem miastu, nalezalo zorganizowac szkot¢ dla dzieci oraz o$rodki
kultu dla poszczegolnych grup wyznaniowych.

Szkota powstata w Tomaszowie w 1822 r., zostala przeniesiona ze wsi To-
biasze. Organizacja szkoly zajat si¢ ks. Wojciech Klonowski, znany patriota i
ceniony pedagog, pozniejszy proboszcz tomaszowski. W pierwszym okresie ist-
nienia szkoty tomaszowskiej uczeszczaly do niej dzieci wszystkich wyznan i na-

2R.Kotewicz, dz cyt., s. 29.
13 Tamze, s. 171-172.

14 Tamze, s. 30.

15 Tamze, s. 31.
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rodowosci, jakie zamieszkiwaly wowczas w Tomaszowie. Tak bylo do 1834 r., w
tym roku gmina ewangelicka zatozyta wtasng szkote '°.

Naptyw z zagranicy ewangelikoéw spowodowal, ze juz w 1823 r. hr. Ostrow-
ski podjal starania o utworzenie w Tomaszowie parafii ewangelickiej. Starania te
wyprzedzity inicjatywy majace na celu utworzenie w Tomaszowie parafii kato-
lickiej, mozna to wytlumaczy¢ faktem, ze zaréwno protestanci, jak i zydzi nie
mieli zadnego miejsca kultu w najblizszej okolicy, katolicy natomiast mieli wia-
sny ko$cidt parafialny w Tobiaszach. Starania o utworzenie parafii ewangelickiej
przeciagnety sie w czasie, gdyz dopiero w 1829 r. rzad Krdlestwa Polskiego
udzielil takowego zezwolenia. Prawdopodobnie powodem tak dlugiej zwtoki byta
sprawa uposazenia parafii ewangelickiej. Antoni Ostrowski w rynku §w. Jozefa
wybudowat ko$ciot ewangelicki oraz dom z zabudowaniami gospodarczymi'”.

Nie zapomniat wtasciciel Tomaszowa o grupie wyznaniowej, ktora stanowili
zydzi. W poblizu rynku $§w. Antoniego zostaly wytyczone dziatki pod budowe boz-
nicy, szkoty, szpitala i tazni. Z powodu wybuchu powstania listopadowego nie zdo-
tat Ostrowski do konca zrealizowaé swej obietnicy wobec gminy zydowskiej '®.

Znacznie mniej zabiegdw wymagato utworzenie parafii katolickiej w Toma-
szowie. Dziedzic i wiasciciel Tomaszowa, a zard6wno kolator kos$ciota i parafii w
Tobiaszach, postarat si¢ u wtadz rzadowych o przeniesienie kosciota ze wsi To-
biasze do Tomaszowa. Otrzymat rowniez 23 listopada 1825 r. pozwolenie na
przeniesienie parafii i kosciota z Tobiasz do Tomaszowa od arcybiskupa war-
szawskiego Wojciecha Leszczyc Skarszewskiego'’. Poniewaz nie byto mozliwo-
$ci wybudowania w krotkim czasie duzego kosciota murowanego, Arcybiskup
Warszawski pozwolit przenies¢ niewielki drewniany kosciol fundowany przez
Franciszka i Ludwike z Denhofow Ledochowskich z Tobiasz do Tomaszowa.
Kosciot ten miat by¢ postawiony na miejscu przeznaczonym do grzebania cial i w
nim mialy odprawia¢ si¢ nabozenstwa parafialne, ale tylko do czasu wybudowa-
nia nowego murowanego kosciota. Po wybudowaniu nowego kosciota dotychcza-
sowy kosciol miat petni¢ funkcje kaplicy cmentarnej pod wezwaniem §w. Stani-
stawa Meczennika*.

Pierwszym proboszczem parafii tomaszowskiej zostat ks. Wojciech Klonow-
ski, pehil on postuge duszpasterska w tejze parafii w latach 1826—1832.

W krotkim czasie po otrzymaniu pozwolenia na przeniesienie, kosciot stanat
na nowym miejscu. 15 stycznia 1826 r. zostal poswigcony przez ks. Szymona
Batynskiego proboszcza i dziekana brzezinskiego. Teren wokot kosciota przezna-
czony do chowania ciat zostal otoczony murem wybudowanym z kamienia wa-

16 W. Rudz, Oswiata i Zycie kulturalne w Tomaszowie Mazowieckim do roku 1880, w: Toma-
szow Mazowiecki..., s. 133.

"R.Kotewicz, dz. cyt., s. 100.

18 Tamze.

9 AAL, ApT, sygn. B1, Inwentarz ,,Fundi instructi”, 1827 rok, k. 1.

2 Tamze.
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piennego. Na terenia koscielnym dziedzic ufundowat domek dla stréza koscielne-
go i jak w aktach zapisano dla wygody ksiedza®'. Domek musiat byé niewielki,
gdyz ksiadz w nim nie zamieszkal, prawdopodobnie korzystat z jednego niewiel-
kiego pomieszczenia. Zarowno ks. Wojciech Klonowski, jak i jego nastepcy jesz-
cze przez kilkadziesiat lat mieszkali w wynajmowanych pomieszczeniach w mie-
$cie az do czasu wybudowania plebanii w 1874 r. przy nowym kosciele pod we-
zwaniem §w. Antoniego.

Wedhlug wizytacji dziekanskiej przeprowadzonej w 1827 r. w sktad nowo
utworzonej parafii weszty nastgpujace miejscowosci: osada Tomaszow, preten-
sjonalnie miastem nazwana, oraz wsie — Brzustowka, Zawada, Niebrow, Kul-
czew, Starzyce, Cekandéw, Komordéw, Zaborow, Pudto, Karczma i Bocian*.

W kosciele parafialnym znajdowaly sie trzy ottarze. W oltarzu gldownym
znajdowal si¢ obraz $w. Jozefa Oblubienca, poniewaz temu Patronowi byt po-
$wiecony. W prawym bocznym ottarzu znajdowata si¢ bardzo stara i cenna statua
Matki Bozej Bolesnej zasuwana obrazem $w. Wactawa. W lewym ottarzu byt
obraz §w. Antoniego zasuwany obrazem $w. Stanistawa®.

Jezeli chodzi o administrowanie sakramentdw, wizytator zaznacza, ze chrzty
nie byly odktadane z winy kaptana. Nie byly tez poza ko$ciotem administrowane.
Dzieci do pierwszej spowiedzi i Komunii $§wigtej byly przygotowywane na nau-
kach katechizmu, ktére odbywaty si¢ w kosciele w niedzielg przed nieszporami.

Do spowiedzi wielkanocnej powinno przystapi¢ ponad 800 osob, ale nie
wszyscy przystapili, wsrod parafian znajdowali si¢ bowiem tacy, ktorzy zanie-
dbywali spowiedz wielkanocna.

W wyniku staran ks. Wojciecha Klonowskiego, Arcybiskup Warszawski wy-
dat pozwolenie na wystawienie Najswigtszego Sakramentu w monstrancji w na-
stepujace $wicta: w §wicto $w. Stanistawa Meczennika, w Zielone Swiatki i dwa
nastepne dni, gdyz bylo wtedy odprawiane czterdziestogodzinne nabozenstwo,
oraz w §wieto $w. Wactawa.

We wspomniane uroczystosci, w Boze Cialo i w oktawie Bozego Ciata byty
urzadzane procesje z Najswigtszym Sakramentem. Natomiast w kazda pierwsza
niedziele miesigca po sumie bylo wystawienie Najswictszego Sakramentu w
puszce i $piewano suplikacje™*.

Zarowno wtadza duchowna, jak i hr. Antoni Ostrowski przeniesienie drew-
nianego ko$cidtka z Tobiasz do Tomaszowa i utworzenie przy tym kosciotku pa-
rafii uwazali za rozwiagzanie tymczasowe. Swiadczy o tym zastrzezenie arcybi-
skupa Skarszewskiego, ktore dotaczyt do pozwolenia przeniesienia kosciofa i
parafii z Tobiasz do Tomaszowa. Arcybiskup wyraznie zastrzegt, ze nabozefstwa
parafialne bedg w tym koscidtku odprawiane do czasu wybudowania nowego

2! Tamze.
22 Tamze.
2 Tamze, k. 2.
2 Tamze, k. 3.
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ko$ciota. Hrabia Antoni Ostrowski juz 30 marca 1826 r. zobowigzal si¢ aktem
notarialnym uczynionym wobec rejenta powiatu brzezinskiego do wybudowania
ko$ciota murowanego z plebania i innymi zabudowaniami, zarowno dla probosz-
cza, jak 1 stuzby koscielnej. Akt ten zatwierdzony zostat przez Rade Administra-
cyjng Krolestwa Polskiego 10 maja 1827 r.”> Wspomniany ko$ciot zaczeto bu-
dowaé¢ w zachodniej czg$ci miasta. Wypadki polityczne — wybuch powstania li-
stopadowego, przystapienie do powstania hr. Antoniego Ostrowskiego i jego sy-
néw spowodowaly, jak wspominaliSmy juz wcze$niej, ze dziedzic Tomaszowa,
ktory zostatl zaocznie skazany na karg §mierci, musial uchodzi¢ za granice, a do-
bra jego skonfiskowano.

Rzad rosyjski, przejmujac dobra Ostrowskich, przyjal rowniez ciezary i zo-
bowigzania prawnie uczynione przez dawnych whascicieli . Rzad zobowiazat sie
wyptaci¢ 20 tys. rubli na wybudowanie kosciota pw. §w. Antoniego. Niestety z
wyplata naleznej kwoty zwlekal przez cate dziesieciolecia. Zapis hipoteczny hr.
Antoniego Ostrowskiego na budoweg kosciota, rozpoczecie budowy kosciota,
dramatyczne jej przerwanie, zaoczny wyrok $mierci na hrabiego i jego przymu-
sowy pobyt na obczyznie byly niejako testamentem i zobowigzaniem dla toma-
szowian, aby kontynuowac¢ dzieto rozpoczete przez Antoniego Ostrowskiego.

Wiysilki, zarowno pierwszego proboszcza tomaszowskiego ks. Wojciecha
Klonowskiego, jak i nastgpcy ks. Antoniego Dietrycha, szty w tym kierunku. Jed-
nak nie udato si¢ ani ks. Klonowskiemu, ani jego nastepcy wyegzekwowac¢ od
rzadu rosyjskiego wspomnianej kwoty. Spoteczenstwo Tomaszowa zubozate i
pomniejszone po powstaniu o dwie trzecie®’ nie moglo sprosta¢ tak wielkiemu
zadaniu. Na prézno ks. Antoni Dietrych przez 29 lat swego duszpasterzowania w
Tomaszowie staral si¢ o wyptate wspomnianej sumy na budowe kosciota. Ksiadz
Dietrych w 1861 r. opuscit Tomaszow, zostat rektorem Seminarium Duchownego
w Warszawie i1 kanonikiem Kapituly Metropolitalnej. Wszystkie swoje oszczed-
no$ci, w sumie 1750 rubli, ofiarowal na rzecz przysztej budowy kosciota pw. sw.
Antoniego w Tomaszowie. Ten fakt §wiadczy, ze po przeszio trzydziestu latach
sprawa budowy kosciota byta ciagle aktualna®.

W 1861 r. proboszczem tomaszowskim zostal ks. Ludwik Dgbrowski. Od
poczatku swego pobytu w Tomaszowie rozpoczat starania o uzyskanie przyrze-
czonych funduszy na budowe kosciola. Starania ks. Dabrowskiego zakonczyly si¢
pomysinym skutkiem. Jednak w wyniku dewaluacji przyrzeczona suma okazata
si¢ nieproporcjonalnie mata w stosunku do kosztoéw budowy kosciota. Z pomoca
pospieszyt syn hr. Antoniego Ostrowskiego — Stanistaw. Hrabia Stanistaw
Ostrowski (1812—1889) po odbyciu studiow na Sorbonie i w Szkole Politech-

2 Tamze, k. 8.

26 Tamze.

T A. Barszczewska-Krupa, Spoleczeristwo Tomaszowa Mazowieckiego w walce o nie-
podleglosc i wyzwolenie spoleczne w XIX wieku, w: Tomaszow Mazowiecki..., s. 122.

28 ApT, Inwentarz ,,Fundi instructi”, 1936 rok, s. 3.
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nicznej po paru latach pracy w Ministerstwie Robot Publicznych, w trzy lata po
$mierci ojca, w 1848 r. powrocit do kraju. W momencie kiedy dowiedziat si¢ o
rozpoczeciu przez ks. Ludwika Dabrowskiego budowy kos$ciota na nowym bar-
dziej reprezentatywnym miejscu hr. Stanistaw Ostrowski, spetniajac testament
swego ojca, stanat na czele komitetu budowy kosciola pw. $w. Antoniego. Nie
bylo to przewodniczenie honorowe, ale pelne zaangazowania. Hrabia Stanistaw
Ostrowski byt gléwnym inspiratorem i decydentem, gdy chodzi o budowe koscio-
fa i jego wyposazenie.

Nie tylko kierowat pracami, ale z wiasnych zasobow wspierat dzieto budowy™.

Zadaniem niniejszego opracowania bylo doprowadzenie historii Ko$ciota
tomaszowskiego do chwili rozpoczecia budowy nowej swiatyni pw. §w. Antonie-
go w 1862 r. Historia budowy tej $wiatyni zostanie przedstawiona w odrebnym
opracowaniu.

TOMASZOW MAZOWIECKI, LES ORIGINES DE LA VILLE ET DE L’EGLISE

Résumé

C’est I’industrie de sidérurgie qui a donné ’origine a la colonie nommée plus tard Tomaszow
Mazowiecki. C’est justement 1a, dans la forét vierge au bord de Pilica, que le compte Tomasz
Ostrowski a fait construire un four d’aciérie en 1788.

C’est le fils du compte Tomasz Ostrowski, Antoni Ostrowski, qui a 1ié le développement de la
colonie a I’industrie textile. En 1830, grace a ses efforts, la colonie a obtenu les droits de laville.

A Tomaszow cohabitaient en harmonie les fidéles de trois religions: catholique, protestante et
juive. Pour les habitants de Tomaszow le compte Antoni Ostrowski a organisé 1’école et les centres
du culte religieux.

2 AAL, ApT, sygn. B1, Inwentarz ,,Fundi instructi”, 1872, k. 2.
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STRUKTURA ORGANIZACYJNA I DZIALALNOSC
RADY KAPLANSKIEJ DIECEZJI LODZKIEJ
W LATACH 1986-1996

WPROWADZENIE

Normy prawa powszechnego dotyczace rady kaptanskiej zawarte sa w tej cze-
sci ksiegi O Ludzie Bozym Kodeksu Jana Pawta I, ktora traktuje o wewnetrznej
organizacji Kosciotow partykularnych. Po przedstawieniu regulacji prawnych od-
nos$nie do synodu diecezjalnego (rozdziat I) i kurii diecezjalnej (rozdziat II), Kodeks
w 8 kanonach okresla w sposob ogélny zadania i strukture Rady Kaptanskiej oraz
Kolegium Konsultoréw. Takie umiejscowienie przepisow prawa powszechnego, co
do omawianej w naszym artykule instytucji, §wiadczy bez watpienia o jej donio-
stym znaczeniu w strukturze organizacyjnej Kosciotéw partykularnych.

Na podkreslenie zastuguje w tym kontekscie takze kodeksowa definicja Rady
Kaptanskiej zawarta w kanonie 495 § 1, ktora uwydatnia wyjatkowa pozycje
prawna tegoz gremium. Wspomniany kanon stanowi, ze Rada Kaptanska jest
zespotem kaptanow, ktorzy sg jakby senatem biskupa i reprezentacja catego pre-
zbiterium danego Kosciota partykularnego.

Warto przypomnie¢, ze okreslenie senat biskupa w dotychczasowym pra-
wie ko$cielnym bylo zarezerwowane Kapitule Katedralnej ', ktorej pewne kom-
petencje przejeta Rada Kaptanska, nowa instytucja zrodzona z ducha Soboru
Watykanskiego 11°,

Uchwaty soborowe oraz dokumenty koscielne podkreslaja nadto, iz Rada
Kaptanska w sposob instytucjonalny wyraza hierarchiczng wspoélnote miedzy
biskupem i jego prezbiterium. Wspdlnota ta ma swoje teologiczne uzasadnienie w
fakcie, iz biskup i1 prezbiterzy uczestniczg w jednym i tym samym kaptanstwie
oraz majg udzial w tym samym postugiwaniu, chociaz na ré6znym stopniu. Sto-

! Codex Iuris Canonici, Pii X Pontificis Maximi iussu digestus, Benedicti Papae XV auctoritate
promulgatus, Romae 1917 (dalej = CIC), can. 391 § 1.

? Dekret o postudze i zyciu kaptandéw Presbyterorum ordinis z 7 grudnia 1965 r. (dalej = DK),
n. 7, w: Sobor Watykanski I, Konstytucje, dekrety, deklaracje, wyd. 111, Poznan 1986, s. 497-498.
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pien ten wyznaczaja przyjete $wiecenia i otrzymana misja kanoniczna®. Jednakze
dzigki tej instytucji prezbiterzy moga sobie lepiej uswiadomic¢ fakt, ze w dziata-
niu na rzecz duchowego dobra swojej diecezji nawzajem si¢ uzupetniaja *. Ponad-
to istnienie, a przede wszystkim konkretne dziatanie Rady moze przyczyniaé si¢
do potggowania wiezi braterskich miedzy kaplanami oraz wspolnego dialogu
biskupa z swoim prezbiterium”.

Posoborowe prawodawstwo koscielne®, a takze Kodeks Prawa Kanoniczne-
go’, bardzo wyraznie zwracaja uwage na to, ze Rada Kaplanska jest jedna z wie-
lu®, choé szczegdlnego rodzaju, instytucji doradczych biskupa wspierajacymi go
w kierowaniu Kos$ciotem partykularnym. Rada nie moze zatem podejmowa¢ zad-
nych decyzji, ktore mialtyby w jakimkolwiek stopniu obligowa¢ biskupa do ich
realizacji. Jednakze prawodawca koscielny przewiduje mozliwos¢ przydzielenia
Radzie w poszczeg6lnych przypadkach glosu decydujacego, co mogltoby miec
miejsce jedynie w przypadkach cisle okreslonych przez prawo”’.

Jak wyzej wspomniano, Rada Kaptanska jest szczegdlnego rodzaju organem
doradczym biskupa. Specyfika tej instytucji wynika z jej natury oraz sposobu
dziatania'®. Jest bowiem wyrazem wspélnoty hierarchicznej istniejacej miedzy
biskupem diecezjalnym i jego prezbiterium. Jej dziatalno$¢ ma na wzgledzie do-
bro calego Kosciola partykularnego i winna pozostawa¢ w petnej tacznosci z bi-
skupem, glowa tegoz Kosciota''.

Specyfike Rady kaptanskiej wyraza takze sposob jej powotania, w szczeg6l-
nosci za$ to, ze cate prezbiterium danej diecezji przez akt gtlosowania ma znaczny
wplyw na sktad personalny tego waznego gremium doradczego.

Odnosna cze$¢ 1l ksiegi aktualnie obowigzujacego Kodeksu zamieszcza
lacznie przepisy dotyczace Rady Kaptanskiej i Kolegium Konsultoréw, gdyz

3 Dekret o pasterskich zadaniach biskupow w Kosciele Christus Dominus z 28 pazdziernika
1965 r. (dalej = DB), n. 28, w: Konstytucje..., s. 246; DK, n. 7, tamze, Okolnik Kongregacji dla
Spraw Duchowienstwa z dnia 11 IV 1970 w sprawie rad kaplanskich, n. 3 1 5, w: Posoborowe pra-
wodawstwo koscielne, pod red. E. Sztafrowskiego (dalej = PPK), t. 3, z. 1, nn. 4570 1 4573; Dyrek-
torium Kongregacji Biskupow na temat pasterskiej postugi biskupow Ecclesiae Imago z 22 lutego
1973 r. (dalej = DEI), n. 203 a, w: PPK, t. 6, z. 1, n. 10958.

* DEL n. 203 a, w: PPK, t. 6, z. 1, n. 10959.

> Tamze.

® Okéik...,n. 3, w: PPK, t. 3, z. 1, n. 4569; DEL n. 203 ¢, w; PPK, t. 6, z. 1, n. 10961

" Kodeks Prawa Kanonicznego, Poznan 1984 (dalej = KPK), kan. 500 § 2.

¥ Charakter doradczy majg takie instytucje, jak np. synod diecezjalny, rada do spraw ekono-
micznych, rada duszpasterska, czy tez obecnie juz zniesiona instytucja proboszczoéw konsultorow,
egzaminatoro6w synodalnych.

% KPK, kan. 500 § 2.

0 Okélnik...,n. 9, w: PPK, t. 3, z. 1, n. 4582.

' Tamze, PPK, t. 3, z. 1, n. 4583.
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cztonkowie tego gremium sg wybierani przez biskupa diecezjalnego sposrdd pre-
zbiteréw nalezacych do Rady Kaptanskiej '*.

Na zakonczenie uwag wstepnych chcialbym wyjasni¢, dlaczego w niniej-
szym artykule ograniczam si¢ do omdwienia dziatalnosci Rady Kaptanskiej die-
cezji todzkiej wlasnie w latach 1986—-1996. Wydaje mi sie, iz wybor tego prze-
dzialu czasowego wystarczajaco uzasadnia nastgpujaca okoliczno$¢: omawiany
okres zwiazany jest z dziesigcioleciem postugiwania w Kosciele 16dzkim arcybi-
skupa Wiadystawa Ziodlka, ktory nie tylko w przedstawianym okresie powotywat
Rade, ale i zlecat jej konkretne tematy do przedyskutowania.

Po powyzszych uwagach wstepnych, obecnie zostang oméwione nastgpujace
zagadnienia: 1) struktura organizacyjna Rady Kaptanskiej diecezji 1odzkie;j,
2) zadania Rady w $wietle prawa powszechnego i partykularnego todzkiego oraz
3) problematyka podejmowana przez Rade Kaptanska diecezji t6dzkiej w latach
1986-1996.

1. STRUKTURA ORGANIZACYJNA RADY KAPEANSKIEJ
DIECEZJI LODZKIEJ

W omawianym okresie Rada Kaptanska diecezji todzkiej dziatata w oparciu o
Statuty zatwierdzone 22 marca 1984 r. przez biskupa Jozefa Rozwadowskiego .

Stanowig one, iz omawiane gremium sktada si¢ z 24 kaptanow. Potowa z nich
staje si¢ jego czlonkami na mocy pelnionego urzedu lub nominacji ordynariusza.
Pozostatych cztonkéw rady (12 kaptanow) wybieraja kaptani inkardynowani do
diecezji t6dzkiej oraz inni kaptani (diecezjalni lub zakonni), ktdrzy pelnig w niej
jaki$ obowiagzek dla dobra tegoz Kosciota partykularnego. Z kolei Statuty w odnie-
sieniu do tej czesci czlonkow Rady ustalajg nastepujaca zasadg: szesciu ma byc
wybranych sposréd proboszczow i szesciu sposrod nieproboszezow .

Statuty t6dzkiej Rady Kaptanskiej wymieniajg szczegdétowo duchownych,
ktorzy z racji petnionego urzedu stajg si¢ jej cztonkami. Sg nimi: wikariusze ge-
neralni, kanclerz Kurii, rektor Seminarium Duchownego, ekonom diecezjalny,
przewodniczacy Wydziatu Duszpasterstwa, diecezjalny ojciec duchowny oraz
przewodniczacy Wydzialu Spraw Zakonnych .

Pracami Rady Kaptanskiej kieruje Sekretariat, w ktorego sktad wchodzi se-
kretarz i dwoch zastepcow. Sg oni wybierani w tajnym glosowaniu przez jej
cztonkéw i zatwierdzani przez ordynariusza '°.

12 KPK, kan. 502 § 1.

13 Statuty Rady Kaplarskiej Diecezji £édzkiej (dalej = Statuty), ,,Wiadomosci Diecezji Lodz-
kiej”, (dalej=WDL) 58 (1984), nr 7-8, s. 172—175.

14 Statuty §§ 519, tamze, s. 173.

15 Tamze, § 6.

' Tamze, § 7.



238 IRENEUSZ PEKALSKI

Nalezy zauwazy¢, ze Statuty Rady Kaptanskiej diecezji todzkiej, jak na razie,
nie uwzgledniaja kodeksowej normy, ktora stanowi, ze cztlonkowie tejze Rady win-
ni by¢ ustanawiani w ten sposob, ,,azeby cata Rada lub przynajmniej jej cze$¢ byla
odnawiana co pig¢ lat”'”. Z pewnoscia w ramach prac synodalnych whasciwa komi-
sja zaproponuje uzupetnienie Statutéw odpowiednimi przepisami w tej materii.

2. ZADANIA RADY W SWIETLE PRAWA POWSZECHNEGO
I PARTYKULARNEGO LODZKIEGO

Prawo powszechne okresla zadania Rady Kaptanskiej w nastgpujacych, bar-
dzo ogblnych postanowieniach: ,,Jej zadaniem jest wspieranie biskupa w kiero-
waniu diecezja, zgodnie z przepisami prawa, azeby mozliwie jak najbardziej po-
mnazato si¢ dobro pasterskie powierzonej mu czeéci Ludu Bozego™'®. Powyzsza
norma, prawie dostownie, jest powtérzona w pierwszym paragrafie Statutow .

Tak okreslone zadania Rady Kaptanskiej nawigzujg w swej istotnej tresci do
niektérych uchwat Soboru Watykanskiego 11*° oraz dokumentéw wydanych przez
Stolice Apostolska po zakonczeniu obrad soborowych®'. Bez watpienia sg one
ujete w bardzo ogdlne sformutowania, wymagaja przeto pewnych szczegotow-
szych ujeé, co w pewnym przynajmniej stopniu — zgodnie z myslag prawodawcy
koscielnego — winno znalez¢ odzwierciedlenie w Statutach danej Rady Kaptan-
skiej. Jest bowiem zrozumiate, ze na konkretny ksztatt zadan tego gremium moga
mie¢ wptyw takze specyficzne potrzeby Kosciola partykularnego oraz aktualne
uwarunkowania, w jakich tenze Ko$ciot realizuje swoja wlasciwa misje.

Statuty Rady w czeséci zatytutowanej Zadania najpierw przykladowo wy-
szczegolniajg jej dwa uprawnienia wynikajace z prawa powszechnego . A mia-
nowicie: wyraza swa opini¢ w sprawie erygowania parafii, znoszenia oraz doko-
nywania w nich zmian®. Ponadto stuzy rada biskupowi przy podejmowaniu de-
cyzji co do wznoszenia nowych kosciotow **.

Powyzsze normy statutowe nalezy uzupetni¢ innymi przepisami prawa po-
wszechnego okreslajgcymi uprawnienia Rady Kaptanskie;j.

7KPK, kan. 501 § 1.

'8 Tamze, kan. 495 § 1.

1 WDL 58 (1984), nr 7-8, s. 172.

2 Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium z 21 listopada 1964 r. (dalej = KK) nr
28, w: Konstytucje..., s. 133—135; DB, nr 27-28, w: tamze, s. 245-246; DK, nr 7-8, w: tamze,
s. 496-500.

21 Motu Proprio Papieza Pawla VI Ecclesiae Sanctae z 6 sierpnia 1966 r. (dalej = MPES) I,
n. 15§ 1, w: PPK, t. 1, z. 1, n. 75; Okélnik..., nr 51 8, w: PPK, t. 3, z. 1, nn. 4573 1 4579-4581;
DEI, n. 203, w: PPK, t. 6, z. 1, nn. 10958—-10963.

2 Statuty, § 2, tamze, 172.

B KPK, kan. 515 § 2.

24 Tamze, kan. 1215 § 2.
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Na mocy postanowien Kodeksu Prawa Kanonicznego biskup diecezjalny ma
obowigzek zasiegniecia opinii Rady w nastepujacych sprawach:

— zwolania synodu diecezjalnego >,

— okreslenia celow, na jakie winny by¢ przeznaczone ofiary sktadane przez wier-
nych z tytulu wykonywania zadan parafialnych oraz sposobu wynagradzania
kaptanow za ich wypetnianie®,

— ustanawiania w parafiach rad duszpasterskich?’,

— przeznaczenia ko$ciota na cele $wieckie ™,

— nakladanie na publiczne osoby prawne umiarkowanego podatku od ich docho-
dow przeznaczonego na pokrycie potrzeb diecezji”.

W paragrafie 3 Statuty wyszczego6lniaja nastgpujace zadania Rady:

— shuzy radg ordynariuszowi w sprawach duszpasterskich i administracyjnych,

w duchu zatroskania o pomnazanie duchowego dobra Kosciota tédzkiego

przedstawia ordynariuszowi problemy nurtujace tenze Kosciot™.

Statuty jako szczeg6lne zadania Rady wymieniaja przykladowo nastepujace
dziedziny zycia wspolnoty diecezjalnej:

— wspottroske o doksztatcanie duchowienstwa,

— wspotodpowiedzialno$¢ za budzenie powotan kaptanskich i formowanie kan-
dydatoéw do kaptanstwa,

— wspotdzialanie w realizowaniu inicjatyw, przedsiewzie¢ i obchodéw majacych
zasieg ogolnodiecezjalny’'.

Majac na wzgledzie prawodawstwo posoborowe, nalezy dotaczy¢ do powy-
zej — jak zaznaczono uprzednio — przykladowo wyliczonych zadan Rady Kaptan-
skiej jej nastepujace szczegdtowe uprawnienia:

— wspieranie biskupa w opracowaniu wytycznych odnos$nie do sprawowania w
jego diecezji sakramentow i sakramentaliow, co do katechizacji, planowania,
organizowania, a takze sprawowania pieczy nad przedsigwzieciami podejmo-
wanymi przez prezbiterow w celu pomnazania duchowego dobra catej wspol-
noty diecezjalnej, z zachowaniem kompetencji innych instytucji dziatajacych
w diecezji”,

— przedstawianie biskupowi diecezjalnemu — w porozumieniu z jego innymi in-
stytucjami doradczymi — sugestii co do celéw, priorytetow, metod dziatan stu-
zacych rozwijaniu zycia wewnetrznego duchowienstwa i laikatu™,

2 Tamze, kan. 461 § 1.

26 Tamze, kan. 531.

" Tamze, kan. 536 § 1.

28 Tamze, kan. 1222 § 2.

2 Tamze, kan. 1263.

30 WDL 58 (1984), nr 7-8, 5. 172.

31 Statuty § 4, tamze.

32 Por. Okdlnik ..., n. 8, w: PPK, t. 3, z. 1, n. 4580.
3 DEL n. 203 b, w: PPK , t. 6, z. 1, n. 10960.
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— przedstawianie swej opinii na temat norm dotyczacych zarzadu diecezji, jesliby
ordynariusz uznat za stosowne ich wydanie**.
Wydaje sig, ze sluszna jest sugestia prawodawcy koscielnego, by Rada Ka-
planska nie zabierata glosu w sprawach, ktére z natury wymagaja dyskrecji w
dziataniu (np. nadawanie urzedow lub godnosci)™.

3. PROBLEMATYKA PODEJMOWANA PRZEZ RADE KAPLANSKA
DIECEZJI LODZKIE] W LATACH 1986-1996

Wydaje si¢ ze wszech miar uzasadnione, by przed oméwieniem dziatalnosci
Rady Kaptanskiej Diecezji todzkiej pod wzgledem merytorycznym, najpierw
przedstawi¢ aspekty formalnoprawne tego zagadnienia.

Zgodnie ze Statutami Rada winna dwa razy w roku zbiera¢ si¢ na sesje zwy-
czajne®. Normy statutowe przewiduja takze mozliwo$é zwotania sesji nadzwy-
czajnych tegoz gremium, co moze dokona¢ si¢ albo na zyczenie ordynariusza lub
na wniosek 1/3 cztonkéw Rady”’.

Statuty, zgodnie z normami prawa powszechnego®®, stanowia ze posiedze-
niom Rady przewodniczy ordynariusz. Jednakze biskup moze upowazni¢ ktore-
go$ z kaplanéw — cztonkéw Rady do prowadzenia obrad™. Zwykle zadanie to
ordynariusz zleca sekretarzowi Rady.

Jesli w czasie obrad zglaszane sg wnioski lub sa formulowane pewne propo-
zycje, za przyjete uwaza si¢ te, za ktorymi opowiedziata si¢ bezwzgledna wigk-
szo$¢ bioracych udziat w glosowaniu. Oczywiscie ostateczna decyzja w sprawie
omawianej lub zglaszanej przez Rade nalezy do ordynariusza™®.

W przypadku gdy gltosowanie dotyczy osob (np. powotanie sekretarza Rady
czy tez sktadu personalnego komisji specjalnej), zawsze winno by¢ ono tajne. W
innych sprawach moze odbywac si¢ w sposob jawny — przez podniesienie reki
cztonkéw Rady™'.

Normy statutowe przewidujg mozliwos¢ przedtozenia przez Radg wniosku o
powierzenie do doktadnego rozpatrzenia pewnych spraw specjalnej komisji zto-
zonej z trzech osob. W jej sktad moga wchodzi¢ kaptani nie bedacy jej cztonka-
mi, z tym Ze przynajmniej jeden winien naleze¢ do Rady**.

3 Tamze.

35 Okélnik...., n. 8, w: PPK, t. 3, z. n. 4581.
36 Statuty § 20, tamze, 174.

37 Tamze, § 21.

38 KPK, kan. 500 § 1.

3 Statuty § 23, tamze, 174.

40 Tamze, § 24.

4 Tamze, § 25.

42 Tamze, § 26.
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Zwyczajne sesje Rady moga si¢ odbywac tylko wowczas, gdy bierze w nich
udziat bezwzgledna wickszos¢ jej cztonkow™.

Po przedstawieniu norm statutowych dotyczacych formalnoprawnych aspek-
tow dziatalno$ci Rady Kaptanskiej diecezji 16dzkiej, obecnie zostanie omowiona
tematyka posiedzen tegoz gremium odbytych w latach 1986—-1996.

W latach 1986—-1991, a wiec w pierwszym piecioleciu, Rada Kaptanska po-
dejmowatla nastepujace problemy:

— przygotowanie diecezji do Kongresu Eucharystycznego i papieskiej pielgrzym-
ki do Polski, w tym takze do Lodzi*;

starania o beatyfikacje Wandy Malczewskiej i Stanistawy Leszczynskiej **;
niektore problemy zwiazane z koleda **;

duszpasterska aktywno$é kaptanow diecezji todzkiej*’;

przygotowanie diecezji t6dzkiej do II Diecezjalnego Kongresu Eucharystycz-
nego**;

formacja umystowa kaplanow diecezji tédzkiej *;

— kaptani jako realizatorzy papieskiego programu nowej ewangelizacji’’;

— prawidlowe przezywanie rekolekcji kaptanskich’'.

W drugim pigcioleciu, obejmujacym lata 1992-1996, Rada Kaptanska kon-
centrowata swoja uwagg na nastepujacych zagadnieniach:
odpowiedzialno$¢ duchowienstwa parafialnego za budzenie powotan kaptan-
skich®*
odpowiedzialnos¢ duchowienstwa parafialnego za nalezyta formacje alumnow
Seminarium Duchownego *;
setna rocznica urodzin Biskupa Michata Klepacza®;
kaptanskie skupienia™;

* Tamze, § 27.

* Problemy te byly przedmiotem obrad dwoch sesji: odbytej 27 maja 1986 r. (por. Protoké? sesji
inauguracyjnej (masz.), s. 2—4) oraz 18 grudnia 1986 r. (por. Protokot sesji jesiennej (masz.), s. 1-4.

* Por. Protokot sesji inauguracyjnej (masz.), s. 4-5.

4 Zagadnienie to bylo dyskutowane na trzech sesjach: 27 listopada 1987 r. Por. Protokot
(masz.), s. 1-8; 20 kwietnia 1988 r. Por. Protokdt (masz.), s. 1-7 oraz 5 grudnia 1989 r. Por. Proto-
kot (rgkopis), s. 1-5.

47 Por. Protokét (rekopis), s. 5-10.

8 Por. Protokot sesji odbytej 20 kwietnia 1988 r. Por. Protokot (masz.), s. 7—11. Jedng z inicja-
tyw Rady podjetych w sprawie przygotowan do Il Diecezjalnego Kongresu Eucharystycznego byto
wystosowanie Przedkongresowego przestania Rady Kaplanskiej Diecezji Lodzkiej do braci kapta-
now, por. WDL 62 (1988) nr 67, s. 138-139.

* Por. Protokot sesji odbytej 20 stycznia 1989 r. (masz.), s. 1-4.

3% Por. Protokot sesji odbytej 11 czerwca i 17 grudnia 1991 r. (masz.).

>! Por. tamze.

32 Por. Protokot sesji odbytej 15 grudnia 1992 r. (masz.), s. 1-3 oraz s. 4-8.

33 Por. tamze, s. 3—8.

3% Por. Protokot sesji odbytej 4 czerwca 1993 r. (masz.).

> Tamze.
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prosby i postulaty laikatu pod adresem duszpasterzy *°;

solidarno$¢ miedzy duszpasterzami jako podstawa skutecznej wspotpracy z
laikatem”’;

duszpasterstwo grup parafialnych®;

rola rodziny w nowej ewangelizacji’;

rodzina jako podmiot ewangelizacji w praktyce duszpasterskiej archidiecez;ji
t6dzkiej *;

stanowisko Rady Kaptanskiej w sprawie ustanowienia Archidiecezjalnej Rady
Duszpasterskiej *';

obchody jubileuszu 75-lecia istnienia Ko$ciota 1odzkiego **;

Diecezjalny Dzien Modlitw o Swigto$é Kaptanow **;

stanowisko Rady Kaplanskiej w sprawie zwolania III Synodu Archidiecezji
Fodzkiej .

STRUCTURE ET ACTIVITE DU CONSEIL DES PRETRES DANS LE DIOCESE
DE £0D_ DANS LES ANNEES 1986-1999

Résumé

Conseil des Prétres du diocése de £6dY comme le corps de consultation auprés de

I’archevéque de £6dY dans les années 1986-1996 fonctionnait en accord avec son statut ratifié le 22
mars 1984. 1l se compose de 24 prétres élus pour 5 ans. Ce le statut de ce conseil qui caractérise ses
buts d’une maniére générale. Le but supréme de ce conseil est celui d’aider I’Ordinaire dans la
direction du diocése pour multiplier le bien pastoral des fidéles lui confiés. Les problémes différents
analisés par le conseil dans ce temps-1a réfletaient les affaires importantes de I’Eglise de £6dY ainsi
que plusieurs aspects de la vie et de ’activité de son presbytére.

% Por. Protokot sesji odbytej 17 grudnia 1993 r. (masz.), s. 1-5.

7 Tamze.

58 Tamze.

59 Por. Protokot sesji odbytej 14 czerwca 1994 r. (masz.).
 Tamze.

81 Por. Protokot sesji odbytej 16 grudnia 1992 r. (masz.), s. 1-7.
%2 Tamze, s. 7-8.

% Por. Protokot sesji odbytej 13 czerwca 1995 r. (masz.), s. 1-2.
% Por. Protokot sesji odbytej 9 lutego 1996 r. (masz.), s. 1-5.
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1. POLOZENIE STUDZIANNY I PRZYNALEZNOSC TERYTORIALNA

Wies Studzianna w XV w. nosila nazwe Studziane (Studzione), potem Stu-
dzianne, a w koncu XVIII w. ustalita swa obecng nazwe'. Polozona jest w dawnej
Ziemi (wojewodztwie) Sandomierskiej w opoczynskiem, wsrod lasoéw, resztek
wiekowej Puszczy Pilickiej, przy drodze z Inowtodza do Odrzywotu i Radomia®.
Oddalona jest od prawego brzegu Pilicy o 4 km.

Liber Beneficiorum Jana Laskiego podaje, ze pleban w Stawnie pobierat
dziesigcing ze Studzianny wartosci 15 grzywien, konopng po 1 1/2 gr z tanu i z
mtyna Wojcik od 8 do 10 gr’. Z tego samego zrédta dowiadujemy sie, ze Stu-
dzianna w 1 pot. XIV w., wchodzac w sktad rozlegtej archidiecezji gnieznien-
skiej, nalezata do parafii w Brudzewicach®, wsi lezacej od niej 3 km. W Brudze-
wicach pierwotnie istnial drewniany kosciot pw. §w. Stanistawa Biskupa, zbudo-
wany przez ks. Koracza. Po pozarze tego kosciota, wzniesiono druga $wiatynig
pw. $w. Mikotaja.

W 1505 1. do krola polskiego Aleksandra Jagiellonczyka zwrocit si¢ z prosba
podkanclerzy krolewski, biskup przemyski, Maciej Drzewicki, pdzniejszy pry-
mas’, aby monarcha przylaczyt parafie brudzewicka z wioskami (Brudzewice,

'J. Wisniewski, Dekanat opoczynski, Radom 1908, s. 231.

2J. P. Dekowski, Opoczno i okolice, Warszawa 1977, s. 109; zob. Slownik Jeograficzny
Krolestwa Polskiego i innych krajow stowianskich, t. 11, Warszawa 1890, s. 497.

3. Laski, Liber Beneficiorum, t. 1, Gniezno 1880, s. 635-637.

* Brudzewice byly dawna wsig krolewska. Pierwsza wzmianka o tamtejszym kosciele parafial-
nym pochodzi z 1321 r. Zob. J. P. Dekowski, dz. cyt., s. 113.

> Drzewicki Maciej, h. Ciolek, abp, ur. 22 lutego 1467 r. w Drzewicy; prymas Polski, wielki
kanclerz koronny. Od 1482 r. byl sekretarzem Kallimacha. W 1498 r. przyjat swiecenia kaptanskie,
w 1503 r. zostal biskupem przemyskim, a w 1513 r. biskupem wioctawskim. Byl zwolennikiem
umocnienia wtadzy kréla i senatu. Po $mierci J. Laskiego w 1531 r. zostatl arcybiskupem gnieZnien-
skim. Odbywat synody diecezjalne i prowincjalne. Zmarl w Lowiczu 22 sierpnia 1535 r. Zob.
J. Bazydto, Drzewicki Maciej. w: Encyklopedia katolicka, t. 4, Lublin 1983, kol. 243; H. Rybus,
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Domaszno, Ossa, Matoszyce, Studzianna, Wola Koztowa, Wola Mysiakowa, Wo-
la Kuligowa, Wola Grupczyna, Gapinin)® do parafii w Drzewicy, ktéra to byla
jego dziedzictwem’. Odtad Brudzewice i przynalezne do niej wsie staty si¢ filig
parafii Drzewica. Stan ten przetrwal az do XIX w.

2. WLASCICIELE STUDZIANNY

Studzianna powstala zapewne z puszczanskiej osady. Pierwszymi karczow-
nikami i kolonizatorami nadpilickiej puszczy byli Nateczowie®, ktorzy od swojej
pierwotnej siedziby Odrzywota nad Drzewicg przybrali nazwisko Odrzywolskich.
Pierwsza notatka wymieniajaca Studzianng pochodzi z 1489 r. Informuje, ze bra-
cia Odrzywolscy, herbu Nalecz, podzielili si¢ dobrami, w sktad ktérych wchodzi-
ta m.in. Studzianna’. Bracia Jan, Andrzej, Mateusz i Derestaw Odrzywolscy w
1508 r. byli whascicielami nastepujacych dobr: Odrzywota, Wysokien, Woli, Stu-
dzianego, Ossego, Wyrowki, Zdzar, Woli Cesten, Klona. Byly to miejscowosci
sasiadujace ze soba w opoczynskiem .

Nastepna wzmianka informuje, ze w 1509 r. Andrzej Odrzywolski odstgpit
swe dobra bratu Derestawowi''. Adam Odrzywolski i Stanistaw Sulgostowski w
1576 r. byli whascicielami mtyna Krepa, lezacego w dobrach studzianskich .
Nastepnie dowiadujemy si¢, ze w 1577 r. Studzianna byla siedzibg Dzierzka Od-
rzywolskiego i Januszewskiego. Wiadomo, ze w 1619 r. wlascicielem Studzianny
byl Andrzej Drzewicki, syn Adama, starosty inowtodzkiego, maz Anny Giebut-
towskiej, corki Alberta sekretarza krolewskiego, dziedzic Drzewicy. Drzewicki
otrzymat Studzianne, dwor i folwark wraz z Koztowa Wolg, Mysiakowa Wola,
Wyréwka i miynami Florek i Woycik razem z poddanymi od Abrahama Odrzy-
wolskiego. W tymze roku dobra te przekazal Maciejowi Nieborskiemu. Syn Ma-
cieja, Andrzej Nieborski, na mocy zapisu dokonanego w Opocznie w 1637 r.,
odstapit wlasng cze$¢ na wymienionych dobrach swemu bratu Adamowi Niebor-

Prymas Maciej Drzewicki. Zarys biografii 1467—1535, ,,Studia Theologica Varsoviensia”, 2 ( 1964)
nr 1,s. 79-308.

® Nazwy wsi podane wg dzisiejszej pisowni. Zob. Wizytacja dekanatu opoczynskiego przeprowadzo-
naw 1760 r. przez ks. J. Brzostowskiego, dziekana opoczynskiego, AAG, ADWL, wiz. 34, k. 22-23.

"J. Laski, Liber Beneficiorum, s. 646. Podany jest tez rok 1504 jako data przylaczenia par.
Brudzewice do Drzewicy. Zob. Akta Rzadu Gubernialnego Radomskiego, WAP w Radomiu, Bru-
dzewice. Reperacje kosciota 1818—1865, sygn. 5513, s. 3.

¥ M. Balinski, T. Lipinski, Starozyma Polska pod wzgledem Historycznym, Jeograficz-
nym i Statystycznym, t. 2, Warszawa 1844, s. 417.

% Summarium Transactionum, Munimentorum, Inscriptionum, Legatorum et aliarum Ordinatio-
num Venerabilis Congregationis Studzianensis oratorii Sancti Philippi Nerii in Anno 1724 die 15
Decembris conscriptum et conotatum, ASd, sygn. VIII, p. 12.

0y Wisniewski, dz. cyt., s. 231.

" Tamze, s. 232.

12 Summarium Transactionum... ASd, sygn. VIIL p. 12.
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skiemu. W tym samym dniu, trzeci z braci Jerzy, cze$¢ swa na wymienionych
dobrach przekazat rowniez Adamowi. Tenze stat si¢ jedynym dziedzicem dobr
studzianskich wraz z przyleglo$ciami, jednak nie na dtugo, bo juz w 1638 r. w
sadzie grodzkim w Opocznie odstapit te dobra Krzysztofowi Odrzywolskiemu,
synowi Derestawa. Ten z kolei w 1642 r. zapisal je swojemu siostrzencowi Ma-
ciejowi, synowi Waleriana i Barbary z Odrzywolskich Slaskiemu . W pig¢ lat
pozniej Slaski sprzedaje je Albrychtowi Staroteskiemu, staroscie piotrkowskiemu
1 kasztelanowi zarnowskiemu, ktory byl juz dziedzicem Nieznamierowic (Zna-
mierowic) i Przystatowic .

Staroteski cztery razy byt zonaty. Pierwsza jego Zona byta Katarzyna Prze-
rebska, wojewodzianka sieradzka'’, zmarta bezdzietnie. Druga zona byta Anna
Giebuttowska, wdowa po Drzewickim, z ktéra mial dwie corki. Jedna z nich, Ka-
tarzyna, wyszta za Mikotaja Ossolinskiego i zostata obwiniona o mg¢zobdjstwo i
osadzona w klasztorze w Zamos$ciu. Druga corka Izabela wyszta za Jakuba Bo-
nawentur¢ Podlodowskiego, sedziego radomskiego, a po jego $mierci za Stani-
stawa Rozna. Helena Konstancja Przyjemska, wdowa po Abrahamie Zbaskim,
byla trzecia zona Staroleskiego. Z pierwszego maltzenstwa miata dzieci: Jana Sta-
nistawa Zbaskiego, pdzniejszego biskupa warminskiego i Anne Cieciszewska,
zong Jana, podsedka litewskiego, a ze Staroteskim miata corke Zofie Anng.
Czwartg zong byta Zofia de Ryki Boglewska, nie majaca dzieci'®, Po §mierci Sta-
roleskiego w 1666 r., przyrodnie rodzenstwo — Jan Stanistaw, Anna i Zofia Anna
stali si¢ wspotwhascicielami dobr studzianskich'’, tj. dworu i folwarku w Stu-
dziannie, Maloszyc, Sadow, Myszakowcalg, Jan Stanistaw 1 Zofia Anna, stali si¢
fundatorami ko$ciota i klasztoru w Studziannie. Zofia Anna, ktdra pdzniej przy-
wdziata habit zakonny '°, dokonata zapisu 3 tys. florenow polskich i zatozyta swo-
ista fundacje na rzecz przysztego kosciola sanktuaryjnego w Studziannie’,
Chwate jej jako fundatorki glosi napis na portrecie /listrua, Virgo Sophia Anna
Staroteska kastellanis z dronioion Fundtx Congr, Studzian, ... ren 1776, 1. Godzi,
kopia S. Kupiecki®'.

BJ. Wisniewski, dz. cyt., s. 232.

14 W dokumentach z XVII i XVIII w. nazwa ta wystepuje zamiennie.

15 Kronika, ASd, sygn. I, s. 18.

167 Wisniewski, dz. cyt., s. 233.

17 Kronika, ASd, sygn. I, s. 9.

B Wisniewski, dz. cyt., s. 233.

19 Kronika, ASd, sygn. I, s. 10.

2 Tamze, s. 37-39.

2! Obecnie kopie portretéw Zofii Anny i Jana Stanistawa Zbaskiego wykonane ok. 1936 r.
przez S. Kupieckiego z Kalisza znajduja si¢ w korytarzu klasztornym. Ks. Wawrzyniec Siek w swo-
jej broszurze pt. Krotka wiadomosc historyczna o Cudownym Obrazie i XX. Filipinach w Studzian-
ny, Warszawa 1912, podaje inny napis: ,,Illustrissima Virgo Anna Sophia Staroleska cast. Zarno-
wiensis fund. Cong.”. Kopista obrazu zmienit napis. Prawdopodobnie ks. Siek mial mozno$¢ zano-
towac napis jeszcze z niezniszczonego oryginatu. Por. B. Michatowska, Kosciol w Studziannie
na tle dziatalnosci filipinow w Polsce, masz. Warszawa 1968, s. 35.
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W tym miejscu nalezy przyblizy¢ posta¢ Jana Stanistawa Zbaskiego, gtow-
nego fundatora sanktuarium i promotora kongregacji filipinskiej w Studziannie*.
Urodzit sig w 1629 r. w Smardzewicach. Ojcem jego byl Stanistaw ze Zbaszynia
Zbaski, wyznania kalwinskiego. Po $mierci ojca w 1642 r., jako uczen szkoty w
Lublinie, przeszedt na katolicyzm. Po odbyciu dalszej nauki w kraju i zagranica
przyjat Swiecenia kaptanskie. Musial juz jako miodzieniec odznacza¢ sig ,,pick-
nymi przymiotami duszy, nieposlednia nauka, bystroscia rozumu i sprawno$cig w
rzeczach publicznych”?, skoro krol Jan Kazimierz przyjal go na swojego sekreta-
rza 1 obdarowat kustodig sandomierska. Od tego czasu Zbaski rozpoczat karierg
duchowna, jednoczesnie byl czynnie zaangazowany w sprawy spoleczne i poli-
tyczne kraju. W 1665 r. wszedt do grona Kapituly Gnieznienskiej, a wkrotce zo-
stat dziekanem towickim i kanonikiem warszawskim.

W 1670 r. przybyta mu kolejna godno$é, mianowicie kanonia krakowska. W
czerwcu 1671 r. otrzymal godno$¢ archidiakona gnieznienskiego. Jako delegat
Kapituly Gnieznienskiej rezydowal na Trybunale Koronnym w Piotrkowie i Lu-
blinie. W tym samym roku za liczne zastugi krol Michal Korybut Wisniowiecki
ofiarowal mu bogato uposazone probostwo miechowskie. W 1672 r. wyjechat do
Rzymu jako delegat Kapituty Gnieznienskiej i biskupa kujawskiego Kazimierza
Floriana Czartoryskiego®!, wybranego arcybiskupem gniezniefiskim, aby zatwier-
dzi¢ jego wybor i wystarac si¢ dla niego o paliusz. Po pozytywnym zatatwieniu
sprawy, gdy wrocit do kraju w 1674 r., Czartoryski juz nie zyt*>. W Rzymie ze-
tknat sie ze zgromadzeniem ksiezy oratorianow §w. Filipa Neri, ktorych pdzniej
sprowadzit do Studzianny**.

Jan Stanistaw Zbaski byt tez bliskim doradcg krola Jana III Sobieskiego. To-
warzyszyl mu w czasie wyprawy na Ukraing, podczas ktorej wygltaszat ptomienne
kazania, zagrzewajace wojsko do walki®’. W 1678 r. objat biskupstwo przemy-
skie. W Przemys$lu ufundowat i uposazyl klasztor braci $w. Jana Bozego oraz
zatozyt seminarium duchowne i oddat je pod zarzad specjalnie w tym celu spro-
wadzonych ksi¢zy misjonarzy. Sfinalizowat starania swoich poprzednikow, do-
prowadzajac do fundacji sufragani przemyskiej, ktorej dotad nie byto**. W stycz-

22 Kronika, ASd, sygn. I, s. 28.

B J.Korytkowski, Pralaci i kanonicy katedry Metropolitalnej Gnieznieriskiej, t. 4, Gniezno
1883, s. 443.

24 Tamze, s. 444.

2 Tamze.

26 Kronika, ASd, sygn. I, s. 28.

27 Nie zdradzi zadna czasu przewoklo§¢, wyrazonych jego §ladow mestwa y poboznoéé w kra-
jach Podolskich, Multanskich i Budziackich, gdzie pasterskiego ducha goracoscia y réwng naywyz-
szym wojownikom odwage serca rycerskie do mestwa y obrony czci Boskiej Oyczyzny y Maiestatu
Panskiego zagrzewal”, J. Korytkowski, dz. cyt., t. 4, s. 445.

28 Pierwszym sufraganem byt przedstawiony przez niego Stolicy Apostolskiej i nastepnie kon-
sekrowny jako biskup tyt. Belle w 1682 r., dziekan przemyski Jan z Dgbow Degbski. P. Nitecki,
Biskupi Kosciota w Polsce. Stownik biograficzny, Warszawa 1992, s. 48.
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niu 1687 r. wyznaczony zostal przez krola i Sejm jako nadzwyczajny poset do
Rzeczpospolitej Weneckiej i do Rzymu®’.

Podczas jego nieobecnosci w kraju, krol mianowal go biskupem warmin-
skim, ktére to biskupstwo objat w 1689 r. Jego nominacja na to stanowisko
miata specjalne znaczenie polityczne. Juz na wstepie swoich rzadéw spotkat sie
z niechgcia zniemczonego kleru. Kapituta wystata do Rzymu protest przeciwko
biskupowi narzuconemu jej przez krola. Otaczany byl nieustannymi oszczer-
stwami i intrygami. Doszto do tego, ze zostat wniesiony akt oskarzenia prze-
ciwko niemu do Stolicy Apostolskiej o zta administracje w diecezji. Kilkuletni
proces przerwala nagta §mier¢ Zbaskiego. Zmarl 21 maja 1697 r. Pochowany
zostat 18 czerwca w katedrze we Fromborku .

3. HISTORIA OBRAZU

3.1. Tres$¢ ikonograficzna

Wspomniano juz, ze Jan Stanistaw Zbaski oraz jego siostra Anna Zbaska i
siostra przyrodnia Zofia Anna Staroleska stali si¢ w 1666 r. dziedzicami dobr
studzianskich. Wsrod odziedziczonych ruchomosci — jak zaznacza autor Kroniki
studzianskiej — byto dobro najstawniejsze: obraz Jezus, Maryja i Jozef Swiety™'.

Obraz ten o wymiarach 95,5 cm szer. i 115,5 cm dt., zostat namalowany na ptot-
nie przyklejonym do deski. Olejne farby zostaly naniesione cienka, wygtadzona war-
stwa’>. Widnieje na nim Swigta Rodzina Nazaretanska, przedstawiona przy stole pod-
czas wieczerzy. Matka Boza siedzi na tawie lub krze$le bez poreczy. Swiety Jozef jest
pochylony w postawie stojacej, a Dziecig¢ Jezus spoczywa na krzesle z porecza. Ubio-
ry $wietych postaci sa w roznych barwach. Swiety Jozef ubrany jest w sukni¢ barwy
ciemnozielonej, gtowg Jego ostania czapka w intensywnej czerwonej barwie. Dzieci¢
przybrane jest w sukni¢ barwy czerwonej o spokojnym, glebokim tonie. Suknia ta
wokot szyi ustrojona jest pigkna, biata koronka. Matka Boza odziana jest w niebieski
kaftan o rekawach odwinietych na koncach i podszytych czerwonym materiatem. W
czerwonej barwie utrzymana jest tez suknia, w czesci tylko widoczna, gdyz zastania ja
duza serweta. Strdj Najswietszej Maryi Panny dopelnia biata chusta, przykrywajaca
gorna czes¢ plecow i ramion . Mrok wieczornej pory rozéwietlaja aureole nad glo-

2. Korytkowski, dz. cyt., t. 4, s. 445.

0 Tamze, s. 447-451. Por. J. Zychlinski, Zlota ksiega szlachty polskiej, R. 11, Poznan
1889, s. 295-303.

3! Kronika, ASd, sygn. I, s. 10.

2M. Skrudlik, Obraz Swietej Rodziny ze Studzianny, Warszawa 1936, s. 8. Ks. Roman
Kmiecik w I kronice studzianskiej XX w. ASd, sygn. XV, s. 38 n. opisat szczegétowo restauracje i
konserwacj¢ obrazu dokonang przez Henryka Kucharskiego z Warszawy, w obecno$ci Mieczystawa
Skrudlika, 11 czerwca — 12 lipca 1936 r. w Studziannie.

3% Tamze, s. 8.
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wami Bogarodzicy i Dziecigcia Jezus oraz $wieca, ustawiona na stole. Na kamienne;j
posadzce, wyktadanej kolorowymi plytkami, stoi stot, przykryty obrusem, zastawiony
potrawami: wida¢ chleb, owoce, kubek z napojem i kurcze na talerzu. Maryja trzyma
gruszke, ktéra podaje Synowi. Jej oczy wpatrzone sa w Pana Jezusa. Swiety Jozef
podtrzymuje kielich z winem, z ktérego pije Zbawiciel**.

Z tej sceny, prostej i codziennej Domu Nazaretanskiego, przebija nastroj pe-
fen mitosci 1 troskliwo$ci Maryi i1 Jozefa skupiajacych si¢ z namaszczeniem wo-
kot matego Pana Jezusa.

3.2. Tworca obrazu

Do dnia dzisiejszego autorstwo studzianskiego Obrazu stanowi dla historykow
sztuki zagadke. Gruntowne badania nad Obrazem przeprowadzone przez Henryka
Kucharskiego i Mieczystawa Skrudlika w 1936 r. nie wykryly sygnatury artysty™.
Zagadnieniem autorstwa Obrazu zajmowali si¢ tez Konstanty Przezdziecki, Waclaw
z Sulgostowa (Nowakowski)®’ oraz w latach nam wspotczesnych Michat Walicki™.
Badacze ci twierdza, ze Obraz jest transpozycja sztychu Jakuba Callota z Nancy w
Lotaryngii, pod nazwa Le Bénédicité®. Twierdzenie to, poparte zmudnymi badania-
mi, wydaje si¢ pewne, jako ze juz XVII-wieczna kronika studzianska sugeruje wtasnie
Callotowskie pochodzenie Obrazu®’. Wedhug opinii badaczy, nie Callot jest tworca
Wizerunku, lecz jaki$ nieznany malarz, tworzacy pod wptywem mistrza z Nancy. Ten
Lotarynczyk byl bowiem jedynie stawnym grafikiem, sztycharzem, ktéry nigdy nie
wychodzil poza swa forme sztuki. W katalogach jego dziel nie ma najmniejszej
wzmianki o malarskiej tworczosci tego niewatpliwie wielkiego artysty (sztycharza).
Rycina jego natomiast mogla stanowi¢ prototyp malowidta Swietej Rodziny ze Stu-
dzianny pod wzgledem tresciowym i kompozycyjnym*'.

Nie wiemy wigc kto namalowal Obraz ani na czyje powstal zamowienie.
Pewne wydaje sie to, ze nieznany twoérca z pewnymi mankamentami sztuki ma-
larskiej, odwzorowat doktadnie na plotnie, Callotowska kompozycje w powigk-
szonych rozmiarach**.

¥ M. Skrudlik, dz. cyt., s. 9.

351 kronika studzianska XX w., ASd, sygn. XV, s. 38 n.

36 K. Przezdziecki pierwszy byt zwolennikiem tezy o Callotowskim pochodzeniu pt6tna.

3 Wactaw z Sulgostowa (Nowakowski), Obrazy cudowne w Polsce, Krakoéw 1902, s. 634.

B¥M. Walicki, Obrazy bliskie i dalekie, Warszawa 1962, s. 252-263.

% Jakub Callot z Nancy w Lotaryngii (1592—1635), naturalista, bystry obserwator zycia, od-
tworca scen ulicznych, ludowych, ilustrator wydarzen wojennych, ktorego tworczo$é zawazyla
powaznie na rozwoju malarstwa historyczno-batalistycznego. Zob. M. Skrudlik, dz. cyt., s. 5.

40 Kronika, ASd, sygn. I, s. 4.

“'M. Skrudlik, dz. cyt., s. 7.

42 Wymiary sztychu J. Callota wynosza 190 mm X 168 mm, natomiast wymiary Obrazu Swietej
Rodziny, 95,5 cm X 115,5 cm. Zob. M. Walicki, dz. cyt., s. 254.
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3.3. Migjsce 1 czas powstania

Kolejny problem stanowiag okolicznos$ci powstania Obrazu. W tej kwestii ist-
nieje kilka hipotez, zamieszczonych juz w pierwszej Kronice studzianskiej®.
Jedna z nich mowi, ze biskup Maciej Ciotek Drzewicki przywidzt go z Rzymu
lub innego miasta zagranicznego i umiescit w zamku w Drzewicy. Natomiast w
XVII w. Anna z d. Giebultowska, spowinowacona z rodem Drzewickich, byta
wdowa po jednym z nich, zostawszy zong Albrychta Staroleskiego, kasztelana
zarnowskiego 1 starosty piotrkowskiego, wiasciciela m.in. Nieznamierowic i Stu-
dzianny, ok. 1630 r.* przeniosta 6w Obraz do dworu w Nieznamierowicach®. Ta
wersja jest jednak odrzucana przez historykéw sztuki. Gdyby byla prawdziwa, to
powstanie Wizerunku trzeba by przesunac o przynajmniej sto lat wstecz i zakwe-
stionowa¢ catkowicie Callotowskie pochodzenie Obrazu *.

Inna wersja, znajdujaca si¢ w Kro nice, podaje, ze Wizerunek Swictej Ro-
dziny zostat wykonany przez samego Callota i dzieki jego krewniakowi dostat si¢
do Warszawy*’. Krewniakiem, ktory przyczynit sie do popularyzacji sztuki Jaku-
ba Callota, mogt by¢ jego bratanek Klaudiusz. Prawdopodobnie przywiézt on do
Warszawy niektore dzieta swego stryja badz swoje, inspirowane jego tworczo-
$cig. Ta wersja rowniez nie wytrzymuje krytyki, 46-letni Klaudiusz Callot przy-
byt bowiem do Polski w 1666 r.** Wiemy, Ze w tym czasie Obraz Swietej Rodzi-
ny byl juz we dworze w Studziannie i cieszyl si¢ wzrastajaca dostownie z dnia na
dzien czcia i rozglosem™®. Byé moze jednak tworczosé stawnego sztycharza
wczesniej bylta rozpowszechniona w Polsce przez kogo$ z jego otoczenia. Mogto
to spowodowac, ze obdarzono zaufaniem jego bratanka i zaproszono do Polski,
gdzie Klaudiusz Callot z czasem objal w Warszawie stanowisko kierownika
Szkoty Malarskiej ™.

Inna koncepcja, ktorej zwolennikami byli pierwsi badacze Obrazu, ale pod-
dali ja krytyce Skrudlik i Walicki, réwniez przypisuje autorstwo Callotowi lub
komu$ z jego otoczenia®'. Koncepcja ta, choé nie jest zawarta w kronice, byta
rozpowszechniona. Mozna si¢ z nig spotka¢ juz w Zbiorze Dobroczynnosci... z

# Kronika, ASd, sygn. I, s. 4.

* Na jednym z kielichéw mszalnych w Nieznamierowicach jest taki napis: Anna Staroleska,
Piotrkowska staroscina, daje ten kielich do kaplicze Panny Maryi Nieznamierowickey Anno Domini
1630;J. Wisniewski, dz. cyt., s. 98.

4 Kronika, ASd, sygn. I, s. 4.

* Francuscy badacze F. G. Pariset, P. Plan, J. Lieure i H. Nasse, zgodnie datuja powstanie
sztychu J. Callota na lata 1622-1628. M. Walicki, dz. cyt., s. 254.

47 Kronika, ASd, sygn. I, s. 4.

M. Walicki, dz. cyt., s. 262.

# Zob. Kronika, ASd, sygn. 1.

M. Walicki, dz. cyt., s. 262.

5! Tamze, s. 252-254.
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1776 r.>> Wedtug niej Obraz powstat dla austriackiego domu Habsburgdw, jako
upominek dla krélowej Cecylii Renaty, zony Wiadystawa IV Wazy. Miala go
otrzyma¢ od swego ojca, cesarza Ferdynanda II, za posrednictwem biskupa chet-
minskiego Jana Lipskiego, skad Obraz dostat si¢ do domu Albrychta Staroteskie-
go w Nieznamierowicach™. Badaniem tej hipotezy w aspekcie historycznym za-
jat sie jako pierwszy Wactaw z Sulgostowa (Nowakowski). Utrzymuje on, ze w
1644 1. po $mierci krolowej Cecylii Renaty, ktora przebywala w Polsce od 1637 r.,
Obraz przeszedt na wtasno§¢ marszatka dworu krélowej — Maksymiliana Prze-
rebskiego, kasztelana sieradzkiego. Po Przergbskim Obraz odziedziczyla jego
corka Katarzyna, ktora wniosta go jako czes¢ wiana do domu Albrychta Starote-
skiego, whasciciela Nieznamierowic i pozniej Studzianny**. Po $émierci zony Sta-
roleski ozenit si¢ drugi raz z wdowa, Helena Konstancja z Przyjemskich Zba-
ska>. Po $mierci Staroleskiego Obraz wszedt w posiadanie m.in. ks. Jana Stani-
stawa Zbaskiego, jak juz wspomniano, gtéwnego fundatora kosciota i klasztoru w
Studziannie™. Cecylia Renata mogta otrzyma¢ Obraz jako upominek od swojego
meza, a nie ojca. Poniewaz krolewicz Wiadystaw w trakcie swojej podrozy po
Europie w latach 1624-1625 m.in. odwiedzal pracownie najstawniejszych ow-
czesnych artystow. Odwiedzil tez pracowni¢ Jakuba Callota®’, gdzie pdzniej na
jego zamowienie mogl powsta¢ ten Obraz.

Wersja ta réwniez nie wytrzymuje krytyki, poza bowiem niescistosciami per-
sonalnymi, datuje przybycie Obrazu na lata 1637-1644. Wiemy z cala pewnoscia
z przekazow kronikarskich, ze juz ok. 1630 r. Obraz byl w posiadaniu rodziny
Staroteskich. Otz ks. Jan Stanistaw Zbaski, pasierb Albrychta Starotgskiego po
jego trzeciej zonie, wilasciciel Studzianny, w 1671 r. zeznal pod przysigga przed
komisjg prymasowska, badajaca cudownos$¢ Obrazu Studziafiskiego, ze jako
chtopiec widywat Obraz w domu swego ojczyma, najpierw w komnacie, a poz-
niej w kaplicy dworskiej. Zeznat rowniez, ze dowiedziat si¢ od krewnego ojczy-
ma, pana Smigielskiego, ze Obraz ten wniosta do domu w Nieznamierowicach —
jako §lubny upominek — pierwsza zona kasztelana z d. Przerebska, wojewodzian-
ka sieradzka®. Wiemy tymczasem, ze w 1630 r. Albrycht Staroteski miat juz
druga zone, Anne z Giebuttowskich®®. Rowniez nalezy przyjaé¢ jako pewne, ze
Jan Stanistaw Zbaski, razem ze swg matkag Heleng Konstancja, zamieszkal w do-

52 Podaja ja jako pewnik pierwsze opracowania. Zob. A. Fridrich, Historye cudownych ob-
razow Najswigtszej Maryi Panny w Polsce, t. 3, Krakow 1908, s. 363-368.

53 Zbiér Dobroczynnosci..., s. 3.

5% Kronika, ASd, sygn. I, s. 18.

3 Waclaw z Sulgostowa (Nowakowski), a za nim M. Skrudlik popehili btad. Nie drugg ale
trzecia zong Starotgskiego byla Helena Konstancja z Przyjemskich Zbaska a nie Zofia Anna, ktora
byla jego corka. Zob. Kronika, ASd, sygn. I, s. 10.

* Wactaw z Sulgostowa (Nowakowski), dz. cyt.,, s. 633.

7 Zob. B. Szymanowska, Kolumna Zygmunta. Zabytki Warszawy, Warszawa 1972, s. 14.

38 Kronika, ASd, sygn. I, s. 18.

¥ J. Wisniewski, dz. cyt.,, s. 98.
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mu Staroleskiego w Nieznamierowicach dopiero po $mierci swego ojca Abraha-
ma Zbaskiego, ktory zmart w 1642 r.%

Kronika studzianska, wéréd wzmiankowanych juz hipotez, wymienia jeszcze
jedna, ktéra wydaje si¢ najbardziej prawdopodobna. Wedtug niej Obraz zostat
namalowany w Piotrkowie Trybunalskim na zaméwienie mieszczan, ktorzy skta-
dali przer6zne dary Albrychtowi Staroteskiemu i jego Zonie z okazji objecia przez
niego starostwa piotrkowskiego®'. Przypuszczaé wigc mozna, ze obraz Jezus,
Maryja i Jozef Swiety mogta otrzymaé wtedy wlasnie jego matzonka, Katarzyna z
Przerebskich, jako prezent, ktory wniosta potem do domu w Nieznamierowi-
cach®. Hipoteza ta stataby w zgodzie ze wspomnianym juz zeznaniem Jana Sta-
nistawa Zbaskiego, jakoby Obraz wniosta do domu w Nieznamierowicach pierw-
$za zona jego ojczyma.

Opierajac sie na ustaleniach historykow sztuki® oraz splatajac ze soba fakty
1 przypuszczenia zawarte w Kronice, zwigzane z dziejami Obrazu, az do umiesz-
czenia go w Nieznamierowicach, mozemy pokusi¢ si¢ o twierdzenie, ze rycina
wedtug miedziorytu J. Callota, Le Bénédicité, nie wyjasniona droga dotarta do
Polski. Na wzor tej ryciny zostal namalowany w Piotrkowie obraz Jezus, Maryja
i Jozef Swiety, jako dar dla Albrychta i Katarzyny Staroteskich. Nastgpnie Kata-
rzyna wniosta ten dar do Nieznamierowic. Jednakze dla krytycznego historyka
niezaprzeczalny jest jedynie fakt, ze Obraz dostat si¢ do domu Staroteskiego,
ojczyma Jana Stanistawa Zbaskiego, ok. 1630 r. Dopiero od tego momentu jego
dzieje nie stanowia dla nas wiekszej tajemnicy.

3.4. Miejsce przechowywania Obrazu

Po przedstawieniu nie rozstrzygnietych dostatecznie kwestii autorstwa, czasu
i miejsca powstania Obrazu Swietej Rodziny, nalezatoby przesledzi¢ kolejne
miejsca jego przechowywania az do umieszczenia go w pierwszej sanktuaryjnej
$wigtyni. Wiemy, ze ok. 1630 r. Obraz znalazl si¢ w Nieznamierowicach w dwo-
rze Starofeskich. Wisiat na $cianie w komnacie stotowej, pdzniej w kaplicy dwor-
skiej®. W 1655 r. caly kraj ogarnat niszczycielski ,,potop” wojsk krola szwedz-
kiego Karola Gustawa. Miasta, wsie, zamki zostaly do tego stopnia ograbione i
spalone, ze niektore z nich nigdy potem nie wrocity do swego znaczenia. Szwedzi
nie oszczgdzili rowniez dworu w Nieznamierowicach. Obrabowali go i czg$¢ za-
budowan spalili®. Obraz stat si¢ tupem najezdzcow. W okolicach Biataczowa,

607, Korytkowski, dz. cyt., t. 4, s. 443.
8! Kronika, ASd, sygn. I, s. 4.

%2 Tamze, s. 4, 18.

83 Zob. M. Walicki, dz. cyt., s. 254.

64 Kronika, ASd, sygn. I, s. 18.

65 Tamze, s. 5.
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koto wioski Ossa® doszto do starcia z wojskami polskimi®’. Szwedzi, aby moc
si¢ szybciej przegrupowaé po biwaku, nad ranem zostawili cze$¢ taboru wraz z
tupami. Pierwsza przy tupach znalazla sie dziewczyna z Ossy, zabrata Obraz i
ukryta w krzakach w nadziei, Ze bedzie go mogta p6zniej sprzedaé¢®. Zauwazyt to
jednak niejaki Kwinacki, dworzanin pana z Petrykdz, Macieja Petrykowskiego i
Obraz oddat swemu panu®.

Po wypedzeniu Szweddéw Polska przedstawiata optakany widok. Kraj byt
ograbiony, miejscowosci zniszczone. Sponiewierana ludno$é, czesto ogotocona
zupelie z dobytku, zaczynata zycie od nowa. Odwiedzano si¢ w poszukiwaniu
najblizszych. Przez Petrykozy przejezdzala Helena Konstancja Staroleska, wia-
$cicielka pobliskich Nieznamierowic i Studzianny. Wstapita do panstwa Petry-
kowskich i ujrzala tam swa whasno§é — Obraz Swietej Rodziny. Prosila o jego
zwrot, ale spotkata si¢ ze sprzeciwem pana Macieja, ktory nie chcial oddac jej
wlasnosci, zastaniajac sie¢ swoim szczegdlnym nabozenstwem do Matki Bozej.
Dopiero wstawiennictwo jego zony spowodowato, ze Obraz zostal zwrocony
kasztelanowej Staroleskiej; ,.stawszy si¢ tym milszym, ze odtad zaczynal by¢
bardziej rodzinna whasnoscia” ™.

Dwor w Nieznamierowicach byt zniszczony, natomiast skromniejszy, poto-
zony wsrdd lasow w Studziannie, ocalat z pozogi wojennej i tam matzonkowie
Starofescy przeniesli swa rezydencje’'. We dworze w Studziannie, ktory miat w
niedlugim czasie uzyska¢ rozglos w catej Rzeczypospolitej, Obraz Swietej Ro-
dziny powieszony zostal w jadalni nad drzwiami prowadzacymi do alkierza,
,bardziej dla ozdoby niz jako narzedzie Bozych task” .

W pierwszej potowie grudnia 1664 r. we dworze zdarzyly si¢ wypadki cu-
downych uzdrowien, od ktérych wzial poczatek kult Wizerunku. Wowczas kobie-
ty, mieszkanki dworu, przeniosty Obraz do komnaty w swojej czeéci domostwa .
W latach 1665-1669 Obraz byt zamknigty z rozkazu prymasa Mikotaja Praz-
mowskiego’*. Zabronit on oddawania czci Wizerunkowi, dopdki nie zostang wy-

% Biataczow, Ossa to miejscowosci lezace w opoczyhskiem.

57 Doktadne okolicznosci potyczki ze Szwedami, jak miejsce i czas nie s3 do kofica nam znane.
Nie jednoznacznie wypowiada si¢ na ten temat I-sza kronika studzianska oraz relacje w Zbiorze
Dobroczynnosci... Moze chodzi¢ tu o bitwe z 12 wrzesnia 1655 r. Zob. M. Balinski, J. Lipin-
ski, dz. cyt., t. 2, s. 408; J. Szujski podaje datg 6 wrzesnia. Zob. J. Szujski, Dzieje Polski, t. 3,
Lwow 1864, s. 368.

% Kronika, ASd, sygn. I, s. 5.

% Prawdopodobnie obaj wymienieni brali udziat w potyczce ze Szwedami. Tamze, s. 21.

70 Kronika, ASd, sygn. I, s. 5.

7! Nastapito to przed 1660 r., tamze; zob. takze Zbior Dobroczynnosci..., s. 3.

2 Kronika, ASd, sygn. I, s. 5.

73 Tamze, s. 8.

™ Mikotaj Prazmowski, syn Andrzeja z Prazmowa Prazmowskiego, kasztelana warszawskiego,
h. Belina i Jadwigi z Kozuchowa Kozuchowskiej, h. Doliwa, urodzit si¢ w 1617 r. Nauke pobierat
poczatkowo u jezuitow w Kaliszu, p6zniej w Krakowie i Rzymie. W 1658 r. zostat biskupem kra-
kowskim, a w 1659 biskupem tuckim i opatem sieciechowskim. Biskupem konsekrowany w 1664 r.
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jasnione cudowne wydarzenia zwigzane z Obrazem”. Na skutek staran ks. J. S.
Zbaskiego, poczynionych u prymasa w 1669 r., z potaczenia dwdch okazatych izb
powstata kaplica dworska, do ktorej przeniesiono Obraz i pozwolono na jego kult
jeszcze ,,pot oficjalny”’. Ofiarnoé¢ ludzi przyczynita si¢ do tego, ze kaplica uzy-
skata godny i bogaty wystrdj’’. W tym miejscu Obraz otaczany byl czcig az do
momentu, kiedy to po ogloszeniu dekretu o jego cudownosci, zostal przeniesiony
do nowo wzniesionego kosciota sanktuaryjnego’®.

4. PIERWSZE SLADY KULTU

Jak wspomniano, Obraz w Studziannie — po przeniesieniu z Nieznamierowic
— zostal zawieszony w obszernej izbie stotlowej nad wejSciem do alkierza. Byt
zapewne jedng z niewielu cennych rzeczy, jakie zachowaly si¢ ze zniszczonego
dworu w Nieznamierowicach. Swiety Wizerunek musiat sie zapewne wszystkim
podobac¢ ze wzgledu na tre$¢, oryginalng kompozycje, wymowe sceny nazaretan-
skiego domu oraz na swg wielkos$¢. Zainteresowanie byto tym wigksze, ze byt
owiany tajemnicg; nieznano bowiem ani autora, ani miejsca jego powstania.
Ksiadz Stanistaw Sanner, prawdopodobnie autor pierwszej Kroniki studzianskiej,
swiadek 6wcezesnych wydarzen, relacjonuje, ze obraz Jezus, Maryja i Jézef Swie-
ty w Nieznamierowicach oraz w pierwszych latach swego pobytu w Studziannie,
nie uchodzit za cudowny ani nie doznawat osobliwej czci. Pisze on, Ze ,,na liczne
dobrodziejstwa Boze, ze wzgledu na Obraz uzyskane, oczy domownikéw byly
jednak zamkniete””. Kronikarz podaje m.in. fakt, ze dwor w Studziannie przez
zaniedbanie pijanych dworakoéw ptonat 1 w czesci zostal strawiony przez ogien.
Natomiast pozostat nietkniety w tej czesci, w ktorej byt Obraz. Wedlug Sannera
ptomien cofnat si¢ od Sciany, na ktorej wisial Obraz. Podaje rowniez, Ze ten i tym
podobne rzeczy dzialy si¢ za przyczyna Swigtego Wizerunku, lecz nie byto przy-
puszczen co do jego cudownosci®.

Pierwsze $§wiadectwo szczegolniejszej czci dla Obrazu podaje zeznanie ks.
Jana S. Zbaskiego, osobliwe nabozenstwo do $w. Jozefa miala jego matka®.
Przyja¢ wigc mozna, ze Helena Konstancja Zbaska bylta pierwsza czcicielkg Ob-
razu, ze wzgledu na osobe $§w. Jozefa. Warto pamigta¢, ze w owej epoce budzit

w Warszawie. W latach 1666—1673 byl prymasem Polski. Zob. A. Przyb o8, Mikotaj Prazmowki,
w: Polski stownik biograficzny, t. 28, 1984, s. 382—-389, tamze bibliogr.

75 Kronika, ASd, sygn. I, s. 8.

6 Tamze, s. 10.

" Tamze, s. 11.

8 Tamze, s. 28.

7 Kronika, ASd, sygn. I, s. 5.

80 Tamze, s. 6.

81 Tamze, s. 18.
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si¢ z nowg silg kult §w. Jozefa, za sprawa zakonu karmelitanskiego, a gléwnie
pod wptywem éw. Teresy z Avila™.

Zbior Dobroczynnosci..., a za nim niektoére opracowania, podaja wzmianke o
0. Kazimierzu Odrzywolskim z zakonu reformatow w Lowiczu™. Miat on by¢
prekursorem kultu Obrazu Studzianskiego. Podczas cigzkiej choroby w 1660 r.
miata mu si¢ objawi¢ Najswigtsza Panna, ktora uzdrowita go i1 kazata i$¢ do Stu-
dzianny, aby zapowiedzial mieszkancom dworu Staroleskich, iz wiszacy tam Wi-
zerunek Swigtej Rodziny stanie si¢ stawny jako narzedzie Bozych dobrodziejstw
dla $wiata®. Cho¢ wizji zakonnika nie mozemy wykluczyé, to nalezatoby ja zali-
czy¢ do legend, ktore zywo oplataty fakty nie ulegajace watpliwosci z czasow
budzacego sie i zywiotowo rozwijajacego si¢ kultu Obrazu®.

Wiasciwy kult Obrazu zaczat si¢ w pierwszej polowie grudnia 1664 r. Wtedy
to we dworze Staroteskich zaistniat fakt objawienia Matki Bozej i cudownych
uzdrowien, ktore poruszyty cala okolice, a po niedtugim czasie zatoczyly szersze
kregi, wywolujac zryw religijny. Thumy patnikéw zaczety przybywaé do Stu-
dzianny. Miejscowo$¢ ta zdobywata coraz wickszy rozglos i stawe. Kult zapo-
czatkowala — jak okresla kronikarz — ,,cudowna przygoda”, jaka przytrafita sig¢
murarzowi Wojciechowi Lenartowiczowi ze Smardzewic, urodzonemu w Wolbo-
rzu w 1601 1.*® Kronikarz studzianski, wspotczesny tym wydarzeniom, opisuje
ten fakt bardzo szczegdétowo na podstawie opowiadan samego Lenartowicza oraz
jego zaprzysiezonego zeznania, jakie ztozyt w 1671 r. przed komisja badajaca
cudowno$é Obrazu®’. Przebieg wydarzen byl nastepujacy: w poczatkach grudnia
1664 r. murarz Wojciech Lenartowicz zostal wezwany przez zarzadc¢ dworu w
Studziannie, Krzeczkowskiego, do zrobienia pieca. Przybyt do Studzianny w pia-
tek (5 grudnia), dowiedziat si¢, ze zarzadca Krzeczkowski jest ciezko chory i
prawdopodobnie — ocenit, ze nie moze liczy¢ na zaptate, dlatego w sobote rano
odszedt do Smardzewic, gdyz jak zeznal, ,,nie miatem tam Zadnej wygody”. Po-
stano za nim podwode z prosba, aby wrocit. Murarz wsiadt na konia i wrocit do
dworu, gdzie przez sobote wznosit piec. W poniedziatek ciezko zachorowal, do-
myslano sig, ze przyczyna choroby byta szybka jazda na koniu. Potozono go w

82W. Zalewski, Swieci na kazdy dzien, £.6dz 1982, s. 147. Wielkimi propagatorami kultu
§w. Jozefa byli rowniez cystersi, zwlaszcza na Slasku, gdzie w Krzeszowie stworzyli osrodek czci
oblubienica NMP. Zob. T. Fitych, Cystersi w Krzeszowie jako propagatorzy kultu sw. Jozefa na
Slqsku w XVII i XVIII w., ,,Colloquium Salutis”, 10 (1978) s. 121-146; tenze, Bernard Rosa
(1624—-16906) opat krzeszowskich cystersow jako propagator kultu sw. Jozefa, w: Jozef z Nazaretu,
red. O. Stokltosa, t. 2, Krakow 1979, s. 267-290.

8 Zob. G. Augustyniak, Pielgrzymka Jubileuszowa do miejsc wstawionych cudami Naj-
Swietszej Maryi Panny, Kielce 1904, s. 286-287.

8 Zbiér Dobroczynnosci..., s. 3—4.

85 Poza tym mozna pokusié si¢ o przypuszczenie, ze legenda ta powstata na uzytek zakonu re-
formatow, ktory moglt czyni¢ starania u prymasa o zezwolenie na objecie placowki duszpasterskiej
przy rodzacym si¢ sanktuarium. Kronika, ASd, sygn. I, s. 28.

8 Tamze, s. 6.

¥ Tamze, s. 6-7, 17.
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stotowym pokoju, gdzie lezal az do piatku 12 grudnia. Jakub, kucharz dworski,
wieczorem poScielit mu blizej pieca przy drzwiach do alkierza, nad ktérymi wi-
sial Obraz. Wysmarowat chorego i lepiej nakryl, zeby ten wygrzat sie. Sam utozyt
si¢ w poblizu, aby czuwa¢ przy nim. W izbie tej, gdzie kobiety robity chusty, zeszta
sie czeladz dworska, zaczety sie¢ swawolne zarty. Przez calg noc chory Wojciech nie
mogt spaé, czul, ze umrze, myslat o spowiedzi. Wtem, jak zeznal, z Obrazu nad
drzwiami odezwal si¢ glos: ,,Nie boj sie, nie bedzie ci nic, ani temu urzednikowi,
tylko zeby$ Mi kaplicg zbudowat, bom godna poczciwszego miejsca” ™.

Wojciech, wsparlszy sie o piec, usiadt na postaniu i z zaklopotaniem powie-
dzial: ,Naj$§wietsza Panno, ja nie mam z czym murowac, ale powiem Imci panu
dzierzawcy, aby on to uczynit”. Zaczal nastepnie zarliwie si¢ modli¢, wypowiada-
jac litanie o Najswictszej Pannie®. Potem murarz zwrocit si¢ do Obrazu i zapytal,
gdzie miataby powstac kaplica. Z Wizerunku padly wtedy nastgpujace stowa: ,,Za
folwarkiem po prawej stronie idac do tej wioski*’, niedtugo ta kaplica bedzie, bo
tam beda i Zakonnicy. Powstanie na wzgorku, gdzie spoczywaja ukochane przez
mego Syna oblubienice””".

Rozmowa migdzy Matka Boza a Lenartowiczem trwata do 4% rano 13 grud-
nia. Kronikarz podaje, ze Matka Przenajswietsza wypowiedziatla jeszcze wiele
innych stéw, ktore nie zostaly przez notariusza spisane. W pelnych atencji sto-
wach wyraza si¢ kronikarz o Lenartowiczu, jako cztowieku rzetelnym, religij-
nym, prawdomoéwnym, o nienagannym zyciu’".

Chory podstarosci Krzeczkowski, ktory byt juz zaopatrzony sakramentami
$wigtymi, rano 13 grudnia zupelnie powrdcit do zdrowia i od razu zaczat zawiado-
wac sprawami dworskimi. Cudownie uzdrowiony murarz tego dnia dokonczyt
prace”. Wydarzenia w Studziannie w nocy z 12 na 13 grudnia 1664 r. odbity sie
szybko gtosnym echem. Swiadczg o tym liczne nawiedzenia Obrazu, ktory jak byto
jug4 wspomniane, zostal przeniesiony do obszerniejszej i zaszczytniejszej komna-
ty™.

Poza uzdrowieniami Lenartowicza i Krzeczkowskiego, kronikarz bardzo
ogo6lnikowo wspomina o nadzwyczajnych taskach, doznanych przez patnikéw,
nie wymieniajagc na ogoét z nazwiska osob, ktore uzyskaty dobrodziejstwa, ani
liczby pielgrzymujacych. Ogolnie podaje, ze rozglos doznawanych task stat si¢

8 powyzsze stowa Matki Bozej pochodza z zeznania ztozonego przez Lenartowicza przed ko-
misja. Zob. Kronika, ASd, sygn. I, s. 17; W innym miejscu kronikarz na podstawie wczes$niejszych
relacji murarza, podaje nastgpujacy tekst: ,Nie boj si¢ nie bedzie ci nic, uprositam ci u Syna mego
zdrowie, tylko zeby$ mi kaplice zbudowal”, tamze, s. 6.

8 Tamze, s. 7.

% Wspomniana wioska to Matoszyce. Zob. Zbiér Dobroczynnosci..., s. 7.

°! Kronika, ASd, sygn. I, s. 7. Wzgbrek, ktory wskazata NMP, stat si¢ rzeczywiscie miejscem
pierwszego kosciota studzianskiego. Obecnie stoi tam koscidtek pw. sw. Anny.

%2 Tamze, s. 17-18.

9 Tamze, s. 7.

%4 Tamze, s. 8.
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pobudka do ruchu patniczego na duza skale, a ,,Bég obdarzal przez Maryje ich
dobrodziejstwami”®.

Znane sg nam z nazwiska, oprocz wymienionych, trzy osoby, ktore za przy-
czyna Obrazu Najswietszej Marii Panny Studzianskiej otrzymaly szczeg6lne taski
w pierwszych miesigcach rodzacego si¢ kultu. Ksigdz Zbaski w swojej zaprzysie-
zonej relacji mowi o ks. Kurdwanowskim, wczesniejszym kasztelanie w Zawi-
cho$cie. Kurdwanowski ci¢zko zachorowat w drodze i wstgpit do domu pana
kasztelana zarnowskiego. Staroteski zaraz opowiedzial mu o cudach, ktore zaist-
niaty w Studziannie, lecz ks. Kurdwanowski nie chciat da¢ wiary stowom gospo-
darza, ale stwierdzil, ze uwierzy, jesli jutro bedzie tak zdrowy, aby ,,m6c odpra-
wi¢ Mszg §w. przed tym Obrazem”. Zostal uleczony. Msze $wieta odprawit i od
tego czasu stal si¢ gorliwym orgdownikiem kultu Wizerunku ze Studzianny .
Wydarzenie to mogto mie¢ miejsce tylko w 1665 r., w tymze bowiem roku pry-
mas M. Prazmowski zabronit oddawania czci Obrazowi, ktéry zostat usunigty z
widoku publicznego”’. Poza tym w pierwszej potowie 1666 r. zmarl Albrycht
Starofeski, kasztelan zarnowski’®. Dalej Kronika wspomina z nazwiska dwie ko-
biety, ktére w tym poczatkowym okresie rodzacego si¢ kultu zostaty uzdrowione,
mianowicie Dorota Rzygoniowa ze Studzianny, odzyskata w sposéb cudowny
wzrok po 16-letnim okresie catkowitej slepoty, a Zofii Lisowej z Gapinina odrost
uciety palec”. Uzupetniajac przekaz kronikarski o wzmianke w czeéci informa-
cyjnej Zbioru Dobroczynnosci..., uzdrowienie tych kobiet zdecydowanie naleza-
toby umiescié¢ w pierwszych miesigcach powstatego kultu'®.

Warto zaznaczy¢, ze Dorota Rzygoniowa w swojej relacji podaje jako fakt
liczne nawiedzenia Obrazu przez ludzi z rdznych stron i liczne taski, jakich do-
znawali za Jego posrednictwem.

Z dalszych kart Kroniki przy okazji szczegotowej relacji badan komisji pryma-
sowskiej, powotanej w celu zbadania cudownosci Obrazu, znane sg jeszcze nazwiska
21 oséb, ktore przed 1671 r. wyblagaty w Studziannie dla siebie badz dla swoich bli-
skich jakie$ dobrodziejstwa majgce znamiona cudownych uzdrowien. W tych rela-
cjach znamienny jest fakt, ze ludzie ci przybywali do Studzianny, dowiedziawszy si¢
o cudach i taskach od tych, ktorzy wczesniej tam pielgrzymowali i ktorych prosby
zostaty wystuchane. Nalezy dlatego sadzi¢, ze cudownych uzdrowien i rozlicznych
task byto znacznie wigcej niz tych, ktore zachowaly sie w zrodiach'”'. Zrozumiate
jest, ze w 1665 r. wies¢ o Obrazie w Studziannie 1 rozwijajacym si¢ tam kulcie dotarta
do prymasa Mikotaja Prazmowskiego. Prymas zachowal duza ostrozno$¢, aby w razie

% Tamze.

% Tamze, s. 18.

o7 Tamze, s. 8.

%8 Tamze, s. 9.

9 Tamze, s. 20.

19 Zob. Zbiér Dobroczynnosci..., s. 4.

191 Zob. Kronika, ASd, sygn. I; Ksiega Pierwsza Cudéw..., ASd, sygn. III; Zbior Dobroczynnosci...
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ujawnienia w calej tej sprawie oszustwa czy ewentualnych urojen nie narazi¢ na
o$mieszenie autentycznego kultu obrazéw i autorytetu Kosciota. Polecit dlatego usu-
na¢ Obraz z widoku publicznego, nawet w izbie dworskiej'’*. Obraz zostat przenie-
siony do malej izby, ktora zostata zamknieta'”. Zabronit tez jakichkolwiek oznak
czci, az do czasu zbadania calej sprawy. W swojej decyzji, niezrozumialej dla wielu
mu wspotczesnych, prymas kierowal si¢ uchwatami Soboru Trydenckiego i swoja
roztropno$cig. Nalezy pamietac, ze byl to okres, w ktorym rodzito si¢ z wielka sila
zapotrzebowanie ze strony wiernych i to nie tylko prostego ludu, na taski, cuda, nie-
wiarygodne wydarzenia. Zapotrzebowanie to znajdowalo odzwierciedlenie w ozna-
kach czci dla miejsc, obrazow, figur, ktore otaczano wrecz fanatycznym kultem. Mu-
simy mie¢ §wiadomos¢, ze cudowna obrona Jasnej Gory, wstawiennictwo Matki Naj-
Swietszej za proszacym o wolno$¢ narodem, p6zniej $luby krola Jana Kazimierza w
katedrze Iwowskiej, odbity sie szerokim echem'®, promieniowaty i do tej pory pro-
mieniujg, a oznaka tego jest szczegdlny kult w Polsce Matki Bozej i przejawy ludowe;j
poboznosci Maryjnej. Nie trudno bylo o naduzycia, wypaczenia, btedy dogmatyczne
czy wrecz oszustwo, stad zrozumiata jest postawa prymasa. Epoka potrydencka byla
nieufna objawom kultu, cudownosci nie zatwierdzonym przez Kosciot. W tym okresie
nakazano komisyjne sprawdzanie autentyczno$ci relikwii, usuwano kult §wigtych,
ktorych nie zawierat Brewiarz rzymski'®.

Zarzadzenie prymasa nie sttumilo ani nie umniejszylo oddawania czci Obra-
zowi. Wrecz przeciwnie, spowodowato reakcje odwrotna. Przybywajacym do
Studzianny patnikom wystarczyt dotyk zewnetrznych $cian dworu. Jak notuje
kronikarz, na ksztalt potoku tysigczne rzesze oblegaty zamknigty Obraz, a Boga-
rodzica obdarowywata proszacych licznymi cudami. Kronikarz relacjonuje po-
stawe ludu, jego piesni, zawodzenia nad ,,uwiezionym” Obrazem'®. Zwraca on
uwage na to, ze Obraz stal si¢ ostoja dla ludnosci, ,,zrodtem, z ktérego czerpano
sily” w czasie kleski pogodowej, gltodu, jaki nawiedzit kraj w 1666 r. i po-
wszechnej drozyzny'"’ oraz wojny domowe;j'®.

Jak juz wczesniej wspomniano, w 1666 r. po $mierci Albrychta Staroteskie-
go, majatek nieruchomy i ruchomy w Studziannie przeszedt na wlasno$¢ Zofii
Anny Stroteskiej, Anny Zbaskiej i ks. Jana Stanistawa Zbgskiego. Cudowny Ob-

12 W swojej czujnosci pasterskiej, bojac sig, aby szatan nie spowodowal w ludzie czego$ dla

igraszki, przeksztalcajac si¢ w Aniola Swiattosci, polecit usung¢ Obraz z zaszczytnego miejsca we
dworze i zabronil ozdobnych $wiatet i kultu dla tego miejsca”; Kronika, ASd, sygn. I, s. 8.

103 Tamze, s. 10.

194 Zob. K. G 6 rski, Zycie wewnetrzne i religijno$é ogétu spoleczeristwa, w: Historia Kosciola
w Polsce, red. B. Kumor, Z. Obertynski, t. 1, cz. 2, Poznan-Warszawa 1974, s. 357.

195 Tamze, s. 358.

106 Kronika, ASd, sygn. I, s. 9.

7 Dla uzmystowienia drozyzny kronikarz podaje, ze ,jeden korzec piotrkowski zboza, czyli
miara poznanska, kosztowata 18 florendw”, tamze, 1 korzec = ok. 120 dem”.

1% Rok ten zalobny na skutek kleski wojsk krélewskich 13 lipca na polach pod Matwami,
gdzie dokonala si¢ rzez ludzi”. Chodzi tu o rokosz Lubomirskiego 1665-1666, tamze.
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raz, jak wzmiankuje kronikarz, ,,najwiecej stat si¢ wlasnoscia” ks. Zbaskiego '”.
Czynit on starania o rozwiniecie kultu, o jego uznanie przez wladzg koscielna, ale
napotykal na trudnos$ci. Prymas w latach 1665-1667 zajety byt sprawami kraju,
wydarzenia wewngtrzne, niepokoje na kresach wschodnich sprawity, ze musiat
przede wszystkim dba¢ o jedno$¢ i suwerenno$¢ panstwa, jako interrex. Nie mial
czasu, aby poswigci¢ si¢ sprawie Obrazu ze Studzianny. Na przeszkodzie w po-
my$lnym zalatwieniu sprawy stanely tez sprawy rodzinne. Zbaski, wtedy juz urzed-
nik krélewski mial wiele obowiazkéw tak duchownych, jak i panstwowych '’ mu-
siat zaja¢ si¢ uposazeniem swoich sidstr, dorostych juz do zamazpéjscia'.

Tymczasem kult Obrazu zataczatl coraz szersze kregi. Ptynely ofiary na rzecz
rodzacego si¢ sanktuarium. Ofiary pieni¢zne oraz wota odbierat cieszacy si¢ po-
wszechnym zaufaniem staruszek, Stefan z Brudzewic, ktoremu powierzono pie-
cze nad Obrazem '

Jozef Szujski, opisujac kampani¢ marszatka i hetmana Jana Sobieskiego z
1667 r. przeciwko najazdowi wojsk tatarsko-kozackich, wspomina o tym, ze So-
bieski, zanim ze Lwowa wyruszyl na wojne, uczynit uroczyste wotum Naj$wiet-
szej Maryi Pannie, ktérej Obraz w Studziannie zastynat cudami'”. Ksigdz Wia-
dystaw Nater i Stanistaw Stanik w ksigzce poswigconej Studziannie uwazaja, ze
juz w 1666 r. Sobieski styszal o taskach i cudach, dokonujacych si¢ tam za przy-
czyna Obrazu, przedstawiajacego Swieta Rodzing, kiedy przebywal w Legoni-
cach, oddalonych od Studzianny o 14 km'"*. W Legonicach, jak wiadomo, latem
tegoz roku doszto do ugody migdzy krolem Janem Kazimierzem a marszatkiem
Jerzym Lubomirskim. Mozna rowniez przypuszczac, ze juz rok wczesniej przy-
szty monarcha zastyszatl o Wizerunku, z wrzesnia 1665 r. pochodza bowiem dwa
listy Sobieskiego do Marysienki nadane z Inowlodza, oddalonego od Studzianny
zaledwie o 10 km'".

W 1669 r. na skutek nieprzerwanych staran ks. Zbaskiego, prymas Prazmow-
ski zezwolit na publiczny kult Obrazu, ale tymczasowo az do ostatecznego zba-
dania sprawy. W dworze usuni¢to jedng z wewngtrznych $cian i z dwoch prze-
stronnych izb uczyniono kaplice, w ktorej na $cianie pdinocnej nad oltarzem

umieszczono Obraz ¢,

19 Tamze, s. 10.

19 Zbaski w tym czasie byt juz sekretarzem krola Jana Kazimierza, przez ktorego zostat obda-
rowany kustodig sandomierska. W 1665 r. zostal kanonikiem gnieznienskim, a wkrotce potem dzie-
kanem towickim i kanonikiem warszawskim. J. Korytkowski, dz. cyt., t. 4, s. 443.

" Kronika, ASd, sygn. I, s. 6.

12 Tamze, s. 9.

31 Szujski, dz. cyt., t. 3, cz. 1, Lwow 1864, s. 471.

"W, Nater, S. Stanik, Dzieje santkuarium Matki Boskiej Swietorodzinne w Studiannie,
Studzianna 1992, s. 27.

"5 W samych listach Sobieski jednak nic nie wspomina o cudownym Obrazie. Zob. J. Sobie-
ski, Listy do Marysienki, opr. L. Kukulski, Warszawa 1962, s. 77-78.

16 Kronika, ASd, sygn. I, s. 10.
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Prymas zlecil Zbaskiemu, aby zajal si¢ sprawa utworzenia statej placowki
opieki duszpasterskiej w Studziannie. Zbaski jednak zajety byt sprawami kosciel-
no-panstwowymi, sam nie mogt przebywac¢ w Studziannie. W zastepstwie wybrat
ks. Kazimierza Boleszynskiego, proboszcza w Dobrej, kanonika uniejowskiego,
oraz grono kaplanéw, ktorzy mieli roztoczy¢ opieke nad pielgrzymami. Ustalono
tez staty porzadek nabozenstw. Jak podaje kronikarz po decyzji prymasa nastagpit
wzrost kultu na ogromna skalg, a dzieki hojnosci ludzkiej postarano si¢ o bogaty
wystrdj kaplicy. Od momentu zezwolenia na wystawienie Obrazu na widok pu-
bliczny, murarz Wojciech Lenartowicz opiekowat si¢ kaplica, zbierat dary, ktore
nastepnie oddawat kaptanom. Przypominat tez o zyczeniu Matki Najswietszej i
nalegal, aby czym predzej rozpocza¢ budowe kosciota''’.

Przypomnijmy, ze Matka Boza Zyczyta sobie, aby miejscem na kos$cidt sanktua-
ryjny byta Dziewicza Goéra, na ktorej to ,,spoczywaja ukochane przez mego Syna ob-
lubienice.” Wspomniany wzgorek, znajdujacy si¢ blisko drogi do Maloszyc, otoczony
byt przez ludno$¢ miejscowg swoista czcig. Otéz wedlug pierwszej spisanej na ten
temat relacji, cze$¢ dobr nalezacych do starostwa opoczynskiego, stanowita wie§ Ma-
loszyce, graniczaca ze wsia Studzianna. Matoszyce czesto nawiedzali zohierze pol-
scy, roszczac sobie pewne prawa do majatkow krélewskich, pod pretekstem korzysta-
nia z lez zimowych, dawali si¢ wowczas we znaki miejscowej ludnosci. Jak glosi po-
danie, pewnej zimy dwie panienki wiejskie, kiedy spostrzegly, ze zolierze czyhaja na
ich cnote, uciekly i schowaly si¢ przed napastnikami na tym pagorku, porosnigtym
wowczas mtodym lasem iglastym. Ze wzgledu na niska temperature, panujacg zamiec¢
1 brak odpowiedniego ubrania, dziewczgta zaczely opada¢ z sit, usiadly pod jednym z
drzew i zasnety. Odnaleziono je martwe i pochowano na tym wzgorku, ktory otrzymat
nazwe Dziewicza Gora''®,

Ciagle czekano na decyzj¢ prymasa, ktory mial powolaé specjalng komisje,
majacg orzec, czy Obraz rzeczywiscie jest narzedziem w reku Boga. Tymczasem
wydarzenia 1670 r. — nadal napieta sytuacja polityczna, nie pozwolity prymasowi
na szczegdtowe zajecie si¢ ,,sprawa studzianska”. Wies¢ o Obrazie, o licznych
dobrodziejstwach, jakie za Jego posrednictwem sptywaty na wiernych, dotarta na
dwor krolewski. Znany z poboznosci Michat Korybut Wisniowiecki, nowo obra-
ny krol, zaraz po wyborze w 1670 r., nawiedzil Studzianng i ztozyt za uzyskang
wladze dziekczynny hotd Matce Bozej, a takze ofiare w postaci ztotej tablicy '"’.

Pod koniec 1670 r. prymas podczas rozmowy ze Zbaskim obiecat, ze w nie-
dlugim czasie osobiscie zajmie si¢ ta sprawg. Sam naszkicowatl plan przysziej
$wigtyni 1 zlecil wystawi€ jg jak najszybciej, o ile wyrok komisji, ktora powota,
bedzie pozytywny. Na miejscu w okolicznych lasach przystapiono do wyrebu

najlepszych drzew, ktére mialy w przysztosci postuzyé na budowe kosciota ',

1 Tamze, s. 11.
18 Tamze, s. 19.
19 Tamze, s. 11.
120 Tamze.
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Z przekazéw kronikarskich mozna wyciggnaé wniosek, ze okres miedzy 1664
a 1671 r., to poczatek zywiotowo rozwijajacego si¢ kultu, jakim otaczano Obraz
ze Studzianny. Czas ten charakteryzowatl si¢ stopniowym nasilaniem si¢ task przy
nim udzielanych przez Boga, za przyczyna Bogarodzicy. Liczne uzdrowienia,
wystuchane prosby, szacowali wspotczesni jako wydarzenia cudowne i tak nale-
zatoby je postrzegaé, badajac dzieje kultu, mimo ze dowody na nie trzeba niekie-
dy przyjmowac z duza ostroznoscig i krytycznie. Przes§ledzenie kilkudziesieciu
wypadkow, uznanych za nadzwyczajne, §wiadczacych o wstawiennictwie Maryi
za proszacymi, ktore notuje doktadnie Zbior Dobroczynnosci..., pozwala zauwa-
zy¢, ze sa to relacje dotyczace w wiekszosci uzdrowien. Byly to uzdrowienia cho-
rych oczu, nog, nagle uzdrowienia chorych bliskich §mierci z blizej nieokreslo-
nych przyczyn. Innym rodzajem task, w ktoérych dopatrywano si¢ znamion cu-
downosci, byta pomoc udzielana w sytuacjach beznadziejnych, np. wyratowanie z
niewoli czy wybawienie z cigzkich klopotow. Znane sg réwniez z tego okresu
dwie taski nawrocenia na wiare katolicka. Dobrodziejstw tych doznawali przed-
stawiciele wszystkich warstw spotecznych '*'.

5. TYTUL WIZERUNKU

Po przedstawieniu faktow swiadczacych o rozwijajacym si¢ kulcie Obrazu ze
Studzianny, nalezaloby zastanowi¢ si¢ nad jego tytutem. Niejako prekursorka
kultu Obrazu, byta matka ks. Zbaskiego, ktdra otaczata go czcig ze wzgledu na
przedstawiong na nim postaé sw. Jozefa.

Pozniejsze wydarzenia spowodowaly, ze Obraz zaczgto otacza¢ kultem ze
wzgledu na osobg Matki Przenaj$wigtszej. Do tej pory czczony jest jako Obraz
Maryjny. Wizerunek ten, o rzadko spotykanej kompozycji, w pierwszych latach
swojej Swietnosci mial dwa zasadnicze tytuly, ktore podaje Kronika, mianowicie:
Jezus, Maryi i Jozef Swiety oraz Obraz Matki Boskiej Studzianskiej **. Znajduje-
my tam tez inne, niejako pochodne tytuly, ktore byly przytaczane w latach p6z-
niejszych w opracowaniach, modlitewnikach, przewodnikach czy broszurach
dotyczacych Studzianny. Ze wzgledu na swa tre$¢ nazywany byl: Obraz Swietej
Tréjki, Jezusa, Maryi i Sw. Jozefa'®, Obraz Najswietszej Panny z Dziecigtkiem
Jezus i Sw. Jézefem Opiekunem'*. Inne tytuly Obrazu, jak i rozpowszechniany
oraz funkcjonujacy obecnie tytut: Obraz Matki Bozej Swietorodzinnej czy Obraz
Swietorodzinny, powstat w czasach znacznie pdzniejszych.

121 por. Zbiér Dobroczynnosci..., passim.

122 76b. Kronika, ASd, sygn. 1.

123 W kilku miejscach powtarza si¢ nazwa: Imago creatae sacrae Triadis, Jesu, Mariae et Jo-
seph. Zob. tamze, s. 4.

124 Tamze, s. 14.
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6. PRACE KOMISJI PRYMASOWSKIEJ ZAKONCZONE DEKRETEM
Z 18 MARCA 1671 R.

Liczne rzesze patnikow, wypraszane taski, cuda, rozliczne dobrodzejstwa,
ogblnie moéwigc rozglos tego cudownego miejsca, sprawily, ze prymas Mikotaj
Prazmowski — uporawszy si¢ ze sprawami panstwowymi i koscielnym w kraju —
osobiscie zajat si¢ sprawg taskami stynacego Obrazu. 26 stycznia 1671 r. w Skier-
niewicach'® powotal komisje, wyposazona w specjalne pelnomocnictwa, ktora
miata po przeprowadzeniu sledztwa i procesu, wyda¢ orzeczenie odnosnie do cu-
downosci obrazu Jezusa, Maryi i Jozefa Sw. Zadaniem komisji bylo rowniez, w
przypadku pozytywnego rozstrzygni¢cia, wydanie opinii o charakterze kultu. W
sktad komisji weszli nastepujacy dostojnicy koscielni: ks. Jan Grabowski, kanclerz
Iwowski, archidiakon uniejowski, gnieznienski i fowicki; ks. Stanistaw Krajewski,
kustosz towicki i1 gnieznienski; ks. Stanistaw Tynicki, protonotariusz apostolski,
oficjal opoczynski i prepozyt skrzynski; ks. Jan Radomski, kanonik teczycki i to-
wicki; ks. Wiadystaw Gurowski, teolog; ks. Sebastian Jaskowicz, jezuita, rektor
kolegium rawskiego; o. Franciszek Pawtowski, gwardian z L.owicza; o. Jan Biniek,
lektor filozofii, obaj z zakonu bernardynéw w Lowiczu '*°.

Sprawe wniost wlasciciel Studzianny, ks. Jan Stanistaw Zbaski, dziekan to-
wicki, kustosz sandomierski, kanonik gnieznienski i warminski, sekretarz krolew-
ski'?’. Przedstawicielem Kurii Metropolitalnej byt ks. Jan Boczytowicz, doktor
filozofii. Jego zadaniem bylo stawianie zarzutoéw odnosnie do rzetelno$ci sktada-
nych zeznan. Funkcj¢ notariusza petnit ks. Mateusz Ortowski, archidiakon kurze-
lowski, notariusz Kurii Arcybiskupiej Gnieznienskiej. Cztonkowie komisji przy-
byli do Studzianny 3 lutego 1671 r."** Na ten dzien mieli si¢ roéwniez stawié¢ we-
zwani specjalnym listem prymasa z 26 stycznia, wszyscy ci, ktorzy za sprawag
Obrazu ze Studzianny doznali szczegdlnych task, jak i swiadkowie cudownych
wydarzen. Z uwagi na zimowg porg¢, niedogodnos$¢ podrdzy, krotki termin na to,
ze listowny pozew w pierwszym rzgdzie byl rozpowszechniony w kosciotach
oficjalatéw: towickiego, kurzelowskiego, opoczynskiego i wolborskiego do Stu-
dzianny przybyli gtéwnie §wiadkowie z blizszych okolic.

Po wstepnym przestuchaniu, 25 swiadkow zostato zaprzysigzonych. Ksieza
komisarze doktadnie obejrzeli Obraz i przystgpili do szczegdlowych przestuchan.
Pierwszym z zeznajacych byl Wojciech Lenartowicz, murarz ze Smardzewic. Dzig-
ki jego zeznaniu, doktadnie zaprotokolowanemu i znajdujagcemu si¢ w kronice,
mamy szczegdtowe dane o poczatkach cudownych wydarzen'*, ktére przedstawili-
$my wczesniej. Nastepnie zeznanie ztozyl ks. Jan Stanistaw Zbaski, ktory w miarg

125 Tamze, s. 15.
126 Tamze, s. 14.
127 Tamze, s. 16.
128 Tamze, s. 15.
12 Tamze, s. 16-18.
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wiadomosci, jakie miat, zapoznal komisje z dziejami Obrazu, wyjasniajac, w jaki
sposob stal sie wlasnos$cia jego domu. Zeznat tez, ze nie moze powiedzie¢, aby on
sam doznat jaki§ szczeg6lnych task noszacych znamiona cudu, gdy zanosit modli-
twy przed Obrazem. Zaznaczyl jednak, ze ,kiedy patrzy na Wizerunek, doznaje
wzruszenia 1 silnego drzenia serca”. W swoim zeznaniu zas§wiadczyl o naglym
uzdrowieniu ks. Kurdwanowskiego*’. Poza ks. Zbaskim zeznawato jeszcze trzech
duchownych: Sebastian Wilinski, kaznodzieja skrzynski; Jakub Judzinski®' oraz
Stanistaw Tynicki, ktory wyznal, ze przez sze$¢ tygodni ciezko chorowatl na nogi,
miatl silne bole i nie mogt chodzi¢. Nogi przez caty ten czas byty bardzo obrzeknie-
te. W chorobie odwiedzil go ks. Wojciech, misjonarz skrzynski i zalecil mu, aby
ofiarowal si¢ do Obrazu w Studziannie. Nastepnego dnia ks. Tynicki postat swego
wikariusza, ks. Jana Walkiewicza z ptoétnami, aby otart je o Obraz w Studziannie.
Uczynit tak, poniewaz mial silng wiare i nadzieje w to, ze Pan Bog go pocieszy. Po
powrocie ks. Walkiewicza, owinat sobie nogi ptétnami, odmoéwit rézaniec i wszyst-
kie dolegliwosci momentalnie ustapity, ku ogromnemu zaskoczeniu stuzby >,

Wisréd zeznajacych do stanu szlacheckiego nalezeli: Wiadystaw, hrabia na
Lesznie, wojewoda feczycki'’’; Stanistaw Jagurzewicz, z wojewodztwa witeb-
skiego, ktory pielgrzymujac do Rzymu, pod Wolborzem ci¢zko zachorowal na
nogi i za namowg przygodnie spotkanych ludzi udat si¢ z wielkim trudem do Stu-
dzianny. Przed Obrazem odzyskat zdrowie i trzeciego dnia udat si¢ w dalsza dro-
ge do Wiecznego Miasta. Zeznawali rOwniez — wspomniany juz wczesniej Stani-
staw Petrykowski'**, panstwo Plichtowie ze Skotnik'** oraz Jakub Stonczewski,
ktory pozostajac w cigzkiej chorobie, zostat przez Jarockiego, podstaroste stu-
dziafiskiego i jego zon¢ ofiarowany do Obrazu w Studziannie, dzigki czemu od-
zyskat zdrowie. Zeznajacym byt tez Aleksander Dunin Brzezinski, ktory uzyskat
taske zdrowia, gdy byt ciezko chory na nogi i oko '*°. Ponadto zeznawali: Bogu-
mita Lochowska, Hieronim Glogowski i Tomasz Mokrzecki. Wszyscy ci $wiad-
kowie pod przysigga zrelacjonowali wlasne uzdrowienia z cigzkich choréb'’.
Natomiast Krzysztof Odrzywolski i Magdalena Kortynia zaswiadczyli o cudow-
nych uzdrowieniach swoich bliskich "**.

Wsrdd zeznajacych cztery osoby nalezaly do stanu mieszczanskiego, miano-
wicie: Wojciech Dudek z Wolborza, dzigki wstawiennictwu Matki Bozej Stu-
dzianskiej odzyskat wzrok, Jan Rakowski, gdy pielgrzymowat z Litwy do Czgsto-

130 O ¢zym juz wspomniano wyzej. Tamze, s. 18.

131 W trakcie sktadania zeznan byt jeszcze klerykiem, tamze, s. 21.
132 Tamze, s. 20.

133 Zbiér Dobroczynnosci..., s. 14.

134 Zbiér Dobroczynnosci..., s. 9-10.

133 Ich zeznanie traktuje si¢ jako jedno, tamze, s. 15.

136 Tamze, s. 16-17.

37 Tamze, s. 18-20.

138 Tamze, s. 21.



KULT OBRAZU MATKI BOZEJ STUDZIANSKIEJ W XVII-XIX W. 263

chowy, w Studziannie odzyskat zdrowie'* i Walenty Tarnogérski z Gielniowa ',
podobnie jak Rakowski zostat uzdrowiony z choroby skornej, a takze wspomnia-
na wezesniej Jadwiga Kucharzowa.

Wsrdd zeznajacych byli kmiecie, chtopi panszczyzniani i stluzba dworska,
wspomniana Dorota Rzygoniowa i Zofia Lisowa z Gapinina, Jan Stelmach ze
Smardzewic'*' oraz Fabian Strona, poddany dworu studzianskiego. Ten ostatni —
zeznal, ze strézujac w nocy, widziat przez godzing w kaplicy niezwykle $wia-
tto'*. Poddany wojewody teczyckiego nazwiskiem Mysliwiec odzyskat zdrowie i
mowe w Studziannie po ciezkim urazie glowy'®. Natychmiastowe wyzdrowienie
Mysliwea poswiadczyt tez w swoim zeznaniu jego pan — wojewoda teczycki'*.
Przed komisja stanela tez czwarta zona niezyjacego Albrychta Staroteskiego,
Zofia de Ryki z d. Buglewska, kasztelanka zarnowska. Powotujac si¢ na testa-
ment meza, zarzadala przeniesienia Obrazu do Nieznamierowic. Zbaski zaprote-
stowal przeciw tym roszczeniom, powotujac si¢ réwniez na testament ojczyma,
udowadniat, ze jego ostatnia zona nie ma do Obrazu zadnych praw. Komisja jed-
nak nie odrzucila jej pretensji i zostawita te¢ kwesti¢ do dalszego zbadania. P6z-
niej stanowisko Zbaskiego popart prymas i sprawa zostata oddalona'®.

Po zakonczeniu przestuchan komisja przestata do Kurii Gnieznienskiej wy-
niki dochodzenia wraz ze szczegétowo zaprotokotowanymi zeznaniami w celu
dalszych badan. Ksiadz Zbaski ztozyt natychmiast prosbe o opublikowanie ich
oraz zwrdcit si¢ do prymasa o wydanie orzeczenia, ktore stwierdzatoby, ze Obraz
nalezy uwazaé za cudowny i zatwierdzaloby Jego kult'*’. Ksigdz Jan Boczyto-
wicz, insygator, zakwestionowat procedure komisji, dopatrujac si¢ w jej dziala-
niach nieScisto$ci i nieformalnosci. Sprzeciwit si¢, aby wlaczy¢ do protokotu
zeznania: cztonka komisji ks. Stanistawa Tynickiego, ktory wedlug niego nie byt
bezstronny, jako $wiadek bowiem ztozyt zeznanie o cudownosci Wizerunku, a
takze ks. Zbaskiego, ktory cala sprawe wnosit do sadu komisarycznego. Podwazyt
tez kwalifikacje sprawcy rozgltosu murarza Wojciecha Lenartowicza. Uwazat, ze
Lenartowicz jest cztowiekiem zbyt prostym i nieokrzesanym, aby mozna mu byto
bez wahania wierzy¢. Udawadniat ponadto, Zze podczas ,;rzekomych” objawien,
ten cigzko chorowat i miat gorgczke, co tym bardziej podwaza realno$¢ jego do-
znan i prawdziwo$¢ pozniejszego zeznania. Ksigdz Zbaski dzigki swej erudyc;ji i
sile przekonywania zbit te zarzuty i doprowadzit do opublikowania zeznan ', Po

139 Tamze, s. 12.

140 Tamze, s. 18.

! Tamze, s. 10~12.

142 Tamze, s. 13.

143 Tamze, s. 15.

144 Tamze, s. 14.

145 Kronika, ASd, sygn. 1, s. 24.
146 Tamze, s. 16.

147 Tamze, s. 16.
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opublikowaniu badan przez komisj¢ prymasowska i po wyjasnieniu zastrzezen,
ktére wniost ks. Jan Boczylowicz, jej dziatalno$¢ zostata zakonczona.

W tym miejscu nalezy nadmieni¢, ze kiedy komisja przestata dokumentacje
do Gniezna, prymas polecil zapozna¢ si¢ z nig biegtym z zakresu teologii, prawa i
chirurgii. Biegli ci wydali pozytywng opini¢, zaznaczajac, ze w trzech wypadkach
z pewnoscig uzdrowienia zostaly dokonane moca nadprzyrodzona, przekaraczaja-
ca zwyczajny bieg natury. Chodzito o uzdrowienie Doroty Rzygoniowej ze Stu-
dzianny, ktora odzyskata nagle wzrok po 16 latach catkowitej Slepoty, gdy byta w
kaplicy i modlita si¢ przed Obrazem. Nastepnie uzdrowienie Zofii Lisowej z Ga-
pinina, ktérej w sposdb ponadnaturalny zrdst si¢ uciety palec, po tym jak ofiaro-
wala si¢ przed Obrazem, oraz uzdrowienie szlachcica Tobiasza Mokrzyckiego,
ktéry mial niewladna reke na skutek cigzkiej rany postrzatowej. Szlachcic ten
odzyskat zupetnie dawna sprawnos¢ reki, rowniez po przybyciu do Studzianny '**.

Owocem zakonczonego $ledztwa bylo wiazace i zasadnicze stwierdzenie, ze
obraz Jezusa, Maryi i Jozefa Swietego ze Studzianny, ma cechy cudownosci. Osta-
tecznie sprawa mogla by¢ uwazana za zakonczona z pomys$lnym skutkiem, kiedy
wydane zostanie uroczyste orzeczenie prymasa. Prymas postanowil uczynic to oso-
biscie w Studziannie 18 marca 1671 r. Wczesniej jednak pismem z 19 lutego 1671 r.
polecit oglosi¢ we wszystkich parafiach archidiecezji gnieznienskiej swoja decyzje
przybycia do Studzianny, w celu ogloszenia cudownosci Obrazu. W pi§mie tym dat
jeszcze prawo do wniesienia zastrzezen odnosnie do swojej decyzji, ktore gotow
byt rozpatrzy¢ na miejscu. Wezwatl rowniez wszystkich wiernych archidiecezji do
modlitw w intencji pomysInego zakoficzenia sprawy .

Prymas Mikotaj Prazmowski'”’, 18 marca przybyt do dworu w Studziannie w
asys$cie ksigzy: Stanistawa Buzynskiego, archidiakona gniezniefiskiego, warszaw-
skiego 1 kaliskiego, podkanclerzego Krolestwa Polskiego; Stanistawa Krajewskie-
go, kustosza gnieznienskiego i fowickiego; Adama Sarnowskiego z Leczycy, Ma-
teusza Kazimierza Ortowskiego, archidiakona kurzelowskiego, dziekana kaliskiego,
kanonika uniejowskiego, notariusza akt Kurii Gniezniefiskiej oraz wielu innych
znamienitych osobistosci duchownych i $wieckich''. Ksigdz Jan Boczylowicz,
wystepujac z urzedu, zlozyl osobiscie na rece prymasa zarzuty podwazajace nad-
przyrodzony charakter podawanych faktow. Zupeknie z innych pobudek, zwrocit si¢
do prymasa ks. Marcin Dziuli, prepozyt drzewicki, uroczyscie protestujac, ze wraz z
ogloszeniem dekretu moga by¢ naruszone i pogwalcone prawa parafialne przez

148 Chociaz dekret nie wymienia nazwisk, a jedynie opisuje te przypadki, to po poréwnaniu ich
z zaprzysi¢zonymi zeznaniami, mamy calkowita pewno$¢ co do tozsamosci tych trzech osob. Zob.
Kronika, ASd, sygn. 1, s. 27; Zbior Dobroczynnosci..., s. 1-24.

149 Kronika, ASd, sygn. I, s. 25.

130 podpisywat si¢ Mikotaj na Prazmowie Prazmowski, z taski Boga i Stolicy Apostolskiej Ar-
cybiskup Gnieznienski, Staly Legat Papieski, Prymas Krolestwa Polskiego i Wielkiego Ksigstwa
Litewskiego, tudziez Pierwszy Ksiaze. Por. tamze, s. 13, 15, 25.

151 Tamze, s. 27.
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zalozenie nowej placéwki w Studziannie. Apelowal, wrecz zadal, aby zostalo wy-
znaczone jakie$ wynagrodzenie z ofiar i dochodow tego miejsca na rzecz macierzy-
stego kosciota'>. Prymas miat jeszcze pewne wahania co do ogloszenia orzeczenia,
jednakze przekonalo go dokonane w jego obecno$ci nagle uzdrowienie zotnierza

kaleki, ktory cierpiat od wielu lat na niedowtad cigzko zranionej reki'™.

7. DEKRET

Obszerny dekret, ktory odczytat prymas 18 marca 1671 r., jest utrzymany w
stylu barokowym. Zaczyna si¢ patetycznie, barwng mowa teologiczno-kazno-
dziejska. Na wstepie wspomina o dobrodzejstwach Boga i Jego nadprzyrodzonym
dzialaniu w historii zbawienia, o szczegélnych taskach jakich doznata Polska.
Nastepnie wymienia sanktuaria maryjne naszej Ojczyzny, z ich obrazami i figu-
rami styngcymi taskami, ktore Swiadczg w sposob wymowny o szczegdlnym umi-
towaniu Polski przez Bogarodzice, wreszcie mowi o Studziannie, zaznaczajac, ze
jest to miejsce upatrzone przez Boga, skad wyptywaty dobrodziejstwa i przycho-
dzita pomoc dla popadajacego w rozliczne nieszczgscia narodu. Prymas zazna-
czyt 1 to wydaje si¢ bardzo wazne, ze Bég w Studziannie za sprawa tamtejszego
Obrazu, zsyla taski nie tylko przez swego Syna, lecz za posrednictwem wszyst-
kich trzech Oséb przedstawionych na Obrazie, a wigc réwniez przez Maryje i $w.
Jozefa. Dalej w dekrecie jest przedstawiona relacja z catego przebiegu sprawy,
mianowicie zestawienie rozporzadzen prymasa, szczegoétowe zeznania Swiadkow,
potwierdzenia o dokonanym obwieszczeniu z 19 lutego 1671 r. w kosciotach ar-
chidiecezji gnieznienskiej. Nastepnie znajduje si¢ streszczenie zarzutow przeciw-
ko cudownos$ci Obrazu oraz dyskusja nad tymi zarzutami, podsumowana replika
ks. Zbaskiego. Catos¢ dekretu zamyka, utrzymana w uroczystym i podniostym
tonie, deklaracja zatwierdzajaca kult Obrazu'>*.

Mozemy stwierdzi¢, ze dokument ten dowodzi ostrozno$ci i $cistosci praw-
niczej, jaka kierowata si¢ wladza duchowna w przeprowadzaniu tego rodzaju
badan. Warto$¢ historyczna tego aktu sprowadza si¢, z jednej strony, do przed-
stawienia historii Obrazu, zreszta w sposob do$¢ pobiezny, z drugiej jednak stro-
ny, jasno ukazuje cigzka sytuacj¢ polityczna, w jakiej znalazla si¢ nasza Ojczyzna
w pol. XVII w., akcentuje $cisle powigzanie przejawow zycia religijnego i patrio-
tycznego w narodzie. Poza tym dowodzi silnego i glgboko zakorzenionego kultu
maryjnego w owczesnej Polsce. Zaznaczony jest tez w dokumencie ogromny au-
torytet prymasa, zaangazowanego w sprawy koscielne i1 polityczne oraz znaczenie
i funkcje Odwczesnych archidiakondéw. Relacja ta przybliza nam tez praktyki i
obyczajowo$¢ chrzescijanskg tamtego okresu, m.in. pielgrzymki do Czestochowy

152 Tamze, s. 26.
153 Tamze, s. 12.
154 Tamze, s. 13-28.
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z odlegtych stron kraju, duza religijno$¢ mezczyzn. Przedstawia tez tatwowier-
no$¢ wrecz naiwnosc¢ religijng.

Dokument ten miat dla Studzianny ogromne wrecz przetomowe znaczenie,
od daty jego ogloszenia mozemy bowiem mowi¢ o Sanktuarium Ziemi Opoczyn-
skiej, jakim z pewnos$cig stalo si¢ to miejsce, promieniujgc szybko rozszerzaja-
cym sie kultem na cala Ojczyzne i poza jej granice'.

8. CUDA T LASKI

Magnesem przyciagajacym wiernych do danego sanktuarium jest przede
wszystkim obraz badz figura, bedace narzedziem Boga w hojnym rozdawnictwie
task i rozlicznych dobrodziejstw. Jak nam wiadomo, takim narzedziem w reku
Bozej Opatrznosci stat sie obraz Jezusa, Maryi i Jézefa Swietego. Studzianna
zaistniata w §wiadomosci wiernych dzigki ,,cudownej przygodzie” murarza Woj-
ciecha Lenartowicza i nastgpujacych zaraz po niej licznych wypadkach uzdro-
wien, w ktorych to poboznos¢ ludowa dopatrywala sig, jednoznacznie nadzwy-
czajnej interwencji Bozej. Liczne rzesze ludzi przybywaty do tego cudami i ta-
skami stawionego miejsca, przepraszajac za grzechy, proszac Matke Bozg o po-
$rednictwo w zanoszonych pro$bach, dziekujac za otrzymane dary '°.

Po omdwieniu pierwszych przejawow kultu w Studziannie oraz badan i ustalen
komisji prymasowskiej, nalezy podda¢ teraz krytycznej analizie zrédta z interesujace-
go nas okresu, rejestrujace wydarzenia, ktore 6wczesna wladza duchowna oraz pdz-
niejsi stroze sanktuarium — ksieza filipini — uznali za noszgce znamiona nadprzyro-
dzonej interwencji Bozej. Najstarszym zrodlem jest ksigga rekopismienna w jezyku
polskim, ktorg zapoczatkowano w 1672 r., zawierajaca wedtug okreslenia karty tytu-
towej zestawienie cudow'”’. Zostata, po uprzednim usystematyzowaniu i uzyskaniu
zezwolenia na druk, wydana w 1729 r. w Warszawie'**. Drugie wydanie tej ksiegi
zawierajace te same zeznania, utozone w pewnym porzadku, plus inne zeznania, uka-
zalo si¢ drukiem w Lowiczu w 1776 r. Wydanie to ocenia ostrozniej podawane wyda-
rzenia, jego bowiem tytut brzmi nie jak pierwszego Zrzodto Cudow... a Zbior Dobro-

135 Zob. Aneks I; por. Zbiér Dobroczynnosci...; W. Nater, Kult Obrazu Matki Boskiej Stu-
dziariskiej (Swietorodzinnej) do czaséw rozbiorowych, masz., Studianna-Lublin 1973.

156 Wypuszczone pedy z owego przymusowego zakatka Maryi, naszej Pani, staly si¢ naprawde
gajem owocodajnym — w tak wielkiej bowiem liczbie uczeszczali tu przybysze, prezentowali si¢ z
takim nabozenstwem, z tak ogromng rados$cia ducha i z tak obfitymi korzy$ciami dla dusz, ze czter-
dziestu, a czgsto i wigeej spowiednikow, spowiadalo przez cale dni od $witu az do pdznego zmierz-
chu”, Kronika, ASd, sygn. I, s. 10.

157 Ksiega Pierwsza Cudéw... ASd, sygn. 111

158 Zezwolenie prepozyta studziafskiego i rady deputatéw na druk ksigzki na podstawie wier-
nego przekazu z r¢kopismiennej ksiggi pierwszych cudow studzianskich, pochodzi z 20 kwietnia
1727 r. Natomiast zezwolenie prymasa Teodora Potockiego z 1 marca 1728 r. Zob. Wstep Zrzodto
Cudow y Lask..., Warszawa 1729.
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czynnosci.... Zamyka si¢ ono na relacjach zanotowanych do 1730 r.'” Ksiega rekopi-
$mienna zostata natomiast doprowadzona do 1756 r.'® Zawiera 358 zeznan o dobro-
dziejstwach, ktore staly sie udziatem wiernych, w latach 1672—1756. Zbior Dobro-
czynnosci.. natomiast, ktdry siega wstecz do 1660 r., notuje ok. 680 wydarzen. Miedzy
rokiem 1660 a 1672, kiedy to zaczynaja si¢ relacje w rekopismiennej ksiedze pierw-
szych cudow, Zbior Dobroczynnosci... podaje za Kronikg studzianskq relacje 25
swiadkéw spisane w trakcie wspomnianego juz $ledztwa prowadzonego przez komi-
sj¢ prymasowska oraz 27 innych zeznan nie zawartych w Kronice. Nalezy wigc przy-
puszczaé, ze autor Zbioru Dobroczynnosci... czerpat poza Kronikq studzianskq i ksie-
ga rekopi$mienng cudow z innych, nieznanych zrodet, z ktérych to zaczerpnat ok. 270
relacji. Zrodtami tymi moga byé relacje uczynione reka samych darbiorcow, na luz-
nych kartach i nie wciagniete do ksiegi rekopismiennej prowadzonej przez ksiezy
filipinow. W Archiwum Studzianskim zachowalo si¢ 21 takich zeznan'®'. Jedna z
relacji pochodzi z okresu, kiedy byla jeszcze prowadzona ksigga rekopi$mienna. Jest
to zeznanie Stanistawa Buczkowskiego, administratora Pawtowic, lezacych w dob-
rach Jozefa Humierskiego, stolnika koronnego, starosty [bractawskiego], pochodzace
z 1741 r. Zeznanie to jest obszerng relacja o wypadku, jakiemu ulegt Buczkowski i
pozniej cudownym uleczeniu za wstawiennictwem Matki Bozej Studzianskiej'®.
Mozna przypuszczaé, ze nie troszczono si¢ zbytnio o przechowywanie tych relacji po
tym, jak ukazaty si¢ one drukiem. Zbior Dobroczynnosci..., jak juz wspomniano, jest
ostrozniejszy w tytule co do opisywanych wydarzen, nazywajac je nie cudami, jak
tytuluje ksiega rekopiSmienna, czy jej pierwsze wydanie, ale dobroczynno$ciami i
faskami. W zbiorze bowiem obok zeznan zawierajacych relacje z cudownych uzdro-
wien, ktore to relacje co do rzetelnosci ich przedstawienia, godnych §wiadkow wyda-
rzenia i krytyki medycznej, nie budza zastrzezen ', notuje wiele relacji poboznoscio-

. - 164
wych, naiwnych, a nawet noszacych znamiona zabobonu .

13 W tym roku zanotowano jedna relacje, pochodzi ona od kpt. Kazimierza Bara, Zmudzina.
Zeznal on w Studziannie, ze zostat wziety przez Szwedoéw do niewoli i grozita mu egzekucja, ale
kiedy uczynit slubowanie do Obrazu Studzianskiego, cudownie z niewoli uszedl. Zob. Zbior Do-
broczynnosci..., s. 145.

107 tego roku pochodzi ostatnie zeznanie ztozone przez Sebastiana Cegielskiego z Falkowa,
uzdrowionego z paralizu nogi. Zob. Ksigga Pierwsza Cudow..., ASd, sygn. 111, s. 120.

161 Zob. Publikacje i relacje kronikarskie (teczka), ASd, sygn. X VIIL.

192 Zeznanie to jest opatrzone podpisem zainteresowanego oraz poswiadczone przez Jana Fran-
ciszka [komendarza skrzynskiego] i opatrzone jego pieczecia (teczka), ASd, sygn. X VIIIL.

193 Np. zeznania zawarte w protokole badania przeprowadzonego przez komisj¢ prymasowska,
a dotyczace uzdrowien Doroty Rzygoniowej, Zofii Lisowej oraz Tobiasza Mokrzeckiego, Zbior
Dobroczynnosci..., s. 10-21; z zeznan pozniejszych cudowne zro$nigcie potamanych nog, jakiego
doswiadczyt przed Obrazem w Studziannie 6 sierpnia 1673 r. Mikotaj Udrzycki, Zbior Dobroczyn-
nosci..., s. 149.

194 Ocalenie Stanistawa Kurka z Bobrownik przed utonieciem w Wisle, tamze, s. 250. Kara za
niedopetnienie §lubowania wzgledem Matki Bozej z Obrazu w Studziannie jaka spadla na ksi¢zna
Konstancj¢ z Sapiehéw Sanguszkowa, tamze, s. 82.
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Ksigga rekopismienna zamyka si¢ na 1756 r., ale nie znaczy to, ze ustaly do-
brodziejstwa splywajace na proszacych za przyczyng Matki Bozej ze swietego Wi-
zerunku Studzianskiego. Wspomniano, ze w Archiwum Studzianskim znajduja sie
luzne archiwalia zawierajace zeznania o cudownej ingerencji Bozej Rodzicielki. 20
takich relacji pochodzi z kofica XVIII i 1 pot. XIX w. Ostatnie zeznania, ktdre si¢
zachowatly to zeznanie z 9 sierpnia 1830 r. Stanistawa z Domajewic Strzembosza,
zamieszkatego w kolonii Kaliszkowo w gm. Janikowice w par. Dabrowskie;.
Strzembosz stracit wzrok i1 po 21 miesigcach i 3 tygodniach swojego kalectwa przy-
byt 23 maja 1828 r. do ks. Dulnickiego, proboszcza w Stawnie, z prosba o btogo-
stawienstwo. Dulnicki potozyt na glowie chorego stute, polecit z wiarg oddac sie¢ w
opieke Matce Bozej w Studziannie i odmowié cztery razy Ojcze nasz, cztery razy
Zdrowas Mario 1 jedno Wierze. Strzembosz zeznat, ze peten ufnosci w Boze Mito-
sierdzie, odmowil modlitwy i zaraz odzyskat wzrok. Dzialo si¢ to w obecnosci pro-
boszcza ze Stawna i stuzacego uzdrowionego Strzembosza'®.

Drugie zeznanie z 10 czerwca 1844 r. zlozone w Studziannie, pochodzi od
Petroneli Suchorskiej i jej matki, zamieszkatych w guberni kaliskiej w powiecie
sieradzkim. Gtlosi ono, ze kiedy Petronela zachorowata na tyfus i byta umierajaca,
a lekarze 27 listopada 1843 r. stwierdzili, Ze nie ma juz dla niej ratunku i co naj-
wyzej zostato jej parg godzin zycia. Matka jej prosita o pomoc Matke Boza Stu-
dzianska, ofiarowata umierajaca temu miejscu i przylozyta mata kopie Obrazu do
ust chorej. Corka tego samego dnia zupelnie wyzdrowiata. Zeznanie to poswiad-
czyt $wiadek cudownego uzdrowienia, Izydor Jabtkowski'®.

Mozna przypuszczac, ze doznanych dobrodziejstw, task byto mniej niz w
latach, kiedy kult Obrazu ze Studzianny rozwijat si¢ zywiotowo, ale na pewno
zdarzyty sie. Swiadczy o tym tez notatka ks. Jana Wisniewskiego ztozona w re-
kopismiennej ksiedze pierwszych cudow, wyrazajaca zal, ze ksigza filipini zanie-
dbali notowania doznanych cudéw i task w Studziannie'®”’. Od lat dwudziestych
XVIII stulecia widzimy stopniowy spadek notowanych wydarzen w ksigdze rgko-
pismiennej '®*. Wptyw na to miata zapewne sytuacja w kraju, a takze nowe prady
o$wieceniowe, a takze zaangazowanie filipinow, a wiec tych, ktorzy dbali o pro-
wadzenie tej ksiggi i ktorzy poddawali krytyce wydarzenia, w sprawy zwigzane z
budowg obecnej $wiatyni, jak rowniez problemy i niepowodzenia, jakie wystapity
w kongregacji studzianskiej'®”. Ksiega rekopismienna oraz ksiegi wydane dru-
kiem, stanowig bogaty material do odzwierciedlenia charakteru i ducha epoki

195 Teczka, ASd, sygn. XVIII, , Pamigtka cudu odebranego”.

1% Teczka, ASd, sygn. XVIII, Zeznanie Petroneli Suchorskiej z 1844 r.

17 Ksiega Pierwsza Cudéw... ASd, sygn. 111, s. 121.

1% Miedzy 1730 r. na ktérym koficza sie relacje w Zbiorze Dobroczynnosci..., a 1756 r., kiedy
koncza si¢ zeznania w rekopismiennej ksiedze pierwszych cudow, zanotowano w niej tylko 30 ze-
znan. Zob. Ksiega Pierwsza Cudow... ASd, sygn. 111, s. 112—-120.

19 7Zob. Streszczenie sprawy przeciw Wiel. Franciszkowi Czotkoszewiczowi z lipca 1724 r.,
ASd, bez sygn.
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schytku §wietnosci Rzeczpospolitej Obojga Narodow. Poza przynaleznos$cia spo-
leczna, miejscem zamieszkania, dolegliwo$ciami badz klopotami zeznajacych
mozemy z tych relacji pozna¢ w pewnym stopniu réwniez mentalnos¢, sposob
wartosciowania 6wczesnych ludzi, stosunki spoleczne, typowe konflikty i niekie-
dy drastyczny sposob ich rozwiazywania'”".

Zbior Dobroczynnosci... utozony w pewnym porzadku tematycznym i chronolo-
gicznym, podaje, ze na ok. 680 relacji, najwigksza liczba odebranych task i dobro-
dziejstw, bo ponad potowa miata miejsce w latach osiemdziesiatych i dziewigédzie-
sigtych XVII w. Uzyskujacymi taski byli ludzie wszystkich standéw. Liczebno$¢
przedstawicieli rozmaitych warstw i dzieci, ktorych udziatem staty si¢ dobrodziejstwa,
przedstawia si¢ nastepujaco: magnateria — 6 0sob, szlachta — 276 osob, mieszczanstwo
— 72 osoby, duchowienstwo — 38 osob, kmiecie, chtopi panszczyzniani, stuzba i ano-
nimowi — 250 os6b. W tej liczbie bylo 18 Zohierzy czynnych i 46 dzieci. Na og6t
zeznania sktadane byly pod przysiega, po odbyciu spowiedzi i przyjeciu Komunii $w.
przez zeznajacego. Olbrzymia czg$¢ otrzymanych task to uzdrowienia z przeréznych
choréb badz odniesionych ran. Takich uzdrowien Zbior notuje przeszto 600. Wsrod
chorob, ktore zostaty nazwane badz blizej okreslone, przewazaly choroby konczyn, w
tym reumatyzm, paraliz i podagra'”', choroby oczu (42 wypadki)'”*, kottun'”, choro-
by serca, apopleksje, poza tym silne bole glowy, zgbéw, choroby zotadka, ptuc, uszu,
choroby skorne, ospa, wrzody, r6za, dezynteria, silne goraczki i febry, krwotoki, epi-
lepsje zwane kadukami'™, przedzwigniecia. Uzyskiwano taske zdrowia w kalec-
twach, przy niebezpiecznych porodach. Proszacy uzyskiwali tez uzdrowienie dla swo-
ich najblizszych, bedacych w stanach rzekomej $mierci'”. W wielu wypadkach pro-
szacy uzyskiwali zdrowie po daremnych wysitkach lekarzy, z tych swiadectw moze-
my poznaé stan dwczesnej wiedzy medycznej i metod leczenia'’®.

Niektore z relacji, jak ta zlozona przez Mikotaja Sokalskiego w 1688 r.,
$wiadcza o braku wiedzy oraz wiary w zabobony przez 6wczesne spoteczen-
stwo. Otoz Sokalski stracit zupelnie wzrok, pozostawat niewidomy przez 18

tygodni. Przyczyne jego choroby i kalectwa widziano w tym, Ze uciat sobie

0W 1673 1. za pewien wystepek przeciwko panu, u ktorego stuzyt Kazimierz Szatanowski,
zostal niewinnie oskarzony, okowany w dyby, a nastepnie przez tego pana skazany na utopienie.
Rzucono go zwigzanego w worku z kamieniami do rzeki. Po oswobodzeniu si¢ z worka zostat przez
wspotstugi uderzony w tyt glowy tyka, stracit przytomnos¢ i poszedt na dno. Wyptynat na drugim
brzegu, ocknal si¢ i zaraz po tym wydarzeniu 28 wrzesnia przyszedt do Studzianny i zeznat pod
przysigga, ze w trakcie egzekucji ciagle glosno oddawal si¢ w opieke Najswietszej Pannie w Obrazie
Studzianskim, ktorej to przypisat swoje ocalenie, Zbior Dobroczynnosci..., s. 240, 298.

17V Zbiér notuje 61 takich relacji.

172 poza uzdrowieniem Doroty Rzygoniowej, nie podano juz zadnego takiego wypadku, w kto-
rym mogliby$my doszukiwa¢ si¢ jednoznacznie cudownej interwencji Boze;j.

'3 Zob. Z. Glo ger, Encyklopedia staropolska ilustrowana, t. 3, Warszawa 1972, s. 63—-64.

174 Kaduk to staropolska nazwa padaczki. Z. Gloger, dz. cyt., t. 2, s. 303.

175 Odnotowano 18 podobnych wypadkéw. Zob. Zbior Dobroczynnosci..., s. 61, 255-262.

176 Np. préba reanimaciji i drenazu ufozeniowego drog oddechowych, byto toczenie topielca na
beczce, zob. tamze, s. 261.
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kottun na gtowie'”’. Choroby skérne, liczne wypadki koltuna, szczegdlnie
wsrdd nizszych warstw spotecznych — kmieci i stuzby dworskiej, cho¢ nie tylko
wéréd nich'”®, $wiadcza w sposdb wymowny o niskim stopniu higieny i warun-
kach bytowania ludnosci'”. Choroby serca i podagra typowe byly dla szlachty;
wigzato si¢ to przede wszystkim z wysokobiatkowg dieta i trybem zycia tej
warstwy spotecznej.

Inng grupe otrzymanych task stanowia wypadki wyratowania z niebezpie-

czenstw: poZarulgO, otrucia'®', utonif;cialgz, od wilkow'®, piorunam, morowego

powietrza'®, od zbojcow'*’. W tej grupie szczegdlne i obszerne miejsce zajmuja

dobrodziejstwa zwigzane z uniknieciem badz wyratowaniem od strzal, z niewoli

czy oblezenia'®.

Trzeba pamigtaé, ze czas konca XVII w., bo gléwnie z tych lat pochodza owe
relacje, to okres ustawicznych wojen i niepokojow na Kresach, jak rowniez jest to

77 Tamze, s. 94.

178 Ks. Szymon Lipinski, prezbiter z diecezji kijowskiej 19 listopada 1686 r. zeznat m.in., ze
w 1675 r. oslept z powodu ucigcia kottuna na gtowie. Niewidomy pozostawat przez pig¢ lat. Po
ofiarowaniu si¢ przed Obrazem w Studziannie, przejrzal na jedno oko, tamze, s. 115-116.

17 7biér podaje kilkanascie relacji o utracie wzroku na skutek uciecia koltuna. Jak juz podaje
Encyklopedia staropolska Glogera, opierajac si¢ na pogladach naukowych Davisona, lekarza Marii
Ludwiki i Jana Kazimierza, oraz H. Dobrzyckiego, autora dzieta O koltunie pospolicie plica poloni-
ca zwanym’; kottun na glowie jest wytworem niechlujstwa i braku higieny. Zob. Z. Gloger,
dz. cyt., t. 3, s. 63—-64. Przesad moéwiacy, ze nie wolno ucina¢ kottuna, brat si¢ z doswiadczenia,
zdarzaty si¢ bowiem wypadki §lepoty, a nawet $mierci po takiej operacji. Dzisiaj wiemy, ze spowo-
dowane one byly zakazeniem. Ucigcie bowiem kottuna wigzalo si¢ z otwarciem ropnia na gtowie
(odstonigcie zmian wrzodziejacych), ktory byt najczesciej przyczyna powstania samego kottuna.
Powstaly w ten sposob stan zapalny czgsto prowadzil do pospolitej kiedys$ choroby oczu — jaglicy,
badz zapalenia opon mézgowych, zob. M. H. Nizanowska, Podstawy okulistyki, Wroctaw 1992,
s. 105-106, a takze Mata encyklopedia medycyny, Warszawa 1979, s. 450.

'8 M.in. dopatrywano sie cudownej ingerencji Bozej w ocaleniu z pozaru koéciota w Czeszy-
niu w archidiecezji gnieznienskiej, zob. Zbior Dobroczynnosci..., s. 160. Ocalenie kosciota w Stu-
dziannie w 1721 r., tamze, s. 163.

181 7Zbior notuje 3 wypadki, m.in. w 1685 r. ocalat od $mierci po spozyciu arszeniku Walenty
Piatkowski, tamze, s. 251.

182 Zanotowano 29 zdarzen, m.in. ocalenie pary ksigzecej — Dominika Radziwilta, podkancle-
rzego Wielkiego Ksigstwa Litewskiego i jego matzonki, zimg 1684 r. u uj$cia Bugu do Wisly, tam-
ze, s. 245-246.

183 M.in. w 1698 r. faski tej doznala kobieta spod Koniecpola, tamze, s. 189.

184 Ocalenie osob i majetnosci Stanistawa Goreckiego, tamze, s. 182. Zbi6r notuje jeszcze 3
podobne wypadki, tamze, s. 182—185.

185 Tamze, s. 188.

136 Tamze, s. 202.

187 Tamze, s. 185-189. Przypadkéw takich w sumie z wypadkami uniknigcia $mierci od strzat
badz kul zanotowano 40, m.in. pan Laskowski, towarzysz Stanistawa Opalinskiego, wojewody
kaliskiego, po spowiedzi i Komunii $w. przyjetej 13 grudnia 1673 r. w Studziannie zeznat, ze szczg-
$liwie uniknat niewoli w trakcie wyprawy wojewody na Woloszczyzng, dzigki ryngrafowi, ktory
przedstawiatl cudowny Obraz Studzianski, tamze, s. 33, 66, 185—189.
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czas chwalebnej Odsieczy Wiedenskiej. Zanotowanych jest tez kilka podobnych,
pdzniejszych relacji, pochodzacych z czaséw niszczycielskiej wojny potnocne;.

Zbior Dobroczynnosci... notuje rowniez relacje dzigkczynne osob, ktore do-
znaty Bozej opieki w zawilych sprawach majatkowych i procesach '**, uniknigciu
miecza katowskiego '*’, w zamiarach samobojczych, rozpaczy oraz w nawrdceniu
z grzechow i zwyciestwie nad pokusami'®. O ludowych wierzeniach, gustach i
zabobonie dwczesnego spoteczenstwa, $wiadcza relacje o tasce odczarowania .
Réwniez zanotowane sg tam przypadki nawrdcenia z herezji 1 schizmy oraz dwa
przypadki przejscia z judaizmu na chrzescijanstwo ',

Osobna grupe stanowig relacje o odnalezionych koniach'® czy tez innych zgu-
bach duzej wartosci'™. Wiekszo$é 0sob uzyskiwata dobrodziejstwa z dala od Stu-
dzianny. Uzyskiwano je przez samo powierzenie si¢ w opieke Matki Bozej w Wize-
runku Studzianskim i uczynienie §lubu nawiedzenia §wigtego miejsca. Swiadczy to
wymownie o szerokim zasiggu, niezwykle zywego w owym czasie kultu Obrazu. W
niewiernosci przyrzeczeniom dopatrywano si¢ powodoéw do cofnigcia pomocy ze
strony Boga i Maryi'®. Laski uzyskiwano tez przez dotknigcie si¢ lub otarcie o
Obraz, ktadziono go na chorych, pito nawet wode, w ktorej maczano tkanine, weze-
$niej dotykang do $wietego Wizerunku'*®. Noszono go przy sobie w formie ryngra-
fu, w przetransponowanym w ten sposéb Malowidle walczacy widzieli tarczg w
boju. W sytuacji beznadziejnej samo wezwanie ,,Matko Boska Studzianska, ratuj”,
uwazano za bardzo skuteczne. Postacie Swietej Rodziny widywano tez w snach, na
ogo6t byly to sny przestrzegajace przed grozacym niebezpieczenstwem i zachgcajace
do odbycia pielgrzymki do Studzianny'”’.

W tlaskach i dobrodziejstwach, w ich zglaszaniu i rejestrowaniu, poza troska
czlowieka proszacego o zdrowie czy inna korzys¢ badz proszacego o opieke, uwi-
dacznia si¢ bardzo wyraznie motyw kultu, ogromna religijno$¢ i prostoduszna wiara.
Z relacji tych wyraznie mozemy odczyta¢ ducha epoki i wiasnie przez taki pryzmat
nalezy je oceniac.

188 Zbior Dobroczynnosci..., s. 234-235.

139 Tamze, s. 53-56.

190 Tamze, s. 74-77.

! Tamze, s. 52-53.

192 Tamze, s. 106—109. 199-202, 298.

193 Zanotowane jest tez uzdrowienie konia wartosci 1000 zip, tamze, s. 118.

19 Tamze, s. 293-297.

195 K atarzyna Karpowa z Warmii zeznata w 1689 r., ze odkladata spetnienie §lubowania odby-
cia pielgrzymki do Studzianny. Wedlug niej zostala za to pokarana ci¢zka choroba corki, sama
rowniez podupadta na zdrowiu. Zamienita §lub na odbycie pielgrzymki do Swietej Lipki, ale ,tej
odmiany $lubu nie akceptowata Najswictsza Matka”. Dolegliwosci Karpowej i jej corki ustapity
dopiero po przybyciu do Studzianny, tamze, s. 83. Podobne relacje: tamze, s. 82, 88—89, 125.

19 Zbior Dobroczynnosci..., s. 192, 280.

197 Schizmatykowi Janowi Widzinskiemu z powiatu sanockiego, ukazat si¢ Obraz Studzianski,
z ktorego Najswigtsza Panna namawiata go do powrotu do wiary katolickiej i odbycia pieszej piel-
grzymki do Studzianny, tamze, s. 199.



272 PIOTR ZWOLINSKI

9. PIELGRZYMI

Poczawszy od ,,cudownej przygody” Lenartowicza, Obraz w Studziannie stat
si¢ zaraz obiektem, do ktorego pielgrzymowano zaréwno pojedynczo, jak i w
duzych grupach (kompaniach), tak z blizszej okolicy, jak i z najdalszych zakat-
kow Rzeczpospolitej oraz spoza jej granic. Wzmiankowano juz na podstawie
relacji zawartych w Kromnice o licznych rzeszach patnikow przybywajacych z za-
miarem nawiedzenia Obrazu w 2 pot. lat szes¢dziesiatych XVII w., kiedy to obo-
wigzywal zakaz kultu wydany przez prymasa. Po wyrazeniu przez niego zgody na
poloficjalny kult Wizerunku, tlumy patnikow zdgzaly na Dziewicza Gore ,na
ksztalt rwacego potoku”'”®. Wedtug relacji Kroniki, bywaty dni, ze do pielgrzy-
méw w konfesjonale potrzeba byto czterdziestu i wigcej spowiednikow stuchaja-
cych penitentow cate dnie'”.

Wspomniano wyzej, ze wsrod pielgrzymow w Studziannie byl sam nowo obrany
krol Michat Korybut Wisniowiecki, ktory ztozyt hotd dzigkczynny. Sanktuarium stu-
dzianskie nawiedzit rowniez Jan Il Sobieski. Monarcha przybyt tam w licznej asyscie
w XVII Niedzielg po Zielonych Swiatkach 1674 r.>” Przyjeto go z naleznymi hono-
rami. Naprzeciw zdazajacego krola wyszli ksigza filipinscy oraz liczne grono kapta-
now stuzacych pomoca duszpasterska w Studziannie. Uroczysta mowe powitalng
wyglosit ks. Stanistaw Sanner. Za powitanie i mozliwo$¢ odbycia pielgrzymki do
Studzianny podzigkowatl sam krol. Nastepnie uczestniczyl we mszy $wigtej, budujac
zebranych przyktadem swojej poboznosci, catag bowiem liturgie klgczal na ziemi i
modlit si¢ w skupieniu. Po Eucharystii udat si¢ na obiad do sgsiedniej wsi Radzice,
nalezacej do starostwa opoczynskiego, do domu podskarbiego krolewskiego Szu-
mowskiego. Nie skorzystat z positku w Studziannie z obawy przed zarazg, na ktorg w
tym czasie umierato wielu zebrakow gromadzacych si¢ przy sanktuarium. Sobieski
zamierzat tez odby¢ rozmoweg z Wojciechem Lenartowiczem, ale gdy doniesiono mu,
7e jest juz umierajacy, zaniechat tego. Lenartowicz rzeczywiscie tego dnia zmart™'.

Drugg pielgrzymke do Studzianny odbyt krol Jan III Sobieski w 1683 r., kie-
dy zdazatl z odsieczg pod Wieden. Nawiedzit wowczas po drodze 7 sanktuariow.
W Studziannie spowiadat sie i przyjat Komunig §w.>”

Fakt przybywania do Studzianny kazdego dnia pielgrzymow z réznych stron,
notuja: Kronika, dekret prymasa Mikotaja Prazmowskiego o cudownos$ci Obrazu
Swietej Rodziny w Studziannie, ksiega celebr, rekopi$émienna ksiega cudéw oraz

198 Kronika, ASd, sygn. I, s. 9.

19 Tamze, s. 10.

29 Date te, tj. 13 wrze$nia 1674 r., wspomina tez poza kronikg Ksiega Pierwsza Cudow..., ASd,
sygn. IIL, s. 29. Por. Kronika, ASd, sygn. I, s. 51.

21 W Lenartowicz umart w potudnie 13 wrzesnia 1674 r. opatrzony sakramentami §w. Pogrzeb
jego mial uroczysta oprawe. Kazanie wygtosit o. S. Sanner. Pochowano go w kosciele sanktuaryj-
nym. W jego intencji odprawiono wiele mszy §wigtych. Zob. Kronika, ASd, sygn. I, s. 51-52.

22M. Bulinski, Historia Kosciola katolickiego, t. 6, Warszawa 1860, s. 517.



KULT OBRAZU MATKI BOZEJ STUDZIANSKIEJ W XVII-XIX W. 273

Zbior Dobroczynnosci... Wlaénie to ostatnie dzieto, zawierajace relacje o uzyska-
nych faskach, z wielkg dokladnoscia podaje miejsce zamieszkania darbiorcy, czgsto
czas 1 miejsce uzyskania danej taski, nierzadko tez notuje, skad osoba sktadajaca
relacje przybyta do Studzianny. Na uwage zastuguje fakt, ze w Zbiorze Dobroczyn-
nosci... wrod sktadajacych zeznania wigksza cze$¢ stanowili pielgrzymi mezczyz-
ni. Patnicy wywodzili si¢ ze wszystkich warstw spolecznych: krolowie, ksigzeta™”,
magnateria””, wysocy dostojnicy koscielni i panstwowi*”, szlachta, wojskowi*",
mieszczanstwo, przedstawiciele klas plebejskich, kmiecie, chtopi panszczyzniani,
stuzba dworska oraz liczne rzesze zebrakow, gromadzacych si¢ przy sanktuarium w
celu znalezienia tam wsparcia. Jak wielka byta ich liczba niech $wiadczy relacja
kronikarska, ze jesienig 1674 r. na skutek gtodu i zarazy zmarto w Studziannie ok.
500 ubogich®’. Swiadczg o tym tez dane zawarte w ksigdze zmartych, ktéra to no-
towata zmartych pochowanych przy sanktuarium®”. Ksiega ta poza ludnoscia miej-
scowa, notowata tez zmarlych pielgrzymow i zebrakow. Do potowy XVIII w. no-
towano kazdego roku do kilkunastu zgon6w wsréd ludnosci naptywowe;j.

Tabela 1. Patnicy pogrzebani przy sanktuarium

Lata Liczba zmarlych
1681 14

1685 12

1690

1695-1696

1701 13

1708 10

1736 16

1742 3

Podstawa zrodtowa: Monumenta Mortuorum, ASd, sygn. V.

25 M.in. w 1677 r. we wrzeéniu przybyta do Studzianny ksiezna Konstancja z Sapiehéw San-
guszkowa by podzickowaé za szczesliwe rozwigzanie, Zbior Dobroczynnosci..., s. 37, 245.

204 Np 8 wrzeénia 1686 r. w Studziannie dzickowata za zdrowie Krystyna Chlebowiczowna Sa-
piezyna, wojewodzina wilenska, hetmanowa wielka litewska, tamze, s. 77.

205 Tamze, s. 14. Kronika, ASd, sygn. I, s. 12.

206 przybywaly cate choragwie, np. 10 lutego 1674 1., Zbiér Dobroczynnosci..., s. 193.

27 Ogolne wyniszczenie kraju na skutek wojen, nieurodzajow, klesk pogodowych oraz zarazy i
glodu, spowodowaty duza $miertelno$¢ w spoleczefistwie. Sanktuaria, klasztory, staty si¢ jedyna
ostoja dla wyngdznialej 1 ubogiej ludnosci. Zob. Kronika, ASd, syng. I, s. 51.

208 Ksiega ta prowadzona byla od 1679 do 1819 r.; Monumenta Mortuorum in sacro monte
Studziannensis degentium, tum a Parocho Brudzewicensi propriismet concessa Parochionis tum
advenis a Praeposito nostrae Congregationis pietatis ergo Christiana non denegata, notata vero
Anno 1679, ASd, sygn. V.
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Mozna przypuszczaé, ze w tych czasach warunki zdrowotne byty zte, brako-
walo nalezytej opieki, szerzyly si¢ epidemie®”, umieraty jednostki schorowane,
szukajace w sanktuarium uzdrowienia badz osoby utrudzone niewygodami czgsto
dalekiej drogi, w trakcie ktorej zyty ,,0 proszonym chlebie”. To jednak fakt duzej
$miertelnosci wsrdd przybyszow ma na pewno swoja wymowe w aspekcie nate-
zonego ruchu patniczego.

W koncu XVII i w XVIII w. pielgrzymowano do stynacego cudami Obrazu
dostownie z catego obszaru Rzeczpospolitej, oczywiscie gltdéwnie z najblizszej
okolicy oraz powiatow i wojewodztw sasiednich. Jak notuje Zbior Dobroczynno-
Sci..., pielgrzymki, mniejsze grupy ludzi oraz pojedyncze osoby w gldwnej mierze
przybywatly z opoczynskiego, koneckiego, towickiego, rawskiego, radomskiego,
piotrkowskiego, teczyckiego, kaliskiego, skierniewickiego, grojeckiego, sieradz-
kiego. Powtarzaja si¢ z dalszych stron nazwy takich miast, jak: Dublany, Lwow,
Drohobycz, Drohiczyn, Zmigr(')d, Tarnéw, Chetm, Czestochowa, Gniezno, Ino-
wroctaw, Poznan, Torun, Tuchola, Ko$ciana, Bydgoszcz, Warszawa, Czersk,
Lukéw 1 inne mniejsze. Poza tym licznie przybywali pielgrzymi z Kresow
Wschodnich Rzeczpospolitej. W 1674 r. do Studzianny przybyla pielgrzymka z
woj. podlaskiego, w sktad ktorej wchodzili mieszkancy: Zurawna, Czarnobyla,
Dorostaja, Kodnia, Dotha, Krzemienna i Owrucza, dzigkowali oni w Studziannie
za ocalenie w trakcie najazdu tureckiego®'’. Podobna pielgrzymka przybyta
18 wrzesnia 1677 r. z woj. ruskiego, prowadzona przez proboszcza z Brzezan.
Pielgrzymi dzickowali za ocalenie w trakcie oblezenia przez wojska tureckie mia-
sta i twierdzy w Brzezanach, do ktorej schronita si¢ okoliczna ludno§é¢™'".

Pielgrzymowano tez, co wydaje si¢ wazne do zobrazowania zasiegu kultu, z
Kijowa®"?, Potocka®", ze Slaska®'*, Warmii i Zmudzi*">. Réwniez spoza granic
Rzeczpospolitej: z Berlina®'®, Wroctawia®'’, Prus*'®, Wegier i Moraw*'”. Niekie-
dy Zbiér Dobroczynnosci... odnotowal, ze byly to wielkie pielgrzymki*>.

Licznie przybywaly do Studzianny w charakterze patniczym cate chora-
gwie wojska. Sciagaty tu zardéwno przed wyruszeniem na wyprawe, jak i wraca-
jac z niej, by podzigkowaé za taske zdrowia i zycia®*'. Przybywaly tez po to,

2 poza epidemia w 1674 r., wielkie epidemie wystapity w latach 1704, 1708, 1710. 31 paz-
dziernika 1704 r. pochowano przy kosciele 24 osoby, tamze, s. 37, 42—44, 46-49.

210 7biér Dobroczynnosci..., s. 234-235.

21 Tamze, s. 66.

212 Tamze, s. 115.

213 Tamze, s. 153.

214 Tamze, s. 52, 69.

215 Tamze, s. 108, 156

216 Tamze, s. 56.

27 Tamze, s. 108.

218 Tamze, s. 36.

1% Tamze, s. 47, 168.

20 Tamze, s. 274, 275, 278.

221 Tamze, s. 34, 40.
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aby zaswiadczy¢ o cudzie jakiego doznat ktory§ z choragwianych towarzy-
szy***. W Zbiorze Dobroczynnosci... notowane sa tylko te pielgrzymki, w kto-
rych znajdowaly sie osoby, doznajace specjalnego dobrodziejstwa. Tak byto w
przypadku pielgrzymki z Tuchowa, w sktad ktérej wchodzit gtuchoniemy szes-
nastoletni chtopiec. Po mszy $wietej w koSciele w cudowny sposob odzyskat
stuch i mowe*>.

Trzeba tez pamietac, ze w tym czasie odwiedzalo Studzianng wiele pielgrzy-
mek zdazajacych do Czestochowy?. Studzianne nawiedzali tez pielgrzymi idacy
badz powracajacy z Rzymu. Warty odnotowania jest fakt, ze ludzie ci, zywigc czes$¢
do Obrazu Studzianskiego, jego stawe rozgtaszali daleko poza granice Polski. Juz w
1670 r., a wiec jeszcze przed ogloszeniem dekretu o cudownosci, jak notuje Zbior
Dobroczynnosci..., godni wiary pielgrzymi powracajacy z Rzymu, wstapili do pew-
nego szlachcica, ktérego 40-letni syn byl niewidomy od urodzenia. Radzili mu
»modli¢ si¢ do Jezusa, Maryi i $w. Jozefa w Studzianskim Obrazie, i aby uczynit
$lub nawiedzenia tego stynacego faskami miejsca”. Jak zeznali, po ztozeniu takiego
$lubu, niewidomy zaraz przejrzat™.

W przypadku, kiedy mialo miejsce w kosciele sanktuaryjnym jakie§ cu-
downe wydarzenie, Zbior Dobroczynnosci... wielokrotnie wspomina o licznych
rzeszach wiernych, zgromadzonych przed Obrazem, przywotlujac ich na $wiad-
kow, aby tym bardziej podkresli¢ range wydarzenia i jego wiarygodnosé >,
Roéwniez z okazji sktadanego przez kogo$ zeznania, kto wczesniej doznal oso-
bliwej opieki Bozej. Pielgrzymi szli przewaznie pieszo, czgsto o proszonym
chlebie. Ten sposob pielgrzymowania dotyczyt rowniez szlachty, ludzi zamoz-
nych, piastujacych niekiedy wysokie stanowiska®”’, a wigzato sie to z doklad-
nym wypetnieniem $lubu, jaki sktadala osoba btagajaca o wyproszenie danej
laski. Zdarzato si¢, ze mniejszym grupom patnikow towarzyszyl ksigdz oraz
kapela®®. Poza Zbiorem Dobroczynnosci..., ktory wspomina 38 duchownych
jako darbiorcow (tylu zlozylo zeznania), o liczbie ksigezy przybywajacych do
Studzianny najpelniej §wiadczy Ksigga kaptanow celebrujgcych msze §wigte w

22210 lutego 1674 r. przybyto do Studzianny wiele choragwi husarskich hetmana Jana Sobieskie-
go, zeznali pod przysi¢ga cudowne zagojenie $miertelnej rany jednego z Zotnierzy, tamze, s. 193.

22 Tamze, s. 128.

24 M. Skrudlik, dz. cyt., s. 15.

225 W przytoczonej relacji nie chodzi oczywiscie o wiarygodnosé zeznania, a przede wszystkim
o zobrazowanie zasiggu kultu Wizerunku ze Studzianny i prostodusznej, silnej wiary pielgrzymow,
zob. Zbior Dobroczynnosci..., s. 274.

226 przypadek odzyskania wzroku przez Szymona Chetka w 1701 r., tamze, s. 284-285. W Po-
niedziatek Wielkanocny 1726 r. Szymek z Blotnic zeznat pod przysigga w obecnosci wielu gosci
sposrod duchownych i $wieckich, ze po okresie o$miu lat §lepoty, dzisiaj modlac si¢ przed Obrazem
odzyskat wzrok, tamze, s. 287.

227 Tamze, s. 258.

228 Kronika, ASd, sygn. I, s. 35.
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Studziannie w latach 1687-1695°*°. Wedtug niej kaptani-goscie odprawiali
nastepujaca liczbe mszy §wietych.

Tabela 2. Msze $w. w Studziannie odprawione przez kaptanow gosci

Lata Liczba mszy $wietych (ok.)
1687 630
1688 680
1689 740
1690 620
1691 400
1692 590
1693 1080
1694 1395
1695 1025
1696 1225
1697 do IV 255
Razem 8640

Podstawa zrodtowa: Album Sacerdotum..., ASd, sygn. V1.

Zestawienie to w wymowny sposob $wiadczy o natgzeniu ruchu patniczego
w Studziannie w owym okresie.

Najwigcej kaptanow przybywato oczywiscie z blizszej okolicy: z Odrzywotu,
Rawy, Opoczna, Konskich, Przytyku, Gowarczowa, z parafii dekanatow: opo-
czynskiego, zarnowskiego, drzewickiego, rawskiego. Czgsto msze $wigte w Stu-
dziannie celebrowali kaptani z Brudzewic. Poza tym przybywali ksigza z terenu
catej archidiecezji gnieznienskiej i spoza niej. Ksigga wymienia m.in. nazwy ta-
kich miejscowosci, jak: Gniezno, Lowicz, Brzeziny, Witéw, Piotrkow, Sulejow,
Sieradz, Lutomiersk, Glowno, Sochaczew, Warszawa, Wysoka, Poznan, Wilno,
Lwow, Przemysl, Krakow, Plock, Wtoctawek, Kielce, Sandomierz, Swiqty Krzyz,
Pilzno, Tarnow, Zamos$¢. Przybywali zaréwno ksieza diecezjalni, jak 1 zakonni.
Wsrod zakonnikow byli bernardyni, bazylianie, benedyktyni, bartoszkowie, augu-
stianie, cystersi, dominikanie, franciszkanie konwentualni, jezuici, kameduli,
karmelici bosi i trzewiczkowi, kartuzi, norbertanie, marianie, paulini, pijarzy,
reformaci. Rowniez przybywali kaptani obrzadku ormianskiego. Patniczy ruch
odbywat si¢ przez caty rok z przewaga okresu od maja do listopada. Odwiedzano

2 Album Sacerdotum celebrantium Praelatorum, tam Saecularium quam Regularium et Do-
mesticorum, ASd, sygn. VI. Ksigga ta napisana jest po lacinie, przechowala si¢ w bardzo ztym sta-
nie, tekst w wielu miejscach jest nieczytelny.
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Studzianng w dni powszednie, w niedziele i §wigta, przede wszystkim w uroczy-
stosci odpustowe ",

Wymownym $wiadectwem duzej liczby wiernych przybywajacych do Stu-
dzianny jest zawarta w kronice relacja o wizycie, jaka zlozyl w sanktuarium pry-
mas Andrzej Olszowski. Przybyt 2 czerwca 1675 r. w celu konsekrowania kos$cio-
la. Poswigcit tez ottarze i1 udzielit sakramentu bierzmowania. Posluge swa pehit
przez dwa dni, stuzgc wiernym od rana do wieczora z przerwa na obiad. Przeko-
nat sie, jakie rzesze pielgrzymow przybywaja do Studzianny, widziat tez ogromny
wysitek licznie zgromadzonych kaptanow, ktorzy w tym czasie wyspowiadali ok.
12 tys. wiernych®'. Wyraznym dowodem na to, ze Studzianna stata si¢ pod ko-
niec XVII w. waznym centrum kultu, do ktérego licznie pielgrzymowano, byt
fakt koniecznosci wystawienia okazalszego kosciota. Do budowy tej §wiatyni

przystapiono w zaledwie 13 lat po konsekracji pierwszego ko$ciota >,

10. WOTA

Silna, zarliwa i prostoduszna wiara nakazywata pielgrzymom prosi¢ Maryje¢ o
zaradzenie troskom i problemom zyciowym, a tym ktorzy zostali wystuchani, naka-
zywala rowniez dzickczynienie i pamig¢ o Matce Bozej w Obrazie ze Studzianny.
Przejawem tej dzickczynnej pamigci sg wota i dary sktadane w sanktuarium.

Niestety dane zrodlowe o liczbie i charakterze sktadanych pamigtek wotyw-
nych sg znikome, nie zachowaly si¢ bowiem zadne metryki wotow. Z istniejgcych
przekazéw mozemy wywnioskowaé, ze przedmioty wotywne jako wyraz dzigk-
czynnej pamieci sktadane byly licznie. Juz kronika studzianska wspomina o wotach,
drogocennych przedmiotach, bogatym wystroju kaplicy we dworze Staroteskich®’.

Wsrdd wotdw szczegodlng pozycje stanowiag korony i1 sukienki na Postaciach
z Wizerunku. Obraz byt juz upiekszony w sukienki przed 1673 r.*** Obecne ko-
rony na gtowach Maryi i Pana Jezusa, jako trzecie z kolei, natozone zostaty w
1968 r. Sadzi¢ nalezy, ze wraz ze zmiang koron zmieniano tez sukienki. Korony z
dwodch poprzednich natozen znajduja si¢ w skarbcu w Studziannie. Niestety nie
wiadomo doktadnie, z jakich lat pochodzi zardwno pierwszy, jak i drugi wystroj
Obrazu, nie ma bowiem na ten temat zadnych §ladow w przekazach kronikar-
skich. Nalezy tylko przypuszczac, ze pochodza z konca XVII i 1 pot. XVIII w.

230 7ob. Album Sacerdotum..., ASd, sygn. VI; Zbiér Dobroczynnosci...

B! Kronika, ASd, sygn. I, s. 55.

232 Fundamenty pod obecng bazylike zostaly potozone w 1688 r. Filipini-Studzianna, ADS, vol.
I, bez sygn. Relacja ks. Feliksa Lasoty, dziekana opoczynskiego o stanie kosciota i budynkow klasz-
tornych, ztozona w 1818 r. do Konsystorza Generalnego diecezji kieleckiej, s. 98-99.

233 Kronika, ASd, sygn. I, s. 11.

234 Zbiér Dobroczynnosci..., s. 53.
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Nie wiadomo tez nic o fundatorach tych wotéw ani czy pochodza od jakiej$ moz-
nej osoby, czy zostaly nabyte przez filipinow, czy tez zostaty przystane z Rzymu.

O fakcie koronacji Obrazu Studzianskiego w tym czasie takze nic nie wia-
domo ani wedtug ceremoniatu rzymskiego, ani o koronowaniu wedtug rodzimego
zwyczaju, praktykowanego w Polsce jeszcze w poczatkach XVIII w. W okresie
najwigkszego nasilenia koronacji obrazéow w XVIII stuleciu Studzianna przezy-
wala powazne trudnosci finansowe. Obecna bazylika byta w budowie, pozniej
przez dlugie lata w stadium uzupelniania wystroju. Wyklucza to raczej mozli-
wos$¢ koronacji na modie ceremoniatu rzymskiego, rozpowszechnionego u nas w
czasach saskich, pelnego splendoru i przepychu, w niedokonczonej §wiatyni.
Przypuszcza¢ nalezy, ze korony i sukienki zostaty natozone sposobem zwyczaj-
nym badz to z inicjatywy filipinéw, badz na zyczenie samego fundatora drogo-
cennych koron i sukienek w XVII w.>*

Poza wymienionymi wotami na Obrazie badz wokoét niego, przez cate lata
wisiato wiele drogocennych przedmiotow, w tym bizuterii**°. Z pewnoscia kaz-
demu nawiedzeniu Obrazu przez monarch¢ czy znaczacg osobisto$¢ towarzyszyto
sktadanie darow na rzecz kos$ciota i wotéw na Obraz. Dary takie zlozyt krol Mi-
chal Korybut Wisniowiecki, ktéry w 1670 r. jako wotum ofiarowat zlota tabli-
ce®’. Jan III Sobieski, jako wdzieczny dar za wsparcie podczas odsieczy wieden-
skiej, ofiarowal do Studzianny dywan z namiotu wezyra oraz ottarzyk polowy w
postaci dwoch drogocennych lichtarzy i krzyza®®. Bogate wotum ztozyta 8 wrze-
$nia 1686 r. Krystyna Chlebowiczowna Sapiezyna, wojewodzina wilenska, het-
manowa wielka litewska>”’. Bogate wota zawieszane na Obrazie fundowane tez
byty przez cate pielgrzymki. Miato to miejsce m.in. w 1677 r., kiedy do Stu-
dzianny przybyty: wspomniana juz pielgrzymka z woj. ruskiego na czele z pro-
boszczem z Brzezan oraz w 1674 1. pielgrzymka miast woj. podolskiego **’.

W Zbiorze Dobroczynnosci... znajduje si¢ kilkadziesiat relacji méwiacych
o ztozonych wotach w kosciele, ktore wyrazaja przekonanie o otrzymanej tasce
za posrednictwem Matki Bozej Studzianskiej i $wiadcza o ogromnej wdzigcz-
nosci proszacych. Wspomniane jest m.in. srebrne wotum ztozone w kosciele,
na ktérym widnieje wdzigczny napis: Pani moiey najmitosiernieyszey oddaie
votum, za wystuchanie niegodnych modlitw moich w ciezkich potrzebach; Kro-
lowy moiey wieczny niewolnik. Jerzy Kazimierz de Ludenlaus Wolff, Poznanski,
Warminiski Kanonik®"'. Wspomniany jest tez dar ztozony na Obraz w postaci

S W. Nater, dz. cyt., s. 68—69.

B6W 1719 1. wiele z tych przedmiotéw przywlaszczyt sobie i spieniezyt ks. Franciszek Czol-
koszewicz. Zob. Streszczenie sprawy..., ASd, bez sygn., s. 1.

27 Kronika, ASd, sygn. I, s. 11.

238 Ottarzyk ten znajduje sie w Studziannie, natomiast dywan turecki zostat wypozyczony Die-
cezjalnemu Muzeum w Sandomierzu.

39 7biér Dobroczynnosci..., s. 77.

240 Tamze, s. 66, 113.

24 Tamze, s. 134.
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duplonu, o wartosci dziesigciu czerwonych ztotych, jako wotum od Dominika
Kochanowskiego, za uleczenie ze $miertelnej choroby. Ofiarowano rowniez
tablice z napisem: Sanctissime Triadi, Sacratissime Virgini Mariae, Filio Dei
Unigenito Jesu Christo, Sancto Josepho Patrono meo, votum hoc, ob receptam
miraculose in morbo lethali Valentudinem, affert, dedicat humillime. Melchior
Gurowski**. Poza wymienionymi pamiatkami wotywnymi Zbiér Dobroczynno-
Sci... w siedmiu relacjach moéwi o kulach inwalidzkich, ztozonych jako dar
wdziecznosci i dowéd odzyskania zdrowia i sprawnosci fizycznej**. Sktadano
tez kajdany jenieckie na nogi, zaréwno autentyczne**, jak i wykonane ze sre-
bra’*®. W 1730 r. kpt. Kazimierz Bar, Zmudzin, ztozyt w ofierze bogato opraw-
na szpade, jako podzigkowanie za ocalenie zycia i cudowne uwolnienie z nie-
woli szwedzkiej**. W 1673 r. 18 lipca w imieniu calej choragwi wojewody
podlaskiego Wactawa Leszczynskiego, przybyt do Studzianny Stanistaw Bgb-
nowski i zlozyl dziekczynne wotum w postaci krzyza kawalerskiego srebrnego
obwiedzionego laurem**’,

Zbior Dobroczynnosci... wspomina tez o bogatych wotach zlozonych na Ob-
raz i ottarz>**. Ofiarowano tez wykonane ze srebra symboliczne nogi, rece i ser-
ce’”. Jako dary sktadano tez szaty liturgiczne. W kilkunastu relacjach wspo-
mniano o wotach blizej nieokreslonych.

Wiele pamigtek wotywnych bylo spieniezanych w celu uzyskania funduszy
na budowe obecnego kosciota sanktuaryjnego, obszernych budynkéw klasztor-
nych oraz kosciotkow poswieconych §w. Annie i $w. Jozefowi. Z pewnoscig wie-
lokrotnie dochodzito do wyprzedazy tych drogocennych przedmiotow. Wspomina
juz o tym pochodzacy z pot. XVIII w. Liber pro Rationibus — raptularz ks. W.
Cellarego. Za zezwoleniem prymasa Wiadystawa Lubienskiego sprzedano wtedy
perty, klejnoty, korale**. Z kolei w 1815 r. zostaty sprzedane dary, precjoza li-

> Tamze, s. 210-211.

* Tamze, s. 79, 89, 149-152.

24 W 1697 r. Krzysztof Zarzycinski zeznat, Ze stuzac w choragwi kozackiej hetmana koronne-
go, zostal wzigty do niewoli przez Turkéw i osadzony w Kamiencu. Po dwu latach udato mu sig¢
zbiec. Przezycie w niewoli, uleczenie z cigzkiej choroby i cudowng ucieczke zawdzigcza wstawien-
nictwu Matki Bozej Studzianskiej, do ktérej nieustannie w tym czasie si¢ modlit, tamze, s. 143—144.
Kajdany jako wotum zlozyt tez w 1699 r. Michal Nie§wiatowski, ktory przezyt turecka niewolg, a
wczesniej Michat Lukawski w 1673 r., tamze, s. 133, 144.

517 lipca 1673 r. do Studzianny przybyt Jan Osmaniec z dzigkczynieniem za wyswobodzenie
z niewoli tatarskiej 1 zawiesit na ottarzu Najsw. Panny srebrne kajdany, tamze, s. 131.

246 Tamze, s. 145.

7 Choragiew, w ktorej stuzyt i w imieniu ktérej ztozyt wotum, byta oblezona w Troéciancu
przez wojska tureckie, tatarskie i kozackie. W beznadziejnej pozostajac sytuacji, wszyscy zotnierze
oddali si¢ w opieke Matce Bozej Studzianskiej. Wstawiennictwu temu przypisali odstagpienie nie-
przyjaciot od dalszego oblezenia i pdzniejsze swoje sukcesy wojenne, tamze, s. 40—41.

28 Tamze, s. 212, 231-232, 278, 291.

29 Zbior Dobroczynnosci..., s. 150, 180.

20 Liber pro Rationibu, ASd, sygn. IX, s. 123-126.
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turgiczne, ktdre nie byty w uzytku za sume 4968 zip 15 gr. Uzyskang sume¢ miano

w calosci przeznaczyé na remont dachu na kosciele'. Niestety wiele drogocen-

nych przedmiotow, w tym pamiatek wotywnych, zostalo potajemnie wyniesio-

nych 1 sprzedanych przez samych filipinow. Wypadki takie zdarzyly si¢ w

1719%? 1815*° i w latach czterdziestych XIX w.>* Jak wiele musiato by¢ pa-

migtek wotywnych sktadanych przez wdzigcznych pielgrzymow, w postaci bizu-

terii, $wiadczy fakt, ze w 1844 r. znajdowata si¢ w posiadaniu Kongregacji szka-

tuta wypetniona sygnetami, pier§cieniami i obragczkami zlotymi o wadze 2 funtow

22 tutow, warto$ci 4644 zlp i1 srebrnymi o wadze 111 funtoéw, wartosci 8880

zlp.*>> W zbiorach Archiwum w Studziannie zachowat sig tylko jeden spis wotow

znajdujacych sie¢ w gtéwnym oltarzu. Spis ten zostat sporzadzony tuz przed kasa-

ta kongregacji w 1865 r.**® Dowiadujemy si¢ z niego, ze oltarz, w ktorym

umieszczony jest Obraz Matki Bozej Studzianskiej, upickszony byl przez srebrne

wota:

— miasta Opoczna z 1776 r., wagi 1 funta 10 tutéw,

— parafii lipskiej z 28 wrzes$nia 1782 r., wagi 1 grzywny 10 tutéw,

— pani Trzcinskiej, stolnikowej sochaczewskiej z 18 stycznia 1786 r., wagi 29 tutow,

— Jozefa Krzywickiego, kanonika radomskiego, z 5 listopada 1799 r., wagi 14,5 huta,

— pani Zarebeckiej z 8 wrze$nia 1818 r., wagi 12 5/8 tuta,

— kompanii z Opoczna z 2 lipca 1818 r., wagi 15,5 luta,

kompanii z Rawy Maz. z 23 wrze$nia 1822 r., wagi 15,5 tuta,

w formie serca z 1818 r.,

od panoéw Jozefa i Tomasza Aleksandrowiczow, braci rodzonych z 1 czerwcea 1787 1.,

obrazek z blachy srebrnej oraz mate wotum w formie serca od A. S. z 1822 r.
Poréwnujac spis ten ze spisem dokonanym na poczatku XX w. i zawartym w

ksigzce Dekanat opoczynski ks. Jana Wisniewskiego®’, mozna stwierdzi¢, ze

wota te przetrwaly okres kasaty kongregacji, poza wotum z Opoczna z 1776 1.,

i zachowaly si¢ w gtéwnym ottarzu.

»l Filipini-Studzianna, ADS, vol. I, bez sygn., s. 35.

252 70b. Streszczenie sprawy..., ASd, bez sygn., s. 1-4.

23 Ks. Karpinski potajemnie sprzedat perty z Obrazu i przywlaszczyt sobie uzyskane z tej
sprzedazy pieniadze, zob. Filipini-Studzianna, ADS, vol. I, bez sygn., s. 25-29.

2% Spis inwentarza koscielnego dokonany w 1848 r., w poréwnaniu do spisu z 1844 r., stwier-
dzit brak wielu drogocennych przedmiotdw wotywnych, srebrnych, w tym paramentéw liturgicz-
nych, kielichow i paten, zob. Filipini-Studzianna, ADS, vol. 111, bez sygn., s. 24.

255 Filipini-Studzianna, ADS, vol. 11, bez sygn., s. 27.

2% Notyski ks. S. Bernatowicza, ASd, sygn. XII, s. 52.

P15 Wisniewski, dz. cyt., s. 250.



KULT OBRAZU MATKI BOZEJ STUDZIANSKIEJ W XVII-XIX W. 281

11. ELEMENTY CHARAKTERYZUJACE KULT OBRAZU

Przytoczone fakty pozwalajg stwierdzi¢ jednoznacznie, ze kult Obrazu studzian-
skiego miat charakter wybitnie maryjny. Przekonanie to ujawniali wierni przybywaja-
cy do $wigtego migjsca, zanoszacy glownie modlitwy wstawiennicze do Bogarodzicy.
Przekonanie o maryjnosci tego miejsca utrwalato si¢ przez lata, mozna powiedzie¢, ze
nastepowato to niejako wbrew ikonograficznej tre§ci samego malowidta, wbrew wy-
powiedziom oficjalnych czynnikoéw Kosciota, wbrew pierwotnemu tytutowi Wize-
runku 1 nazwie pierwszego koSciota sanktuaryjnego. Dekret o cudownosci Obrazu
prymasa Prazmowskiego eksponowat trzy postacie $wigte>". Ci co zaktadali i dbali o
rozw6j sanktuarium, tez mieli na wzgledzie raczej cata Swieta Rodzine. Dowodem
tego stwierdzenia sa kosciotki sw. Jozefa 1 §w. Anny oraz figura §w. Joachima.
Wprawdzie sa $wiadectwa, ze oddawano w Studziannie cze$¢ sw. Jozefowi: powstata
$wigtynia pod jego wezwaniem, uciekano si¢ do niego w modlitwach, czerpano wodg
ze studzienki §w. Jozefa™’. W bractwie Jezus, Maryja, Jozef, gtéwny akcent potozono
na opiekunie Swictej Rodziny. Jego odpust, mimo Ze cieszyt si¢ zawsze duza popu-
larno$cig, to jednak oznaki kultu dla §w. Jozefa byly zdecydowanie mnigjsze niz dla
Bogarodzicy. Zasadniczym dowodem na to sg setki relacji, méwiagcych o doznanych
taskach za przyczyna Matki Bozej’®. Nie negujac istnienia kultu poszczegdlnych
Osob ,,$w. Trojki Nazaretanskiej”, nalezy z cata pewnoscia stwierdzi¢, ze dominantg
tego kultu byla Maryja. Nie umniejsza to godnosci i roli Chrystusa, przedstawionego
na Obrazie jako Dzieci¢ Jezus, ktoremu tu nie oddawano jakiej$ osobliwszej czci —
pod wzgledem teologicznym bowiem jest calkiem poprawne, gdyz w mysl zasady
przez Maryje do Jezusa — jest zaznaczone wstawiennicze zadanie Matki Bozej. Kult w
Studziannie ukierunkowany na Maryje wyptywa z jednej zasadniczej przyczyny, mia-
nowicie stad, ze Maryja bylta postacig centralng w ,,Objawieniu” Wojciechowi. To
ona przemawiata, dawata obietnice, wydawata polecenia.

Kult Obrazu Matki Bozej Studzianskiej byt $cisle zwigzany z Eucharystig.
Prosby o taski za wstawiennictwem Maryi tagczono z zamawianiem mszy §wiete;j.
W czasie Eucharystii wypraszano dobrodziejstwa, dzigkowano za otrzymane ta-
ski, blagajacy o pomoc spowiadali si¢ i przyjmowali Komunie $w.”®' Jak to za-
znacza Zbior Dobroczynnosci..., ztozenie relacji o cudownym wstawiennictwie
Maryi, bardzo czgsto poprzedzone bylo spowiedzig i przyjeciem Komunii §w. w
swiatyni sanktuaryjnej. Ta sama wdzigczno$¢, ktora nakazywata wiernym zawie-
szanie cennych wotow przy Jej Obrazie, nakazywala oddawaé czes¢ dla Naj-

258 Zob. Kronika, ASd, sygn. I, s. 15.

29 Studnia znajdujaca sie przy kosciele pw. éw. Jozefa i noszaca jego imie uchodzita za cu-
downg. Trzeba podkresli¢, co zaznaczat juz Zbior Dobroczynnosci..., ze czerpano i pito z niej wode,
majac na uwadze mozliwos$¢ uzyskania taski rowniez za wstawiennictwem Maryi, zob. Zbior Do-
broczynnosci..., s. 214.

260 por. Zbior Dobroczynnosci...

261 Kronika, ASd, sygn. I, s. 55.
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$wietszego Sakramentu i pobudzata do sktadania w darze wielu cennych para-
mentow liturgicznych.

Pod wzgledem aktow woli, przezy¢ emocjonalnych wiernych, w kulcie Studzian-
skiego Wizerunku uwidacznia si¢ bardzo wyraznie charakter ascetyczny. Swiadcza o
tym juz najstarsze archiwalia sanktuaryjne. Przybywajacy do Studzianny zdobywali
si¢ prawie zawsze na ofiare, czesto pieszej pielgrzymki, nierzadko odbytej o proszo-
nym chlebie, dokonywali wielu wyrzeczen. Stawali przed $wietym Obrazem pelni
ducha pokuty, pokorni, zarliwie modlacy si¢, umiejacy godnie ofiarowac swoje cier-
pienia Bogu, w calej petni prezentujac najkorniejsza postawe ufna w Boze Milosier-
dzie. Oczywiscie tym przezyciom zdarzato sie, ze towarzyszyly wynaturzenia w po-
staci zabobonu i niezdrowe] przesady. Wydarzenia, ktore w ten sposob dzisiaj odbie-
ramy, np. pito wode czy wino, w ktérym maczano wate badz plotno, otarte o Obraz; w
czasie burzy zegnano si¢ ksiega, w ktorej byta rycina Obrazu, w niektorych zezna-
niach tatwowiernie podawano fakty, uznajac je za cudowne, a ktore bylty zwykltymi,
naturalnymi dziataniami. Zabobon ujawnial si¢ w przypadkach chorob oczu, zwigza-
nych z ucigciem kottuna na gtowie, w przypadkach niedopetienia zobowiazan ztozo-
nych Maryi odnosnie do odbycia pielgrzymki do Studzianny lub zamiany zobowigza-
nia na odbycie pielgrzymki do innego wstawionego miejsca*** badz niewykonanie
zobowiazan postnych®®. Gdy na glowe pewnej szlachcianki spadta dawna rama Ob-
razu, dopatrywano si¢ w tym kary Bozej za lekcewazace stowa, ktdre wypowiedziata,
iz ona ,patrzyta juz na stawniejsze obrazy”***. W relacjach o pomocy duszom w
czy$écu cierpiacym za wstawiennictwem Bogarodzicy tez znajdujemy wiele naiw-
nych stwierdzen®”. Oczywiscie wszystkie zaprezentowane przypadki, jak to juz
weczesniej zostalo podkreslone, byly wynikiem dwczesnej mentalnosci i nalezy na nie
spojrze¢ przez wlasnie taki pryzmat, okiem tamtej epoki. Wynikaly one nie tyle z sa-
mego zabobonu, co raczej z ignorancji i przesadnie pojmowanej wiary. Natomiast co
do task i cudéow — to oczywiscie poza wypadkami o widocznym prymitywizmie w
zaprezentowanej relacji, nalezy wydawac ostrozne sady, gdyz w relacjonowanych w
sposob lakoniczny wydarzeniach trudno jest ustala¢ jednoznacznie granice miedzy
dzialaniem naturalnym a wyrazng ingerencja Boza.

Godna uwagi i zarazem specyficzna cechag kultu Cudownego Obrazu jest charak-
ter patriotyczny, rycerski i wojskowy. Charakter ten uwidacznia si¢ od poczatku zaist-
nienia kultu. Zrodzit si¢ on w epoce ostatnich wiekopomnych czynéw oreza polskie-
go, w czasach krwawych, niebezpiecznych, wymagajacych postawy i czujnosci zot-
nierskiej, kiedy Rzeczpospolita ngkana byta przez Turcje i pdzniej wzrastajagcych w
site 1 znaczenie sgsiadow. Rycerze ttumnie odwiedzali Studzianng, tu si¢ spowiadali,
tu sktadali dzigkczynne wota, jenieckie kajdany, zawieszali ryngrafy przedstawiajace
studzianski Wizerunek. Wreszcie relacjonowali swoje wojenne przezycia, w ktorych

22 7bior Dobroczynnosci..., s. 82—83, 125.
263 Tamze, s. 88

264 Kronika, ASd, sygn. I, s. 12.

265 70b. Zbior Dobroczynnosci..., s. 60—61.
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zaznaczali wyraznie interwencje Matki Bozej Studzianskiej w niebezpieczenstwie na
polu walki i Jej zawdzigczali ratunek. W sanktuarium inwalidzi wojenni blagali o
zdrowie, szukali wsparcia materialnego. Przynajmniej dwukrotnie nawiedzit to miej-
sce krol-rycerz Jan III Sobieski, oddajac si¢ w opieke wraz z wojskiem w trakcie woj-
ny na Kresach i pdzniej przed wyruszeniem z odsiecza pod Wieden. W podziemiach
kosciota pochowany jest generat Franciszek Granowski (+ 1719)%. Konfederaci bar-
scy otaczali szczegdlng czciag Wizerunek ze Studzianny, nosili ryngrafy z jego podobi-
zna*®’. Ten rycerski charakter przetrwat w czasach, kiedy Polska rozdarta byta miedzy
trzech poteznych sasiadow. Swiadcza o tym wota, skladane przez wdzigcznych za
opieke i wsparcie w trudnych chwilach zotierzy, m.in. 8 czerwca 1817 r. Piotr Biato-
brzeski, byly oficer napoleonski, ztozyt jako wotum dyplom mianowania na stopien
kapitana w I Putku Jazdy Ksiestwa Warszawskiego”®. Jak na to wskazuja przytaczane
zrodta oraz kazania ks. Sannera, w zyciu sanktuarium byt czynny udziat dostojnikéw
panstwa. Wszystkie wigksze uroczystosci studzianskie odbywaly si¢ przy ich udziale.
Splatat si¢ wyraznie z kultem Maryjnym watek rycerski i patriotyczny®®. Watek ten
przetrwat lata rozbiorow. W klasztorze sktadali przysiegi powstancy styczniowi, a w
naszej najnowszej juz historii udziat zohierzy majora Henryka Dobrzanskiego ,,Hu-

bala” na sumie w Nowy Rok 1940 r. urdst do legendy”"".

ZRODLA I OPRACOWANIA

A.ZRODLA
I. Zrédta rekopi$mienne

Archiwum Kongregacji Filipinéw w Studziannie
Actus Erectionis — Erectio Congregationis Oratorii Studzianensis S. Patris Phi-

lippi Neri 1674. Sygn. IV.
Album Sacerdotum celebrantium Praelatorum, tam Saecularium quam Regula-

rium et Domesticorum. Sygn. VL.
Anonyma Chronica Studzianensis — Kronika. Sygn. L.
Bernatowicz S., Notyski. Sygn. XIIL
Bulle i przywileje Zgromadzeniu i Kosciotowi Oratorianéw §w. Filipa Neri w

Studziannie réznymi czasy nadane. Sygn. II.
Cellary W., Liber pro Rationibus. Sygn. IX.

267 Wisniewski, dz cyt., s. 259.

2%7M. Skrudlik, dz. cyt., s. 15.

268 Dyplom mianowania Piotra Bialobrzeskiego z 23 czerwca 1812 r., ASd. Bulle i przywileje,
sygn. 11, bez pag.

29 por, W. Nater, dz. cyt., s. 88—89.

207 Kosztyta, Oddzial Wydzielony Wojska Polskiego Majora ,, Hubala”, Warszawa 1987,
s. 127.
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Dowdd Konsekracji.

Karty z Ksiggi Bractwa Jezus, Marya, Jozef.

Ksigga Arcybractwa Rozanca.

Ksigga Bractwa $w. Jozefa.

Ksiega Bractwa Szkaplerza $§w. (vol. I-1II).

Ksigga Kasowa.

I-sza Kronika XX w.

Ksiega Pierwsza Cudow Studzianskich. Studnia Trojakiem zrodlem wszelkiej
pociechy z siebie wydajacym roslana to jest Obraz Cudowny Jezusa, Mar-
jey, Josepha od Roku 1664 w cudach rozstawiony.

Ksiega Slubow, vol. z 1724 1.

Monumenta Mortuorum.

Publikacje i relacje kronikarskie (teczka).

Streszczenie sprawy przeciw Wiel. Franciszkowi Czotkoszewiczowi, podane
Najdostojniejszemu Ks. Prymasowi Krolestwa, Ksieciu Teodorowi Potoc-
kiemu, przez Wiel. Kongregacje Oratorium Studzianskiego Sw. Filipa Neri
w 1724 1. okoto §wigta §w. Jakuba Apostota, utozone dla przysztej Komisji
przez Przes§wietnego ks. Andrzeja Moranti.

Summarium Transactionum, Munimentorum, Inscriptionum, Legatorum et alia-
rum Ordinationum Venerabilis Congregationis Studzianensis oratorii Sancti
Philippi Nerii in Anno 1724 die 15 Decembris conscriptum et connotatum.

Archiwum Parafialne w Studziannie

Ksigga Aktow Malzenstwa, vol. 1. 1826—1846,
vol. 1. 1847-1862.

Ksigga Aktow Urodzonych, vol. 1. 18261833,
vol. 1. 1834-1842,
vol. 1. 18421854,
vol. 1. 1854-1865.

Ksigga Aktow Zeyscia, vol. 1. 1810-1825,
vol. 1. 1826-1837,
vol. 1. 1853-1871.

Archiwum Diecezjalne w Sandomierzu
Filipini-Studzianna (vol. I-1III).
Teczka personalna ks. Konstantego Piwarskiego.

Archiwum Diecezjalne we Wioclawku

Akta dawnej Archidiecezji Gnieznienskiej

Sprawozdanie z wizytacji dekanatu opoczynskiego dokonanej przez dziekana
opoczynskiego.

Archiwum Kongregacji Filipinéw na Swietej Gorze

Dominikowski K., Zbior wiadomosci o Swietej Gorze pod Gostyniem osiadlej
przez Kongregacje Oratorii Sw. Filipa Neriusza, ukoficzony w czterech cze-
Sciach we wrzesniu 1836 r.

Biblioteka Seminarium Duchownego w Sandomierzu

Capitula Trienalia, sive Electiones Praepositorum et officiolim Congregationis
Oratorii Studziannensi.

Studzianna-Brudzewice.

Ustawy czyli Konstytucje Oratorium.

Sygn. XIV.
Bez sygn.
Sygn. VIIL.
Bez sygn.
Bez sygn.
Sygn. XI.
Sygn. XV.

Sygn. 111

Bez sygn.
Sygn. V.

Sygn. XVIIL.

Bez sygn.

Sygn. VIIL.

Bez sygn.

Bez sygn.

Bez sygn.

Bez sygn.
Bez sygn.

Sygn. AAG.
Wiz. 34.

Sygn. A XI
1719.

Sygn. G. 1059.
Bez sygn.
Sygn. J-1482.
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Archiwum Panstwowe w Tomaszowie Mazowieckim
Studzianna. Wykaz Hipoteczny. Sygn. 389.

Wojewddzkie Archiwum Panstwowe w Radomiu
Rzad Gubernialny Radomski:

Brudzewice. Reperacja kosciota (1818—1865) Sygn. 5513.
Studzianna-dobra. Fundusze klasztoru (1864—1866). Sygn. 6485.
Studzianna-dobra. Przystapienie do Towarzystwa Kredytowego (1825—

1833). Sygn. 5401.
Studzianna-wies$. Poktadne przy kosciele (1864—1866). Sygn. 6486.

II. Zrodta drukowane

Balinski M., i Lipinski T., Starozytna Polska pod wzgledem historycznym, jeograficznym i staty-
stycznym, t. 2, Warszawa 1844.

Boniecki A., Herbarz Polski, cz. 1,t. 11, Warszawa 1907.

[Brzezinski A.], Pamigtka jubileuszu dwéchsetnego Zgromadzenia XX. Filipinéw na Gérze Swietej
Gostynskiej roku p. 1868, t. 1, Poznan 1869.

Chociszewski S., Gwatt niebu y Bogu uczyniony. Przi primitiach W.X. Wojciecha Falenckiego
Congregationis Oratorij Studzianensis Kaptana miane w koSciele Najswietszey Panny Stu-
dzianskiej, Krakow 1692.

Kitowicz J., Opis obyczajow za panowania Augusta 111, Wroctaw 1951.

Kochowski W., Wespazjana Kochowskiego pisma wierszem i prozq, ksigga 2. Krakow 1859.

Lenartowicz T., Najswietsza Marya Panna Studzieniecka, Krakéw 1898.

Librowski S., Repertorium akt wizytacji kanonicznych dawnej archidiecezji gnieznienskiej, cz. 1.
Akta przechowywane w Archiwum Diecezjalnym we Wiloctawku. Z. 2, sygn. 21-66. Akta z lat
1755-1766. Archiwa, Biblioteki i Muzea Koscielne, t. 29, 1974, s. 5-156.

— Repertorium akt wizytacji kanonicznych dawnej Archidiecezji Gnieznienskiej, cz. 4, Indeks geo-
graficzno-historyczny, Z. 1, Indeks do czesci 1 (zasob wloctawski). Archiwa, Biblioteki i Mu-
zea Koscielne, t. 37, 1978, s. 53—-174.

Laski J., Liber Beneficiorum, t. 1, Gniezno 1880.

Sanner S., Owca Chrystusowa w niewinnym zZyciu, wysokich cnotach y niezwycigzoney pasterskiey
czutosci S. Stanistawa Szczepanowskiego, Krakowskiego Biskupa y Meczennika: w dniu do-
roczney uroczystosci jego; Przi kanonicznym y solemnym Congregationis Oratorii S. Filipa
Neriusza, do Cudownego Obrazu Jezusa, Maryi y Josepha S. na Dziewiczq Gore Studzianskq
vy do Kosciola tamtecznego wprowadzeniu. Roku P. 1674 w tymze Kosciele kazaniem wysta-
wiona. Potym Jasniewielmoznemu y Naywielebnieyszemu Panu, Jego Mosci Xiedzu, Janowi
Stanistawowi z Zbgszyna Zbgskiemu, Biskupowi Przemyskiemu, Opactwa Suleiowskiego Ad-
ministratorowi, Teyze Kongregacyi Fundatorowi, Introduktowi, Dobrodzieiowi y Panu Mietfo-
Sciwemu, Przez Stanistawa Sannera, takze y caley Kongregacyi Studzienskiey Kaptanow, Na
tribut nalezytey unizonosci oddana, Leszno 1678.

Wisniewski J., Dekanat opoczynski, Radom 1913.

— Dekanat opatowski, Radom 1908.

Zacharyaszewicz G., Kazanie w Kosciele XX. Filipinow w Studziannym na Uroczystos¢ przeprowa-
dzenia Cudami stynqcego Matki Boskiey Obrazu ze starego do nowego Kosciota, w swieto
Nawiedzenia Teyze Nayswietszey Bogarodzicielki w Roku 1776 przypadte, miane przez Xiedza
Grzegorza Zacharyaszewicza, wowczas Proboszcza Inowlodzkiego, Warszawa 1808.
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Zbior Dobroczynnosci y Lask Ludowi Chrzescijaniskiemu okazanych przy Cudownym Obrazie Jezu-
sa, Maryi y Jézefa Swietego w kosciele Studziariskim, Dozorowi Kongregacyi S. Filipa Neryu-
sza powierzonym, Laskami y Cudami nie tylko Kraiowi Naszemu, ale y Cudzoziemskim Naro-
dom przyswiecajqcym. Powtornie na gorliwe prosby poboznego Obywatelstwa do Druku Po-
dany. Za pozwoleniem Zwierzchnosci w Lowiczu 1776, Lowicz 1776.

Zrzodto Cudow y Lask, Przenaydostoynieyszey Mariy Panny z Cudotwornego Studzianskiego Jey
Obrazu Na upragnione Ludzi checi, Sptywajgce. Prymasyalnym Herbowym KrzyZzem jasnie
Oswieconego Xigzecia J. Msci, Theodora Potockiego, z Bozey Laski, y Swietey Stolice Apo-
stolskiey Arcybiskupa Gnieznienskiego, Prymasa Korony Polskiey y W.X.L. Opata Tynieckie-
go Oswiecone y Przyozdobione, ku publicznemu zas widokowi, y we wszelkich przypadkach
Ludzkich, Pociechy Czerpaniu, Przez OO. Kongregacyi Oratorium Studzianskiego, S. Philip-
pa Neryusza przy tymze Obrazie Fundowanych, Otworzone. Roku na Krzyzu Tryumfujgcego
Wodza Nieba y Ziemie 1729 dnia 26 Maja w Drukarni J K.M y Rzeczypospolitey w Kollegium
Scholarum Piarum, Warszawa 1729.

Zychlinski 1., Ztota ksiega szlachty polskiej, R. 11, Poznan 1889.
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LE CULTE DU TABLEAU DE LA VIERGE MARIE A STUDZIANNA
DU XVII® JUSQU’AU XIX® SIECLE

Résumé

C’est qui constitue ’objectif de cet article c’est le culte du tableau de la Vierge Marie durant
I’histoire du sanctuaire a Studzianna dés ces débuts, c’est-a-dire de la deuxiéme moitié du XVII® siécle
jusqu’a la fin du XIX ° siécle.

Pendant presque deux centenaires le sanctuaire a vécu le grand développement ce qui était visible
dans de nombreaux pelerinages. Dans ces pelerinages prennaient part les rois et les nobles, le clergé et le
peuple, pour prier les graces au pieds de la Sainte Famille de Nazaret.

Tout d’abord on a présenté 1’histoire de Studzianna et celle du tableau ,,Jésus, Vierge Marie et St
Joseph” jusqu’a 1671, c’est-a-dire, jusqu’au moment de la proclamation du décret dans lequel on a reconnu
ce tableau comme miraculeux. Dans ’article on a présenté la situation géographique de Studzianna, ces
propriétaires, I’histoire du tableau, le commencement du culte et on a discuté le probléme a propos du titre
du tableau. Ensuite on a présenté les manifestations du culte du tableau, ainsi que les effects des travaux de
la commision de primat. Les travaux ont fini par la publication du décret déja mentionné et par son
analyse. On a caractérisé miracles et graces, pelerinages, offrandes votives et d’autres éléments témoignant
le culte du tableau.
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SPROSTOWANIE

Redakcja ,,L.0dzkich Studiéw Teologicznych” informuje, ze z przyczyn tech-
nicznych w artykule Marka Budziarka, Bibliografia selektywna historii Kosciola
todzkiego w 4 tomie LST, s. 143—170, pojawity si¢ pomyiki.

We wspomnianym artykule mylnie podano, ze ks. Stanistaw Grad jest auto-
rem nizej podanych artykutow. Ich autorem jest ks. Tadeusz Gralinski.

s. 148, Spis parafii i kosciolow diecezji todzkiej i krotki ich opis historyczny,

»Wiadomosci Diecezjalne L.odzkie”, 1011, 1952, s. 295-328.

s. 153, Dzieje powstania drugiego Kosciola w Lodzi, ,,Wiadomos$ci Diecezjalne

Lodzkie”, 3, 1948, s. 57-63.

s. 163, Dwudziestopigciolecie erekcji parafii Matki Bozej Zwycieskiej w L.odzi,

»Wiadomosci Diecezjalne Lodzkie”, 5, 1951, s. 1431-138.

s. 163, J.E. Ks. Biskup Dr Kazimierz Tomczak, sufragan todzki. Na 25-lecie sakry

biskupiej, ,,Wiadomosci Diecezjalne Lodzkie”,, 46, 1952, s. 148—156.

s. 163, Ks. Dr Wincenty Tymieniecki biskup todzki. Jego zycie i dziatalnosé,

»Wiadomosci Diecezjalne Lodzkie”, 5, 1934, s. 34-48.

s. 163, Konsekracja dzwonow w par. sw. Antoniego, ,,Wiadomosci Diecezjalne
Lodzkie”, 4-6, 1952, s. 156-159.

. 163, Spis parafii i kosciotow diecezji todzkiej i krotki ich opis historyczny,
»Wiadomosci Diecezjalne L.odzkie”, 1011, 1952.

s. 163, Uroczystos¢ poswigcenia kosciota sw. Antoniego w Lodzi, ,,Wiadomosci

Diecezjalne L.odzkie”, 10, 1951, s. 291-305.
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BP BOHDAN BEJZE

ROZMOWA W PROF. STEEFANEM SWIEZAWSKIM
O SOBORZE WATYKANSKIM II
NAZAJUTRZ PO JEGO ZAKONCZENIU

30. rocznica zakonczenia obrad Soboru Watykanskiego 11, ktora przypadta
8 grudnia 1995 r., stala sie¢ okazjq licznych spotkan ze swiadkami-uczestnikami
tego ,, najwiekszego wydania XX wieku”, jakim byto — wedle okreslenia prof.
S. Swiezawskiego — Vaticanum Il (zob. tenze, Dobro i tajemnica, Biblioteka
» Wiezi”, Warszawa 1995, s. 59 nn.). Biskup Bohdan Bejze jako jeden ze swiad-
kow naocznych Soboru Watykanskiego 1l wielokrotnie byt zapraszany przez
ks. Rektora, aby przyblizyl alumnom todzkiego Seminarium tamten czas. Byly to
spotkania, podczas ktorych ozywata prawdziwie historia. (Red.)

Kiedy uczestnicy obrad soborowych opuszczali plac Swietego Piotra po nie-
powtarzalnie pigknej uroczystosci zakonczenia Soboru, rozpoczely si¢ pod jej
$wiezym wrazeniem — rozmowy juz posoborowe. Ciekawe to byly rozmowy, za-
rowno ze wzgledu na dotyczaca Soboru tematyke, jak i ze wzgledu na towarzy-
szace im zroznicowane uczucia: niektorzy Ojcowie Soborowi byli widocznie
zmeczeni intensywnoscig ostatniego etapu zaje¢c; jednakze liczni, zafascynowani
wielka przygoda Soboru, zatowali, Ze juz si¢ skonczyt...

Nazajutrz po zakonczeniu Soboru, ktore nastgpito 8 grudnia 1965 r., spotka-
fem si¢ ze Stefanem Swiezawskim, moim profesorem z okresu studiéw na Kato-
lickim Uniwersytecie Lubelskim, a w zespole uczestnikow Soboru — cztonkiem
grupy audytorow. RozmawialiSmy z Profesorem o kilku bliskich nam sprawach:
1) o przyczynach, ktérym nalezy zawdziecza¢ pomyslny rezultat Soboru; 2) o
naszych osobistych doznaniach zwigzanych z udzialem w Soborze; 3) o kulturze i
filozofii; 4) o tomizmie i teilhardyzmie.

Oto obustronne wypowiedzi utrwalone w notatkach.

1. Przyczyny pomysinego dokonania sie¢ dzieta Soboru? Sadzg, ze trudno
przeceni¢ znaczenie faktu, iz na Soborze wspotpracowaty ze sobg wiara 1 wiedza.
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Wiara uwidaczniata si¢ migdzy innymi w tym, ze codziennie przed rozpoczeciem
obrad w bazylice Swietego Piotra uczestnicy Soboru brali wspolnie udzial we
mszy §wietej i oddawali hotd Ewangelii. Wiedz¢ uobecniali na Soborze przede
wszystkim eksperci, a nadto liczni znawcy rozmaitych dziedzin nauki i Zycia na-
lezacy do zespotu Ojcéw Soboru, audytorow i obserwatorow. Wiara zapewniata
kontakt z Bogiem; wiedza umozliwiata nalezyte opracowanie ludzkiego wktadu
w dzieto Soboru.

Profesor Swiezawski, mowiac o przyczynach osiggnig¢ Soboru i obecnej od-
nowy Kosciota, sigga mysla w przeszto$¢ i twierdzi, ze przygotowaniem tej od-
nowy stata si¢ zar6wno doktryna ko$cielna rozwijana w okresie przedsoboro-
wym, jak i ofiara — takze ofiara tych, ktérzy zgingli jako meczennicy w obozach
koncentracyjnych, wywiezieni i zadreczeni czestokro¢ w najpigkniejszym okresie
swego zycia. Rowniez dzigki ich ofierze, przyjetej przed Boga, nastata w Koscie-
le soborowa wiosna.

2. W sposob najbardziej spontaniczny przychodza mi na pamig¢¢ nastgpujace
przezycia z auli soborowe;j:

Ujrzenie — jes$li mozna tak powiedzie¢ — powszechnosci Kosciota. Oto jej
ilustracja: podczas trzeciej sesji sagsiadami moimi na trybunach soborowych byli
biskupi z Meksyku, Francji, Chile, Wtoch, Stanéw Zjednoczonych, nieco dalej —
z krajow afrykanskich itd. Wiec réznorodno$¢ ogromna, po prostu: przedstawi-
ciele wielu narodow i ras.

W czasie zaje¢ soborowych wielokrotnie zwrocitem uwagg na §wietng organi-
zacje panujaca w bazylice Swietego Piotra. Poczawszy od urzadzen technicznych
(np. instalacje niezawodnych mikrofonow, przez ktére Ojcowie Soboru wygtaszali
przemowienia) az do rzeczy tak subtelnej, jak sposoéb odprawiania codziennej po-
rannej liturgii — wszystko naznaczone byto sprawnoscia i troska o pigkno.

Do zjawisk nieoczekiwanych — przed znalezieniem si¢ po raz pierwszy w ba-
zylice — nalezata serdeczno$¢ i prostota, z jaka Ojcowie Soborowi, przynajmnie;j
w swej znakomitej wiekszosci, wzajemnie si¢ traktowali. Nic pod tym wzgledem
nie przeszkadzato: ani réznice narodowosciowe, ani réznice wieku, ani roznice
zapatrywan ujawniajace si¢ w dyskusjach i glosowaniach.

Wreszcie osoba Ojca Swigtego. Niezapomniane wrazenie wywoluje sposob
zachowania si¢ Pawla VI nacechowany pokorg, pogoda i szacunkiem dla innych.
I rzecz najbardziej optymistyczna dla rozwoju odnowy Kosciota, ze Pawet VI
podjat podczas Soboru imponujace $miatoscia decyzje; przypomnijmy: piel-
grzymke do Ziemi Swictej, ofiarowanie tiary papieskiej na potrzeby ubogich,
podroz do Indii, wystapienie w siedzibie ONZ z apelem w sprawie pokoju.

Profesor Swiezawski, wymieniajac powody swych osobistych, najgtebszych
przezy¢ z okresu Soboru, podkreslit na pierwszym miejscu fakt, iz Sobor stal si¢
ogniskiem, w ktorym zesrodkowaty sie, starty i dojrzaly nurty odnowy rozwijaja-
ce si¢ przez ostatnich sto lat, a zwlaszcza od roku 1920.
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Nadto Profesor oswiadczyl, ze podczas swych prac soborowych gleboko
przezyl panujaca na Soborze wolno$¢ mysli i stowa; okazje do kontaktow, do
poszerzenia horyzontéw w rozlicznych dziedzinach; dominante dobrej woli, cheé
odnajdywania przez uczestnikow Soboru prawdy mimo rozbiezno$ci pogladow.

4. Poruszajac problem kultury, profesor Swiezawski wyrazit przekonanie, ze
podstawa prawdziwej kultury duchowe;j jest filozofia utozsamiajaca si¢ z natural-
ng kontemplacja rzeczywistosci. Filozofie w tym znaczeniu uprawia kazdy czto-
wiek, a doniosto$¢ jej polega i na tym, ze przygotowuje ona czlowieka na zdoby-
cie teologicznej ,,madrosci krzyza”.

Profesor Swiezawski jest pewien, iz cztowiek wspotczesny nie wzbrania sig
bynajmniej przed filozofia bytu. Nie lubi tylko scholastycznej metody i $rednio-
wiecznej terminologii; natomiast samej filozofii cztowiek wspotczesny jak naj-
bardziej, cho¢ moze czesto podswiadomie, pragnie.

Nawiazujac do pogladow Profesora na podstawe kultury, nalezy — sadzg —
sprecyzowa¢ wyraznie potrzebe, jaka pojawita si¢ w dziedzinie filozofii: skoro
dla duchowej kultury czlowieka filozofia jest nieodzowna i skoro, z drugiej stro-
ny, wspotczesny cztowiek nie lubi dawnej terminologii filozoficznej, to trzeba tg
terminologi¢, jak i metode filozofii uwspodtczesni¢. Jest to niechybnie jedno z
powaznych zadan, jakie obecnie stanely przed znawcami filozofii (mysle przede
wszystkim o uprawiajacych metafizyke chrzescijanska).

4. Wiemy, ze Kosciot ceni tomizm, obecnie za$ doswiadczamy faktu, ze Ko-
$ciot odnawia sie dzieki Soborowi. Wigc i tomizm i Sobor — to dla Ko$ciola rze-
czy ogromnego znaczenia. Ale kwestia tomizmu na Soborze? Wydaje mi sig¢, ze
kwestia ta zastluguje na cierpliwe i wnikliwe badania. Nie czekajac jednak na ich
podjecie i wyniki, nie mozna ignorowac tej rzeczywistosci, ze przewazajaca licz-
ba Ojcow Soboru miata formacje intelektualng tomistyczna. [ Zze majac taka wia-
$nie formacj¢, Ojcowie Soboru zajmowali si¢ problemami wspdtczesnosci i z
reguty pragneli je rozstrzyga¢ wedtug najlepszego stylu argumentacji i polemiki
(dlatego do rzadkosci nalezato powotywanie si¢ w toku dyskusji na autorytety).

Mamy wigc prawo powiedziec¢, ze tomizm wywieral realny wptyw na ksztat-
towanie si¢ mysli soborowej i ukazat — przynajmniej poprzez intelektualng po-
stawe Ojcow Soboru — zdolno$¢ do funkcjonowania w czasach wspotczesnych.

Szeroko dzi$ rozpowszechnione i ujawnione roéwniez na Soborze — zaintere-
sowanie koncepcjami Teilharda de Chardin wyraza si¢ w opiniach przer6znych:
zarOwno pelnych entuzjazmu, jak i krytycznych. W jednej z rozméw w okresie
ostatniej sesji Soboru uslyszalem opini¢ nastgpujaca: teilhardyzm, bgdac ideolo-
gia, moze stanowi¢ przedmiot zachwytu dla ludzi niewierzacych, natomiast za-
chwyt teilhardyzmem jest niezrozumialy u cztowieka wierzacego, poniewaz wia-
ra religijna ma charakter przekonan uzasadnionych rozumowo.

Profesor Swiezawski zywi podziw dla Teilharda, natomiast jest bardzo kry-
tyczny wobec teilhardyzmu. Mowiac o znaczeniu mysli Teilharda, Profesor przy-
znaje, ze zaspokaja ona potrzebe ideologii, ktorg to potrzebe wiara religijna eli-
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minuje. Lecz nadto koncepcje Teilharda stanowia probe (cho¢ jeszcze niedosko-
nala, nie dopracowang) syntezy nauk przyrodniczych. Takiej syntezy potrzeba
dzi§ koniecznie naukom szczegdtowym, w ktorych specjalizacja doprowadza do
prawdziwej wiezy Babel. Potrzeba owej syntezy, zdaniem Profesora, thumaczy sie
zadziwiajace dzi§ powodzenie Teilharda.

Upamigtnieniem zreferowanej powyzszej rozmowy jest dla mnie tekst
przemowienia, ktore prof. Swiezawski wyglosit w Rzymie w programie spotkan
,»Circolo di Roma”. Tekst ten ofiarowat mi Profesor, opatrujac go nastgpujaca
dedykacja: ,,Ksigdzu biskupowi Bohdanowi Bejze z wyrazami najserdeczniej-
szego szacunku i1 wiernej przyjazni Stefan Swiezawski. Rzym — 9 XII 65
(wspolna praca soborowa i posoborowa)”. Gdy przegladam pamigtniki zwigza-
ne z Soborem Watykanskim II i bior¢ do reki 6w tekst, odczuwam spontanicz-
nie rado$¢ i zawsze uswiadamiam sobie, ze prof. Swiezawski nalezy do osob
bardzo mi drogich.
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18 lipca 1996 r., podczas pogrzebu Jana Medrzaka, wieloletniego prezesa
Klubu Inteligencji Katolickiej w Lodzi, bardzo interesujgce przemowienie, na-
wigzujgce do dramatycznych przezyé w obozie koncentracyjnym, wyglosit prof.
Stanistaw Leszczynski, przyjaciel zmartego. Po ceremoniach pogrzebowych
biskup Bohdan Bejze wyrazit mysl, iz wspomnienia obozowe prof. Leszczynskiego
sq tak wazne, ze powinny by¢ spisane. Pod wplywem tej opinii prof. Leszczynski
napisat niniejszy tekst.

(Red.)

Okrucienstwo obozu koncentracyjnego, niezaleznie od wyniszczenia fizycz-
nego, wyciskato swe pietno na psychice wieznia. Nie tylko gldd, zimno i wycien-
czajaca praca, ale i nieustanny strach przed zagrozeniem zycia oraz brak nadziei
na popraw¢ prowadzity do ,,zmuzutmanienia” i rychtej $mierci. Ci, ktorzy przezy-
li, czesto wykazywali nieodwracalne zmiany psychiczne, ktore utrudnialy im za-
adaptowanie si¢ do zycia w wolnym spoteczenstwie.

Jednym z najbardziej okrutnych byt ob6z koncentracyjny Gusen. Byl to naj-
wiekszy wsrod bardzo licznych tzw. podobozow podporzadkowanych centralne-
mu obozowi Mauthausen. W nomenklaturze gestapo ob6z Gusen nazywano obo-
zem zagtady (Vernichtungslager). Tu szczeg6lnie nasilone bylo zjawisko ludo-
bojstwa o niespotykanej skali w historii §wiata. Bylismy $wiadkami tej masowe;j
zagtady, jak 1 upodlenia, ktéremu sami ulegaliSmy, a rownoczesnie niezwyktego
poswiecenia dla drugiego wspotwieznia, dzieki czemu wielu z nas ocalato.

Profesor Kepiniski, znany psychiatra, uwazal, Zze na psychike wig¢znia obozu
koncentracyjnego miaty wplyw gtéwnie cztery zjawiska: niesamowito$¢, bezsil-
nos$¢, state zagrozenie i automatyzm. Reakcje wiezniow na te zjawiska byly zr6z-
nicowane w zalezno$ci od stanu psychicznego i fizycznego oraz od warunkéw
obozowych. Odgrywala tu réwniez rol¢ adaptacja wi¢znia do tych warunkéw w
okresie przedobozowym: ci, ktorzy przeszli w czasie $ledztwa w gestapo tortury
fizyczne 1 psychiczne witali ob6z z ulga. Dla niektorych oboz byl nawet wyba-
wieniem od ostrego rezimu wi¢ziennego, jak np. przebywania w karcerze, stania
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catodobowego w wodzie itp. Natomiast wigzniowie skierowani do obozu bezpo-
$rednio po aresztowaniu reagowali gorzej, czesto ulegali panice.

Psychika wigznia w tym brutalnym $rodowisku byta narazona na silne stresy,
wywotane krzykami, popedzaniem do pracy przerastajacej sity wigznia, biciem
przez sadystycznych SS-mandéw i kapow, rekrutujacych si¢ z kryminalistow, oraz
dramatycznymi scenami mordowania wiezniow.

Brak oparcia i pomocy, utrata nadziei na powrdt do domu i swoich bliskich,
skrajny brak warunkéw higienicznych, zimno, wszy i pchty (ktore w nocy, kosztem
snu, trzeba bylo wytrzepywac z koszuli), dotkliwy gldd i wreszcie wycienczajace
choroby (czesta biegunka) powodowaty zalamanie si¢ nawet ludzi o silnej psychice,
rezygnacj¢ z mechanizmow obronnych i rychla $§mieré. W tych warunkach wiezien
umieral czesto zanim jeszcze ulegl pogorszeniu jego stan fizyczny.

Uwarunkowania osobnicze, spoteczno-kulturowe, stopien wyksztatlcenia w
okresie przedobozowym réwniez miaty wplyw na odpornos¢ psychiczng wieznia.
U niektorych wiezniow depresje wywolywaty gtownie czynniki fizyczne, takie
jak gldéd, zimno, bréd, mordercza praca; na innych silniej oddziatywaty depresyj-
nie czynniki psychiczne, takie jak oderwanie od rodziny, zwlaszcza od dzieci,
ponizanie, groza obozu, obrazy masowej zagtady (codzienne trupy w umywalni i
wozy z trupami do krematorium, topienie i gazowanie wiezniow). Komu w tych
warunkach zabraklo wiary w przetrwanie i woli walki o kazdy dzien, ten ginat
szybciej. Oboz przetrzymywali glownie ci, ktorzy byli bardziej odporni psychicz-
nie, nie tracili nadziei a przy tym nie cierpieli skrajnego glodu dzieki otrzymywa-
niu paczek (od 1943 r.) lub pomocy innych wiezniéw, a takze ci, ktérym udato si¢
uniknag¢ morderczej pracy. Byly komanda (okre§lony rodzaj pracy), w ktorych
byla mozliwa tzw. ,,organizacja”, jak np. w kuchni obozowej, w magazynach,
skad wiezniowie mogli wynies¢ — w jezyku obozowym ,,zorganizowac” — zZyw-
no$¢, odziez, buty, a nawet miotty, ktore mozna byto sprzeda¢ blokowemu za
zupe, chleb lub papierosy, ktore stanowily walute obiegowa w obozie.

Pozytywna role odgrywala wzajemna pomoc wieznidow skupionych w roz-
nych grupach, w ktérych podtrzymywali si¢ na duchu, korzystali ze wzajemnych
rad i pomocy, przynosili krzepigce wiadomosci. Byty grupy, ktore zbieraty si¢ na
wspolny rézaniec, pojedyncze grupy tworzyty chory, zwlaszcza dla mlodziezy,
organizowano nauczanie jezykow obcych, literatury i innych przedmiotéw. Tego
rodzaju grupy byly dla wielu wigznidéw moralnym i materialnym wsparciem i
sprzyjaly tworzeniu psychicznych mechanizméw obronnych, koniecznych do
przezycia w tych okrutnych warunkach. Wielu jednak z tych, ktorzy przezyli,
opuscilo obo6z z patologicznymi zmianami psychicznymi i z wyraznymi zaburze-
niami osobowosci. Jedynie okoto 30-45% byltych wiezniéw zachowato swa nor-
malng osobowos¢.

Z wielu badan naukowych wynika, ze u wigkszosci bylych wigzniow obozow
koncentracyjnych zaszly takie zmiany psychiczne, ktore utrudniaty im normalny
kontakt z otoczeniem: stali si¢ podejrzliwi, niezdolni do glgbszych zwigzkow
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emocjonalnych z rodzing i przyjaciélmi i czesto uwazali, ze nie sg rozumiani
przez otoczenie.

We wczesnym okresie powojennym rozpoczeto na dos¢ szeroka skale badania
bytych wieznidw obozdéw koncentracyjnych. Wyniki tych badan w Polsce druko-
wano gtownie w Zeszytach Oswiecimskich ,,Przegladu Lekarskiego”. Na podstawie
tych badan 1 wlasnej obserwacji (udziat w badaniach bylych wiezniow obozu Mau-
thausen-Gusen) mozna bylo stwierdzi¢ r6zne postaci zmian osobowosci.

ZMIANY OSOBOWOSCI

W literaturze $wiatowe] uzywa si¢ réznej terminologii w odniesieniu do
zmian osobowosci bytych wieznidow obozow koncentracyjnych, takich jak syn-
drom poobozowy, syndrom obozu koncentracyjnego (KZ-syndrom), syndrom
przezycia obozu, choroba poobozowa i inne.

Zaburzenia osobowosci ujawnialy si¢ zaraz po wyzwoleniu z obozu. Wielu z
bytych wigzniéw czuto si¢ obco w nowym $rodowisku, zwlaszcza wigzniowie,
ktorych pobyt w obozie trwal 3—5 lat. Trudno byto przystosowac si¢ im do zycia
na wolno$ci. Zmiany osobowosci dotyczyly gtownie zachowan emocjonalnych
oraz naruszania norm etyczno-moralnych i socjalnych. W zakresie moralnosci
obserwowane zmiany u wigzniow odnosity si¢ gtownie do niewlasciwej oceny
zasad moralnych i hierarchii ich warto$ci. Wystepowatly przyktady stopniowego
naruszania tych zasad az do znacznej degradacji moralnej. U okoto 44-56% by-
lych wigznidw stwierdzono réznego stopnia zaburzenia psychiczne, gléwnie o
charakterze depresyjnym oraz psychozy, nerwice i alkoholizm. U wielu wystg-
powaly nieadekwatne reakcje emocjonalne na okreslone zjawiska wzrokowe
(mundury, symbole hitlerowskie, kraty) i stuchowe (krzyki, strzaly, syreny i in-
ne). Wielu wigzniow odnosito si¢ pesymistycznie do swojej przysztosci, mieli
poczucie blizej niesprecyzowanej krzywdy, byli nieufni i podejrzliwi w stosunku
do swego otoczenia, a nawet najblizszych sobie 0sob, czuli si¢ wyobcowani i
izolowali si¢, nie znajdowali wspolnego jezyka nawet z rodzing.

U wielu wystepowaty rowniez Igki, niepokoj, nadmierna drazliwo$¢ i zwia-
zana z nig wybuchowo$¢ Iub ptaczliwos$é. Zmieniona postawa wobec §wiata cha-
rakteryzowata si¢ nadmiernym pesymizmem lub przejawami bezkrytycznego
Luzywania zycia”: czgstych libacji potaczonych z nadmiarem alkoholu lub ,ta-
nich rozrywek”. Dr Pottawska wyrdznia w takich zaburzeniach osobowosci czte-
ry grupy:

1) osobowos¢ impulsywna, z tendencjami aspotecznymi;

2) osobowos$¢ dystymiczna z uposledzeniem intelektu, z objawami nerwico-
wymi i zmianami nastroju;

3) osobowos¢ z przewaga zespolow depresyjnych;

4) osobowos$¢ o cechach schizoidalnych.
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W niektorych pracach podnosi sig, ze istotg zaburzen osobowosci bylych
wiezniow sa zaklocenia w systemie autonomicznym, charakteryzujace sie¢ prze-
waga mechanizméw popedowo-emocjonalnych nad strukturami poznawczymi.
Prowadzi¢ to ma do stabszej kontroli mechanizmu emocjonalnego. U wielu,
zwlaszcza po wieloletnim pobycie w obozie, stwierdzano niedojrzata osobowos¢,
o niskim poziomie organizacji zachowan emocjonalnych, z brakiem zdolno$ci
regulacji tych zachowan, silng ekspresja emocjonalng lub jej zahamowanie (ttu-
mienie), brakiem tolerancji na ujemne, silne, a zwlaszcza dlugotrwate emocje,
stawianiem sobie zadan i wymagan o nieograniczonej wielko$ci oraz tendencja
do podporzadkowania sobie otoczenia do wtasnych celéw, potrzeba ciaglej zmia-
ny planéw, znieksztalceniem rzeczywistosci pod wplywem przezy¢ emocjonal-
nych (,,my$lenie zyczeniowe”), trudno$cia nawigzywania trwalych zwiazkow
uczuciowych.

Wielu autorow zgodnie podaje, ze pobyt w obozach koncentracyjnych miat
szkodliwy wpltyw na osobowos¢ wieznidw, zwlaszcza po dlugoletnim pobycie w
obozie, natomiast nie mozna bylo stwierdzi¢ wyraznej zalezno$ci miedzy przezy-
ciami wieznia a okre§lonymi zmianami osobowosci.

STAN ,,ZMUZULMANIENIA”

Wicekszo$ci wigzniow nie udawato si¢ przezy¢ zbyt dlugo w obozie. Gineli
$miercig gwattowna w czasie pracy, zabijani przez kapo lub SS-mana, a na bloku
réwniez przez blokowego, np. dlatego ze nie umieli szybko zdja¢ czapki na roz-
kaz ,,Mutzen ab” lub mieli Zle postang koj¢; rowniez bez wyraznego powodu blo-
kowy wyladowywatl swoja ztos¢ lub dawatl ujscie sadystycznym sklonnosciom.
Jesli wiezien uniknagt gwattownej $mierci, a nie mial Zadnej pomocy ani moralne-
go wsparcia, ulegal powolnemu ,,zmuzutmanieniu”. To szczegodlne zjawisko obo-
zu koncentracyjnego wymaga bardziej wnikliwego omoéwienia. Nazwg ,,muzut-
man” (a nie muzulmanin) okreslato si¢ wigznia, ktory byt w stanie skrajnego wy-
niszczenia fizycznego 1 prostracji psychicznej. To ten, ktory ,jeszcze za zycia
przekroczyt prog umierania”. Zjawisko to w takim zakresie powstato dopiero w
obozach hitlerowskich.

Wedtug Ryna i Klodzinskiego, ktorzy poswigcili temu zagadnieniu wiele
prac, na stan muzulmanienia wigznia mial wptyw przede wszystkim stan psy-
chiczny. Ci, ktérzy nie zatamywali si¢, zachowali zdrowy rozsadek i panowali
nad kazda sytuacja obozowa, tak aby unikng¢ pracy ponad sity, a przy tym unik-
na¢ i bicia, rzadziej ulegali zmuzutmanieniu niz ci, ktorzy zatamywali si¢ i tracili
nadzieje. Oczywiscie, jak juz wspominatem, wazng role w utrzymaniu si¢ przy
zyciu odgrywala zyczliwa postawa innych wigzniow, tworzacych wspierajacg si¢
wzajemnie grupe. Brak takiego oparcia, przy rownoczesnym glodzie, biciu i ci¢z-
kiej pracy prowadzit w krotkim czasie do zmuzulmanienia.
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W stanie psychicznym muzulmana mozna byto zaobserwowac 2 fazy: naj-

pierw dominowata pobudliwo$¢, a nastepnie apatia. We wczesnym okresie pierw-
szej fazy, przy dobrej opiece i wlasciwym odzywianiu mozna byto organizm mu-
zulmana zregenerowac i przywroci¢ do stanu wzglednie normalnego, natomiast w
drugim okresie niewiele mozna byto pomdc, nawet w warunkach wysoko specja-
listycznej opieki lekarskiej, jak np. w wojskowych szpitalach amerykanskich.
W poczatkowym okresie muzutman starat si¢ dbac o siebie, zwlaszcza o czystose,
na ile to byto mozliwe; wykazywat aktywno$¢ w zdobywaniu jedzenia (np. myt
menazki lepiej sytuowanym wigzniom za pozostawienie mu resztek zupy). Gdy
jednak gtod trwat dtuzej, aktywnos¢ jego zanikata. Stawal si¢ coraz bardziej bier-
ny. Wyro6zniat si¢ wyraznie na tle innych wigzniow: miat bezmyslny wyraz twa-
rzy, oczy zapadniete glgboko w oczodoty, nos wydluzony, obciagniete sucha,
plamista skora, nogi jak patyki, pogrubiate jedynie w kolanach i obrzeknigte sto-
py, a czgsto 1 cate nogi. Poruszal si¢ z trudnoscia, kiwajac sie w sposob charakte-
rystyczny: jakby kotysat si¢ w biodrach. Ratowat si¢ przed zimnem, obwijajac si¢
szmatami i papierami lub sztywnymi opakowaniami po cemencie, wyzierajacymi
spod podartych pasiakéw. Gineli tysigcami, nie znajdujac wspodtczucia nawet u
wspotwiezniow, przywyktych do takich widokow. Jezeli nie zostali ,,mitosiernie”
utopieni w beczce (zwykle po apelu, by zostata po nich przydziatowa ,,pajdka
chleba”), to przedtuzata sie ich agonia. Umierali bez stowa skargi. Ich oczy obro-
cone w naszg strong mowity okrutng prawdg o traceniu przez nas czlowieczen-
stwa. Ich $mier¢ byla odarta z powagi, pozbawiona stow i ceremonii; nikt si¢ na-
wet nie wzruszyl, bo zanim zmarli, wszystko co ludzkie z nich (a raczej z nas)
uleciato.

Jednak zanim wigzien stat si¢ muzulmanem, czut si¢ poczatkowo coraz bar-
dziej wyczerpany praca, ktora kazdego nastepnego dnia wydawata mu sie ciezsza,
az w koncu nie dawal jej rady mimo bicia przez kapo lub SS-mana. Byl stale po-
ganiany, kiedy probowat schroni¢ si¢ cho¢by na krotki odpoczynek. Stale przy
tym glodny, opadat coraz bardziej z sit, tak ze nawet nie nadazat z jedzeniem
marnej zupy obiadowej, a nawet z doci$nigciem si¢ do kotla, odpychany przez
innych, silniejszych od niego wi¢zniow. Po pracy nie byt w stanie polata¢ sobie
podartych pasiakow lub uszkodzonych drewniakéw, co powodowalo dalsze otar-
cie stop 1 zakazenia prowadzace bardzo czesto do ropowicy. Ta beznadziejna
sytuacja spychata go do grupy muzulmanow, ktorej si¢ brzydzono. Unikali oni
bowiem mycia si¢, zwlaszcza w zimie; stawali si¢ coraz bardziej niedolezni,
wskutek biegunek zawadzali blokowemu i wspotwigzniom, nie zdgzali do ubika-
cji, zanieczyszczajac podloge na bloku. Kazdy z nich nie czut, Ze cuchnie. Wypg-
dzany byt poza blok. W koncu coraz bardziej otepialy, tracil wole zycia, stawat
si¢ zupelnie bierny, przestawat zebra¢ i narzekac, a czasem kierowany resztkami
$wiadomosci szedt na druty, oczekujac zbawiennego strzatu.

Najwigcej muzulmanéw w Gusen I bylo w okresie jesienno-zimowym: okoto
30% wigzniow; latem byto ich mniej: okoto 10%, ale znacznie wigcej w przyle-
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gajacym Gusen II, w ktorym liczba muzutmandéw w najgorszym okresie siegata
do 90%. Wigzniowie Gusen II otrzymywali okoto 1/2 litra rzadkiego ptynu nazy-
wanego zupg oraz 1/8 kilogramowego bochenka chleba na caly dzief. Nie mieli
kontaktu z wiezniami Gusen I. Wielu z nich byto kierowanych do krematorium,
mimo ze dawali jeszcze oznaki zycia. Zapisani jako zmarli, nie mieli juz zadnych
szans na unikni¢cie spalenia.

Dr Bolestaw Urbanski, ktéry przeprowadzil badania muzulmanéw po ich
uwolnieniu z obozu, tak ich opisal: ,,chorzy ci robili wrazenie bardzo zmeczo-
nych, sennych, z uporczywymi biegunkami i czgstym oddawaniem moczu,
zwlaszcza w nocy. Ocigzato$¢, bezwtad, wybitny spadek masy ciata (nawet
ponizej 30 kg). W 90% przypadkoéw wykazywali oni obrzegki”. Prof. Jan Olbrycht,
ktéry rowniez badal muzutmanow, stwierdzat u nich nastepujace objawy, ,,zani-
kta podsciotka tluszczowa, migsnie rowniez w zaniku, bardzo wiotkie, twarz o
wyrazie maskowatym, oczy wpatrzone w dal, Zrenice nienaturalnie rozszerzone,
znaczne ostabienie, apatia, senno$¢, zwolnione wszystkie procesy zyciowe. Nor-
malne zainteresowanie otoczeniem zanikalo, az w koncu zamierato rOwniez zain-
teresowanie swoim wtasnym losem”.

Po wyzwoleniu, mimo intensywnych prob, nie udalo si¢ ich uratowac. Ci,
ktérzy przetrwali, byli w lepszym stanie fizycznym, jednak wigkszo$¢ z nich po-
zostata psychicznymi wiezniami: nie umieli si¢ zaadaptowac¢ do nowej rzeczywi-
stosci, przekazywali nierzadko swoje zaburzenia osobowosci nastgpnym pokole-
niom. Wielu jednak moich kolegdw wyszto z obozu bez wigckszego uszczerbku na
zdrowiu (pod wzglgdem fizycznym i psychicznym). Jednym z nich byt mdj przy-
jaciel Janek Medrzak.
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CZLOWIEK, KTORY ODPOWIEDZIALNIE
PRZESZEDL PRZEZ ZYCIE

Jerzy Mirewicz SJ (1909-1996)

20 wrzesnia 1996 r. w Kolegium Ojcow Jezuitow w Gdyni, w 87. roku zycia,
71. powotania zakonnego, 58. kaptanstwa, zaopatrzony Sakramentami Swigtymi
zmart 0. Jerzy Mirewicz, jezuita .

Zacheta zawarta w Didaché — w jednym z dokumentéw pierwotnego chrze-
scijanstwa, glosita: Codziennie szukajcie oblicza swietych i czerpcie otuche z
ich mow.

Nie znajduje bardziej odpowiednich stow, aby syntetyczniej uja¢ co§ z mi-
sterium zycia cztowieka, ktoérego dni posrod pielgrzymujacych przez doczesno$e
dobiegty kresu.

Ostatnie lata naznaczone zostaly choroba i cierpieniem. Do$wiadczenia te
byly tym bolesniejsze, im wyrazniej okazywato si¢, ze czas bardzo tworczego i
petnego aktywnosci zycia bezpowrotnie minat.

Wtedy wlasnie, podczas wakacyjnych dni lipcowo-sierpniowych w 1992 r.,
dane mi bylo blizej pozna¢ przykutego do toza bolesci, unieruchomionego w
swoim matym pokoiku przy Walm Lane 182 w Londynie, o. Jerzego Mirewicza i
przezy¢ prawdziwe misterium spotkania. Im glebiej wchodzitem w przebogata
biografig o. Jerzego, ktéra odstaniata mi si¢ w sposob zdumiewajacy >, gdy jedno-

' Ks. Jerzy Mirewicz SJ znany jest dobrze starszemu pokoleniu kaptanéw archidiecezji t6dz-
kiej. Kilkakrotnie bowiem na przetomie lat pigédziesiatych i szesédziesiatych przewodniczyt reko-
lekcjom kaptanskim i kleryckim w Wyzszym Seminarium Duchownym w Lodzi. Wielu uczestnikow
tych rekolekeji do dzi$ je wspomina.

2 Wtedy zrodzit si¢ pewien cykl szkicow poswieconych przeze mnie Jerzemu Mirewiczowi SJ:
Czlowiek zatroskany (Sladami o. Jerzego Mirewicza <1>), ,,Gazeta Niedzielna” (Londyn) nr 5, 1993;
Czlowiek zakonspirowany (Sladami o. Jerzego Mirewicza <2>), ,,Gazeta Niedzielna” nr 7, 1993; Czlo-
wiek czuwajgcy (Sladami o. Jerzego Mirewicza <3>), ,,Gazeta Niedzielna” nr 9, 1993; Czlowiek Polski



302 SEAWOMIR SZCZYRBA

czes$nie przestluchiwalem, cudownym zrzadzeniem losu zarejestrowane na tasmie
magnetofonowej dziesiatki (a nawet setki!) godzin jego publicznych wystapien, z
otwartych wykladow czy z rekolekcyjnych ¢wiczen i mogtem spotykac si¢ z ich
uczestnikami, gdy czytalem kolejne ksigzki, a nade wszystko gdy moglem pytac o
pewne szczegdly samego autora, wowczas nie moglem oprze¢ si¢ wrazeniu zdu-
mienia, ze oto stangtem w obliczu Olbrzyma®.

Dzisiaj niewiele uwagi po$wieca si¢ sprawie, ktéra ma podstawowe znacze-
nie dla wychowywania mlodych pokolen, a ktéra okreslitbym za o. Jerzym Mire-
wiczem — odpowiedzialnym przezywaniem wlasnego dramatu prawdy oraz od-
powiedzialnym przechodzeniem przez zycie. Nieodlaczna bowiem konsekwencja
postawy odpowiedzialno$ci w przezywaniu wiasnego, osobowego dramatu praw-
dy jest dostarczanie racji do zycia i dla zycia tym, ktérych rézne okoliczno$ci
dziejowe (inni powiedza — zrzadzenie losu, jeszcze inni — Opatrznos$¢) postawily
na ich drodze, ktorych losy zostaly splecione z ich losami. Jest to pigckne, acz
wielce tajemnicze, naznaczanie wtasnym dramatem prawdy osobowego dramatu
prawdy innych. Ma to szczegdlne znaczenie w przypadku ludzi mtodych, choé
nie tylko mlodych. Karol de Foucauld pisat o tym przejmujaco w swoim notatni-
ku: ,,Nie mialem ani jednego zlego nauczyciela — przeciwnie wszyscy byli na-
prawde godni szacunku, ale nawet oni mi szkodzili, gdyz byli nijacy, a mlodziez
potrzebuje, by uczyli ja nie ludzie bez oblicza, lecz wierzacy i §wigci, jak rowniez
znajacy prawdy wiary, umiejacy poda¢ przekonywajace powody swej religijnosci
i natchnaé mtodych ludzi silng ufnoscia w prawdziwosé wiary””.

Dotykamy tu sprawy bardzo podstawowej dla §wiatopogladowej formacji:
okazywania racji do zycia i dla zycia. Nie jest to przede wszystkim ani li tylko
dyskurs teoretyczny. Jesli jednak refleksja teoretyczna idzie w sukurs temu oka-
zywaniu si¢ racji, ktore dokonuje si¢ w spojrzeniu i ma najpierw wymiar rozu-
miejacego spojrzenia, to ma ona nade wszystko charakter wiary poszukujacej
zrozumienia (fides quaerens intellectum) — owego intelligo, quia credidi.

W obliczu rozpadajacego si¢ wspotczesnie catosciowego widzenia §wiata (co
przybrato na sile od czasow nastawionego antyreligijnie o$wiecenia), ktore umoz-
liwiata, a nawet wrgcz ocalata religia (doktadniej — wiara chrze$cijanska), dostrze-
zono pilng potrzebe podjecia problemu swiatopogladu i §wiadomego ksztatltowania
go. Trafnie zauwazono (zwlaszcza romantycy), iz tu chodzi o zycie.

Tragedia, ktora poczela niezmiennie towarzyszy¢ owym poszukiwaniom ca-
tosciowego spojrzenia, byto to, iz poszukiwania te nie uwzgledniaty odpowiedzi,

Podziemnej (Sladami 0. Jerzego Mirewicza <4>), ,,Gazeta Niedzielna” nr 17, 1993; Czlowiek «Civitatis
Deiy (Sladami 0. Jerzego Mirewicza <5>), ,,Gazeta Niedzielna” nr 27, 1993; Mirewicz nie chcial emi-
growaé (Sladami o. Jerzego Mirewicza <6>), ,,Gazeta Niedzielna” nr 28, 1993.

3Zob. S. Szczyrba, Nie zauwazony Olbrzym — ks. Jerzy Mirewicz SI, ,Inspiracje” nr 1 (37),
1996, s. 18-21.

4 Cyt. za: G. Ganne, Urodzajna pustynia. Zycie i misja Karola de Foucauld, thum. T. Mice-
wicz, Warszawa 1978, s. 88.
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ktora juz zaistniata’. Objawilo sie (i nadal objawia) zgota co$ nierozumnego w
owej upartej postawie nieprzyjmowania tej odpowiedzi, a nawet wprost co$ irra-
cjonalnego w odrzucaniu a priori owej hipotezy, ktora nie jest czystym postula-
tem rozumu (ratio), sprawdzang za pomoca procedur formalnologicznych, lecz
obietnica, ktora nie tylko wydata owoce w swoim czasie, lecz jest w stanie nadal
owocowac, ale pod warunkiem wilasciwego uzywania intelektu. Intelektu, ktory
staje w obliczu catej rzeczywistosci i przeprowadza do konca i w sposob rzetelny
rozumowanie.

Hipoteza, o ktérej mowieg, nie jest bowiem mozliwos$cia wykalkulowana
przez ludzki rozum (pojmowany tutaj jako zdolno$¢ przechodzenia od przestanek
do wnioskow), ale prawda (hipoteza do sprawdzenia w zyciu) oferowang przez
chrze$cijanstwo. Jest to hipoteza, ktorej sens ujawnia si¢ w zyciu, a podjeta nada-
je pelne znaczenie zyciu ludzkiemu. Kto wyklucza a priori doniosto$¢ tej hipote-
zy dla ludzkiego zycia, tylko dlatego, ze jest ona nie do pomyslenia (wymysle-
nia), nie tylko ogranicza mozliwosci rozumu tylko do tego, co jest on w stanie z
siebie uzna¢, lecz wprost degraduje rozum, odbierajac mu szans¢ wyzwalajacej
konfrontacji z rzeczywisto$cia, z tajemnica.

Jerzy Mirewicz byl filozofem chrze$cijanskim w tym znaczeniu, Ze nie wy-
kluczat chrzescijanskiego wydarzenia z optyki intelektualnych dociekan. On czy-
nit je — Wydarzenie wprost, $wiadomie, cho¢ nie zawsze w sposdb wyrazny,
punktem odniesienia owych dociekan®. Stad jego wystapienia, jego pisarstwo —
jak stusznie zauwazyt M. A. Krapiec OP w recenzji rozprawy poswigconej po-
gladom Mirewicza’, miato znaczacy walor $wiatopogladowy.

Jerzy Mirewicz z racji swojego przebogatego doswiadczenia Zyciowego oraz
intensywnej pracy intelektualnej, nade wszystko za$§ — rozlegtej wiedzy, zdobytej w
wyniku niewiarygodnych ilosci pochtanianych lektur i studiow biezacych wyda-
rzen, dysponujac doskonala orientacja i rozeznaniem, w sposéb znaczacy oddziaty-
wal na przekonania tych, ktorzy byli sluchaczami jego wystapien. Nawet ci, ktorzy
nie podzielali od razu stanowiska Mirewicza i wewnetrznie polemizowali z nim
(méwit mi o tym H. Czuma SJ; zarowno o sobie, jak i o pracownikach naukowych
KUL-u i UMCS-u w Lublinie), p6zniej weryfikowali swoje stanowiska.

Mirewicz byt ,,poszukiwanym partnerem dialogu”, dialogu twardego, wymaga-
jacego wysokich kwalifikacji. Nie byt zwolennikiem tylko ,,pigknego” — jak si¢
dzisiaj powiada, roznienia si¢. Przestrzegal przed apostotami niebezpiecznego plu-
ralizmu® i dialogu prowadzacego do ,,rozwzgledniania mysli”, rozmytych, mgtawi-

SPor. . Mirewicz TJ, Slowa o Bogu i cztowieku, Londyn 1963, s. 5-6.

S Por. S. Szczyrba, Jerzy Mirewicz SJ — filozof dnia powszedniego, ,,Stowo — Dziennik Kato-
licki — Magazyn”, 1996, nr 24.

"Zob. S. Szczyrba, Afirmacja Boga i zycie moralne w ujeciu Jerzego Mirewicza TJ, L6dz
1994.

8 Zob. J. Mirewicz TI, Apostolowie niebezpiecznego pluralizmu, w: Emigracja, Londyn
1989, s. 127-131.
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cowych poje¢ i przekonan. Nie glaskal i nie umizgiwat si¢ do swoich stuchaczy, by
tanio kupi¢ ich sympati¢’. Potrafit byé bezlitosny w obnazaniu ignorancji i pigkno-
duchostwa. Shuchacze nierzadko wychodzili poirytowani, lecz w bardzo wielu wy-
padkach — twdrczo poirytowani, ale nie obrazeni. Zachowali w swojej pamigci wie-
le z cietych sformutowan ks. Mirewicza'’. Bylo to zawsze stowo, ktore stawalo sie
punktem odniesienia dla wlasnych przemyslen, osadu, zycia w skomplikowanej
polskiej rzeczywistosci czy to w kraju, czy na obczyznie''.

Chciatoby sie powiedzieé, iz zacheta autora Didaché — niewiadomo czy wie-
lu znana — catkowicie miata zastosowanie w przypadku osoby o. Jerzego Mirewi-
cza. Byt to $wiety w innym znaczeniu anizeli w znaczeniu, do jakiego przywykli-
$my pod wplywem poboznych zycioryséw. Swigtosé — w przekonaniu i w wha-
snoosobowej egzemplifikacji ks. Mirewicza, przybierala ksztalt konsekwentnej i
odpowiedzialnej obecnosci w nurcie toczacego sie¢ zycia. Ostateczng — konieczna
1 wystarczajacg racja obecnosci cztowieka, rowniez Jerzego Mirewicza, w ptyna-
cej, ptynacej na podobienstwo rzeki, rzeczywisto$ci byt Ten, Ktory Jest, ktory
stat si¢ Obecnoscia.

Pozostawanie w relacji z Bogiem — w Chrystusie i w Jego Kosciele, bylo i
jest — jak powiadat Mirewicz, warunkiem ocalenia obecnosci cztowieka. On prze-
szedl odpowiedzialnie przez zycie!

Pogrzeb odbyt si¢ w Warszawie 30 wrze$nia 1996 r. Mszy $wigtej konce-
lebrowanej w Sanktuarium $w. Andrzeja Boboli przez ok. sze$¢dziesigciu ka-
ptanow, nie tylko z Towarzystwa Jezusowego Prowincji Wielkopolsko-Mazo-
wieckiej, do ktorej przynalezal Zmarty, przewodniczyli ksigza biskupi: Bohdan
Bejze z Lodzi (glowny celebrans) i Ryszard Karpinski z Lublina, z archidiece-
zji, z ktorej Bronistaw Wojcik — Jerzy Mirewicz pochodzit. W gronie koncele-
bransoéw byli m.in. prowincjal jezuitow o. Florian Petka, ks. pratat Stanistaw
Swierczynski, rektor Polskiej Misji Katolickiej w Anglii, o. Tadeusz Sporny SJ
z Londynu, o. Tadeusz Pronobis SJ, rektor Kolegium Ojcéw Jezuitow z Gdyni.
We mszy $wigtej uczestniczyt Ryszard Kaczorowski, ostatni prezydent RP na
Uchodzstwie, przybyli tez przedstawiciele Katolickiego Uniwersytetu Lubel-
skiego 1 warszawskiego Bobolanum.

? Tytutem przyktadu: J. Mirewicz TJ, Bezdroza komunizujgcych chrzescijan, w: Emigracyj-
ne sprawy i spory, Londyn 1975, s. 97-102.

' Dawali temu wyraz: bp B. Bejze, bp R. Karpinski, ks. J. Stanistawski, ks. S. Grad, ks. Sz.
Slaga, ks. J. Swiatek, o. H. Czuma SJ, o. Felicjan Paluszkiewicz SJ, siostry Stugi Jezusa etc.

"'Zob. W. Ptazak, Trzeba mysle¢. Emigracyjna misja Ojca Mirewicza, ,,Tygodnik Po-
wszechny”, 1996, nr 44 (2469).
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Po powitaniu zgromadzonych Ojciec Prowincjat odczytat telegramy, ktére
nadeszly pod jego adresem. Wszyscy wyshuchali telegramu od Ojca Swigtego,
ktoéry zapewnit o swoim duchowym uczestnictwie w modlitwie Towarzystwa
Jezusowego po $mierci o. Jerzego Mirewicza i udzielit blogostawienstwa rodzinie
Zmartego (obecna byla ostatnia siostra Zmartego — Emilia Kulisz — i bratanica)
oraz uczestnikom liturgii. ,,Odszedl do Pana po wieczng nagrod¢ gorliwy Kaptan,
szczerze milujacy Kosciol i Ojczyzng. [...] Dzigki skladamy dzisiaj Bogu za do-
bro duchowe, jakie stato si¢ udziatem wielu poprzez postuge Ojca Jerzego” — oto
niektore ze sformutowan tego telegramu.

Nuncjusz Apostolski w Polsce arcybiskup Jozef Kowalczyk takze zapewnit o
duchowym uczestnictwie w modlitwach za wiernego Syna §w. Ignacego, podkre-
slit rowniez zastugi Zmartego dla Polonii w Londynie, a takze — poprzedzajace
postuge duchowa w Londynie — zaangazowanie w pracg Radia Watykanskiego w
trudnym czasie na przetomie lat pie¢dziesiatych i szes¢dziesiatych.

Wyrazy jednosci i zjednoczenia w chrzescijanskiej nadziei w zwiazku z
odejsciem do wiecznosci o. Mirewicza przestat Prymas Polski, Jozef kard.
Glemp. W swoim postaniu Prymas napisat: ,,Zmartego mozna poréwna¢ do ptod-
nego drzewa, ktore przez dziesiatki lat wydawalo owoce, w zakresie r6znych
form apostolatu zakonnego i kaptanskiego: wytrawny spowiednik i kaznodzieja,
dzialacz spoteczny i patriotyczny, ceniony duszpasterz akademicki, wyktadowca i
autor ksigzek religijnych. Za swoja wierno$¢ idealom kaptana i Polaka, przez
dziesiatki lat ptacit wysoka ceng wygnania z Ojczyzny i pozostawania na emigra-
cji. Kosciot w Polsce i na Emigracji jest mu wdzieczny za wielki wktad w zycie
kulturalne, spoteczne, religijne i duchowe”.

Prorokiem emigracji i pisarzem formacyjnym okreslit o. Mirewicza — wielo-
letniego redaktora ,,Sodalisa”, a podzniej londynskiej edycji ,,Przegladu Po-
wszechnego” — arcybiskup Szczepan Wesoty w swoim takze nadeslanym na uro-
czystosci pogrzebowe telegramie. Wspominat nie tak dawne pozegnanie o. Jerze-
go w Londynie sprzed trzech lat, przed jego powrotem do Polski. ,,Jesli dzi§ w
naszej emigracyjnej wspolnocie jest tylu gleboko wierzacych, zwlaszcza wérod
inteligencji, to jest to prawie wylaczna zasluga ewangelizacyjnej dziatalno$ci
Ojca Mirewicza” — napisat arcybiskup Szczepan Wesoty.

Po telegramach o. Henryk Drozdziel SJ — socjusz Prowincjata odczytal note
biograficzna $p. 0. Jerzego Mirewicza.

Homili¢ poswigcong bogatej osobowosci Zmartego wygtosit biskup Boh-
dan Bejze "*.

Po mszy $wigtej jeszcze raz glos zabrat Prowincjat F. Petka, ktory podzigko-
wat wszystkim obecnym na uroczystos$ciach zatobnych, przedstawiajac jednocze-

127Zob. bp B. Bejze, Kim byl ks. Jerzy Mirewicz TJ dla Kosciola i kultury?, ,Niedziela”,
1996, nr 43; tenze, Ksigdz Jerzy Mirewicz 1909-1996, ,,Przeglad Uniwersytecki KUL”, 7 (1996)
nr 6 (44) — listopad—grudzien, s. 25 i 30.
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$nie niektorych z osobna. Stowo pozegnania przy trumnie wygtosit ks. pratat Sta-
nistaw Swierczynski z Londynu. Okre$lil on 0. Mirewicza proroczym wieszczem
emigracji niepodleglosciowej tworzacym podwaliny duchowe i inspirujacy punkt
wyjScia zaszczytnej dziatalno$ci tejze emigracji. ,,Niestrudzony w utrwalaniu
wiary i patriotyzmu”, ,,natchnienie w tego rodzaju dziatalno$ci dla nas wszyst-
kich” — to kolejne z okreslen odniesione do Zmartego. Zakonczyt stowami:
»Dziekujemy Opatrznos$ci za to, ze mogliSmy Go mie¢ wsrod nas”.

Po przejezdzie na Cmentarz Powazkowski, od IV Bramy, wyruszyl kondukt
zatobny, ktéremu przewodniczyt bp Ryszard Karpinski. Stowo pozegnania nad
grobem wygtosili: Ryszard Kaczorowski ", ostatni prezydent RP na Uchodzstwie
i biskup Karpinski reprezentujacy arcybiskupa Bolestawa Pylaka. Ryszard Ka-
czorowski w picknym stowie ztozyt hotd temu, ktory przez wiele lat stanowit
niekwestionowany autorytet i duchowy kregostup emigracji niepodlegtosciowe;.

13 Zob. Nad grobem sp. ks. Jerzego Mirewicza. Przemowienie Ryszarda Kaczorowskiego pre-
zydenta RP na Uchodzstwie 30 wrzesnia 1996 r. w Warszawie, ,,Niedziela”, 1996, nr 43.
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Ks. Luigi Giussani, Czas i Swigtynia. Bog i cztowiek, tham. K. Borow-
czyk, ks. J. Waloszek, ks. A. Perzynski, (Biblioteka ,,Niedzieli”, 37) Czestochowa
1997, ss. 203.

Ksigdz Luigi Giussani znany jest polskiemu czytelnikowi jako autor, wydanej przez Wy-

dawnictwo Michalineum, ksiazki Sladami doswiadczenia chrzescijanskiego. Ksiazka ukazata sig
w 1988 r. w tlumaczeniu Karola Klauzy, z krétkim wprowadzeniem Zdzistawa Bradela'. W
rodzinnej Italii ks. Giussani jest szeroko znany jako autor poczytnych ksiazek, z ktorych dwie
ostatnio wydane miaty bardzo pozytywne recenzje na famach ,,.L’Osservatore Romano” % Luigi
Giussani jest promotorem popularnej serii wydawniczej ,,Ksiazek ducha chrzescijanskiego”
(I libri dello spirito cristiano) publikowanej przez znane we Wtoszech §wieckie wydawnictwo
Rizzoli. W tej serii mozna znalez¢ obok ksiazek samego ksigdza Luigi Giussaniego prace auto-
row tej miary co John Henry Newman, Thomas Stearns Eliot, Emmanuel Mounier, Henri Daniel -
Rops czy Singrid Undset.

Jedna z ksigzek wydanych w serii ,,Ksigzki z ducha chrzescijanskiego” jest zbior czterech ob-
szernych wypowiedzi opatrzonych wspolnym tytutem: Czas i Swigtynia. Bog i cztowiek. Ksiazke
spotkat prawdziwy zaszczyt w postaci wstepu, ktory napisat kard. Franciszek Macharski, metropoli-
ta krakowski. We wstepie Ksigdza Kardynata czytamy m.in.: ,,Ten zbior tekstow ksiedza Luigi
Giussani przekazuje Czytelnikom to zZywe do$wiadczenie wiary chrzescijanskiej, z ktorej si¢ naro-
dzit ruch Comunione e Liberazione. Ksiadz Giussani sktada tutaj §wiadectwo do§wiadczenia, i chce,
zeby ono dotarto do wszystkich, ktorych on ogarnat przeciez do tej pory az w 64 krajach”.

W ksigzce mozna znalez¢ tematy zupehnie podstawowe: powotanie ochrzczonego, dom Na-
zaretanski, spotkanie z Chrystusem, rozumny charakter wiary chrzescijanskiej. Rozwazania wto-
skiego ksiedza ucza otwartosci na cate bogactwo chrzescijanskiej tradycji. Giussani szuka $wiatta
prawdy w przesztosci, ale interesuje go przede wszystkim terazniejszo$é: niepokoje, oczekiwania
i zmagania naszego czasu. Jestesmy dziedzicami dwudziestu wiekoéw historii chrzeécijanskiej,
ktora utkana jest z obecnos$ci Chrystusa w Jego Kosciele. To prawda, ze nasze czasy zagubity
poczucie obecnosci tego, co transcendentne i Swigte. Wydaje si¢ jakby oblicze $wiata coraz wy-
razniej ksztattowal proces sekularyzacji i zoboj¢tnienia na Tajemnice Boga. Ksiadz Giussani
wnikliwie dostrzega te zjawiska, ale nie koncentruje si¢ na nich, lecz wprowadza czytelnika w
misterium wiary. Uwazna lektura ksiazki pokazuje t¢ znakomita umiejetno$¢ jej Autora, to jest
wspotdzielenie z innymi swojej glebokiej wiedzy teologicznej i duchowego doswiadczenia wia-
ry. Mys$l zawarta w ksigzce stanowi pewnego rodzaju krotka, duchowa synteze tego, co w ostat-
nich latach ks. Giussani i ruch Comunione e Liberazione proponowal mtodym, wspoétdzielac z
nimi ich potrzeby i oczekiwania.

'L.Giussan i, Sladami doswiadczenia chrzescijariskiego, thim. K. Klauza, Warszawa/Struga—Krakow 1988.

2 Wspomniane ksiazki to: Si puo vivere cosi [Czy mozna tak zy¢?], Rizzoli 1994 i Si puo (veramente?!’)
vivere cosi? [Czy mozna (naprawdg?!) tak zy¢?] Rizzoli 1996. Autorem recenzji tych ksigzek na tamach
,,L’Osservatore Romano” 17 X1II 1996 jest G. Concetti.
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Do glosu dochodza w ksigzce najbardziej charakterystyczne rysy do$wiadczenia faktu
chrzescijanskiego. Cechg szczegdlnie podkreslang tego doswiadczenia jest to, ze wiara winna
dyktowac osad rzeczywistosci doczesnej i wptywaé na zycie kulturowe i spoteczne. Specyfika
tak rozumianej wiary jest troska odwotania si¢ do chrzescijanstwa jako do wydarzenia majacego
szczegodlng strukture ontologiczng. Autor czesto podkresla ontologie faktu chrzescijanskiego, a
wigc rowniez antropologie chrzescijanska, ktora jest nosnikiem szczegdlnej wizji cztowieka.

Autor we wstepie do ksigzki zwraca uwage czytelnika na niepowtarzalny charakter i orygi-
nalno$¢ wiary chrzescijanskiej. Nazywa to nowoscia, ktora ma trzy aspekty. Po pierwsze: idzie o
rozpoznanie metody ptynacej z wiary, tzn. drogi, ktora wybrat Bog, aby da¢ poznac si¢ cztowie-
kowi. Spotkanie Boga z czlowiekiem ma miejsce zawsze w pewnym okreslonym miejscu, czasie i
przestrzeni; w okoliczno$ciach wybranych przez Tajemnic¢ Boga. Jest to idea $wiatyni. Nowos¢
tej metody polega na tym, ze w wydarzeniu chrzescijanskim zostaje zawieszone (religijne) po-
szukiwanie Boga przez cztowieka, poniewaz to juz sam Bég przejmuje inicjatywe i wychodzi
cztowiekowi na spotkanie. Odmienno$¢ chrzescijanskiej metody od wszystkich innych religij-
nych drég jawi si¢ jako absolutna nowos¢ polegajaca na realnej Bozej inicjatywie ustanowienia z
cztowiekiem tajemniczej, lecz realnej wigzi. Jest to nowy poczatek polegajacy na tym, ze sam
Bog si¢ objawia i ze to Objawienie jest gleboko odpowiednie (adekwatne) wobec potrzeb i ocze-
kiwan cztowieka.

Jako konkretny przyktad takiego spotkania wiary, ktére w mysli Autora ma paradygmatycz-
ny charakter, jest wydarzenie zapisane na pierwszych stronach Ewangelii Janowej (por. J 1, 29—
51). Apostolowie Andrzej i Jan napotkali Jezusa jako Kogo$ Innego, ktérego Osoba najglebie;j
odpowiadata wymogom ich serca. Ich wiara zrodzita si¢ ze spotkania z nadzwyczajng Obecno-
$cig 1 z pojscia za nig. To spotkanie miato miejsce nad Jordanem, a wigc w okre§lonym miejscu i
czasie. Jest to idea §wiatyni, ktora zaistniata w czasie. Swiatynia w czasie. Powolanie kazdego
ochrzczonego jest wlasnie takie jak powotanie pierwszych Apostotow — podkresla Autor.

Przy lekturze tych watkow ksiazki, ktore mowia o nowosci chrzescijanskiej metody, moze
budzi¢ zdumienie i podziw fakt wyrazistej zbieznosci mysli ks. Giussaniego z aktualnym Oreg-
dziem Jana Pawla II na XII Swiatowy Dzieh Miodziezy 1997°. W tym Oredziu, gdy Papiez po-
dejmuje temat poczatku przygody wiary Jana, Andrzeja, Szymona Piotra i pozostalych Aposto-
low, czytamy: ,,W realizmie tego zaskakujacego spotkania, opisanego za pomoca kilku prostych
stéw, odnajdujemy poczatek kazdej drogi wiary. To Jezus przejmuje inicjatywe. Kiedy mamy do czy-
nienia z Nim, pytanie ulega zawsze odwroceniu: z pytajacych stajemy si¢ pytanymi, z ,,poszukuja-
cych” — ,,poszukiwanymi”. On bowiem jako pierwszy mituje nas od wiekéw (por. 1 J 4, 10). I taki
wlasnie jest podstawowy wymiar tego spotkania: nie mamy do czynienia z czyms, ale z Kims »Zyja-
cym«. Chrze$cijanie nie sg uczniami jakiego$ systemu filozoficznego — sa mezczyznami i kobietami,
ktorzy poprzez wiarg doswiadczyli spotkania z Chrystusem (por. 1 J 1, 1-4)” (n. 2).

Drugim elementem, na ktoéry zwraca uwage Autor jest nowa moralno$¢ chrzescijanska.
,»Nowa” to znaczy bez zadnego poréwnania z innymi moralno$ciami, a jednoczes$nie w dziwny
sposOb bardziej prosta i sugestywna. Wszystkie inne moralno$ci rodza si¢ jako szczegdtowa
analiza czynnikéw, ktére konstytuuja dynamike odczytang w skali rozwoju i sg one okresleniem
praw tego rozwoju. Czlowiek, jesli przestrzega te prawa, przestrzega rozwoju moralnego.

Nowo$¢ moralnosci chrze$cijanskiej polega na tym, ze nie rodzi si¢ ona ani nie zalezy od
analitycznie odkrytych praw. Jej zrodtem jest fascynacja, ktora towarzyszy spotkaniu i naslado-
waniu Chrystusa obecnego posrodku zycia. I tutaj niezrownanym przyktadem jest §w. Piotr od-
powiadajacy Chrystusowi na pytanie o milo$¢: ,,Panie, Ty wiesz, ze Ci¢ kocham”. ,,Tak” wypo-
wiedziane Chrystusowi przez Piotra (co jest zapisane w 20 rozdz. Ewangelii §w. Jana) jest po-
czatkiem moralnosci.

3 Tekst Orgdzia znajduje si¢ w ,,.L’Osservatore Romano” (wydanie polskie) 17 (1996) nr 10, s. 4-7.
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Zycie chrzescijanskie dla kazdego cztowieka ochrzczonego jest ofiarowaniem kazdej chwi-
li, stowa, gestu, cierpienia dla chwaty Chrystusa w historii, aby Chrystus by} rozpoznany. Chwa-
ta Chrystusa dotyczy obecnego $wiata, odnosi si¢ do obecnej chwili historyczne;.

Trzecim elementem chrze$cijanskiej nowosci jest lud, ktory staje si¢ protagonista historii.
Chrzes$cijanin jest wybrany przez Chrystusa, aby nalezat do Jego ludu. Ten lud jest zgromadzeniem
tych, ktorzy Go rozpoznaja i uznaja, ze ,,w Nim wszystko jest”, ze ,,wszystko jest uczynione poprzez
Niego”, poniewaz ,,rozumie sie, jaki jest lud poprzez to, co on kocha” — wedtug wyrazenia $w. Au-
gustyna. Lud stanowi towarzystwo kierowane ku Przeznaczeniu. W ludzie znajduje si¢ kryterium
osadu wszystkiego i mozliwo$¢ przezwycigzania ograniczonych schematow tego §wiata.

Lektura ksigzki ks. Luigi Giussaniego pozwala odnaleZ¢ przeobrazajacy dynamizm wydarzenia
chrzescijanskiego i pokazuje, gdzie nalezy szuka¢ §wiatla i sity do odkrycia na nowo promieniujacej
mocy chrzescijanstwa.

ks. Andrzej Perzynski

Hubertus R. Drobner, Lehrbuch der Patrologie, Freiburg in Breisgau-
Basel-Wien, 1994, ss. 452.

Jest to podrecznik patrologii, ale juz sam niemiecki tytut pokazuje, ze chodzi o podrgcznik
dydaktyczny, a nie podr¢cznik encyklopedyczny, stuzacy do konsultacji. Jest to Lehrbuch a nie
Handbuch. Nie ma on wigc ambicji zastgpienia podr¢cznika Altanera czy Quastena. Co prawda
sam autor, jak pisze we wstepie, nie chece zrezygnowac z jego drugiej funkcji. Wedtug niego taki
podrgcznik ,,powinien, z jednej strony, w mozliwie wyrazistej formie przedstawi¢ podstawowe
wiadomosci z danej dziedziny, z drugiej za$, poprzez staranny wybor najwazniejszych zrodet i
literatury pomocniczej, wskaza¢ mozliwosci dalszego studium. Powinien wigc stuzyé zaréwno
jako podrecznik przy studiowaniu danej dziedziny, jak rdwniez jako punkt odniesienia dla spe-
cjalistow”. Jednakze w praktyce Drobner odchodzi zdecydowanie od ambicji przedstawienia w
tym podrgczniku wszystkiego, co dotyczy okresu patrystycznego. Wida¢ to juz w ukladzie bi-
bliografii. Jest ona podzielona na jedenascie dzialow: bibliografie, leksykony i encyklopedie,
patrologie i historie literatury, serie wydawnicze, serie thumaczen, pomoce, podrgczniki, czasopi-
sma i roczniki, serie monograficzne, mikrofiszki, elektroniczne bazy danych. Kazdy z tych dzia-
low zawiera najwyzej kilkanascie pozycji, przy czym wigkszo$¢ z nich jest przedstawiona i
omowiona krytycznie w kilku zdaniach. A zatem bibliografia jest przejrzysta, a zwlaszcza dzigki
wspomnianym omdwieniom, pozwala oceni¢ przydatno$¢ i wage poszczegdlnych pozycji. Bar-
dzo pozyteczny jest ostatni dzial bibliografii, elektroniczne bazy danych. Wprawdzie prezentuje
on stan z 1991 r., a zatem mocno nieaktualny, zwazywszy na tempo rozwoju tych baz, ale wska-
zuje osrodki, ktore si¢ zajmuja takimi publikacjami, pokazuje, co juz zostato na pewno zrobione
i przypomina, ze dzisiaj juz nie mozna ignorowa¢ pomocy elektroniki takze w patrologii. Oprocz
ogolnej bibliografii, po oméwieniu kazdego autora, znajduje si¢ przeglad bibliograficzny, jed-
nakze duzo krotszy niz analogiczne bibliografie, np. u Altanera.

Ksigzka obejmuje okres od pierwszych apokryfow do potowy VIII wieku, a zatem do Izy-
dora z Sewilii na Zachodzie i Jana Damascenskiego na Wschodzie. Zupelnie pominigta zostala
tworczos¢ iroszkocka i brytyjska. Materiat utozony jest zasadniczo wedtug autorow albo tytutow
dziet (jak na przyktad przy omawianiu apokryfow biblijnych). Na poczatku kazdego dziatu
umieszczona jest tablica chronologiczna przedstawiajaca w formie graficznej okresy zycia oma-
wianych Ojcow. Oprocz tego na samym poczatku ksiazki znajduje si¢ do$¢ przejrzysta mapa
basenu Morza Srodziemnego, a w tekécie znajdujemy wiele mapek i zestawien chronologicznych
znakomicie ulatwiajacych orientacje w zawitych nieraz zalezno$ciach. Mamy np. zestawienie
biskupow czterech patriarchatow w IV stuleciu czy tabelg cesarzy w tymze IV stuleciu. Wprowa-
dzenia ogdlne do poszczegodlnych okresow i dziatdow sa zwigzle, natomiast w kilku miejscach
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zostaly dotozone ekskursy wyjasniajace wazniejsze zjawiska starozytnosci (np. na s. 140: eks-
kurs pt. List w starozytnosci i chrzescijanstwie). Wyjatek w tych zwieztych wprowadzeniach
stanowi obszerne, stanowiace osobny rozdziat, przedstawienie zarysu historii i teologii IV wieku.
Te wprowadzenia i tablice wystarczaja, aby kazdego autora umiesci¢ w kontekscie spotecznym,
kulturowym i eklezjalnym. Przyporzadkowanie poszczegdlnych autordéw i dziet patrystycznych
jest nieco inne niz u Altanera, np. Pasterz Hermasa przypisany zostal do apokryfow (apokalips),
a nie do Ojcoéw apostolskich. Zreszta Drobner $wiadomie zrywa z tradycja podrecznikow patro-
logii i apokryfy biblijne umieszcza na poczatku swojego podrecznika (Altaner np. umieszcza je
dopiero po pismach gnostyckich). Drobner uznaje, ze apokryfy sa chronologicznie pdzniejsze od
pism Ojcow apostolskich, lecz umieszcza je na poczatku wraz z krotkim przedstawieniem historii
powstania Nowego Testamentu, aby podkresli¢, ze literatura wezesnochrze$cijanska jest natural-
ng kontynuacja tego procesu, ktory doprowadzit wczesniej do powstania ksiagg NT. Omowienie
poszczegbdlnych OjcoéOw koncentruje si¢ na ich najwazniejszych dzietach. Podany jest do$¢ ob-
szerny zyciorys, ale nie ma ani wykazu wszystkich dziel, ani osobnego omdéwienia doktryny, np.
przy Orygenesie mamy omowione w poszczegoélnych rozdziatach: zyciorys, pisma egzegetyczne
(tu omowiona jest metoda alegoryczna), teologi¢ duchowa, De principiis, Contra Celsum i spory
orygenistyczne. Przy Bazylim — zyciorys, Contra Eunomium, De spiritu sancto. Wyjatkowo duzo
miejsca (az 35 stron) Drobner poswigca §w. Augustynowi. Wickszo$¢ problemow teologicznych,
jakie podejmowal Augustyn zostalo wkomponowane w jego zyciorys. Osobno omoéwione sa
tylko najwazniejsze dzieta (Confessiones, De trinitate, De civitate Dei, Enchiridion, De doctrina
Christiana) oraz egzegeza, chrystologia i soteriologia. Drobner nie koncentruje si¢ na historii
badan patrystycznych, zwtaszcza na sporach o daty i autorow poszczegdlnych utworéw. Podaje
zwykle jedng informacj¢ i bardzo rzadko, tylko gdy réznice zdan sg istotne, zaznacza przeciwne
hipotezy, np. przy Didache podaje po prostu, ze tekst powstat na poczatku II wieku. Na koncu
podrecznika znajduje si¢ jeden do§¢ zwigzty indeks, obejmujacy nazwiska, tytuly i najwazniejsze
pojecia. Indeks jest niezbyt obszerny, ale w potaczeniu ze szczegétowym spisem tresci pozwala
wystarczajaco tatwo porusza¢ si¢ po ksiazce.

Lehrbuch jest interesujaca propozycja podrecznika patrologii. Dzigki bardzo starannemu
opracowaniu jest przejrzysty. Autor panuje intelektualnie nad ogromnym materiatem i jest w
stanie da¢ nam jego syntetyczny przeglad. Z drugiej strony, podr¢cznik jest na tyle obszerny, ze
nie pozostaje przy najbardziej ogodlnych wiadomosciach, ale pozwala juz na nieco glebsze zo-
rientowanie si¢ w problematyce patrystyczne;.

ks. Jan Stomka

Claude Tresmontant, Esej o mysli hebrajskiej, thum. M. Tarnowska,
(Biblioteka Filozofii Religii) Wydawnictwo Znak, Krakow 1996, ss. 212.

Wydawnictwo Znak, realizujace w sposob niezwykle atrakcyjny, z wysokim kunsztem edy-
torskim oraz cieszacg oko estetyka bardzo potrzebng seri¢ Biblioteka Filozofii Religii, pod ko-
niec 1996 r. obdarzylo polskiego czytelnika kolejna interesujaca i merytorycznie wazng pozycja.
Jest nig praca znanego francuskiego filozofa Claude’a Tresmontanta Essai sur la pensée
hébraique. Ttumaczenia z jezyka francuskiego na jezyk polski dokonata Maria Tarnowska. Jest
to czwarta ksiazka francuskiego filozofa, ktora ukazuje si¢ w polskim przektadzie .

4 W latach siedemdziesiatych ukazaty si¢ kolejno polskie thumaczenia: Comment se pose aujourd hui le
probléme de [’existence de Dieu, Edition du Seuil, 1966 (Problem istnienia Boga, ttum.W. Krzyganiak, PAX,
Warszawa 1970); L’ Enseignement de leschoua de Nazateth, Edition du Seuil, 1970 (Jezus naucza, tum.
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Ta w sumie niewielkich rozmiaréw ksigzka, liczaca tylko 199 stron tekstu (pozostate strony
zawieraja cenny indeks 0sob oraz bardzo przydatny, reprezentatywny dla tresci indeks rzeczowy)
zawiera trzy rozdziaty: I — Stworzenie i to, co stworzone; 11 — Zarys antropologii biblijnej; 11 —
Rozumienie oraz trzy Uzupelnienia, ktore sa pewnego rodzaju (per oppositum) autocharaktery-
styka stanowiska autora. O ile I rozdziat nalezy widzie¢ jako odkrywanie, wyluskiwanie podsta-
wowej perspektywy metafizycznej, o tyle Il rozdziat jest pewnego rodzaju partykularyzacja tej
perspektywy w odniesieniu do cztowieka. Po prostu na cztowieka, cho¢ nalezy zwrdci¢ uwage na
jego odrebnosé i osobliwo$é, nie mozna patrze¢ w oderwaniu od perspektywy metafizykalnej.

11 rozdziat dotyczy hermeneutyki ludzkiego rozumienia. Perspektywa tego, co przedmiotowe
(i rzeczywiste) wyraznie stoi przed refleksja nad sposobem rozumienia tego, co przedmiotowe.

Jesli chodzi o chronologig, to wsrod prac C. Tresmontanta Esej o mysli hebrajskiej jest pra-
ca rozpoczynajaca jego bogaty dorobek pisarski, liczacy obecnie ponad dwadziescia pozycji
ksiazkowych. Ksiazka wydana w 1953 r. (w Edition du Cerf), choé jest dzielem wowczas zaled-
wie 28-letniego filozofa (Tresmontant ur. sie w 1925 r.) — jak stusznie zauwaza Adam Zak SJ we
Wstepie (Dwa sposoby myslenia) — nie stanowi mtodzienczego ,,wybryku”, tylko poczatek catego
nurtu badan, w ktorych ukazuje on filozoficzng oryginalno$¢ mysli biblijnej, z wltasnymi kategoria-
mi, wlasnym — jakze innym, zwtaszcza od platonskiego i neoplatoniskiego — pozytywnym sposobem
pojmowania §wiata, cztowieka, historii, czasu oraz namacalnej rzeczywisto$ci materialnej>.

To wlasnie w Eseju o mysli hebrajskiej po raz pierwszy pojawi si¢ u Tresmontanta idea fi-
lozofii chrzescijanskiej ®, ktorej prawomocnosci bedzie bronit wespot z M. Blondelem, E. Gilso-
nem i J. Maritainem przeciw E. Bréhierowi i M. Heideggerowi’. Da temu dojrzaly i oryginalny
wyraz w swojej rozprawie doktorskiej La métaphysique du christianisme et la naissance de la
philosophie chrétienne (Ed. du Seuil, Paris 1961).

Tym, co wyrdznia Tresmontanta, to pewna wrazliwo$¢ filologiczno-semantyczna na pozio-
mie samego znakowania rzeczywisto$ci, ktora pozwala mu konsekwentnie odr6zniaé to, co jest
znakowane i sposob znakowania (samo znakowanie, akt znakowania). Tym samym autor nasz nie
myli — nie bierze sposobu poznawania za sposob istnienia czego$, co nie zawsze udawalo si¢
filozofom, i to nie tylko starozytnym. Odczytujac tekst Biblii, jest wyczulony na owo inne do-
Swiadczanie rzeczywistosci przez cztowieka Wschodu. Jest przekonany, ze przyjg¢cie innej per-
spektywy, perspektywy konsekwentnie realistycznej — perspektywy ,,tego, co dotykalne” (s. 71-88)
pozwoli nie tylko dostrzec uwarunkowania (owe a priori) mysli zachodniej, takze wspotczesne;j,
lecz takze ,,wydoby¢ zasadnicze linie, organiczng struktur¢ pewnej metafizyki, ktora jest milczg-
co, ale jednak rzeczywiscie obecna w tekstach biblijnych”. Jak sam powiada: ,,Praca ta usiluje
scharakteryzowa¢ glebokie idee tej metafizyki, kryjacej si¢ pod Objawieniem, ktdre samo si¢ jej
domaga” (s. 17).

Niedoczytanie uwazne przestania biblijnego i implikowane]j przez nie metafizyki oraz po-
spieszne, synkretystyczne — prowadzace do przemieszania i w rezultacie pomieszania — zestawia-
nie obcych sobie idei staje si¢ nieodtaczng cecha systemow gnostyckich, ktore raz po raz odzy-
waja w kulturze europejskiej (s. 162—165).

L. Rutkowska, PAX, Warszawa 1973); Le probléeme de |'ame, Edition du Seuil, 1971 (Problem duszy, thum.
J. Kowalczyk, PAX, Warszawa 1973).
5 Zob. Esej o myeli hebrajskiej, s. 8.
8 We Wprowadzeniu napisze: ,,Problem filozofii chrzescijanskiej stale pozostaje na horyzoncie tego eseju.” (s. 18).
7 Dyskusja nt. filozofii chrzescijanskiej, ktorej szczyt przypadt na lata trzydzieste XX wieku nie wydaje si¢ za-
konczona. Problem jakby na nowo odzywa. Zob. Wypowiedzi S. Swiezawskiego, J. W. Gatkowskiego i K. Tarnow-
skiego oraz innych w miesigczniku ,,Znak” nt. Chrzescijanstwo i filozofia (,,Znak” 42 (1990) nr 422-423).
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Proba analizy Denkformen® | tendencji i wewnetrznych orientacji, immanentnych dla struk-
tur mysli, prowadzaca do postawienia pytania o opcje poczatkowe, ukryte wybory, z ktorych
wynikajg systemy, jaka podejmuje Tresmontant w Eseju o mysli hebrajskiej, zaowocuje w pelni
w jego pracy Les problémes de I’athéisme (Edition du Seuil, 1973), w ktorej wykazuje, ij, ateizm na
serio (tzn. sensu stricto filozoficzny) jest nie do pomycelenia, jest nie inteligibilny®.

Tresmontant zaliczany jest do spadkobiercow tradycji znaczonej takimi nazwiskami jak:

H. Bergson, M. Blondel, P. Teilhard de Chardin. Okre$la si¢ go mianem przedstawiciela racjona-
lizmu chrze$cijanskiego typu tomistycznego '°.

W recenzowanej pracy w sposob wyrazny, ale i krytyczny nawigzuje do mysli Bergsona. Ana-
lizy tego ostatniego postuza naszemu autorowi do odkrycia i wydobycia sensu idei stworzenia, a w
konsekwencji czasu, stawania si¢, trwania, wiecznoS$ci, ruchu i bezruchu, wolnosci i konieczno$ci
(s. 180 nn.). Uznajac metode Bergsona, zwlaszcza tzw. ,,empiryzm integralny”, w ktorej widzi bli-
skos$¢, pokrewienstwo metafizyki pozytywnej francuskiego filozofa z realizmem arystotelesowskim i
tomistycznym, za szczeg6lnie donioslta i ptodng naukowo, staje w rzedzie tych interpretatoréw
Bergsona, ktorzy najtrafhiej odczytuja jego zamyst metafizyki pozytywnej '

Tresmontant znany jest z odwaznych i krytycznych wypowiedzi, jak na przyktad choéby na
temat stanu nauczania filozofii we Francji (zostata ona opatrzona tytutem Nauczanie filozofii pod
oskarzeniem)'?. Pisal m.in.: ,Na uniwersytecie francuskim antychrystianizm prawicowy, pocho-
dzacy od Heideggera i Nietzschego, oraz antychrystianizm lewicowy, wywodzacy si¢ od Marksa,
Bakunina i Proudhona, acza si¢ w doskonatym porozumieniu i zgodzie, kiedy chodzi o usunig-
cie wspdlnego wroga, jakim jest my$l chrzescijanska! [...]

Ci, ktorzy panuja na uniwersytecie od trzydziestu lat, pomijaja dwadziescia wiekéw 1 rozpo-
czynaja od Nietzschego lub Heideggera; Heideggera komentujacego Nietzschego lub Kanta. [...]

Jesli chodzi o filozofie ogdlnag, ktdra powinna polegac¢ na analizowaniu probleméw, to jest
jeszcze gorzej; problemoéw tych nie omawia si¢ nigdzie. Metafizyke ogranicza si¢ do komento-
wania tekstow. Mowy juz nie ma o analizie problemow jako takich, gdyz wszyscy wyktadowcy
to kantysci, pozytywisci, neopozytywisci, marksisci, freudys$ci czy tez zwolennicy Nietzschego
lub Heideggera, a wigc ludzie przekonani, ze analiza filozoficzna jest niemozliwa, a filozofia
martwa. [...]

Podzielanie przekonania Kanta, iz filozofia nie jest mozliwa, bierze si¢ stad, ze zniesiono
catkowicie nauczanie mysli chrzescijanskiej, ktorej si¢ nie cierpi. Wielcy scholastycy utrzymy-
wali, ze opracowanie problemoéw jest mozliwe, ze rozum jest do tego zdolny oraz potrafi to ro-
bi¢. Poniewaz zaprzestano nauczaé¢ mysli $redniowiecznej, wszyscy sa obecnie kantystami” .

Ocena ta jest tym bardziej znaczaca, ze wypowiada ja cztowiek, ktory wigkszos¢ swoich
studidw poswigcit mysli chrzescijanskiej, zafascynowany jej hebrajskimi zrédtami. Autora nie

8 Na s. 166 C. Tresmontant powie: ,,Caly problem polega na tym, by wiedzie¢, czy formy umystu hellefi-
skiego s3 formami umystu ludzkiego. Zauwazamy, ze kategorie te okazuja si¢ coraz mniej zdolne rozumieé
rzeczywisto$¢ [...] W nauce takze trzeba odnowi¢ kategorie naszego rozumienia. Dobry to znak dla mysli biblij-
nej, ze w tej nieadekwatnosci znajduje si¢ ona po tej stronie co zywa rzeczywistos$c.”

% Jesli chodzi o wydzwick zasadniczej tezy tej pracy, to wspotbrzmi ona z tezg L athéisme difficile E. Gil-
sona, praca przygotowywang pod koniec lat szes¢dziesigtych (ostatecznie przeredagowang zupetnie w 1970
roku), wydana jednak dopiero rok po $mierci tegoz (J. Vrin, Paris 1979).

1070b. J. Salem, Claude Tresmontant, w: Dictionnaire des philosphes, sous la direction Denis Huisman,
Presses Universitaires de France 1984, p. 2535.

W polskiej literaturze filozoficznej nalezy zauwazyé wnikliwe monograficzne studium piora R. Waszki-
nela nt. pozytywnej metafizyki Bergsona skoncentrowanej wokot naczelnej idei durée réelle: Geneza pozytyw-
nej metafizyki Bergsona, Towarzystwo Naukowe KUL, Lublin 1986.

2B. Dubois, Entretien avec Claude Tresmontant. L’enseignement de la philosophie en accusation,
,France Catholique” 6 wrzesnia 1991, s. 23-25.

13 Cyt. za: O filozoficznym poznaniu Boga dzis, pod red. bpa B. Bejze, Warszawa 1992, s. 7.
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mozna w zadnym wypadku posadzac o tanig apologetyke, gdy raz po raz dokonuje konfrontacji
tej mysli z mysla grecka i nie tylko grecka (np. gdy podejmuje problem duszy w pracy Problem
duszy). Analizy porownawcze przeprowadza wnikliwie, a Esej o mysli hebrajskiej jest dobrym
przyktadem konfrontacji czynionej ze znawstwem i polotem.

Wykazujac oryginalnos¢ metafizyki, antropologii, historiozofii implikowanej w mysli he-
brajskiej w stosunku do manichejskiej wizji materii i ciata, gnostyckiego pojmowania dziejow i
zbawienia, dualistycznego postrzegania cztowieka, ktore niemal nieusuwalnie '* naznaczyto mysl
grecka ', C. Tresmontant bynajmniej nie zajmuje stanowiska, ktore zdarzato si¢ zajmowac nie-
ktorym z przedstawicieli mysli chrzescijanskiej dawnej i wspolczesnej, przeciwstawiajacych
sobie w sposéb catkiem dysjunktywny Jerozolime i Ateny '°. Jesli wskazuje na odrebno$é i do-
niostos$¢ zrédet hebrajskich dla przeformutowania spojrzenia na szereg fundamentalnych, filozo-
ficznie i egzystencjalnie relewantnych dla cztowieka probleméw oraz konsekwencje nieuwzgled-
nienia, z takich czy innych motywow, nowej perspektywy, konczace si¢ zawsze jakim$ pomniej-
szeniem cztowieka, to nade wszystko prowokuje do dalszego tworczego rozwijania filozofii
chrze$cijanskiej. Filozofii chrze$cijanskiej, a zwlaszcza metafizyki, ktora bytaby swoista konty-
nuacja implikowanej przez mysl hebrajska filozofii realistycznej. Tresmontant jakby nie wprost
— réwniez odczytywany po czterdziestu latach — zdaje si¢ moéwié, iz nie wszystko zostalo w tej
kwestii zrobione. Jest on rowniez rzecznikiem przekonania, cho¢ tego nigdzie wprost sam nie
moéwi, ze religia (W naszym wypadku objawienie judeochrzescijanskie) stanowi swoistg ze-
wnetrzng baze uprawiania filozofii .

Twierdzi: ,Istnieje filozofia chrzescijanska, gdyz istnieje problematyka poganska, nie dajaca
si¢ pogodzi¢ z objawieniem biblijnym” (s. 169) i uzasadnia: ,,Zaprzeczanie temu, zZe istnieja metafi-
zyczne wymogi, ktorych zywotnie domaga si¢ objawienie, podobnie jak wywodzaca si¢ z niego
teologia, oznacza twierdzenie, ze objawienie mogto si¢ dokona¢ gdziekolwiek, w jakimkolwiek
badz momencie, bez dlugiego przygotowania cztowieka, czyli ze doczepito si¢ ono do jakiejkolwiek
badz ludzkiej mentalnosci w sposob catkowicie wewngtrzny. Oznacza to niezrozumienie, ze obja-
wienie jest wcieleniem. Wcielenie jest dialogiem mi¢dzy Bogiem a cztowiekiem, przez ktory czto-
wiek przygotowuje si¢ na przyjecie Odwiedzin i wedruje, by tak rzec, spory kawat drogi na spotka-
nie Tego, ktory przychodzi. Wcielenie nie byloby mozliwe bez tego powoli dojrzewajacego w catym

14 Nawet u najwigkszych z filozofow greckich, ktorzy probuja si¢ broni¢ przed wyzej wymienionymi ten-
dencjami (cho¢by — dualizmem platoniskim), nie do konca udawato si¢ je skutecznie przezwyciezy¢. Nie udawa-
to si¢ to rowniez Arystotelesowi (np. w koncepcji intelektu czynnego).

1> Tym nieusuwalnym rysem mysli greckiej byt platonizm, a zwhaszcza platonizm w wersji Plotyna (neo-
platonizm). Por. M. Go gac z, Platonizm i arystotelizm (dwie drogi do metafizyki), Wydawnictwa ATK, War-
szawa 1996; M. Kurdziatek, Sredniowiecze w poszukiwaniu réwnowagi miedzy arystotelizmem a platoni-
zmem, Towarzystwo Naukowe KUL, Lublin 1996.

16 Tertulian (/I w.), a przed nim Tacjan (II w.), po nich za§ — M. Luter (i Reformacja) oraz blizszy na-
szym czasom — Lew Szestow, reprezentowali kierunek wrogi niemal wszystkiemu, co stworzyli Grecy i Rzymia-
nie w dziedzinie mysli i dziatania. Syryjczyk Tacjan w Mowie do Grekow wyraza si¢ z najwigksza pogarda o ich
wierzeniach religijnych, o zlych obyczajach, o filozofii, literaturze i sztuce. Echo jego nie tyle krytyk $wiata po-
ganskiego, co inwektyw, znajdujemy w twardym powiedzeniu-pytaniu Tertuliana: Quid ergo Athenis et Hiero-
solymis? Quid academiae et ecclesiae? Quid haereticis et christianis? (Tertulian, De praescriptione haeretico-
rum, VII). 1 dzisiaj nie brak glosow, zwlaszcza wérod teologow, ze nie nalezy taczy¢ tego, co greckie, z tym, co
semickie oraz swoistej tendencji powrotu i pozostawania wylacznie w obrebie tego, co semickie. M.-D. Philippe
widzi w tym powazne zagrozenie dla samej teologii i wielkiej tradycji Kosciota. Zob. M.-D. Philippe, IS¢ za
Barankiem. Rekolekcje o Ewangelii Sw. Jana, tham. D. Szczerba, Warszawa 1996, s. 131-132. W tej tendencji,
zauwazanej przez M.-D. Philippe (i nie tylko przez niego), odzywalby w jaki$ sposob spor, ktory kulminowat w
pytaniu Tertuliana.

17 Staje si¢ takze — przez fakt powrotu do zrodha (chciatoby si¢ powiedzie¢ — do kontekstu odkrycia) —
rzecznikiem wspotpracy teologii i filozofii.
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ludzie fiat na przestrzeni dtugiej historii, fiat, ktore rozkwitto na ustach pewnej dziewicy z Izraela.
Na to, by objawienie, czyli wcielenie pewnej teologii w ludzka strukture mysli i jezyk, stato sie
mozliwe, trzeba bylo, zeby ta struktura mysli — mysli hebrajskiej — zostata uprzednio przystosowana
do przyjecia stowa Boga zywego, podobnie jak pdzniej pewna dziewica z Izraela zostata wczesniej
przygotowana do przyjecia i niesienia Logosu, ktory stal si¢ ciatem po to, aby si¢ nam objawic”

(s. 169-170).

Lektura Eseju o mysli hebrajskiej jest intelektualng przygoda. Mimo ze od jego pierwszego
opublikowania mingto czterdziesci lat, zachowuje swoja warto$¢, dostarcza czytelnikowi okazji do
konfrontacji wspolczesnego stylu myslenia z oryginalnoscig pewnego stylu myslenia i jego implika-
cjami filozoficznymi. Ciagle mato w naszej rodzimej literaturze publikacji pokazujacych nie tylko
odrebnos¢ réoznych doswiadcezen, ale i ich spotykanie si¢ i wzajemne oddziatywanie. Lektura Eseju
o mysli hebrajskiej pokazuje takze, cho¢ nie wprost, stan recepcji tej mysli w kulturze europejskie;j
konca XX wieku. Pozwala dokona¢ osadu, na ile kultura wspdtczesna na nowo stoi w obliczu iluz;ji
gnostyckiej (New Age). Dobrze si¢ stalo, ze praca francuskiego filozofa zostata przyblizona pol-
skiemu odbiorcy.

ks. Stawomir Szczyrba

IMIE JHWH W TALMUDZIE
Na marginesie lektury Ta/mudu Abrahama Cohena*

Wybitny znawca literatury rabinicznej Abraham Cohen, dat w swoim dziele przejrzysty i
syntetyczny wyktad na temat Talmudu. Wydawnictwu Cyklady nalezy pogratulowac za staranne
wydanie tej pracy w §wietnym tlumaczeniu Reginy Gromackiej na jezyk polski. Nie byto dotych-
czas w polskim pismiennictwie teologicznym pozycji prezentujacej tak wyczerpujaco metodyc z-
nego przegladu doktryn zawartych w tym tak obszernym zydowskim dziele ', odzwierciedlaja-
cym wiernie $wiat mysli, w ramach ktérego egzystowali Zydzi podczas tej wielkiej tworczej
epoki, rozciggajacej si¢ od Il w. przed Chr. do V w. po Chr.

Catos$¢ nauki Talmudu autor strescit w 11 rozdziatach: 1. Doktryna Boga (s. 32—-54), 2. Bog
i wszechswiat (s. 55-90), 3. Doktryna czlowieka (s. 91-138), 4. Objawienie (s. 139-171),
5. Zycie rodzinne (s. 172—194), 6. Zycie spoteczne (s. 195-218), 7. Zycie moralne (s. 219-245),
8. Zycie fizyczne (s. 246-265), 9. Folklor (s. 266-301), 10. Prawodawstwo (s. 302-348) i
11. Zycie po smierci (s. 349-388).

Talmud, idac za Biblia, istnienie Boga przyjmuje jako aksjomat — wynika ono w sposob
nieunikniony z istnienia wszech§wiata. Ktadzie nacisk na jednos¢ Boga. W ten sposdb broni si¢
przed batwochwalstwem, ktore rabini utozsamiali z niemoralnym Zzyciem — niewatpliwie pod
wplywem wrazenia, jakie sprawial politeizm grecki i rzymski. Rownocze$nie rabini musieli bro-
ni¢ monoteizmu przed atakiem chrzeicijan zyjacych w pierwszych wiekach naszej ery, ktorzy
poszukiwali w tekécie Biblii hebrajskiej podstaw swojej doktryny o Trojcy Swietej.

Talmud duzo miejsca poswigca Imieniu Bozemu. Dla ludzi Wschodu imi¢ nie jest, tak jak dla
nas, zwykla etykietka. Tam bowiem uwazano, ze imi¢ wskazuje na natur¢ osoby. Sadzono, ze w

* A. Cohen, Talmud. Syntetyczny wykiad na temat Talmudu i nauk rabinow dotyczqcych religii, etyki i
prawodawstwa, thum. R. Gromacka, (tyt. oryg. Eweryman’s Talmud) Cyklady, Warszawa 1995, ss. 397.

18 Pierwsze wydanie kompletne obydwu Talmudéw w ich aktualnej formie zostato przygotowane w Wene-
cji przez Daniela Bomberga: babilonski w latach 1520—-1523, zawiera 2447 kart w 12 tomach, a jerozolimski ma
626 kart w 3 tomach.
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dawnych czasach Duch Bozy dyktowat imi¢ nowo narodzonego dziecka, a w imieniu tym zawarty
byt charakter cztowieka i proroctwo jego losu. Dlatego ogromna czcig otaczano ,,szczegdlne imi¢
(szem ha-meforasz) Boga”, ktory je objawit Izraclowi — mianowicie tetragram JHWH.

W epoce biblijnej uzywano tego okreslenia na co dzien, bez jakichkolwiek skrupulow.
Jeszcze po niewoli babilonskiej istniato mnostwo imion wlasnych, zawierajacych element Jah lub
Jahu. Jednakze w epoce rabinicznej wymawiano je jedynie podczas nabozefstwa w $wiatyni.
Ustanowiono zasade: ,,W Sanktuarium Imi¢ byto wymawiane tak, jak si¢ je pisze, lecz poza jego
obrebem uzywano Imienia zastepczego” (Sota 7, 6).

Tetragram JHWH figurowat w rytuale Dnia Pojednania, kiedy arcykaptan trzykrotnie wyzna-
wal grzechy: za siebie samego, za kaptandw i za spoteczno$¢. Talmud podaje t¢ modlitwe arcyka-
ptana: ,,O JHWH! Twoj lud, Dom Izraela postgpowal niegodziwie, popetiat wystepki, grzeszyt
przed Toba. Zaklinam Ci¢ na Twoje imi¢ JHWH, zechciej przebaczy¢ nieprawosci, wykroczenia 1
grzechy, przez ktore Twoj Lud, Dom Izraela, popehit zto, postepowat niegodziwie i zgrzeszyt przed
Toba, jako jest napisanew T orze shigi Twego Mojzesza: »W tym dniu bowiem zostanie do-
konane przebtaganie za was, aby was oczysci¢. Od wszystkich waszych grzechow zostaniecie
oczyszczeni przed JHWH« (Kpt 16, 3). A kiedy kaptani i lud stojacy na dziedzincu styszeli Imi¢ chwa-
lebne i czcigodne wymawiane swobodnie przez usta arcykaptana, ze §wigtoscia i czystoscia, padali
na kolana, bili poklony, padali na twarz i wolali: Blogostawione niech bedzie Jego chwalebne 1
najwyzsze Imi¢ po wszystkie czasy, na calg wiecznos¢” (Joma 6, 2).

Pod koniec istnienia $wiatyni zaznacza si¢ coraz bardziej widoczna obawa przed wymawia-
niem tetragramu. W traktacie Joma 40d mozemy zaobserwowaé t¢ zmiang: ,,Arcykaptan miat
pierwej zwyczaj glosno wypowiada¢ Imig, lecz gdy zwigkszyla si¢ liczba ludzi rozwiaztych,
wymawial je $ciszonym glosem”. Rabbi Tarfon opowiada, ze za czaséw swej mtodosci: ,,pod-
szedl pewnego dnia ze swoim wujem do podium i wytezyt stuch, aby uchwyci¢ stowa Arcyka-
ptana. Postyszat tylko, ze Imi¢ wymowiono tak, ze zagluszyl je §piew pozostatych kaptanow”
(Kidduszin 71a).

W $wiadomosci Zydow utrwalito sie przekonanie, ze wypowiedzenie Imienia Boga jest
Swietokradztwem. Wsrdd ludzi, ktorzy nie dostgpia zycia przyszilego, wymieniano ,tego, co
wymawia Imi¢ wedtug liter” (Sanhedryn 10, 1). Pewien rabin z III w. po Chr. mawiatl: ,,Kto
wymawia Imi¢ dostownie, winien jest najwickszej zbrodni” (Pesikta 148a).

Podczas nabozenstw synagogalnych zamiast JHWH czytano ADONAJ, czyli ,,Panie moj”.
Oryginalng wymowe tetragramu przekazywali medrcy uczniom — raz lub dwa razy na siedem lat
(Kidduszin 71a). P6zniej nawet tego zaprzestano, a sposob wymawiania tetragramu nie jest juz
doktadnie znany. Znamienne jest tu rowniez $wiadectwo Jozefa Flawiusza ', pochodzacego z
rodziny kaptanskiej. Nie $miatl dostownie przytoczy¢ tetragramu: ,,I wyjawit mu [Mojzeszowi]
Boég swoje Imig, ktoérego nie znat zaden cztowiek; tego Imienia nie wolno mi tu podac” (Dawne
dzieje Izraela, 2, 12, 4).

ks. Eugeniusz Szewc

19 Jozef Flawiusz zyt w latach 37-101 po Chr.
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BP BOHDAN BEJZE

WZOR STARANNOSCI W SLUZBIE BOZEJ

O biskupie Janie Fondalinskim,
pracowniku Wyzszego Seminarium Duchownego w Lodzi,
w 25. rocznice $§mierci

Kto zamierzalby opracowac szczegdtowy zyciorys $p. biskupa Jana Fonda-
linskiego (1900—1971), musiatby omowi¢ kilka réznorodnych dziedzin jego dzia-
falnos$ci. W niniejszym szkicu sprobujemy spojrze¢ na biskupa Fondalinskiego
poprzez dziatalnos¢, ktorg poswiecit na rzecz Wyzszego Seminarium Duchowne-
go w Lodzi jako ojciec duchowny oraz jako profesor teologii ascetycznej, psy-
chologii eksperymentalnej, katechetyki i pedagogiki. Za probg przypomnienia tej
strefy dziatalno$ci biskupa Fondalinskiego przemawia to, ze w niej wiasnie — jak
si¢ zdaje — wyrazila si¢ najdoktadniej jego duchowo$¢; nadto wazny jest fakt, ze
dziatalnos¢ biskupa Fondalinskiego w todzkim Wyzszym Seminarium Duchow-
nym jest mniej znana od jego czynnosci proboszczowskich i biskupich, ktére byty
latwiejsze do zaobserwowania przez wigksza liczbe osdb. Zawarte w tym tekscie
wspomnienia si¢gajg do lat 1948—1953, kiedy to odbywatem studia w Wyzszym
Seminarium Duchownym w Lodzi. W tekScie dla jasno$ci zostang wyroznione
trzy czgsci.

1. Ojciec duchowny. Najmtodsi alumni przez kilka miesiecy po wstgpieniu
do seminarium odbywali codzienne modlitwy poranne, zwane rozmyslaniem, w
osobnej sali pod przewodnictwem ks. Jana Fondalinskiego jako ojca duchowne-
go. Juz owych najmtodszych alumnow uderzata staranno$é, z jakg dwczesny oj-
ciec duchowny wypelniat swa funkcje: dbat o solidng tre$s¢ podawang do rozmy-
$lania, o kulturalny polski jezyk, o punktualno§¢ w przeprowadzaniu tego ducho-
wego ¢wiczenia.

Taka samg staranno$¢ zauwazato si¢ w konferencjach ascetycznych, ktore
ojciec duchowny gtosit co tydzien w kaplicy do alumnoéw wszystkich lat studiow.
Ich tre$¢, kazdorazowo sformutowana na pismie, odwotywala si¢ do tekstow bi-



318 BOHDAN BEJZE

blijnych i liturgicznych, do Ojcow Kosciota i gruntownych ustalen teologicznych,
a zarazem zmierzata do praktycznych wnioskéw moralnych, dotyczacych forma-
cji kandydatow do kaptanstwa. Ksigdz Fondalinski zawsze przemawiat z przeje-
ciem, z osobistym zaangazowaniem, czesto nawet ulegal wzruszeniom.

Zapadt mi szczego6lnie w pamie¢ sposob odprawiania mszy swigtej charakte-
rystyczny dla naszego ojca duchownego. Byt to ten rodzaj doktadnosci, ktéry jest
niechybnie przejawem najglebszej czci dla zywego Chrystusa. Byla to rownocze-
$nie osobista modlitwa celebransa i przewodniczenie modlitwie liturgicznej
uczestnikoOw mszy $wietej.

W zakrystii na tablicy ogloszen dla alumnéw ojciec duchowny czesto
umieszczat przepisywane wlasnorgcznie na maszynie informacje odnoszace si¢
do praktyk religijnych.

Starsi alumni orientowali si¢, ze byl konsekwentnym zwolennikiem indywi-
dualnego kierownictwa duchowego.

Wszystko co wyzej przytoczylem uzyskuje wlasciwe znaczenie, gdy uswia-
domimy sobie, ze ks. Jan Fondalinski mial precyzyjna wizj¢ ksztaltowania powo-
fan kaptlanskich oraz organizacji i funkcjonowania seminarium duchownego, o
czym pisat na tamach znanego periodyku ,,Ateneum Kaptanskie” (tom 49, 1948).

2. Profesor teologii ascetycznej. Przed wykladem teologii ascetycznej ks.
prof. Jan Fondalifiski czgsto zamiast rozpoczgcia modlitwy recytowanej intono-
wal jaka$ religijng piesn (robito to wrazenie tym korzystniejsze, ze miat bardzo
dobry stuch i czysty glos). Zebrani w sali alumni natychmiast dang piesn podej-
mowali. Wyczuwali$my, ze wspolny $piew religijny stanowi modlitwe niejako
wzmozong, ktora harmonizuje ze szczegdlnie wazng duchowo trescia teologii
ascetycznej. Zarazem jednak wszystkie zagadnienia objete tym przedmiotem
omawiat ks. prof. Fondalinski tak samo metodycznie, naukowo jak uczynit to w
wyktadach innych przedmiotow. Byto oczywiste, ze bardzo mu zalezy, by jego
stluchacze-alumni jak najlepiej zrozumieli i przyswoili sobie teologi¢ ascezy.

Ale ks. Fondalinski, bedac kompetentnym i zapobiegliwym profesorem teo-
logicznej dyscypliny zajmujacej si¢ asceza, dawal rownoczesnie przyklad ascezy
osobistej. W tej mierze przypomnie¢ nalezy przede wszystkim jego milczenie w
odniesieniu do dwu zyciowych doswiadczen: podczas wojny jako wigzien nie-
mieckiego obozu koncentracyjnego w Dachau zaznal tam nieludzkich cierpien,
jednakze pod adresem sprawcow tych cierpien nie wypowiadal nawet minimal-
nych uczu¢ nienawisci, ztych zyczen, pragnien zemsty; po wojnie, pracujac w
Wyzszym Seminarium Duchownym w todzi, znajdowat si¢ w trudnej finansowej
sytuacji ($wiadczyly o tym jego mizerne buty, codzienna sutanna, jesionka, me-
ble), atoli nie wyrazat ani cienia zazdrosci lub zawisci wobec tych, ktorzy mieli
si¢ lepie;j.

3. Profesor psychologii eksperymentalnej, katechetyki i pedagogiki. Gdy
wspominam ks. prof. Jana Fondalinskiego jako wyktadowce tych trzech przed-
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miotdw, odczuwam dla niego wyjatkowo gleboka wdzigcznos$¢. A oto jej przy-
czyny.

W czasie studiéw na Wydziale Filozofii Katolickiego Uniwersytetu Lubel-
skiego — ktore rozpoczatem po ukonczeniu Wyzszego Seminarium Duchownego
w Lodzi i otrzymaniu §wigcen kaptanskich — uczeszczatem miedzy innymi na
monograficzne wyktady z zakresu psychologii. Towarzyszyto mi wowczas ko-
rzystne samopoczucie: do tych specjalistycznych wyktadéw bytem przygotowa-
ny. Dzieki czemu? Dzigki wczesniejszym wyktadom psychologii, ktore w t6dz-
kim Wyzszym Seminarium Duchownym prowadzit ks. prof. Fondalinski.

Z wykladami katechetyki taczyly si¢ ¢wiczenia praktyczne: prowadzenie
przez alumnéw lekcji religii i oceniajace dyskusje na ich temat. Ksiadz prof.
Fondalinski, mimo licznych obowiazkdw, jakie na nim cigzyly, skwapliwie orga-
nizowat owe ¢wiczenia w parafialnych salach katechetycznych na terenie Lodzi.
A w toku dyskusji zwigzanych z tymi lekcjami uwydatnial konieczna potrzebe
wlasciwego dostosowania lekcji do wieku, do psychicznego rozwoju, do umy-
stowych mozliwo$ci uczniow. Ta wskazéwka — wazna nie tylko wowczas, gdy
naucza si¢ dzieci — towarzyszy mi przez caty ciag dotychczasowej pracy nauczy-
cielskiej i kaznodziejskiej.

W wyktadach pedagogiki ks. prof. Fondalinski akcentowal, ze centralnym
zadaniem wychowania katolickiego jest wszechstronny rozwoj czlowieka, rozwoj
zatem fizyczny, umystowy, uczuciowy, religijny, kulturalno-estetyczny. Troska o
rozw0j powinna trwac przez cale zycie. Ustawicznie przeto trzeba pracowac nad
soba: jest to niezbgdne, by na mozliwie najwyzszym poziomie realizowac swe
obowigzki i calo$¢ zyciowego powolania. Wskazania te ks. Fondalinski gtosit,
wyjasniat i zalecal, ale nie tylko, wprowadzat je rowniez we wilasne Zzycie. Na
mocy poczynionych spostrzezen przytoczg niniejszym dwa przyklady, ktore wy-
warly na mnie trwate wrazenie.

Przyktad pierwszy — zwigzany z kulturg zewnetrzna. Jak wyzej juz wspomnia-
no, zyciowe warunki materialne ks. Fondalifskiego w WyzZszym Seminarium Du-
chownym w Lodzi byly bardzo skromne, ale w nich wtasnie — co nie byto tatwe —
przestrzegat stylu bycia, ktory $wiadczyt o kulturze wypracowanej, ugruntowanej,
pielegnowanej. Byl mianowicie zawsze starannie ogolony i ostrzyzony, na jego
sutannie i1 butach nie ujrzato si¢ zadnych zanieczyszczen, idac do oltarza lub do
konfesjonatu wktadat na siebie komze, ktora z reguty wygladata jak nowa, a czy-
sto$¢ jego dtoni i paznokci mogto okresli¢ tylko jedno stowo: idealna.

Przyktad drugi — nalezacy do kultury intelektualnej. Wojna, okupacja i osadze-
nie w obozie koncentracyjnym uniemozliwity ks. Janowi Fondalinskiemu odbycie
studiow specjalistycznych na miar¢ jego zainteresowan i pragnien. Lecz gdy po
wojnie studia staly si¢ mozliwe, zdecydowanie ponownie je podjat. Pracujac w
Wyzszym Seminarium Duchownym w Lodzi, jako ojciec duchowny i wykladowca
kilku przedmiotéw, w pigcédziesiatym roku zycia uzyskat na Katolickim Uniwersy-
tecie Lubelskim doktorat z teologii. Zdoby! ten stopien naukowy, poglebit swa wie-
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dze i1 podniost swe kwalifikacje, bo uznat to za wlasciwe ze wzgledu na powierzone
mu obowiazki.

Konczace ten szkic, wracam do mysli, od ktorej go zaczatem: do mysli o szcze-
gotowym zyciorysie biskupa Jana Fondalifiskiego. Jego powstanie i opublikowanie
pozwolitoby wielu czytelnikom na skorzystanie z tego, co Bég przez biskupa Fon-
dalinskiego przekazal Kosciotowi.

Tymczasem odnotujmy, ze w intencji §w. biskupa Jana Fondalifiskiego, ktory
zmarl 5 sierpnia 1971 r., zostata odprawiona w 25. rocznice jego Smierci msza Swie-
ta koncelebrowana pod przewodnictwem arcybiskupa Wiadystawa Ziotka. Ta uro-
czysta liturgia odbyla sie w niedziele 4 sierpnia 1996 r. w bazylice archikatedralne;j
w Lodzi z udziatem t6dzkich biskupoéw pomocniczych oraz przedstawicieli ducho-
wienstwa, wspolnot zakonnych i wiernych swieckich.
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PISMO KONGREGACIJI WYCHOWANIA KATOLICKIEGO
PO WIZYTACIJT APOSTOLSKIEJ
WYZSZEGO SEMINARIUM DUCHOWNEGO W LODZI

skierowane do arcybiskupa Wiadystawa Ziotka ordynariusza t6dzkiego

Wyzsze Seminarium Duchowne w Ltodzi w dniach od 5 do 7 maja 1992 r.
przezyto Wizytacje Apostolskg. Wizytacji — w imieniu Kongregacji Wychowania
Katolickiego — dokonali delegowani do tego celu: biskup Piotr Skucha, biskup
pomocniczy diecezji sosnowieckiej, o. Dominik Wider OCD, prowincjal Zakonu
Karmelitow Bosych.

27 lutego 1993 r. na adres arcybiskupa Wiadystawa Ziotka zostalo skiero-
wane pismo Kongregacji podsumowujgce Wizytacje Apostolskq.

Z uwagi na interesujgcq zawartos¢ pisma Kongregacji, ktora moze by¢ inspi-
rujgca dla catej wspolnoty seminaryjnej, zarowno dla Ksiezy Przetozonych, Ojcow
Duchownych, Ksiezy Profesorow, jak i alumnow, arcybiskup Wiadystaw Ziolek,
majqgc na uwadze dobro tejze wspolnoty, przezywajgcej swoj jubileusz 75-lecia ist-
nienia i dziatalnosci, zezwolit na opublikowanie pisma Kongregacji. Przektadu z
Jezvka wloskiego dokonat Rektor Seminarium — ks. Ireneusz Pekalski.

Redakcja

Rzym, 27 lutego 1993
KONGREGACJA
WYCHOWANIA KATOLICKIEGO
Prot. N. 1331/92/2

Wasza Ekscelencjo,

niedawna Wizytacja Apostolska przeprowadzona w Wyzszym Seminarium
Duchownym w Lodzi przez jego Ekscelencje Ksiedza Biskupa Wizytatora Piotra
Skuche, biskupa pomocniczego diecezji sosnowieckiej i przez jego wspotpra-
cownika ojca Dominika Widera OCD dostarczyta naszej Kongregacji pelny obraz
aktualnego stanu formacji kaptanskiej realizowanej w tymze Seminarium. Po
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doktadnym zapoznaniu si¢ z Relacja i zalaczonymi dokumentami przekazanymi
nam przez Nuncjusza Apostolskiego w Polsce mito nam przedtozy¢ Waszej Eks-
celencji nasze nastgpujace wnioski.

1. Przede wszystkim Kongregacja wyraza Waszej Ekscelencji, Biskupom
Pomocniczym, Przelozonym i Profesorom, a takze catej wspdlnocie seminaryjne;j
swa wdzieczno$¢ za wspaniata atmosferg, w jakiej Wizytatorzy mogli spetniac
swoja misje. Jak si¢ dowiedzielismy, przez wszystkich zostata im okazana wielka
zyczliwos¢ polaczona z wlasciwa wspotpraca. Dotyczy to miedzy innymi godnej
pochwaty otwartosci i szczerosci alumnow wobec Wizytatorow.

2. Co do zasadniczej linii formacji ze satysfakcja odnotowalismy, ze jest ona
zgodna z tradycja Ko$ciola i urzedowym nauczaniem Stolicy Apostolskiej. Prze-
lozeni kierowani duchem braterskiej wspolpracy podejmuja w sposéb godny
uznania wysitki zmierzajace do tego, aby zasady doktrynalne obowigzujace w tej
materii nie tylko byly przez seminarzystow akceptowane, lecz takze byly rzeczy-
wiscie realizowane w codziennym zyciu. Droga, po ktorej si¢ kroczy, jest zatem
jasna i pewna. Takze aktualna liczba alumnow, ktérych zgodnie z danymi staty-
stycznymi jest 138, pokrzepia i pozwala mie¢ nadziej¢ na pomys$lng przysztosc.

3. Wizytatorzy uwazaja, ze formacja duchowa jest starannie realizowana
przez dwoéch ojcdw duchownych, ktérych wspieraja spowiednicy nadzwyczajni.
W tejze formacji ktadzie si¢ nacisk na intensywne zycie sakramentalne i litur-
giczne, ktorego centrum stanowi codziennie sprawowana msza §wigta. Ponadto
ktadzie nacisk na kierownictwo duchowe, wolny wybor spowiednika, rekolekcje
odprawiane na poczatku roku akademickiego, w czasie Wielkiego Postu, przed
$wieceniami diakonatu i prezbiteratu. Ktadzie si¢ tez nacisk na skupienia mie-
sieczne, cotygodniowe konferencje ascetyczne i na inne praktyki religijne wta-
sciwe dla zycia kaptanskiego (jak np. modlitwy indywidualne i wspdlnotowe,
medytacje, adoracja Najswietszego Sakramentu, Droga Krzyzowa, Rézaniec).

Zaleca si¢ jednakze czeste odmawianie w grupach Liturgii Godzin, aby stop-
niowo przyzwyczai¢ alumnéw do odmawiania oficjalnej modlitwy Kosciota, kto-
ra ,.kaptani winni pielggnowac i naucza¢” (por. Presbyterorum ordinis, nr 5).
Ponadto uwazamy, ze nalezy bardziej zabiegac¢, aby seminarzy$ci w codziennym
zyciu praktykowali rady ewangeliczne. Wydaje si¢ nam takze wskazane zwigk-
szenie aktualnej liczby ojcéw duchownych.

4. Formacja intelektualna realizowana zgodnie z normami kanonicznymi i
polskim Ratio studiorum jest zlecona grupie wyktadowcow dobrze przygotowa-
nych pod wzgledem naukowym i pedagogicznym. Fakt, Zze Seminarium wspotpra-
cuje z Akademia Teologii Katolickiej w Warszawie pobudza profesorow do pro-
wadzenia wyktadow na odpowiednio wysokim poziomie i do rozbudzania w stu-
dentach pragnienia poszukiwan naukowych w ramach specjalistycznych semina-
riow. Ponadto z zadowoleniem stwierdziliSmy, ze — jak wynika z Relacji — wy-
ktadowcy w swym nauczaniu troszcza si¢ o poziom naukowy i sa rownoczesnie
nalezycie uwrazliwieni na problemy duszpasterskie. W konsekwencji od dwoch
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lat wszyscy alumni koniczag Seminarium z tytutem ,,magistra”. Godna pochwaty
jest takze troska o wlasciwe funkcjonowanie biblioteki i czytelni.

Sugeruje si¢ jednakze wypracowanie odpowiedniej rownowagi w zakresie
liczby wyktadanych przedmiotéw, przykladanie wiekszej uwagi do tego, aby
alumni czytali i studiowali dokumenty wydane przez Magisterium KoS$ciota. Za-
leca sie nadto taki sposob wyktadania teologii moralnej i dogmatycznej, ktory by
pozwolit unikng¢ powstawania w alumnach nieporozumien i niepokojow.

Pragniemy tez wyrazi¢ zyczenie, aby profesorowie byli mniej zaangazowani
w dzialalno$¢ duszpasterska, by mieli wystarczajaca ilo§¢ czasu na uzupetnianie
swojej wiedzy i na prowadzenie poszukiwan naukowych.

5. Pewng droge stuzaca wdrazaniu seminarzystow do odpowiedzialnosci i do
rozbudzania w nich ducha inicjatywy stanowia praktyki duszpasterskie dobrze
zaprogramowane i przeprowadzane pod kierownictwem wychowawcow. Uwaza-
my, ze w tym zakresie nalezy podejmowac dalsze wysitki zmierzajace przede
wszystkim do okre$lenia zasad metodycznego wprowadzenia kandydatéw do ka-
planstwa w rozne sektory zycia parafialnego. Zgodnie z ostatnia postsynodalna
Adhortacja Apostolska Pastores dabo vobis, ,,poprzez pierwsze i stopniowo zdo-
bywane do$wiadczenia w pelnieniu postugi przyszli kaptani zostang wlaczeni w
zywa tradycje duszpasterska swego Kosciota lokalnego, naucza si¢ otwierac
umyst i serce na wymiar misyjny zycia Kos$ciota, beda praktykowac pierwsze
formy wspotpracy z soba nawzajem oraz z kaptanami, obok ktérych zostang po-
stanowieni” (nr 58). Wobec tego zaleca si¢ koniecznie zharmonizowanie inicja-
tyw z poszczegolnymi fazami procesu formacyjnego, aby odpowiadaty wiekowi i
dojrzato$ci mtodych oraz mogly sta¢ si¢ ,.konkretnym wyrazem postugi lektora,
akolity, a takze diakona” (tamze).

6. W formacji dyscyplinarnej i ludzkiej sg przestrzegane normy Regulaminu,
ktory ogolnie mowiac, jest zachowywany w sposob zadowalajacy. Alumni czyn-
nie uczestniczag w roéznych kotach zainteresowan (historycznym, ekumenicznym,
misyjnym, fotograficznym, plastycznym) utworzonych w celu wspierania ducha
wspolnoty, spontanicznosci, inicjatywy i wspotpracy. W konsekwencji w funk-
cjonowaniu Seminarium nie powstaja szczegdlne trudnosci, tym bardziej ze ist-
niejg mozliwosci dalszego postgpu w zakresie wigkszej personalizacji dziatan
wychowawczych. Wedle opinii Wizytatoréw w Seminarium da si¢ odczué po-
trzebe wigkszego poglebienia i autentycznosci relacji migdzy moderatorami i
seminarzystami, ktore bylyby inspirowane duchem wzajemnego zaufania. Odpo-
wiada to podstawowym zasadom zdrowej odnowy pedagogicznej okreslonym w
paragrafie 24 Ratio Fundamentalis po§wigconym dialogowi i duchowi wspoltpra-
cy. Takie same idee odnajdujemy ponadto we wspomnianej uprzednio Adhortacji
Apostolskiej, ktora stwierdza ze ,,dziatania r6znych wychowawcoéw okazujg si¢
prawdziwie 1 w petni skuteczne, jesli przyszty kaptan odnosi si¢ do nich ze swoja
osobistg i serdeczng wspolpracg oraz z przekonaniem” (nr 68).
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Przedktadamy ponadto Waszej Ekscelencji do uwaznego rozwazenia sugestie
Wizytatorow, aby Rektor byt wytacznie oddany wypetnianiu swej funkcji. RoOw-
nocze$nie ci sami Wizytatorzy wyrazili swe uznanie dla dziatan obecnego Rekto-
ra Ksiedza Biskupa Adama Lepy, biskupa pomocniczego Archidiecezji L.odzkiej,
ktéry swoje obowiazki wypetnia przykladnie i cieszy si¢ szacunkiem alumnow.

7. Warunki duchowe, kulturalne, psychologiczne i ludzkie, w jakich zglasza-
ja sie kandydaci do Seminarium, nakazujg wprowadzenie pewnego ,,0okresu pro-
pedeutycznego”. Gdyz — jak nam zreferowano — mtodzi przezywaja trudnosci w
wierze, majg mentalno$¢ relatywistyczng w odniesieniu do norm moralnych, fat-
szywy obraz autorytetu i wolnosci, braki w dziedzinie dojrzato$ci osobowoscio-
wej, trudno$ci w zachowaniu przepisow Regulaminu, ducha przesadnego kryty-
cyzmu i kontestacji wobec profesorow, wychowawcdow, a nawet samego Semina-
rium. Uwazamy, ze w konkretnym organizowaniu tegoz ,,okresu propedeutyczne-
g0” trzeba koniecznie kta$¢ nacisk na aspekt duchowy, aby alumni osiagneli ko-
nieczng jasno$¢ co do natury ideatu kaptanstwa i byli w stanie realizowac go z
sercem radosnym i niepodzielnym. Jest oczywiste, ze wspomniana wyzej inicja-
tywa bedzie pomocna takze do uzupelnienia ewentualnych brakéw co do intelek-
tu i kultury seminarzystéw i do stopniowego wprowadzenia ich w zycie Semina-
rium.

8. Dzigki wybudowaniu w latach 1982—-1986 nowego gmachu Seminarium
warunki mieszkaniowe i cate otoczenie moga by¢ uznane jako bardzo dobre i
sprzyjajace nauce i modlitwie. Seminarium ma takze doskonate warunki do re-
kreacji i uprawiania sportu. Oczywiscie jest to owoc wielu wyrzeczen wielko-
dusznie podejmowanych przez Archidiecezj¢ z mitosci do kaptanstwa i do warto-
$ci duchowych, ktére ono przedstawia.

Wszystko to rozwazywszy, nalezy stwierdzi¢, ze zycie tegoz Seminarium, jak
to ukazata nam Wizytacja Apostolska, nie jest pozbawione licznych pozytywnych
aspektow, a przede wszystkim wielkich mozliwosci co do dalszego rozwoju w
roznych sektorach formacji. W takim tez duchu sformulowaliSmy nasze zalece-
nia, majac nadziej¢, ze damy nowy impuls do dziatan grupy wychowawcow i
wykladowcow, ktorzy pod przewodnictwem Waszej Ekscelencji podchodzg do
swoich obowigzkoéw z wielkg troskliwoscig. W nadziei, Zze nasze zalecenia moga
by¢ uzyteczne dla Waszej Ekscelencji, z rado$cig kierujemy do Waszej Ekscelen-
cji i do Jego Czcigodnych Wspodtpracownikoéw nasze szczere podzickowanie za
zaangazowanie w tym fundamentalnym sektorze zycia koScielnego, wypraszajac
dla wszystkich obfito$¢ task Bozych.

Chetnie, korzystajac z okazji, przesytamy Waszej Ekscelencji wyrazy glebo-
kiego szacunku z zapewnieniem o swoim oddaniu w Panu

1 José Saraiva Martins, Sekretarz
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DIARIUSZ WYDARZEN SEMINARYINYCH
LIPIEC 1995 — CZERWIEC 1996

1995

15 IX — Zjazd kandydatow na I rok studiow filozoficzno-teologicznych. Formacje
seminaryjng w Szczawinie, pod kierunkiem ksiezy przetozonych, ksiezy profeso-
row 1 0jcéw duchownych rozpoczeto 20 alumnow.

29-30 IX — Skupienie na rozpoczecie roku akademickiego prowadzone przez ks.
mgr Wtodzimierza Dratka, notariusza Sadu Biskupiego w Lodzi.

1 X — W bazylice archikatedralnej 22 alumnéw VI roku przyjeto Swigcenia diako-
natu z ragk biskupa Adama Lepy. 15 alumnow III roku przywdziato szat¢ duchowna.

2 X — Rozpoczecie wyktadow w nowym roku akademickim.
3 X — Inauguracja roku akademickiego wyzszych szkét w Lodzi w Teatrze Wielkim.

5 X — Dzien modlitw o u§wigcenie kaptanow. W bazylice archikatedralnej konfe-
rencj¢ wyglosit arcybiskup Stanistaw Nowak, ordynariusz czestochowski.

8 X — Uroczysta Eucharystia w bazylice archikatedralnej intencji biskupa Jana
Kulika z racji jubileuszu 50-lecia kaplanstwa.

9 X — Wyklad w cyklu: Tworcy kultury w Archidiecezji £odzkiej prof. dr hab. Marii
Kaminskiej: Drogg ku Prawdzie i Mitosci. Stefania Skwarczynska (1902 — 1988).

14 X — Inauguracja roku akademickiego czterech uczelni teologicznych: Semina-
rium Duchownego, Filii ATK, Instytutu Teologicznego i Kolegium Teologiczne-
go. Wyklad inauguracyjny nt. Co si¢ dzieje z naszq cywilizacjq? Proba refleksji
na marginesie encykliki Ewangelia Zycia wygltosit o. prof. dr hab. Jacek Salij OP.

28 X — Kilkuosobowa delegacja Seminarium wzigta udzial w inauguracji roku
pracy ruchu Komunia i Wyzwolenie na Jasnej Gorze.
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31 X — Udziatl wspdlnoty seminaryjnej w pogrzebie biskupa Jana Kulika. Mszy
$wietej zatobnej przewodniczyt kardynal Henryk Gulbinowicz.

4-5 XI — Skupienie dla alumnow pod przewodnictwem ks. Eugeniusza Dutkiewi-
cza (Hospicjum Pallotinum, Gdansk).

9 XI — W kosciele Podwyzszenia $w. Krzyza spoteczno$¢ seminaryjna uczestni-
czyta we mszy $wietej sprawowanej w intencji Stugi Bozego ks. prof. Franciszka
Blachnickiego. Stowo Boze wyglosit ks. pral. Henryk Bolczyk, moderator krajo-
wy Ruchu Swiatto-Zycie.

11 XI — Swieto Niepodleglosci: msza §wieta w bazylice archikatedralnej, akade-
mia w Teatrze Wielkim z okazji jubileuszu 75-lecia Archidiecezji L.odzkiej. Wy-
ktad nt. Kosciot katolicki wobec narodzin niepodlegtosci Polski i wojny polsko-
-bolszewickiej 1918—1920 wygtlosit prof. dr hab. Marian Drozdowski.

12 XTI — Wykiad w cyklu: Tworcy kultury w Archidiecezji Lodzkiej. Dwugltos —
prof. dr hab. Zofia Libiszowska: Wspomnienia o Teresie Tyszkiewiczowej (1906—
1992), prof. dr hab. Stanistaw Fijatkowski: O malarstwie Teresy Tyszkiewiczowej.

22 XI — W dniu $w. Cecylii alumni roku IV przygotowali program muzyczny
Wspolne Spiewanie.

24 XI — Nabozenstwo ekumeniczne w kaplicy seminaryjnej pod przewodnictwem
Semko Korozy, duchownego z Kosciota ewangelicko-reformowanego.

27 i 28 XI — Dni powotaniowe w seminarium. Tradycyjnie program przygotowali
alumni V roku.

3-7 XII — Rekolekcje dla wspolnoty seminaryjnej przed nawiedzeniem Watykan-
skiego Obrazu MB Krolowej Polski byly prowadzone przez o. Stefana Rozeja, z
Zakonu QOjcow Paulinow (Krakow).

5 XII — Wyktad z cyklu: Tworcy kultury Archidiecezji Lodzkiej pt. Niezapomniany
duszpasterz o. Tomasz Rostworowski SI (1904—1974). Prelegentka: Ewa Bekier.

7 i 8 XII — Nawiedzenie Obrazu Matki Bozej. Uroczysta procesja przeniesienia
Obrazu z kaplicy Siostr Urszulanek przy ul. Czerwonej. Uroczystej koncelebrze
na rozpoczgcie Nawiedzenia przewodniczyt arcybiskup Wtladystaw Ziotek. W
czasie Apelu Jasnogorskiego przemawial biskup Bohdan Bejze. W nocy odbyto
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si¢ modlitewne czuwanie przed obrazem Matki Bozej. Mszy $wietej na zakon-
czenie Nawiedzenia w Seminarium odprawit ks. prat. Bogdan Dziwosz.

10 XII — Uroczysta msza $§wieta na zakonczenie obchodow jubileuszu 75-lecia
archidiecezji 16dzkiej w bazylice archikatedralnej. Wsérod licznych zaproszonych
gosci obecni byli: kardynat J6zef Glemp, prymas Polski, arcybiskup Jozef Ko-
walczyk, nuncjusz apostolski w Polsce, kardynat Franciszek Macharski, metropo-
lita krakowski.

13 XII — Msza $wigta na zakonczenie peregrynacji Obrazu Matki Bozej Czgsto-
chowskiej z Watykanu w Kosciele Matki Boskiej Zwycigskiej. Uroczystosci
przewodniczyt arcybiskup Janusz Bolonek, nuncjusz apostolski w Rumunii.

22 XII — Wspolna wieczerza wigilijna, rozjazd na ferie Swigteczne.

27-28 XII — Spotkanie alumnéw seminariow duchownych na temat: Semina-
rium Duchowne jako miejsce doswiadczenia Kosciota. Spotkaniu organizo-
wanemu przy wspolpracy ruchu Komunia i Wyzwolenie przewodniczyl ks.
J6zet Adamowicz z Legnicy. Przybylto na spotkanie 25 alumnoéw z semina-

riéw diecezjalnych i zakonnych.

28 XII — 26 I 1996 — Praktyki diakonskie w parafiach.

1996

51— Zjazd alumnéw do seminarium po feriach.
10 I — Spotkanie alumnow z redaktor Zdzistawa Guca.
14 i 21 I — Optatek dla rodzicow alumnow.

18 I — Poczatek Tygodnia Powszechnej Modlitwy o Jedno§¢ Chrzescijan pod
hastem Oro stoje u drzwi i kotacze (Ap 3, 20).

20 I — Koniec wyktadow w I semestrze.

27 I — Uroczysta akademia ku czci §w. Tomasza z Akwinu. Wyktady wygtosili:
ks. dr Andrzej Perzynski, Afirmacja prawdy i tolerancja; ks. dr Andrzej Swiat-
czak, Wspoiczesne zagadnienia Kosciola w Polsce; ks. dr Stawomir Szczyrba,
Czy religia jest obecna w Zyciu spotecznym?
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17 IT — Uroczysta Sesja z okazji 30. rocznicy zakonczenia Soboru Watykan-
skiego II (1962-1965). W programie znalazly si¢ nastepujace wystapienia:
arcybiskupa Szczepana Wesotego, Fascynacja Soborem — spojrzenie przez
pryzmat struktur; biskupa Jana Nowaka, Tajemnica Kosciota w Konstytucji
Lumen gentium a Il Synod Plenarny w Polsce; arcybiskupa Janusza Bolonka,
Konstytucja Gaudium et spes — 30 lat dialogu ze Swiatem.

18 II — Uroczysta msza $wigta w bazylice archikatedralnej z okazji 10-lecia
ordynariatu w Kosciele t6dzkim arcybiskupa Wiadystawa Zidtka. Kazanie wy-
glosit biskup Bohdan Bejze.

19 II — Wieczor ostatkowy z programem humoru pt. 7V Grajdot.

20-21 II — Skupienie alumnéw na rozpoczgcie Wielkiego Postu prowadzit ks. dr
Jan Sochon wykladowca ATK i WSD w Warszawie, poeta i filozof. Podczas
Eucharystii na zakonczenie skupienia, ktorej przewodniczyl biskup Adam Lepa,
18 alumnoéw V kursu przyjeto kandydature do diakonatu i kaptanstwa.

21 I - Msza $wigta w kaplicy seminaryjnej z udzieleniem postugi lektoratu i
kandydatury.

22 II — Promulgacja dekretu zwotujacego III Synod Archidiecezji Lodzkiej. W
kaplicy seminaryjnej aktu promulgacji dokonat arcybiskup Wiadystaw Ziotek w
obecnosci biskupow, Rady Kaptanskiej, cztonkow Kapituly Archidiecezji, Ksiezy
Dziekanow, przedstawicieli wspolnot zakonnych i laikatu.

28 II — Spotkanie ekumeniczne z Simcha Keller-Skowronskim, kantorem todzkiej
Gminy Zydowskiej nt. wspélnych korzeni.

3 III — przedstawiciele Seminarium wzi¢li udziat w Konwersatorium Katolickiej
Nauki Spotecznej, ktore odbylo sie w sali posiedzen Senatu UL. Referat wygtlosit
prof. dr hab. Leszek Wojtczak, Rola wspolnot uniwersyteckich w Swietle nauki
spolecznej Kosciota.

19 III — Msza $wigta w bazylice archikatedralnej z racji uroczystosci $w. Jozefa
patrona naszej archidiecezji.

19 — 23 III — Rekolekcje wielkopostne pod przewodnictwem ks. Grzegorza Sle-
zaka ojca duchownego WSD w Czestochowie. Na zakonczenie rekolekcji w cza-
sie mszy $swigtej, ktorej przewodniczyt biskup Bohdan Bejze, zostala udzielona
postuga lektoratu 12 alumnom III roku i postuga akolitatu o$miu alumnom IV
roku.
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24 III — Posiedzenie naukowe z racji 125. rocznicy urodzin ks. Idziego Radzi-
szewskiego zalozyciela i pierwszego rektora KUL. Wyklad nt. Ksigdz Idzi Radzi-
szewski — tworca Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego wyglosita prof. dr hab.
Grazyna Karolewicz.

Ks. prof. dr hab. Andrzej Szostek, prorektor KUL przyblizyt dzisiejsza sytuacje
Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego.

31 III — W bazylice archikatedralnej IX Swiatowy Dzien Mtodziezy przezywany
byl w duchowej taczno$ci z Janem Pawtem II.

13 — 14 1V — Skupienie rodzicow alumnow.

20-21 IV — Skupieniu miesigcznemu przewodniczyt ks. pral. Marian Duda, pro-
boszcz parafii katedralnej w Czestochowie.

18-19 V — Skupienie modlitewne. Przewodniczyt ks. prat. Marian Wiewiérowski
proboszcz parafii Podwyzszenia Swietego Krzyza w Lodzi.

25 V — Podczas uroczystej mszy swietej w bazylice archikatedralnej zostat zain-
augurowany III Synod Archidiecezji Lodzkiej. Koncelebrze przewodniczyt arcy-
biskup Jozef Kowalczyk, nuncjusz apostolski w Polsce. Homili¢ wyglosit arcybi-
skup Wiadystaw Ziotek. Po Eucharystii w auli seminaryjnej odbyla si¢ sesja sy-
nodalna. Wyktad nt. Synod diecezjalny narzedziem odnowy Kosciota partykular-
nego wyglosit ks. prof. dr hab. Wojciech Goralski. Sekretarz generalny Synodu
ks. dr Andrzej Dabrowski przedstawil Regulamin prac Il Synodu Archidiecezji
Lodzkiej.

8 VI — Swiecenia kaptanskie w bazylice archikatedralnej. Arcybiskup Wiadystaw
Zibtek udzielit $wigcen prezbiteratu 21 diakonom. Swiecenia przyjeli:
ks. Chlebowski Dariusz

ks. Fijatkowski Jarostaw

ks. Grzelak Marcin

ks. Jargan Bogustaw

ks. Jelen Pawet

ks. Jelen Piotr

ks. Jurga Jarostaw

ks. Kaczmarek Robert

ks. Kaminski Wiestaw

ks. Kordela Marek

ks. Kruczek Pawet

ks. Lampa Mariusz

ks. Malinowski Pawet
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ks. Marczak Mirostaw
ks. Nowak Grzegorz

ks. Peczak Pawet

ks. Piwowar Dariusz

ks. Sicinski Mariusz

ks. Wojturski Mariusz
ks. Wolkowicz Zbigniew
ks. Zernicki Krzysztof

9 VI — Archidiecezjalne Swigto Eucharystii.
13 VI — Msza $wieta prymicyjna ksigzy neoprezbiterow w kaplicy seminaryjnej.

22 VI — Uroczysta msza $wigta na zakonczenie roku akademickiego w kaplicy
Seminarium. Mszy $wietej przewodniczyt arcybiskup Witadystaw Ziotek.

23 VI — Rozjazd na wakacje alumnéw wszystkich kursow.

Z 7ZALOBNEJ KARTY

27 X 1995 r. — zmart w wieku 78 lat ks. bp JAN KULIK. Wspdlnota Seminaryj-
na 30 pazdziernika wzigta udziat w nieszporach zatobnych za zmartego, a w dniu
nastgpnym w uroczysto$ciach pogrzebowych w bazylice archikatedralnej i na
cmentarzu przy ul. Ogrodowe;.

16 XII 1995 r. — zmart ks. prof. dr hab. SZCZEPAN W. SLAGA, wykladowca
filozofii przyrody, wstepu do filozofii i metodyki pracy naukowej w naszym Se-
minarium oraz kierownik Katedry Filozofii Przyrody w ATK w Warszawie.
19 XII — msza $wigta pogrzebowa w bazylice archikatedralnej. 20 XII — pogrzeb
w Limanowej z udziatem delegacji ksiezy i alumnow.

22 111996 r. — zmart ks. prat. ZDZISLAW CZOSNYKOWSKI wyktadowca

teologii pastoralnej w naszym Seminarium i proboszcz parafii $w. Antoniego w
Lodzi.

oprac. ks. Andrzej Perzynski
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WYKAZ PRAC MAGISTERSKICH
NAPISANYCH W WYZSZYM SEMINARIUM DUCHOWNYM W LODZI
ROK 1996

CHLEBOWSKI DARIUSZ - Historia Parafii $w. Jerzego w Ryduttowach w la-
tach 1889-1945
Promotor: ks. Stanistaw Grad
FIUALKOWSKI JAROSEAW - Paschalny sens doczesnej aktywnosci czlowieka
wedtug ks. Wactawa Hryniewicza
Promotor: ks. Tadeusz Sikorski
GRZELAK MARCIN - System prewencyjny §w. Jana Bosko w wychowa-
niu mtodziezy moralnie zaniedbanej
Promotor: ks. Antoni Just
JARGAN BOGUSEAW - Pojecie odpowiedzialnos$ci w nauczaniu Jana Pawta II
w Polsce
Promotor: ks. Stanistaw Skobel
JELEN PAWEL - Uprawnienia diakona w Ko$ciele katolickim
Promotor: ks. Ireneusz Pekalski
JELEN PIOTR - Szafarz sakramentu bierzmowania w Kosciele
katolickim
Promotor: ks. Ireneusz Pekalski
JURGA JAROSLAW — Aspekty moralne relacji seksualnych w malzenstwie
w teologicznej refleksji katolickiej i protestanckiej
Promotor: ks. Stanistaw Skobel
KACZMAREK ROBERT - Wymogi prawa powszechnego i partykularnego pol-
skiego dotyczace zawierania matzenstw mieszanych
Promotor: ks. Ireneusz Pekalski
KAMINSKI WIESLAW - Problem sztucznego zaplodnienia w §wietle nieteo-
logicznej i teologicznej literatury polskiej
Promotor: ks. Stanistaw Skobel
KORDELA MAREK - Mit Kosciota klerykalizujacego spoteczenstwo na
famach tygodnika ,,Wprost” w latach 1992—-1993
Promotor: bp Adam Lepa

KRUCZEK PAWEL - Misja ,,dwoch Swiadkow” w Apokalipsie §w. Jana
Promotor: ks. Eugeniusz Szewc
LAMPA MARIUSZ - Znaczenie cnoty czystosci w przygotowaniu do

malzenstwa w nauczaniu Jana Pawla II
Promotor: ks. Stanistaw Skobel
MALINOWSKI PAWEL - Salomon migdzy Juda a Izraclem
Promotor: ks. Lech R. Stachowiak
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NOWAK GRZEGORZ

PECZEK PAWEL

PIWOWAR DARIUSZ

PROSTACKI JACEK

ROGOWSKI GRZEGORZ

SICINSKI MARIUSZ

WOJTURSKI MARIUSZ

WOLKOWICZ ZBIGNIEW

- Zatozenia formacji seminaryjnej w nauczaniu Jana
Pawta II
Promotor: ks. Aleksander Janeczek
- ,,Nie bedziesz bratl imienia Pana Boga twego do
czczych rzeczy...” (Wj 20, 7; Pwt 5, 11)
Promotor: ks. Lech R. Stachowiak
— Jozefa Zycinskiego wersja panenteizmu
Promotor: ks. Bogdan Bakies
- Historia Parafii §w. Antoniego w todzi w latach
1924-1952
Promotor: ks. Stanistaw Grad
- Swictowanie Dnia Pafskiego. Studium prawno-
teologiczne.
Promotor: ks. Ireneusz Pekalski
- Konfrontacja antypedagogicznej koncepcji Huberta
von Schoenbecka z chrzescijanska pedagogika
egzystencjalna.
Promotor: ks. Antoni Just
- Madros¢ w Liscie §w. Jakuba (3, 13-18)
Promotor: ks. Eugeniusz Szewc
- Zagadnienie jednosci w publikacjach Chiary Lubich
Promotor: ks. Andrzej Perzynski

oprac. ks. Stawomir Szczyrba
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