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czgsSC pierwsza

filozofia



ANKIETA FILOZOFOW:
CzZY FILOZOFIA MA COS DO POWIEDZENIA
LUDZIOM ,,PROSTEGO SERCA”?

QUESTIONNAIRE FORM OF PHILOSOPHERS:
DOES PHILOSOPHY HAVE SOMETHING TO SAY FOR
PEOPLE OF THE ,,STRAIGHT HEART”?

Stowo wstepne

Czym jest prostota? Kim jest czlowiek prostego serca? Jak oddzie-
li¢ prostote od prostactwa? Zdajmy si¢ na pierwsze intuicje. Prostota zaktada
jakis porzadek i fad. Dotycza one zaréwno wewnetrznej struktury danej oso-
by, jak i jej odniesienia do $wiata. Jedno warunkuje drugie. Chodzi o dojrzatos¢
w sferze emocji, woli, rozumu. Nie jest ona jednak efektem wnikliwego studium,
godzin poswieconych na samoksztalcenie. Ona po prostu jest, uksztaltowana
w $rodowisku, w ktérym sie zylo, nabyta wraz z okoliczno$ciami, jakie w zyciu
zaszly. Czlowiek prostego serca nie jest prostakiem. Ten drugi jest na wskro$
nieuporzadkowany. Ani emocje, ani wola, ani rozum nie funkcjonuja u niego we
wlasciwy sposéb. Jedno dziala kosztem drugiego, reaguje bez wzgledu na racje,
zasady, okolicznosci. Prostak nie stucha rozsadku, reaguje, nie baczac na skutki,
jakie moze wywota¢ w otoczeniu.

Czlowiek o prostym sercu jest wewnetrznie szczesliwy. Prostak jest
zmeczony sobag i ludZzmi, z ktérymi nie potrafi i nie chce zy¢. Prostota czerpie
szczescie z chwili obecnej. Prostak, moze wbrew pozorom, jest zawsze nieszcze-
Sliwy. Pytal kiedy$ Brat Roger: ,,Czyz niezmacona rado$¢ i pogodne usposobie-
nie nie s przejawem ducha prostoty?” I jeszcze jedno. Cztowiek prosty
wie, ze nie musi rozumie¢ wszystkiego i wszystkich. To, czego nie pojmuje, inni
rozumieja lepiej, petniej i glebiej. Swiadomos¢ ta nie jest dla niego powodem
frustracji.

Czy tacy ludzie moga skorzystac¢ z dorobku filozofii? Czy filozofia, pograzo-
na w zagadnieniach sylogizmdw, wnioskowan, abstrakcji, interpretacji, empi-
ryzmu, idealizmu, obiektywizmu, subiektywizmu, dowodéw na istnienie Boga
i sporéw o istnienie czlowieka, moze wesprze¢ owo proste spojrzenie na
$wiat? A moze przeciwnie, jest niebezpieczna i grozna, odbiera niewinnos¢ pa-
trzenia na rzeczywistos¢, poraza sceptycyzmem, u§wiadamia nieporadnos¢ je-
zyka? W zainicjowanej na ponizszych stronach ankiecie znani i cenieni polscy
filozofowie staraja sie odpowiedzie¢ na te pytania.

Mirostaw Pawliszyn CSsR



Aleksandra Pawliszyn
UG - Gdarnisk

Jesli przyjac, ze ,czlowiek prostego serca’; o ktérego zapytuje sie¢ w ankiecie,
oznacza prosta duchowo$¢ czlowieka, to proponuje, by sfere takiej duchowosci
dookresli¢ jako ,$wiadomos$é-serce” Jesli zag uzna¢ dalej, iz prostota to tutaj
zgodno$¢ z prawda (jakkolwiek epistemologicznie pojeta), to wiazalaby sie ona
woéwczas z rodzajem uporzadkowania, stajacego sie w szczegélnym przypadku
— harmonig. Dusza prosta bylaby tu zatem dusza czlowieka wielkiego formatu,
czlowieka wolnego — filozofa, w odréznieniu od zniewolonych konwenansami
jednostek, o ktérych Platon pisze w Teajtecie, ze ,umieja swojemu panu stowami
i czynami schlebia¢ i wdzieczy¢ sie, a dusze w nich male i nieproste”. Tak wiec
duchowe zniewolenie, okreslane jako malos¢ czy nieprostos¢, statoby w opozycji do
zwigzanej z wielkoscia i wolnoscig prostoty. Nasuwa sie tu jednak pytanie: W jakiej
relacji ten antyczny portret filozofa pozostaje do dzisiejszych standardéw, ktérym
musi sprostac¢ filozof jako pracownik naukowo-dydaktyczny...?

Rozwazmy teraz problem przedstawiony w ankiecie: Czy ludzie o prostym
sercu moga skorzystac z dorobku filozofii? Ja moze zapytalabym: Kto moze sko-
rzysta¢ z dorobku filozofi, i co to jest ten dorobek? Tak sformulowane pytania
zakreslaja metodologiczne ramy naszych rozwazan, ktére w istocie swej sa her-
meneutyczne.

Do filozoficznych sloganéw naleza juz stwierdzenia (M. Heideggera i H.-G.
Gadamera), ze nic nie jest napisane czarno na bialym i ze o kazda apofatyczna
wypowiedZ mozna zapytaé: Dlaczego tak twierdzisz? Ze zatem musi by¢ ktos,
kto zapytuje o dorobek filozofii, i komus 6w dorobek co§ méwi w zakresie i wy-
miarze, o jaki pyta. Z perspektywy filozoficznej hermeneutyki rzecz wyglada-
taby nastepujaco: europejska tradycja filozoficzna przemawiataby do tego, kto
chcialby z niej co$ wyslysze¢; poszukiwanie sensu byloby tutaj zadaniem,
ktéremu moglby sprostac pragnacy tego poszukiwacz. Egzystencjalne lenistwo,
bedace po czesci efektem konsumpcjonistycznego nastawienia dzisiejszego
czlowieka, nastawienia wyhodowanego na pozywce neoliberalizmu, przejawia
sie w oczekiwaniu, ze na wszystko mozna teraz kupic tabletke: na dobry humor,
na mito$¢ czy tez na sens — naiwno$¢ bezmiernego zniewolenia glupota i du-
chowa nedza az bije tu w oczy... W filo-zoficzna wiec tradycje moglby zaglebi¢
sie poszukiwacz odwazny, chetnie stawiajacy czolo wyzwaniom twdrczego roz-
woju wlasnej egzystencji, niebojacy sie wysilku dotarcia do prawdy — takze jej
samej... Takiemu czlowiekowi tradycja filozoficzna mogtaby co$ dac.
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Ujawnila nam sie tu zatem rzecz nastepujaca: do czlowieka prostego serca,
a wielkiego formatu, o duchowosci (§wiadomos¢-serce) poszukujacej prawdy, do
czlowieka wolnego filozoficzny dorobek mogtby zaapelowac i przemdéwié. Wy-
magana tu jednak bylaby tak jego che¢, jak tez wlasciwa edukacja filozoficzna.

Uwzgledniajac wszakze perspektywe inng, datoby sie wychwyci¢ ze zjawisk
wspolczesnego §wiata osobliwe przejawy komentowania ludzkiego zycia i spoj-
rze¢ na nie przez pryzmat filozoficznych watkéw europejskiej tradycji, by ujaw-
ni¢, iz tkanka kultury wspélczesnej owymi watkami jest bogato aplikowana.
Do niewatpliwie najbardziej intrygujacych zjawisk dzisiejszej (sub)kultury na-
lezy, w mym odczuciu, rap, cechujacy sie wyjatkowym wigorem estetycznym,
jak zauwaza R. Shusterman. Mnie natomiast urzeka prawda przekazu rapowe-
go i jego niemal barbarzynskie wyrywanie ze $wiata zycia codziennego gniez-
dzacej sie w nim prawdy o bélu i radosci zycia. I gdyby tak dobrze pogrzebac
hermeneutycznym pazurem w europejskiej tradycji filozoficznej, to mozna by
w nim odnalez¢ kategorie: $wiata zycia codziennego (p6zny Husserl), wlasci-
wego (autentycznego) wymiaru zycia cztowieka (Heidegger), takze kategorie
opisujace zanurzenie czlowieka w rozmaite przejawy jezyka (Gadamer, Rico-
eur, Merleau-Ponty) oraz ludzkiego przezywania czasu, specjalnie utrwalanego
przez tozsamo$¢ narracyjna (Ricoeur) — kategorie wyrazajace de facto jadro ra-
powej manifestacji bedacego w §wiecie czlowieka.

Do mojej zatem odpowiedzi dodaje: cztowiek prostego serca moze skorzy-
sta¢ z dorobku filozofii, jesli tego zechce — a moze wciaz korzysta, nie zdajac so-
bie z tego do korca sprawy... Sprawmy wiec, by sobie zdat.

Krzysztof Stachewicz
UAM - Poznan

Czlowiek, czy chce, czy nie chce, skazany jest na filozofowanie

— filozofowanie mimo niezwyktych trudnosci, jakie ze sobg niesie,

to jedna z najpiekniejszych i najszlachetniejszych rzeczy w zyciu cztowieka.
(J6zef Bocheriski OP)

Kim jest czlowiek prostego serca? To temat na osobne opracowanie.
Tu sprébujmy zarysowac robocze rozumienie tej kategorii, propedeutyczna jej
ejdetyke, by méc podjac prébe wypowiedzi odnoszacej si¢ do pytania zadane-
go w ankiecie. ,Proste serce” (kategoria w ponizszych kontekstach obejmujgca
i ,prosty rozum”) pojmuje jako serce nieuprzedzone, prostolinijnie postrze-
gajace — tak w aspekcie czysto poznawczym, jak i emocjonalnym — rzeczywi-
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sto$¢. Czlowiek prostego serca jest wtopiony w rzeczywisto$¢, nie nawykl do
refleksyjnego dystansu, do przypatrywania sie i analizowania $wiata swej co-
dziennosci jako przedmiotu namystu. Jego bycie-w-§wiecie jest bezrefleksyj-
nym zanurzeniem w sieci spraw, obowiazkow, zadan, przyjemnosci etc. Tkwi
tu pewna ambiwalencja: proste serce moze by¢ w duzej mierze wolne od sche-
matéw i kalk wdrukowywanych przez tzw. opinie publiczng, przez anonimowe
das Man (Sie) Heideggera, dyktujace sposoby rozumienia i odczuwania, a cza-
sem wrecz prébujace je w ludzi wbudowac jako ich wtasne. Ale moze by¢ tez
tak, ze opisywany typ czlowieka tkwi w tego rodzaju schematach, przyjmuje je
jako oczywista dang i klucz hermeneutyczny do prostego zrozumienia skom-
plikowanej rzeczywistosci. Czlowiek prostego serca to czlowiek niezajmujacy
sie nauka, niepartycypujacy w tzw. kulturze wysokiej (zaryzykujmy to pojecie,
ostatnio podejrzewane o polityczna niepoprawnos¢) jako jej twérca, a rzadko
lub w ogéle jako odbiorca, to wreszcie ktos, kto nie zetknal sie z mysleniem filo-
zoficznym sensu stricto. Skomplikowana i ztozong rzeczywisto$¢ stara sie spro-
wadzi¢ do prostego pojmowania. To cztowiek, ktéry generalnie chce by¢ soba,
nie heterogenizowac¢ swej tozsamosci, nie roztapiac jej w duchu swych czaséw
i jego ideowych trenddw, natarczywie propagowanych przez medialne przeka-
zy. Nie zawsze, jak wspomniano, udaje mu si¢ to osiagal, czesto staje sie la-
twym tupem manipulatoréw spotecznych. To czlowiek ceniacy swéj ,,chlopski”
rozum i owoce jego dzialania. Nie jest to zatem ,prostak’, o czym stusznie pisze
we wprowadzeniu do ankiety Ojciec Redaktor. Prostakowi filozofia niewatpli-
wie nie ma nic do powiedzenia, jego §wiat jest zamkniety na tego typu kontakty.
Pytamy zatem, czy filozofia ma co$ do powiedzenia czlowiekowi niespedzaja-
cemu zycia na czytaniu i pisaniu uczonych tekstéw, analizowaniu cudzych sys-
temow myslowych, generalnie niezastanawiajacemu sie nad rzeczywistoscia,
zyciem, szcze$ciem, celem ostatecznym, caloscia. Zdrowy rozsadek takiego
czlowieka podpowiada mu sposoby radzenia sobie z pytaniami generowany-
mi nie tylko przez codzienno$¢ i jej problemy, ale i przez sytuacje graniczne,
w ktérych problemy Zycia, jego sensu, $mierci i bycia ku niej, istnienia wiecz-
nosci i Boga staja w niejako natarczywej i nieusuwalnej aktualnosci. Te drugie
statystycznie stanowia jednak rzadkos¢, a konieczno$¢ szybkiego powrotu do
codzienno$ci chroni opisywany tu typ czlowieka przed duzszym zatrzymywa-
niem si¢ na poziomie refleksji.

Tytulowe pytanie ograniczamy do tu i teraz, zawezajac je niejako poprzez
abstrahowanie od czaséw minionych i éwczesnej roli filozofii w zyciu ludzi,
w tym ludzi prostego serca. To pasjonujacy temat historyczny, zwiazany z prze-
mianami samej filozofii i jej spotecznych funkcji. Tu pytamy tylko, czy filozofia
ma co$ do powiedzenia wspdlczesnemu cztowiekowi prostego serca, czlowie-
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kowi pdznej nowoczesnosci czy — jak chca niektérzy — ponowoczesnosci, za-
nurzonemu w swa codzienno$¢ i czesto niewidzacemu juz niczego poza nia.
Filozofia méwi co$ waznego tak rozumianemu czltowiekowi wspdlczesnemu
poprzez samo swe istnienie, przez forme egzystencji filozoféw. Mozna, nawia-
zujac do starozytnych okreslen, powiedzie¢, ze jest to, a przynajmniej w jakims
stopniu by¢ powinna, vita contemplativa; w naszym $wiecie, w ktérym zycie
jest poniekad legitymizowane przez praktyke, skutecznosc¢ i szybkos¢ w osia-
ganiu celéw, czas po$wiecony filozofowaniu jawi sie jako swoiste §wiadectwo
dawane humanitas, o ktérym zapominac¢ zdaje si¢ nawet wspolczesny system
edukacyjny, spychajac na margines tak nauczanie w zakresie nauk humani-
stycznych, jak i humanistyczne badania naukowe. Filozofowanie to — uzywajac
okreslenia Pierre’a Hadota — ¢wiczenia duchowe, to ksztaltowanie sztuki zycia,
realizujacej ideal teoretycznej i praktycznej madrosci. Tak niewatpliwie filozofia
byla traktowana przez Sokratesa i Platona, Arystotelesa, Plotyna, Seneke i Mar-
ka Aureliusza oraz ich sredniowiecznych kontynuatoréw. Dzi$ takie rozumienie
zycia filozoficznego nalezy niewatpliwie do rzadkosci, niemniej sam fakt po-
$wiecenia si¢ mysleniu o rzeczach nie-praktycznych, nabieranie — czasem nie-
bezpiecznego — dystansu do rzeczywistosci, swoistego ,odklejenia sie” od niej,
by méc z pewnego oddalenia (zwanego poznawczym metapoziomem) ja anali-
zowac i wyjasnia¢, daje do myslenia.

Filozofia uczy, ze prawda jest wazna dla niej samej, niezaleznie od korzy-
$ci praktycznych, a nierzadko wbrew nim. Stobajos, erudyta z V wieku po Chr,,
w Eclogae physicae et ethicae opowiada, jak to pewien czlowiek, ktéry rozpo-
czal studia geometrii u Euklidesa, opanowawszy pierwszy teoremat, zadal mu
pytanie: ,Ale co z tego bede mial, gdy juz tego wszystkiego si¢ wyucze?” Wte-
dy Euklides przywotal swego niewolnika i powiedzial: ,Daj mu jaki$ grosz, bo
on musi mie¢ cos$ z tego, czego sie uczy” To moralitet z bardzo wspélczesnym
przestaniem. Dwuipéttysigcletnia cigglos¢ poszukiwan filozoficznych zdaje sie
stanowi¢ dla naszego $wiata dana o silnym fadunku prowokacji. Poprzez swe
dlugie trwanie i tworcze kontynuacje przez ludzi zajmujacych sie zawodowo
(brzmi to, przyznac trzeba, troche dziwnie) filozofia méwi ona dzi$ cztowieko-
wi prostego serca o tym, co najwazniejsze, a co lezy poza horyzontem korzysci
i skutecznosci, wzywa do myslenia wlasnego, autentycznego, pytajacego i nie-
zadawalajacego sie wszechobecnymi wspétczesnie (pseudo)odpowiedziami,
nierzadko wyprzedzajacymi pytania. Filozofia uwrazliwia na waznos¢ uzasad-
nien, jakos¢ wyjasnien, §wiadome przyjmowanie okreslonych twierdzen, tresci,
informacji. Uczy krytycyzmu, samokrytycyzmu, sztuki myslenia. A jest to dzi$
potrzebne bodaj bardziej niz w jakiejkolwiek wczesniejszej epoce.
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W warstwie materialnej, tre$ciowej filozofia ma co$§ do powiedzenia
ludziom prostego serca, o ile nawiazuje do swych sapiencjalnych tradycji i sta-
ra sie przezwyciezac klimat sceptycyzmu, do$¢ silnie obecny w mysleniu filozo-
ficznym wszystkich epok i stanowiacy dla niego nieustanna pokuse. Jan Pawet
I postuzyl sie kiedys okresleniem ,zdrowa filozofia” — w powyzszym kontekscie
warto to okreslenie zastosowacd. Filozofia skupiona na tematach egzystencjal-
nych, etycznych, antropologicznych zdaje si¢ dostarczac interesujacych tropow
dla niefilozoféw, dla ludzi prostego serca i umystu. Nasza rodzima tradycja jest
tu, jak sie wydaje, dobrym przykladem, by wspomnie¢ dzieta Jézefa Tischnera,
Leszka Kotakowskiego, Barbary Skargi czy Krzysztofa Michalskiego. Ich teksty
maja czesto duzo wiekszy tadunek dobrego myslenia niz bestsellerowe opraco-
wania zachodnich autoréw, czesto za cene popularyzacji sprzedajace uprosz-
czenia, nadinterpretacje, przeklamania, a nierzadko intelektualna tandete.
Na zainteresowanie ludzi mysleniem filozoficznym wskazuje udzial w organi-
zowanych w réznych miastach i przez rozmaite instytucje wykladéw otwar-
tych z tej dziedziny. Zdarza sie, ze trzeba dostawiac krzesta lub zmienia¢ sale na
wiekszg. To wazny sygnal $wiadczacy o zainteresowaniu filozofia ludzi nierzad-
ko bez humanistycznego wyksztalcenia.

Martin Heidegger w jednym ze swych tekstow napisal, ze kiedy zaczeta ro-
dzi¢ sie nauka, rozumiana w sensie nauk szczegélowych, zaczat sie proces zani-
ku myslenia. Te stowa zdaja sie dobrze opisywac nasze czasy, bedace nieustannie
pod wplywem mentalnosci scjentystycznej, tyle ze w postaci ,miekkiej” Nauka
w wersji mocno spopularyzowanej i najczesciej zmiksowanej z ideologia silnie
oddzialuje na ksztaltowanie si¢ postaw i mentalnosci wspélczesnego czlowie-
ka. Dziedzicami takiego myslenia jest wiele kierunkéw filozofii, zamykajacych
sie w ciasnych ramach akademickosci, hermetycznym jezyku, wysubtelnianiu
logicznych analiz odwrotnie proporcjonalnie do wagi osiaganych wynikéw czy
donioslosci poruszanych probleméw. Byle tylko bylo ,,naukowo”. Czesto ma sie
wrazenie, ze to powrdt ducha péznej, degenerujacej sie scholastyki. Te nurty
filozofii nie maja nic do powiedzenia czltowiekowi prostego serca, umacniajac
w nim raczej potoczne przeswiadczenie, ze filozofia jest jakim$ dziwnym ty-
pem myslenia o niczym, cho¢ w sposéb skomplikowany i niedostepny dla laika.
Tischner wielokrotnie podkreslal, ze jesli dana teoria filozoficzna jest nieprze-
kiadalna na jezyk gérali (bedacych chyba dobra figura czlowieka prostego ser-
ca), to teoria ta nie ma zadnego znaczenia i nie warto jej zglebia¢. Niezaleznie
od generalizujacej przesady powyzszej konstatacji, trzeba uznac jakas funda-
mentalng zasadno$¢ zawarta w tych sfowach.

Filozofia zdaje si¢ wskazywac¢ na kierunki myslenia o problemach istot-
nych, doniosltych dla Zycia i sposobu poczynania samego siebie (Kierkegaard).
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Teksty z zakresu filozofii dialogu i spotkania, filozofii innosci, obcosci (kseno-
logia), ale takze z filozofii nauki, kosmologii (ksiazki Michata Hellera sg tu do-
skonalym przykladem) nabieraja coraz wigkszej aktualnosci i pomagaja zmagaé
sie na plaszczyznie teoretycznej ze wspolczesnymi problemami, jak i wyra-
bia¢ w sobie adekwatne do rzeczywisto$ci postawy zyciowe, moralne i — sze-
rzej — poznawcze, intelektualne. Teksty czy wyklady filozoficzne moga stanowic¢
odtrutke na wspdlczesna ideologizacje takich pojec¢ czy kategorii, jak toleran-
cja, dialog, racjonalno$¢, moga uczula¢ na potrzebe uzasadnien tym bardziej
koniecznych, im pewniej glosi sie okreslone prawdy jako niekwestionowalne
pewniki i przekonania konieczne dla bycia poprawnym politycznie wspoélczes-
nym Europejczykiem. Niewatpliwie funkcje te lepiej pelnia filozoficzne tek-
sty klasyczne niz wigkszo$¢ wspolczesnych, jednak trzeba wystrzegac sie tu-
taj efektownej, cho¢ nieprawdziwej generalizacji. Chylac czota przed Platonem,
Arystotelesem, sw. Tomaszem, nie mozna odmawia¢ wielko$ci mysli nowozyt-
nej, by wspomnie¢ Kartezjusza, Spinoze, Leibniza, Kanta, ale i wspdlczesnej —
Kierkegaarda, Nietzschego, Heideggera, Wittgensteina, Lévinasa czy Derridy.
Dziela tych ostatnich moga odgrywac¢ wazna role w mysleniu wspoélczesnego
czlowieka prostego serca o sobie, drugim czlowieku, Dobru i rzeczywistosci,
w jakiej zyje. Nierzadko teksty te moga pelni¢ funkcje katarktyczng, zwracajac
czlowieka zanurzonego w codziennosci i jej sprawach ku samemu sobie, ku au-
tentycznej egzystencji i trosce o nig.

Czlowiek prostego serca nosi w sobie istotne pytania o zycie i jego sens,
o cierpienie, dobro, Boga, wolnos¢ etc. — a filozofia jest/moze by¢ przewodni-
kiem po drogach radykalnego zapytywania i poszukiwania odpowiedzi na nie.
Role te do dzi$ odgrywa filozofia minionych epok, ale tez — przynajmniej w ja-
kiejs mierze — mysl wspdlczesna. Nie wolno jej nie docenia¢ czy przekreslac, co
czesto zdarza sie robi¢ z pozycji mysli religijnej i deklaratywnie w jej obronie,
podczas gdy chodzi tylko o apologie tradycjonalistycznego jej odczytywania.
Mysl filozoficzna w swych réznych ksztaltach niewatpliwie jest zdecydowa-
nie lepszym przewodnikiem po drogach prawdy niz chaos informacyjny do-
cierajacy do nas za posrednictwem wspotczesnych mediéw czy celebryci w roli
nauczycieli zyciowych madrosci. Obrona myslenia racjonalnego w dobie glo-
szenia jawnych zabobonéw jawi sie jako jedno z zadan chrzescijaristwa, co wie-
lokrotnie podkreslal w swych dzielach Joseph Ratzinger, a w swym nauczaniu
Benedykt X VI. Roli filozofii w tej apologii rozumu przecenic sie nie da.

Tak wiec od strony swej formy, jak i tresci filozofia ma wprost i nie wprost
duzo do powiedzenia wspolczesnemu czlowiekowi prostego serca. Czy ten
zechce sie na te mowe otworzy¢, to juz inna sprawa. Niewatpliwie nie moz-
na nie docenia¢, ale i przecenia¢ wagi jej wplywu. Trzeba tez by¢ §wiadomym,
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ze kontakt czlowieka prostego serca z filozofia obok niewatpliwej szansy niesie
tez dla niego pewne niebezpieczenstwa. Plytki kontakt z historia mysli filozo-
ficznej moze rodzi¢ sceptycyzm i dystans wobec prawdy jako takiej, moze bu-
dzi¢ postawy subiektywistyczne. Przekaz wielu wspétczesnych filozoféw naraza
na wyrobienie w przypadkowym odbiorcy ich pogladéw (nieuzasadnionego)
przekonania o koniecznosci przyjecia relatywizmu moralnego i obyczajowego
w kontekscie wielosci etoséw i kultur, o opresyjnym charakterze prawdy jako
takiej w kontekscie historycznej przemocy, ktéra dokonywatla sie w jej imie,
o braku wolnosci cztowieka w kontekscie eksperymentéw neuronaukowych
etc. Konieczno$¢ refleksji zaklada nabranie dystansu do rzeczywistosci. Czy
taki dystans pomoze czlowiekowi prostego serca w powtérnym zakorzenieniu
sie w codziennosci? Kazdy typ wiedzy i myslenia niesie ze sobg okreslone nie-
bezpieczenstwa, poczawszy od pokusy wiedzy opisanej w metaforze rajskiego
drzewa poznania dobra i zta. We wspoélczesnej filozofii perfekcyjnie uchwycit to
i opisal rosyjski egzystencjalista Lew Szestow. A jednak jawi si¢ fundamental-
ne pytanie: czy w naszej faktycznej (po-upadkowej) kondycji ludzkiej jest jakas
godna czlowieka alternatywa?

Mirostaw Pawliszyn CSsR
UWM - Olsztyn
WSD — Tuchoéw

Filozofia od zawsze byla préba mierzenia si¢ czlowieka z tym, co go otacza.
Sformulowanie to, by¢ moze najbardziej ogélne z mozliwych, przez co tez mato
precyzyjne, zdaje si¢ jednak uzasadnione. Filozofowanie rodzi si¢ w momen-
cie, kiedy uswiadamiam sobie, ze nie jestem sam, Ze jest co§ ze mna, przy
mnie, wobec mnie. Wyréznione tu dookreslenia nie sa tylko mnozeniem
stow. Kazde z nich w subtelny sposéb ma wyrazi¢ owo fundamentalne usytu-
owanie czego$ wobec §wiadomosci. Owo co$ jest zdystansowane, dane
jako pewien obiekt do ogladu (wobec), badz obecne jako towarzysz drogi, po-
mocne w mojej egzystencji (przy), czy tez postawione wprost, otwarte w calej
swej tajemnicy, oddajace sie w zaufaniu (ze). Z pewnos$cia mozna, w zasadny
sposob, mnozy¢ sygnalizowane tu dookreslenia.

Uzyte powyzej stowo ,mierzenie si¢” wskazuje na wzajemne odniesienie,
spiecie obydwu elementéw. Chodzi tu jednak nie tylko o sama intencjonal-
no$¢ aktéw poznawczych czy swoiste nastawienie $wiata na to, by byl pozna-
wany (czym bylby $wiat, gdyby nikt nie byl w stanie pozna¢ go jako $wiata?).
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I wlasnie okreslenie ,nie tylko” otwiera droge do odpowiedzi na postawiona
w ankiecie kwestie.

Rodzi si¢ pytanie: Jak wypowiedzie¢ mysl, ktéra w punkcie wyjscia wy-
daje si¢ niewyrazalna? Albo inaczej: czy filozofowie, podejmujac wysitek
filozofowania, sktonni sa uzna¢, ze ich trud bedzie zawsze tylko czgstkowy,
fragmentaryczny? Odpowiedz $wiadczy¢ bedzie o glebi namystu i autentycz-
nej rzetelnosci badawcze;j.

Cofnijmy si¢ do poczatkéw. Co sklonilo pierwszych filozoféw (myslimy tu
tradycyjnie o filozofach pochodzacych z Jonii, zachodniej czesci Azji Mniejszej)
do tego, by pyta¢ o zasade $wiata? Jak to sie stalo, ze obserwowana w $wiecie
zmienno$¢ doprowadzita ich do poszukiwania podloza tychze zmian? A prze-
ciez przed nimi zyly na $wiecie pokolenia ludzi. Czy nikt z nich nie byt filo-
zofem, czy tez nigdy ich nie poznamy z imienia? Czy tamci ludzie ,prostego
serca” nie byli na swdj sposéb filozofami? Jak wskazuje w swoim dziele Frederic
Copleston, ,wielkim bledem jest przypuszczenie, ze Grecy byli szczesliwymi
i beztroskimi dzie¢mi slonca, pragnacymi jedynie przechadzac si¢ w porty-
kach miast i oglada¢ wspaniale dzieta sztuki lub zwycigstwa swoich atletéw™.
Mieszkaricy Jonii musieli doznawac czego$ nie wyjatkowego, a raczej na wskros
podstawowego dla kondycji ludzkiej. Nie byt to blogi spokéj i beztroska. Prze-
ciwnie: niepewnos¢ codziennosci, brak bezpieczenstwa, nietrwalos¢ losu. ,Byli
oni w pelni $wiadomi ciemnej strony istnienia na tej planecie™. Ten swoisty lek,
czy lepiej: brak oparcia, kazal pytac o jakas trwalo$¢, ktéra miataby by¢ ukryta
za zmiennoscia. Copleston powie: ,Ludzie madrzy dostrzegli, ze niezaleznie od
wszelkiej zmiany i przejscia musi istniec co$ stalego. Dlaczego? Poniewaz zmia-
na jest zmiang czego$ w co$. Musi by¢ co$, co jest pierwotne, co trwa, co przy-
biera rézne formy i przechodzi ten proces zmiany”.

To wszystko jest nam znane. Pytanie jednak wciaz pozostaje nierozstrzyg-
niete. Co sklonilo ,madrych ludzi” do poszukiwania jednosci, a co za tym idzie,
do najglebszego poszukiwania harmonii i sensu? I czego miat dotyczy¢ 6w sens?
Swiata czy moze raczej losu czlowieka? Mozna chyba wyodrebni¢ droge tego
procesu; ma on tez pewnie bardziej psychologiczne niz $cisle racjonalne podto-
ze. Droga wiodla od dostrzezenia kruchosci losu do dostrzezenia odbicia owej
kruchos$ci w otaczajacym $wiecie. Czy $wiat zdotalby na tyle zainspirowa¢ me-
drca do poszukiwania madrosci, gdyby wczesniej nie dostrzegl on siebie same-
go? To, co ze mna (przy, wobec mnie), otaczajaca mnie rzeczywisto$¢, ujawnia
sie w calej swej zlozonosci i krasie jako odbicie tego, co w pelni i do konca jest

' E Copleston, Historia filozofii, t. I, ttum. H. Bednarek, Warszawa 2004, s. 24.
2 Tamze.
*  Tamze, s. 26.
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tak naprawde we mnie. Dopiero z tego miejsca mozliwe staje sie filozofowanie,
przed czlowiekiem odkrywa sie tajemnica madrosci.

Trudno jednak nie zauwazy¢, ze wraz z poszukiwaniem odpowiedzi mnoza
sie pytania. A moze przeciwnie: odpowiedzi nie wymazuja pytan, ale jeszcze je
utwierdzajg. Co uruchamia caly ten proces? Zaryzykujmy odpowiedz. Potrze-
ba duzej wrazliwosci, by dostrzec samego siebie uwikltanego w otoczenie. Nie
tyle rozstrzygajacego, jaki jest ten $wiat, jego struktura, zasady i prawa, co rza-
dzi bytem, na czym polega réznica pomiedzy sadem egzystencjalnym a esen-
cjalnym, ile raczej zanurzonego w calo$¢ proceséw rzadzacych tym, co istnieje.
Postawa pierwsza podkresla odrebnos$¢, druga akcentuje jednos¢ z rzeczywisto-
$cia. Pierwsza daje do reki mozliwos$¢ scharakteryzowania i opisu, druga wspoét-
istnienia i wspétzaleznosci.

Czym jest kluczowa dla nas postawa wrazliwosci? Intuicja kaze nam koja-
rzy¢ to stowo ze sklonnoscia do prezentowania postaw nacechowanych uczu-
ciowoscia, czulostkowoscia, nadmiarem dzialajacych emocji. Kategoria ta,
ktéra niezbyt czesto byta obiektem filozoficznych analiz, jawi sie jako kluczo-
wa dla przedkladanej tu mysli. Pisze o niej Emmanuel Lévinas stowami, ktérych
zrozumienie wymaga skupionej uwagi. Jest ona ,otwarciem sie na innego™,
przy czym konieczne jest odnalezienie wlasciwej interpretacji tego zdania. Nie
jest to tylko przyjecie czego$ wstanie czy okolicznosciach, w jakich to cos sie
znalazlo. Zakladamy wéwczas, ze co$ zostaje wchloniete, dostrzezone i zagar-
niete przeze mnie. Mozna powiedzie¢, ze wrazliwos¢ staje sie stanem, zdolno-
$cig zauwazenia czegos. Jest to wlasnie sytuacja, ktéra opisalismy przed chwila
w kategoriach odrebnosci i zdystansowania. Tymczasem jest ona nie tyle sta-
nem, ile gotowoscia, badz, wracajac do Lévinasa, ,sama podatnoscia na zra-
nienie™. Oddajmy glos francuskiemu filozofowi: ,Wrazliwo$¢ jest pobudzeniem
przez to, co nie-fenomenalne, pozwaniem przez inno$¢ innego — jeszcze za-
nim nastapi pozew, zanim pojawi si¢ inny — pra-zrédlowym brakiem spoczyn-
ku w sobie, niepokojem przesladowanego — gdzie by¢? Jak by¢? — to znaczy
zwijaniem sie¢ w coraz cia$niejszych wymiarach bolu™.

Blizsza analiza przytoczonych stéw pozwala na daleko idace wnioski. Moz-
na powiedzie¢, ze wrazliwo$¢, bedac gotowos$cia, ,pozwaniem] jest
samym przenikaniem, wktérym ,ja” jest zanurzone, zanim jeszcze odnaj-
dzie samo siebie. Przenikanie to ,macierzynstwo”’, odpowiedzialno$¢ jako taka
za innych, za $wiat. To nie tyle ,ja” jest wrazliwe, ile raczej wrazliwo$¢ staje sie
warunkiem ujawnienia sie ,ja" Takie odkrycie nie zwiastuje dla ,ja” jakiej$ nie-

*  E.Lévinas, Inaczej niz by¢ lub ponad istotg, thum. P. Mréwczynski, Warszawa 2000, s. 126.
> Tamze.

¢ Tamze,s. 127.

7 Tamze.
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znanej dotad prawdy, jest ono ,,odrywaniem si¢ od siebie, stawaniem si¢ mniej
niz niczym, odrzucaniem siebie w negatywnos¢”®. Podstawmy tu stowo, ktére
moze nieco fatwiej ujawni sens, choc jest juz pewnie sptyceniem mysli Lévinasa
— wrazliwos¢ jest ofiarno$cia, daniem innemu mozliwosci zaistnienia.

Przytoczona tutaj koncepcja wrazliwosci ma swdj kontekst, $cisle osadzo-
ny w tworczosci francuskiego filozofa. Wrazliwos¢ jest otwarciem na drugie-
go, jednak gdzie$ w tle ujety zostaje tu réwniez §wiat. Staje sie¢ ona momentem
zrédlowego doswiadczenia rzeczywistosci, wejscia z nia w wyjatkowa relacje.
Daje mozliwo$¢ dostrzezenia tego, co naznaczone tajemnica, nieoczywistoscia.
Rosyjski filozof Lew Szestow zauwaza: ,,Zyjemy otoczeni nieskoriczona wielo-
$cia tajemnic™, i trzeba rzeczywiscie umiejetnego patrzenia czy stuchania, by
je dostrzec.

Mozna prze$ledzi¢ dzieje wrazliwosci w ciagu wiekéw. Tkwi gdzie$ u pod-
staw antyku. C6z bowiem jak nie ona, kazalo starozytnym poszukiwac tego,
co ukryte, a co stanowi trwaly fundament wszystkiego, co zmienne? Przeni-
ka sredniowiecze, epoke, ktéra w wyjatkowy sposéb siega ku najwiekszym ta-
jemnicom boskim, nie zapominajac o otaczajacym $wiecie rzadzonym przez
Mysl. Jest z pewnos$cia w urzekajacych wywodach Leibniza, misternych anali-
zach Husserla czy Lévinasa, ciekawych pomystach Merleau-Ponty’ego i Tisch-
nera, wreszcie w splocie mistyki i pytan o wolno$¢ Szestowa oraz Bierdiajewa.
Owszem, zdarza sig, ze jakby nagle gdzie$ nikla, skryta za buiiczucznymi wypo-
wiedziami myslicieli (pseudomyslicieli?) z kregdw ,filozofii jezyka, filozofii ana-
litycznej, modernizmu, postmodernizmu, dekonstrukcjonizmu™°.

Pora udzieli¢ odpowiedzi na zadane w ankiecie pytanie. Tym, co ma do po-
wiedzenia filozofia ludziom ,prostego serca’; jest wlasnie uczenie badz przy-
pominanie o wrazliwosci, o wspél-czuciu z otaczajacym $wiatem i drugim
czlowiekiem. Owszem, Lévinasowskie kategorie sa pewnie zbyt zawile, by do
prostego czlowieka przemowily, naktonily go do przemyslen, sprowokowaty
do dzialania. Trzeba znalez¢ dla nich odpowiednia przekladnie, taka, ktéra nie
zagubi ich sensu. Skoro wrazliwo$¢ jest ,odrywaniem sie od siebie” czy wrecz
»odrzucaniem siebie w negatywnosc¢’; nie wolno popas¢ w emocjonalne jej thu-
maczenia.

Warto powrdci¢ do lekgji starozytnosci. Myslenie rozpoczyna sie¢ od do-
strzezenia kruchosci losu i poszukiwania trwalosci. Jaka nauke moze z tego
wyciagna¢ dzisiaj czlowiek ,prostego serca”? Dostrzezenie niestalosci losu
jest glebokim wejrzeniem w samego siebie. To nic innego jak uswiadomienie

8 Tamze.

® L. Szestow, Ateny i Jerozolima, thum. C. Wodzinski, Krakow 1993, s. 91.
1 D. Dembinska-Siury, Ankieta filozofow: Czy filozofia ma cos do powiedzenia ludziom ,,prostego
serca’?, ,Studia Redemptorystowskie” 10 (2012), s. 13.
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sobie, iz ,ja” jest zawsze jako$ nie u siebie, wydane na niestalo$¢ i chwiejnos¢,
przeznaczone na nieuchronne odejscie. Ale nie tylko to. Mamy do czynienia
z odkryciem, iz tak rozumiana egzystencja jest rodzajem zapomnienia o sobie.
Jest niejako utrata samo$wiadomosci, cofnieciem ku temu, co najbardziej pier-
wotne i zrédlowe. Chodzi tu, by¢ moze, o pozbycie sie pewnosci bycia, Zré6-
dlowe zwatpienie we wlasng trwalo$¢, poczucie chwiejnosci swoich mysli,
przekonan, przeswiadczen. Jest to co§ w rodzaju podciecia korzeni, istotowej
utraty wszystkiego, co trwale, zamazanie egzystencji, wymazanie jasno$ci wi-
dzenia samego siebie, zwatpienie w siebie po to, by odzyskac siebie na nowo,
w obecnosci jakiego$ Ty.

Starozytni Grecy, ,$wiadomi ciemnej strony istnienia na tej planecie’; za-
czeli z tego miejsca rozgladac sie w $wiecie i zadawac pytania o jego niezmien-
no$¢. Co ma uczyni¢ czlowiek ,prostego serca” dzisiaj, kiedy $§wiat wydaje
sie dostatecznie rozjasniony przez nauke, dorazne rozstrzygniecia podawane
przez celebrytéw, trwajaca iles sekund reklame, wdzieczacego si¢ przed kame-
ra wrozbite?

Wstrzasajace doznanie wlasnej nicosci, ktéra przenika ,ja’, kaze odnalezé
drugiego czlowieka i zapytac o sens jego obecnosci. W doswiadczeniu tym mie-
$ci sie wszystko, co najbardziej rzeczywiste. Nie da sie tego pojac bez wrazliwo-
$ci. Ten, kto ma ,proste serce’, predzej czy p6zniej umituje taka madros¢, sam
stajac sie najprawdziwszym filozofem.

Aleksandra Pawliszyn — kierownik Zakladu Teorii Poznania
w Instytucie Filozofii, Socjologii i Dziennikarstwa Uniwersytetu
Gdanskiego, gdzie pracuje nad nadaniem nowego oblicza klasycz-
nej hermeneutyce filozoficznej, ktéra w kontekscie dzisiejszej debaty
filozoficznej (od Heideggera, Gadamera i Ricoeura po Merleau-
-Ponty’ego, Lévinasa i Foucaulta) moze by¢ ujeta jako archeologia
zdarzen. Od 1999 roku jest cztonkiem International Husserl and Phe-
nomenological Research Society i wspétpracuje z The World Institu-
te for Advanced Phenomenological Research and Learning.

Krzysztof Stachewicz — prof. dr hab., filozof i etyk, kierownik Zakta-
du Filozofii Chrzescijaniskiej UAM w Poznaniu, zajmuje sie etyka, aksjo-
logia, antropologia, wydatl pie¢ ksiazek, ostatnio: Milczenie wobec dobra
i zta. W strong etyki sygetycznej i apofatycznej (Poznat 2012) i Zy¢ i rozu-
miec (Poznan 2013). Mieszka w Toruniu.
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Vollkommenheit

Znakomity polski uczony Adam Krokiewicz pisal, ze filozofia starozytna
jest sztuka tworzenia inteligentnych domystéw o rzeczywistosci'. Postugu-
jac sie tym bardzo trafnym okresleniem, dopowiem, Ze historia filozofii staro-
zytnej jest wizja sztuki tworzenia inteligentnych domystéw o rzeczywistosci.
Stad tez przedstawiona w zamierzonym cyklu historia filozofii jest moja wizja,
wytworzong na podstawie dostepnych Zrédet i pism starozytnych z dbatoscia
o to, aby stanowila pewna spdjna i przekonujaca calosé. Jest tez oczywiscie,
z koniecznosci, pewnym wyborem zagadnien sposréd tych, ktére obecne sa
w antycznych tekstach.

1. Czym byla filozofia starozytna?

Tytul jest nieco zmienionym zapozyczeniem? bardzo jednak przydatnym do
okreslenia pewnych wstepnych a waznych tresci; trudno byloby znalez¢ lepszy.
Zwigzle pytanie zawiera sugestie, Ze skrywa pewien problem i odpowiedZ na
nie wcale nie bedzie prosta — wbrew temu, co zwykle si¢ sadzi. Zwykle bowiem,
przystepujac do przedstawiania starozytnej mysli greckiej, zaczyna si¢ od zna-
nej opowiesci o rodowodzie pojecia ,filozofia” i o Pitagorasie, ktéry mial by¢

1

A. Krokiewicz, Zarys filozofii greckiej, Warszawa 2000, s. 41.

Nawiazuje do ksiazki znakomitego starozytnika francuskiego Pierre'a Hadota Quest-ce que la
philosophie anthique?, Edition Gallimard 1995; polski przeklad: Czym jest filozofia starozytna?,
Warszawa 2000.
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jego tworca i ,pierwszy sam siebie nazwat filozofem™. Odwotanie si¢ do tego
zyjacego w VI wieku przed Chr. mysliciela pozwala wyjasni¢, ze nowym ter-
minem wprowadzal on rozréznienie pomiedzy rzeczywista madroscia (sophia)
wlasciwa tylko b/Bogu a ,madroscia” cztowieka, zawsze niepeing i niedoskona-
ta, zawsze bedaca tylko pragnieniem niedosieznego celu, a wiec tylko filozofig:
philo-sophia, mitoscia madrosci, ktdrej oddaja sie ci, ,co za nic majac wszyst-
ko, gorliwie dociekaja istoty rzeczy”*. Przywolanie na wstepie tych starozytnych
przekazéw jest rownoznaczne z dokonaniem pewnych ustalen i otwiera okre-
$lona perspektywe. Nastepujacy po nich wywéd w przewazajacej mierze poste-
powal tropem tych wlasnie dociekan istoty rzeczy: $wiata i cztowieka, ludzkich
prob poznania rzeczywistosci i namystu nad wlasnym zyciem.

W takim tradycyjnym wykladzie, mocno ugruntowanym na starozytnych
zrédlach i — co trzeba podkresli¢ — przekonaniu samych greckich filozoféw,
poczatek filozofii siega wczesnych lat VI wieku, a pierwszym wyréznianym mo-
mentem, w refleksji uwazanej za nalezaca juz do filozofii, byt okres tzw. filozofii
przyrody, nazwany tak z uwagi na dominujace w rozwazaniach pierwszych my-
Slicieli zainteresowanie §wiatem. Tak ujmowal poczatki filozofii w Grecji Dio-
genes Laertios, ktérego dzielo stanowi nieocenione zZrédlo wiedzy na temat
mysli starozytnej, jak i obszerny zbiér najrézniejszych wiadomosci i dykteryjek
o zyciu dawnych myslicieli. Fakt, jest to Zrédto pézne (III wiek po Chr.), a sam
Diogenes do$¢ bezkrytycznie podchodzi do przekazywanych wiadomosci.
Podobnie jednak widzi poczatek i tres¢ filozofii greckiej Arystoteles, bardzo po-
wazny badacz i, mozna powiedzie¢, historyk nauki, zyjacy w IV wieku przed
Chr., a wiec w czasach bliskich owym poczatkom. W pierwszej ksiedze Meta-
fizyki znajdujemy jego znane powszechnie stwierdzenie o powstaniu filozofii,
pieknie ujmujace jej przyczyne i cel: ,Dzieki bowiem dziwieniu si¢ ludzie obec-
ni, jak i pierwsi mysliciele zaczeli filozofowa¢”. Dziwili sie oni nieznanym zjawi-
skom, stawali wobec problemu powstania wszech$wiata, a ,kto jest bezradny
i dziwi sie, poznaje swoja niewiedze. (...) Jezeli wiec filozofowali w tym celu,
azeby unikna¢ niewiedzy, to jasne, ze poszukiwali wiedzy dla poznania, a nie
dla jakich$ korzysci™.

Zaréwno w przekazie o slowach Pitagorasa, jak i w tekscie Arystotelesa
wyraznie obecny jest element poznania i dazenia do osiagniecia jakiej$ wie-
dzy; wysuwa si¢ on na plan pierwszy jako charakterystyczny rys zajmowania sie
tym, co zaczeto nazywac filozofia. W tej wizji o czasach humanizmu w filozofii

> Diogenes Laertios, Zywoty i poglgdy stynnych filozoféw, 1, 12, thum. I. Krofiska; Warszawa 1968;
takze Cyceron, Rozmowy tuskulariskie, V, 3, thum. J. Smigaj, w: tenze, Pisma filozoficzne, Warszawa,
1961, t. I11.

*  Zob. Cyceron, Rozmowy tuskulatiskie, V, 3, dz. cyt.

> Arystoteles, Metafizyka, 982 b, ttum. K. Le$niak, Warszawa 1983. Zob. tez Platon, Teajtet, 155 D.
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mowic sie bedzie dopiero przy omawianiu dzialalnosci sofistéw i Sokratesa, gdy
przedmiotem filozoficznego namystu stanie sie czlowiek, jego sprawy i zycie.
Jak napisze Cyceron w cytowanych juz Rozmowach tuskulariskich, ,Sokrates
(...) pierwszy sprowadzit filozofie z nieba na ziemie, do miast, a nawet do do-
mow, i zmusil, azeby badala zycie i obyczaje oraz to, co dobre i zte™.

Wazne to stwierdzenie w odniesieniu do mysli antycznej; jego idea pobrzmiewa
w innej niz ta przedstawiona powyzej interpretacji starozytnej filozofii greckiej’.
Sa bowiem badacze, ktérzy zwracaja uwage na fakt, ze — niezaleznie od znanych,
fadnych opowiesci o Pitagorasie — terminy pochodne od stowa ,filozofia” pojawily
sie znacznie p6zniej, bo w V wieku, a ona sama zdefiniowana zostala jako ,,umito-
wanie madrosci” dopiero w pismach Platona®. , Filozofia” wiec narodzi¢ by sie mia-
fa wowczas, gdy mysliciele w swych rozwazaniach skupili sie wlasnie na czlowieku
i jego sposobie zycia, a problem §wiata i poznania stal si¢ wyraznie drugorzedny.
W takim ujeciu bywa, ze to, co bylo wczesniej, okresla sie mianem , filozofii przed
filozofig™. Samej zas filozofii nadaje si¢ sens odmienny od poznawczych przede
wszystkim uwarunkowan: ,filozofia to splot dyskursu ze sposobem zycia, to dys-
kurs i tryb zycia, ktére razem daza do madrosci™®.

Filozofia starozytna zatem bytaby nie tyle trescia pogladéw poszczeg6lnych my-
Slicieli, szkot i nurtéw, ile przede wszystkim pewnym sposobem Zycia tych, ktérzy
te poglady glosili; to wlasnie on stanowi¢ by miat punkt odniesienia dla wyrazanych
mysli. W tej interpretacji za pierwszego filozofa uznaje sie Sokratesa. Wiecej, So-
krates taki, jakim przedstawil siebie w mowie wygloszonej przed ateriskim sadem,
przywolanej przez Platona w Obronie Sokratesa', staje si¢ idealnym wzorcem an-
tycznego filozofa, oddzialujacego nade wszystko sposobem zycia, mniej zas glo-
szonymi pogladami, ktére w jego przypadku do$¢ trudno jednoznacznie ustalic.
Filozofia starozytna staje sie w tej wizji czym$ w rodzaju formujacej ducha askesis.
Bardzo interesujacym przykladem takiego ujecia moze by¢ odczytanie Rozmyslarn
Marka Aureliusza jako zbioru ¢wiczen intelektualnych, przybierajacych forme spi-
sywanych przez cesarza notatek, ktérych celem bylo sformutowanie i zapamieta-
nie pewnych regul wyznaczajacych wlasciwe dzialanie; stanowi¢ one miaty jakis

¢ Cyceron, Rozmowy tuskulatiskie, V, 4, dz. cyt.

7 Daja jej wyraz zwlaszcza ksigzki wspomnianego juz P. Hadota: Czym jest filozofia?, dz cyt., oraz
pierwszy tytul: Exercices spirituel et philosophie antique, przektad polski Filozofia jako ¢wiczenie
duchowe, thum. P. Domanski, Warszawa 1992. Wéréd autoréw polskich do jej zwolennikéw nalezy
Juliusz Domanski, zob. Metamorfozy pojecia filozofii, Warszawa 1996.

Dystans wobec wczesnego uzycia terminu ,,filozofia” zglasza tez W. Jaeger, zob. Paideia.

°  Tak brzmi tytut jednego z rozdzialéw ksigzki P. Hadota.

12 P.Hadot, Filozofia jako ¢wiczenie duchowe, dz. cyt., s. 9.

Wiecej w czesci poswigconej Sokratesowi.
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rodzaj ¢wiczen duchowych®. ,Co wiec moze stuzy¢ w drodze za ostone? Jedna
jedyna filozofia. Ona zas polega na pilnowaniu wewnetrznego daimona, zeby nie
zostal zniewazony ani zraniony, Zeby byl silniejszy od przyjemnosci i cierpien,
niczego nie czynil przypadkowo, klamliwie ani obtudnie, nie czul zaleznosci od
tego, co inny czlowiek robi lub czego nie robi”*. Cytowany tu fragment Rozmyslar
wyraznie ukazuje ascetyczna (askesis to po grecku ¢wiczenie) role filozofii, pojmo-
wanej jako pomoc w duchowym ksztattowaniu siebie.

Czym wiegc byta filozofia starozytna? Dociekaniem zmierzajacym do pozna-
nia istoty rzeczy, zglebianiem natury rzeczywistosci? Czy tez pewnym sposo-
bem zycia, $wiadomie ksztaltowanego i urzeczywistnianego? Nie mysle, zeby
konieczny byl wybér absolutyzujacy ktéras z postaw, wydaje sie bowiem, ze
jedna drugiej nie wyklucza. Oczywiscie, ustalenia filologéw odno$nie do da-
tacji stowa ,filozofia” sa jednoznaczne i ich kwestionowanie byloby pozbawio-
ne sensu. A jednak faktem jest, ze sami starozytni byli przekonani, iz filozofia
miala swdj poczatek w owym wczesnym VI wieku przed Chr., i wigzali jej po-
wstanie z dzialalnoscia okreslonej grupy myslicieli. Sadze wiec, ze tak jak nie
nalezy ignorowa¢ wynikéw pracy wspélczesnych filologéw, tak tez nie bylo-
by wlasciwe, aby$my podwazali przekonanie tych, ktérzy sami owa filozofia sie
zajmowali. Jakkolwiek to nazwiemy, czy po prostu ,filozofia’, czy tez ,filozofia
przed filozofig’;, dobrze bedzie przyjaé, ze starozytna filozofia grecka miala swoj
poczatek w VI wieku, w tym wczesnym okresie, o ktérym wiecej zachowato sie
przekazéw posrednich niz bezposrednich Zrédel, a opowiesci o jej twércach
czesto przypominaja bardziej legendy (przynajmniej o niektérych z nich) niz
bezsporne fakty.

Moje pojscie za Grekami odnosnie do owego wczesnego poczatku nie ozna-
cza bynajmniej odrzucenia tej interpretacji, ktéra dziatalnos¢ filozoficzna taczy
ze sposobem zycia jej twércéw. W moim przekonaniu w mysli greckiej, filozo-
ficznej i przedfilozoficznej, wczesniejszej nawet od tej, ktéra bywa, ze nazywa
sie filozofia przed filozofia, tych dwdch podstawowych zagadnien: $wiata i czto-
wieka, nie stawiano wobec siebie w opozycji i nie byly one od siebie oddzielane.
Nigdy zainteresowanie jednym z nich i zglebianie jego natury nie eliminowalo
drugiego z obszaru podejmowanej refleksji. Dla greckiego wyobrazenia $wia-
ta charakterystyczne jest przeswiadczenie o jego jednosci, o tym, ze natura,
physis, stanowi pewna wszechcalo$¢ obejmujaca soba wszystko, co jest, kazde
istnienie: i to, co nieozywione, i $wiat istnien zyjacych, w tym czlowieka, i cia-
fa niebieskie, w koncu nawet bogéw. Czlowiek w tym obrazie stanowil jeden

2 P. Hadot, Twierdza wewnetrzna. Wprowadzenie do ,Rozmysla#” Marka Aureliusza, thum.
P. Romanski, Kety 2004.
Marek Aureliusz, Rozmyslania, 11, 17, thum. K. Lapinski, Warszawa 2011.
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z elementéw natury i bylo to tak bardzo oczywiste, ze poczatki namystu nad
$wiatem charakteryzuje wyjasnianie jego funkcjonowania poprzez analogie do
dziatan czlowieka i ludzkiej spolecznosci. Zdarzalo si¢ tez uwypuklenie zalez-
nosci przeciwnej, gdy w rozwazaniach o formowaniu psychicznego i duchowe-
go elementu w czltowieku mysliciele korzystali z ustalen przyrodnikéw.

Od poczatkdw, do ktérych mozemy siegnad, i bylo tak niemal zawsze, §wiat
przedstawial sie Grekom jako organizm — zyjaca, rozumna calos¢, a zatem
pewna jednos$¢ ozywiana przez dusze'. Takie tez byly ustalenia pierwszych
myslicieli, ktérym Grecy nadali miano filozoféw (nazywali ich réwniez fizy-
kami lub fizjologami, od owej physis, natury, ktéra sie zajmowali). W ich wy-
obrazeniu $wiat funkcjonowal w oparciu o zasade sprawiedliwo$ci i umiaru,
nie inaczej niz powinien czlowiek, ktéremu nawet nakazywano, aby w dzia-
taniu kierowal si¢ swoistym poczuciem obowigzku wobec calosci, w ktérej
zyje; mial starac sie o to, by nieuporzadkowaniem swojego zycia nie niszczy¢
piekna wszechs$wiata. Taki obraz §wiata przetrwal rdwniez w dojrzatej i pdz-
nej mysli greckiej. Dla przykladu: w Platonskim Timajosie utworzony przez
Demiurga $§wiat zostaje nazwany bogiem Zzyjacym, najpiekniejszym, jaki mogt
powstac uczyniony z nieokreslonej materii. Czlowieka zas éw boski twoérca
$wiata ,,0sobiscie” wyposazyl w rozumna dusze, uczyniong z resztek pozosta-
tych po uformowaniu duszy §wiata; objawil mu réwniez prawa przeznaczenia,
aby ten mégl sSwiadomie powodowac¢ swoim zyciem i aby nie obcigzal b/Boga
ztem, ktére sam bedzie czynil.

Czlowiek w rozwazaniach o $wiecie byl wigec zawsze jako$ obecny, tak-
ze w najwczesniejszych rozwiazaniach filozoficznych, po$wieconych wlasnie
$wiatu, a refleksja nad jego miejscem w tym $wiecie, jego powinno$ciami, a tak-
ze zasadami, ktérymi w zyciu winien sie kierowad, i nad celem zycia znacznie
wyprzedzila nauczanie Sokratesa, czego nie nalezy rozumie¢ jako zanegowa-
nia czy choc¢by tylko umniejszania znaczenia syna Sofroniska; bynajmniej. Jed-
nakze juz w stowach przypisywanych Pitagorasowi mozna zauwazy¢ element
postawy filozofa i jego sposobu zycia, tak znaczacy dla ,ascetycznej” wizji filo-
zofii. Filozofami sg przeciez ci, ktérzy poswiecaja sie wylacznie poznaniu, ,za
nic majac wszystko”.

Nalezy zwréci¢ uwage na jeszcze jeden rys: filozofia starozytna stanowi,
w moim przekonaniu, spdjna calo$¢ powigzanych ze soba zagadnien, rozwija-
nych przez kolejne pokolenia filozoféw w wyraznej ciagglosci uprawianej proble-
matyki. Muzajos, legendarny grecki medrzec czy raczej wieszczek, towarzysz
Orfeusza — jego uczen badz nawet syn, a wiec zyjacy w czasach jeszcze przed-
homerowych, mial powiedzie¢: ,Z jednego wszystko powstaje i w tym samym
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Wyjatkiem od tego przekonania s niewatpliwie poglady Demokryta i péZniejszych atomistow.
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sie pograza”. Cokolwiek sadzi¢ o autorstwie tej idei, niewatpliwie uchodzi za
bardzo dawna. Sadze, ze niezwykle trafnie wyraza ona istote greckiej mysli
i mogtlaby stuzy¢ jako motto tej krétkiej historii filozofii. Filozofia grecka zaczy-
na sie bowiem od poszukiwania przez pierwszych myslicieli jednej zasady leza-
cej u podstawy $wiata. Koniczy za$ wraz z ostatnig propozycja, sformulowana
przez neoplatonizm, w mysl ktérej wszystko wywodzi sie z jedynej absolutnej
Jedni i do jednosci z nig powraca. Wszystko, a wiec i czlowiek.

Dwie przeto mysli beda mi towarzyszyly w przedstawianiu tej krétkiej
historii filozofii starozytnej: przekonanie, ze nalezy ja ukaza¢ w pewnej ciag-
osci rozwazanych zagadnien, jednak ze zwrdceniem szczegdlnej uwagi na jej
wymiar ,ascetyczny’, nieodlaczny w starozytnej mysli antycznej od wszelkie-
go dyskursu.

2. Filozofia przyrody, inaczej filozofia przed filozofia

Filozofia nie narodzita si¢ w pustce. Poprzedza ja okres wielkiej poezji grec-
kiej i mozna zauwazy¢, ze juz poematy Homera i Hezjoda przedstawiaja ustalo-
ny obraz §wiata, a w nim czlowieka, zatem ich autorzy réwniez na swéj sposéb
prébowali ,,dociekad istoty rzeczy” W barwnym, zapelnionym bogami $wie-
cie Homerowym to bogowie wtasnie stanowili przyczyne zjawisk natury i za-
chowan oraz dzialan ludzkich. Poszczegélnym jednostkowym wydarzeniom
odpowiadala okreslona przyczyna w postaci konkretnego boskiego zamiaru
lub interwencji. W opowiesci, jaka jest mit, problem przyczyny sprowadzat
sie do poszukiwania elementu wczesniejszego w czasie. Tak jest, na przyklad,
u Hezjoda, w ktérego Teogonii wyjasnienie poczatku sprowadza sie do frazy:
»Zatem najpierwej powstal Chaos” (Theogonia 116). Chaos tez powstal, ale
pytanie o to, co bylo przedtem, jest pozbawione sensu, bowiem przed poczat-
kiem nie ma przedtem, a 6w poczatek jest tak bardzo skryty w nieokreslonej
przeszlosci, ze réwnoznaczny z byciem od zawsze.

Mit toczyt sie jak opowies¢ dajaca pewna propozycje wyjasnienia. Nie odno-
sit sie do faktéw, do przekonujacych argumentéw ani tez rozumowego uzasad-
nienia; mozna bylo to, co oznajmial, przyjac lub nie, pr6zno jednak podejmowac
z tym dyskusje. Od tej jego oczywistosci istotnie odrdznia si¢ przekonanie
Platona, a po nim Arystotelesa, o zdziwieniu jako poczatku filozofowania: ,kto
dziwi sie, poznaje swoja niewiedze’, zastanawia si¢ nad tym, co dostrzega, chce
znalez¢ odpowiedZ na nasuwajace sie pytania — poszukuje prawdy, zaczyna
filozofowa¢. I cho¢ mysliciele uznani za pierwszych, a byli to — jak by$my dzi-
siaj powiedzieli — ludzie nauki’®, znajdowali w tych wcze$niejszych poetyckich

5 Zajmowali si¢ astronomia, kosmologig, meteorologia, matematyka.
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obrazach pewne sugestie, to zarazem w swoim wyjasnieniu dziejacych sie wy-
darzenn odwotywali sie do faktéw oraz obserwacji i na tej podstawie poszuki-
wali przyczyny, juz nie pojedynczej dla jednostkowego wydarzenia, ale ogdlnej,
ktéra tlumaczylaby wszystko, co istnialo i co sie¢ zdarzalo. Pierwsi filozofowie
greccy nie pytaja o zaistnienie Swiata w sensie jego poczatku w czasie, zastana-
wiaja sie natomiast nad zasada, z ktorej Swiat powstal. W ich refleksji ujawnia
sie wysitek zrozumienia i godzenia ze soba réznych — pozornie — obrazéw rze-
czywistosci: z jednej strony niestychanie réznorodnej w wielo$ci tworzacych ja
elementéw i zmiennej, jednakze z drugiej — niezmiennej w ciagle tak samo na-
stepujacych po sobie przemianach nocy i dni, por roku, jesiennego zamierania
i wiosennego odradzania si¢ przyrody, harmonijnego zespalania przeciwienstw.
Wydawalo sig, ze $wiat ukazywat si¢ zmystom w swojej niejako zewnetrznosci,
pod ktéra, niemniej, kryla sie jaka$ stala zasada, pewna jedno$¢ wszystko scala-
jaca oraz porzadkujaca, nadajgca fad i harmonie.

1.

Owa zasada, arché, ktéra — jak sadzili filozofowie — dostrzegal umyst pod
wielo$cig danych zmystowych, stanowita przyczyne rézniaca sie w sposéb za-
sadniczy od poetyckich wyobrazen. Przede wszystkim charakteryzowalo ja
wieczne trwanie. Wedlug wyobrazen pierwszych myslicieli, z niej powsta¢ mia-
ta cata wielo$¢ istnien §wiata fenomenalnego i, co bardzo wazne — nie gineta
ona w tych przemianach, przeciwnie, trwala niezmiennie jako podtoze wszyst-
kiego. Idac za $wiadectwem Arystotelesa'®, uwaza sie ja czesto za ,przyczyne
materialng” tylko (uzywajac poje¢ pdézniejszych, wlasnie arystotelesowskich).
Nie jest to stuszne, bowiem jej przeobrazenia w zmystowo postrzegalne postaci
dokonywaly sie nie na skutek jakiej$ zewnetrznej sily, ktéra miataby petni¢ wo-
bec niej funkcje ,przyczyny sprawczej’, lecz dzigki niej samej: w tych najpierw-
szych poczatkach oddzielenie od niej dziatania — znowu uzywajac pézniejszych
poje¢: ruchu od materii — bylo niewyobrazalne. Jako zupelng oczywisto$¢ przyj-
mowano, ze poszczeg6lnym istnieniom wlasciwe byto bycie, ale tez ruch, albo
wrecz zycie. Arché byla wiec przyczyna-zasada: i jako podloze, z ktérego ksztal-
towata sie wielo$¢ istnien — jej postaci, i takze jako przyczyna ruchu, dajaca zy-
cie samej sobie i temu, co si¢ z niej wywodzilo. Takie widzenie przekladalo sie
na okreslona wizje Swiata: pewnej calo$ci ogarniajacej soba wszystko, ktdra ce-
chowaly ruch, dzialanie i zycie. A skoro tak, skoro $wiat zyje, to naturalne bylo
dla Greka, ze — jak juz wspominano — ma duszg; jest tez rozumny, harmonijnie
uporzadkowany i funkcjonuje zgodnie z zasadami sprawiedliwosci.

16 Arystoteles, Metafizyka 983 b.
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Widac przeto, jak niestuszne jest méwienie o poczatkowym materializmie
filozofii greckiej, i to niezaleznie od tego, ze wiekszo$¢ myslicieli uznawata za
arché ktorys z pierwiastkéw, np. wode czy powietrze. Pierwszymi, ktérym daje
sie miano filozoféw, byli trzej medrcy z joriskiego Miletu: Tales, Anaksymander
i Anaksymenes, Zyjacy na przetomie VII i VI wieku przed Chr. Tales odwoly-
wal sie¢ do wody, Anaksymenes do powietrza; zachowal sie fragment dzieta tego
ostatniego, w ktérym czytamy, ze tak jak dusza, bedac powietrzem, wszystko
otacza i trzyma w skupieniu, tak tez wszystko jest otaczane przez tchnienie i po-
wietrze'’. Arché przypisywano zatem role duszy stanowigcej o trwaniu $wiata,
udzielajacej mu zycia i rozumnosci. Tak ujmowana, przejmowata ona preroga-
tywy dawnych boskich przyczyn; wigcej, skoro wszystko z niej powstalo, sama
stala si¢ poczatkiem takze dla bogéw, wedle sléw sw. Augustyna: ,,[Anaksyme-
nes] nie zaprzeczal istnieniu bogéw ani nie milczal na ich temat. Uwazal jed-
nak, ze nie oni stworzyli powietrze, lecz sami z powietrza powstali”®.

Przyjecie jako arché elementu ,materialnego” stwarzalo jednak trudny do
rozwiazania problem jej niejako dwoistosci: jako zasady i jako obecnej w $§wiecie
fenomenalnej postaci. Prébowal w tym ,,poprawi¢” Talesa Anaksymander, uznajac
za prazasade co$ bezkresnego, apeiron. Czy bylo ono bezkresne w sensie ilocio-
wym (przestrzennym), czy tez jako$ciowym (jakiegos pierwotnego niezréznicowa-
nia), trudno rozstrzygnac i uczeni do dzisiaj tocza na ten temat spér. Samo apeiron
sprawialo klopot i Grekom, ktérzy nieokreslonos$¢ wartosciowali zdecydowanie
pejoratywnie; nastepcy Anaksymandra tej koncepcji wiec nie podjeli. Inna nato-
miast jego mysl okazala si¢ nadzwyczaj ptodna, a mianowicie idea wytaniania sie
z apeiron przeciwienstw, ktorych potaczenia prowadzity do powstania czterech
elementéw: ognia, powietrza, wody i ziemi. Ona to legla u podstaw teorii czterech
zywioléw stanowiacych budulec §wiata materialnego i stala si¢ charakterystyczna
dla starozytnej mysli greckiej, w ktérej obecna bedzie do samego korica. Podob-
nie trwala i istotna dla starozytnosci okaze sie idea Anaksymandra o cyklicznym
niszczeniu i odradzaniu sie $wiatéw w konsekwencji zachodzacej w procesie po-
wstawania niesprawiedliwosci, gdy poszczegdlne przeciwienstwa zawlaszczaja
sie, niejako wyrzadzajac tym sobie krzywde: ,A z czego powstaja istniejace rzeczy,
W to niszczeja, »zgodnie z koniecznoscia: ptaca bowiem sobie nawzajem kare i po-
kute [isis — lepiej odwet, odptata] za niesprawiedliwos¢, zgodnie z postanowie-
niem czasu«”". Wylanianie si¢ z apeiron i powstawanie dokonuje si¢ przeto przed

7 G.S. Kirk, J.E. Raven, M. Schofield, Filozofia przedsokratejska, thum. J. Lang, Warszawa—-Poznan
1999: Anaksymenes z Miletu, s. 160.

8 Augustyn, De civ. Dei VIII, 2; cyt. za: G.S. Kirk, J.E. Raven, M. Schofield, Filozofia przedsokratejska,
dz. cyt,, s. 146.

1 Simplikios, In Phys. 24. 17; cyt. za: G.S. Kirk, J.E. Raven, M. Schofield, Filozofia przedsokratejska,
dz. cyt., Anaksymander z Miletu, s. 110.
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trybunatem czasu, ktéry — jak sedzia w sporze miedzy sasiadami — czuwa, aby
wina zostala ukarana. Mozna jeszcze doda¢, ze wyrazne poczatki obu koncepcji
Anaksymandra obecne s3 juz w dzietach Homera, w wyobrazeniu $wiata jako po-
dzielonego pomiedzy poszczegdlne bostwa na autonomiczne strefy ich dominacji.

Wraz z rozwojem filozoficznej refleksji pierwotna prostota arché ulegata
stopniowej komplikacji: jednos¢ zostata zastapiona przez wielo$¢ czasteczek®,
wyobrazanych juz jako materialne tylko*, wyodrebniony tez zostat z niej element
sprawczy jako odrebna od niej sifa, na przyklad faczaca lub rozdzielajaca ukla-
dy czastek?, albo jako rozumna przyczyna (nous®, logos**), inicjujaca ruch lub
kierujaca dokonujacymi si¢ przemianami.

W tym kréciutkim zarysie ,filozofii przed filozofia” nie mozna pomina¢ kon-
cepcji zupelnie odmiennej od omawianych powyzej propozycji joniskich przyrod-
nikéw, uksztattowanej w lezacym na potudniu Italii miescie Elea, od ktérego nazwy
nadaje sie¢ miano dzialajacej w nim grupie myslicieli. Poglady eleatéw, a szczegdl-
nie tworcy koncepcji i najwybitniejszego z nich — Parmenidesa, wywarly bowiem
znaczgcy wplyw na mysl Platona (a nastepnie Arystotelesa), ktéry nawet poswie-
cil eleacie osobny dialog. Parmenides odwolywal si¢ w swoich pogladach nie do
obserwacji przyrodniczych, lecz do regul poprawnego myslenia, ktére objawita
mu — jak pisze w podniostych strofach swojego poematu — bogini o nieznanym
imieniu. Reguly te mialy stanowi¢ jedyna droge prawdy i prowadzily do sformuto-
wania teorii bytu; paradoksalnej dla wspolczesnych, a jednak trudnej do odrzuce-
nia. Skutkiem namystu nad faktem bycia, czyli ,tym, co [jest] bedace” (to on, stad
ontologia), stalo sie stwierdzenie wieczno$ci bytu i jego niezmiennosci: ,,(...) jest
i nie moze by¢, ze nie jest (...) nie jest i jest konieczne, ze nie jest”. W przekona-
niu Parmenidesa ,jest” rowne jest ,temu, co jest bedace’; przystuguje zawsze tylko
»jest’; a stwierdzenie jego niebycia, poprzez sytuacje zaistnienia lub tez zatracenia
w czasie, stanowiloby sprzeczno$¢, ktéra umyst musi odrzuci¢, podobnie jak bycie
»niebytéw’, ktére byloby przekonaniem o byciu ,tego, co nie jest”; na strazy tych
wykluczajacych wszelkie powstawanie i giniecie zasad umiescit Eleata sama bogi-
nie sprawiedliwo$ci — Dike. W tym toku rozumowania nie ma réwniez miejsca na
zmiane, bo w c6z méglby sie zmienic¢ ,,byt” réwny ,jest” — jedynie w ,,nie-byt” réw-

20 Tak w teoriach Empedoklesa i Anaksagorasa, a takze atomistéw: Leukipposa i Demokryta.

21 Chociaz zasadnie o rozréznieniu tego, co materialne, i tego, co duchowe, mozna méwi¢ dopiero
w odniesieniu do myjli Platona.

22 Tak u Empedoklesa, wedtug ktérego czastki taczyla mitos¢ (philia), a rozdzielat spér (neikos).

# U Anaksagorasa.

2 U Heraklita.

»  G.S. Kirk, J.E. Raven, M. Schofield, Filozofia przedsokratejska, dz. cyt., Parmenides z Elei, s. 291.
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ny ,nie-jest’, ktéry przeciez nie jest; teoria Parmenidesa zmiane wiec réwniez wy-
kluczala. Byt zatem, wieczny i niezmienny, obejmuje soba wszystko, co istnieje,
ijest czyms$ réznym od zjawisk §wiata fenomenalnego, ktére w tej koncepcji sie
nie mieszcza. Czym zatem s3? Wytworem zmystowego mniemania? Na podstawie
zachowanych fragmentéw Parmenidesowego poematu nie da si¢ jednoznacznie
tej kwestii rozstrzygna¢. Te ustalenia trudno bylo wspoélczesnym zaakceptowac,
a jednak ich stusznosci zrecznie dowodzit uczen wielkiego eleaty Zenon z Elei,
w swoich stynnych paradoksach, jak tym o wyscigu Achillesa i z6twia®. Przekony-
wal w nich, ze nalezy odrzucic¢ nie poglady Parmenidesa, a zjawiska fenomenalne,
bowiem to one — poddane badaniu przez umysl i oceniane w zgodnosci z prawi-
dlami poprawnego myslenia — stanowig logiczna sprzeczno$¢. Niejeden jeszcze
raz w koncepcjach starozytnych myslicieli zmysty beda wiodly spér z umystem
i odwrotnie. Natomiast postawiony przez Parmenidesa problem ,nielogiczno-
$ci” zmiany i powstawania znajdzie swoje rozwiazanie dopiero w Arystoteleso-
wej koncepcji substancji, chociaz — jak wspomnialam — i Stagiryta uzna celno$¢
rozumowania Eleaty.

2.

»Bo widzisz, méwimy o kwestii, nad ktéra nie ma chyba powazniejszej dla
czlowieka, nawet bardzo przecietnego intelektualnie; méwimy o tym, jaki spo-
sob zycia obra¢ nalezy” — ta fraza z Platonskiego Gorgiasza (500 C) formuluje
jedno z najwazniejszych pytan zadawanych przez myslicieli greckich. Czy réw-
niez w tym poczatkowym okresie?

Czy w tych wczesnych poczatkach, w refleksji o charakterze w przewazajacej
mierze przyrodniczej, jest w ogéle miejsce na owa postawe filozofa, zycie filozo-
ficzne, na ktére zwraca sie uwage jako na element tak wazny dla mysli greckiej?
W Platoniskim Zeajtecie (174 A) Sokrates opowiada zabawna historyjke o Tale-
sie, ktory badajac gwiazdy, zapatrzony w niebo miat wpas¢ do studni, co narazi-
fo go na kpiny stuzacej, ze zachciewa mu si¢ widzie¢, co jest na niebie, podczas
gdy nie widzi nawet tego, co ma pod nogami. By¢ moze jest to anegdota powsta-
ta p6zno i zupelnie nieprawdziwa, jednak sam fakt jej zmyslenia wskazywalby
na wage, jaka przywiazywano do owego elementu niezwyklosci zycia filozofa,
jego atopicznosci (atopos — dziwny, obcy, dosl. ,nie na miejscu”). Niemniej owa
dykteryjka to nie wszystko. Niezaleznie bowiem od jej (nie)prawdziwosci byt
Tales nie tylko wielkiej miary uczonym, stawnym astronomem i matematykiem;
nalezal réwniez do grona legendarnych siedmiu medrcéw, autoréw lapidarnych
maksym-regut zyciowych, ktérych dzialalno$¢ uznaje sie za jeden z czynni-

% Tamze, Zenon z Elei, s. 322. Tam réwniez zob. inne interesujace paradoksy.
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kéw poprzedzajacych powstanie filozofii i w jakiejs mierze ja wspéttworzacych.
Rézne bywaly listy owych siedmiu, jednakze zadna nie pomijata Talesa. We-
dlug Diogenesa Laertiosa, to wlasnie Tales mial by¢ autorem stynnej maksymy
»Poznaj samego siebie””; obecna w mysli Sokratesa stanie sie¢ ona fundamentem
wielkiej etyki starozytnej Grecji.

Tales zajmowal si¢ jednakze przede wszystkim nauka, ale w owych wczes-
nych poczatkach dziatal takze mysliciel, ktérego cate nauczanie skupialo si¢ na
zagadnieniach moralnych i przedstawialo wlasciwy, doskonaly sposéb zycia
jako rzecz ze wszystkich najwazniejszy: Pitagoras z Samos, ten, ktéremu przy-
pisuje sie autorstwo slowa , filozofia” Mimo obfitosci méwiacych o nim zrédet
bezspornych wiadomosci pozostalo niewiele, a zachowane jego zywoty pocho-
dza z czaséw znacznie pdzniejszych?. Nie da sie nawet jednoznacznie ustali¢,
czy Pitagoras pozostawil jakies dziela, czy nauczatl tylko ustnie; bardziej praw-
dopodobne wydaje sie to ostatnie. Wiemy dzi$ tyle, ze w VI wieku przed Chr.
w italskim Krotonie dzialal zwiazek pitagorejski, tworzony przez grupe uczniéw,
a bardziej nawet wyznawcéw skupionych wokét Pitagorasa, meza, ktéremu od-
dawano czes$¢ na poly boska, i wokét ktérego osoby i pogladéw narosta legen-
da. Mimo Ze pitagorejczycy takze zajmowali sie badaniami naukowymi i mieli
w tej dziedzinie znaczne osiggniecia®, mimo ze wywierali znaczacy wplyw
na zycie polityczne wielu poleis, celem ich wspélnoty bylo urzeczywistnianie
okreslonego sposobu zycia, nazwanego nawet pdzniej ,zyciem pitagorejskim’,
o czym wspomina Platon w Paristwie (600 B). Pitagorejczycy, odwolujac sie do
wierzen orfickich, glosili nie§miertelno$¢ duszy, a zwiazek z cialem uwazali za
jej uwiezienie, kare i zarazem zado$¢uczynienie za popelniong przeszia wine.
Dusza stanowifa w czlowieku element boski i poprzez odpowiednie, czyste zy-
cie winna w kolejnych wcieleniach (metempsychosis, reinkarnacja) oczyszczaé
sie z tego, co cielesne, aby ostatecznie osiagnac¢ wyzwolenie z ciata. Temu celo-
wi podporzadkowana byta wszelka ich dziatalnos¢, takze naukowa.

Prowadzone badania, zwlaszcza w zakresie teorii muzyki, matematy-
ki i astronomii, uwazano za swoisty srodek oczyszczajacy i ksztattujacy du-
sze. Trzeba zauwazy¢, ze pitagorejczycy réwniez sytuowali sie¢ w kregu refleksji
o arche, lecz za podstawowa zasade uznali liczbe. Badania nad muzyka (upra-
wiang dla jej mocy wychowawczej i oczyszczajacej) doprowadzity ich do prze-
konania, ze dzwieki mozna wyrazi¢ poprzez odpowiednie stosunki liczbowe,
a dawne przestrzenne postrzeganie liczby jako nie abstrakcji, a czego$ realne-

¥ Diogenes Laertios, Zywoty. ..»dz. cyt., 1, 40.

28 Zob. Porfiriusz, Jamblich, Anonim, Zywoty Pitagorasa, ttum. J. Gajda-Krynicka, Wroctaw 1993.
Mimo ich wzglednej wiarygodnosci w odniesieniu do Pitagorasa lektura to nader ciekawa.

» Do kregu pitagorejczykéw nalezeli m.in. Alkmajon (VI/V) - znany lekarz, odkryt nerwy i rozpoznat
role mézgu, oraz Arystarchos — twérca teorii heliocentrycznej (IV/III).
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go: zbioru punktéw dajacych poczatek linii i brytom, pozwolilo im rozszerzy¢
to odkrycie takze na zjawiska przyrodnicze, wreszcie na wyobrazenie wszech-
$wiata, ktéry, w ich mniemaniu, byl doskonalym, pigknym porzadkiem —
kosmosem. Ow wszech$wiat, ukonstytuowany na podstawie liczby i bedacy sam
w sobie zbiorem liczb, pozostajacych wobec siebie w wymiernych relacjach, sta-
nowil — wedlug nich — najdoskonalsza harmonie, podobna tej, ktéra wlasciwa
jest strunom dobrze nastrojonej liry; przeto wydawalo im sie, ze ciala niebie-
skie krazace doskonalym ruchem po swoich orbitach wytwarzaja muzyke —
kosmiczng muzyke sfer, ktérej nie styszymy badz to z przyzwyczajenia, badz tez
z powodu niedoskonalosci naszych uszu. Niemniej badania te, ktérych rezulta-
tem stalo sie odkrycie doskonatosci $wiata liczb i dZwiekdw oraz wszechs$wiata,
nie byly — a przynajmniej mozna sadzi¢, ze nie bylo tak za czaséw Pitagorasa —
autonomiczne, wedlug pitagorejczykéw stanowily bowiem swoisty obowiazek
czlowieka wobec wlasnej duszy, spelniany dla jej oczyszczenia. Czlowiek, kon-
templujac piekno $wiata liczb i kosmosu, sam mial stawac si¢ kosmios, to zna-
czy wewnetrznie utadzony, upiekszony. Obraz wszechswiata pozwalal mu tez
poznawac prawde o sobie jako tylko pewnym elemencie calosci, ktérej dosko-
nalo$¢ winna by¢ przedmiotem jego troski i starania o to, aby zlym i beztadnym
zyciem jej nie niszczy¢.

Istotna role w nauczaniu pitagorejskim odgrywaly tez wskazania moralne
oraz praktyki, ktérych celem bylto ¢wiczenie charakteru i urzeczywistnianie ide-
alu doskonatego zycia. Duza wage przywiazywano w nich do milczenia (pono¢
wstepujacych do zwigzku obowigzywalo milczenie piecioletnie)® i opanowy-
wania uczu¢, a takze do wiezi przyjazni, wspomagajacej osiaganie osobistej do-
skonalosci. Zachowaly sie tez pewne szczegétowe nakazy i zakazy w postaci
maksym moralnych, tzw. akousmata®, ktére podsuwaly, czesto w formie za-
szyfrowanej i fatwej do zapamietania, sposéb zachowania w okreslonej sytuacji.
Czasami do$¢ prymitywne, daja one podstawe przypuszczeniom, ze w kregu pi-
tagorejskim istnialy odrebne grupy, na przyklad jedna mogli stanowi¢ ucznio-
wie zajmujacy sie nauka, czyli matematycy (mathema — nauka), podczas gdy
tzw. akousmatycy praktykowali tylko etyczna strone nauczania mistrza. Podziat
ten mégt dokonac sie po $mierci Pitagorasa, by¢ moze jednak juz za jego czasow
uczniowie dzielili si¢ na grupy o réznym stopniu wtajemniczenia.

Etyczne wskazania pitagorejczykéw pieknie wyraza tzw. Swiety poemat,
przypisywany Pitagorasowi, cho¢ najpewniej pochodzacy dopiero z przelomu

3 Zob. Diogenes Laertios, Zywoty..., dz. cyt., VIII, 10.

' Nazwa oznacza to, co jest ustyszane. Akousmata dos¢ powszechnie taczy si¢ z osobg Pitagorasa,
atradycja przekazuje, ze nauczal on tylko ustnie i mniej wtajemniczeni uczniowie mogli go stucha¢
jedynie skrytego za zastong.
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epok. O jego wartosci niech przekona, i zacheci do jego lektury, krétki, szcze-
golnie wyrazisty fragment:

Sen twoich powiek niech nigdy nie klei, nim zwazysz u siebie
Kazdy krok minionego dnia, zanim powiesz sam sobie,

Com zrobil zlego, com zdziatal, a jakam zaniedbal powinnos¢.
Od pierwszego zaczynaj punktu, kolejno przechodzac

Dalsze i jeslis co$ zlego popelnil, to zaluj, a ciesz sie,

Jeslis zyl, jak nalezy. W tej pracy sie ¢wicz i pokochaj

Trudy tamania sie z soba — to droga do boskiej dzielno$ci®.

3. Filozoficzne duszpasterstwo Sokratesa

Wielki triumf Aten w wojnie z Persami znaczaco wplynal takze na przeobra-
zenia intelektualne, jakie w tym czasie zaszly. Ateny staly si¢ osrodkiem zycia
filozoficznego éwczesnego $wiata. Tutaj nauczali najstawniejsi nauczyciele, tu-
taj $ciagali z calej Grecji ci, ktérzy chcieli ich stucha¢. Nastgpila zasadnicza
zmiana w zainteresowaniach filozoficznych: dokonalo sie owo stynne sprowa-
dzenie filozofii z nieba na ziemie, co oznaczalo jej zwrot ku czlowiekowi. Zara-
zem rozwdj demokracji obudzil potrzebe i pragnienie ksztalcenia. Pojawili sie
wiec nauczyciele, tzw. sofisci (sophistes, po grecku znawca, medrzec) wedrujacy
po miastach Hellady, chetni — za pieniadze — wyksztalci¢ mtodych, ambitnych
ludzi. Programy nauczania byly rézne, powiedzielibysmy dzisiaj — autorskie,
zawsze jednak nastawione na zdobycie umiejetnosci potrzebnych do odnie-
sienia sukcesu w zyciu publicznym. Niemniej fundament ich stanowily pewne
stale elementy: kontestacja tradycyjnych wierzen i norm moralnych oraz prze-
konanie o niemal nieograniczonych ludzkich mozliwosciach. Duma z odniesio-
nego zwyciestwa, widok §wietnosci miasta i udzial w jej tworzeniu wyzwolity
w Atenczykach $wiadomos¢ wlasnej potegi. Jeden z najstynniejszych sofistow,
Protagoras z Abdery, rozpoczal swoj traktat stowami: ,Czlowiek jest miarg
wszystkich rzeczy, istniejacych, ze istnieja, i nieistniejacych, ze nie istnieja™”.
To przekonanie stanowilo istote nauczania sofistow, a jego konsekwencja byt
skrajny subiektywizm poznawczy i etyczny, przeswiadczenie o wielo$ci prawdy
— zwigzanej z kazdorazowym, konkretnym wyobrazeniem, oraz o wielosci do-
bra — zaleznego od okre$lonej sytuacji, od tego, co w danych okoliczno$ciach
dobre sie wydawato. Nie dziwi wiec, ze jednym z wazniejszych elementéw na-
uczania sofistéw byla retoryka, umiejetno$¢ wyglaszania méw, w ktérej ponad
wszystko wazyla forma: mowa miata by¢ kunsztowna, oczarowujaca — przeko-
nujaca stuchaczy. ,,Stowo to potezny wladca, ktéry najmniejszym i niewidocz-

32 Swie;ty poemat, w:]. Gajda, Pitagorejczycy, Warszawa 1996, s. 156n.
3 Diogenes Laertios, Zywoty. .., dz. cyt, IX, 51.
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nym cialem dokonuje dziel najbardziej boskich; jest bowiem wladne i strach
powsciagnad, i troske oddali¢, i radoscig napetni¢, i litos¢ wzbudzi¢” — powie
sofista Gorgiasz z Leontinoi, jeden z najznakomitszych retoréw swoich czaséw,
dowodzac, ze piekna Helena, bohaterka wojny trojanskiej, pozostala niewinna
nie tylko w sytuacji zniewolenia fizycznego, lecz takze wéwczas, gdy uwiedzio-
na zostala sita perswazji*.

1.

Na czasy rozkwitu sofistyki przypada dziatalno$¢ Sokratesa. Z pozoru nale-
zal do grona sofistéw: dni cale spedzal w najbardziej ludnych miejscach mia-
sta — na agorze, w gimnazjonach, w fazniach, wdajac si¢ w rozmowy z ludzmi
znacznymi, najchetniej mlodymi. Jednak te przypadkowe (?) spotkania przera-
dzaly sie zwykle w gorace dyskusje, w ktérych Sokrates, unaoczniajac btednos¢
przekonan rozmdwcy, zmuszat go do podjecia wysitku poszukiwania prawdy —
jednej jedynej, obiektywnej.

Swiadectwo Platona ukazuje Sokratesa jako nieprzejednanego przeciwnika
sofistycznych idei i retoryki rozumianej tylko jako sztuka méwienia. ,W naturze
mowy lezy zdolno$¢ do prowadzenia dusz (psychagogia)”®. Taki sad wyglasza
Sokrates w Fajdrosie. Zadaniem modwcy jest, wedlug niego, prowadzenie dusz,
swoiste kierownictwo duchowe, duszpasterstwo. Kwestia duchowego przewod-
nictwa ma w mysli greckiej bogata tradycje; wsréd profesji, z ktérymi mozna
by tego rodzaju wplyw taczy¢, wymienia sie przede wszystkim wychowaw-
céw, muzykéw i poetéw. Jako przyklady najdawniejsze przywoluje sie centaura
Chirona i drugiego z Achillesowych wychowawcéw — Fojniksa, obok nich Or-
feusza, ale tez Solona i innych sposréd siedmiu medrcow?. Tak wiec filozofo-
wie wkraczaja w dziedzine uformowana juz przez poezje i obserwowa¢ mozna
wyrazne ich dazenie do przejecia od poetdw ich paideutycznej (paideia — wy-
chowanie, uczenie) roli.

Moéwienie o pasterzowaniu duszom w odniesieniu do Sokratesa, $cislej:
Platoniskiego Sokratesa (o czym ponizej), jest jak najbardziej wlasciwe. W dia-
logu Polityk Platon przyréwnuje wladanie polityka czy kréla do pasania trzody
(271 D-276 E); w tej swojej pasterskiej dzialalnosci wladca, zdaniem Sokrate-
sa/Platona, przypomina bogéw i ich troske o ludzka trzode, gdy w mitycznych
czasach Kronosa ,Bég ich [ludzi] pasal i czuwal nad nimi sam” (271 E). Sokrates
wprawdzie nie byl ani politykiem ani krélem, jezeli jednak przypomnimy sobie
jedna z najpopularniejszych idei Platona, w mysl ktérej wltadcami powinni zo-

¥ Gorgiasz, Pochwata Heleny, ttum. J. Gajda, w: J. Gajda, Sofisci, Warszawa 1989, s. 237.

% Platon, Fajdros, 271 C, ttum. W. Witwicki, Warszawa 1958, cytat wyjety z dluzszego zdania.

% Zob. na ten temat bardzo interesujacy artykul: I. Hadot, The Spiritual Guide; w: Classical
Mediterranean Spirituality, red. A.H. Armstrong, Crossroad-New York 1986.
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stawac filozofowie, polaczenie tekstu obu dialogéw nie bedzie juz wydawac sie
nieuprawomocnionym naduzyciem.

Jak to sie jednak ma do psychagogicznej zdolnosci méw? Krétko przedtem,
zanim padlo cytowane na wstepie zdanie, Sokrates opowiedzial ,egipska”
bajke o kontrowersji na temat pisma pomiedzy bogiem Teutem, wynalazca
rozmaitych nauk i liter, a krélem Egiptu Tamuzem. Zdaniem tego ostatniego,
pismo jest nieprzydatne, wrecz szkodliwe, wplywa oslabiajaco na pamiec,
sprawia, ze ten, kto mu zaufa, ,bedzie przypominal sobie wszystko (...) ze
znakéw obcych jego istocie, a nie z wlasnego wnetrza”; w rezultacie stanie
sie medrcem tylko z pozoru, nie za$ czlowiekiem prawdziwie madrym?¥.
Ta konkluzja doprowadzita do diugiego wywodu Sokratesa o wyzszo$ci méw
nad pismem, w ktérym przekonywal, ze — w odrdznieniu od stowa pisanego
— mistrz zapisuje mowe bezposrednio w duszy ucznia. Ale nie kazda, nie te
ukladana dla zabawy, a takimi byly wedlug Sokratesa/Platona mowy sofistéw.
Dobra mowa to ta wyglaszana ,w drodze nauki i dla nauki’; powie Sokrates,
przestrzegajac tez, ze nie kazdy moéwca jest mistrzem, a tylko ten, kto sam
posiada wiedze o tym, ,,co sprawiedliwe i piekne, i dobre” (276 C). Uczy¢ bowiem
mozna tylko tego, co samemu nosi si¢ w duszy! W tym samym dialogu Sokrates
przyréwnuje gloszenie méw do sztuki leczenia: tak jak cialu podaje sie lekarstwa
i pokarm, aby uczyni¢ je zdrowym i silnym, tak tez duszy nalezy podawac prawe
mysli i obyczaje, aby wyrobi¢ w niej wlasciwe przekonania i doskonatos$¢, areté
(270 C). Podobnie tez jak lekarz bada nature ciata, tak i méwca musi poznad
nature dusz stuchaczy i odpowiednio do niej dobiera¢ ksztalt i tres¢ mowy™.
Filozof, zapisujacy mowy w duszach swoich uczniéw, jest wiec prawdziwie
duszpasterzem, ktéry poprzez przekazywany logos moze formowac zdolnosci
intelektualne i moralne mtodego czlowieka. Zdumiewajace, jak te rozwazania
Sokratesa/Platona po dzi$ nie stracily nic ze swojej aktualnosci; przeciwnie,
warto, aby przeczytal je kazdy, komu dane jest glosi¢ stowo gdziekolwiek
i komukolwiek.

2.

Platon, wktadajac swoje mysli w usta Sokratesa, nie tylko oddaje w ten spo-
sOb swojemu mistrzowi cze$¢, lecz zarazem przekazuje pamiec o jego naucza-
niu i stara sie unaoczni¢ jego istote. Rzeczywisty Sokrates bowiem, tak jak ten
z dialogu Fajdros, nauczal tylko ustnie, jezeli w ogéle mozna okresli¢ jego dzia-
falno$¢ mianem nauczania, czemu on sam wyraznie si¢ sprzeciwial (te waz-
na mysl trzeba jeszcze bedzie ponizej rozwinac)®. Sokrates nie pozostawil

%7 Platon, Fajdros, 274 C-275 B, dz. cyt.
¥ Tamze, 270 C-272 B.
¥ Zob. np. Platon, Teajtet, 150 B-D, thum. W. Witwicki, Warszawa 1959.

FiLozoriA 35

zadnych dziel, z ktérych mozna by poznac jego poglady. Wielki to klopot, kt6-
remu nadano w literaturze przedmiotu miano ,kwestii sokratycznej”. Mozna
przeto nauke Sokratesa odtworzy¢ jedynie ze zrédel posrednich, z relacji o niej
zawartych w dzielach uczniéw. A tych bylo wielu, przyznawali sie do jego du-
chowej spuscizny m.in. twdércy az pieciu pdzniejszych szkot filozoficznych:
cynickiej, cyrenajskiej, megaryjskiej, elijskiej i wreszcie Platon, zalozyciel Aka-
demii. Sportretowat go takze Arystofanes w Chmurach, ukazujac w krzywym
zwierciadle jako odrazajacego sofiste. Ta obfitos¢ Zrddel przerodzita sie jednak
w trudnosd, jako ze kazda ze szkdt glosita poglady znacznie réznigce sie od in-
nych. Najbardziej popularny byt niegdys obraz Sokratesa ukazany przez Plato-
na i chociaz ten przekaz takze rodzil watpliwo$ci, bowiem mistrz stanowil tez
niewatpliwie porte-parole swojego ucznia, przyjmowano, ze we wczesnych dia-
logach postac ta i gloszone przez nia poglady sa przez Platona przedstawione
wiernie. Te opinie sklonna jestem podziela¢, mimo pojawiajacych sie wspot-
czes$nie sadéw ja kontestujacych. Poza innymi waznymi przestankami za jej
prawdziwoscia $wiadcza, moim zdaniem, okolicznos$ci $mierci Sokratesa: wy-
toczony mu przed atenskim sadem proces, jego dramatyczny przebieg, wyrok
skazujacy i wreszcie jego wykonanie. Z wszystkich mozliwych ,Sokrateséw”
wylaniajacych sie z tradycji p6zniejszych szkot filozoficznych ten jeden, Platon-
ski, z pewnoscia mogl zastugiwa¢ w oczach Atenczykéw, ludu w istocie nie-
zbyt krwiozerczego, na $§mier¢. Gdyby tez, ponadto, pokusi¢ sie o dokladniejsze
zbadanie rézniacych sie od siebie przekazéw, doprowadzitoby to, jak sadze, do
wniosku, ze poszczegélne swiadectwa nie tyle pozostaja ze soba w sprzeczno-
$ci, ile skupiaja sie na innych elementach Sokratesowych wypowiedzi.
Bezspornie: Sokrates urodzit sie ok. roku 470 przed Chr. w Atenach (z mat-
ki Fainarete, poloznej, i ojca Sofroniska, kamieniarza), zmart w 399 roku takze
w Atenach; z miastem tym byl zwiazany przez cale zycie, opuszczat je jedynie
w celu spelnienia obywatelskiego obowigzku uczestniczenia w wyprawach wo-
jennych®. Od polityki stronil, chociaz nie uchylal sie od urzedu, gdy wypadata
jego kolej, a wéwczas petnil go z niepodwazalna uczciwoscia. Zrédta sa zgod-
ne co do pewnych ryséw Sokratesa: byl szpetny, nie przywiazywal wagi do po-
trzeb materialnych, nie troszczy! sie o utrzymanie rodziny, ubierat si¢ niedbale
i chodzil boso nawet zima; podziwiano jego niewrazliwo$¢ na potrzeby ciala
i warunki atmosferyczne, jego obojetnos¢ wobec przyjemnosci i nadzwyczaj-
ne panowanie nad soba. Do$¢ zasadnie mozna przypuszczaé, ze w mlodosci
interesowal sie filozofig przyrody, porzucil ja jednak dla szczegélnego rodzaju
stuzby, do ktdrej — jak sadzil — powotal go sam Apollo, i na skutek ktérej posta-

% Odznaczyt si¢ dzielnosciag w wojnie peloponeskiej; bral udzial w oblezeniu Potidei oraz w bitwach
pod Delion i Amfipolis.
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wiono go przed sadem pod dwoma zarzutami: nieuznawania bogéw panstwo-
wych i wprowadzania obcych bogéw oraz deprawacji mtodziezy. Oba pozostaja
w glebokiej sprzecznosci zaréwno z gloszonymi przezen pogladami, jak i z ca-
tym jego zyciem*.

3.

Jest faktem niewatpliwym, ze wlasnie od czaséw Sokratesa popularyzu-
je sie ideal doskonatego zycia jako miary wiarygodnosci gloszonych pogladéw.
W swojej Obronie Sokratesa Platon przedstawia przebieg wytoczonego mi-
strzowi procesu, a takze przekazuje tre§¢ mowy obroniczej wygloszonej przed
sadem przez samego oskarzonego. Trzeba przyja¢ prawdziwos¢ tego $wiadec-
twa: jest to jeden z najwcze$niejszych Platonskich dialogéw, pisany, gdy pamie¢
o Sokratesie i niedawnych wydarzeniach byta jeszcze zywa. Nie mysle, by Pla-
ton mogl, nawet gdyby chcial — w co bardzo watpie — pozwoli¢ sobie na fanta-
zjowanie, z uwagi na wielka liczbe $wiadkéw procesu® i popularnos¢ Sokratesa.
Mowe syna Sofroniska mozna wiec uznac za wazne zZrédlo informacji o nim
samym, jego pogladach i motywach kierujacych jego dziatalnoscia. ,Przytocze
wam $wiadka mojej madrosci (...) boga w Delfach. Znacie pewnie Chajrefon-
ta (...) raz (...) jak do Delféw przyszedt (...) odwazyt sie o to pyta¢ wyroczni (...)
czyby istnial kto§ madrzejszy ode mnie. No i Pytia odpowiedziata, ze nikt nie
jest madrzejszy (...) kiedym to uslyszal, zaczatem sobie w duchu mysle¢ tak: Co
tez to bog moéwi? (...) Bo ja, doprawdy, ani sie do wielkiej, ani do matej madro-
$ci nie poczuwam. (...) Przeciez chyba nie klamie. To mu si¢ nie godzi”*. I tak,
wierzac bogu, chcial jednak Sokrates dowiedziec sig, na czym polegala jego ma-
dros$¢, rozpoczal wiec wedréowke po Atenach, wdajac sie w rozmowe z ludZmi,
ktorzy uwazani byli za madrych: politykami, poetami, wreszcie rzemie$lnika-
mi. I madrosci w nich nie znalazl, cho¢ przeciez nie byli oni pozbawieni wszel-
kiej wiedzy. Te jednak madros¢, ktérej szukal, okreslit bardzo dokladnie: miata
by¢ wiedza o tym, co piekne i dobre. I tej nie posiadal zaden z rozméwcow.
»Bo z nas dwoch zaden (...) nie wie o tym, co pigkne i dobre, ale jemu si¢ wydaje,
ze co$ wie, cho¢ nic nie wie, a ja, jak nie wiem, tak mi si¢ nawet i nie zdaje. Wiec
moze wlasnie o te odrobing jestem od niego madrzejszy, ze jak czego nie wiem,
to i nie mysle, ze wiem” (21 D). Stynne Sokratesowe ,wiem, Ze nic nie wiem”!
Jak jednak wida¢, ta popularna trawestacja jego wypowiedzi nadto ja uogdlnia:

4 Oskarzenie wnioslo trzech Ateficzykéw: poeta Meletos, garbarz Anytos i méwca Lykon. Tto zarzutéw

stanowily najpewniej urazy obrazanych przez Sokratesa znaczacych rozméwcow, a takze przestanki
polityczne, wazne w tych dramatycznych dla Aten czasach rzadéw trzydziestu tyranéw oraz wojny
peloponeskiej.

2 Atenska heliaia liczyta 500 cztonkow.

# Platon, Obrona Sokratesa, 21, ttum. W. Witwicki, w: Platon, Eutyfron, Obrona Sokratesa, Kriton,
Warszawa 1958.
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bynajmniej nie chodzilo tu o jakakolwiek wiedze, ale o te szczegdlna i najwaz-
niejsza, te, ktora oddaje fraza z innego dialogu: ,Bo przeciez chodzi nie o byle
co, ale o to, jak wlasciwie zy¢ nalezy”*. Tak w Obronie sam Sokrates przedsta-
wial poczatki swojego ,nauczania” i uzasadnial ten szczegdlny tryb zycia, jaki
prowadzil, a ktéry ostatecznie $ciagnal na niego oskarzenie i wyrok. Powoly-
wal sie na zlecong mu przez Apollina misje, szczegdlna stuzbe boza, ,by siadat
miastu na kark jak bak z reki boga puszczony”™ i budzit Atenczykdéw ze szkodli-
wego mniemania, ze najwazniejsze sa dobra cielesne, majatek i stawa. Zamiast
nich ten bozy poslaniec nakazywal im troszczy¢ sie ,,0 rozum i prawde, i o du-
sze, zeby byta jak najlepsza” (29 D-E).

Kwestia duszyjestjednym z najwazniejszych elementéw ,nauczania” Sokra-
tesa. To niewatpliwie od niego pochodzi, utrwalona w pogladach pézniejszych
filozoféw, koncepcja duszy jako istoty czlowieka, jego ,ja”: postugujacej sie
cialem $wiadomosci moralnej i intelektualnej, zdolnosci rozeznania oraz wie-
dzy o tym, co dobre, a co zle. Ta prawda, rezultat nakazu poznania siebie,
urzeczywistnia¢ si¢ miala w nowym rozumieniu ludzkiej doskonatosci i god-
nych starania warto$ci. W Platoniskim Gorgiaszu Sokrates powie: ,,Czlowiek
rozumnie panujacy nad soba (...) bedzie mezem dobrym w calej pelni, a be-
dac dobry, bedzie wszystko dobrze i pieknie czynit (...) i szczesliwy bedzie”
(507 C). Nie samo sprowadzenie filozofii na ziemie, ale wtasnie wskazanie, ze
szcze$cie polega nie na zewnetrznej pomyslnosci, lecz na dobrym zyciu, sta-
nowi i$cie kopernikanski przewrét w greckich wyobrazeniach. A przekonanie
Sokratesa o dobrym, ergo szczesliwym, Zyciu jest jeszcze bardziej wymagaja-
ce, czemu daje wyraz w dyskusji na temat krzywdy: nie chcialby on wprawdzie
krzywdy doznawad, ,ale jesliby konieczne bylo albo krzywde wyrzadzi¢, albo
ja ponie$é, to wolatbym raczej krzywde znie$¢, niz wyrzadzi¢” (469 C). Pla-
ton w Gorgiaszu bedzie to ttumaczyl lekiem przed po$miertnym sadem bo-
gow, na ktérym bedzie musiata kiedys stana¢ dusza pelna ,ludzkiej krzywdy”
(522 E), ale to juz jest jego, bowiem mistrz nie byl pewien, czy dusza jest nie-
$miertelna; jego wahanie w tej kwestii zostalo wyraznie ukazane w Obronie
(40 B—41). Tak wiec dusza, wedlug Sokratesa, ani nie jest uwieziona w ciele
boska czastka, jak chcieli pitagorejczycy, ani — by¢ moze — nie jest niesSmier-
telna, a jednak stanowi to co$, czym przede wszystkim jest cztowiek; jest sama
istota bycia czlowiekiem, i to wlasnie przeswiadczenie lezy u podstawy Sokra-
tejskiego bezwzglednego nakazu troski o dusze (epimeleia), aby byta jak naj-
lepsza, i ono tez naktada na kazdego niepodwazalny obowiazek doskonatego
zycia. Nie zwalniaja z niego zadne trudy, nie zwalnia nawet lek przed $mier-

4 Tenze, Paristwo, 352 D.
* Tenze, Obrona Sokratesa, dz. cyt., 30 E; w cytacie zmieniono szyk zdania.
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cig, bowiem do ,cztowieka dobrego nie ma przystepu zadne zlo ani za zycia,
ani po $mierci” (Obrona Sokratesa 41 D).

4.

W pogladach Sokratesa moralnos¢ i rozumno$¢ facza sie ze soba nieroze-
rwalnie. W jego przekonaniu areté, doskonalo$¢ (przekladana na polski jako
cnota lub dzielno$¢) jest tozsama z wiedza o dobru*. Nie mozna bowiem zy¢
dobrze, sprawiedliwie, jezeli nie wie sig, czym jest dobro, czym jest sprawie-
dliwos¢, glosil. Jednakze zachodzi tutaj, zdaniem Sokratesa, takze zalezno$¢
przeciwna: jezeli sie wie, czym jest dobro, nie mozna juz zy¢ zle i niesprawiedli-
wie; wiedza moralna zobowiazuje w sposéb absolutny. U podstawy tej koncep-
¢ji, okreslanej mianem intelektualizmu etycznego, lezalo przekonanie, ze nikt
z wlasnej woli nie wybiera zta i ,nie bedzie robil zle, mogac robi¢ to, co lep-
sze. Ulega¢ pokusom i nie méc opanowac siebie to przeciez nic innego jak glu-
pota, a panowac nad soba to nic innego tylko madros$¢™. Prézno dyskutowaé
z tym przekonaniem, tak réznym od potocznego dos§wiadczenia; byt Sokrates
niewzruszony w przeswiadczeniu, ze zto czynimy tylko dlatego, iz btednie uwa-
zamy je za dobro. Jak jednak mozna uczy¢ tej wiedzy moralnej, lezacej u pod-
stawy dobrego dzialania, skoro nawet on twierdzil, ze nie wie, czym jest dobro?
Pojawia si¢ tu tez problem samego nauczania, przeciw ktéremu protestowal,
jakoby mial je uprawia¢. Platon opisuje w Uczcie piekna scene, gdy gospodarz
biesiady, Agaton, zaprasza Sokratesa, aby ulozyt sie obok niego, méwiac: ,(...)
niech i ja co$§ wezme z tej madrosci, ktéras tam (...) zdobyl” Na co zapraszany
ripostuje: ,Dobrze by to bylo, (...) gdyby sie to tak mozna zetkna¢ i przelewaé
madros¢ z pelniejszego do bardziej préznego (...), tak jak to woda przeptywa po
welnie z pelniejszego kieliszka do mniej pelnego™®. Nie jest mozliwe, aby po-
przez tylko dotkniecie albo tez sam, piekny nawet, wywéd przekaza¢ madrosc,
te moralng wiedze, bez ktérej nie da sie pigknie zy¢. Wedtug Sokratesa, nie uda
sie tez wpoic jej nikomu, kto juz nie nosi jej w sobie, chocby jeszcze nieuswiado-
mionej. Odzegnujac sie od zawodu nauczyciela, ironizowal, ze na staro$¢ zaczat
sie trudni¢ profesja swojej matki, poloznej, inaczej jednak niz ona: nie dzieciom
pomagal sie rodzi¢, a pigknym/dobrym myslom®.

Dialogi Platona obfituja w przyklady tych potozniczych zabiegéw Sokratesa,
a ten sposob jego postepowania przybral nazwe majeutyki (maieutike — poloz-
nictwo), stosowanej jednak tylko wobec tych, ktérych uwazal za ,brzemien-
nych” Majeutyke poprzedzalo postepowanie elenktyczne (elenchos — badanie,

% Zob. Platon, Protagoras, 361-361 B, ttum. W. Witwicki, Warszawa 1958.

¥ Tamze, 358 C. Niezwykle panowanie nad soba Sokratesa bylo przedmiotem powszechnego podziwu.
4 Platon, Uczta, 175 D, ttum. W. Witwicki, Warszawa 1957.

¥ Tenze, Teajtet, dz. cyt., 149-151 D.
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zbicie), w ktérym Sokrates, zbijajac poglady i argumenty rozméwcy, udowad-
nial mu jego niewiedze, blednie przez owego uwazana za madro$¢*™. Tylko
bowiem ten, kto ,wie, ze nie wie’; sklonny jest podja¢ wysitek poszukiwania
prawdy. Dopiero po uwolnieniu od btednych mnieman nastepowat etap ma-
jeutyczny, bedacy wysitkiem wspélnego poszukiwania prawdy w drodze dialo-
gu, na przemian po sobie nastepujacych umiejetnie stawianych pytan, w czym
Sokrates byl niedoscignionym mistrzem, i odpowiedzi — czesto sprowadzaja-
cych sig¢ jedynie do ,tak” lub ,nie” Arystoteles, podajac w Metafizyce (987 b),
ze Sokrates zajmowal si¢ zagadnieniami etycznymi, méwi, iz poszukiwal on
wsréd nich poje¢ ogédlnych. Rzeczywiscie, wezesne dialogi Platona ukazuja
Sokratesa, jak stara si¢ wraz z rozmdéwca znalez¢ istote pewnych poje¢, na
przyktad w Eutyfronie — zboznosci (eusebeia), w Lachesie — mestwa (andreia),
w Hippiaszu Wiekszym — piekna (kalon). Poznanie owej istoty, zdaniem So-
kratesa niezmiennej i réznej od zmiennych, jednostkowych jej przejawéw,
mialo prowadzi¢ do obiektywnej wiedzy o danym pojeciu. I tak w Hippiaszu
Wiekszym rozméwcy prébuja ustali¢, czym jest, ,,co to jest” (ti estin) pigkno,
a Sokrates odrzuca wszystkie préby sprowadzenia go do nietrwatych, zmien-
nych pieknych przedmiotéw. Bywalo jednakze, i tak tez jest w tym dialogu, ze
okreslenie istoty danego pojecia okazywalo si¢ niemozliwe i dialog konczyt
sie aporia. Nie oznaczalo to jednak niepowodzenia, celem tego poszukiwa-
nia miata by¢ bowiem nie wiedza ujeta w precyzyjnie sformutowana defini-
cje, a etyczna wiedza odnaleziona w duszy ucznia, choéby nawet pozostata
ona niewyrazalna i tylko intuicyjnie uchwytna. Obecna w duszy, czyni¢ mia-
ta cztowieka wolnym, wyzwala¢ go od uwarunkowan: tych, na ktére nie miat
wplywu, i od tych, ktére zalezaly od niego — zadan stawianych przez codzien-
nos¢, opinie innych, i wreszcie takze przez wtasna cielesnosé.

5.

Postawiony Sokratesowi zarzut deprawacji mlodziezy jest gteboko niespra-
wiedliwy wobec ,duszpasterza’;, ktéremu bardziej niz na wlasnym zyciu zale-
zalo na przekonaniu mlodych ludzi o koniecznosci troski o dusze i doskonale
moralnie zycie. A jednak, stary mistrz swoja ironig obrazal i podwazal uzna-
ne autorytety, negowat tez znaczenie tradycyjnie przyjmowanych, materialnych
wartos$ci — zdrowia, majatku, slawy i prestizu. Z kolei o bezpodstawnosci dru-
giego czlonu oskarzenia: nieuznawaniu panstwowych bogéw, §wiadczy wiele
przekazéw ukazujacych gleboka poboznos¢ Sokratesa, takze w odniesieniu do
bogéw polis i praktyk oficjalnego kultu; swojej religijnosci daje tez wyraz on sam

% Elementem metody Sokratesa byla tez ironia (eironeia), stosowana zazwyczaj wobec rozmowcow
przekonanych o swojej madrosci; tak np. w Eutyfronie Sokrates stwarza pozory, iz pragnie dowiedzie¢
sie od zawodowego wieszczka, czym jest ,,zboznos¢”.
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w mowie obronczej, gdy powoluje sie na sfowa wyroczni w Delfach. A jednak,
rozmowa z wieszczkiem Eutyfronem dowodzi, ze i w tym przypadku jego poj-
mowanie bogéw i tego, czym jest religijna wobec nich cze$¢, bardzo réznia
sie od powszechnie przyjetych, Homerowych jeszcze wyobrazen: byl bowiem
przekonany, ze bdstwo jest doskonale i ze wyrazem czci wobec niego jest do-
skonale moralnie zycie. Mial tez Sokrates zwyczaj, a po$wiadcza to nie tylko
Platon, powolywac si¢ na pewien wewnetrzny glos, ktéry sie w nim odzywal:
daimonion mialo go niekiedy przestrzega¢ przed podejmowaniem dzialania,
i zawsze tylko zakazywalo czegos, nigdy niczego nie nakazywalo®'. Zapewne
to wlasnie dalo podstawe do sformulowania zarzutu o wprowadzaniu przez
Sokratesa obcych bogdw.

W osobie Sokratesa skazali wiec Atericzycy na $mier¢ jednego z najspra-
wiedliwszych swoich obywateli (greckie dikaios, sprawiedliwy, faczy w sobie
nieposzlakowana uczciwos$¢, szlachetno$¢ i wszelka doskonato$¢ moralng).
Wida¢ jednakze, iz mogli znalez¢ takze formalng podstawe do stawianych mu
zarzutéw, a zostala ona tez wzmocniona przez pewne fakty polityczne: do
grona jego uczniéw nalezeli bowiem m.in. Krytiasz, jeden z trzydziestu ty-
ranow, i zdrajca Alkibiades. O tym sie jednak glo$no wéwczas nie moéwilo,
bowiem oficjalnie 6w burzliwy okres w historii Aten zostal zamkniety amne-
stia. Do skazania Sokratesa przyczynila si¢ ponadto takze jego niewatpliwa
popularno$¢ wéréd miodych ludzi i wplyw, jaki na nich wywieral. W Uczcie
Platon wklada w usta Sokratesa piekng mowe o Erosie: bdstwie, daimonie,
ktéry wzbudzajac nieodparte pragnienie i tesknote, wyzwala do poszukiwa-
nia dobra i pigkna, ponad ktére nie ma w zyciu nic wyzszego i wazniejszego.
Zapewne nie przypadkiem Platoniski Eros nosi rysy Sokratesa. Ten sam dialog
zawiera tez przejmujace wyznanie Alkibiadesa o jego skomplikowanych re-
lacjach z Sokratesem, a w nim slowa: ,A ja jestem bole$niej [niz przez zmije]
ukaszony [przez Sokratesa] i w najczulsze miejsce (...) w serce czy w dusze...”
(218). ,Bo kiedy go stucham, serce mi sie ttuc zaczyna (...) i zy mi sie cisna do
oczu, a widze, ze wielu innym tak samo. (...) nigdy mi si¢ dusza nie szarpata
i nie rwata tak, jak sie niewolnik z kajdan rwie. (...) Bo on na mnie wymusza
to przeswiadczenie, ze ja, tyle brakéw majac, zamiast dbac o swoje wlasne nie-
dostatki, sprawami Aten si¢ zajmuje..” (215 D-216).

Sokratejski bezwarunkowy nakaz troski o dusze, upatrywanie szczescia
w dobrym, rozumnym zyciu, a nie w dobrach zewnetrznych, nawet nie w stuz-
bie publicznej i powszechnym uznaniu — to wszystko z perspektywy atenskiej
demokracji byto obce i wywrotowe; taki Sokrates w oczach Atenczykéw rze-

°' Inaczej wspomina Ksenofont (Wspomnienia o S., Obrona S.), on jednak nie nalezat do scistego
grona uczniéw Sokratesa.

FILOZOFIA 41

czywiscie mogt zastugiwac na $mier¢. Jego idee przejmie jednakze i rozwinie
Platon. A po nim filozofia grecka juz zawsze istote czlowieka bedzie faczyla
z dusza i rozumnoscia, grecka etyka za$ szukala szcze$cia w wewnetrznej wol-
nosci i sprawiedliwym, w sensie greckiej dikaiosyne, zyciu.

Summary
My brief history of ancient philosophy

The article analyses the nature of ancient philosophy. What was it? Was it a search for the
truth of the nature? Or was it more a lifestyle, consciously chosen and developed? The above
interpretations are considered as contradictory. However, in my opinion, in Greek philoso-
phy world and man were not distinct from each other. The Greeks saw universe as a uni-
ty encompassing everything that exists, including human beings and even gods. Greek phi-
losophers were interested not only in physical world; they focused also on a question how
a man should live. With time, this question became the most important: philosophy became
a way of intellectual and spiritual exercise, leading to a good life and finally to happiness.
I stress this ‘exercising’ dimension as inseparable from all philosophical inquiry in antiquity.

Dobrochna Dembinska — absolwentka studiéw historycznych i filo-
zoficznych na Uniwersytecie Warszawskim. Tam uzyskala stopieri dok-
tora, doktora habilitowanego oraz tytul profesora. Przedmiot jej zainte-
resowan stanowi filozofia starozytna, zwlaszcza zagadnienie poczatkéw
filozofii, nurt platonizmu i neoplatonizmu oraz czasy spotkania filozofii
greckiej z mysla chrzescijaniska.
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The relationship between ontology and ethics constitutes the heart of the
philosophy of Emmanuel Lévinas. I think that it is not an exaggeration to say
that almost all the issues the Jewish thinker reflects —on language, the State,
God and death, freedom, fecundity, etc.— are nothing but specific occasions
that he uses to clarify and develop his more general conception of this rela-
tionship.

This article does not pretend to be anything else but a brief survey of the
work of Lévinas from the perspective of one question: is it possible to recon-
cile ethics and ontology, as they are understood by Lévinas? In other words,
is it possible to perform —as it seems to be demanded not only by the philo-
sophy of Lévinas but by Judaism itself- the task of serving the Other as God
himself —without excuses, without conditions, without limits— and to per-
form this task “ontologically’, that is to say, without falling into a spiritualism
of “good intentions” that forgets that the only way of approaching the Other is
with actions, with material help, with the construction of a more just society?
I think that in the answer to this question depends the validity of the original
proposal of Lévinas and a key to understand the many possibilities it offers as
well as some of it limits.

1. Lévinas and his vision of ontology

The idea of the 7 as something self-sufficient is one of the essential marks of
the spirit of bourgeoisie and its philosophy (...) The bourgeois does not confess
any internal tear and he would be ashamed of not having enough self-confi-
dence. He is essentially conservative, but his conservatism is an anxious one.
He is worried about the problems and the sciences as a defense against things
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and their unforeseeable conduct (...) But this category of sufficiency is based
on the image of Being as the things offer it to us. They are (...) Being is, there
is nothing to add to this expression as long as, in a being, we only consider its
existence. It is the expression of the sufficiency of the fact of being about whose
absolute and definitive character nobody, it seems, could doubt. And, in fact,
occidental philosophy never went further than this.

Lévinas has described, in an incomparable way, the immanent world of Be-
ing, the de-divinized and, because of this, closed-in-it-self world of what it is.
This is a space that does not know any kind of exteriority, which apparently
nothing can disquiet and that, according to Lévinas is the point aimed from
its very beginning by the philosophy born in Greece. The immanence of Be-
ing tranquilizes the bourgeois, but it induces nausea in the person who thinks.
It makes a bargain with anyone who gives in to its charms, but produces an
unbearable sensation of claustrophobia in the person who decides to follow
his own suspicions to the end and verify that, effectively, for the world to be
at hand it must not admit an exit. In other words, Being must be the first and
also the last word.

This double face of Being, tranquilizer and hypocrite, is masterfully descri-
bed in the distinction between Being as “es gibt” and Being as “there is” (il y a),
a distinction that began to germinate in his first reflections on the thought of
Husserl, reaches more precision in his critical analysis of the work of Heideg-
ger and, it could be said, will continue to grow in density and lucidity until the
last works of Lévinas. Let us consider, in first place, the genesis of these two
basic concepts.

1.1. Husserl from Heidegger

Practically all of Lévinas’ work on the thought of Husserl before 1959 is
a critique of phenomenology based on intuitions taken from the philosophy of
Martin Heidegger. In this work, Husserl is introduced —in the best of cases— as
a predecessor of the new and rich thought of Heidegger. It is from Heidegger on
that the real value of phenomenology appears, together with a certain narrow-
ness that comes from the excessive conservatism of its founder. Lévinas’ criti-
cism of Husserl in this period can be summarized in the following points:

« Though Husser] admits the plurality of the ways that reality presents itself,
our knowledge of Being implies a theoretical position at its base.

! “Delévasion’, Recherches Philosophiques, V, 1935-36, pp. 373-392 (Livre de Poche), pp. 91-93.
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From this follows many important consequences and a particular concep-
tion of Being or ontology:

« On a superficial level, reality is reduced to an object of contemplation and
the I to a contemplator not involved with the world; a contemplator who re-
flects about life, but does not live.

« On adeeper level, reality hands itself to the subject who always remains ma-
ster of the situation.

« The domination of the subject has a predetermined style: it is domination
through evidence and light. This domination is known by the name of “truth”.

« Far from being limited to the field of Logic, the domination of the subject
extends itself to the whole of reality: absolutely nothing can get into a man
without his consent, that is to say, without its reduction to full light.

« The ultimate condition of the domination of the subject over reality is the
domination over himself, self-understanding, self-sufficiency. If it is not said
that the subject can be established as the absolute beginning of itself, it can,
at least, control this origin, reduce it to something intelligible. “Origin that
does not bind” is the expression used by Lévinas to refer to this kind of pas-
sive autonomy by which the subject constitutes itself.

« In terms of time —that is the way in which Husserl understands ultimately
the constitution of the /- the subject is originally “present time” or “presen-
ce” Neither past nor future —neither “retention” nor “protention”— over-
whelm the representative capacity of the /, or what is for Lévinas the same,
overwhelm the present.

+ The ultimate inspiration of the philosophy of Husserl coincides with the ul-
timate inspiration of Western thought: freedom understood as autonomy
or independence. The other side of this attitude is the fear of all that can-
not be controlled, of what could threaten the internal harmony of the sub-
ject. It is, then, a question of an attitude taken with respect to reality more
than a problem with a particular phenomenological description of reality.

On the other hand, the points by which, in the opinion of Lévinas, Heideg-

ger surpasses his teacher are the following:

« Understanding as being and not as an exclusive or primordial task of theore-
tical reason.

« Existence as obedience to Being and not as autonomy; consequently, the
world as not only an object that the subject contemplates but also something
that imposes a demand on the subject.
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+ A dramatic relationship with the world as that upon which the subject stakes
his existence, and not the inoffensive analysis of an unshakable interiority.

« Time as Being, and not as the “horizon of understanding”.

« Anguish and not the tranquility of control as the ultimate mood of an au-
thentic relationship with the world.

These affirmations summarize briefly what Lévinas considers to be a victo-
ry of Heideggerian thought over the phenomenology of Husserl. It is, in fact,
a victory full of doubts. Furthermore, it is a victory —as it is in part shown by
the fact that there is only one article in which Lévinas praises Heidegger’s
achievements®-— in which the Jewish thinker will not remain too long. The per-
sistence of the concerns that can be read from the very beginning between the
lines in his critique of the phenomenology; his disappointment with the per-
son of Heidegger and the consequent shadow projected over his thought; his
encounter with Maurice Blanchot or, even more importantly, his discovery of
Jewish thinkers so radical as Franz Rosenzweig— all of these things allow him
to separate himself and even oppose certain tendencies in European thought.

1.2. Heidegger

Lévinas initially believed that there was no better antidote against the ego-
ism of the I than the unconditional obedience to Being proposed in the philo-
sophy of Martin Heidegger. Nevertheless, it will not take long for him to feel
disappointed and to discover that behind the idyllic relation between Being and
his obedient “shepherd” exist at least two perils: 1) the persistence of the auto-
nomy of man in front of reality —autonomy in which Lévinas deepens more and
more, of which he will discover a new manifestation and which he finally will
call with a Heideggerian term: es gibt— and 2) the anonymous infinitude of non-
sense over which, mysteriously, this ordained world is constructed —the ultima-
te face of Being, involuntary brought to light by Heidegger and which Lévinas
call il y a: “there is”.

Lévinas thinks that, if it makes no sense to go back to “pre-heideggerean po-
sitions” considering existence and existent as two separate entities, it is possible,
nevertheless, to reject a perfect correspondence between these two terms. The
existent is not, just and without further considerations, its existence. This “gap”
between the existent and its existence will allow Lévinas to speak of “existen-
ce without existent” and to use many pages to describe the difference between
the two. “There is” and “es gibt” are, thus, the two fundamental ways in which

?  “Martin Heidegger et la ontologie”, Revue Philosophique de la France et de 'Etranger, CXIII (1932),
n. 5-6, pp. 395-431.
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existence separates itself from the existent. To these two modes correspond, on
the part of the existent, the names of “uneasiness” (mauvaise) and “conscience”.

a. Being as “there is” (il y a)

Heidegger, thinks Lévinas, has made evident the real face of Being, which
up until now the history of philosophy has considered in a too benevolent and
naive way. If philosophy had divinized the Infinite and seen in it a kind of su-
per-being protector of the human, Heidegger would have opposed any other
infinitude apart from the infinitude of existence itself, an anonymous existen-
ce without bounds. In this way we pass from the company of the Infinite to
the loneliness of infinitude.

Yet, even if all this is true, is it possible to keep considering Being with the at-
tributes of generosity that Heidegger grants it and that are implied by the term
es gibt —from the German geben: to give? Lévinas believes that it is not. The mi-
stake of Heidegger consisted, thus, in failing to realize that the evil of Being was
not outside itself —in the limit, in nothingness— but that it was intrinsic to it.
Existence, conceived of in this way, is called “there is” in opposition to the Hei-
deggerian es gibt. In turn, “nausea” or sometimes “horror” are the more com-
mon names Lévinas uses when he has to describe the existent that drowns and
perishes in it. Let us try to describe this terms with a little more precision.

The incapacity of Being as “there is” to found the existent is called “anonymi-
ty” Anonymity signifies, thus, no-truth, lack of essence, speech without a face,
noise (remue-ménage). In it disappears —disintegrates, because of its lack of fo-
undation— all beings including human beings.

Like “anonymity’; the “infinitude” attached to Being carries a negative con-
notation. In the writings of Lévinas, the infinitude of “there is” has at least four
meanings. In the first place, “there is” is infinite in the sense that it is supposed
and implied in every human action: nothing can escape from its desintegrating

influence. Its influence extends to all things —from the most solid to the most
sublime. The second sense is understood in relation with death and its incapaci-
ty for liberation: philosophical reflection is forbidden from supposing that death
represents an entrance into absolute nothingness and, consequently, a surpas-
sing of —a liberation from— Being. The impossibility to return to our own ori-
gin is the third mode of the infinitude. Like the future, the past does not seem to
offer any evidence of transcendence. For Lévinas, what keep us from returning
to our origin are not the limitations of our own condition, but just the nonexi-
stence of something that could be considered original or foundational. Finally,
infinitude appears as an excess of light and evidence. The absolute malleability
of every given thing and its submission to our knowledge, allow us to discover
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that the bottom of reality resembles a tragic game. Everything is malleable be-
cause it lacks a foundation. Even the deepest introspection does not allow us to
affirm ourselves in something different from the quicksand of “there is”.

If in the beginning, as we have already noted, Lévinas had thought that the
obedience to Being was the solution for the dangerous self-sufficiency of We-
stern man, he discovers now that such an obedience is simply impossible. Obe-
dience supposes an order and a voice who commands, but Being-as-there-is
is not an order but a mockery, “noise” that invites us to build in the same mo-
ment it begins its work of disintegration, an “infernal non freedom” that leaves
the hands free of all those whom it knows are trapped in a cell without an exit,.

The uneasiness in which Being “produces itself” as “there is” —the most
fundamental reference of the existent to the existence— is called “nausea” or
“horror” As “nausea” the uneasiness differs from the Heideggerian Angst. In Hei-
degger, Angst aims to reveal the ontological difference. In contrast, Lévinas’ na-
usea stops in the de-personalization of man. De-personalization made evident
in every intent for transforming the verb “to exist” into a noun or, what is the
same, in every intent to rescue a being from the clutches of Being.

b. Being as es gibt

In spite of all this, there exists in the ontology of Lévinas a second moment
or level in which the existent seems to recover from the disintegrating action of
the nonsense. In the opinion of Lévinas, in the original instant in which an exi-
stent assumes its existence, there takes places a double movement of unavoida-
ble acceptance and rejection. It is precisely this rejection, this non-immediate
dissolution of the existent in “there is’, that makes possible the advent of the
conscience and the arise of the 1.

Among the terms the Jewish thinker prefers to describe this particular origi-
nal step back, probably the two most common are “fatigue” and “laziness”. Lévi-
nas refers to them as “phenomenon prior to reflection and in which it is possible
to apprehend the fact of birth”, “concrete forms of the union of the existent to
its existence™. Without getting into a detailed analysis of these notions, we sho-
uld point out that they represent two concrete images of the “disagreement” be-
tween the existent and its existence. They are images that are, in some sense,
describe the other side of the forced acceptance of Being: a “delay’; a “reproach”
in front of the indissolubility of the agreement involuntary made with existence.

> Del’existence a la existant , Ed. de 1a Revue Fontaine, Paris, 1947 (Vrin?, Paris, 1990)., p. 30.
From now on: DEE.
4+ DEE,28.
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It is rejection or rebellion that constitutes, in the opinion of Lévinas, the exi-
stent as such and that allows the advent of the realm of the I (le Moi), Realm of
“the Same” (Méme), the compass of Being-as-es-gibt, and ultimately existence
without —that has forgot about- its condition of “there is”.

In Being understood as es gibt there exists a kind of indestructible circle or
unity between the I and Being: Being entitles the [ to self-sufficiency and, in
turn, it receives the same favor from the I. If Being as “there is” strips the sub-
ject of all authority, Being as “es gibt” convinces him again of his self-sufficien-
cy and his power.

On the other hand, the freedom of the subject does not contradict his obe-
dience to Being. In conscience, Being reveals itself, but it is far from being an
authentic “other” of the subject. In this way, it is possible for Lévinas to say that
“Heideggerean freedom is obedient, but this obedience built freedom up with-
out questioning it, without revealing its injustice™.

In philosophy, the self-sufficiency of conscience has been understood, most
of the time, as understanding: the establishment of the sense of things in a so-
lidly constructed world or, in the same way, the reduction of every particular
thing to a Totality that precedes it. To exist is to comprehend the particular in
relation with Totality. The circle formed by the self-sufficiency of man and the
self-sufficiency of Being —the es gibt— is commonly named by Lévinas with the
term “Same”. In the realm of the Same, power and understanding are interchan-
geable.

This self-sufficiency of man, though, continuously gives the impression of
being an illusion. In the opinion of Lévinas, the ultimate control of the existen-
ce over the existent and the failure of man’s dreams of self-sufficiency are the
most evident in the impossibility of escaping from the imperialist dynamism of
Being, that is to say, from Being s tendency to assign to each thing a relative pla-
ce and value inside the absoluteness of Totality. In other words, it is the incapa-
city to recognize the Other as it shows itself with sufficient clarity that man is
nothing else but a puppet of the self-affirmation of Being. “Being is” and there is
nothing man can do to stop it.

Man has no choice: either he must accept a Being that apparently found him
and the tyranny that this entails or he must recognize the primacy of the “there
is’, where Being loses its totalizing power but where, at the same time, all truth
and all subjectivity dissolve.

If it is possible to point out something in common shared by all the diffe-
rent aspects of the separation of existent and existence, this could be a kind of
“protest against the irremediable” In other words, it is a protest a posteriori and

5

En découvrant lexistence avec Husserl et Heidegger, Vrin, Paris, 1949, p. 170. Hereafter, EDE
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without the possibility of giving the existent all his rights back. “Escape” (éva-
sion) or “desire to escape” are the terms chosen by Lévinas to name this pro-
test. “Escape” here means “desperate intent to be free of Being s clutches” To be
a human being is to protest in vain. Ultimately this is a nausea that comes from
the very fact of the absence of any sort of relief. In a strict sense, “the desire to
escape from Being” is a contradiction, because, as we have noted before, the
“desire to escape” is a feeling of uneasiness that includes, necessary —or, better,
is born from— the absolute impossibility of getting out of Being.

The extreme conscience is the conscience of no-exit (sans issue), and, in this
way, no the outside, but the idea of outside, an obsession. An outside thought
as the impossibility of the outside®.

A pain without exit, in the absolute sense of the word”.

1.3. The return to Husserl

The rereading and revaluation of many of Husserl’s assumptions allows
Lévinas to hope for a “peaceful” solution of the drama of existence. A series of
writings, almost all of them of the year 19598 gives the impression that Lévinas
has finally discovered in the Husserlian “life-world” a source of meaning that
neither leads us to Totality nor dissolves in the infinitude of meaninglessness.

This new approach to phenomenology was made possible, fundamentally,
by the patient analysis of the concepts of “sensibility” and the “internal conscio-
usness of time”. If it is impossible to introduce here a detailed report of the Lévi-
nas’ reflection on these issues, we can try to summarize their most important
aspects in the following three points.

The first thing that attracts the attention of Lévinas in his new reading of
phenomenology is the Husserlian affirmation of what can be considered the
“infinite bottom of the conscience”. Lévinas rediscovers Husserl as a philoso-
pher who, starting from the things themselves, traces them back to their foun-
dation tirelessly and without making any concessions. He never intends to close
the system. The only thing that could be in contradiction with this march is the
claim of reaching an insuperable end, of finding the limits of knowledge. The
uninterrupted critique Husserl makes of stability, the unending will of liberating

¢ Sur Maurice Blanchot, Fata Morgana, Montpellier, 1975, p. 63. Hereafter, SMB.

7 SMB, 67.

8 Cfr. specially: “La ruine de la représentation” Edmund Husserl 1859/1958, Phaenomenologica IV,
The Hague, M. Nijhoff, 1959, 73-85 (republished in EDE, 125-135); “Réflexions sur la ‘technique’
phénoménologique’, Cahiers de Royaumont, Philosophie I, Troisiéme Colloque Philosophique de
Royaumont, Paris, Minuit, 1959 (republished in EDE, 111-123); “Intentionalité et métaphysique”,
Revue Philosophique de la France et de I”Etranger, CXLIX, 4, 1959, 471-479 (republished in EDE,
137-144).
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thought from the “norms of adequateness” and the horizons that surround it,
allows Lévinas to find a formulation he has been looking for since his first criti-
ques of phenomenology: the dissolution of Totality or, in other words, the “de-
struction of all dogmatism”.

On the one hand, if this were the only phenomenological answer of to Lévi-
nas’ criticism of Western thought, we could say it does not represent a very big
achievement. Actually, was not it the step advanced by Heidegger in relation
with Husserl? And, was not it precisely —even if Heidegger did not admit it or
was not fully aware of it— the path which leads us unavoidably to the bad infini-
tude of “there is”?

But the investigation of Husserl bring to light another idea that goes always
hand in hand with the affirmation of the infinitude of conscience: the perma-
nence of the /. All the originality of this ultimate bottom of conscience disco-
vered by Husserl rests in a kind of simultaneous passivity and activity in which
the subject never disappears, never ceases to be present. The radical fidelity of
Husserl to “what is given” allows him to assert, on the one hand, the destruction
of all the horizons of the conscience and, on the other, the subsistence of the 1.

The Husserlian “life” —as it is interpreted by Lévinas— takes place “behind
the conscious subject’, without the subject being fully aware of it —in opposition
to bourgeois life in the “es gibt”—, but —and this is the difference with the “there
is”— not without me. “The constitution of an object is protected by a pre-predi-
cative world, which itself, though, is constituted by the subject™. In the philo-
sophy of Husserl, thinks Lévinas, the final word is “simultaneity’; “fluctuation”
—between the 7 and the reality, between freedom and obedience— and this fluc-
tuation continues, “without having to sacrifice either of the terms™°.

There is still a third point, in some sense a natural conclusion of the first two
points, and of enormous importance for our reflection. Lévinas believes that
this uninterrupted exposure of the / to the novelty of life is an authentic recep-
tivity of the “other”:

The fulfillment of conscience surpasses any prediction, any expectation, any
continuity, and consequently, it is all passivity, reception of the other breaking
in the same'..

The philosophy of Husserl separates itself from the ontology of Heidegger in
the very place in which Lévinas thought it was most closely united, that is, the
impenetrability of the I in relation with the teachings of the Other. It is in the

° EDE, 133.
10 Ibid.
' EDE, 156.
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overcoming of this deficiency —which Lévinas thought intrinsic to Western phi-
losophy— where the real importance of this “return to Husserl” resides, I think.

Nevertheless, Lévinas will not go deeper into these ideas and, what is even
more difficult to understand, will soon abandon this train of thought and return
to his primitive distrust of truth, which, he will continue to associate unfailin-
gly with Being'%.

The stance of the Jewish thinker regarding ontology will be basically set in
stone with the publication of Totalité et Infini in 1961. Lévinas affirms there,
once more, that the relation between the I and Being is a kind of pact of mutu-
al non-aggression, in which Being allows itself to be modeled and does not pro-
test against the arbitrariness of the /; and the I, who suspects that such an easy
construction of truth can only be sustained in a total and fundamental lack of
meaning, also stays quiet and works as philosopher, bourgeois or even tyrant.

It would have been very interesting to known, though, what would had hap-
pened if Lévinas had continued in this line of study, the conclusions of which he
never openly rejected.

2. The relationship between ontology and ethics

According to Lévinas, the only thing that can save man from the corrupted
atmosphere of existence is ethics. In other words, by ethics he means the reco-
gnition of the infinite value of the Other and of the obligation I have to serve
him. Our response to this order saves the neighbor and ourselves from being
a part of the Totality, makes us unique, and, in spite of all the complaints of our
egoism, makes us generous. On the other hand, ethics can grant us all the gifts
that meaningless denies us: it saves us from disintegrating, places solid ground
under our feet —a foundation older than history and deeper than every influ-
ence—, and allows us to hear a clear voice that neither sounds anything like our
own nor has anything in common with an unintelligible noise.

Ethics is totally different from ontology. In the same way there is nothing in
common between generosity and egoism, order and mockery, service of the ne-
ighbor and killing, Good and Being radically excludes the other. The work of
a good philosopher is precisely to reveal each of these two dimensions in all the-
ir purity and keep them apart so they do not contaminate each other. Ethics is
out of the reach of Being and is immune to its evil: here is the first piece of good
news that Lévinas’s philosophy offers.

2 Cfr. for example, the articles “De la conscience a la veille” (1974) and “Herméneutique et au-deld”
(1977) included in De Dieu qui vient a idée, Paris, Vrin, pp. 34-61 and 158-172. Also, Dieu, la
mort et le temps, Grasset-Fasquelle, Paris, pp. 157-160.
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But to leave ethics and ontology as two definitely separated realms does not
seem to be Lévinas’ purpose. Two are the reasons he has to try overcome this
separation. In the first place, he wants to address the problem of the origin of
truth or, in the words of Lévinas, the problem of the “fissures of Being”. Actually,
if it is impossible for meaningless to be the origin of meaning —if the “there is”
can only be the origin of an ordained Totality through a miracle or by chance—,
where does truth come from? At least, how can the I keep itself distant from Be-
ing and name it? How can he stand over the quicksand of existence and beco-
me an existent?

The second reason to pursue peace with ontology is the fact that as Lévinas
likes to say, “it is not possible to serve the other with empty hands” The service
of the neighbor cannot be just “good intentions” because, as Lévinas says again
and again, “when everything is interiorly consummated nothing is consumma-
ted at all”*®. The only way of serving the Other is with words, with actions, with
things and, finally, with just laws and institutions.

2.1. Ethics at the root of Being

a. Ethics, truth and meaninglessness

The first objective of Lévinas —to justify the “fissures of Being”— is one of the
issues that he patiently discussed in Totalité et infini. Even so, I think the answer
given in this book is not fully satisfactory. Lévinas’ proposal to locate ethics at
the foundation of truth, in other words, his attempt at a kind of communion be-
tween ontology and ethics is ambiguous. In many cases, it contradicts the puri-
ty and separateness of Good and Existence demanded in other chapters of the
same work. It is the case, for example, of the concepts of “dwelling” (demeure)
and the “feminine presence of the Other”* in the realm of Being, of the necessi-
ty that the I separated in its egoism and for this separation to be possible— “ke-
eps a door, at the same time open and closed to the outside™, etc. Formulations
like these claim a miraculous balance between the two realms and provide for
the creation of an intermediate point that participates only in the goodness of
each of them and constitutes a smooth path between one and the other.

In his second major work —Autrement qu “étre ou au-dela de | "essence— Lévi-
nas touches again upon the question, this time using more precise terminology
and, above all, not allowing the discussion to venture into ambiguous territo-
ry that could create false expectations about a harmonious relationship betwe-

" Difficile Liberté. Essais sur le judaisme, Albin Michel, Paris, 1963 (Le Livre de Poche), p. 194.

This two concepts are carefully discussed in the fourth part of the second chapter of Totalité

et infini called “La demeure”

1> Totalité et infini. Essai sur lextériorité, Martinus Nihjoff, The Hague, 1961 (Le Livre de Poche),
p. 159.
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en ethics and ontology. Instead, it possesses a greater accuracy that allows us
to confirm the definitive and irrevocable character of the separation betwe-
en them. This radical separation concerns the relationship of ethics and each
dimension of Being. Either between ethics and meaninglessness or between
ethics and the world of truth, any possible relation is external.

Regarding the first pair —Good and Meaninglessness— Lévinas states that
this sickness of separation only admits “a medication external to the ailing”:
the “there is” with all its horrors and its incurable atheism is, what we can call,
a “phenomenological place’; a necessary space for the appearance of the divinity
of the Face. To believe in God requires the constant possibility of atheism. It is
necessary to run the risk of giving one’s life in vain and without meaning for the
service to the Other be “holy” and free from all egoism. Ethics does not redeem
egoism. In fact, it presupposes it.

The same exteriority can be perceived regarding the relation between Good
and the world of truth. Good always requires truth but it cannot provide it. It
leads us to the truth, but it cannot bring about, in any degree, the miracle of its
appearance nor heal truth from its sickness. Behind truth will continue to exist,
unwounded, the night of “there is” The quicksand of the desert lies under the
firm and totalizing constructions of which the / is proud.

b. Ethics and gift

But if things are like this, if the Good is incapable of redeeming infinite and
anonymous Being, we should say, then, that all the concrete gifts born from our
Responsibility in front of our neighbor —all my words and all my actions— must
drink constantly from both the fountain of Good and the fountain of Evil, from
the fountain of meaning and of mockery. And it is not here only a question of
truth and its inexplicable “fissures’, but also of all and every work with which the
Ifills his hands when he tries to serve the Other. This incurable dichotomy at the
root of every work —incurable because, in some sense, Good and “there is” are
each an-archical- will remain in the background of all the subsequent reflec-
tions and all the issues touched upon by Lévinas.

The words and actions with which the I answers the order of the Face be-
long, from the first instant —from the very instant in which they were required
by the Good- to Totality, or even worse, to the anonymous and sterile night
over which Totality is mysteriously constructed. The night renders useless the
holiness of man that can name his brother only by echoing the faceless noise
of “there is”; it renders sterile a service for nothing and for nobody which se-
ems to exceed, even, the meaning Lévinas gives to words such as “holiness”
of “gratuity”
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The treatise of the Jewish thinker about the “involuntary guilt” that every
subject must carry upon his shoulder, contains probably one of the best expres-
sions of the problem we are discussing. The man who puts himself at the service
of the Other is in this service paradoxically “more and more guilty”; and he is so
not only for trying to serve in a limited way a being with infinite rights but also
because of his absolute incapacity for giving, that is, of confirming with actions
that he recognizes the divinity of the one who addresses him.

In spite of all this, and contrary to what seems to follow from the premises of
his thought, we get the impression that Lévinas has never completely given up
on a possible redemption of ontology. His efforts to equate the passivity of man
in front of aging and his passivity in front of the Other; to interchange the phy-
sical and metaphysical sense of the term “sensibility”* and, over all, to bestow
on death a face'’, make us think that he still holds out for the possibility of a kind
of “ethification” of Being. In my opinion, because of the incurable exteriority of
every relationship between ethics and ontology, I believe that not even the su-
preme offer of the I in his death —an expression of all the generous actions of
man- can be free from the suspicion of being a at the same time something tri-
vial and an outrage: even man’s most personal gift is taken from his hands and
reckoned as an evil action of Totality and the anonymous. Ethics and ontolo-
gy resound constantly as two words pronounced simultaneously, neither one of
which manages to silence, or even soften, the other.

In this way, and probably against the will of Lévinas himself, Ethics, Being as
meaninglessness, and Being as truth, make up until the end, at least in a certain
sense, three different and unconnected realms.

2.2, Ethics and justice

We see the same doubts and the disturbing persistence of unsolved pro-
blems in Lévinas’ reflection on the socialization of the relationship of alterity.
Lévinas, who unlike Rosenzweig supported Zionism, believe that the construc-
tion of a just society is possible. A society in which the object of my unconditio-
nal service is not only the Other in front of me, but also all the people separated
from me by time and space, a kind of society of Gods to whom I must serve as
equitable as possible. It is not here any longer a question of serving an unrepe-
atable Thou with means provided by Being, but a question of serving compara-
ble and measurable beings —the Other as “third”— as if they were unique.

Fecundity and the State are the two more developed answers of Lévinas to
this problem. Fecundity aims to correct the injustice that my actions will produ-

16 Cfr, for example, chapters 2 and 3 of Autrement quétre ou au-dela de lessence, Martinus Nihjoff,
The Hague, 1974. Hereafter, A.E.
17 Cfr. La mort et le temps, ' Herne, Paris, 1991 (Le Livre de Poche), 24; 21; 19; 133. Also, A.E., p. 205.
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ce in third people who are temporally out of my reach. This injustice takes the
form of an act performed against unrepeatable beings to whom I will, without
wanting to, speak anonymously, whom I will try to murder, as I name them with
terms taken from Totality. Fecundity pretends that my unique voice, the voice
of the elected one, can resound even behind the words other people will hear
when I no longer exist. The survival of my Responsibility in my son, the possi-
bility that my son will correct my actions and my words after my death, consti-
tutes the heart of this proposal of Lévinas. In my opinion, it seems that Lévinas’
assumption elsewhere of the perfect identity between the I and his Responsibi-
lity invalidates this proposition. He emphasizes that I am not a responsible be-
ing: I am responsibility. Responsibility is the name of my uniqueness. Nobody
but me can serve the neighbor. It is, then, impossible, as seems to be suggested
by Lévinas, that a kind of “history of ethics” in which my son continues what
I have left unfinished, in other words, that an “uninterrupted Responsibility”
can exist that is capable of accompanying the linear time of ontology that stret-
ches on infinitely..

The State is, though, the institution that is more constantly invoked in Lévi-
nas writings as an adequate expression of the service of the Other-as-third. The
formulation that best express this proposal of Lévinas is probably that of a “mo-
notheist State” Lévinas thinks that it is possible to create a State attentive to the
demands of ethics and open to their correction. To say it in Lévinas’ words, such
a State is one in which “the man is not only recognized in his rights of citizens
but also in his strict individuality”®. It is a State at the service of the Good and
open to its voice. Again, and also in relation with this point, I think that Lévinas
underestimates the depth of the rupture that he himself has taken up. The cho-
ice for a State is, necessarily, the choice for some type of Totality. In its efforts to
do justice, the State must assign a value to each person and distribute rights and
duties according to a system of measurement —a Totality— fixed beforehand.
The criteria could include the intellectual capacity of each one, or its age, or the
money it possesses, or even its race. But whatever the selected criterion is, it is
absolutely impossible that, as ethics demands, everyone possess equal rights.
For a State to exist it is necessary that “one passes before the other’, it is neces-
sary “to compare the incomparable ones” denying, in this way, their otherness.

Now, once we have accepted this first injustice against human dignity, how
can the rights of ethics be regained? If we had agreed that the best way of tre-
ating everyone with justice is not recognizing the infinitude of each individual,
with what authority and with what criterion can we then establish exceptions,
protest, and stop the “chaining of politics”? On the other hand, if every way of

8 Cfr. Difficile Liberté. Essais sur le judaisme, Paris, Albin Michel, 1963 (Le Livre de Poche), p. 126.
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measuring the infinite is unjust and arbitrary, what criterion do we possess for
choosing between one Totality and another? How can we discern if it is better to
classify people by their intellectual capacity or by their race? The State, necessa-
rily and apart from its source of inspiration, is an immanent whole closed in on
itself; it is oppression either outside or inside its frontiers.

There is probably nothing left for us to do but to exclaim with Lévinas: “the
political law is implacable. The man who was handed over to it will never be re-
covered™. The actual situation of the state of Israel —that was for Lévinas the
concrete figure of the State at the service of Good of which he dreamed- is pro-
bably a sad corroboration of the truth of these affirmations.

We can say the same thing about the State, thus, that we have said about all
the other ethic-ontological proposals of Lévinas about which we have briefly
commented: the gift is born from the an-archical commandment of serving the
Other, but it is born deadly wounded —or we should better say that it is born
dead. In the same point coincide Good and Evil, ethics and its betrayal. That is
why, it is possible to say about the Lévinasian man that he is generous to the to-
tal giving over of himself, but also aware that his gift is addressed to no one, fe-
eds no one, redeems no one.

There is one quotation in the writing of Lévinas that express with total blunt-
ness and sincerity the tragedy of this situation: “The just ones can still hope that
their death will save the world. But, in fact, they died in the beginning and the
wicked ones died beside them. Holiness is then itself meaningless. It is comple-
tely useless, completely gratuitous. Gratuitous for those who die, certainly, but
also gratuitous for a world whose fault such a death should expiate. Holiness is
a useless sacrifice”™.

" Du sacré au saint. Cing nouvelles lectures talmudiques, Minuit, Paris, 1977, p. 50.
2 Ibid,, p. 165.
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Streszczenie

Zwiazek miedzy ontologia a etyka w my$li Emmanuela Lévinasa

Zwigzek miedzy ontologia a etyka stanowi istote filozofii Lévinasa. Celem artykulu byto
przeanalizowanie wlasnie tego zwiazku. Mozna odkry¢ przynajmniej dwa sposoby rozumienia
i przedstawiania go w mysli Lévinasa. W wielu jego pismach — szczegélnie wczesnych, ale nie tyl-
ko — ontologia i etyka ukazywane sa jako dwa odrebne, a nawet wrogie sobie wymiary rzeczywi-
stosci. W drugim okresie swojej twérczosci Lévinas prébowal ,pogodzi¢ sie” z ontologig. Filozof
— podazajac za mysla judaistyczna, ktdra inspiruje jego refleksje — twierdzi, Ze ,nie mozna stuzy¢
drugiemu, majac puste rece” Jedynym sposobem stuzenia Innemu sg stowa, czyny, prawa i insty-
tucje; méwiac inaczej — ontologia. Jednak — i jest to motyw przewodni naszych rozwazan — czy

mozna pogodzi¢ ze sobg etyke i ontologie takie, jak je rozumiat Lévinas?

Juan Haidar — od 2003 roku profesor nadzwyczajny na Wydziale Teo-
logicznym Sophia University w Tokio, wyklada antropologie filozoficzna
oraz wspolczesna filozofie¢ zydowska. Studiowat filozofie na Universidad del
Salvador w Buenos Aires i Universidad Pontificia Comillas w Madrycie.
Od 1991 roku mieszka w Japonii.
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SMIERC CZY UKRYCIE SIE BOGA?
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W historii ludzkiej mysli istnieja pewne idee, ktdre tak bardzo przeniknety
$wiadomo$¢ czlowieka, ze doprowadzily do pojawienia si¢ nowego sposobu
patrzenia na rzeczywisto$¢ i jej rozumienia. Jedna z nich jest niewatpliwie
Nietzscheanska ,$mier¢ Boga, ktéra uksztaltowala wspdlczesny sposob
myslenia na terenie nie tylko teologii, ale takze filozofii, etyki, socjologii czy
politologii.

Tre$¢ wyrazenia ,$mier¢ Boga” jest dziedzictwem rozwoju trzech wiekéw
mysli ludzkiej, od Kopernika do Nietzschego, znaczonej dysputami religijnymi,
racjonalizmem oraz zmierzchem teologii klasycznej'.

Celem artykutu jest pokazanie, ze sformulowania tego nie mozna rozumie¢
literalnie, tzn. w sensie ontycznym, ale raczej jako pewna metafore odnoszaca
sie do moralno-spolecznego wymiaru zycia ludzkiego. W zwigzku z tym
moze lepiej jest méwic nie tyle o $mierci, ile o jakiejs formie ukrycia sie Boga.
Okreslenie to wydaje sie lepsze chociazby z tego powodu, iz ukrycie wiaze
sie z podstawowa cecha bytu boskiego, tajemnicg. Bog nie jest nigdy w pelni
dostepny ludzkiemu poznaniu. Boska tajemnica nie moze by¢ adekwatnie ujeta
w zadnym, nawet najdoskonalszym systemie wiedzy. Co wiecej, nieskoniczony
Bég pozostaje ukryty nawet w skoriczonych aktach objawienia®

Punktem odniesienia ponizszych analiz sa poglady niektérych przedsta-
wicieli tzw. filozofii i teologii ,$mierci Boga’, zwiazanej gléwnie z kregami
protestanckimi. Koncepcje przez nich gloszone sg rozwinigciem lub jedynie
nawigzaniem do intuicji zawartych w tezie Nietzschego. Blizsze przyjrzenie sie

' ET. Trotter, Variations on the ,Death of God” Theme in Recent Theology, JBR 1 (1965), s. 42.
*  J.A.Bracken, The Hiddeness of God: An Inter-Subjective Approach, ,Dialog. A Journal of Theology”
2(2006), 5. 170, 174.
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im prowadzi do wniosku, iz Bég tak naprawde nie umarl, ale jedynie ukryt sie
z wlasnej woli lub w wyniku okreslonej dziatalnosci cztowieka.

1. Perspektywa filozofow

Pierwszym wlasciwie filozofem, ktéry wspominal o fenomenie ,$mierci
Boga’, byt Hegel. Punktem wyjscia bylo dlan przekonanie wielu wspétczesnych
mu religijnych os6b, wedtug ktérych Bég nie zyl. Podazajac za ta intuicja, po-
sunal sie on jeszcze dalej, poniewaz wpisal $§mieré¢ w sama nature Absolutu,
bedacego fundamentem catego jego systemu filozoficznego. Bog jest wiec dla
Hegla nie tylko Panem zycia, ale takze skoniczonosci, $mierci i nicosci. Co wie-
cej, sam jej podlega. Smier¢ Boga nie jest jednak jednorazowym aktem, ma ona
wiele etapéw. Jej momentem kulminacyjnym byla $mier¢ Jezusa na krzyzu®.
W zwiagzku z tym $mier¢ Boga jest niejako wpisana w sama nature religii ob-
jawionej, jaka jest chrzescijanistwo. W Heglowskiej koncepcji chrzescijanistwa
jedna z gtéwnych idei jest ,bogoczlowieczenstwo” Zgodnie z nig, Bég nie ma
zadnej realnosci poza czlowiekiem. Chrzescijaiistwo objawia w osobie Jezusa
prawde o tozsamosci Boga i cztowieka. Hegel podwazal wprawdzie fakt wcie-
lenia Boga, uznajac go za mit, ale zwracal uwage na Jezusa jako moralny ideal
symbolizujacy ,boga-czltowieka” oddajacego z milosci swoje zycie na krzyzu*.

Poglady Hegla nieobce byly z pewnoscia Nietzschemu. W 1882 roku wy-
dat on swoja stynna ksiazke Wiedza radosna. Oglosit w niej trzy wazne tezy:
Bég umarl, ludzie sa Jego zabdjcami, a koscioly jedynie grobowcami i pomni-
kami bytu boskiego®. Ta wypowiedz rozumiana jest na wiele sposobéw. Przede
wszystkim mozna bra¢ ja dosfownie. Smier¢ Boga musiataby wéwczas nastapi¢
w wyniku zewnetrznej ingerencji albo tez wewnetrznego wyczerpania sie bo-
skiego zycia. Interpretacja taka prowadzitaby jednak do negacji takich istotnych
atrybutéw przypisywanych bytowi boskiemu, jak np. petnia zycia, nieskonczo-
nos¢, wiecznosé.

Twierdzenie o ,$mierci Boga” moze mie¢ takze dwie inne interpretacje.
Pierwsza z nich: Boga nigdy nie bylo, a ludzie dopiero teraz uswiadomili so-
bie Jego nieistnienie. Druga: Bég tak naprawde nie odsunat sie od $wiata, lecz
umart wylacznie ,dla ludzi” Méwigc inaczej, sformulowanie ,Bog jest mar-
twy” moze by¢ rozpatrywane na plaszczyznie ontologicznej i epistemologicz-
nej. Z jednej strony mielibySmy ontologiczna teze, iz Bég nie istnieje, oraz teze
epistemologiczna o utracie przez cztowieka przekonania o istnieniu bytu bo-
skiego, ktére wczesniej posiadal. Z drugiej strony stalyby ontologiczna teza

3

J. Krasicki, Po ,,Smierci Boga™. Eseje eschatologiczne, Krakow 2011, s. 59-61.
4 Tamze, s. 66-70.
5> E Nietzsche, Wiedza radosna, thum. L. Staff, Warszawa 1907, s. 167-169.
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o istnieniu Boga i teza epistemologiczna o braku takiego przekonania w czlo-
wieku. Powyzsze interpretacje generuja powazne problemy. W zwiazku z tym
moze warto dopusci¢ mysl, ze Nietzschemu chodzifo nie tyle o $mier¢, ile o nie-
obecnos¢, znikniecie, milczenie czy tez ukrycie sie¢ Boga. W wyniku tego mog-
to powsta¢ w czlowieku wrazenie Jego nieobecnosci®. Z czym moze si¢ wigzac
owa nieobecno$¢? Wydaje sie w pierwszym rzedzie, ze ze sfera moralnosci. Bég
byt dla Nietzschego przede wszystkim moralnym prawodawcy, ktéry nada-
wal wszelkim wartosciom absolutny charakter. Ta idea zaczeta stanowic relikt
przesztosci, poniewaz ,Bég umarl” Tym samym dotychczasowe wartosci ule-
gly deprecjacji, a $wiat zostal pozbawiony swojego celu’. Konsekwencja ,,$mier-
ci Boga” mialy by¢ natomiast narodziny ,nadcztowieka™. Ten nowy ,bég” bylby
autorem nowej tablicy wartosci, ktéra mialaby stuzy¢ wzrostowi biologicznych
sit cztowieka’.

Teza o ,$mierci Boga” ujawnita wiec z jednej strony nihilizm tamtego czasu,
polegajacy na tym, ze wartosci tworzace dotychczas oblicze Europy przestaly
mie¢ jakiekolwiek znaczenie i utracily swéj bytowy fundament'. Z drugiej na-
tomiast miata ona opisywac pewien fakt historyczno-spoteczny. Charakteryzo-
wala dwczesny stan cywilizacji europejskiej i ogélna orientacje epoki, w ktorej
przyszto zy¢ Nietzschemu. Epoka ta byta znaczona postepujaca laicyzacja'’.

Deklaracja Nietzschego nie pozostala bez echa. Jej przedluzeniem sa pew-
ne istotne watki obecne w filozofii trzech znanych dwudziestowiecznych egzy-
stencjalistow: Sartre’a, Heideggera oraz Bubera.

Sartre wydaje sie literalnie rozumie¢ sformulowanie ,,§mier¢ Boga”. Jego zda-
niem, Bog przemawiat kiedy$ do ludzi, ale teraz zamilkl. Co wiecej, przestat ist-
nie¢'. Bég byt dla Sartre’a przede wszystkim kwintesencja ,innego’; tego, kto
przyglada sie czlowiekowi i czyni z niego przedmiot. Bég jako ,inny” nie jest
wiec potrzebny. Wystarczy ,inny” czlowiek, ktéry odnosi sie do kazdej isto-
ty w relacji podmiotowo-przedmiotowej". Konsekwencje tragicznego faktu
usmiercenia Boga rozciagnely sie takze na moralno$¢. Skoro nie ma Boga jako
jej fundamentu, to nie moze juz by¢ mowy o zadnych absolutnych wartosciach.
Od tej pory wszystko jest dozwolone. Czlowiek moze odtad samodzielnie okre-

¢ ET. Trotter, Variations on the ,,Death of God”, dz. cyt., s. 42, 44-45.

7 F Nietzsche, Zapiski o nihilizmie, ,,Znak” 6 (1994), s. 42, 45.

8 Tenze, Tako rzecze Zaratustra, thum. W. Berent, Poznan 1995, s. 259.

®  Tenze, Zapiski o nihilizmie, dz. cyt., s. 46.

10 J. Krasicki, Po ,,Smierci Boga”, dz. cyt., s. 26-27.

" S. Kowalczyk, Bég w mysli wspétczesnej. Problematyka Boga i religii u czotowych filozofow
wspolczesnych, Wroctaw 1982, s. 81-82.

2 ET. Trotter, Variations on the ,Death of God”, dz. cyt., s. 44.

* J.-P. Sartre, Being and Nothingness. A Essay on Phenomeological Ontology, New York 1966, s. 221~
222,232,253.
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$la¢ wartosci i nadawac sens swojemu bytowaniu'*. Francuski egzystencjalista,
wnioskujac na podstawie relacji podmiotowo-przedmiotowej o nieistnieniu
Boga, doszed! do przekonania o koniecznos$ci usamodzielnienia si¢ cztowieka.
Zazadal od istoty ludzkiej, aby wykorzystala swoja wolno$¢ w sposéb tworczy*®.

Heidegger, komentujac stowa Holderlina, podkreslal podwdjny brak na obec-
nym etapie dziejow: juz nieobecnych bogéw i Boga, ktéry jeszcze nie nadszedt".
Owa sytuacje nie tyle $mierci, ile ukrywania si¢ Boga mozna rozpatrywac na
trzech zasadniczych poziomach: ontologicznym, epistemologicznym i etycz-
nym. Na pierwszym z nich Bég stracit sile oddzialywania i zostal przesuniety
z obszaru obiektywnego bycia do sfery subiektywnosci. Ten sam los spotkat caty
$wiat nadzmystowy, na ktdry, oprdcz istoty boskiej, sktadaly sie najwyzsze cele,
idealy, wartosci i zasady bytu'®. Heidegger nie mdgt jednak pogodzic sie z bra-
kiem Boga i chcial przygotowac Jego powrdt poprzez zainicjowanie rozwazan
o byciu (myslenie ontologiczne). Wedlug niego, ponowne objawienie sie istoty
boskiej byto uwarunkowane przemysleniem podstawowych poje¢*. Dochodzi-
my tu do drugiego poziomu, znaczonego brakiem adekwatnosci tradycyjnych
poje¢ uzywanych w opisie Boga. Zamiast terminéw metafizyki Heidegger pro-
ponuje zwrot w kierunku poezji, dajacej lepszy wglad w boska tajemnice bytu®.
Na poziomie natomiast etycznym wyrazenie méwiace o ,$mierci Boga” wska-
zuje na nihilizm obecny w naszych czasach?.

Takze Martin Buber méwi nie tyle o ,$mierci’, ile o ,za¢mieniu” Boga. Odno-
si sie ono do pewnego wydarzenia zachodzacego miedzy bytami i polegajacego
na zdominowaniu ich odniesien przez relacje monologiczna (podmiotowo-
-przedmiotowq). W wyniku tego zanikla relacja dialogiczna (podmiotowo-pod-
miotowa) jako jedyna forma przystepu do bytu absolutnego®. Bég jest bowiem
wedlug Bubera bytem, ktéry nie moze by¢ przedmiotem mysli, a jedynie pod-
miotem przezycia ludzkiego w dialogu z innymi bytami. Z tej racji nie jest moz-
liwe méwienie ,,0” Nim, ale wytacznie ,do” Niego®.

Tenze, Egzystencjalizm jest humanizmem, ttum. J. Krajewski, Warszawa 1998, s. 46, 78.

5 Tenze, Being and Nothingness, dz. cyt., s. 286-290.

16 Tenze, Egzystencjalizm jest humanizmem, dz. cyt., s. 27-30, 38.

7" M. Heidegger, Erlduterungen zu Holderlins Dichtung, Frankfurt a. M. 1981, s. 47.

'8 Tenze, Holzwege, Frankfurt a. M. 1963, s. 199-200, 205; tenze, Wegmarken, Frankfurt a. M. 1976,
s. 349-352.

¥ Tenze, Holzwege, dz. cyt., s. 231-247.

2 ET. Trotter, Variations on the ,Death of God”, dz. cyt., s. 44-45.

' M. Heidegger, Holzwege, dz. cyt., s. 183.

2 R.M. Adams, The Silence of God in the Thought of Martin Buber, ,,Philosophia” 1-4 (2003), s. 59—
65; ET. Trotter, Variations on the ,Death of God”, dz. cyt., s. 45; EB. Dilley, Is There ,, Knowledge” of
God?,JR 2 (1958), s. 121-122.

% J.A.Bracken, The Hiddeness of God, dz. cyt., s. 171-172.
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Przekonanie o ukryciu si¢ Boga podziela takze inny niemiecki mysliciel, Paul
Tillich. Jego zdaniem, odgrywa ono wazna role w opisie bytu boskiego, ponie-
waz dzieki niemu czlowiek moze sie przeciwstawi¢ tendencji do ksztaltowania
Boga na swoéj wlasny obraz. W konsekwencji unika sie wszelkich antropomorfi-
zmow, a Bég zaczyna sie jawi¢ jako ponadosobowa tajemnica lub nieokielzana
sita, ktérej nie mozna uja¢ w kategoriach ludzkich. Tillich stara si¢ uwypukli¢
réznice miedzy Bogiem ukrytym a Bogiem bedacym z reguly przedmiotem
wiary teistow?*. Wyrazem antropomorfizmu jest dla niego przede wszystkim
mowienie o istnieniu Boga. Zdaniem protestanckiego mysliciela, istnienie moz-
na przypisac¢ konkretnym, jednostkowym przedmiotom, Bég jednak nie zalicza
sie do nich. Méwienie o Jego istnieniu prowadziloby do stwierdzenia, ze musi
On by¢ podporzadkowany jakiemus bytowi. Tymczasem to On jest owym by-
tem. Co wigcej, jest podstawa, fundamentem bytéw indywidualnych. Bég wiec
ukrywa sie w sposobie méwienia o Nim. Kazde orzekanie o Bogu moze by¢ wy-
facznie symboliczne®.

Pomimo owych trudnosci jezykowych Tillich nie odmawia Bogu mozli-
wosci objawienia. Dokonuje si¢ ono na dwa zasadnicze sposoby: spotkanie
z Bogiem jako silg i gniewem oraz do$wiadczenie Bozej mitosci i milosierdzia
w Chrystusie. W obu przypadkach Bég pozostaje jednak ukryty. Owo ukrycie
jest wymagane ze wzgledu na ludzka nature, ktéra rézni sie znacznie od Jego
natury. Widac wiec, ze Tillich postuguje sie w opisie objawienia prawem kon-
trastu, ktore jego zdaniem wpisane jest w sam rdzen chrzescijanistwa, gdzie
objawienie dokonuje sie wbrew wszelkim ludzkim oczekiwaniom. Kierujac sie
nim, jesteSmy w stanie pozna¢ nie Boga jako ostateczna realnos¢, ale wylacz-
nie jako tego, ktéry przychodzi do nas w okreslonych przejawach w bosko-
-ludzkich relacjach®.

2. Intuicje teologow

Motyw ,$mierci Boga” zwiazany jest w dziejach teologii chrze$cijaniskiej
przede wszystkim z tajemnica tego, co dokonalo si¢ na krzyzu. Zagadnienie
to interesowalo Lutra, ktéry w swojej ,teologii krzyza” prébowal te kwestie
zrozumie¢. Skoncentrowal sie¢ on jednak nie na fakcie $mierci, ale raczej
ukrycia Boga w cierpieniu Chrystusa. Méwil o paradoksalnym objawieniu
ukrycia na krzyzu i w ludzkim cierpieniu. Sprzeciwia si¢ ono wysitkom rozumu,
ktéry prdébuje nieustannie wytwarza¢ obrazy Boga dopasowane do swoich

2 P. Tillich, Mestwo bycia, thum. H. Bednarek, Poznan 1994, s. 194-201.

»  EB. Dilley, Is There ,Knowledge” of God?, dz. cyt.,s. 117-119.

*  D.J. Peterson, Speaking of God after the Death of God, ,Dialog. A Journal of Theology” 3 (2005),
s.213-215.
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potrzeb. Tymczasem, zdaniem Lutra, objawienie podlega ,prawu kontrastu’;
wedlug ktérego moc dochodzi do glosu w stabos$ci, chwala w cierpieniu, zycie
w $mierci, ukrycie w objawieniu. Luter szuka motywéw ukrywania przez Boga
swej prawdziwej natury i dochodzi do wniosku, ze postepuje On tak ze wzgledu
na nasza wiare. Prawdziwa wiara polega bowiem na zaufaniu Bogu zwlaszcza
w tych chwilach, w ktérych wydaje sie On nieobecny. Ukrycie Boga prowadzi do
glebszej relacji z Nim, opartej na calkowitym zaufaniu. Szczegélnym aspektem
owego ukrycia jest brak zrozumienia Jego woli, zwlaszcza odnoszacej si¢ do
przeznaczenia czesci ludzi do zbawienia, a czesci do potepienia (predestynacja).
Zdaniem Lutra, rozwiazanie tej kwestii lezy calkowicie poza mozliwosciami
rozumienia czlowieka, ktéry musi si¢ poddaé niezbadanej i ukrytej woli Bozej>.

W latach 60. XX wieku jednym z gléwnych nurtéw mysli chrzescijanskiej
byla tzw. teologia ,$mierci Boga’, ktérej gléwnymi przedstawicielami byli
H. Cox, G. Vahanian, W. Hamilton, P. van Buren i T.].]. Altizer. Zajmowali sie
oni gléwnie opracowaniem nowego jezyka religijnego, poniewaz dostrzegali
trudnos$ci wynikajace z uzywania naszego aparatu pojeciowego w mdwieniu
o Bogu (zwlaszcza brak jego weryfikowalnosci)*.

Watpliwosci budzi zaliczenie do tego kregu Coxa, ktory sprzeciwial
sie stanowczo negacji istnienia Boga. Odrzucal natomiast wszelkie préby
przypisania Mu pewnych cech zaczerpnietych z relacji miedzyludzkich.
Przyznawal wprawdzie, ze zlekcewazyl w swojej mysli problematyke metafi-
zyczng, ale nie zamierzat odejs$¢ calkowicie od refleksji dotyczacej rzeczywistosci
boskiej. Bagatelizowal jednoczesnie forme wypowiedzi o Bogu, podkreslajac
ulomnos¢ ludzkich poje¢ w Jego opisie, i domagat sig ich solidnej analizy przed
odniesieniem do bytu boskiego®.

Jednym z pierwszych autordéw, ktéry poruszyt temat ,$mierci Boga’, byl
Gabriel Vahanian w wydanej w 1962 roku ksigzce pod takim wlasnie tytutem.
Wydaje sie ona reakcja na chrzescijanstwo obecne w Stanach Zjednoczonych,
ktérego przedstawiciele aprobuja cywilizacje w zalozeniach materialistyczna,
zmierzajac tym samym do braku spéjnosci miedzy sfera przekonan i postaw.
W zwigzku z tym ,$mier¢ Boga” mialaby opisywa¢ przede wszystkim
pewien fakt spoleczny. Vahanian przechodzi jednak od socjologicznego do
lingwistycznego ujecia zagadnienia. Postuluje on mianowicie odrzucenie
wszelkich okresler bytu transcendentnego®. Jego poglady sa niekiedy okreslane
mianem ,nowego ikonoklazmu” Chce on bowiem uwolni¢ Boga od opisu za

27 Tamze, s. 208-209.

A Zycir’lskj, Teizm i filozofia analityczna, t. 1, Krakdw 1985, s. 23-25; t. II, Krakow 1988, s. 245-248.

#  R.Marle, Teologia tak zwanej ,,Smierci Boga”, w: R. Laurentin, Czy Bog umart?, thum. W. Kowalska,
‘Warszawa 1969, s. 104-106.

30 Tamze, s. 107-108.
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pomoca poje¢ obecnych w naszej kulturze, ktérych rezultatem jest pewien
rodzaj obiektywizacji i uprzedmiotowienia bytu boskiego. Postuluje raczej
koniecznos¢ zywego odniesienia do Boga prawdziwego, ktérego karykature
oferuje ludziom religia zinstytucjonalizowana®'.

Inaczej do zagadnienia ,$mierci Boga” podchodzi Hamilton, dla ktérego
stanowi ono wyraz zmagania si¢ ludzi z wiarg. Zmaganie to jest wynikiem
niejasnosci przedmiotu wiary, ktéry domaga sie¢ od czlowieka lojalnosci.
Hamilton wskazuje tez sfery, w ktérych istnieje jeszcze Zywe do$wiadczenie
boskosci. Wedlug niego, seksualnosc¢ i $mier¢ sa tymi aspektami zycia cztowie-
ka, ktére niejako wyrywaja go z jednowymiarowej rzeczywistosci i pozwalaja
popatrze¢ na niag w innej perspektywie. Podkresla on jednoczesnie, ze Bog
stradycyjny’, ktérego rola bylo zaspokajanie naszych potrzeb i rozwigzywanie
probleméw, odszed! na zawsze. W zwiazku z tym mysliciel poszukuje bardziej
bezinteresownej relacji z Bogiem jako partnerem dialogu. Swoja uwage kieruje
wiec na postac Jezusa z Nazaretu. Jest On bowiem wzorem kogos, kto oddaje
sie blizniemu i szuka raczej jego korzysci anizeli wlasnej. Zdaniem Hamiltona,
podobne zadanie stoi przed kazdym chrzescijaninem jako uczniem Jezusa.
Winien on ,stawac sie Jezusem” i odkrywac Jego obecno$¢ w §wiecie w ramach
konkretnych sytuacji znaczonych nedza i niesprawiedliwo$cig®. Hamilton
postuluje utworzenie ,nowej etyki” Bylaby ona wynikiem odrzucenia obrazu
Boga transcendentnego jako falszywej idei. Czlowiek, zamiast oddawac czes¢
owemu idolowi, winien koncentrowac¢ sie na prowadzeniu odpowiedzialnego
i pokornego zycia oraz wykazywac wrazliwo$¢ na potrzeby bliznich®.

Bedacy pod wplywem ,logicznego pozytywizmu” Van Buren szuka
natomiast empirycznego sensu pojecia ,Bdg” Jego zdaniem, stowo to nie
daje czlowiekowi zadnego poznania, ktére mogloby by¢ potwierdzone przez
do$wiadczenie. Jest ono jedynie wyrazem subiektywnego punktu widzenia
przejawiajacego sie w odpowiedniej postawie zyciowej. Tre$¢ zawarta
w stowie ,Bog” jest zatem jedynie ekspresja indywiduum, a tym samym nie
odnosi sie do zadnej rzeczywisto$ci obiektywnej. Jedyne wiec, co pozostaje,
to zwr6ci¢ uwage wlasnie na sfere ludzkich postaw i czynéw. Cala istota
chrzescijanstwa sprowadza si¢ ostatecznie do pewnej formy przezywania
swego czlowieczenstwa. Na czym mialoby ono polega¢? Wzorem jest dla nas
Jezus jako czlowiek wolny, ale tez skierowany w strone $wiata. Osiagniecie
owej wolnosci od $wiata i jednoczes$nie otwarcie si¢ nan to cechy osoby
wierzacej**. Krytyka jezyka teologicznego prowadzi wiec Van Burena do

3t ET. Trotter, Variations on the ,,Death of God”, dz. cyt., s. 46.

2 R. Marle, Teologia tak zwanej ,,Smierci Boga”, dz. cyt., s. 108-109.
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utworzenia ,nowej chrystologii” majacej wymiar historyczny (fakt istnienia
Jezusa) i etyczny (ideal zycia i postepowania)®.

Thomas Altizer traktuje zagadnienie ,$mierci Boga” jako problem kultury,
w ktérej zanika odwolanie sie do transcendencji. Podkresla jednak, ze nie
mozna si¢ z tym tatwo pogodzi¢. Nalezy raczej szuka¢ znakéw obecnosci Boga
i w tym celu zwréci¢ sie w strone $wiata. Altizer ma na mysli immanentna
obecnos¢ istoty boskiej, ktéra podwazalaby wszelka forme jej transcendencji
(wyjatkowosci). W tym tez duchu dokonuje reinterpretacji pojecia wiary,
ktéra jest dla niego ryzykiem i gotowoscia do zaangazowania w sprawy
$wiata. Zrédtem inspiracji jest dla niego fakt wcielenia. Stowo staje sie ciatem,
wchodzi w $wiat, a nastepnie umiera w nim. W osobie Jezusa Bég pozbywa
sie swej transcendencji i abstrakcyjnej formy bytowania na rzecz immanencji.
W tym $wietle nalezy tez spojrze¢ na fenomen ,$mierci Boga’, ktéry zyskuje
tym samym znaczenie pozytywne. Bég bowiem sam siebie niejako unicestwit
po to, aby dowartos$ciowac swoje stworzenie. Od tej chwili jest On obecny
wylacznie w $wiecie. W konkretnych bytach stworzonych dokonuje sie
nieustanne wcielenie umozliwiajace doswiadczenie bliskosci Boga®*. Poglady
te sa okreslane mianem ,nowego immanentalizmu’, ktérego zadaniem
jest odkrycie Bozej obecnosci $wiecie, a tym samym odsloniecie nowych
perspektyw ludzkiej egzystencji*’.

Inny aspekt ukrycia Boga podkreslal Karl Barth. Uwaza on, ze méwic
o Bogu mozemy wylacznie na podstawie objawienia danego nam w Jezusie
Chrystusie. Poza nim Bég jest calkowicie nieznany. Tylko poprzez
paradoksalng manifestacje ukrycia Boga w Jezusie dostosowang do potrzeb
wiary mozna méwi¢ o Nim w sposéb uprawniony. Poza nia méwienie o Bogu
nie ma zadnej wartosci. Objawienie w osobie Chrystusa jest dla czlowieka
tak donioste poznawczo, poniewaz stanowi wyraz laski. Jest ona konieczna
do poznania Boga, poniewaz grzech naruszyl bardzo mocno zdolnosci
poznawcze czlowieka, ktéry od tej pory musi miec¢ specjalng pomoc w swoich
wysitkach poznawczych. Dotyczy to zwlaszcza poznania Boga, ktéry jest
catkowicie inny, niz nam ludziom mogloby sie wydawac?.

Motyw ,ukrycia Boga” dochodzi do glosu w pogladach Tracy’ego, ktéry
przeprowadza swoje analizy na plaszczyznie teologicznej i socjologicznej.
Pragnie on przede wszystkim dowarto$ciowacé teologiczna tradycje apofa-
tyczng, ktérej zwolennicy zamierzali zaakcentowac tajemnice Boga. Tajem-

% ET. Trotter, Variations on the ,,Death of God”, dz. cyt., s. 47.

% R. Marle, Teologia tak zwanej ,,Smierci Boga”, dz. cyt., s. 112-114; A. McGrath, The Twilight of
Atheism. The Rise and Fall of Disbelief in the Modern World, London 2005, s. 160.

7 ET. Trotter, Variations on the ,,Death of God”, dz. cyt., s. 46.

3% D.J. Peterson, Speaking of God, dz. cyt., s. 211-212.
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niczo$¢ Boga ma dla niego przede wszystkim sens pozytywny, poniewaz stuzy
podkresleniu catkowitej Jego inno$ci wobec wszelkiego bytu ziemskiego®.
Tracy podkresla tez ukryta obecnos¢ bytu boskiego w ogromie globalnego
cierpienia. Postuluje w zwigzku z tym potrzebe zwrécenia sie ku ,,innym”. Pod
tym pojeciem rozumie on osoby cierpiace i wykluczone ze spoleczenstwa,
ktorych symbolami sa biblijne postacie wddw, sierot i cudzoziemcéw. Ludzie ci
zyja niejako na obrzezach spoleczenstwa i sa czesto ofiarami réznych systemoéw
opresji. Owym ,Innym” jest takze Bog, ktory ukrywa sie w nich®.

Ukrycie Boga w ludziach odrzuconych i ubogich podkresla tez jeden
z tworcow tzw. teologii wyzwolenia — Gustavo Gutierrez. Inspiracja byl dla
niego fakt wcielenia Jezusa — biedaczyny z Nazaretu, ktéry przyjat cialo ubogiego
i urodzil si¢ na peryferiach cesarstwa. Bog ukryty w Jezusie i we wszystkich
odrzuconych stawia nas w obliczu wyzwania i zacheca do dania odpowiedzi.
Tym, ktdérzy sluza im pomoca, pozwala doswiadczy¢ swojej obecnosci i udziela
swego zycia*..

O ,,ukryciu Boga” méwi sie tez niekiedy z perspektywy feministycznej, czego
dobrym przykladem sa poglady amerykanskiej teolozki Johnson. Jej rozwazania
przebiegaja na dwdch poziomach: ontologicznym i epistemologicznym. Pod-
kresla ona przede wszystkim radykalna transcendencje Boga, ktérej wyrazem jest
pozostawanie tajemnicg nawet w momencie objawienia. Ponadto ukrycie Boga
zachodzi na poziomie poznania. Johnson podkresla, ze miedzy rzeczywistoscia
boska a jezykiem ludzkim brakuje adekwatnosci. Boga nie mozna wiec poznac
iw pelni ujac za pomoca jezyka. Zwlaszcza ze jezyk ten zdominowany jest przez
terminy patriarchalne, co przyczynia sie dodatkowo do zakrycia prawdziwego
oblicza istoty boskiej*.

Zakonczenie

Celem powyzszych rozwazan bylo ukazanie, ze majacego swoje zZrédlo
w filozofii Nietzschego sformulowania ,$mier¢ Boga” nie mozna odczytywaé
dostownie, ale raczej trzeba je traktowac jako pewna metafore. Stuzytaby ona
do opisu nie tyle jakiego$ zabdjstwa dokonanego na bycie boskim, ile odsuniecia
sie Boga od $wiata i czlowieka, czyli Jego ukrycia sie.

Na taka interpretacje pozwala analiza pogladéw wybranych filozoféw
i teologéw, ktérzy zajmowali sie zagadnieniem ,$mierci” (ukrycia) Boga.

% D. Tracy, The Hidden God. The Divine Other of Liberation, ,,Cross Currents” 46 (1996), s. 12-13.

4 Tamze, s. 5-9.
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2 E. Johnson, She Who Is: The Mystery of God in Feminist Theological Discourse, New York 1992,
s. 104-111.
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W pierwszej czesci zostaly zaprezentowane jego gléwne interpretacje filo-
zoficzne, ktére mozemy sprowadzi¢ do trzech plaszczyzn: ontologicznej
(Heidegger — subiektywizacja sfery nadnaturalnej; Tillich — ukrycie
tajemnicy Boga w wyniku antropomorfizacji), etycznej (Hegel — ukrycie
w czlowieku bedacym moralnym ideatem; Sartre i Buber — ukrycie w wyniku
uprzedmiotowienia czlowieka; Nietzsche, Heidegger, Sartre — ukrycie jako efekt
laicyzacji i nihilizmu) oraz epistemologicznej (Heidegger — nieadekwatnos¢
poje¢ w opisie Boga; Tillich — symbolizm wypowiedzi). W drugiej czesci zostato
zaproponowane spojrzenie na interesujace nas zagadnienie z perspektywy
teologicznej. Cale bogactwo tresci z nia zwigzanych mozna sprowadzi¢ do
czterech gléwnych sfer: mistycznej (Luter, Barth — ukrycie przez Boga swojej
natury i woli; Hamilton — troska o wlasciwy obraz Boga; Vahanian, Tracy —
apofatyzm), ontologicznej (Altizer — immanencja Boga), etycznej (Hamilton,
Tracy, Guttierez, Johnson — obecno$¢ Boga w ludziach potrzebujacych
i uciskanych; Van Buren — ideal czlowieczenistwa) oraz epistemologicznej (Cox,
Van Buren — ukrycie w wyniku stosowania poje¢ nieweryfikowalnych).

Wida¢ wiec, ze pewne konteksty znaczeniowe wyrazenia ,$mierc
Boga” sa wspdlne filozofom i teologom. Przy uwaznym przyjrzeniu sie
zaprezentowanym stanowiskom mozemy stwierdzi¢, ze ich przedstawiciele
swoja uwage kieruja zwlaszcza w strone zagadnien etycznych i epistemo-
logicznych. Po pierwsze, mozna zauwazy¢ tendencje polegajaca na prébie
sprowadzenia calej sfery religii do etyki indywidualnej lub spotecznej, dzieki
czemu zyskataby ona na konkretnosci. Tym samym eliminacji ulegtaby cata
sfera nadnaturalna. Pojawia si¢ wowczas pytanie, czy religia miataby jeszcze
jakas racje bytu. Druga wazna rzecza sa kwestie zwiazane z mozliwoscia
poznania i adekwatnego opisu bytu boskiego. Wielu myslicieli podkresla
w tym miejscu niedostepno$¢ poznawcza Boga, ktéry jest dla czlowieka
tajemnica, oraz stabos¢ uzywanego aparatu pojeciowego. Wydaje sie, ze swoj
wplyw w tym wzgledzie wywarla podwazajaca role rozumu w kwestiach
wiary tradycja protestancka, z ktérej wywodzila sie wiekszo$¢ prezento-
wanych wyzej myslicieli, oraz w niektérych przypadkach pozytywizm
logiczny ze swoim weryfikacjonizmem.

Znamienne, ze wlasciwie zaden z filozoféw i teologéw nie podwaza istnienia
bytu boskiego. Natomiast kazdy z nich okresla go przede wszystkim mianem
tajemnicy, unikajac tym samym blizszej charakterystyki. Wydaje sie, ze w ten
sposob prébuja oni zapobiec niebezpieczenstwu antropomorfizacji. Niemniej
jednak wazne okazuje si¢ poglebienie badan wlasnie nad ontologia bytu
boskiego u poszczegélnych myslicieli i wyartykulowanie, co wlasciwie rozu-
mieja oni pod pojeciem Boga (Absolutu).
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Fenomen okreslany mianem ,$mierci Boga” jest wlasciwie sposobem
Jego ukrycia sie w $wiecie. Przyczyna owego ukrycia moze by¢ arbitralna
decyzja samego bytu boskiego, ale moze tez ono nastapi¢ w wyniku dziatania
czlowieka. Stan ten nie jest chyba permanentny, ale ma charakter tymczasowy.
Zycie ludzkie toczy sie wiec w $wiecie wypetnionym dwuznacznoscia. Wydaje
sie, ze dwuznaczne s3 takze wszelkie przejawy ,$mierci” czy tez ukrycia sie
Boga. Moéwiac jezykiem Jaspersa, moga one stac si¢ swoistymi ,szyframi”
Transcendencji, ktéra cho¢ ukryta, bedzie chciata jednak jako$ nam si¢ objawiac.

Summary
Death or hiddeness of God? Philosophical-theological context of this problem

The paper presents the different ways of the interpretation of the thesis of “death of God”
(F. Nietzsche). It shows that we should understand this phrase not as killing of God but rather
as his “hiddeness” The paper has two parts: philosophical and theological. The philosophical
“hiddeness of God” has three dimensions: ontological (Heidegger — subjective supernatural zone;
Tillich — mystery of God), ethical (Hegel — God as moral ideal; Sartre and Buber — objectifying of
man; Nietzsche, Heidegger, Sartre — secularization and nihilism) and epistemological (Heidegger
— lack of adequacy of concepts in description of God; Tillich — symbolism of expressions). The
theological “hiddeness” has four dimensions: mystical (Luter, Barth — God hides his nature and
will; Hamilton — concern for the right image of God; Vahanian, Tracy — apophatism), ontological
(Altizer — immanence of God), ethical (Hamilton, Tracy, Guttierez, Johnson — presence in poor
people; Van Buren — ideal of humanity) and epistemological (Cox, Van Buren — concepts without

empirical sense).

Ks. Karol Jasinski — doktor nauk humanistycznych w zakresie filozo-
fii; adiunkt w Katedrze Filozofii i Antropologii Wydzialu Teologii UWM
w Olsztynie; zajmuje sie problematyka z zakresu historii filozofii nowozyt-
nej i wspolczesnej, antropologii filozoficznej oraz filozofii religii, a takze te-
matyka dialogu miedzy religia a kulturg; publikowat m.in. w ,,Idei’; , Filozofii
Chrzescijanskiej’, ,, Studiach Koszalirisko-Kolobrzeskich”



Antoni Kara$ CSsR
WSD — Tuchéw

Sw. ANZELMA Z CANTERBURY ONTOLOGICZNO-
-TEOLOGICZNY SYSTEM MORALNOSCI

Stowa kluczowe: Sw. Anzelm, system moralnosci, teologia moralna
Keywords: St. Anselm, moral system, moral theology
Schliisselworter: St. Anselm, Moralsystem, Moraltheologie

O ile filozoficzna i teologiczna my$l sw. Anzelma doczekala sie licznych
opracowan, o tyle jego mysl moralna wcigz pozostaje swego rodzaju prze-
strzenia do zagospodarowania'. Przyczyna takiego stanu moze by¢ brak
u niego wyraznego wyeksponowania problematyki moralnej, do czego przy-
wykli$émy od czasu wyodrebnienia sie teologii moralnej jako odrebnej dyscy-
pliny teologicznej, oraz filozoficzno-teologiczny charakter jego pism. Uwazna
lektura dziet Anzelma pozwala jednak dostrzec dobrze przemyslany system
moralnosci, ktéry zostal uksztaltowany w oparciu o filozofie, antropologie,
teologie, ascetyke, nauczanie Kosciola oraz Pismo Swiete.

Na szczegblna uwage pod wzgledem problematyki moralnej oprécz Mono-
logionu i Proslogionu zastuguja trzy dzieta: De veritate, ktére wyjasnia, na czym
polega prawo$¢ moralna (rectitudo) oraz relacja zachodzaca pomiedzy prawo-
$cig a prawda, sprawiedliwoscia i wolnoscia; De libertate arbitrii, gdzie Anzelm
rozwaza, na czym polega natura wolnosci, ujmuje relacje wolnos$ci do prawo-
$ci oraz podkresla jej niezbywalny charakter; De casu diaboli, ktére stanowi
jakby historyczne uzasadnienie przedstawionej wczesniej koncepcji wolno-
$ci woli. W tym dziele Anzelm precyzuje wiele elementéw dotyczacych wol-
nosci woli i natury zfa.

W pismach Anzelma, oprécz konkretnych wskazéwek postepowania mo-
ralnego udzielanych niektérym osobom? mozna zauwazy¢ ontologiczno-teo-

! Krotkiego opracowania mysli moralnej $w. Anzelma dokonali: R. Allers, Anselm von Canterbury.

Leben, Lehre, Werke, Wien 1936, s. 102-121; G.B. Sadler, Freedom, Inclinations of the Will, and Virtue
in Anselm’s Moral Theory, ,Proceedings of the American Catholic Philosophical Association’, 81
(2007) [wyd. 2008], p. 91-108.

2 Przykladem moze by¢ jego list do irlandzkiego krola, ktéremu nakazuje czytanie Pisma Swietego
w celu doktadnego poznania przykazan Pana; S. Anselmi Cantuariensis Archiepiscopi Opera omnia,
t. 11, Epistola 435. Ad Muriardachum regem Hiberniae, red. E. Schmitt, Stuttgard-Bad Constatt 1968,
s. 382-383. Innym przykladem udzielania konkretnych wskazéwek moralnych jest rowniez list do
Conniusa, w ktorym Anzelm pisze na temat pychy i pokory; S. Anselmi Cantuariensis Archiepiscopi
Opera omnia, Epistola 285. Ad Conum, dz. cyt. s. 203-204. W przypisach artykutu uzywane sg
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logiczny system moralnosci oparty na takich pojeciach, jak rozum, rectitudo
(prawosc), sprawiedliwo$¢, prawda, powinnosé, wolnosé woli oraz mitosé. Two-
rzg one filary tego systemu i wyznaczaja tym samym poszczeg6lne etapy analizy
jego moralnej mysli, ktéra oparta jest na ontologii Bytu Absolutnego oraz bytu
stworzonego. Aksjologia $w. Anzelma wyrasta bowiem z ontologii.

1. Rozum

Chociaz nie znajdziemy u Anzelma osobnego traktatu po$wieconego rozu-
mowi, tak jak w przypadku woli, to jednak mozna dostrzec jego fundamental-
na role w moralnym systemie. W Monologionie, jednym z wazniejszych dziet
Swietego, znajduje sie wiele fragmentéw, ktére wskazuja bezposrednio na kie-
rowniczg role rozumu?® czlowieka w jego dzialaniu. Juz w pierwszym rozdzia-
le Anzelm odwoluje sie nie do autorytetu wiary czy tez Pisma Swietego, lecz
do rozumu, ktéry dany jest kazdemu czlowiekowi. Pod jego kierunkiem czlo-
wiek poznaje prawde oraz te rzeczy, ktére sa dobre. Rozum, nawet bez pomocy
wiary, prowadzi do poznania wielu prawd. Jezeli kto$ nie zna Boga, poniewaz
o Nim nie styszal, lub nie wierzy w Niego, albo nie zna wielu prawd, w ktére lu-
dzie wierzg, to przynajmniej o czesci tych prawd moze si¢ przekonac¢ na podsta-
wie samego tylko rozumu®.

Poznane przez rozum dobro staje si¢ celem woli. Wyrazony w klasycznej for-
mule #il volitum, quin praecognitum porzadek uprzednioéci poznania wzgle-
dem chcenia Anzelm potwierdza nastepujacymi slowami: ,(...) stworzenie
rozumne powinno skierowaé cala swoja moc i wole ku zapamietaniu i pozna-
niu, i ukochaniu najwyzszego dobra, poznaje bowiem, ze po to ma wlasny swdj
byt™. Moze nie czesto, jednak za to w kulminacyjnych i znaczacych miejscach
analiz teologicznych i filozoficznych, Anzelm méwi wprost o zaleznosci woli

nastepujace skréty dziet sw. Anzelma: M (Monologion); P (Proslogion); DLA (De Libertate Arbitrii);
DCD (De Casu Diaboli); DV (De Veritate). Po skrocie podaje rozdziat oraz strony polskiego wydania,
mianowicie odpowiednio: Anzelm z Canterbury, Monologion. Proslogion, ttum. T. Wiodarczyk,
Warszawa 1992; tenze, O prawdzie. O wolnosci woli. O upadku diabla, ttum. A. Stefaniczyk, Kety
2011.

> Mowigc o czlowieku i jego zdolnoséciach poznawczych oraz pamieci, Anzelm uzywa réznych okredlen,
jak ,,umyst ludzki’, ,,umyst rozumny”, ,,rozum umystu” (Yac. rationalis mens lub ratione mentis).
Augustynski termin mens mozna ttumaczy¢ réwniez jako ,,rozum ducha”. Tym pojeciem Augustyn
wyrazal calg duchows strukture bytu ludzkiego, przeciwstawiona ciatu, a obejmujacg zaréwno
duchowa wladz¢ poznawczg, o ktora chodzi w tekscie, jak i wole; por. M, 1, s. 14, wraz z przypisem
11; M, 32, s. 78. wraz z przypisem 191.

4 Por.M, 1,s.13n.

M, 68, s. 121. Anzelm nawiazuje tutaj do Pwt 6, 5: Bedziesz mitowal twojego Boga, Jahwe, z calego

swego serca, z calej duszy swojej, ze wszystkich swych sit (por. Mt 22, 37). Bog jest dobrem najwyzszym

i samoistnym - tak poznaje umyst - dlatego wola powinna Go kocha¢ ponad wszystko i absolutnie.

Czynigc tak, stworzenie urzeczywistnia swoja nature.
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od rozumu, czyli o prymacie rozumu zaréwno w dzialaniu, jak i w kochaniu®.
Na tej podstawie mozna utrzymywac, ze rozum na tych etapach aktu moral-
nego, jakimi sa poznanie, chcenie oraz kochanie dobra, odgrywa naczelna role.

Kazdy system moralny podaje teorie relacji czlowieka do dobra oraz dazenia
do niego. Dopiero na podstawie tej teorii mozna przedstawic i wyjasnic¢ daze-
nie do konkretnego dobra. Teoria relacji cztowieka do dobra w ujeciu Anzelma
bierze swdj poczatek w Bogu. Bdg, stwarzajac czlowieka na swoj obraz i podo-
bienstwo, wycisnal w nim dwa porzadki: bytu i dobra. Wyraza to scholastyczna
formula ens et bonum convertuntur — byt i dobro pokrywaja sie. Oznacza to nie
tylko, ze dobro pochodzi od Dobra Najwyzszego, natomiast byt od Najwyzsze-
go Bytu, lecz Zze te dwa porzadki sg nierozerwalne’. Dla istot rozumnych 6w po-
rzadek bytu i dobra mozna nazwac¢ porzadkiem moralnym.

Anzelm wyréznia dwa rodzaje dobra. Pierwszy okresla jako pozyteczne
i wygodne (utile i commodum), drugi zaszczytne (honorowe, uczciwe) i spra-
wiedliwe (honestum i iustum). Dazenie do dobra przyjemnego i prawego jest
fundamentalnym darem Boga danym ludzkiej naturze, ktéra sposréd innych
substancji wyrdznia si¢ rozumnoscia. Takie terminy, jak rectitudo, sprawiedli-
wos$c i prawda, w mysli moralnej Anzelma sa $cisle powigzane z rozumem w ta-
kim znaczeniu, Ze pozwalaja odczytac¢ i wskazac dobro, do ktérego dazy wola.

2. Rectitudo

W analizie terminu rectitudo stusznie zadaje sie pytanie, czy jest on przy-
padkowy, wzglednie réwnowazny dla takich terminéw, jak ,,prawda’;, ,prawosc’,
»stusznosc’; ,,poprawnosc’, czy tez jest to dobrze przemyslana kluczowa katego-
ria systemu filozoficznego i teologicznego $w. Anzelma. A. Stefanczyk zauwaza,
ze rectitudo ma co najmniej dwie plaszczyzny znaczeniowe. Pierwsza stano-
wi aspekt epistemologiczny. Drugie znaczenie rectitudo odnosi sie¢ do zasady
przywracajacej porzadek w kosmosie, do ktérego wdart si¢ grzech, czyli zto®.
Oznacza wszystko to, co jest zgodne z intencja i planem Boga; Ze co$ jest praw-
dziwe, jezeli jest w taki sposéb, w jaki Bog chcial, aby bylo. Prawo$¢, podobnie
jak prawda, jest absolutem, warto$ciag sama w sobie, ktéra nie potrzebuje nicze-
go z zewnatrz dla swojej tresci. Mozna ja poja¢ samym umystem®. Podobnie jak
prawos¢ i prawda, tak réwniez sprawiedliwo$¢ w koncepcji Anzelma definiuja
sie przez siebie nawzajem. Rectitudo zatem nie jest terminem przypadkowym.

¢ Por. tamze, s. 121.

7 Por. R. Allers, Anselm von Canterbury..., dz. cyt., s. 107.

8 Por. A. Stefanczyk, Wprowadzenie, w: $w. Anzelm z Canterbury, O prawdzie. O wolnosci woli.
O upadku diabla, dz. cyt., s. 6-8.

9 Por. DV, XII, s. 91.
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Rectitudo oznacza rowniez bezwarunkowe respektowanie powinnosci (de-
bere), wynikajacej z poznania celowosci rzeczy. Wystarczy obserwowac rzecz,
rozpoznac¢ jej ukierunkowanie do celu, czyli przeznaczenie, aby uchwycié¢
tkwiace w niej debere, czyli zobowiazanie do bycia sobg. Ujecie debere po-
zwala lepiej zachowa¢ wlasne ukierunkowanie do celu, czyli swoje przezna-
czenie. Stworzenia obdarzone rozumem sa wezwane do zrozumienia swojej
powinnosci (intelligere quid debeat). Ten bezwarunkowy respekt rectitudo
wzgledem powinnosci wynika z zachowania prawosci dla samej prawosci
(rectitudo propter ipsam rectitudinem), a nie z motywacji, ktéra jest wobec
niej zewnetrzna'.

3. Sprawiedliwos¢

Pojecie rectitudo wiaze sie Scisle z pojeciem sprawiedliwo$ci. Anzelm nazy-
wa dziataniem sprawiedliwym jedynie dzialanie istot rozumnych, gdy spetniony
jest jeden warunek. Natura rozumna musi poprawnie chcie¢. Nie jest sprawie-
dliwy, kto jedynie poprawnie poznaje albo w spos6b prawy postepuje, natomiast
brak mu poprawnego chcenia, czyli chce w sposéb nieprawy. Sprawiedliwos¢
nie jest sprawiedliwo$cia wiedzy czy prawoscia dzialania, lecz prawoscia woli.
W prawosci woli lezy istota sprawiedliwosci. Nie jest takze sprawiedliwy ten,
kto czyni, co powinien, jezeli nie chce tego czyni¢, a zostal zmuszony". Anzelm
podkresla, ze wola jest sprawiedliwa wtedy, kiedy zachowuje prawo$¢ z powo-
du samej prawosci'®. O sprawiedliwos$ci mozna wiec méwicé wtedy, gdy prawos¢
jest przyczyna prawego dzialania. Lek przed kara czy tez nadzieja na zaptate
nie zakltadaja jeszcze sprawiedliwo$ci. Prawo$¢ musi by¢ zaréwno celem, przy-
czyny, jak i srodkiem dziatania. Sprawiedliwos¢ wymaga chcenia ze wzgledu na
to, co jest sprawiedliwe. Zatem prawe dzialanie jest dzialaniem sprawiedliwym,
czyli moralnie dobrym.

Sprawiedliwo$¢, ktdra jest prawoscia woli, jest konieczna w dazeniu czlo-
wieka do prawdziwego dobra. Owo dazenie do dobra, ktére Anzelm nazywa
szczeéciem, sprawia wola'®. Gdyby wola nie chciala jakiego$ dobra, wéwczas
by do niego nie dazyla. Szczescie zatem staje si¢ udziatem tego, kto chce by¢

Por. tamze, s. 93n; por. C. Viola, Anzelm z Aosty. Wiara i szukanie zrozumienia, ttum. W. Zielinski,
Lublin 2009, s. 84-86.

1 Por. DV, X1, s. 93n.

> Por. tamze, s. 99.

Beatitudo w odniesieniu do Boga jest thumaczone jako ,,$wigto$¢”, w pozostatych przypadkach jako
»szczescie” badz ,,szczesliwosc. ,,Szezescie” faczy sie z naturalng inklinacja stworzenia rozumnego do
wiasnej pomyslnosci i wlasnego pozytku (commodum), natomiast ,,szczesliwo$¢” byltaby dodatkowo
sprzegnieta ze sprawiedliwoscia (iustum, rectum), w konsekwencji z bezgrzesznoscia, czyli zgodnoscia
z boskim projektem; por. tamze, s. 211-213, przyp. 29.
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szczes$liwym. Nie moze by¢ szczesliwy ten, kto nie chce szczesliwosci. Prawdzi-
wa szczesliwos¢ musi by¢ jednak zawsze potaczona ze sprawiedliwoscia (pra-
woscia). Jezeli zabraknie owego polaczenia w woli szczescia i sprawiedliwosci,
woéwczas pojawia sie zlo i niesprawiedliwos¢.

4. Prawda

Koniecznym dopelnieniem prawosci i sprawiedliwosci jest prawda. Zagad-
nienia poswiecone tej kwestii $w. Anzelm zawarl zasadniczo w De veritate, gdzie
wychodzi od Objawienia, ktdre moéwi, ze Bog jest Prawda. Opierajac sie na tym
biblijnym zalozeniu, bada on prawde w réznych aspektach: prawde oznaczania,
mowy (wypowiedzi), mniemania, woli, dzialania naturalnego i nienaturalnego,
zmystéw oraz istoty rzeczy, ktdra $cisle faczy sie z Prawda Najwyzsza'.

Prawda mowy (oratio) polega na méwieniu tego, co jest (esse quod est). M6-
wienie tak, jak sie rzeczy maja, sprawia, Ze prawda jest w mowie i mowa jest
prawdziwa. Zatem celem wypowiedzi jest ,powinno$¢” stwierdzania, jak sie
rzeczy maja". Kiedy wiec mowa oznacza to, co powinna oznaczaé, wtedy jest
poprawna, a zatem prawda mowy jest poprawnoscia. Dla mowy bycie prawa
oznacza bycie prawdziwa, czyli wyrazanie tego, jak sie rzeczy maja. W przypad-
ku mowy prawda jest prawoscia lub poprawnoscia'®.

Anzelm poréwnuje mowe (oratio) z jej znaczeniem oraz z bytem, do ktére-
go to znaczenie powinno sie odnosi¢. Zasadnicza ptaszczyzne dochodzenia do
prawdy stanowia gramatyka i logika. Jego koncepcja prawdy ukazuje droge, jaka
trzeba przeby¢, by dotrze¢ do poznania, bedacego w tym wypadku refleksja nad
struktura jezyka (oratio). Owa oratio ma significatio, ktéra ,powinna” polaczy¢
sie na koricu z bytem. Esse rzeczy naklada wiec reguly (rectitudo) temu, kto po-
stuguje si¢ jezykiem, i nadaje znaczenie poszczegdlnym stowom, zdaniom i calej

4 Por. DV, I-VI], s. 47n.

5 Por. DV, II, s. 52-53. Warto przypomniec¢ tu klasyczng koncepcje prawdy, ktéra pochodzi od
$w. Tomasza. Akwinata pojmuje prawde jako adaequatio intellectus et rei. Te dwie koncepcje nie
sg ze sobg sprzeczne, o czym méwi w De veritate (q.1, a.1, resp.), lecz uznaje si¢ je za koncepcje
komplementarne. Teoria $w. Tomasza akcentuje relacje zachodzacg migdzy intelektem i res (rzecza),
natomiast Anzelm z jednej strony poréwnuje mowe (oratio) z jej znaczeniem, a z drugiej strony
z bytem, do ktérego to znaczenie powinno si¢ odnosi¢. W tym sensie Anzelmianska koncepcja
prawdy znajduje si¢ raczej na plaszczyznie gramatyki i logiki, a koncepcja $w. Tomasza na plaszczyznie
aktualnie poznajacego intelektu i bezposredniego poznania res. Chociaz punkt wyjscia tych dwéch
teorii jest rozny, to ich punkt dojscia jest taki sam, z tg jednak réznicg, ze Anzelm pozostaje zawsze
wewnatrz oratio, ktéra moze by¢ pojmowana wylacznie jako bytowo$¢ gramatyczna lub jezykowa,
podczas gdy u Tomasza chodzi o zywy i zywotny akt mysli jako takiej. W konsekwencji Anzelmiariska
koncepcja prawdy zalezy od teorii jezyka, natomiast Tomaszowa jest rownoczes$nie koncepcja
ontologiczng i psychologiczng, owocem dynamicznego procesu, ktory taczy res z intelektem; por.
C. Viola, Anzelm z Aosty..., dz. cyt., s. 78-81.

6 Por. DV, II, 5. 52-53; por. C. Viola, Anzelm z Aosty..., dz. cyt., s. 78.
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mowie. Mowa musi wiec koniecznie ksztaltowac sie wedlug esse rzeczy i stwier-
dzad, jak sie rzeczy maja.

Odnoszac si¢ do prawdy dzialania, o ktérej mowa w dziesigtym rozdziale
De veritate, $w. Anzelm przytacza stowa z Ewangelii $w. Jana: kto czyni prawde,
przychodzi do Swiatta (] 3, 21). Kto czyni, co powinien czyni¢, ten czyni dobrze
i czyni prawos¢. Czynienie prawosci jest wiec czynieniem prawdy. Czynié na-
tomiast prawde oznacza dobrze czyni¢. Prawda w dzialaniu, ktéra jest rowniez
prawoscia, odnosi sie tylko do istot rozumnych, poniewaz ich prawe dzialanie
nie pochodzi z koniecznosci, lecz prawej woli. Prawda dzialania nie moze by¢
oddzielona od wypowiedzi. Zachodzi ona wéwczas, gdy dana wypowiedz czyni
prawde, a wiec jest prawdziwa. Zatem moralne dzialanie ma miejsce wowczas,
gdy opiera si¢ na prawdzie.

Prawde zmysléw Anzelm omawia w VI rozdziale De veritate. Zmysly sa za-
wsze prawdziwe, poniewaz ze swej natury przekazuja to, co przekazywaé po-
winny, czyli prawo$¢ i prawde. Blad bierze si¢ nie ze zmystéw jako takich, ale
z opinii, jaka czlowiek formuluje o postrzezeniach zmystowych'’.

Prawde istoty rzeczy, ktéra Scisle laczy sie z Prawda Najwyzsza, Anzelm
sprowadza do rectitudo, czyli do prawosci. Rzecz jest najpierw w umysle Boga,
czyli w Jego Stowie. Nastepnie jest ona sama w sobie, czyli w swej istocie (rze-
czy), a na koncu jest przedmiotem ludzkiego poznania i jezyka, ktéry oznacza
te rzecz.

5. Idea powinnosci (debere)

Porzadek ustanowiony przez Boga, dostepny ludzkiemu umystowi poprzez
prawos¢, sprawiedliwo$¢ i prawde, domaga sie zachowania go zawsze, wsze-
dzie i bez wyjatkow'®. Na strazy zachowania go stoi powinnos¢. Idea powinno-
$ci (debere) u $w. Anzelma, ktora oznacza przede wszystkim koniecznos¢, jest
narzucona przez esse, czyli byt rzeczy (res). Z tej przyczyny nie jest to juz ko-
niecznos¢, ktéra mozna dowolnie przyjaé, ale narzuca sie ona sama przez sie.
W koncepcji prawdy, ktéra wychodzi od jezyka i do niego dochodzi, powin-
no$¢ pochodzi od mowy (oratio), ktéra ma okreslone znaczenie, dokladnie re-
gulowane przez esse (res). W przeciwnym razie wszelki dostep do esse rzeczy za
posrednictwem mowy staje sie niemozliwy, tak samo jak wszelka komunikacja
miedzy dwoma dyskursami staje si¢ utomna, jezeli reguty dyskursu nie sg opar-
te na esse rzeczy. Oparcie na esse eliminuje arbitralnos¢ oratio, absolutng arbi-

17" Por. DV, VI, s. 69n.

18 Stworzenie ma wobec Stworcy nie tylko wdzieczno$¢, ale réwniez powinno$¢ i obowiazek bycia,
chcenia, dziatania, oznaczania, poznawania, jak powinno by¢, chcie¢, itd. Por. DV, VII, s. 73n. wraz
z przypisem 31.
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tralno$¢ dyskursu i jezyka. Esse rzeczy naktada wiec reguly (rectitudo) temu,
kto posluguje sie jezykiem, i nadaje znaczenie mowie. Mowa zatem musi ko-
niecznie ksztaltowac sie wedlug esse rzeczy i stwierdzad, jak sie rzeczy maja.
Owa koniecznos¢ ksztaltowania sie¢ mowy wedlug esse gwarantuje jej prawdzi-
wos¢. Zatem osoba, ktéra postuguje sie jezykiem, jest zobowiazna do wyraza-
nia prawdy®.

Idee debere Anzelm $cisle faczy z celowoscia bytu. Szczegélnag plaszczyzna
polaczenia celowosci bytu i powinnosci jest prawda. Prawda jest jednoczesnie
prawoscia, ktéra w dzialaniu staje sie szczegélnym przymiotem woli. Prawos¢
woli jest jej prawda, tzn. zgodnoscia bytu i powinnosci.

6. Wolnosc¢ woli

Do tej pory omawiane byly zagadnienia zwiazane z rozumem i prawdziwym
(prawym, sprawiedliwym) dobrem przez niego poznawanym. Pora wiec przejs¢
do tej wladzy duszy, ktéra bezposrednio odpowiedzialna jest za dazenie do do-
bra, czyli do woli. Anzelm podkresla wolnos¢ woli (libertas arbitrii) w dazeniu
do dobra wskazanego przez rozum. Wolno$¢ woli bedaca moca (potestas) polega
na zachowaniu prawosci woli z milosci do samej prawosci®. Po raz kolejny An-
zelm przytacza doktryne o prawosci (rectitudo). Tym razem wykorzystuje ja przy
omawianiu woli. Prawos¢ woli jest darem otrzymanym od Boga, ktérego nawet
On sam nie moze cztowiekowi odebra¢. Owa prawos$¢ czyni wole wolna. Ten, kto
dopuszcza si¢ nieprawosci, czyli grzechu, staje sie jego niewolnikiem, a jego wola
traci prawosc¢. Niewola grzechu nie znosi jednak wolnosci samej woli*'.

Podzial wolnosci woli, jakiego dokonuje Anzelm, kieruje uwage na ko-
nieczno$¢ uwzglednienia hierarchii bytéw. Na szczycie tego podzialu jest
wolnos$¢ woli Boga, ktéry posiada tzw. wolnos$¢ woli z siebie. W ten sposéb
Anzelm odréznia wolno$¢ woli z siebie od wolnosci stworzonej przez Boga
i otrzymanej. Ten rodzaj wolnosci maja aniotowie i ludzie. Wolno$¢ stworzo-
na i otrzymana dzieli sie na te, ktéra ma prawos¢, by ja zachowag, i na te, kto-
ra nie ma prawosci. Wolnos¢ woli majaca prawo$¢ dzieli sie na te, od ktorej
prawos$¢ moze by¢ odlaczona, i na te, od ktérej prawos¢ nie moze by¢ odla-
czona. Ta wolno$¢ woli, ktéra utrzymuje prawo$é w sposéb mozliwy do odta-
czenia, byla wlasciwa wszystkim aniolom, zanim dobrzy zostali utwierdzeni,
a zli upadli. Te prawos¢ mozliwa do odlaczenia maja wszyscy ludzie przed
$miercia, czyli w zyciu ziemskim. Wolno$¢ woli natomiast, ktéra posiada pra-
wos¢ w spos6b niemozliwy do odiaczenia, jest wlasciwa dobrym aniotom po

¥ Por. C. Viola, Anzelm z Aosty..., dz. cyt., s. 80-81.
2 Por. DLA, II1, s. 127; XIII; 157-159.
2l Por. DLA, VIII-X, s. 145n.
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upadku zlych oraz ludziom po $mierci. Wolno$¢ woli pozbawiona prawosci
dzieli sie na wolno$¢ woli pozbawiona prawosci z mozliwoscia odzyskania jej
oraz z niemozliwoscia jej odzyskania. Pierwsza jest wlasciwa tylko dla wszyst-
kich ludzi w doczesnym zyciu. Druga jest wlasciwa dla ztych aniotéw i ludzi:
aniotéw po upadku, ludzi po zakonczeniu tego zycia*.

Wymienione wyzej rodzaje wolnosci woli §wiadcza nie tylko o wnikliwosci
umystu $w. Anzelma, lecz takze ulatwiaja zrozumienie upadku diabfa (i tym sa-
mym kazdego czlowieka) oraz wytrwatosci w prawosci. Kazdy upadek jest wyni-
kiem wyboru moralnego nieporzadku przez wolna wole. Zrédlem tego upadku,
czyli grzechu, jest wolna wola cztowieka, stworzona przez Boga i otrzymana od
Niego. Omawiana problematyka moralna sprawia, ze przedmiotem szczegél-
nego zainteresowania staje si¢ wola stworzona i otrzymana. W rozdziale XIV
De casu diaboli Anzelm méwi o dwéch rodzajach woli stworzonej i otrzyma-
nej: woli prawosci (sprawiedliwosci, voluntas iustitiae) i woli do szcze$cia (vo-
luntas beatitudinis). Przyczyna upadku dobrego aniola bylo to, ze przyjat on
od Boga jedynie wole do szcze$cia, natomiast nie przyjat woli sprawiedliwo-
$ci. Bog dat aniotowi dwie wole, ktére sg nieroztaczne. Wola prawo$ci powinna
utrzymywac¢ w stosownych granicach wole do szczescia, zeby ogranicza¢ po-
zbawione prawosci dazenia woli. Dazac do szcze$cia, aniol (réwniez cztowiek)
moglby przekroczy¢ miare, lecz dzieki temu, ze chce sprawiedliwie”, nie be-
dzie jej przekraczal**. Sprawiedliwo$¢ (prawo$¢) powsciaga zatem wole, aby nie
chciata wiecej, niz wypada chcie¢ i niz jest pozyteczne. Po przyjeciu sprawie-
dliwosci wola zostala naznaczona powinnoscia, czyli zostala zobowigzana do
zachowania tego, co sprawiedliwe, lub porzucenia tego, co niesprawiedliwe®.
W tym miejscu nalezy podkresli¢ 6w podwdjny i nierozlaczny charakter woli
stworzonej i otrzymanej, jakim jest szczescie i sprawiedliwo$¢ (prawo$c). Gdyby
wola szczescia, bez zadnej potrzeby i niezmuszona zadng przemocs, porzucifa
sprawiedliwos$¢, ktdra tak pozytecznie i madrze zostala jej przez Boga dodana,
woéweczas korzystajac dobrowolnie ze swojej sily, chciataby wiecej, niz powin-
na chcie¢. Wola, ktéra porzucitaby zdobiaca ja sprawiedliwo$¢, pozostalaby jej
dluzniczka, poniewaz rozumne stworzenie, ktére raz przyjelo sprawiedliwos¢,
zawsze pozostaje wobec niej dluzne, chyba zeby odrzucito sprawiedliwos¢ pod
przemoca. Taki tok rozumowania pozwala Anzelmowi stwierdzi¢, ze przyjecie
i posiadanie sprawiedliwosci ukazuje nature ludzka jako godna pochwaly, nato-
miast porzucenie jej czyni osobe godna nagany. Zatem posiadanie i powinno$¢

2 Niemozliwos¢ odzyskania prawosci przez zlych aniotéw wyplywa z ich statusu ontycznego jako istot
czysto duchowych; por. $w. Anzelm, Cur Deus homo 11, 21, w: S. Anselmi Cantuariensis Archiepiscopi
Opera omnia, t. 1, dz. cyt., s. 132; por. DLA, XIV, s. 161.

Anzelm nazywa rowniez wole sprawiedliwg umiarkowana.

2 Por. DCD, X1V, s. 223n.

25 Por. tamze, s. 225n.

23
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dowodzi naturalnej godnosci, a nieposiadanie powoduje haribe osoby?. Powin-
nos$¢ posiadania sprawiedliwo$ci pochodzi od Boga, nieposiadanie natomiast
stalo sie za sprawa tego, kto porzucit lub porzuca sprawiedliwos$¢. W woli natu-
ry rozumnej, ktéra nie wytrwata w sprawiedliwosci, gani sie¢ nie zobowiazanie
do sprawiedliwosci, lecz jej porzucenie, niewytrwanie w niej. Anzelm konklu-
duje swoje wywody stwierdzeniem, Ze nie przed daniem aniolowi sprawiedli-
wosci, ale po jej odrzuceniu przez niego brak sprawiedliwosci jest nazywany
niesprawiedliwoscig, a nieposiadanie sprawiedliwosci jest byciem niesprawie-
dliwym. Jedno i drugie jest naganne z tego powodu, ze brak sprawiedliwosci tyl-
ko tam jest haniebny, gdzie ona by¢ powinna®.

Nieprzyjecie przez aniofa woli sprawiedliwosci prowadzi Anzelma do wnio-
sku, ze aniol-odstepca nie moze powrdcic¢ sam przez sie do woli sprawiedliwo-
$ci, poniewaz nigdy jej nie przyjal*, a wiec nigdy jej nie posiadal, chociaz zostata
mu ona dana przez Boga.

Grzech szatana, ktéry polegal na nieprzyjeciu, czyli odrzuceniu woli spra-
wiedliwoéci, zasadniczo popelnia réwniez cztowiek. Zrédlo upadku jest takie
samo: przyjecie od Boga jedynie woli szczescia i nieprzyjecie lub porzucenie
woli prawosci (sprawiedliwosci). Jezeli woli brakuje sprawiedliwosci, wowczas
jest ona zla. Z1o$¢ woli nie pochodzi od Boga, lecz od tego, kto chce, czyli kto
porusza swoja wole, a wiec od czlowieka®. Bég, ktéry stwarza natury wszystkich
rzeczy, w zaden sposob nie moze stwarzaé poszczegélnych dziatann wystepnej
woli lub poruszen ztej woli. Rozumowanie Anzelma w pelni wiec usprawiedli-
wia Boga, natomiast przyczyne zta upatruje on w ztej woli diabfa lub czlowieka,
poniewaz byt substancjalny odpowiada za swoje dziatanie.

Omawiajac mys$l moralng $w. Anzelma w kontekscie woli, nalezy réwniez
uwzgledni¢ jego rozumienie grzechu. Nie skupia on swojej uwagi na grzechu
w jego konkretnym i jednostkowym wymiarze, lecz ujmuje go w kontekscie zla
i wolnosci. W traktacie De casu diaboli w rozdziale dziewiatym Anzelm stwier-
dza, ze ztem jest niesprawiedliwos$¢, dobrem natomiast sprawiedliwos¢. Nie-
sprawiedliwo$¢ powinno sie uznawac za zto, ktdre jest brakiem dobra, poniewaz
ona czyni zlymi ludzi i aniotéw oraz sama wole. Jest ona wylacznie brakiem
sprawiedliwos$ci. Pierwotnie wola, ktéra pochodzi od Boga, zostala stworzona
jako prawa. Jak dlugo trwata w tej prawosci, nazywanej prawda albo sprawiedli-
woscia, w ktorej byla stworzona, tak dtugo byta sprawiedliwa. Gdy wola odwré-
cila si¢ od tego, czego powinna chcie¢, i zwrdcita sie do tego, czego nie powinna
pozada¢, utracila swoja pierwotna prawosc¢, w ktdrej zostata stworzona. Porzu-

% Por. DCD, XVI, s. 227, przyp. 33.
27" Por. DCD, X1V, s. 225n.
2 Por. DCD, XVII, s. 233.
2 Por. DCD, XX, s. 237n.
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cajac ja, przyjeta niesprawiedliwo$¢®. Innymi stowy, aniot nie moze powréci¢
do dobra, poniewaz odrzucit prawo$¢ (sprawiedliwos¢), nigdy jej nie przyjmu-
jac. Przewrotny aniot doszed! do bezgranicznego braku dobra jedynie poprzez
pozbawione granic nieumiarkowane pozadanie®.

Przez analogie mozna méwic¢ o upadku cztowieka. Grzech popelnia cztowiek
wowczas, kiedy dazy do szczescia, lecz bez sprawiedliwosci. Porzuca zatem pra-
wos¢ i pozada w sposéb nieumiarkowany. Nieprzyjecie Bozej sprawiedliwosci
i prawosci przyczynia si¢ do nieumiarkowanego dazenia woli cztowieka do do-
bra i jednocze$nie do grzechu.

7. Milos¢

Swego rodzaju korong moralnego systemu $w. Anzelma jest mito$¢. Jej zna-
czenie podkresla on przy réznych okazjach. Powoluje sie przy tym na Pismo
Swiete czy tez na znana maksyme §w. Augustyna ama et fac quod vis (kochaj
i czyn, co chcesz)®>. W jego systemie moralnym milos¢ jest celem ludzkiego
zycia oraz szczytem moralnej doskonalosci cztowieka. Ona pozwala kocha¢
Boga i Jego stworzenia. Godna uwagi u Anzelma jest relacja mitosci do rozu-
mu. Przez analogie do doskonato$ci ducha ludzkiego, polegajacej na uprzed-
nio$ci poznania wzgledem mitowania, Anzelm pisze o naturze mitosci u Trojcy
Swietej*. Pomijajac jego trynitarne rozwazania, nalezy doda¢, ze umitowanie
lub odrzucenie danego przedmiotu jest skutkiem poznania®. Rozum czlowieka,
ktéry poznaje prawdziwe dobro, pozwala je tez pamigtac. Dopiero tak poznane
i pamietane dobro istota rozumna moze pokochac¢®. Poznanie i pamie¢ u istot
rozumnych urzeczywistniaja si¢ w stosunku do réznych przedmiotéw: siebie
samego, Boga czy tez innych bytéw stworzonych. Chociaz mito$¢ do Boga nie
musi by¢ poprzedzona pelnym i catkowitym poznaniem, poniewaz w zyciu do-
czesnym jest to niemozliwe, to jednak na pierwszym miejscu czlowiek powi-
nien ja kierowa¢ do Boga, gdyz On jest najwyzszym dobrem. W Nim znajduje
takze swdj wzdr milos¢ do stworzen*. Milos¢ do Najwyzszego Dobra oraz do

% Anzelm utozsamia niebyt z niesprawiedliwoscig i nazywa go brakiem sprawiedliwosci; por. DCD,
IX,s. 195n.

31 Por. DCD, VII, s. 191n.

2, Quisquis enim charitate flagrat, non necesse est ut ei praecipiatur, nisi ut faciat quidquid voluerit”;
Homilia X (In Evangelium secundum Lucam), w: PL 158. S. Anselmi ex Beccensi Abbate Cantuariensis
Archiepiscopi Opera Omnia. Necnon Aedmeri monachi historia novorum et alia opuscula. Labore ac
studio D. Gabrielis Gerberon monachi Congregationis S. Mauri, red. J.-P. Migne Paris 1853, s. 651.

3 Por. M, 49-50, s. 99n.

* Por. tamze.

¥ Por. M, 67, s.119-120.

% ,(...) stworzenie rozumne zostalo uczynione po to, by kochalo najwyzsza istote ponad wszelkie dobro,
gdyz ona jest najwyzszym dobrem; co wiecej, by niczego nie kochato, jak tylko ja, albo ze wzgledu
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stworzen wynika z dobra poznanego przez rozum, ktéry nie tylko sie jej nie
sprzeciwia, ale rowniez gwarantuje jej autentycznos¢ i prawdziwosc.

Rozum, ktéry pozwala rozezna¢ prawdziwe dobro, przygotowuje serce czlo-
wieka do umilowania poznanego dobra, a odrzucenia dobra pozornego. W Mo-
nologionie $w. Anzelm pisze: ,Wreszcie, dla rozumnej natury by¢ rozumna nie
jest niczym innym, jak mdc odrézniaé to, co sprawiedliwe, od tego, co niespra-
wiedliwe, co prawdziwe, od tego, co nieprawdziwe, co dobre, od tego, co nie-
dobre, co bardziej dobre, od tego, co mniej dobre. Ale ta moznos$¢ jest dla niej
calkowicie bezuzyteczna i zbedna, jezeli tego, co odrdznia, nie kocha albo nie
odrzuca zgodnie z sadem prawdziwego rozeznania. Stad ostatecznie jasno wi-
da¢, ze kazdy [byt] rozumny po to istnieje, by tak jak z racji rozeznania ocenia
co$ jako bardziej lub mniej dobre, albo jako nie-dobre, by tak samo to bardziej
lub mniej kochat lub odrzucal™.

Zakonczenie

Analiza dziel §w. Anzelma pod katem jego systemu moralnego pozwala wy-
prowadzi¢ kilka istotnych wnioskéw. Przede wszystkim opiera on aksjologie na
ontologii bytu, u ktérej podstaw znajduje si¢ Bég, Byt Najwyzszy. Czlowiek,
bedacy najdoskonalszym stworzeniem Boga, obdarzony zostal prawym rozu-
mem, zdolnym pozna¢ prawde, oraz prawa wola, bedaca wtedy w pelni wolna,
kiedy pozada ona sprawiedliwego (zgodnego z rozumem) dobra.

Porzadek moralny wynika z porzadku bytu i porzadku dobra, ktére sie¢ po-
krywaja oraz sa poznawalne dla ludzkiego rozumu.

W moralnym systemie Anzelma szczeg6lna role odgrywaja rozum i wola.
Niekiedy mozna sie spotka¢ z zywa dyskusja dotyczaca prymatu woli u Swie-
tego. Wydaje sie¢ jednak, ze tego rodzaju dyskusja nie ma wiekszego znaczenia,
poniewaz w moralnosci nie chodzi o to, czy wazniejsze jest poznanie czy poza-
danie, lecz o konieczno$¢ i niezbedno$¢ wzajemnej wspolpracy rozumu i woli.
Wzajemna wspoélpraca rozumu i woli cztowieka ma zapewni¢ prawo$¢ pozada-
nia oraz pozadanie prawosci. Owocem tej wspoélpracy jest akt moralny, ktéry
prowadzi czlowieka do spelniania dobra oraz stawania si¢ dobrym, lub zanie-
chania dziatania w celu unikniecia zta i stania sie ztym.

Bég obdarzyl istoty rozumne wola szczescia i wola prawosci (sprawiedli-
wosci). Ten podwdjny charakter woli zaleznej od rozumu sprawia, ze czlowiek

na nig, poniewaz ona jest dobra sama przez sie, a wszystko inne jest dobre wylacznie tylko przez
nig. Kocha¢ ja jednak moze tylko wtedy, jezeli staralo sie bedzie usilnie o niej pamietac i ja pozna¢.
Jasne jest wigc, Ze stworzenie rozumne powinno skierowa¢ catg swoja moc i wole ku zapamietaniu
i poznaniu, i ukochaniu najwyzszego dobra, poznaje bowiem, Ze po to ma wlasny swoj byt”; M, 68,
s. 121.

3 Tamze, s. 120-121.
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pozada sprawiedliwie ze wzgledu na sama sprawiedliwos¢. Wola staje sie nie-
sprawiedliwa, kiedy pozada dobra (szczes$cia) w sposéb nieumiarkowany, tzn.
bez woli prawosci.

W systemie moralnym Anzelma termin rectitudo, czyli prawo$¢, pod-
kresla nie tylko zaleznos$¢ od prawego rozumu czlowieka, ale przede wszyst-
kim zgodno$¢ z porzadkiem ustanowionym przez Boga. Rectitudo zatem wy-
znacza powinno$¢ (debere) oraz okresla sprawiedliwosc, o ktérej mozna méwié
w przypadku dzialania istot rozumnych jedynie wéwczas, gdy natura rozumna
poprawnie chce jakiego$ dobra.

Korona systemu moralnego sw. Anzelma jest mito$¢. Pojawia sie¢ ona wow-
czas, gdy rozum pozna i pamieta prawdziwe dobro, ktdre czlowiek osiaga przy
pomocy woli.

Dzieki rozumowi czlowiek poznaje réwniez Dobro Najwyzsze. Chociaz nie
moze ono by¢ w pelni poznane w zyciu doczesnym, nie wyklucza to jednak mi-
fowania Go i dazenia do Niego. Tak rozumiane dazenie bytu rozumnego do
szczescia wyplywa z ontologicznej struktury czltowieka, ktéra odwzorowuje po-
rzadek ustanowiony przez Boga w akcie stwérczym. Konieczno$¢ zachowania
tego porzadku Bozego wzmacnia dodatkowo powinnos¢, ktéra pochodzi z esse
rzeczy.

Summary
St. Anselm’s ontological-theological system of morality

St. Anselm’s moral thought is based on such concepts as reason, rectitude (uprightness), justi-
ce, truth, should/ought to, freedom of the will and love. Human being was endowed with right re-
ason able to find the truth. The latin term ‘rectitudo; which is exactly connected with the reason,
means ‘rightness’ or ‘rectitude’ as well. This term emphesizes not only the dependence on the ri-
ght reason, but first of all the concordance with God’s order. ‘Rectitudo; ‘truth’ and ‘justice’ define
themselves through each other, and rectitudo defines should (ought to, debere).

Another important concept in Anselm’s system of morality is ‘freedom. He views freedom as
freedom of choises (libertas arbitrii) and defines it as the ability to keep rectitude of the will for
the sake of that very rectitude (potestas servandi rectitudinem voluntatis propter ipsam rectitudi-
nem). This is the ability that a willing and rational subject has for keeping or preserving rectitude
(or uprightness) of the will by using their will to will rightly, to will the right things and in the right
way. The central component of the freedom is precisely willing that one will rightly, for the sake of
preserving this very rectitude of will. Anselm speaks of ‘keepeing’ rectitude of will because in his
view being able to will rightly and being able to will rectitude of will means that one already po-

ssesses rectitude of will. The rectitude of the will is also called justice.
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God bestowed rational being with the will for hapieness (voluntas beatitudinis) and will for
justice (voluntas justitiae). This twofold charakter of the will, which depends on rectitude, does
not mean that there are two kinds of will in human being. There is the only one will, which cau-
ses that rational being desires both: hapieness and justice (rectitude) for its own sake. The will be-
comes unjust when it dseires good without rectitude. Keeping the rectitude of the will for its own
sake is nesessary to be just.

The crown of St. Anselm’s moral system is love. When reason knows and remembers a true
good, and the good is reached by the will, human being starts loving it. Through the reason one
finds, desires and loves the Supreme Good. Although the Supreme Good can not be entirely
known by human being in the earthly life, it does not exclude the love of God and the striving
after Him. The strivig of the rational being after happiness and justice comes from the ontological
structure of human being in Anselmian system of morality. This structure reproduces the order
established by God in the act of creation. The necessity of keeping this God’s order additionally
amplifies ‘should; which comes from being (esse) of the thing. Therefore, the ontological-theolo-
gical system of morality of St. Anselm results from the order of the Absolute and created ratio-
nal being and from the order of the good, which are equal and recognizable for human reason.
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Preimplantacyjna diagnoza genetyczna (Preimplantation Genetic Diagno-
sis — PGD) to, najogdlniej rzecz ujmujac, procedura wprowadzona do uzytku
klinicznego pod koniec lat 80. XX wieku, ktéra, wykorzystujac dostepne tech-
niki, analizuje komérke jajowa lub stworzone in vitro komoérki kilkudniowych
embrionéw w celu wykrycia ewentualnych wad genetycznych. Taka analiza ge-
netyczna sprawia, ze zarodki zdiagnozowane jako obarczone chorobami dzie-
dzicznymi czy mutacjami chromosomowymi sa niszczone. Umozliwia to po
zabiegu zaplodnienia pozaustrojowego wszczepienie kobiecie tylko tych zarod-
kéw, u ktérych nie stwierdzi sie genetycznych mutacji czy zaburzen chromo-
somalnych’. To powoduje (przynajmniej tak sie¢ uwaza), ze zastosowanie PGD
zwigksza skuteczno$¢ zabiegu zaplodnienia in vitro, a sukcesywna diagnoza
prenatalna i dylematy moralne zwiazane z ewentualnym zabiegiem aborcyjnym
nie beda musialy mie¢ miejsca.

Pierwsze badania z wykorzystaniem PGD dotyczyly diagnozy mukowiscy-
dozy i beta-talasemii®. Po raz pierwszy zostala przeprowadzona i opisana przez
zespot prof. A. Handyside z Institute of Obstetrics and Gynaecology przy Ham-
mersmith Hospital w Londynie. Dotyczyla dwdch malzenistw nosicieli choréb

! ].D. Goldberg i in., Preimplantation diagnosis, ,Western Journal of Medicine” 159 (1993), s. 301.
Por. J. Delhanty, Laboratory preimplantation genetic diagnosis, ,Lancet” 361 (2003), s. 1480.

C. Coutelle, C. Williams i in., Genetic analysis of DNA from single human oocytes: a model for
preimplantation diagnosis of cystic fibrosis, BMJ] 299 (1989), s. 22-24; C. Holding, M. Monk, Diagnosis
of beta-thalassaemia by DNA amplification in single blastomeres from mouse preimplantation embryos,
»Lancet” 2 (1989), s. 532-535.
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sprzezonych z chromosomem plci, w ktérych przypadku istniato ryzyko prze-
kazania potomstwu adrenoleukodystrofii®. Wykorzystujac laicuchowa reakcje
polimerazy (Polymerase Chain Reaction — PCR), poddano analizie po jed-
nej komérce 8-komérkowych i wyprodukowanych in vitro embrionéw w celu
okreslenia ich pici. Zdiagnozowane i uznane za stosowne genetycznie embrio-
ny wykorzystano w dalszej procedurze. W obu przypadkach potwierdzono
blizniacze i tylko Zenskie cigze. Ten sam zesp6t donosit o narodzinach pierw-
szego zdrowego dziecka poczetego in vitro z zastosowaniem PGD na wykrycie
mukowiscydozy — choroby nieskorelowanej z plcia, uwarunkowanej defektem
pojedynczego genu*.

Zgodnie z danymi opublikowanymi przez European Society of Human Re-
production and Embryology (ESHRE)®, PGD stosuje si¢ w celu:

— wyeliminowania z procedury in vitro embrionéw obarczonych wada-
mi punktowymi czy monogenowymi, co zazegna niebezpieczenistwo narodzin
dzieci obarczonych chorobami dziedzicznymi;

— wykrycia w embrionach ilosciowych i strukturalnych zaburzen chromo-
somowych — translokacje, inwersje, delecje, inercje;

— zwiekszenia skuteczno$ci metod zaptodnienia pozaustrojowego (zmniej-
szenia liczby spontanicznych poronient) — w odniesieniu do bezplodnych par
bezskutecznie starajacych si¢ o potomstwo, kobiet po 36 roku zycia® i poronien
o niewiadomej przyczynie.

> A.Handyside i in., Pregnancies from biopsied human preimplantation embryos sexed by Y-specific

DNA amplification, ,Nature” 344 (1990), s. 768-770.

A. Handyside i in., Birth of a normal girl after in vitro fertilization and preimplantation diagnosic
testing for cystic fibrosis, NEJM 327 (1992), s. 905-909. Diagnoza dotyczyta genu odpowiedzialnego
za synteze blonowego kanatu chlorkowego (cystic fibrosis transmembrane conductance regulator -
CFTR) umiejscowionego na dtugim ramieniu chromosomu 7. Mutacja polegala na delecji trzech
nukleotydéw i oznaczona zostala jako AF508 — uszkodzenie genu w tym miejscu prawdopodobnie
determinuje cigzki przebieg choroby. Trzeciego dnia po dokonaniu zaplodnienia pozaustrojowego
z kazdego embrionu (faza bruzdkowania) pobrano 1-2 komoérki. W przypadku pierwszej grupy
embrionéw diagnoza nie dafa oczekiwanych rezultatéw: jednego z dwoch wyprodukowanych
embriondéw nie udato si¢ zdiagnozowa¢, drugi obarczony byl niepozadang mutacja. W rezultacie
oba embriony zniszczono. U dwdch pozostalych par pozytywnie zdiagnozowane embriony
przetransferowano do macicy - urodzila sie genetycznie zdrowa dziewczynka.

ESHRE Ethics Task Force, Taskforce 5: preimplantation genetic diagnosis, ,Human Reproduction”
18 (2003), s. 649-651. Por. takze K. Sermon i in., Preimplantation genetic diagnosis, ,,Lancet” 364
(2004), 5. 1633-1641.

Wiek kobiety to naturalna granica poczecia. Wraz z wiekiem ryzyko spontanicznych poronien i wad
genetycznych ptodu wzrasta. Po przekroczeniu przez kobiete 35 roku Zycia szansa na posiadanie
dziecka spada 0 50%. Por. L.J. Heffner, Advanced maternal age: how old is too old?, NEJM 351 (2004),
s. 1927-1929. To wlaénie ta grupa najczeéciej korzysta z PGD, mimo iz ESHRE do$¢ sceptycznie
odnosi si¢ do skutecznosci diagnozy w przypadku kobiet po 40 roku zycia - por. A.R. Thornhill
iin., ESHRE PGD Consortium “Best practice guidelines for clinical preimplantation genetic diagnosis
(PGD) and preimplantation genetic screening (PGS)”, ,Human Reproduction” 20 (2005), s. 35-
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Szczegdlnie w ostatnich latach PGD jest coraz szerzej uzywana w stosun-
ku do nieplodnych par bezskutecznie starajacych sie o potomstwo za pomoca
IVF — embriony sa diagnozowane w kierunku wykrycia ilosciowych chromoso-
mowych aberracji, ktére moga by¢ odpowiedzialne za nieskuteczno$¢ metody
sztucznego zaplodnienia. Taka diagnoza nazywana jest badaniem przesiewo-
wym w kierunku anuploidii ptodu (preimplantation genetic screening — PGS lub
aneuploidy screening — PGD-AS)’. Zazwyczaj ten rodzaj diagnozy stosuje sie
w przypadku trzech grup oséb®: kobiet pomiedzy 35 a 40 rokiem zycia (ad-
vanced maternal age — AMA); par, ktérych co najmniej trzy procedury im-
plantacji embrionu w jamie macicy zakonczyly si¢ niepowodzeniem (repeated
implantation failure — RIF) i os6b o normalnym kariotypie, w ktérych przy-
padku IVF z niewyjasnionych przyczyn okazalo sie nieskuteczne (recurrent
miscarriage — RM).

Zazwyczaj material genetyczny badany jest pod katem zaburzen 13, 18, 21,
X i Y chromosomu. Okazuje si¢ jednak, ze mimo wykrycia aneuploidii tych
chromosomoéw i wyeliminowania aneuploidalnych embrionéw z procedury IVF
skuteczno$¢ metody nie zwigksza si¢’. By¢ moze za taki stan rzeczy sa odpowie-

48; K. Sermon i in., ESHRE PGD Consortium data collection IV: May-December 2001, ,Human
Reproduction” 20 (2005), s. 19-34.

Aneuploidie to zaburzenia ilo§ciowe materiatu genetycznego, kiedy prawidlowy zestaw
chromosoméw w komdrkach somatycznych typowy dla czlowieka zostaje wzbogacony lub zubozony
o jeden lub wigcej chromosomdw. Stan naturalny w komérkach somatycznych to disomia (2n) -
dwie kopie danego chromosomu. Przykladem aneuploidii genetycznej jest nullisomia (2n-2) -
brak jednej pary chromosoméw; monosomia (2n-1) - jedna kopia danego chromosomu; trisomia
(2n+1) - trzy kopie jednego chromosomu, tetrasomia (2n+2) — obecnos¢ dwoch dodatkowych
chromosomdw. Aneuploidia to jedna z gléwnych przyczyn umieralno$ci ptodéw i noworodkow
oraz uposledzenia psycho-motorycznego dzieci. Badanie przesiewowe gwarantuje transfer do
macicy zdrowego embrionu i zwieksza prawdopodobienstwo na sukces in vitro. Por. P. Brandeiin.,
Preimplantation genetic diagnosis, ,Nature Reviews Genetics” 12 (2002), s. 941-955.

8  Por. E. Fragouli, PGD: present and future, ,,Journal of Assisted Reproduction and Genetics”
24 (2007), s. 204. W przypadku zaburzen monogenowych specyfika diagnozy jest ustalana
kazdorazowo w zaleznos$ci od pacjenta. W przypadku PGS identyczne protokoly kliniczne sg
stosowane w odniesieniu do wszystkich pacjentéw; diagnoza obejmuje 5-15 chromosoméw. Por.
A. Mantzouratou iin, Variable aneuploidy mechanisms in embryos from couples with poor reproductive
histories undergoing preimplantation genetic screening, ,Human Reproduction” 22 (2007), s. 1844
1853; E.B. Baart i in., FISH analysis of 15 chromosomes in human day 4 and 5 preimplantation embryos:
the added value of extended aneuploidy detection, ,Prenatal Diagnosis” 27 (2007), s. 55-63.
Shahine i zesp6t nie wskazali na zwigkszenie sie liczby ciaz u pacjentek o podwyzszonym ryzyku
wystapienia aneuploidi, ktére poddaly si¢ PGS - por. L.K. Shahine i in., Preimplantation genetic
diagnosis does not increase pregnancy rates in patients at risk for aneuploidy, ,Fertility and Sterili-
ty” 85 (2006), s. 51-56; L. Gianaroli i in., Will preimplantation genetic diagnosis assist patients with
a poor prognosis to achieve pregnancy?, ,Human Reproduction” 12 (1997), s. 1762-1767. To moze
$wiadczy¢, ze aberracje dotycza innych niz badane chromosomy. ,,This makes it difficult to know
which chromosomes to screen by PGD. Ideally aneuploidy screening would involve investigation
of every chromosome”; D. Wells, Advances in preimplantation genetic diagnosis, ,European Journal
of Obstetrics and Gynecology and Reproductive Biology” 115 (2004), Supplement, s. 98. Z kolei
inne dane wskazuja, ze po PDS podwaja sie tzw. implantation rate i wzrasta liczba cigz klinicznych

FiLozoriA 85

dzialne aberracje innych chromosoméw. Podsumowujac, stwierdzi¢ nalezy, ze
o ile zastosowanie PGS skutkuje zmniejszeniem liczby poronieni i aneuploidi
plodéw, o tyle nie wydaje si¢ ona pomocna i efektywna, jesli chodzi o wzrost
wspolczynnika implantacji embrionéw w macicy i zywych urodzen.

Gléwne patologie, ktérych wystepowaniu staraja sie zapobiec techniki dia-
gnozy preimplantacyjnej, to':

— choroby sprzezone z chromosomem X — np. dystrofia miesniowa Duchen-
ne’a, zespol famliwego chromosomu X, zespét Alporta czy hemofilia A;

— choroby dziedziczone autosomalnie dominujaco — np. plasawica Hun-
tingtona, dystrofia miotoniczna, choroba Charcota-Mariego-Tootha, achon-
droplazja, zesp6l Marfana, torbielowato$¢ nerek (moze tez by¢ dziedziczona
recesywnie);

— choroby dziedziczone autosomalnie recesywnie — np. mukowiscydo-
za, anemia sierpowata, talasemia, fenyloketonuria, choroba Gauchera, choro-
ba Stargardta, choroba Taya-Sachsa, niedobér alpha-1 antytrypsyny, niedobdr
LCHAD, wrodzony niedobdr mie$niowej deaminazy AMP;

— ponadto PGD stosowana jest w celu wykrywania zaburzen i choréb po-
wodowanych aberracjami strukturalnymi chromosoméw: zespolu Pataua,
Edwardsa, Downa, Turnera, Klinefeltera, translokacji'! réznych typdéw, delecji
czy inwersji chromosomow.

w przypadku kobiet AMA i par RM; por. S. Munne i in., Referring Centers PGD Group. Preimplan-
tation genetic diagnosis significantly reduces pregnancy loss in infertile couples: a multicenter study,
»Fertility and Sterility” 85 (2006), s. 326-332; P. Platteau i in., Preimplantation genetic diagnosis for
aneuploidy screening in women older than 37 years, ,Fertility and Sterility” 84 (2005), s. 319-324.
Jednak nie mozna tego powiedzie¢ w przypadkach mlodszych kobiet i par RIE Dyskusja na temat
sensownosci PGS i liczby pobieranych w biopsji elastomeréw w tych ostatnich dwoch grupach
pacjentéw ciagle trwa. Por. J. Cohen i in., Removal of 2 cells from cleavage stage embryos is likely to
reduce the efficacy of chromosomal tests that are used to enhance implantation rates, ,,Fertility and
Sterility” 87 (2007), s. 496-503; T Pehlivan i in., Impact of preimplantation genetic diagnosis on IVF
outcome in implantation failure patients, ,Reproductive BioMedicine Online” 6 (2003), s. 232-237.
W.J. Howard, Preimplantation genetic diagnosis, ,,Fertility and Sterility” 81 (2004), Supplement IV,
s. 37-38; L. Romano i in., La diagnosi gnetica preimpianto: aspetti biomedici con aggiornamenti di
letteratura scientifica, ,Medicina e Morale” 1 (2006), s. 67-102.

Translokacja (przemieszczenie) to mutacja genetyczna polegajaca na przemieszczeniu fragmentu
chromosomu w inne miejsce tego samego lub innego chromosomu. W patologii cztowieka
praktyczne znaczenie maja dwa rodzaje translokacji: wzajemna (dwa chromosomy wymieniajg
miedzy soba odcinki; catkowita liczba chromosomdéw pozostaje niezmieniona, a dwa sposrod
nich maja nieprawidtowe ksztalty) i robertsonowska (facza sie cale lub prawie cate ramiona dlugie
chromosomdw; miejscem polaczenia jest rejon centromeru; dochodzi do utraty ramion krétkich,
aw kariotypie stwierdza si¢ brak chromosomu). Translokacje moga by¢ zréwnowazone (zasadniczo
nie zmienia sie ilo§¢ materialu genetycznego, ale nastepuje zmiana jego rozmieszczenia w genomie,
liczba chromosoméw moze by¢ prawidtowa lub zmieniona, a sama aberracja moze nie przejawiac sie
fenotypowo) i niezréwnowazone (zmianie ulega ogdlny sktad genowy; ilo$¢ materiatu jest wigksza,
a liczba chromosoméw prawidlowa — w tym przypadku zawsze dochodzi do ujawnienia choroby

w fenotypie).
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Literatura donosi o przypadku PGD na wykrycie choroby Alzheimera. Ist-
nieja hipotezy, wedlug ktérych choroba ta moze by¢ przekazywana w sposéb
dziedziczny. Obecnie znane sg trzy geny, ktérych mutacje zwigzane sa z wczes-
nym wystepowaniem tej choroby: gen bialka prekursorowego dla amyloidu
znajdujacy sie na chromosomie 21, gen preseniliny-1 znajdujacy sie na chro-
mosomie 14, gen preseniliny-2 znajdujacy sie na chromosomie 1'2. Prof. Verlin-
sky jest pionierem w tym obszarze badan — badal dziedziczong autosomalnie
dominujaco mutacje genu biatka prekursorowego dla amyloidu (amyloid pre-
cursor protein — APP)*.

Wykaz choréb dopuszczajacych zastosowanie PGD jest ciagle dyskutowany,
podobnie jak kryteria brane pod uwage przy jego sporzadzaniu. Decydujacy-
mi sq: stopien cierpienn wywolywany przez wade, dostepnos¢ efektywnej terapii
obecnie i mozliwosci pojawienia si¢ jej w przysztosci oraz szybko$¢ postepo-
wania choroby'*. Jak sie jednak okazuje, kryteria te sa do§¢ umowne, relatyw-
ne i arbitralne®. To spowodowalo, ze do grupy chordéb usprawiedliwiajacych
zastosowanie PGD zaliczono takze gruczolakowata polipowatos¢ rodzinna —
chorobe ujawniajacej si¢ w drugiej badz trzeciej dekadzie zycia. Wywoluje ona
w jelicie grubym powstawanie licznych polipéw, a ryzyko przeksztalcenia sie
ich w nowotwdr w ciggu calego zycia pacjenta siega 100%. Choroba ta rézni
sie od innych genetycznych schorzen bedacych wskazaniami do PDG tym, ze
ujawnia sie zazwyczaj dopiero u doroslych, a jej objawy poddaja sie leczeniu.

Pozostaje problem ustalenia listy patologii uzasadniajacej zastosowanie
tego badania. Jest ono bowiem proponowane przy typizacji HLA w celu pre-
selekcji dawcéw komérek macierzystych, oznaczenia antygenéw zgodnosci
tkankowej i uzyskania tzw. genetycznych blizniakéw, ktérzy mogliby poméc

D. Campioniin., Early-onset autosomal dominant Alzheimer disease: prevalence, genetic heterogeneity,
and mutation spectrum, ,The American Journal of Human Genetics” 65 (1999), s. 664-670; J.R.
Murrell i in., Early-Onset Alzheimer Disease Caused by a New Mutation (V717L) in the Amyloid
Precursor Protein Gene, ,, Archives of Neurology” 57 (2000), s. 885-887; J.C. Janssen i in., Early onset
familial Alzheimer’s disease: Mutation frequency in 31 families, ,Neurology” 60 (2003), s. 235-239.
Pierwsze tego typu badanie dotyczylo 30-letniej pacjentki, bezsymptomowej, z mutacja genu V717L,
w ktdrej rodzinie miaty miejsce przypadki wczesnego wystepowania choroby Alzheimera. Z 15
diagnozowanych na mutacj¢ matczynego pochodzenia embriondw powstatych z wolnych od mutacji
oocytéw cztery zostaly przeniesione do macicy. Urodzil si¢ chfopczyk z prawidlowym kariotypem;
Y. Verlinsky i in., Preimplantation diagnosis for early-onset Alzheimer diseasecaused by V717L
mutation, JAMA 278 (2002), s. 1018-1021.

" Preimplatation genetic diagnosis - for or against humanity?, ,Lancet” 364 (2004), s. 1730.

Ta sama choroba moze mie¢ rézne objawy, stopien nasilenia i dynamike. Trudno prognozowa¢
jej przebieg i zwiazane z nim zdarzenia, podobnie jak wypowiada¢ si¢ na temat dostgpnych
w przyszlosci terapii. Nie da sie takze stopniowa¢ cierpien i niedogodnosci, jakie moga odczuwac
pacjenci. Zadne kategorie medyczne nie zdaja tu egzaminu.
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choremu rodzenstwu'® np. w leczeniu niedokrwistosci Fanconiego'’, zespo-
tu Wiskotta-Aldricha’® czy beta-talasemii'. Przy tego rodzaju selekcji em-
brionéw brane jest pod uwage przede wszystkim dobro osoby trzeciej, innego
pacjenta. Powolanie do zycia okreslonego osobnika podyktowane jest jego
przyszla funkcja wobec chorego genetycznie biorcy.

Jak prébuje pokazac, PGD znajduje coraz szersze, coraz mniej medyczne (te-
rapeutyczne) i coraz bardziej problematyczne etycznie zastosowanie. W roku
2005 przyczynifa sie do urodzenia dziewczynki z czynnikiem RhD ujemnym,
przy czym zostaly zniszczone embriony zdrowe, cho¢ Rh+%. Kolejna ilustracja

16 Mowissie o savior siblings i designer babies. Ludzkie antygeny leukocytarne (human leukocyte antigens

- HLA) sa grupa bialek pomagajacych uktadowi odpornosciowemu rozpoznawaé wasne komorki
iodrdznia¢ antygeny wlasne od obcych. Obecno$¢lub brak danego antygenu tworzy charakterystyczny
dla danej osoby uklad HLA, chociaz nie jest on tak unikatowy jak odcisk palca. Ma to szczegdlne
znaczenie w przypadku przeszczepu szpiku lub narzadéw, gdyz antygeny HLA dawcy musza by¢
zgodne z antygenami biorcy. Zatem HLA, okreslajace zgodnoé¢ tkanek dawcy i biorcy, to pierwsze
inajwazniejsze bialka decydujace o utrzymaniu si¢ lub odrzuceniu przeszczepu. Tylko embrion zgodny
tkankowo z chorym bratem/siostra zostaje implantowany do macicy. Por. R.J. Boyle, Ethics of using
preimplantation genetic diagnosis to select a stem cell donor for an existing person, BMJ 323 (2001), s. 1240.
J.E. Wagner i in., Preimplantation testing to producean HLA-matched donor infant, JAMA 292
(2004), s. 803-804; Y. Verlinsky i in., Preimplantation HLA testing. JAMA 291 (2004), s. 2079-2085;
S.Rechitsky i in., Preimplantation genetic diagnosis with HLA matching, ,Reproductive BioMedicine
Online” 9 (2004), s. 210-221; H. van de Velde i in., The experience of two European preimplantation
genetic diagnosis centres on human leukocyte antigen typing, ,Human Reproduction” 24 (2009),
s. 732-740.

B. Bielorai i in., Successful umbilical cord bloodtransplantation for Fanconi anemia using
preimplantation genetic diagnosis for HLA-matched donor, ,,American Journal of Hematology”
77 (2004), s. 397-399.

'8 S.Rechitsky i in., Preimplantation genetic diagnosis with HLA matching, dz. cyt.

S. Chamayou i in., Successful application of preimplantation genetic diagnosis for §-thalassaemia and
sickle cell anaemia in Italy, ,Human Reproduction” 17 (2002), s. 1158-1165. ,The Lancet” donosit
o brytyjskim malzenstwie, ktorego syn choruje na beta-talasemie. Wérod cztonkéw rodziny nie
znaleziono odpowiednich dawcéw szpiku kostnego. Rodzice postanowili mie¢ kolejne dziecko jako
kompatybilnego dawce. Nie chcac ryzykowac poczecia naturalnego (dziecko mogto sie urodzi¢ z ta
sama choroba lub okaza¢ si¢ niezgodne genetycznie) zdecydowali sie na preimplantacyjna selekcje
genetyczng. Poczatkowo odrzucono ich prosby o rozszerzenie zastosowania PDG do ich potrzeb.
Ostatecznie w 2005 roku sad w Wielkiej Brytanii przychylil sie do ich prosby. Tego typu sprawy nie
sg odosobnione. Zob. Preimplantation donor selection, ,Lancet” 358 (2001), s. 1195, News, ,Nature
Medicine” 11 (2005), s. 585.

»(...) Rh disease will continue to be significant problem for women and for their babies who may
be affected. Preimplantation genetic diagnosis (PGD) may be utilized to avoid materno-fetal blood
group incompatibility in an RhD-sensitized woman. Biopsy of a single cell from early cleavage-
stage embryos screening for RhD-negative embryos allows the transfer of only RhD-negative
embryo(s) into the uterus. This avoids any complications related to haemolytic disease of the fetus
and newborn”; S.K. Seeho i in., The role of preimplantation genetic diagnosis in the management
of severe rhesus alloimmunization: first unaffected pregnancy. Case report, ,Human Reproduction”
20 (2005), s. 697. Przypadek dotyczy 27-letniej kobiety pozytywnej na przeciwciata przeciw
antygenowi Rh (jej uklad immunologiczny zostal immunizowany czynnikiem Rh przy pierwszej
cigzy). Drugie jej dziecko cierpi na chorobe hemolityczng noworodkéw. 17 oocytéw poddano
zaplodnieniu in vitro metoda ICSI. W 12 przypadkach doszto do zaplodnienia. Trzeciego dnia
dokonano biopsji komdrek embrionalnych i ich genetycznej diagnozy (PGD - PCR). Dziewie¢

20
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etycznie nad wyraz kontrowersyjnego zastosowania PGD sa przypadki niesly-
szacych rodzicow, ktérzy chca posiadac niestyszace dzieci*, czy historia pary
cierpiacej na achondroplazje, starajacej sie o heterozygotycznego potomka, kté-
ry podobnie jak rodzice zapadiby na te chorobe®.

Zapewne jeszcze bardziej dyskusyjna z punktu widzenia etyki jest propozy-
cja zastosowania PGD w celu okreslenia plci dziecka dla zréwnowazenia tzw.
bilansu rodzinnego (Social Preimplantation Diagnosis — SPD)*.

okazato sie RhD+, dwa RhD-. Dlatego tylko dwa embriony RhD- pigtego dnia (stadium dziesigciu
komorek) przetransferowano do macicy. ,Regular ultrasound examination of the fetus throughout
the pregnancy failed to show any evidence of fetal anaemia or hydrops fetalis. The maternal
anti-D antibody level was also monitored regularly and remained stable, although significantly
raised, throughout the duration of the pregnancy. Labour was induced at 39 weeks gestation. The
baby’s blood group was ‘A’ RhD negative and the direct Coombss test was negative. There were no
complications noted in the immediate neonatal period or thereafter”; tamze, s. 699.

2 C.Dennis, Genetics: deaf by desing, ,,Nature” 431 (2004), s. 894-896. Wrodzona gltuchota moze by¢
powodowana przez genetycznag mutacje. A gluchota w ,,érodowisku gtuchych nie jest uposledzeniem,
lecz symbolem bogatej i specyficznej kultury”; A. Strzadata, Preimplatancyjna diagnostyka
genetyczna w aspekcie biotycznym, http://www.biotechnologia.com.pl/biotechnologia-portal/
info/biotechnologia/30_bioetyka/821, preimplatancyjna_diagnostyka_genetyczna_w_aspekcie_
bioetycznym__agata_strzadala__.html (dostgp: 29 grudnia 2010).

#  P.Braude i in., Preimplantation genetic diagnosis, ,Nature Reviews Genetics” 3 (2002), s. 946.

»  ,Regarding the issue of sex selection for non-medical reasons by means of PGD, the Task Force has
not been able to reach a unanimous decision. Two positions can be distinguished: those opposed to
every application of sexing for non-medical reasons and those who accept sex selection for family
balancing. Position 1: sex selection and human rights. For some, sex selection for non-medical
reasons is intrinsically sexist. Sex selection for social reasons is seen as an issue of human rights which
entails non-discrimination on grounds of sex (as well as religion or phenotype), enshrined in both
the Universal Declaration of Human Rights of 1948 and the European Convention of Human Rights
0f 1950. It may also be asked whether making it acceptable to select one sex in preference to another
at the moment of conception or by PGD will make it easier or harder to promote antidiscriminatory
measures in other areas of life, at a time when world-wide discrimination, usually against women,
is still very widespread (...). Position 2: sex selection for family balancing. The wish to increase
autonomy while avoiding conflicts with other ethical principles leads to the position that sex selection
for non-medical reasons is only allowed to balance the family. No selection is allowed for the first
child or where there is an equal number of both sexes. The application of the technology for family
balancing is not considered as good but as morally acceptable. Consequently, sex selection for this
reason should be permitted. The restriction of sex selection to applications for family balancing gives
parents more control of the composition of their family and simultaneously avoids the potential
disasters (like a skewed sex ratio in society) caused by the unrestricted application of sex selection.
However, the application should not jeopardize other generally accepted moral principles, like the
principle of justice (as expressed in the equality of the sexes) and the principle of respect for the
autonomy of the future person. The application for family balancing differs from the unrestricted
application because the parents do not and cannot choose a child of a certain sex but choose a child
of the other sex. This choice does not express a hierarchy or inequality between the sexes and thus
cannot be considered as intrinsically sexist”; ESHRE Ethics Task Force, Taskforce 5: preimplantation
genetic diagnosis, dz. cyt., s. 651. Nie da sie ukry¢, ze w ostatnich latach w literaturze miedzynarodowej
coraz czgéciej pozytywnie podchodzi si¢ do problemu zastosowania PGD z nieterapeutycznych
powoddéw — szczegdlnie wlasnie w celu kontrolowania tzw. bilansu rodzinnego. Wydaje sie to
przejawem rosngcej akceptacji dla kultury eugenicznej. Por. takze G. Pennings, Personal desires
of patients and social obligations of geneticists: applying preimplantation genetic diagnosis for non-
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Oczywiscie te skrajne ilustracje nie moga by¢ uznawane za determinujace
przy ocenie PGD. Niemniej jednak wskazuja na powazne problemy, jakie ona
ze soba niesie, a ktorych rychle i precyzyjne rozwiazanie staje si¢ naglaca ko-
niecznoscia.

1. Techniki bio-molekularne w PGD

Powstale w wyniku procedury zaplodnienia pozaustrojowego embriony
poddaje sie diagnozie preimplantacyjnej. Zastosowana technika zalezy od za-
burzenia genetycznego, jakie ma si¢ zamiar rozpoznac.

Reakcje taicuchowa polimerazy (PCR), ktéra jest metoda powielania zada-
nych taricuchéw DNA o dlugosci od kilku do kilkuset tysiecy nukleotydéw, sto-
suje sie gléwnie do okreslenia jakosci konkretnego fragmentu DNA. PCR zostat
opracowany w polowie lat 80. (1983) przez Kary'ego Mullisa i wspdtpracow-
nikéw z kalifornijskiej firmy Cetus. Za to osiggniecie Mullis otrzymal Nagro-
de Nobla (1993). Metoda polega na przeprowadzeniu wielu cyklicznych reakcji
syntezy nici DNA w tzw. termocyklerze. Okresowe zmiany temperatury wy-
woluja réznego typu reakcje chemiczne, ktére zachodzac cyklicznie, doprowa-
dzaja do powielenia okreslonego przez primery (startery) fragmentu DNA. Tak
otrzymany produkt poddawany jest dalszej analizie.

Byla to pierwsza technika wykorzystana w PGD - za jej pomoca badano dlu-
gie ramie chromosomu Y i okreslano pte¢ embrionu, aby w procedurze in vitro
wykorzysta¢ tylko zdrowe zarodki XX**. Niedlugo potem powstaly protokoty
kliniczne do genetycznego diagnozowania mukowiscydozy i alfal-antytrypsy-
ny”. Dzi$ za pomoca PCR diagnozuje si¢ ponad 200 chorobogennych mutacji.

-medical sex selection, ,Prenatal Diagnosis” 22 (2002), s. 1123-1129; A. Malpani i in., Preimplantation
sex selection for family balancing in India, ,Human Reproduction” 17 (2002), s. 11-12; M. Pembrey,
Social sex selection by preimplantation genetic diagnosis, ,Reproductive BioMedicine Online”
4(2002), s. 157-159; J. Robertson, Extending preimplantation genetic diagnosis: the ethical debate.
Ethical issues in new uses of preimplantation genetic diagnosis, ,Human Reproduction” 18 (2003),
s.465-471; ]. A. Robertson, Extending preimplantation geneticdiagnosis: medical and non-medical
uses, ,Journal of Medical Ethics” 29 (2003), s. 213-216; H. Watt, Preimplantation genetic diagnosis:
choosing the “good enough” child, ,Health Care Analysis” 12 (2004), s. 51-60; Ethics Committee of
the American Society of Reproductive Medicine, Sex selection and preimplantation genetic diagnosis,
»Fertility and Sterility” 82 (2004), Supplement I, s. 245-248; B.M. Dickens i in., Ethical and legal
issues in reproductive health. Sex selection: Treating different cases differently, ,International Journal
of Gynecology and Obstetrics” 90 (2005), s. 171-177; S. Matthew Liao, The ethics of using genetic
engineering for sex selection, ,,Journal of Medical Ethics” 31 (2005), s. 116-118.

A. Handyside i in., Pregnancies from biopsied human preimplantation embryos sexed by Y-specific
DNA amplification, dz. cyt.

» Y. Verlinsky i in., Analysis of the first polar body: preconception genetic diagnosis, ,Human

Reproduction” 5 (1990), s. 826-829.
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Mimo ze PCR jest technika opracowang prawie 30 lat temu i relatywnie nie-
skomplikowang, zdawac sobie trzeba sprawe z jej naturalnych ograniczen. Przy
wykorzystaniu do badan ekstremalnie matego fragmentu DNA konieczne sa
liczne jego amplifikacje w celu doktadnego okreslenia mutacji. Zdarza sig, ze do
amplifikacji w ogdle nie dojdzie (w ok. 10% elastomeréw), co moze by¢ blednie
rozumiane jako brak mutacji**. Podobnie jak w kazdym badaniu dotyczacym
materiatu genetycznego pobranego z pojedynczej komoérki, tak i w przypadku
PCR trzeba bra¢ pod uwage ryzyko pojawienia si¢ kontaminacji badanego ma-
terialu (fenomen wypadania alleli — allele drop-out — ADO)*. Zachodzi to, kie-
dy zadowalajaca amplifikacja dotyczy tylko jednego allelu, i zdarza sie w ok. 20%
amplifikacji. Ma to oczywisty wplyw na poprawnosc¢ diagnozy*. Niedogodno$¢
te mozna obecnie wyeliminowa¢ przy uzyciu mulitplex PCR*. Kolejnym fakto-
rem mogacym sfalszowa¢ wynik badania jest kontaminacja ojcowskim DNA.
Moze sie bowiem zdarzy¢, ze w czasie biopsji materialu genetycznego do dia-
gnozy wraz z blastomerem zostana pobrane plemniki ,uwiezione” w oston-
ce przejrzystej. Oczywiscie nie zdarza si¢ tak, kiedy zaplodnienie odbywa si¢
technika ICSI. Innym Zrédtem kontaminacji moga by¢ komérki samej oston-
ki przejrzyste;j.

Najnowszym osiagnieciem biologii molekularnej jest metoda ilosciowego
oznaczania DNA — Real-Time PCR (reakcja PCR w czasie rzeczywistym). Sys-
tem ten pozwala na monitorowanie reakcji w czasie, kiedy wlasnie przebiega.
Stat sie w ostatnich latach jednym z gtéwnych narzedzi detekcji kwaséw nukle-
inowych oraz ich ilociowego pomiaru®. Oprécz wszystkich zalet klasycznej
reakcji PCR, test DNA oparty na tej metodzie stwarza nowe mozliwosci. Dzie-
ki zastosowaniu barwnikéw i sond fluorescencyjnych mozliwe jest jednoczesne
powielanie, wykrywanie charakterystycznych sekwencji i przeprowadzenie po-

% Wykrycie oczekiwanego produktu reakeji PCR $wiadczy o obecnosci charakterystycznej sekwencji
DNA i oznacza wynik pozytywny”; http://www.cbdna.pl/index.php/metody.html (dostep: 29
grudnia 2010). Por. takze L. Romano i in., La diagnosi genetica preimpianto: aspetti biomedici con
aggiornamenti di letteratura scientifica, ,,Medicina e Morale” 1 (2006), s. 91.

¥ AH.Handyside i in., Reimplantation genetic diagnosis: strategies and surprises, ,Irends in Genetics”
13 (1997), 5. 270-275.

# 1. Findlay i in,. Diagnosis and preventing inherited disease: Allelic drop-out and preferential
amplification in single cells and human blastomeres: implications for preimplantation diagnosis of
sex and cystic fibrosis, ,Human Reproduction” 10 (1995), s. 1609-1618; S. Rechitsky i in., Allele
dropout in polar bodies and blastomeres, ,,Journal of Assisted Reproduction and Genetics” 15 (1998),
s.253-257; W. Piyamongkol i in., Detailed investigation of factors influencing amplification efficiency
and allele drop-out in single cell PCR: implications for preimplantation genetic diagnosis, ,,Molecular
Human Reproduction” 9 (2003), s. 411-420.

¥ Amplifikacja rownoczesna (multiplex) pozwala na zastosowanie kilku par starteréw jednoczesénie,
co prowadzi do amplifikacji kilku odcinkéw DNA w jednej probdéwce i skraca czas potrzebny do
przebadania wigkszych obszaréw DNA.

%0 K. Szatkowska, Zastosowania real-time PCR, http://hylostet.pl/igm/article/33/ (dostep: 29 grudnia
2010).
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miaréw ilosciowych DNA, co znacznie skraca czas uzyskania wyniku analizy.
Technika real time PCR zyskala w ostatnim czasie duza popularno$¢ wtasnie ze
wzgledu na jej czulo$¢ (wykrycie ponizej pieciu kopii genu w komorce) i specy-
ficzno$¢. Nie wymaga duzej ilosci materialu (np. biopsyjnego), a przeprowadze-
nie testu zajmuje stosunkowo mato czasu.

Whole Genome Amplification (WGA) to technika amplifikacji calego geno-
mu pojedynczej komdrki. Umozliwia analize znacznie wigkszej liczby loci, a na-
mnozone DNA moze by¢ przechowane do kolejnych badan. Jedna z odmian
WGA — tzw. primer extension preamplification (PEP) — zostala wykonana po
raz pierwszy w 1998 roku przy diagnozowaniu zespotu rodzinnej polipowatosci
jelita grubego (gruczolakowato$¢ rodzinna jelita grubego)*.

Mimo ze technika wykrywania monogenowych mutacji jest coraz bardziej
ulepszana, najczesciej PGD stosuje sie do diagnozowania strukturalnych aber-
racji chromosomowych, takich jak translokacje wzajemne i robertsonowskie.
Fluorescencyjna hybrydyzacja in situ (FISH) to technika wykrywania w bada-
nym materiale genetycznym okreslonych sekwencji DNA za pomoca fluoro-
scencyjnych sond molekularnych, komplementarnych do fragmentéw DNA,
dzieki czemu powstaja kompleksy DNA. Okreslenie in situ wskazuje na miejsce
przeprowadzania reakcji hybrydyzacji, ktérym jest naturalne srodowisko wy-
stepowania DNA (chromosomy, komoérki). W zaleznosci od typu sondy mozna
rozpoznac rézne fragmenty chromosomow, okresli¢ ich wielkos¢ lub wyznako-
wac cate chromosomy. Dzigki temu mozemy zyskac¢ informacje na temat geno-
typu badanego materiatu biologicznego, a takze dokonac jego detekcji.

Metoda ta po raz pierwszy zostala zastosowana przy diagnozowaniu choréb
monogenowych sprzezonych z chromosomem X*, a nastepnie do wykrywa-
nia chromosomowych anomalii ilo§ciowych® i translokacji. Generalnie dotyczy
grupy pacjentek, ktére ze wzgledu na wiek maja problemy z poczeciem natu-
ralnym i korzystaja z zaplodnienia in vitro, a naleza do grupy podwyzszonego
ryzyka wystapienia aneuploidii. Jest to zasadniczo przesiewowe badanie na wy-
krycie wad chromosomu 13, 16, 18, 21, 22, X, Y**. Stosuje si¢ ja takze do wykry-
wania rzadziej spotykanych aberracji, takich jak inwersje pericentryczne, zesp6t
delecji prazka chromosomu 22q11 czy mozaikowatos¢ gonadalna®.

A. Aoiin., Preimplantation genetic diagnosis of inherited cancer: familial adenomatous polyposis

coli, ,Journal of Assisted Reproduction and Genetics” 15 (1998), s. 140-144.

2 DX Griffin i in., Clinical experience with preimplantation diagnosis of sex by dual fluorescence in
situ hybridisation, ,Journal of Assisted Reproduction and Genetics” 11 (1994), s. 132-143.

3 L. Wilton, Preimplantation genetic diagnosis for aneuploidyscreening in early human embryos: a review,

»Prenatal Diagnosis” 22 (2002), s. 312-318.

S. Munne i in., First pregnancies after pre-conception diagnosis of translocations of maternal origin,

»Fertility and Sterility” 69 (1998), s. 675-681.

% Por. E. Fragouli, PGD: present and future, ,Journal of Assisted Reproduction and Genetics” 24

(2007), s. 203.
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Jesli diagnoza nie dotyczy choréb dziedzicznych, za jej pomoca bada si¢ ma-
terial genetyczny cialek kierunkowych, poniewaz wiele ilosciowych anomalii
chromosomowych jest matczynego pochodzenia (w zwiazku z wiekiem mat-
ki)*. Niestety, w tego typu przypadkach (zaawansowany wiek, wiele nieudanych
prob IVF) ma sie do dyspozycji niewielka liczbe oocytéw (embrionéw), liczba
chromosoméw jednego blastomeru, ktdre moga by¢ analizowane, jest ograni-
czona, a granica bledu metody wznosi ok. 15%%.

Poréwnawcza hybrydyzacja genomowa (Comparative Genomic Hybridiza-
tion — CGH) to metoda cytologiczna poczatkowo wykorzystywana do bada-
nia komorek rakowych®. Z czasem znalazta zastosowanie w diagnozie aberracji
chromosomowych. Pozwala ona analizowa¢ zmiany w chromosomach przez
poréwnanie natezenia fluorescencji w wyznakowanym réznymi fluorochroma-
mi materiale genetycznym wzorcowym (prawidlowy) i badanym — pobranym
od pacjenta®. Dzieki tej metodzie mozna wykry¢ nieprawidtowosci zwiazane
z powieleniem lub utrata materialu genetycznego. Podstawowa trudnos¢, jaka
wiaze si¢ z jej zastosowaniem, to ilo§¢ DNA konieczna do diagnozy. Protokoty
kliniczne wskazuja na 100 ng do 1 pg, czyli réwnowarto$¢ ok. 10 tys. komérek,
co zaklada masowa amplifikacje materiatu genetycznego pobranego z jednego
czy dwoéch blastomeréw. Niesie to oczywiscie ze soba wysokie ryzyko altera-
cji sekwencji DNA, a w konsekwencji falszywie pozytywnego wyniku diagnozy.

W efekcie umiejetnego polaczenia informatyki i nowoczesnych mikrotech-
nologii z klasycznymi metodami biologii molekularnej powstaly mikromacierze
DNA (DNA microarray)®. Idea ich dziatania wywodzi sig z tradycyjnych tech-
nik analizy genéw — na stalym podiozu (najczesciej szklanej plytce) umiesz-

3 Y. Verlinsky i in., Prevention of age related aneuploidies by polar body testing of oocytes, ,Journal of
Assisted Reproduction and Genetics” 16 (1999), s. 165-169.

7 Diagnoza translokacji nie jest fatwa. Kazda z nich bowiem jest unikatowa i moze dotyczy¢ dowolnego
miejsca chromosomu. Zastosowanie sond subtelomerycznych czesciowo eliminuje ten problem. Por.
L. Romano i in., La diagnosi genetica preimpianto: aspetti biomedici con aggiornamenti di letteratura
scientifica, dz. cyt., s. 98. Dlatego sugeruje sig, aby bada¢ metoda FISH embriony niewykorzystane
w procedurze in vitro. Umozliwitoby to obserwacje anomalii chromosomowych, ktérych nie mozna
bada¢ u rozwijajacego sie ptodu. Por. J.C. Harper i in., Mosaicism of autosomes and sex chromosomes
in morphologically normal, monospermic preimplantation human embryos, ,Prenatal Diagnosis”
15 (1995), s. 41-49; ].D. Delhanty i in., Multicolour FISH detects frequent chromosomal mosaicism
and chaotic division in normal preimplantation embryos from fertile patients, ,Human Genetics” 99
(1997),5.755-760; H. Laverge i in., Triple colour fluorescent in-situ hybridization for chromosomes X,
Y and 1 on spare human embryos, ,Human Reproduction” 12 (1997), s. 809-814; E. Iwarsson i in.,
A high degree of aneuploidy in frozen-thawed human preimplantation embryos, ,Human Genetics”
104 (1999), s. 376-382.

% A. Kallioniemi i in., Comparative genomic hybridization for molecular cytogenetic analysis of solid
tumors, ,Science” 258 (1992), s. 818-821.

¥ Dlatego metoda ta jest stosowana w przypadku nieznajomosci aberracjilub ich lokalizacji w genomie.

0 A.Kisiel i in., Mikromacierze DNA, ,,Kosmos” 53 (2004), s. 295-303; P. Brown i in., Exploring the
new world of the genome with DNA microarrays, ,Nature Genetics” 21 (1999), s. 33-37.
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czane sa sondy DNA reprezentujace interesujace nas geny. Znakowana jest
natomiast préba pochodzaca z badanego materiatu biologicznego. W ten spo-
s6b mozna w jednym eksperymencie przeanalizowa¢ ekspresje tylu gendw, ile
reprezentujacych je sond naniesiono na podloze, czyli nawet do kilkudziesie-
ciu tysiecy. W zaleznosci od rodzaju sond umieszczonych na szklanym podto-
zu rozrézniamy mikromacierze cDNA oraz mikromacierze oligonukleotydowe
(zwane ,,chipami” DNA)*. By¢ moze w niedalekiej przyszlosci wlasnie ta meto-
da stanie sie alternatywa dla PGD.

Na koniec wspomne o technice molekularnego kariotypowania, tzw. spec-
tral karyotyping, czyli SKY*2. Umozliwia ona identyfikacje mniejszych aberracji
chromosomowych. To zmodyfikowana technika FISH, polegajaca na wybar-
wianiu odpowiednich region6w chromosomoéw za pomoca komplementarnych
sond molekularnych, wyznakowanych fluorochromem. Otrzymany wielokolo-
rowy obraz kariotypu pozwala na analize poszczegdlnych chromosomoéw (kaz-
da para chromosoméw ma inng barwe). Naturalnie wada tej metody jest wysoki
koszt aparatury oraz oprogramowania komputerowego, a takze koniecznos¢
wspolpracy z wykwalifikowanym personelem laboratoryjnym.

2. Sposoby pozyskiwania materialu biologicznego

Jak juz wspominatem, PGD zostala pomyslana jako technika wpisana w pro-
ces zaplodnienia pozaustrojowego i majaca na celu poprawe jego skutecznosci.
Do badan genetycznych wykorzystywany jest material biologiczny pozyskiwany
na réznych etapach oogenezy i embriogenezy. Aktualnie stosuje sie trzy tech-
niki jego pobierania: biopsje ciatka kierunkowego (polar-body biopsy) w sta-
dium oocytu (I ciatko kierunkowe) lub zygoty (I i II ciatko kierunkowe), biopsje
blastomeréw bedacych w fazie bruzdkowania (cleavage-stage biopsy), biop-
sje komorek trofoblastu embrionu w stadium blastocysty (blastocyst biopsy)*®.
Techniki te, stosowane na réznych etapach rozwoju embrionalnego, wymagaja
oczywiscie pewnych wspélnych procedur wstepnych: stymulacji hormonalnej
kobiety majacej na celu wywotanie hiperowulacji, pozyskania oocytéw, zaptod-
nienia in vitro (ISCI), regularnej oceny morfologicznej wyprodukowanych za-

4 C.A. Harrington i in., Monitoring gene expression using DNA microarrays, ,Current Opinion in
Microbiology” 3 (2000), s. 285-291.

2 E. Tulewicz, FISH, analiza cytometryczna i identyfikacja chromatyny plci, ,Poradnik Medyczny’,
http://www.poradnikmedyczny.pl/mod/archiwum/7341_fish_analiza_cytometryczna.html (dostep:
29 grudnia 2010); H.M. Padilla-Nash i in., Spectral karyotyping analysis of human and mouse
chromosome, ,,Nature Protocols” 1 (2006), s. 3129-3142.

# Por. A. De Vosiin., Aspects of biopsy procedures prior to preimplantation genetic diagnosis, ,Prenatal
Diagniosis” 9 (2001), s. 767-780.
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rodkéw, rozwoju na odpowiednio przygotowanych pozywkach tych, ktére
zostang uznane za biologicznie optymalne.

Niezaleznie od zastosowanej techniki biopsja materiatu biologicznego po-
przedzona jest czesciowym nacieciem ostonki przejrzystej (partial zona dissec-
tion — PZD)* mechanicznie, chemicznie — zakwaszonym roztworem Tyrode’a,
lub laserowo®.

2.1. Biopsja cialka kierunkowego

Stosunkowa wigkszos¢ powstalych w wyniku stymulacji hormonalnej i po-
zyskanych oocytéw znajduje sie¢ w stadium metafazy II z obecnym juz I ciatkiem
kierunkowym (PB 1)*. Drugie ciatko kierunkowe (PB 2) powstaje juz po za-
plodnieniu — wnikniecie plemnika stanowi bodziec uwalniajacy oocyt z bloku
metafazowego, warunkuje dokonczenie II podzialu mejotycznego i wyrzucenie
II ciatka kierunkowego. Jak nietrudno zauwazy¢, biopsja PB 2, ktérej dokonuje
sie po ok. 18—22 godzinach od zaplodnienia, wymaga szczegdlnej ostroznosci*’.

Diagnoza genetyczna PB 1 jest sugerowana o tyle®, ze ok. 80% aneuplo-
idii weryfikuje si¢ podczas I mejozy oocytu. Analiza obu ciatek kierunkowych
znacznie poprawia skuteczno$¢ diagnozy®. Jest ona rzadziej stosowana, jesli
chodzi o wykrycie mutacji punktowych czy monogenowych. Poniewaz w przy-
padku ciatka kierunkowego badanie dotyczy jednej komorki i znikomej ilosci
materialu genetycznego, dodatkowo komplikowac je moze wystepowanie nie-
pozadanych zjawisk, takich jak rekombinacje czy kontaminacja badanego ma-
terialu (wypadanie alleli).

Y. Verlinsky i in., Preimplantation diagnosis of single gene disorders by two-step oocyte genetic analysis
using first and second polar body, ,Biochemical and Molecular Medicine” 62 (1997), s. 182-187;
D. Payne i in., Experience with zona drilling and zona cutting to improve fertilization rates of human
oocytes in vitro, ,Human Reproduction” 6 (1991), s. 423-431.

* 'T.S.Haniin,, Laser-assisted human embryo biopsy on the third day of development for preimplantation

genetic diagnosis: two successful case reports, ,Fertility and Sterility” 80 (2003), s. 453-455; H. Joris

iin., Comparison of the results of human embryo biopsy and outcome of PGD after zona drilling using

acid Tyrode medium or a laser, ,Human Reproduction” 18 (2003), s. 1896-1902.

PB 1 formuje si¢ po ok. 36-42 godzinach od podania hormonu hCG. ,,Its removal is accomplished

through manipulation of the oocyte — 4 h after oocyte retrieval, when the polar body is completely

detached from the oolemma (...). The oocyte is then inseminated using the intracytoplasmic sperm

injection (ICSI) technique, by introducing the injection needle through the breach already opened

in the zona. The whole procedure does not adversely affect either fertilization or cleavage rates, as

the polar body is not involved in these processes”; L. Gianaroli, Preimplantation genetic diagnosis:

polar body and embryo biopsy, ,Human Reproduction” 14 (2000), s. 69.

¥ PB1iPB 2 moga by¢ pobierane réownoczesnie, choc istnieje ryzyko, ze PB 1 ulegnie juz deterioracji.

% Oczywiscie jest to jedyna mozliwo$¢ wykonania diagnozy preimplantacyjnej w krajach, gdzie
diagnoza embrionu jest prawnie zabroniona.

* Czyli wykrycie aberracji chromosomowych bedacych skutkiem mejozy II; zob. S. Rechitsky i in.,
Accuracy of preimplantation diagnosis of single-gene disorders by polar body analysis of oocytes,
»Journal of Assisted Reproduction and Genetics” 16 (1999), s. 192-198.
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Oczywiscie diagnoza cialka kierunkowego powoduje, Ze genotyp ojca nie
jest analizowany i pozostaje nieznany. Dlatego to badanie stosuje sie w celu wy-
krycia aneuploidii, ktérych ryzyko wystepowania wzrasta wraz z wiekiem mat-
ki, czy w przypadkach, kiedy kobieta jest nosicielka translokacji*.

2.2. Biopsja w stadium bruzdkowania

Jest to technika dzi$ najczesciej stosowana w PGD?'. Jak wynika z danych
przedstawionych w raporcie ESHRE w latach 1997-2006, na 20 795 procedur
w 18 709 przypadkach (90%) diagnoza preimplantacyjna dotyczyla blastome-
ru®2. W roku 2007 na 5814 diagnoz blastomery analizowano az 4832 (83%)**
razy.

Embriony wyprodukowane iz vitro umieszcza si¢ na odpowiednio przygoto-
wanych pozywkach, gdzie rozwijaja sie do trzeciego dnia od zaptodnienia. Em-
briony, ktére po dokladnej obserwacji mikroskopowej uznawane sa za niskiej
jakosci (very poor quality)™, czyli zle rokujace, jesli chodzi o mozliwo$¢ rozwo-
ju, sa automatycznie eliminowane z procedury diagnostyczne;j.

Po ok. trzech podziatach komérkowych®, kiedy embrion zawiera juz nie
mniej niz sze$¢ komorek, pobiera sie jeden lub dwa blastomery do analizy ge-
netycznej®. Biopsja blastomeréw 4-komoérkowego embrionu uwazana jest za

*  Diagnoza umozliwia pewne wykrycie choréb dziedziczonych autosomalnie dominujgco

i sprz¢zonych z chromosomem plci.

A. de Vos i in., Aspects of biopsy procedures prior to preimplantation genetic diagnosis, ,,Prenatal

Diagnosis” 21 (2001), s. 767-780.

2 1937 (9,3%) razy diagnozowano ciatko kierunkowe i tylko 73 (0,35%) razy komoérki blastocysty.
Por. J.C. Harper, ESHRE PGD consortium data collection X: cycles from January to December 2007
with pregnancy follow-up to October 2008, ,Human Reproduction” 25 (2010), s. 2685-2707: tabela
Ia. To juz dziesiaty i ostatni z opublikowanych do tej pory raportéw. Analizuje on nie tylko dane
dotyczace roku 2007, ale przedstawia tez podsumowanie dziewigciu weze$niejszych raportow z lat
1997-2006.

> Tamze, tabela Ib. Odpowiednio - cialko kierunkowe 933 (16%) razy, komérki blastocysty tylko 20
(0,3%) razy.

> Por. A.R. Thornhilliin., ESHRE PGD Consortium “Best practice guidelines for clinical preimplantation

genetic diagnosis (PGD) and preimplantation genetic screening (PGS)”, dz. cyt., s. 40; P. Rijndersi

iin., The predictive value of day 3 embryo morphology regarding blastocyst formation, pregnancy
and implantation rate after day 5 transfer following in-vitro fertilisation or intracytoplasmic sperm

injection, ,Human Reproduction” 13 (1998), s. 2869-2873.

Czyli po ok. 64 godzinach od zaptodnienia metoda ISCI, cho¢ dokladny czas okreslaja poszczegolne

laboratoria. Por. S. Kahraman i in., Healthy births and ongoing pregnancies obtained by PGD in

patients with advanced maternal age and recurrent implantation failure, ,Human Reproduction”

15 (2000), s. 2004. ,,The biopsy procedure requires an opening in the zona pellucida of ~ 20 um

diameter, which is performed chemically, mechanically or using contact laser (...). The blastomere

is slowly aspirated and gently released into the medium. Extreme care should be taken to avoid cell
membrane rupture and damage to the surrounding blastomeres”; L. Gianaroli, Preimplantation

genetic diagnosis: polar body and embryo biopsy, dz. cyt., s. 70.

*  Biopsja dwoch blastomeréw gwarantuje wieksza wiarygodno$¢ analizy genetycznej. Por. A.R.
Thornhilliin., ESHRE PGD Consortium “Best practice guidelines for clinical preimplantation genetic
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obarczona zbyt duzym ryzykiem unicestwienia go”. Wydaje sie, ze 8-komor-
kowy embrion najlepiej nadaje sie do biopsji co najwyzej dwdch blastomerdw.
Jednak wplyw biopsji na zdolnosci rozwojowe embrionu musi by¢ jeszcze do-
kladniej poznany®®.

Diagnoza blastomeru daje wyniki bardziej kompletne niz analiza samego
PB. Z drugiej strony (w poréwnaniu z diagnoza blastocysty), pozostawia wy-
starczajaco duzo czasu na jej poprawne wykonanie, zanim embrion bedzie mu-
sial by¢ przetransferowany do jamy macicy.

2.3. Biopsja w stadium blastocysty

Blastocysty to najbardziej zaawansowane stadium rozwoju embrionalnego,
w ktérym biopsja komérek zarodka jest jeszcze mozliwa. Za ta technika zdaje
sie przemawiaé sposobnos¢ pobrania odpowiedniej liczby komoérek i uzyska-
nia wystarczajacej ilosci materialu genetycznego bez negatywnych konsekwen-
¢ji dla dalszego rozwoju samego embrionu®. W tym wypadku biopsja dotyczy
trofoblastu (ktéry pozniej utworzy tozysko), a nie wlasciwego ciata zarodka.

Niestety, nie we wszystkich embrionach znajdujacych sie w tym stadium
PGD jest mozliwa, czas na uzyskanie wynikéw diagnozy jest powaznie ogra-
niczony i ciggle dysponujemy niewystarczajaca liczba studiéw poréwnujacych
wyniki analizy genetycznej trofoblastu i ciala zarodka tej samej blastocysty.
Mimo ze dostepne sa juz dane dotyczace cigz uzyskanych z embrionéw diagno-
zowanych genetycznie w stadium blastocysty, to jednak jeszcze za wczesnie na

diagnosis (PGD) and preimplantation genetic screening (PGS)”, dz. cyt., s. 41; M. Simopoulou i in.,
Preimplantation genetic diagnosis of chromosome abnormalities: implications from the outcome for
couples with chromosomal rearrangements, ,Prenatal Diagnosis” 23 (2003), s. 652-662. Jednak taka
biopsja zubaza zasadniczo mase embrionalng, co moze skutkowa¢ zahamowaniem jej dalszego
rozwoju; por. P. Braude i in., Preimplantation genetic diagnosis, dz. cyt.

7 P.Braude i in., Preimplantation genetic diagnosis, dz. cyt., s. 944.

% Por. L. Romano i in., La diagnosi genetica preimpianto: aspetti biomedici con aggiornamenti di
letteratura scientifica, dz. cyt., s. 79.

* Genetic analysis can be performed successfully on trophectoderm cells and because blastocyst stage
biopsy can provide more cells for genetic analysis, the level of error in the diagnosis is minimized
and thus the diagnosis is more reliable”; G. Kokkali i in., Blastocyst biopsy versus cleavage stage
biopsy and blastocyst transfer for preimplantation genetic diagnosis of b-thalassaemia: a pilot study,
»Human Reproduction” 22 (2007), s. 1447. Cho¢ pobranie wigcej niz jednej komorki teoretycznie
powinno ulatwi¢ diagnoze i poprawic jej skuteczno$¢, jednak: ,,Our results show that the chromosomal
constitution of the embryo on day 3 is by no means fixed (...). These abnormal cell divisions can
persistas long as the embryonic genome is not fully active and cell cycle control is absent (....). Because
of the biological phenomenon of mosaicism, PGS at the 8-cell stage will never be fully reliable. Even
if the diagnosis is based on two cells, they are removed from the embryo and the chromosomal
constitution of the remaining blastomeres is not known (...). Discordant results may be obtained
where two cells are being removed, which renders the interpretation of findings even more complex™;
E.B. Baart, Preimplantation genetic screening reveals a high incidence of aneuploidy and mosaicism in
embryos from young women undergoing IVF, ,Human Reproduction” 21 (2006), s. 229.
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pewne i ostateczne konkluzje®. W kazdym razie wydaje sie, ze tak zaawansowa-
ne stadium rozwoju embrionalnego nie jest optymalnym momentem, w ktérym
mozna wykonywac biopsje: proces kompakgcji jest juz zaawansowany, a blasto-
mery pofaczone sa za pomocg tzw. ztacz szczelinowych.

3. Ryzyko zwiazane z PGD

Zastosowanie diagnozy preimplantacyjnej, podobnie jak samo zaptodnie-
nie pozaustrojowe, ktérego PGD jest integralna czescia, obarczone jest ry-
zykiem wystapienia niepozadanych konsekwencji. Powazne watpliwosci
dotycza procedur technicznych naruszajacych integralnos¢ struktury biolo-
gicznej embrionu, co moze skutkowac ich unicestwieniem lub ograniczeniem
zdolnosci implantacji transferowanych embrionéw, przedterminowym poro-
dem, niska masg urodzeniows, wzrostem $miertelnosci noworodkéw, wada-
mi wrodzonymi®. Nalezy przy okazji wspomnie¢, ze wciaz nie dysponujemy
wiarygodnymi badaniami dotyczacymi dlugoterminowych negatywnych im-
plikacji zaptodnienia pozaustrojowego (z zastosowaniem PGD lub bez).

ESHRE opracowalo liste negatywnych aspektéw PGD, na jakie nalezy zwré-
ci¢ uwage, zamierzajac zastosowac te procedure.

I tak konsultacja genetyczna® poprzedzajaca PGD ma na celu: poinfor-
mowanie o stopniu wiarygodnosci otrzymywanych wynikéw, o mozliwosci
wystapienia bledu w diagnozie i o jej niekorzystnych skutkach; poinformowa-
nie o podwyzszonym ryzyku przedterminowych urodzen, niskiej masie uro-
dzeniowej, $miertelnosci noworodkowej czy pojawieniu si¢ wad wrodzonych,
nieprzewidywalnosci efektéw ubocznych w perspektywie dlugoterminowej;
podjecie decyzji co do embrionéw dotknietych wada genetyczna i tych nie-
zdiagnozowanych.

Konsultacja dotyczaca samej metody®® ma na celu poinformowanie o ryzyku
zwigzanym z komplikacjami mogacymi wystapi¢ podczas stymulacji hormonal-
nej i biopsji oocytéw, o mozliwosci wystapienia wad genetycznych u wszystkich
wyprodukowanych embrionéw, o niemozliwo$ci wykonania biopsji blastome-
réw u niektorych z zarodkéw, o tym, ze niektére z nich biopsji nie przezyja,

€ K. deBoeriin., Moving to blastocyst biopsy for preimplantation genetic diagnosis and single embryo

transfer at sydney IVF, ,Fertility and Sterility” 82 (2004), s. 295-298. Por. S.J. McArthur i in,
Pregnancies and live births after trophectoderm biopsy and preimplantation genetic testing of human
blastocysts, ,,Fertility and Sterility” 84 (2005), s. 1628-1636.

¢ R.D.Lambert, Safety issues in assisted reproductive technology: aetiology of health problems in singleton
ART babies, ,Human Reproduction” 18 (2003), s. 1987-1991.

¢ AR. Thornhill i in., ESHRE PGD Consortium “Best practice guidelines for clinical preimplantation
genetic diagnosis (PGD) and preimplantation genetic screening (PGS)”, dz. cyt., s. 37.

% Tamze.
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o tym, ze nie uda sie¢ zdiagnozowac¢ wszystkich pobranych do analizy komérek,
o mozliwosci wystapienia ciaz mnogich.

W przypadku zastosowania PGD w celu typizacji HLA® rodzice musza zo-
sta¢ poinformowani, ze tylko ok. 25% embrionéw poddanych diagnozie gene-
tycznej nadawac sie bedzie do procedury in vitro. Jesli typizacja HLA ma by¢
polaczona z diagnoza choroby dziedziczonej autosomalnie recesywnie, tylko
18,8% embrionéw bedzie wolnych od niepozadanego defektu, a jesli z diagno-
z3 choroby sprzezonej z chromosomem X — tylko 12,5% nadawac si¢ bedzie do
przetransferowania.

4. Smiertelnos¢ embrionow

Szczegélnie wazne wydaje mi si¢ poruszenie zagadnienia medycznej sku-
tecznosci nie tyle samej PGD, ile zaplodnienia pozaustrojowego, ktérego dia-
gnoza preimplantacyjna jest integralna czescia. Nie chodzi bowiem tylko o to,
czy poprawna analiza genetyczna komorki jest mozliwa, ale o to, na ile taka
analiza daje nowo powstalemu organizmowi ludzkiemu szanse kontynuowac
rozwdj i urodzi¢ sie jako dziecko, a na ile wplynie na jego zniszczenie. Innymi
stowy: ile z wyprodukowanych i genetycznie przebadanych embrionéw zginie
w wyniku procedury zaplodnienia pozaustrojowego®.

¢ Tamze. Autorzy nie podaja jednak, w jaki sposob i jaka metoda te dane zostaly ustalone. Znacznie
bardziej precyzyjnych informacji dostarcza nam analiza wynikéw opublikowanych przez dwa
europejskie o$rodki (UZ z Brukseli i Genoma z Rzymu) przodujace w PGD w celu typizacji
HLA. Jesli chodzi o belgijski osrodek, dane przedstawiaja si¢ nastepujaco: typizacja HLA - 197
zaptodnionych komérek jajowych, 106 (53%) embrionéw skutecznie zdiagnozowanych, 11 (5,5%)
transferowanych, 2 (1%) implantowane, 2 (1%) zywe urodzenia; typizacja HLA + PGD - 350
zaplodnien, 218 (62,2%) embriondw skutecznie zdiagnozowanych, 23 (6,5%) transferowane,
9 (2,5%) implantowanych, 7 (2%) zywych urodzen. Rzymski osrodek: typizacja HLA - 366
zaplodnien, 309 (84,4%) embrionéw zdiagnozowanych, 44 (12%) transferowane, 9 (2,4%)
implantowanych, 5 (1,3%) zywych urodzen; typizacja HLA + PGD — 1812 zaplodnien, 1572 (86,7%)
zdiagnozowane, 172 (9,4%) transferowane, 53 (2,9%) implantowane, 37 (2%) zywych urodzen.
Por. H. van de Velde i in., The experience of two European preimplantation genetic diagnosis centres
on human leukocyte antigen typing, dz. cyt., s. 737.

&, Pytam przede wszystkim o techniczng skutecznos¢. Bo skoro zaptodnienie pozaustrojowe to
procedura medyczna, koniecznym warunkiem jej podjecia musi by¢ pozytywna odpowiedz na to
wlasnie podstawowe pytanie — czy i na ile metoda ta jest skuteczna z czysto medycznego punktu
widzenia? Czy rzeczywiscie jest ona w stanie osiggnac stawiany jej cel? Bo jesli nie, to bedac niesku-
teczng, nosi znamiona medical futility i staje si¢ uporczywa terapia. A wowczas z etycznego punktu
widzenia uznana zostaje za niegodna — moralnie obowiazkowym staje si¢ jej zaniecha¢. Jesli ART
okaze si¢ medycznie nieskuteczng, to z czysto technicznego powodu zostaje zdyskwalifikowana,
i dlatego jakakolwiek dalsza dyskusja na ten temat staje si¢ pozbawiona sensu. Chyba ze uzna si¢
za etycznie godne podjecie si¢ terapii z gory skazanej na niepowodzenie. Z czym osobiscie trudno
jest mi sie zgodzi¢, gdyz, jak zaznaczalem wczesniej, taka terapia nosi znamiona ucigzliwej tera-
pii”; T. Orlowski, Uporczywa prokreacija, ,,Studia Efckie” 11 (2009), s. 62.
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Szukajac odpowiedzi na to pytanie, postuze sie raportem ESHRE®, ktéry
wydaje mi sie najbardziej kompletnym dokumentem analizujacym dane dostar-
czone z europejskich klinik, gdzie PGD jest praktykowana.

Wynika z niego (tabela Ia), ze do 2007 roku na 161 644 zaplodnione komér-
ki jajowye udalo sie genetycznie zdiagnozowac 112 867 (69,8%), w 5276 (3,26%)
przypadkach stwierdzi¢ wskazujacy na implantacje podwyzszony poziom hCG
(hCG positive)®, a u 4091 (2,53%) stwierdzono bicie serca (positive heartbeat).
Dane dotyczace roku 2007 (tabela Ib) przedstawiaja sie nastepujaco: 40 713 em-
brionéw, 28 998 (71,2%) genetycznie zdiagnozowano, 1559 mialo ZCG positi-
ve, 1276 plodéw z bijacym sercem (3,13%), 995 porodéw (na 5887 rozpoczetych
cykli in vitro).

Tabela Ila dotyczy diagnoz na wykrycie aberracji chromosomowych (wy-
konanych do korica 2006 roku): translokacji robertsonowskiej i aneuploidii
chromosomu plci. Wynika z niej, ze na 30 543 embriony 21 121 (69,15%) zdia-
gnozowano, stwierdzono 718 z hCG positive i 567 (1,85% z wyprodukowanych
embrion6w) ptodéw z bijacym sercem. Dane dotyczace 2007 roku i tego same-
go rodzaju diagnozy (tabela IIb) to: 5325 embriondéw, 3652 (68,5%) z nich gene-
tycznie zdiagnozowano, 184 bylo z hCG positive, 152 (2,85%) ptody z bijacym
sercem, 120 poroddéw (na 729 rozpoczetych cykli in vitro).

Jesli chodzi o wykrycie choréb sprzezonych z chromosomem X, to do roku
2007 (tabela IIla) na 8694 embriony udato si¢ zdiagnozowac 5902 (67,88%),
stwierdzono 266 z hCG positive i 206 (2,36%) ploddw z bijacym sercem. W roku
2007 (tabela IIIb) uzyskano 866 embrionéw, 638 (73,6%) zdiagnozowano,
stwierdzono 25 z hCG positive, 22 (2,54%) plody z bijacym sercem i 18 porodéw
(na 110 rozpoczetych cykli in vitro).

Jesli chodzi o wykrycie chor6b monogenowych, to do roku 2007 (tabela I'Va)
na 28 364 embriony udalo sie zdiagnozowac 17 522 (61,77%), stwierdzono 986
z hCG positive i 769 (2,71%) plodéw z bijacym sercem. W roku 2007 (tabela
IVb) uzyskano 9943 embriony, 6752 (67,9%) zdiagnozowano, stwierdzono 374
z hCG positive, 289 (2,54%) plodéw z bijacym sercem i 253 porody (na 1203 roz-
poczete cykle in vitro).

¢ J.C. Harper, ESHRE PGD consortium data collection X: cycles from January to December 2007 with
pregnancy follow-up to October 2008, dz. cyt.

Ciaz¢ mozna potwierdzi¢ poprzez badanie krwi na obecno$¢ gonadotropiny kosméwkowej (hCG),
zwanej inaczej choriogonadotropina. Hormon wytwarzany jest przez blastocyste po implantacji
w macicy (produkcja i wydzielanie rozpoczyna sie w obrebie trofoblastu) i przez kosmki fozyska. Jego
zadaniem jest m.in. podtrzymanie produkgji przez cialko z6lte jajnika progesteronu, niezbednego
do rozwoju cigzy. Wedlug generalnej zasady poziom hCG w surowicy krwi ponizej 5 mIU/ml
(5 IU/L) uznawany jest za wynik negatywny, przeczacy ciazy. Rezultat powyzej 25 mIU/ml
(25 IU/L) traktuje si¢ jako pozytywny, oznaczajacy ciaze.

67
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Jesli chodzi o PGD, to do roku 2007 (tabela Va) na 89 479 embrionéw uda-
to sie zdiagnozowac 65 181 (72,84%), stwierdzono 3145 z hCG positive i 2433
(2,71%) plody z bijacym sercem. W roku 2007 (tabela Vb) uzyskano 23 713 em-
briondéw, 17 415 (73,44%) zdiagnozowano, stwierdzono 940 z hCG positive, 781
(3,29%) ptodéw z bijacym sercem i 586 porodéw (na 3753 rozpoczete cykle in
Vitro).

Jesli chodzi o Social Preimplantation Diagnosis, to do roku 2007 (tabela
VIa) na 4573 embriony udalo si¢ zdiagnozowac 3141 (68,68%), stwierdzono 161
z hCG positive 1 120 (2,62%) ptodéw z bijacym sercem. W roku 2007 (tabela
VIb) uzyskano 866 embrionéw, 568 (65,58%) zdiagnozowano, stwierdzono 36
z hCQG positive, 23 (2,65%) plody z bijacym sercem i 18 porodéw (na 92 rozpo-
czete cykle in vitro).

Z przytoczonych danych jasno wynika, ze tylko minimalna czes$¢ wyprodu-
kowanych embrionéw (ok. 3%) ma szanse osiagna¢ czwarty tydzien zycia plo-
dowego, kiedy to serce zarodka podejmie prace. Na potwierdzenie pozwole
sobie jeszcze przytoczy¢ zestawienie tabeli VIla, z ktérego wynika, ze z 161 644
wyprodukowanych do roku 2007 embrionéw urodzito si¢ tylko 3929 (2,43%)
dzieci. Skuteczno$¢ metody praktycznie nie zmienita sie w roku 2007: 40 713
embrionéw i tylko 1206 (2,96%) zywych urodzen®. Absolutna wiekszos¢ wypro-
dukowanych embrionéw ginie w podczas procedury zaptodnienia pozaustrojo-
wego i nie ma szansy narodzi¢ si¢ jako dzieci. Uwazam osobiscie, ze czyni to
owe procedury wysoce nieskutecznymi z medycznego punktu widzenia.

Nalezy w koricu wspomnie¢ o problemie embrionéw zamrazanych®, ktére
rozmrozone teoretycznie moga, cho¢ nieznacznie, zwiekszy¢ skuteczno$é me-
tody. Jednak warto pamietaé, ze naciecie oslonki przejrzystej i biopsja mate-
rialu biologicznego znacznie redukuje zywotno$¢ rozmrazanych embrionéw™.
Problem dotyczy szczegdlnie diagnozy genetycznej z zastosowaniem Compara-
tive Genomic Hybridization. Metoda ta jako wyjatkowo czasochlonna czyni ko-
nieczng kriokonserwacje wszystkich diagnozowanych embrionéw™.

% Nalezy tu jeszcze zwrdci¢ uwage na mozliwos¢ blednej diagnozy: 4,7% urodzonych dzieci obarczone

jest niepozadanymi anomaliami genetycznymi; International Working Group on Preimplantation
Genetics, 10" Anniversary of Preimplantation Genetic Diagnosis, ,Journal of Assisted Reproduction
and Genetics” 18 (2001), s. 66-72.

Zazwyczaj jest to 1,5-4,5% wyprodukowanych embrionéw; por. C. Harper, ESHRE PGD consortium
data collection X: cycles from January to December 2007 with pregnancy follow-up to October 2008,
dz. cyt,, tabelaIaiIb.

H. Joris i in., Reduced survival after human embryo biopsy and subsequent cryopreservation,
»Human Reproduction” 14 (1999), s. 2833-2837; Z. Serebrovska i in., Fecondazione artificiale
e crioconservazione degli embrioni, ,,Medicina e Morale” 1 (2006), s. 13-39.

L. Wilton i in., Birth of a healthy infant after preimplantation confirmation of euploidy by comparative
genomic hybridization, ,,New England Journal of Medicine” 345 (2001), s. 1537-1541; M.C. Magli
iin., Impact of blastomere biopsy and cryopreservation techniques on human embryo viability, ,Human
Reproduction” 14 (1999), s. 770-773.
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Studium prof. Edgara™ dowodzi, ze tylko 46% rozmrazanych wedlug stan-
dardowych protokoléw, wczesniej poddanych biopsji embrionéw przezyje
i nadawac si¢ bedzie do dalszych procedur in vitro. Modyfikujac protokoty, uzy-
skuje sie ok. 67%, przy przezywalnosci ok. 70% embrionéw genetycznie niedia-
gnozowanych. Do podobnych konkluzji dochodzi prof. Jericho. Jego badania
ukazuja, ze tylko ok. 43% embrionéw (70% przy modyfikowanych protokotach)
zachowuje zywotno$¢ po rozmrozeniu”. Dane te zdaja si¢ potwierdza¢ wyni-
ki innych klinik praktykujacych PGD™. Dlatego sugeruje si¢’> koniecznos¢ in-
formowania pacjentéw, ze uzyskanie ciazy z kriokonserwowanych i poddanych
wczesniej biopsji embrionéw jest mato prawdopodobne.

5. Bledy w diagnozie

Czulo$¢ diagnozy preimplantacyjnej nigdy nie jest absolutna. Technika
biopsji i metoda genetycznej analizy powoduje, ze nalezy si¢ liczy¢ z ok. 10%
blednych analiz na wykrycie aneuploidii. Ten margines bledu zawiera tak wy-
niki falszywie dodatnie (badanie rozpoznaje anomalie, ktérej w rzeczywistosci
nie ma), jak i falszywie ujemne (badanie wyklucza anomalie, ktéra w rzeczywi-
stosci jest obecna)”.

Realnego marginesu bledu diagnozy preimplantacyjnej nigdy nie bedzie-
my w stanie doktadnie ustali¢, z kilku zasadniczych powodéw”. Przede wszyst-
kim o$rodki stosujace te techniki niechetnie publikuja takie informacje. Pewien
procent pozytywnie zdiagnozowanych i przetransferowanych embrionéw po

D.H. Edgar i in., Survival and developmental potential of stored human early cleavage stage embryos,

»European Journal of Obstetrics Gynecology and Reproductive Biology” 115S (2004), s. 8-11.

7 H.Jerichoiin., A modified cryopreservation method increases the survival of human biopsied cleavage
stage embryos, ,Human Reproduction” 18 (2003), s. 568-571. Ale z 50 rozmrozonych embriondéw
tylko 6 (12%) zagniezdzilo sie w $ciance macicy.

™ Cho¢ juz dane prof. Magliego s3 mniej optymistyczne - twierdzi on, ze tylko ok. 9% poddanych
biopsji embrionéw przezyje proces rozmrazania; M.C. Magli i in., Impact of blastomere biopsy and
cryopreservation techniques on human embryo viability, dz. cyt.

7 H.Jorisiin., Reduced survival after human embryo biopsy and subsequent cryopreservation, ,Human
Reproduction” 14 (1999), s. 2833-2837.

76 S.Emilianiiin., Comparison of the validity of preimplantation genetic diagnosis for embryo chromosomal
anomalies by fluorescence in situ hybridization on one or two blastomeres, ,,Genetic Testing” 8 (2004),
s.69-72; I. Garagiola, Pitfalls in molecular diagnosis in a family with severe factor VII (FVII) deficiency
- misdiagnosis by direct sequence analysis using a PCR product, ,,Prenatal Diagnosis” 23 (2003),
s.731-734; E. Velillaiin., Blastomere fixation techniques and risk of misdiagnosis for preimplantation
genetic diagnosis of aneuploidy, ,Reproductive BioMedicine Online” 4 (2002), s. 210-217; A. Michiels,
The analysis of one or two blastomeres for PGD using fluorescence in-situ hybridization, ,Human
Reproduction” 21 (2006), s. 2396-2402; V. Goossens, Diagnostic efficiency, embryonic development
and clinical outcome after the biopsy of one or two blastomeres for preimplantation genetic diagnosis,
»Human Reproduction” 23 (2008), s. 481-492.

7 Por. L. Wilton iin., The causes of misdiagnosis and adverse outcomes in PGD, ,,Human Reproduction”

24 (2009), s. 1221-1228.
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prostu zginie — pozostanie tajemnica, czy bylo to skutkiem niewykrytej wady
genetycznej (wynik falszywie ujemny). Pewien procent z kolei zostanie blednie
zdiagnozowany jako obarczony niepozadang mutacja (wynik falszywie pozy-
tywny) — co spowoduje jego wykluczenie z procedury in vitro. Nalezy tez wzia¢
pod uwage te bledy, ktére nie skutkuja pojawieniem sie objawéw chorobowych
(dziedziczenie autosomalne recesywne). Poza tym urodzenie chorego dziecka
niekoniecznie musi by¢ wynikiem bledu w diagnozie preimplantacyjnej, lecz
transferowania embrionu, co do ktérego posiadano niekompletne i ograniczo-
ne wyniki diagnostyczne. Choroba moze by¢ tez skutkiem wady genetycznej,
ktoérej po prostu nie zamierzano zdiagnozowac.

Dlatego w literaturze za btedna (i tylko taka uwzglednia sie w kalkulacji bte-
du) uwaza sie diagnoze, w przypadku ktérej zawiodla procedura techniczna
albo ktorej poprawne wyniki zostaly nastepnie nieprawidlowo zinterpretowa-
ne. Jako mozliwe przyczyny btedu podaje sie te zwigzane ze stosowana techni-
ka i metodologia badan (probe or primer failure, maternal, paternal or operator
contamination), z bledem czlowieka (errors of procedures, wrong segregation
analysis), zwiazane z samym embrionem (haploid cells, chromosomal mosa-
icism, allele drop out).

Majac na uwadze to wszystko, zesp6t prof. Wiltona w jednej z najbardziej
kompletnych publikacji, do jakich udalo mi si¢ dotrze¢, stwierdza: ,(...) misdi-
agnosis rates have been estimated [usually quoted as <1% for polymerase chain
reaction (PCR) cases and <5% for fluorescence i situ hybridization (FISH) cas-
es] and both published and in-house estimates should be available as patient in-
formation to allow informel consent for PGD"%.

Zdarzy¢ sie moze, ze blastomery tego samego embrionu beda posiadac réz-
ng liczbe chromosoméw, czyli rézny genotyp (mozaicyzm), a wéwczas wynik
falszywy (ujemnie albo dodatnio) staje si¢ wysoce prawdopodobny”. Metoda

L. Wilton i in., The causes of misdiagnosis and adverse outcomes in PGD, dz. cyt., s. 1222.

7 Infact, mosaicism seems to be a very common phenomenon in early human embryo development,
raising serious doubts concerning the reliability of the PGS diagnosis based on a single cell (...).
Some observations suggest that mosaicism may be a selflimiting condition in most cases. If this is
true, the investigation of chromosomes of a single cell may be misleading in regard to the remaining
embryo. Viable embryos (where one of the few abnormal cells was removed for PGS) that could
otherwise lead to a healthy child may be discarded. On the other hand, chromosomally abnormal
embryos may be transferred where by chance one of the few normal cells was removed for PGS”;
B. Fauser, Preimplantation genetic screening: the end of an affair?, ,Human Reproduction” 23 (2008),
s.2623. Por. takze R. Jansen i in., What next for preimplantation genetic screening (PGS)? Experience
with blastocyst biopsy and testing for aneuploidy, ,,Human Reproduction” 23 (2008), s. 1476-1478;
S. Mastenbroek i in., In vitro fertilization with preimplantation genetic screening, ,New England
Journal of Medicine” 357 (2007), s. 9-17; C. Staessen i in, Pre-implantation genetic screening does
not improve delivery rate in women under the age of 36 following single-embryo transfer, ,Human
Reproduction” 23 (2008), s. 2818-2825; E. Vanneste i in., What next for preimplantation genetic
screening. High mitotic chromosome instability rate provides the biological basis for the low success
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wykorzystujaca amplifikacje jednego tylko genu moze skutkowac bledna dia-
gnoza w 7% analiz, do ktérych wykorzystano tylko jeden blastomer®.

Metodologia badan wykorzystywanych w analizie preimplantacyjnej jest za-
wsze obarczona ryzykiem blednej diagnozy, co skutkuje zaleceniem wykonania
sukcesywnie dodatkowej diagnozy prenatalnej, ktéra potwierdzilaby wczesniej-
sze wyniki®'. Wlasnie dlatego ESHRE PGD Consortium w swoich wytycznych
wskazuje, ze ,,confirmation of the diagnosis should be performed (...). PGD and
IVF centres should make special efforts to follow-up prenatal testing or birth,
especially if confirmatory testing is not possible”2.

Poza tym nalezy sobie zdawac sprawe z tego, ze diagnoza preimplantacyjna
wskazuje jedynie na aberracje chromosomowa. Nie jest ona w stanie przewi-
dzie¢ przebiegu patologii czy stopnia objawéw chorobowych, a co za tym idzie,
okresli¢ jakosci zycia chorej osoby. Usprawiedliwione zatem wydaje sie stwier-
dzenie, Ze niektére embriony zostana wyeliminowane, poniewaz zaliczone zo-
staly do tzw. falszywie dodatnich®.

rate, ,Human Reproduction” 24 (2009), s. 2779-2682. Dane zgromadzone przez prof. Fausera
dotyczace 1294 pacjentek, u ktorych zastosowano PGS, konczy mato optymistyczny wniosek:
»None of the reported RCTs demonstrate a benefit of PGS, whereas two studies actually suggest
decreased outcomes. Hence, a formal meta-analysis may not be required to conclude that all currently
available high-quality data do not support the notion that PGS is a useful tool in clinical IVF (...).
Beyond any doubt, PGS would not qualify for clinical use under those terms. For me, the most
compelling question therefore is, whether it is ethically defendable to offer patients, the option of
PGS and charge for such a procedure (...). Again, currently available well-designed studies failed
to demonstrate a clinical benefit of PGS in IVF (...). In my personal view, we should first address
and better understand the biology of early human embryo development including mosaicism and
its fate. Secondly, there seems to be much room for improving the PGS technique studying all
chromosomes in a reliable and reproducible fashion using contemporary molecular technologies”;
B. Fauser, Preimplantation genetic screening: the end of an affair?, dz. cyt., s 2624.

S. Munne i in., Chromosome mosaicism in cleavage-stage human embryos: evidence of a maternal
age effect, ,Reproductive BioMedicine Online” 4 (2002), s. 223-232.

»~However, current methods are technically challenging and subject to several sources of potential
error. Consequently, conventional prenatal diagnosis is reccommended to confirm the accuracy of
PGD”; L. Speroff, Clinical Gynecologic Endocrinology and Infertility, Philadelphia 2005, s. 1239;
L.Yingiin., Non-invasive prenatal diagnosis using cell-free fetal DNA in maternal plasma from PGD
pregnancies, ,Reproductive BioMedicine Online” 19 (2009), s. 714-720; C.M. Ogilvie, Laboratory
diagnosis, ,Lancet” 361 (2003), s. 160.

8 G.L. Harton i in., ESHRE PGD consortium best practice guidelines for amplification-based PGD,
»Human Reproduction” 26 (2011), s. 38.

»Furthermore, the imperfection in predicting the development of the disease forces us to accept
that a number of embryos will be discarded that will not develop the disease. This is similar to the
selection of embryos on the basis of sex in case of sex-linked diseases”; F. Shenfeld i in., Taskforce
5: preimplantation genetic diagnosis, ,Human Reproduction” 18 (2003), s. 650.
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6. Ocena moralna

Na koniec pozwole sobie na kilka stéw oceny moralnej omawianych tech-
nik. Nie da sie bowiem ukry¢, ze sa to procedury etycznie niezwykle kontro-
wersyjne. Aby jeszcze dobitniej kontrowersje te uswiadomié¢ oraz pokusi¢ sie
0 sensowna ocene etyczna opisywanych praktyk, okreslmy najpierw status on-
tologiczny embrionu ludzkiego.

6.1. Ontologiczny status embrionu ludzkiego

Czy od momentu powstania pierwszej komoérki nowego organizmu ludz-
kiego mamy do czynienia z czyms$ (zlepkiem totipotencjalnych komoérek), czy
moze raczej z kim$ (istnieniem ludzkim majacym godno$¢ osobowg)? Odpo-
wiedZ na to pytanie stanowi fundament dalszej refleksji.

Embriologia powie nam, ze od momentu zaplodnienia mamy do czynienia
z typowo ludzka (ludzki genom), biologicznie zywa, genetycznie rézna od swo-
ich rodzicéw i indywidualna strukturg, czyli z nowym organizmem ludzkim.
Zaplodnienie rozpoczyna nowy cykl zyciowy — proces skoordynowanego, ukie-
runkowanego, nieprzerwanego i gradualnego rozwoju organizmu ludzkiego.
Logiczna konkluzja przebiegu procesu embriogenezy jest uznanie zaptodnie-
nia za moment, w ktérym rozpoczyna sie nowy cykl zyciowy — powstaje ge-
netycznie ludzki jednokomoérkowy organizm, wyposazony w niepowtarzalny,
tylko jemu wlasciwy i wpisany w jego biologiczna strukture program rozwo-
jowy. Program ten bedzie powodowal, ze ludzka zygota w procesie stopniowe-
go, acz ciaglego rozwoju, moca wlasnej dynamiki rozwojowej, osiagnie swoja
dojrzala i petna forme. Moment zaplodnienia uzna¢ wiec nalezy za poczatek
istnienia organizmu ludzkiego: w jego wyniku powstata nowa biologiczna indy-
widualnos¢ — zygota — ktéra zawiera w sobie wszystkie konieczne elementy po-
zwalajace méwi¢ o nowym i zyjacym organizmie ludzkim.

Z kolei poprawna analiza filozoficzna wskazuje na dusze duchowa jako na
zrédlo istnienia ludzkiego. To ona jest ta zasadg istnienia, ktéra pojmujemy jako
akt organizujacy materi¢ do bycia ludzkim cialem. Dusza wraz z cialem, ktére
ozywia, stanowi jedno substancjalne i wyposaza je w cate bogactwo istnienia
osobowego. Czlowiek zatem to jedno$¢ duszy i ciala, jedno$¢, ktéra jesli istnieje
— istnieje zawsze istnieniem duszy rozumnej. A zatem zawsze istnieje jako oso-
ba — substancja natury rozumnej. Rozumnos¢ nie jest tu pojmowana jako aktu-
alna zdolno$¢, ale immanentna wlasciwos¢, w ktéra cala substancje wyposaza
jej forma duchowa. To sprawia, ze rozumnosci, jako cechy natury ludzkiej, nie
da si¢ oddzieli¢ od biologicznego istnienia ludzkiego — czlowiek, jesli istnieje,
istnieje zawsze istnieniem formy substancjalnej (duszy), jako indywiduum natu-
ry rozumnej. Zywy organizm ludzki, poniewaz jest ozywiony i ubogacony przez
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dusze, ma godnosc¢ i warto$¢ osobowq. Dostrzec nalezy i uznac taka sama god-
nos$¢ osobowa w kazdej zyjacej istocie ludzkiej niezaleznie od jakosci, fazy czy
stopnia jej biologicznego rozwoju. Organizm ludzki od poczatku do kornca swo-
jego istnienia posiada godno$¢ osobowa — bo jesli istnieje, to tylko istnieniem
duszy, bez ktérej po prostu by nie istnial. Tak pojeta osoba ludzka stanowi fun-
dament naszej dyskusji. W tym kontekscie mozna poprawnie zrozumie¢ po-
stulat niedysponowalnosci biologicznej kazdego ludzkiego istnienia. Absolutny
charakter godnosci ludzkiej zakazuje jakiegokolwiek redukowania cztowieka do
statusu rzeczy — $rodka umozliwiajacego osiagniecie zamierzonego celu. Nie
godzi sie jej naruszac¢ poprzez modyfikowanie, programowanie, produkowanie,
okaleczanie, selekcje czy unicestwianie istnienia ludzkiego, nawet gdyby tym
praktykom chciano nadac¢ szlachetne miano terapii®.

6.2. Powazne etyczne watpliwosci

PGD to technika, ktérej skutecznos¢ (rozumiana jako procent wyproduko-
wanych zarodkéw, ktérym udaje sie¢ przezy¢ i narodzic jako zywe dziecko®) jest
przerazajaco niska. Jest to Swiadomie proponowana i podejmowana procedura
zakladajaca, ze ponad 95% wyprodukowanych embrionéw zginie. Prawo do zy-
cia tych istot ludzkich w pierwszych chwilach ich biologicznego rozwoju zosta-
je brutalnie pogwalcone. Czyz to nie ,uporczywa prokreacja” w czystej formie
i swego rodzaju ,$mier¢ zaprogramowana”? Czyz moze by¢ etycznie godne i ak-
ceptowalne, aby narodziny tego jednego i upragnionego ,kosztowaly” tak wie-
le istnien ludzkich?

PGD to technika, ktéra zaklada ,produkowalno$¢” istnienia ludzkiego.
Mamy tu do czynienia z wytwarzaniem, analizowaniem i sukcesywnym prze-
twarzaniem. Wszystko podporzadkowane jest okreslonym standardom i pod-
dane wymogom projektu badawczego. Mamy komérki rozrodcze, material
biologiczny, specjalistycznie wyposazone laboratorium i odpowiednio przygo-
towany personel medyczny, $ledzimy proces produkcji, odseparowujemy pro-

8 Osobiscie uwazam, ze w PGD trudno si¢ dopatrzy¢ cech terapeutycznosci — chyba ze termin ten

pojmiemy jako zapobieganie chorobie poprzez eliminowanie chorej istoty. Tu bowiem wszystko jest
ukierunkowane na wykrycie i zniszczenie (wykluczanie z procedury in vitro) embrionu obarczonego
aberracja chromosomowsa. W tym przypadku dokonuje si¢ selekeji osobnikéw pod wzgledem
obcigzen genetycznych. W procedurze diagnozy preimplantacyjnej terapeutycznoéc (,prewencja’)
dotyczy wistocie nie choroby, lecz réwna sie likwidacji na embrionalnym etapie rozwoju obcigzonego
nig osobnika. Jedyna szansa na unikniecie choroby jest niezaistnienie. Trudno to nazwac terapia
czy profilaktyka.

Celem PGD nie jest bynajmniej tylko sama analiza genetyczna i wyselekcjonowanie zdrowego em-
brionu. Te dzialania maja sens i sa podporzadkowane urodzeniu dziecka. Czy kto§ podejmuje sie
diagnozy dla samej tylko diagnozy i zadowoli si¢ nig, a nie dzieckiem? W PGD nie chodzi o wy-
kluczenie aberracji chromosomowej, ale przede wszystkim o urodzenie zdrowego dziecka.
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dukty wadliwe od tych spelniajacych morfologiczne i genetyczne standardy.
Pierwsze niszczymy, pracujemy tylko nad drugimi. Okreslamy skutecznos$¢ me-
tody, prowadzimy i poréwnujemy statystyki, wymieniamy si¢ do§wiadczeniami,
ulepszamy proces. I nawet gdyby metoda diagnozy preimplantacyjnej nie ozna-
czala niszczenia embrionéw ludzkich, to i tak pozostanie ona moralnie zfa, bo
zaktada uprzedmiotowienie i produkcje czlowieka, a ludzka prokreacje traktu-
je wylacznie jak laboratoryjny proces. Metoda ta produkuje cztowieka, prébu-
je go poprawic i ulepszy¢, protokédtuje jego rozwdj i decyduje o dalszym losie.
Trudno sie tu dopatrzy¢ choc¢by znikomych $ladéw szacunku dla istoty ludz-
kiej w pierwszej fazie jej rozwoju. Nie zastapia go cele, nawet najszczytniejsze,
dla ktérych jest ona stosowana — zdrowie dziecka i szczescie jego rodzicow.
Bowiem czlowieka nie godzi si¢ produkowac i powolywac do istnienia podiug
standard6w, ktére obowiazuja przy produkcji rzeczy. Uprzedmiotowienie ist-
nienia ludzkiego w PGD nosi znamiona powaznej moralnej niegodziwosci.
PGD to technika czysto eugeniczna®. Ten jej potencjal jest o tyle bardziej
nieprzewidywalny i niebezpieczny, ze jest on owocem juz nie narodowej po-
lityki, lecz czysto indywidualnych pragnien i preferencji, co moze skutkowac
obledng perspektywa ,dziecka na zamdwienie” Diagnoza preimplantacyjna
to nic innego jak ,supermarket opcji”®” w procesie selektywnej produkgcji czto-
wieka, ktorego celem jest powolywanie do zycia dzieci o pozadanych cechach,
zwlaszcza spelniajacych kryteria ,,genetycznej czystosci” (eugenika pozytywna),
jak i eliminacja osobnikéw majacych cechy niechciane (eugenika negatywna).
Tu wszystko podporzadkowane jest selekeji okreslonych cech (posiadanych lub
nie), a nie dobru osoby i poszanowaniu jej immanentnej godnosci. Czy dziec-
ko mozna pomysle¢ jako produkt spelniajacy oczekiwania? W diagnozie pre-
implantacyjnej genetyka stuzy eugenice i zamiast na terapii koncentruje si¢ na
eliminacji podporzadkowanej dbalosci o jako$¢ gatunku. To eliminacja, czyli
dyskryminacja, na podstawie tak faktycznych, jak i domniemanych cech gene-
tycznych. Urodzenie sie¢ staje si¢ przywilejem tych, ktérzy pomyslnie przejda
okreslone testy, i wybranych przez lekarza oraz rodzicéw. Wszystkiemu przy-
$wieca idea zaprogramowanego dziecka. To tryumf samowoli nad tym, co da-
rowane, to dominacja zamiast szacunku, to arbitralne dziatanie tam, gdzie
powinno mie¢ miejsce cierpliwe przypatrywanie sie®. Prawo do zycia przystu-

% Eugenika - gr. eugene: ,dobre geny’, co starozytni, ktérzy gendw jeszcze nie znali, ttumaczyli jako
»dobrze urodzony”. PGD dazy do ,,ulepszania” ludzi, stworzenia osobnikdw o cechach pozadanych,
uzyskania, poprzez zastosowanie dostgpnych technologii, dzieci odpowiadajacych preferencjom
rodzicow. To swego rodzaju projektowanie czlowieka; J. Habermas, Przyszlos¢ natury ludzkiej. Czy
zmierzamy do eugeniki liberalnej?, ttum. M. Lukasiewicz, Warszawa 2003, s. 29-30.

8 ].L. Dolgin, Method, mediations, and the moral dimensions of preimplantation genetic diagnosis,
»~Cumberland Law Review” 35 (2004-2005), s. 524.

8 Por. M. Sandel, The Case against Perfection, Cambridge (MA)-London 2007, s. 85.
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guje tylko osobnikom calkowicie zdrowym. Odbiegajacym od genetycznej nor-
my — odmawia sie go. PGD to oczywista degradacja godnosci ludzkiej.

Dopowiedzenie

Postep metody diagnozy preimplantacyjnej zapewne pozostanie niezaha-
mowany. W PGD zapobiezenie chorobom genetycznym rozumie si¢ jako nie-
dopuszczenie do urodzenia si¢ dziecka obciazonego schorzeniem poprzez
przerwanie jego cyklu zyciowego w poczatkowych fazach. Testy diagnostyczne
zawsze prowadza do zniszczenia genetycznie wadliwego embrionu. Nie da sie
nie zauwazy¢, ze kategorie eugeniczne s3 immanentnym skladnikiem idei dia-
gnozy preimplantacyjnej.

O$miele sie apelowa¢ o odpowiedzialno$¢ — odpowiedzialnos¢ za nauke,
ktéra ma sluzy¢ czltowiekowi (a czego w PGD trudno mi sie dopatrzy¢), i od-
powiedzialno$¢ za samego czlowieka. Ludzki podmiot nie moze by¢ postrzega-
ny jedynie jako przedmiot preimplantacyjnych dociekan. Uwazam, Ze nie godzi
sie tego podmiotu przetwarzac i ulepszac jak dowolny rodzaj materii. Obawiam
sie, ze w PGD granica miedzy tym, co genetyczne, a tym, co eugeniczne, oraz
miedzy podmiotem a przedmiotem zaciera si¢. Dzi$ za sprawa techniki istnie-
nie ludzkie stalo sie rozporzadzalne. Czy nie warto, aby za sprawa moralnego
nadzoru znowu bylo pojmowane jako normatywnie nierozporzadzalne? Czyz
na strazy godnosci czlowieka nie powinna stac refleksja moralna, a nie bariery
o charakterze technologicznym? Czy w imie wolnego wyboru, osobistych pre-
ferencji i prywatnych priorytetéw reprodukcyjnych mozna przyja¢ zasade, ze
chorzy nie powinni sie rodzi¢, uposledzone istnienie nalezy mozliwie szybko
unicestwi¢, a biologicznie stabszego koniecznie trzeba wyeliminowac?

Czy zatem PGD to cudowne rozwigzanie zapobiegajace ryzyku urodzenia
chorego dziecka? Sposéb na unikniecie dylematéw diagnozy prenatalnej i abor-
¢ji w rodzinach wysokiego ryzyka przekazania potomstwu powaznych wad
genetycznych? Zapewne diagnoza preimplantacyjna jest w stanie zapobiec uro-
dzeniu chorego dziecka, ale za cene unicestwienia chorego istnienia ludzkiego
w poczatkowych fazach jego rozwoju.

I trudno jest mi wskazac¢ inne niz typowo utylitarystyczne (bilans szczescia
i nieszczescia) czy czysto liberalne (w spotkaniu dwdch wolno$ci przegrywa za-
wsze wolno$¢ i istnienie stabsze) etyczne usprawiedliwienie praktyk diagnozy
preimplantacyjnej. Dla tego jednak, kto, jak piszacy te slowa, uznaje immanent-
na i niezbywalng godno$¢ osobowa kazdego istnienia ludzkiego, tego typu prak-
tyki oznaczaja powazng etyczng niegodziwosc.
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Summary

Preimplantation Genetic Diagnosis — definition and application

The preimplantation genetic diagnosis (PGD) is a method of the artificial technique of repro-
duction, which allows to evaluate the genetic material of an ovocyte before its conception or an
embryo conceived in vitro before its transfer to the uterus. It is applied in order to make sure that
a mother’s womb will be introduced only by embryos without defects and chromosome aberra-
tions or only by these embryos that possess determined characteristic or sex. Once recognized
improper the embryos are eliminated from the i vitro procedure and destroyed. It is claimed that
the application of PGD will significantly improve the effectiveness of artificial reproduction tech-
niques, and eliminate successive prenatal diagnoses or moral dilemmas associated with eventu-
al abortion.

In 1989 the application of the preimplantation diagnosis of human reproductive cells be-
gan to develop this field of research in terms of its diagnostic capability. In 1990 the first case of
a pregnancy after PGD was described where patients of genetic disease coupled with sex chro-
mosome.

The appication of PGD, like the application of the extracorporeal conception where PGD is an
integral part, is stuck with a risk of coming up some undesired consequences. They may embrace
a chance of misdiagnosis or adverse outcome, some embryos may be unsuitable for biosy, or di-
agnosis may not be possible for all biopsied embryos.

At the same time, one must not forget about the risks associated with the procedure of arti-
ficial procreation such as the risk of premature birth, low birth weight, perinatal mortality, con-
genital anomalies and/or developmental delay in children following IVF/ICSI/PGD treatment,
uncertainty about long-term adverse effects for children born after assisted reproduction with or
without PGD and the importance of follow-up for children born after PGD.

Since we can not find any sufficient reason for non-recognizing the personal dignity of a hu-
man embryo, it is to be recognized as morally controversial the application of PGD where the
production and deliberate destruction of human embryos are presupposed. PGD is a purely eu-
genic technique which is possessed by the idea of a child on order, and which discriminates on

the basis of actual or alleged biological features. PGD is an evident degradation of human dignity.

Tomasz Orlowski — doktorat obronil w 2001 roku w Akademii Al-
fonsjanskiej. W latach 2002—-2006 Master of Bioethics w Instytucie Bio-
etyki przy Akademii Medycyny Agostino Gemelli w Rzymie. Po powrocie
do Polski w latach 2005-2009 wykladoweca filozofii i etyki pielegniarstwa
w Wyzszej Szkole Zawodowej w Suwalkach oraz etyki i bioetyki w Wyz-
szym Seminarium Duchownym w Etku.
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S. ZATWARDNICKI, KATOLICKI POMOCNIK
TOWARZYSKI, CZYLI JAK POJEDYNKOWAC SIE
Z ATEISTA, FRONDA, WARSZAWA 2012, SS. 375
(RECENZJA)

Wydawnictwo Fronda, ktére na swej stronie internetowej reklamuje sie jako
»portal poswiecony” (pozostaje kwestig otwarta, czy samo czuje si¢ poswieco-
ne, czy poswieca sie czemus lub komus), wydato ksiazke Stawomira Zatward-
nickiego Katolicki pomocnik towarzyski, czyli jak pojedynkowac sie z ateistg.
Autor, redaktor naczelny serwisu internetowego www.rodzina.org.pl, publi-
cysta i twoérca artykutéw w pismach katolickich, daje czytelnikowi tekst, ktéry
prowokuje, chwilami drazni i zaskakuje, by gdzie$ w ostatnich linijkach wyjawi¢
zasadnicza mysl, ktdra stara sie wyjasnic¢ rodzace si¢ w trakcie lektury watpliwo-
$ci. Moze dlatego wlasnie warto siegnac po te ksiazke, by podja¢ trud intelektu-
alnego zmierzenia si¢ z autorem.

Od razu uderzajg czytelnika oktadka i sam tytul, ktére zdradzaja koncepcje
i strategie ksiazki. Skrzyzowane szpady nasuwaja nieuchronnie skojarzenie ze
starciem miedzy dwiema stronami sporu. Co to za spér i kto w nim uczestniczy?
Jeden z pojedynkujacych sie jest czlowiekiem wierzacym, drugi ateista. Tytut
mowi jasno, ze ksiazka ma by¢ orezem w rekach wierzacego przeciw niewierne-
mu. Wolno spyta¢, czy przeciwnicy sa sobie znani, czy ksiazka pozwala obydwu
jako$ dostrzec, uwyrazni¢, pokaza¢ sobie nawzajem. Zauwazmy, Ze mniejszy
problem mamy chyba z wierzacym. Owszem, moze on przezywac swoja wiare
na rézne sposoby. Moze sie ona przejawia¢ poprzez pewne postawy i gesty, do-
tykac ze zwiekszona intensywnoscia réznych sfer osobowosci, psychiki, rozu-
mu, emocji. Jedno jest pewne — wierzacy w cos, a raczej w Kogo$, wierzy, oddaje
Mu czes¢, uznaje Jego wole i stowo. Nieco gorzej z tym drugim. Panorama ludz-
kiej niewiary we wspdlczesnym $wiecie wydaje sie niezwykle rozlegla. Rodzi sie
ona z otwartego buntu, dotkliwych i trudnych doswiadczen, intelektualnej pew-
nosci, niezawinionej niedojrzalosci, cwaniackiej przekory, dezorientacji. Przy-
ktady mozna mnozy¢. Tu tez jedno jest pewne — panorama ta staje si¢ coraz
szersza i bardziej zr6znicowana. Trudno okresli¢, jaki jest stopien deklarowanej
niewiary, na ile jest ona objawem przekory, a na ile wyrazem niemoznosci po-
konania samego siebie. Tego dotyczy pierwsza watpliwos¢ pod adresem auto-
ra. Trzeba ja uwyrazni¢. Czy z kazdym ateista mozna pojedynkowac sie w taki
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sposob, w jaki chce to czyni¢ redaktor Zatwardnicki? Czy wobec kazdego moz-
na stosowac te sama bron i taka sama taktyke? Jezeli nie, to w ktérym$ momen-
cie moze si¢ okazac, ze pojedynek nie tylko nie przekona kogo$ do naszych racji,
ale sprawi, ze druga strona nie podejmie juz jakiejkolwiek broni, przestanie roz-
mawia¢, odwrdci sie i odejdzie bezpowrotnie'.

Druga watpliwos$¢ dotyczy samej koncepcji skrzyzowanych szpad. Stojacy
naprzeciw siebie zawodnicy maja zawsze jeden cel — wygra¢, pokonac przeciw-
nika. Dzieki temu wygrany zyskuje jakas wymierna korzys¢, zas pokonany ma
dotkliwe poczucie porazki. W tak symbolizowanym sporze nie ma miejsca na
porozumienie, bowiem ono w ogéle nie wchodzi w gre, nie ma go w struktu-
rze pojedynku. I tutaj wlasnie tkwi problem. Wigze si¢ on z osoba wierzacego.
Jak dowiadujemy sie z tekstu, jest to ktos deklarujacy sie jako zwolennik Boga-
-Mitosci, ktéry wypowiedzial te mito$¢ w swoim Synu. To zobowiazuje, mozna
powiedzie¢: ,mimo wszystko” Czy szpada jest dobrym narzedziem w dialogu?
Czy daje szanse na porozumienie? Wprawdzie walczacy po stoczonym poje-
dynku podaja sobie dlonie, ale jest to raczej wyraz wzajemnego uznania, nalez-
nego szacunku badz podkreslenia pozycji wygranego i przegranego. Nic wiecej.
Tymczasem wierzacy, zobowiazany do nawracania, nie osiagnie tego bez wy-
ciagnietej dloni, porzucenia symbolicznej szpady.

Ksigzka podzielona jest na trzy zasadnicze czesci: Bdg, Kosciol, Religia,
a kazdy z tematéw skladajacy sie na rozdzial zaopatrzony w stosowne tagi oraz
odnosniki do literatury przedmiotu. Stanowi to cenne uzupelnienie catosci. Za-
interesowany czytelnik znajdzie tu ciekawe i czesto kontrowersyjnie brzmiace
tematy. Wymienmy kilka: Czlowiek wymysla Boga; Jezus? To przeciez postac mi-
tologiczna; Zmartwychwstanie to oszustwo; To Bog stworzyt diabta; Nudne nie-
bo? Raczej nudny kaznodzieja; Nie taka nieomylnosc papieska straszna; Kosciot
przeciw nauce; In vitro — Kosciot przeciw szczesciu; Biblia nie jest bezbledna.
I jest nienaukowa; Postmodernizm, polityczna poprawnosc. Kazdy z rozdziatéw
ma podobny schemat. Pierwsze linijki to nawigzanie do pewnej sytuacji, zda-
rzenia majgcego by¢ wstepem do dalszych. Nalezy podkresli¢, ze autor wykazu-
je tu duza blyskotliwos¢ i swobode, a jednoczes$nie intelektualng konsekwencje.
Wstep jest $cisle zwiazany z gtéwnym tekstem, sklania do dalszej lektury, budzi
zainteresowanie. Cze$¢ zasadnicza to proby wazenia racji, $cieranie si¢ argu-
mentow. Wreszcie zakonczenie — ma konsekwentnie pokazac¢ racje wierzace-
go. Kazdy, kto zdecyduje si¢ siegna¢ po omawiana pozycje, powinien podjacé
trud namystu, czy zawsze wnioski wynikaja bezposrednio z tekstu. Na ile sa one
uprawnione, a na ile staja sie efektem przyjetej wczeéniej strategii? Z jednej stro-

! Uwaga tajest nie tyle zarzutem pod adresem autora, ile moze bardziej prowokacja do tego, by cykl
owych pojedynkéw kontynuowa¢, uwzgledniajac jednak, ze po drugiej stronie moze staé wielu
réznigcych sie od siebie sparring-partneréw.
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ny, jest to zacheta do tego, by ewentualny czytelnik podjal wysitek intelektual-
nej przygody, z drugiej, kolejna watpliwo$¢ pod adresem autora. Wskazmy trzy
przyklady, kazdy z innego rozdziatu.

Kwestia tzw. dowodéw na istnienie Boga od wiekéw inspirowata ludzi
myslacych. Réwniez i tutaj znajdujemy ten watek. Problem zostal ukazany
w kontekscie biologicznym. Jednym z klasycznych okazéw w laboratorium sa
wnetrznosci zaby zanurzone w formalinie. Pytanie: czy tym, ktérzy je badaja,
chodzi o to, by faktycznie zobaczy¢ to, co ukazuje sie ich oczom, czy tez chca
poczu¢ ,dreszczyk emocji” (s. 13) zwigzany z tym, ze kto§ musial usmierci¢
zabe i uczynic ja obiektem do ogladania. Poprzez te, przyznajmy, dos¢ odlegla
analogie Zatwardnicki chce ukaza¢, ze w pytaniu o istnienie Boga chodzi albo
o to, by faktycznie dociekac¢ problemu, albo tez o emocje zwiazane z prowadzo-
nym wnioskowaniem?. Dalej pojawia si¢ istotna uwaga o charakterze metodolo-
gicznym. Nalezy rozrézni¢ porzadek wiary i porzadek rozumu, co prowadzi nas
do konstatacji, ze tak jak rozum nie zrodzi z siebie wiary, tak wiara domaga sie
uzasadnienia, bowiem ,S$lepa” moze sprowadzi¢ na manowce. Dowody zatem
to raczej argumenty, lub preambula fidei, same w sobie niemozliwe do przepro-
wadzenia. Dotyczy to zaréwno prob udowodnienia istnienia Boga, jak i wyka-
zania, ze On nie istnieje. Jako wzoér przywotane zostaja dwa przyklady: droga
z ruchu $w. Tomasza oraz zaklad Pascala.

Autor ksiazki zadaje pytanie: komu potrzebne sa te dowody? Z pewnoscia
samym wierzacym, bowiem pozadane jest, by probowali oni racjonalizowac
swoja wiare. Na nic zdadzg sie one tym, ktérzy z wiara nie maja nic wspélnego
— niczego w ich nastawieniu nie zmienig. Jest jednak jeszcze jedna grupa, ktorej
mogga sie okaza¢ przydatne: to ci odczuwajacy ,dreszczyk emocji” — by¢ moze
zostang pobudzeni do glebszej refleks;ji.

Istotna jest uwaga koncowa. Dowodzenie istnienia Boga ,przypomina
troche eksperyment z zabimi wnetrznosciami pod mikroskopem. Tak jak-
by Boze tapki daly sie rozcapierzy¢, a Bég wypatroszy¢ jak zaba” (s. 17). Bég
nie chce epatowa¢ naukowca w laboratorium, ale czlowieka — objawiajac mu
prawde o swej miltosci, a ,zrozumieniu tego towarzyszy dreszczyk znacznie
wiekszy” (s. 18).

Przytoczony fragment dotyka waznej kwestii. Jednak nawiazujac do po-
czatkowych uwag, trudno nie odnie$¢ wrazenia, ze niewierzacy raczej nie zo-
stanie nim poruszony. Watpie, czy podejmie ,szpade”. Wydaje sie, ze czyniac
refleksje nad dowodami, trzeba zauwazy¢ pewien ukryty w nich sens. Moze
chodzi w nich nie tyle o to, by pokaza¢ sama czynno$¢ dowodzenia, ile ra-

2 Pamietam mojego wybitnego $p. profesora Jerzego Perzanowskiego, ktory podczas zaje¢ z ontologii
przezywal niezwykle emocje, rozpisujac nam na tablicy swoj logiczny wzor na istnienie Boga.
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czej o ujawnienie tkwiacego w zalozeniach pytania o sens $wiata i cztowieka,
probe uniesprzecznienia rzeczywistosci, zapytania o poczatek i koniec losu.
By¢ moze tu wlasnie otwiera sie zasadnicze pole nie tyle do pojedynku, ile do
tworczej dyskus;ji?

Rozdzial dotyczacy Kosciola zawiera passus zatytulowany Wierzgcy nie-
praktykujgcy. Tak jak w kazdym przypadku, otwiera go scenka z zycia. Rysu-
nek przedstawia kogo$ trzymajacego w rece plan $§wiatyni. Zaznaczone sa na
nim wyjscia ewakuacyjne, a pod nimi podpis: ,Witaj w kosciele! Mozesz opuscic¢
to miejsce kazdymi z zaznaczonych drzwi, jesli nie zgadzasz sie z ktérakolwiek
z naszych nauk” (s. 164). Autor ksiazki trafnie zauwaza, ze ,,przeciez réwnie do-
brze te wyjscia moga stuzy¢ wejsciu” (s. 164), zatem mozemy odebra¢ calos¢
dalszych analiz jako zaproszenie skierowane do wierzacego niepraktykujace-
go. Jego postawa domaga sie dookreslenia. Kto$ taki wprawdzie identyfikuje sie
z wiarg, ale stara sie zachowac¢ dystans czy rezerwe, by nie popas¢ w przesade,
dewocje; lub tez jego wiara jest zbyt staba, by unie$¢ ciezar wymogow jej stawia-
nych. Te dwie postawy, jak twierdzi Zatwardnicki, nie s3 powodem do wycho-
dzenia z Ko$ciota, ale zacheta do tego, by uczynic glebsza refleksje nad nia.

Inna mozliwo$¢ podana jest w sposéb nieco zakamuflowany. Mowa tu
o wierze nie tyle w Boga, co — boga. Nie jest to Bog chrzescijanski, lecz swoisty
twor wierzacego, ,spolegliwy koles” (s. 167), ktory nie stawia zadnych wyma-
gan swojemu wyznawcy. Wierzacy w takiego boga réwniez jest przez autora
zaproszony do tego, by z Kosciola nie wychodzil. Pozwoli mu to na podjecie
wysitku sprawdzenia, czy Bég chrzescijanski nie ma wiecej argumentéw, ,,czy
co$ waznego nie przemawia jednak za Nim” (s. 167). Konkluzja brzmi naste-
pujaco: omawiana formuta jest wezwaniem do tego, by pogtebi¢ wlasna wiare
tak, aby zaczeta ona oddzialywac na zycie. Moze sie bowiem okaza¢, ze u pod-
staw tejze formuly tli sie ,letnio$¢ ducha czy lenistwo intelektu” (s. 168), ktére
warto podda¢ weryfikacji. Chodzi o to, by otworzy¢ drzwi i wpuscic ,troche
$wiezego powietrza, a potem popraktykowac wiare, potraktowawszy wczes-
niej Boga powaznie” (s. 168).

Zauwazmy. Wniosek brzmi, owszem, wiarygodnie, chociaz troche powierz-
chownie. Jest zwigzany z przyjetym punktem widzenia, strategia piszacego.
Wolno zapyta¢, czy niewierzacy zostal tu dobrze ujety, czy nie pominieto jakie-
gos istotnego watku. Formuta, sama w sobie do$¢ skomplikowana, faczaca dwa
wymiary (wiare i praktyke Zycia), jest, jak mi sie wydaje, opisem dwéch moz-
liwych postaw ludzkich: duchowego lenistwa badz zranionego ducha. Pierw-
szg autor dostrzega, druga pomija. Odnosze wrazenie, ze ta druga zdarza sie
jesli nie czesciej, to przynajmniej tak samo czesto. Mamy z nia do czynienia
woéwczas, kiedy kto$ przestaje praktykowac na skutek odczutego bdlu, ztego
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potraktowania przez wierzacego. Pojawia si¢ wtedy postawa przezywania wia-
ry w sobie (nie na swoj sposéb, ale w sobie!). Nie jestem przekonany, czy zawsze
$wiadczy ona o stabosci lub letniosci ducha. Trzeba zada¢ pytanie, czy kto$ taki
jest naprawde niewierzacy. Jednak skoro porzuca praktyki, to w kluczu toczo-
nego pojedynku odpowiedz brzmi: ,tak”. Z kim$ takim niestety znéw nie poro-
zumiemy sie za pomoca szpady.

Rozdzial zatytulowany Religia wydaje sie niestety najstabszy. Autor jakby
traci impet i ogranicza si¢ do stwierdzen oczywistych i troche banalnych. Wy-
brany tutaj fragment Wiszystkie religie méwig o tym samym rozpoczyna si¢ od
przywolania dzieciecej zabawy, w ktdrej wraz z recytacja wierszyka utworzo-
ny przez dzieci krag rozrywa sie. Stad konstatacja, iz kazde ,dmuchanie balo-
nika ponad miare powoduje, ze peka, co zabawe konczy” (s. 271). Rzecz jasna,
przyklad ten pozwala autorowi na przeprowadzenie mysli. Samo sformulowa-
nie mowiace o rownosci religii jest problematyczne. Rzeczywiscie, wystarczy
pobieznie przyjrzec si¢ temu, co one faktycznie glosza, by zobaczy¢, ze ,na-
wet jes$li méwia o tym samym — o stosunku czlowieka i Boga — nie znaczy to,
ze méwia o Tym samym” (s. 272). Chrze$cijanistwo twierdzi jednoznacznie, iz
jego wyjatkowos$¢ polega na faktycznym wcieleniu sie Boga i jedynym posred-
nictwie Syna. By nie wikla¢ si¢ w pulapke eklezjocentryzmu (poza Kosciotem,
jako kontynuatorem misji Syna, nie ma zbawienia), proponowany jest chrysto-
centryzm (mozliwe jest zbawienie w ramach innej religii, ale jest ono pochod-
ne od Syna). ,Tak nadmuchany balonik wydaje si¢ mie¢ optymalne rozmiary, by
mozna bylo powaznie rozmawia¢ z innymi religiami, a jednoczesnie nie bawi¢
sie chrzescijanstwem” (s. 273). Chrystocentryzm prébuje sie czasem zastapic
teocentryzmem. Wedle tej teorii, jak zauwaza Zatwardnicki, chrzescijanstwo
staje sie objawieniem ,,rownoleglym” do innych sposobéw ujawniania sie Boga.
Przestroga, jaka wienczy refleksje, sprowadza si¢ do konstatacji, iz ,za mocno
nadmuchany balon musi pekna¢” (s. 276).

Dla calosci recenzji istotna jest ostatnia czes$¢ ksiazki, w ktérej autor zastana-
wia sie: Jak zostac ateistg? Jak wspomnialem, znajdujemy tutaj prébe wyjasnie-
nia celu napisania ksigzki. Widzimy znana juz figure niewierzacego (ateisty),
z ktérym toczymy pojedynek. Jego Zycie nie biegnie ,,mito i beztrosko, nawet je-
$li niewierzgcy na tyle u$pil swoje sumienie jakgs modernistyczna kotysanka, ze
pewnych pytan sobie nie zadaje” (s. 331). Staje on wobec wyzwania, ktére zmu-
sza go do zajecia stanowiska. ,Nie wystarczy wzruszy¢ ramionami i zy¢, jakby
Go nie bylo. O nie, wigcej polotu, panie i panowie” (s. 331).

Manifest ten ma skloni¢ ateiste do myslenia. Wniosek jest do$¢ oczywisty.
Autor nie twierdzi, ze niewierzacy nie mysli, ale przychodzi mu to z pewnym
trudem. Nie ma innej mozliwosci, skoro ,,uspit swoje sumienie” Jednak ten, kto
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zdecyduje sie na wysitek myslenia, musi pamietad, ze ,nie jest fatwo by¢ ateista
myslacym” (s. 336).

I'w tym miejscu zaskakujacy fragment. Autor pisze: ,Moze, co brzmi nieco pa-
radoksalnie, nawet blizej ateiscie myslacemu do myslacego wierzacego” (s. 336).
Ten, kto wybrat ateizm, dokonal trudniejszego wyboru niz ten, kto z pozycji wie-
rzacego ,przygotowuje sie do ostatecznego rozwiazania kwestii Boga” (s. 337).
Okazuje sie, ze zamiarem Zatwardnickiego byto pokazanie, ze niewierzacy to nie
bezmyslne stworzenie, ktére gdzie§ zagubilo zdolnos¢ czucia, przezywania, my-
$lenia. Za jego wyborem kryje sie, a raczej moze si¢ kry¢, jakie§ wewnetrzne zma-
ganie, wysitek rozumowania. Czy jednak rzeczywiscie jest ono ,trudniejszym
wyborem”? Doprawdy niefatwo znalez¢ tu kryterium weryfikacji.

Lektura ksiazki nie nalezy do tatwych. Jest ona chwilami irytujaca poprzez
nadmierne uproszczenia i ustawianie niewierzacego w pozycji chlopca do bi-
cia. Czasem zadziwiajaca w doborze argumentacji i sposobach przekonywa-
nia. Wzbudza autentyczne uznanie dla swobody myslenia autora, zestawiania
skojarzen i symboli, artykulowania istotnych tresci. Nie do konca jednak wia-
domo, do kogo jest skierowana. Do zdeklarowanych wierzacych, ktérzy nie
maja zadnych watpliwos$ci?; do przezywajacych swoja wiare jako nieustanny
trud obcowania z Tajemnica?; do watpiacych, ktérzy zagubili sie w swoich do-
$wiadczeniach?; do zauroczonych mozliwosciami rozumu, ktéry kwestionuje
oczywisto$ci?; do cynicznych pseudomyslicieli czerpiacych satysfakcje z préb
zdyskredytowania religii? Powraca zarzut dotyczacy przyjetej koncepcji. Me-
tafora walki, skrzyzowanych szpad i pojedynkowania si¢ nie stwarza atmosfe-
ry do dyskusji. Nie znaczy to, ze Katolicki pomocnik towarzyski nie zastuguje na
to, by go przeczytac. Jesli sprowokuje niedookreslonego przez autora ateiste do
przemyslenia istotnych kwestii zwigzanych z sensem $wiata, czlowieka, zycia,
a wierzgcego do refleksji nad tre§ciami wyznawanej wiary, to mozna stwierdzic,
ze spelnil swoja funkcje.

Tylko... tytulu zal i tych skrzyzowanych szpad...
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Der Begrifft Communio wird von den zahlreichen zeitgenossischen
Theologen fiir die Leitidee der Ekklesiologie des II. Vatikanischen Konzils
gehalten'. Es ist ein Motiv, das sich durch die ganze Dogmatische Konstitution
tiber die Kirche zieht* und seither die entscheidende Rolle bei der Suche

! Vgl. E Blachnicki, Kosciét jako wspélnota, Lublin 1992, S. 7; W. Kasper, Kosciét jako wspolnota. Refle-
ksje nad eklezjologiczng ideg przewodnig Soboru Watykatiskiego II, ,Communio” 4 (1986), S. 26-42;
P. Walter, Communio konkretnie: biskupi niemieccy o roli laikatu w Kosciele i $wiecie, ,Communio”
3(1987), S. 122; H.O. Pesch, Das Zweite Vatikanische Konzil. Vorgeschichte — Verlauf - Ergebnisse
- Nachgeschichte, Wiirzburg 1993, S. 186; H.J. Pottmeyer, Kirche als Communio. Eine Reformidee
aus unterschiedlichen Perspektiven, ,Stimmen der Zeit” 9 (1992), S. 580; H. Doring, Die Communio-
-Ekklesiologie als Grundmodell und Chance der 6kumenischen Theologie, in: ]. Schreiner, K. Wittstadt,
Communio sanctorum. Einheit der Christen — Einheit der Kirche, Wiirzburg 1988, S. 440; J. Ratzinger,
Kosciot - ekumenizm - polityka (Kolekcja ,,Communio” 5), Poznan—Warszawa 1990, S. 17; W. Beinert,
»Durch Christus werdet auch ihr im Geiste zur Wohnung Gottes erbaut” (Eph 2, 22). Indikative und
Imperative romisch-katholischen Kirchenverstindnisses, in: ders., G. Gamann i.in., Mit der Kirche
glauben, Regensburg 1990, S. 57; J. Miiller, Das Mit- und Fiireinander im Gottesvolk. Perspektiven
einer Communiotheologie und -ekklesiologie, in: J. Miiller, E.J. Birkenbeil, Miteinander Kirche sein.
Idee und Praxis, Miinchen 1990, S. 50; B. Biela, Ks. Franciszek Blachnicki - uwarunkowania jego
pogladéw teologiczno-pastoralnych, ,Slaskie Studia Historyczno-Teologiczne” 25/26 (1992-1993),
S.213; PE Schmid, Im Anfang ist Gemeinschaft. Personzentrierte Gruppenarbeit in Seelsorge und
Praktischer Theologie, Stuttgart 1998, S. 71-72; B.J. Hilberath, Zwischen Vision und Wirklichkeit.
Fragen nach dem Weg der Kirche, Wiirzburg 1999, S. 25; B. Nitsche, Die Analogie zwischen dem
trinitarischen Gottesbild und der communialen Struktur von Kirche, in: B.]. Hilberath, Communio -
Ideal oder Zerrbild von Kommunikation?, Freiburg i. B. 1999, S. 81; C. Floristan, Teologia prdctica,
Salamanca 2002, S. 625.

Vgl. A. Grillmeier, Kommentar zum I. Kapitel ,Lumen Gentium’, in: H.S. Brechter, B. Haring u.A.,
Lexikon fiir Theologie und Kirche, t. XII: Das Zweite Vatikanische Konzil, Teil I, Freiburg i. B. 1966,
S. 161; K.P. Ostasz, Lumen Gentium — Magna Charta katolickiej eklezjologii ma trzydziesci lat,
»Homo Dei” 4 (1995), S. 25.
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nach einer neuen katholischen Ekklesiologie spielt®. Das Konzil, das keine
systematische Kirchenlehre entwickelt, zeigt die ekklesiale Wirklichkeit
aus verschiedenen Aspekten mit der Hoffnung, dass es imstande ist, die
Wahrheit iiber die Kirche zu vertiefen, obwohl sie immer ein unergriindliches
Geheimnis bleibt.

Die Idee der Communio wéchst aus einer gemeinschaftlichen Erfahrung der
Zugehorigkeit zur christlichen Gemeinde. Sie hat ihre Wurzeln in der Bibel, die
ihr eine tiefe trinitarische und ekklesiologische Bedeutung verleiht. Mit diesem
Begrift, der das Wesen der Kirche umfasst, ist die Aufbaupraxis der ersten
christlichen Gemeinschaften verbunden. Sie sind eine Verwirklichung der
Communio, die die Menschen durch den Glauben und durch die gemeinsame
Teilnahme an der Eucharistie mit Christus und untereinander vereint®.

Das Evangelium ist die Botschaft von der Communio®. Evangelisierung
bedeutet, die gottliche Communio mit den Menschen zu leben und sie
weiterzugeben®. Die Evangelisation ist ein dynamischer Ausdruck des
Vollzugs der briiderlichen Gemeinschaft. Sie besteht vorrangig darin, dass die
Jinger Christi die wertvollsten geistigen Reichtiimer miteinander teilen — die
gute Nachricht von der Erlosung in Jesus Christus (vgl. Rom 15,27). Aus der
Annahme des Evangeliums, das der Maf3stab fiir das Leben und die Arbeit der
Gemeinschaft der Gldaubigen ist, ergibt sich die Verpflichtung, es in die Welt
hineinzutragen’. Die Fruchtbarkeit der kirchlichen Evangelisierung ist von der
Intensitat der Verwirklichung der Communio im Leben der Kirche abhéngig,
denn aus der Erfahrung der Communio ergibt sich der evangelisatorische
Dynamismus®.

Communio ist nicht nur ein Modell, ein nie voll zu verwirklichendes Ideal
und das Ziel der Kirche schlechthin, sondern auch eine Gemeinschaft des
Heils, die zugleich ihre Frucht und ihre Verkiinderin ist’. Communio weist auf
die Annahme der Frohbotschaft vom Heil und auf ihre Weitergabe hin'’. Von

3 Vgl H.J. Pottmeyer, Kirche als Communio, op. cit., S. 580; J. Losada, Wspélnota w Kosciele-Komunii,

~Communio” 3 (1989), S. 61; M.H. Heim, Joseph Ratzinger — Kirchliche Existenz und existentielle

Theologie. Ekklesiologische Grundlinien unter dem Anspruch von Lumen gentium, Frankfurt a. M.

2005, S. 270.

Vgl. J. Rigal, Lecclésiologie de communion, Paris 1997, S. 96.

Vgl. E-X. Durrwell, LEsprit Saint de Dieu, Paris 1985, S. 90.

Vgl. T. Kellner, Kommunikative Gemeindeleitung. Theologie und Praxis, Mainz 1998, S. 158.

Vgl. O. Saier, ,, Communio®in der Lehre des Zweiten Vatikanischen Konzils. Eine rechtsbegriffliche

Untersuchung, Miinchen1973, 41; R. Hajduk, Ksztattowanie relacji miedzyosobowych w Kosciele

jako communio fidelium, Krakéw 2000, S. 78-79.

8 Vgl. RW. Oliver, The Vocation of the Laity to Evangelization. An Ecclesiological Inquiry into the
Synod on the Laity (1987), Christifideles laici (1989), and Documents of the NCCB (1987-1996),
Roma 1997, S. 41; M. Zieba, Jestem z wami. Kompendium twérczosci i nauczania Karola Wojtyly -
Jana Pawta II, Krakow 2010, S. 165.

°  Vgl. ChL Nr. 32.

1 Vgl. J. Hainz, Koinonia. ,,Kirche® als Gemeinschaft bei Paulus, Regensburg 1982, S. 94.
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der christlichen Gemeinschaft als Instrument der Evangelisierung spricht
sowohl die Erfahrung der Urchristen, als auch die gegenwirtige Ekklesiologie,
die die Communio-Praxis als eine signifikante Form der Weitergabe des
Glaubens versteht. Es ist der Wille Gottes, dass die Kirche der ganzen
Menschheit die frohe Botschaft von der Liebe Gottes vermittelt, damit alle
durch sie miteinander verbunden ein Volk Gottes, ein Leib Christi und ein
Tempel des Heiligen Geistes werden''.

1. Leben aus der Communio im Urchristentum

Fiir die ersten Jinger Christi ist die wichtigste Art der Verbreitung der
Heilsbotschaft das tdgliche Leben der christlichen Gemeinden. Erst danach
folgt die Tatigkeit der Missionare, die nicht nur wissen, was sie verkiinden,
sondern in der Kirche Jesus begegnet sind, den sie predigen'. Die Erfahrung
des Lebens in der Gemeinschaft macht sie zu glaubwiirdigen Zeugen Christi,
denn wo die Glaubigen nach dem Gebot der Liebe leben, dort kénnen sie seine
Gegenwart erfahren. Er ist es, der sie erleuchtet und befahigt, die Sendung um
des Heils der Welt willen zu erfiillen®.

Die Grundlage fiir die Verkiindigung des Evangeliums ist Communio,
das heifst, das Leben der Gldubigen in der Gemeinschaft mit Gott und
untereinander. Sowohl der heilige Paulus (vgl. 1. Kor 1,9), als auch der heilige
Lukas (vgl. Apg 2,42) und der heilige Johannes (vgl. 1. Joh 1,3) weisen auf
den gottlichen Ursprung der Communio hin, die ein wesentliches Element
der christlichen Existenz ist'*. Der zur Gemeinschaft mit Gott berufene
Mensch antwortet auf die Stimme des Schopfers durch die Teilnahme an
der Eucharistie, die zu einem Ort der Verwirklichung der Vereinigung mit
Christus und zu ihrem sichtbaren Zeichen wird (vgl. 1. Kor 10,16—17). Die
Akzeptanz der Einladung zur Gemeinschaft mit Gott driickt sich auch in der
Annahme des Evangeliums im Glauben (vgl. Phil 1,5) und der Bereitschaft
aus, das Leiden Christi zu teilen (vgl. Phil 3,10-11; 2. Kor 1,7). Die Antwort auf
den Aufruf Gottes zur Communio kommt auch in einer liebevollen Haltung
gegeniiber den Briidern und Schwestern (vgl. 1. Joh 4,7-12) und in der Sorge
um die bediirftigen Mitchristen (vgl. Apg 2,44—45; 2. Kor 8-9) zum Ausdruck.

Communio mit Gott spiegelt sich im Leben der Gemeinschaft der Jiinger
Christi wider. Die Folge der menschlichen Teilhabe am gottlichen Leben

1 Vgl KKK Nr. 776.

2 Vgl. K. Berger, Die Urchristen. Griinderjahre einer Weltreligion, Miinchen 2008, S. 120.

Vgl. P. Coda, La presenza di Gesii risorto nella Chiesa, in: M. Vandeleene, Egli é vivo! La presenza

del Risorto nella comunita cristiana, Roma 2006, S. 100.

" Vgl. S. Dianich, Ecclesiologia. Questioni di metodo e una proposta, Cinisello Balsamo 1993, S. 141;
J.P. Vandenakker, Small Christian Communities and the Parish. An Ecclesiological Analysis of the
North American Experience, Kansas City 1994, S. 13.
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ist nicht nur eine spirituelle Vereinigung mit allen Christen, sondern die
Entstehung briiderlicher Beziehungen, die es ermdglichen, die gottliche
Communio in der dufleren Form des Lebens der Kirche auf Erden zu
erfassen'. Die kirchliche Communio wachst aus der gemeinsamen Teilnahme
der Glaubigen am Evangelium (vgl. Phil 1,5), dessen Proklamation der Weg
zum Aufbau und zur Stirkung der Kommunion in der vertikalen Dimension,
also zwischen Gott und den Gldubigen und in der horizontalen Ebene, das
heifSt innerhalb der christlichen Gemeinschaft ist (vgl. Apg 2 14—41; 1. Joh
1,1-7). All diejenigen, die das Evangelium im Glauben annehmen, haben an
der Erlosung teil und bilden eine Gemeinschaft der Jiinger Christi, die zur
Verkiindigung der Botschaft von Christus in der Welt berufen ist'.

Im Werk der Evangelisierung haben die in den bedeutendsten
gesellschaftlichen Zentren gegriindeten Gemeinschaften, aus denen die
Wahrheit Christi herausstrahlt, eine wichtige Rolle gespielt. Es ging um die
christlichen Gemeinschaften, deren Leben zum Ausdruck des Willens Gottes,
der Sorge um die Grofie der Menschenwiirde und dadurch eine lebendige
Solidaritit und Nachstenliebe wurde'’. Aus diesem Grund sind die Kirchen in
den Zentren der romischen Administration, in den Milieus der griechischen
Zivilisation und in den jiidischen Kreisen gegriindet worden. Zugleich waren
es Orte von grofler Bedeutung fiir den Handel oder fiir militarische Zwecke'®.

Wichtiger als die Aktivitdt der einzelnen Christen war das Zeugnis der
Gemeinschaften, die mit ihrem Leben Faszination und Bewunderung in
ihrer heidnischen Umgebung hervorgerufen haben'. Eine bedeutungsvolle
Rolle in der Evangelisierung hat das Zeugnis der Gldubigen, besonders
der Laien gespielt, das die heidnische Bevolkerung zur Umkehr bewogen
hat. Die Urchristen waren keine Individualisten, sondern sie haben eine
neue Familie gebildet. Es war keine neue Gesellschaft von namenlosen und
fremden Menschen, sondern von Bridern und Schwestern, die sich auf der
materiellen und spirituellen Ebene gegenseitig unterstiitzt haben. Man hat
ihren Sinn fiir die Briiderlichkeit bewundert, die die Glaubigen aufgefordert

5 Vgl J.-M.R. Tillard, La communion des saints, ,La Vie Spirituelle” 519 (1965), S. 274;
R. Schnackenburg, Die Einheit der Kirche unter dem Koinonia-Gedanken, in: F. Hahn, K. Kertelge,
R. Schnackenburg, Einheit der Kirche. Grundlegung im Neuen Testament, Freiburg i. B. 1979,
S.91; A. George, La communion fraternelle des croyants dans les Epitres de saint Paul, ,Lumiere et
Vie“ 83 (1967), S. 6; ]. McDermott, Krélestwo Boze w Nowym Testamencie, ,Communio” 2 (1986),
S. 31; R. Karwacki, Communio, ,Collectanea Theologica” 3 (1989), S. 36; U. Kuhnke, Koinonia.
Zur theologischen Rekonstruktion der Identitit christlicher Gemeinde, Dusseldorf 1992, S. 187;
A. Michalik, Kosciél - wspélnota czy komunia?, ;Tarnowskie Studia Teologiczne” 14 (1995/6), S. 284.

16 Vgl LF Nr. 22.

7" Vgl. H.D. Cardona, Los Hechos de los Apéstoles. Discipulos para la mision, Bogota 2006, S. 18.

8 Vgl. E.G. Hinson, The Evangelization of the Roman Empire. Identity and Adaptability, Macon 1981,
S. 34; K. Berger, Die Urchristen, op. cit., S. 121.

¥ Vgl. E.G. Hinson, The Evangelization of the Roman Empire, op. cit., S. 49.
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hat, Gastfreundschaft grof3ziigig zu praktizieren und wéhrend der Verfolgung
die Treue zu Christus zu halten®.

Das Leben der urchristlichen Gemeinden wurde vom Ethos der
Naiachstenliebe beherrscht, die sich im briiderlichen Dienst und in der
gegenseitigen Hilfe ausgedriickt hat. Auf diese Weise hat sich die christliche
Communio verwirklicht, die den Glaubigen ermoglicht hat, die soziale
Kluft zwischen den Reichen und Armen zu iiberwinden. Die die Gldubigen
miteinander verbindende Liebe war keine abstrakte Grofle, sondern ein
konkreter Ausdruck der gemeinsamen Sorge um die materielle Situation der
Bediirftigen, insbesondere der Waisen, Witwen, Gefangenen und Fremdlinge.
Die christliche Religion hat auch an Glaubwiirdigkeit gewonnen, indem sie
auf ein Streben nach sozialem Prestige verzichtet und die Wiirde der Sklaven
gefordert hat*.

Die Heiden waren voll Bewunderung tiber die Christen, die sich an
einfachen Zeichen erkennen konnten und sich einander liebten, bevor sie
sich kennengelernt haben. Im Christentum haben sich auch feste Strukturen
gebildet, die auf den Dienst an Menschen in Not ausgerichtet waren. All das
hat den Erwerb von Anhéngern erleichtert und die Sympathie der heidnischen
Umgebung geweckt®. Infolgedessen hat sich das der menschlichen Existenz
eine neue Qualitdt schenkende Evangelium in der damaligen zivilisierten
Welt fortdauernd verbreitet.

2. Communio als kirchliches Lebensprinzip

Seit dem Zweiten Vatikanischen Konzil wird die katholische Ekklesiologie
von der Vision der Kirche als Communio inspiriert, die auch die physische
Dimension der kirchlichen Gemeinschaft umfasst und die Grundlage sowohl
fiir die Entwicklung ihrer sozialen Struktur, als auch fiir die Formulierung
von kirchenrechtlichen Grundsétzen darstellt®. Die Kirche ist nicht nur
eine grofle Institution, die der Vermittlung des gottlichen Heils dient,

2 Vgl. Y. Congar, Sainte Eglise. Etudes et approches ecclésiologiques, Paris 1963, S. 128; E.G. Hinson, The
Evangelization of the Roman Empire, op. cit., S. 51; K. Berger, Die Urchristen, op. cit., S. 125.

21 Vgl. DCE Nr. 22; Y. Congar, Esquisses du mystére de I'Eglise, Paris 1953, S. 46; P.C. Bori, Koinonia. Lidea
della comunione nellecclesiologia recente e nel Nuovo Testamento, Brescia 1972, S. 117; G. Lohfink,
Wie hat Jesus Gemeinde gewollt?, Freiburg i. B. 1991, S. 133; E-X. Kaufmann, Kirchenkrise. Wie
iiberlebt das Christentum?, Freiburg 2011, S. 35.

2 Vgl. E. Galavotti, L. Esposito, Cristianesimo primitivo. Dalle origini alla svolta costantiniana, http://
www.academia.edu/1093985/Cristianesimo_primitivo._Dalle_origini_alla_svolta_costantiniana,
28.02.2013 godz. 12:00, S. 7.

2 Vgl. L. Riedel-Spangenberger, Die Communio als Strukturprinzip der Kirche und ihre Rezeption im
CIC/1983, ,Trierer Theologische Zeitschrift” 3 (1988), S. 223; H.O. Pesch, Das Zweite Vatikanische
Konzil, op. cit., S. 43; R. Hajduk, Ksztaftowanie relacji miedzyosobowych w Kosciele jako communio
fidelium, op. cit., S. 144-146.
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sondern Communio, die die innenkirchlichen Beziehungen gestaltet und die
Glaubigen zu einem beharrlichen Heilshandeln in der Welt bewegt. Es ist eine
Gemeinschaft von menschlichen Subjekten, die miteinander verbunden sind
und sich in der Sorge um die Einheit der Kirche und ihre Verkiindigung des
Reiches Gottes in der Welt wechselseitig unterstiitzen®.

Das konziliare Konzept der Communio beinhaltet alle relevanten Attribute
der Kirche, zu denen in erster Linie die ibernatiirliche Herkunft der Kirche
(Sakrament) und ihre enge Verbindung mit der Geschichte der Menschheit
(Gottes Volk) zahlen?. Die Kirche als Communio ist daher in der Welt sowohl
eine geheimnisvolle als auch eine sichtbare Realitit. Communio verbindet
das gottliche und das menschliche Element, die sich einander durchdringen
und in der Kirche eine untrennbare Einheit bilden. Dieses Konzept definiert
auch das kirchliche Lebensprinzip, das die Struktur der Gemeinschaft formt
und den im Glauben tief verwurzelten, zwischenmenschlichen Beziehungen
Gestalt gibt. Auf diese Weise wird die Kirche in all ihren Dimensionen als
Gemeinschaft des Heils in der doppelten Bedeutung des Wortes gesehen: als
Kommunikationsinstrument der ihr von Gott geschenkten Erlésung und als
ihre Frucht®.

Im Lichte der zeitgenossischen Ekklesiologie ist Communio, in der sich
Gottals hochster Wert des menschlichen Lebens offenbart und den Menschen
zeigt, dass sie das Volk Gottes sind, nicht etwas Fertiges, sondern sie stellt eine
Aufgabe fiir die Jiinger Christi dar”. Sie ist eine Gabe Gottes, die die Menschen
zur Teilhabe an seinem gottlichen Leben einlddt und von ihnen eine freie und
verantwortliche Antwort verlangt. Die Christen antworten, wenn sie an den
Heilsgiitern teilhaben, das heif$t am Evangelium, am Glauben, am Heiligen
Geist, am eucharistischen und ekklesialen Leibe Christi®.

Die Vereinigung der Gldubigen mit Gott in der vertikalen Dimension
fithrt sie in die briiderliche Gemeinschaft in der horizontalen Dimension.
Daher kann Communio zu einer geheimnisvollen und unsichtbaren
Wirklichkeit nicht reduziert werden, sondern sie muss konkrete Formen auf
der Ebene der zwischenmenschlichen Beziehungen annehmen®. Communio

# Vgl.]. Ratzinger, Koscidt - ekumenizm - polityka, op. cit., S. 17; M. Kehl, Die Kirche. Eine katholische
Ekklesiologie, Wiirzburg 1992, S. 76-77.

» Vgl. I Riedel-Spangenberger, Die Communio als Strukturprinzip der Kirche und ihre Rezeption im
CIC/1983, op. cit., S. 228; P. Wehrle, Kirche als Communio — Anspruch und Wirklichkeit, ,Lebendige
Seelsorge“ 1 (1991), S. 58.

% Vgl. O. Saier, ,, Communio® in der Lehre des Zweiten Vatikanischen Konzils, op. cit., S. 41.

77 Vgl. E. Schillebeeckx, Kosciét a ludzkos¢, ,Concilium” (polnische Ausgabe) 1-10 (1965/6), S. 29.

% Vgl. W. Furst, Communio als Prinzip pastoraler Theologie und pastoraler Praxis, ,Lebendige Seelsorge*
5/6 (1986), S. 239.

¥  Vgl. B.J. Hilberath, Kirche als Communio. Beschworungsformel oder Projektbeschreibung?,
»Theologische Quartalschrift” 1 (1994), S. 54-57.
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als Lebensprinzip ermutigt die Christen, solche zwischenmenschliche
Beziehungen anzukniipfen, die zum Zeugnis des Glaubens, zu einem Raum
des gegenseitigen Dienstes und der gemeinsamen Feier der Danksagung fiir
die Gabe der Erlosung werden®.

Aus der Communio ergibt sich eine aktive Teilhabe aller Christen am
Leben und Wirken der Kirche. Dadurch kommt ihre Verantwortung fiir die
Fortsetzung der Heilssendung Jesu Christi in der ganzen Welt zum Ausdruck®.
Das Ideal der Communio entscheidet auch tiber die Form des menschlichen
Zusammenlebensim Schof8 der Kirche, die sich ihrer Prioritit immer bewusster
wird, die in der kontinuierlichen Stirkung der Gemeinschaft besteht. Dazu
neigen alle ihre Tatigkeiten und Verpflichtungen, ihre Katechese und das
sakramentale Leben®. Ihr Lebensstil wird von Briiderlichkeit, Anerkennung der
gleichen Wiirde und Solidaritat gekennzeichnet, die eine konkrete Umsetzung
der christlichen Liebe ist®. Die Verwirklichung der Kirche als Communio ist
ein Weg, das im menschlichen Verhalten und in den zwischenmenschlichen
Beziehungen innerhalb der kirchlichen Gemeinschaft ,inkarnierte“ Evangelium
zu verkiinden. So erscheint Communio als Wirklichkeit, die die tiefsten
menschlichen Wiinsche erfiillt, denn nur in der briiderlichen Gemeinschaft
kann der Mensch sowohl die Fiille seiner personlichen Entwicklung erreichen
als auch die Wahrheit und echte Werte finden®.

Communio ist ein Grundprinzip, die die Form der kirchlichen Strukturen
bestimmt. Dank dessen Verwendung entsteht eine Gemeinschaft des Dialogs,
der Kommunikation und Kooperation, die eine Grundlage der gemeinsamen
Verantwortung aller Glaubigen fiir die Gestalt und die Sendung der Kirche
in der Welt darstellt®. All das dient der Auflerung der Absichten Gottes
angesichts der Menschen, die durch den Heiligen Geist der Welt, mittels der
entsprechend geformten kirchlichen Strukturen seine Liebe zeigen und jede
Person in die Gemeinschaft des Heils, das heif3t, in die gottliche Communio
fithren will.

Vgl. E-P. Tebartz van Elst, Gemeinde in mobiler Gesellschaft. Kontexte — Kriterien — Konkretionen,
Wiirzburg 1999, S. 543.

' Vgl J.-M.R. Tillard, LEglise locale. Ecclésiologie de communion et catholicité, Paris 1995, S. 370;
P. Byeng-Hun Lim, Leben aus der Communio mit Gott und untereinander. Zur ekklesiologischen
und praktischen Bedeutung des Communio-Prinizips fiir eine evangelisierende Pastoral, Wiirzburg
1991, S. 62.

Vgl. J. Losada, Wspélnota w Kosciele-Komunii, op. cit., S. 67.

3 Vgl J.-M.R. Tillard, Chair de I'Eglise, Chair du Christ. Aux sources de lecclésiologie de communion,
Paris 1992, S. 39.

Vgl. P. Fransen, Die kirchliche Communio, ein Lebensprinzip, in: G. Alberigo, Y. Congar, H.J.
Pottmeyer, Kirche im Wandel. Eine kritische Zwischenbilanz nach dem Zweiten Vatikanum, Diisseldorf
1982, S. 187.

P. Byeng-Hun Lim, Leben aus der Communio mit Gott und untereinander, op. cit., S. 66.
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3. Communio-Praxis im Dienst an der Evangelisierung

Inder Evangelisationist das Zeugnis des christlichen Lebens von besonderer
Bedeutung. Die Haltung der Glaubigen ist die erste und unersetzbare Form
der Mission. Daher ist die Kirche aufgerufen, die Welt durch das Verhalten
der Christen zu evangelisieren®. Diese Form der Evangelisation zeigt eine
auflergewdhnliche Uberzeugungskraft der Liebe (vgl. Phil 2,1), denn der
moderne Mensch ,glaubt mehr den Zeugen als den Lehrern, mehr der
Erfahrung als der Lehre, mehr dem Leben und den Taten als den Theorien’.

Das Werk der Evangelisierung kann daher nicht auf die Ubertragung
von der christlichen Lehre reduziert werden, sondern es muss die Gestalt
der Orthopraxis annehmen, das heifst einer Lebensweise, die in den durch
das Evangelium bestimmten Handlungen besteht®®. Eine solche Méglichkeit
schaftt das der Communio entsprechende Leben und Handeln der Kirche, die
die christliche Gastfreundschaft ausubt, die Aktivitit der kleinen kirchlichen
Gemeinschaften unterstiitzt und die zwischenmenschlichen Beziehungen
fordert, die die Grundlage der Kommunikation der Glaubenserfahrung
darstellen.

3.1. Kleine Gemeinschaften als Riume der evangelisierenden Communio

Seit tiber 50 Jahren verbreiten sich die so genannten kleinen kirchlichen
Gemeinschaften oder Basisgemeinden in der ganzen katholischen Kirche. Als
Gruppen von den in der Nachbarschaft lebenden Christen sind sie erstmals
in Lateinamerika erschienen. Die kleinen kirchlichen Gemeinschaften, zu
denen die eine starke Bindung mit ihren Pfarrseelsorgern aufrechterhaltenden
Laienchristen gehoren, sind zugleich Adressaten und Instrumente der
Evangelisierung®. Indem ssie die urchristlichen Gemeinden der Apostelgeschichte
zum Vorbild nehmen, verkérpern sie das biblische Ideal der Communio®. In
ihnen wird die Praxis der Liebe in den lebendigen, briiderlichen Beziehungen
moglich. Dariiber hinaus lassen sie sich direkt iiberzeugen, was Communio der
Glaubigen als Frucht der Annahme des Evangeliums ist*.

% Vgl. EN Nr. 41.

% RMi Nr. 42.

3 Vgl. H.E Lazenby, The Struggle of Faith in a World of Beliefs. The Question of Orthodoxy, Lincoln
2000, S. 228.

* Vgl EN Nr. 58.

0 Vgl. M. Azevedo, Comunidades Eclesiais de Base e Inculturagdo da Fé. A realidade das CEBs e sua
tematizagdo, na perspectiva de uma evangelizagdo inculturada, Sdo Paulo 1986, S. 252; B. Ernsperger,
Gruppen und Gemeindeentwicklung, ,Lebendige Seelsorge” 2 (1995), S. 63; R. Hajduk, Ksztaftowanie
relacji migdzyosobowych w Kosciele jako communio fidelium, op. cit., S. 178-186.

1 Vgl. A. Sparrer, Zur Pastoral der kleinen christlichen Gemeinschaften. Erfahrungen und Anregungen aus
der Seelsorge, ,,Lebendige Seelsorge” 5/6 (1986), S. 272; ]. O’Halloran, Small Christian Communities.
A Pastoral Companion, Dublin 1996, S. 125.
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Die Christen versammeln sich in den kleinen Gemeinschaften, um die gute
Nachricht von Jesus Christus zu héren und die Erfahrung des Evangeliums
miteinander zu teilen. In der gemeinschaftlichen Bibellektiire und im Gebet
begegnen sie Jesus als lebendige Person. Sie versuchen ihre personliche
Beziehung mit dem auferstandenen Herrn sténdig zu vertiefen, und erkennen
ihn als die wahre Grundlage ihrer Gemeinschaft an*’. Im Kontakt mit dem
lebendigen Wort Gottes verstarken die kleinen kirchlichen Gemeinschaften
die Uberzeugung, dass Gott unter ihnen wahrhaftig gegenwirtig und in ihrem
Leben zu erkennen ist. Die Gotteserfahrung ist jedoch fiir sie kein Grund, um
vor der Realitit zu fliichten, sondern sie ist eine unerschopfliche Quelle kreativer
Energie, die ihnen ermdglicht, eine Welt zu bauen, in der die Menschen wiirdig
und gliicklich leben kénnen®. Das gemeinsame Lesen der Bibel ist keine vom
realen Leben separierte ,fromme Ubung“, weil es zur Entdeckung von Impulsen
fithrt, die die Christen zum sozialen und politischen Engagement anregen*.

Die kleinen kirchlichen Gemeinschaften erdffnen den Christen eine echte
Chance, den Wunsch nach einem Leben aus dem Evangelium in der Welt zu
verwirklichen. Wenn sich die Glaubigen von den Worten Jesu im Alltag leiten
lassen, entdecken sie soziale Folgen des Glaubens an das Evangelium. Nach dem
Evangelium leben bedeutet nicht nur: positive Beziehungen zu anderen pflegen
und sich dabei wohl fiithlen. Das Wort Gottes ruft die Gldubigen auf, die Diener
aller Menschen — vor allem den Kleinsten zu werden. Auf diese Weise werden die
Mitglieder der kleinen Gemeinschaften verpflichtet, sich nicht mit dem Leben in
einer entspannten Atmosphdre zu begniigen, sondern iiber ihre Gruppe hinaus
die gute Nachricht von Jesus den Armen und Verlassenen zu verkiinden®.

Durch diese Praxis durchdringen die Jiinger Christi das Leben der Welt mit
dem Geist des Evangeliums, das desto tatkréftiger und wirksamer verkiindigt
wird, um sich authentischer das Communio-Ideal im Alltag der Gemeinschaften
verwirklicht®. Nur wenn ein Mensch im Kontakt mit den Glaubigen erfahrt,
dass es gut ist, seine irdische Existenz auf Gott zu bauen, ist er imstande, sich
fir das Evangelium zu 6ffnen und es zu seinem eigenen Wegweiser durch das
Leben zu machen®.

2 Vgl. D. Irarrazaval, Audacia evangelizadora: Entre culturas y entre religiones, Cochabamba 2001,
S. 63.

# Vgl. V. Cosmao, Koscié? ubogich, ;Wiez” 6 (1981), S. 120.

* Vgl. J.P. Vandenakker, Small Christian Communities and the Parish. An Ecclesiological Analysis of

the North American Experience, Kansas City 1994, S. 210.

Vgl. G. Paiement, Communication et conflits dans la communauté de base, ,Concilium” 104 (1975),

S. 126; A. Figueroa Deck, What Catholics and Evangelicals Might Learn from Each Other about

Evangelization, in: T.P. Rausch, Evangelizing America, Mahwah 2004, S. 103.

% Vgl. V.S. Acha, Nueva evangelizacion. ; Propuesta o desafio?, Buenos Aires 2007, S. 89; EP. DeSiano,
K. Boyack, Creating the Evangelizing Parish, Mahwah 1993, S. 188.

¥ Vgl. M. Kehl, Kirche in der Fremde. Zum Umgang mit der gegenwdrtigen Situation der Kirche, in:
G. Koch, J. Pretscher, Wozu Kirche? Wozu Gemeinde? Kirchenvisionen, Wiirzburg 1994, S. 52;
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In den kleinen Gemeinschaften, wo sich die Menschen einander gut
kennen und in tiefen personlichen Beziehungen zueinander stehen, ist eine
zwischenmenschliche, durch Offenheit und Affektivitit gekennzeichnete
Kommunikation moglich. Im Gegensatz zu den anonymen Kontakten, die fiir die
modernen, nach den 6konomischen Prinzipien funktionierenden Gesellschaften
typisch sind, ist die zwischenmenschliche Kommunikation in einer kleinen
Gemeinschaft kein rein funktionales Phdnomen mehr. In der Communio gibt
es namlich keinen Platz fiir den Austausch von Diensten und die Ankniipfung
der Beziehungen, die nicht den ganzen Menschen mit seinem spirituellen
und affektiven Leben engagieren. In den kleinen Gemeinschaften konnen die
Christen in einen offenen Austausch von Erfahrungen und Erlebnissen kommen,
ohne sich stets hinter einer gesellschaftlichen Rolle verstecken zu miissen, was
im Alltag des durch die verschiedenen sozialen Systeme stindig wandernden
modernen Menschen tiblich ist®,

Die briiderlichen Beziehungen, die auf dem Respekt fiir jede Person basieren,
sind die priméren Kanéle der Weitergabe des Glaubens und das unverzichtbare
Umfeld, das zur Entstehung der menschlichen und christlichen Identitit
verhilft®. Uberall dort, wo die einzelnen Christen oder ganze Gruppen von
Glaubigen die Moglichkeit haben, ihren Lebensraum individuell zu gestalten,
konnen sie sich mit der Kirche und ihrem Glauben identifizieren. Eine solche
Identifikation verstirkt das Gefiihl der Sicherheit und Zugehorigkeit zu
einer Gemeinschaft von Briidern und Schwestern, deren Leben der Geist der
gottlichen Communio durchdringt™.

3.2. Das Zeugnis vom Evangelium durch die christliche Gastfreundschaft

Communio mit Gott, die durch die gottliche Gastfreundschaft den
Menschen gegentiber eingeleitet wurde, ist das Ziel des menschlichen Lebens®".
Wie Gott in seinem Sohn Jesus Christus den Menschen angenommen hat, so
sollen die Christen ihren Néchsten gastfreundlich entgegengehen — sowohl
ihren Briidern und Schwestern im Glauben, als auch allen Fremden und
Bediirftigen, mit denen sich Christus identifiziert (vgl. Mt 25,31-46). Die
Gastfreundschaft ermoglicht zwischenmenschliche Kommunikation, bricht

T.A. Kleissler, M.A. LeBert, M.C. McGuinness, Small Christian Communities. A Vision of Hope for
the 21* Century, New York 2003, S. 121.

% Vgl.]. Caldentey, Signification pour 'Eglise des communautés de base, ,Concilium” 104 (1975), S. 105.

¥ Vgl. Y. Congar, Grupy nieformalne w Kosciele z katolickiego punktu widzenia, ,Collectanea Theologi-
ca’4(1972),S.20;J. Charytanski, Parafia wspélnotq przekazu wiary i Zycia chrzescijariskiego, in: J. Kru-
cina, Ewangelizacja, Wroclaw 1980, S. 215-217.

0 Vgl H.J. Spital, Gemeinde als Gemeinschaft von Gemeinschaften, ,,Lebendige Seelsorge” 2 (1995),
S. 62; T.A. Kleissler, M.A. LeBert, M.C. McGuinness, Small Christian Communities, op. cit., S. 29.

' Vgl. O. Rush, The Reception of Doctrine. An Appropriation of Hans Robert Jauss’ Reception Aesthetics
and Literary Hermeneutics, Roma 1997, S. 331.
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Barrieren und 6ffnet den in der Welt verirrten Menschen den Weg zu einem
Leben in der Communio mit Gott und mit Anderen®.

Seit den Anfangen des Christentums wird die Gastfreundschaft als Medium
der Kommunikation des Heils verstanden. Auch heute spielt die Offenheit
gegeniiber allen in der heutigen Gesellschaft desorientierten und nach dem Sinn
suchenden Menschen im evangelisierenden Handeln der Kirche eine wichtige
Rolle. Indem die Kirche die Gastfreundschaft praktiziert, geht sie denjenigen
entgegen, die nicht so sehr religiose Informationen wie die Glaubenserfahrung
brauchen®. Die Botschaft des Evangeliums kann nur dort ihre eigentliche
Bedeutung bekommen und den Weg in die Herzen der Menschen finden, wo
der Glaube zu einem Tun wird und im Lebensstil der Glaubigen erfahrbar ist™.
Die Glaubwiirdigkeit der christlichen Botschaft fordert eine kontinuierliche
Inkarnation des gottlichen Wortes in die menschliche Wirklichkeit, in der
die in der Communio lebenden Gldaubigen Zeugnis ihrer Offenheit gegeniiber
den einer spirituellen Heimat suchenden Menschen ablegen. Da die Sprache
und Erfahrung eng miteinander verbunden sind, ist es unerldsslich, dass die
Evangelisierung von einer Harmonie zwischen dem Leben und der Praxis
gekennzeichnet ist — wie es im Leben Jesu war, der nicht nur die Botschaft der
Liebe mit seinen Worten gepredigt, sondern den Menschen in seiner ganzen
Haltung die Liebe bis zum Ende erwiesen hat (vgl. Joh 13,1)%.

Die Gastfreundschaft, die zu den universellen humanen Phianomenen gehort,
bekommt im Licht des Glaubens einen neuen Sinn®*. Sie ist ein Spiegelbild der
barmherzigen und grofiziigigen Liebe Gottes, die nie nach Gewinn und Verlust
fragt. Wenn die Christen mit vollem Einsatz auf eine andere Person zugehen,
veranschaulichen sie unverkennbar und plausibel, was die Nachfolge Christi ist,
der sich fiir das Wohl der Menschen entduflert™. Die christliche Gastfreundschaft
als Verwirklichung des Evangeliums wird ein universeller Ausdruck der
christlichen Wahrheit, die von allen Menschen verstanden und akzeptiert werden
kann. Sie geht iiber die institutionellen Grenzen des Christentums hinaus. Sie
wird zu einer Verwirklichung des wahren Humanismus, der fiir die Menschen
der verschiedenen Kulturen und Religionen akzeptabel ist.

2 Vgl. E. Neuhdusler, Gastfreundschaft, I: In der Schrift, in: ]. Hofer, K. Rahner, Lexikon fiir Theologie
und Kirche, Bd. 1V, Freiburgi. B. 1960, S. 526; W. Vondey, People of Bread. Rediscovering Ecclesiology,
Mahwah 2008, S. 100-101; R. Hajduk, Wspétczesne modele pastoralnej dziatalnosci Kosciota, Olsztyn
2011, S.227-233.

3 Vgl. H. Stenger, Verwirklichung des Lebens aus der Kraft des Glaubens, Freiburg i. B. 1989, S. 91.

Vgl H. Wahl, ,,Glaubenlernenim Horizont von Pastoraltheologie und Pastoralpsychologie: Losungs-
oder Beschworungsformel?, ,,Miinchener Theologische Zeitschrift 1 (1998), S. 86.

»  Vgl. H. Windisch, Sprechen heifst lieben. Eine praktisch-theologische Theorie des seelsorglichen
Gesprichs, Wiirzburg 1989, S. 138-139.

* Vgl H. Stenger, Verwirklichung des Lebens aus der Kraft des Glaubens, op. cit., S. 65.

7 Vgl. L. Giusani, Il miracolo dellospitalita, Casale Monferrato 2003, S. 65-66.
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Die Kirche evangelisiert, wenn sie den Menschen ein Zuhause und eine
Heimat bietet, in denen sie wie die Jinger Christi Akzeptanz und Liebe
erfahren konnen®®. Die Christen geben die Antwort auf die Einsamkeit des
modernen Menschen, der auf der Suche nach einem solchen Umfeld ist, in dem
er seine Wiirde erkennt, seine Identitat verstirkt und die volle menschliche
Reife erreicht. Der Einzelne, der die Gastfreundschaft der Glaubigen genief3t
und durch sie fiir einen Subjekt gehalten wird, erhélt die Motivation und
Kraft, den gegenwirtigen Lebensbedrohungen und alltdglichen Konflikten
furchtlos entgegenzugehen und der Apathie und Desillusionierung dabei
nicht zu erliegen®. Indem der Mensch durch die Christen in seiner oft sehr
komplizierten Lebenslage unterstiitzt wird, lernt er, wie er sein Schicksal Gott
anvertrauen kann. Alle negativen Erfahrungen werden dann fiir ihn zu einer
Herausforderung, den Hass mit der Liebe zu iiberwinden und das Bose mit
dem Bosen nicht zu vergelten®.

Die Kirche vollzieht ihre Mission in der Welt nach dem Ideal der
Gastfreundschaft, indem sie das Zeugnis vom Reichtum und von der Schonheit
des christlichen Lebens ablegt. Die christliche Offenheit der Suchenden
und Entfremdeten gegeniiber, enthiillt die Wirkkraft der Wahrheit des
Evangeliums, das dem menschlichen Verhalten Gestalt gibt. Die christliche
Wahrheit kann nicht mehr als blofles Wissen oder pure Idee wahrgenommen
werden, die keine Wirksamkeit aufzeigt. Im Leben der Gldubigen, das die
»Unruhe der Liebe” umfasst, wird das Evangelium zum Weg der personlichen
Entwicklung, der Ausdauer und Treue zu Christus gefordert®.

Das Evangelium ist die Grundlage der Communio, indem es die Nachfolger
Christi zu sensiblen und offenen Menschen macht, die bereit sind, den nach der
Wahrheit und dem Lebenssinn Suchenden zu unterstiitzen. Die sich vom Ideal
der christlichen Gastfreundschaft inspirierenden Gemeinschaften werden zu
den privilegierten Orten der religiésen Sozialisation, das heift, der Ubertragung
des Glaubens an Christus und der aus ihm kommenden Werte, Normen und
Einstellungen von Generation zu Generation®. Die Gastfreundschaft hilft den
Menschen, als Christen zu leben. Sie schiitzt sie vor dem negativen Einfluss der
»Kultur des Todes“ und der ,,SpafSgesellschaft”. Sie propagiert und fordert das Modell
der christlichen Existenz und stellt fiir die Missstéinde in der heutigen Offentlichkeit
eine Alternative dar, die man als ,Kontrastgesellschaft” beschreiben kann®.

% Vgl.]. Drane, Co New Age ma do powiedzenia Kosciolowi?, Krakow 1993, S. 205.

»¥ Vgl. G. Kreppold, Der ratlose Mensch und sein Gott. Programm fiir eine neue Seelsorge, Freiburg
i. B. 1994, S. 100-103.

@ Vgl. H. Wahl, ,, Stell dich in die Mitte — Subjekt werden in der Kirche. Psychoanalytische Bausteine zu
einer anthropologisch fundierten Kriteriologie, ,Theologie der Gegenwart” 2 (1990), S. 160.

' Vgl. J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijaristwo, Krakéw 1970, S. 58.

¢ Vgl. L. Gonzéles-Carvajal, Evangelizar en un mundo postcristiano, Santander 1993, S. 158.

¢ Vgl. G. Lohfink, Wie hat Jesus Gemeinde gewollt, op. cit., S. 62; ]. Ratzinger, Comunicazione e cultura:
nuovi percorsi per levangelizzazione nel Terzo Millennio, ,Nuova Umanita” 1 (2003), S. 52.
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3.3. Die Weitergabe des Evangeliums in den zwischenmenschlichen
Beziehungen

Das Ziel der Kirche ist die Verkiindigung des Evangeliums von Jesus
Christus. Deshalbbegibt sich die Kirche staindigauf die Suche nach neueren und
effektiveren Formen der evangelisierenden Pastoral, um das Erlosungswerk
Gottes in der Welt fruchtbar fortzusetzen. Die Kirche, deren Aufgabe ist, die
heutigen Menschen zum Heil zu fiihren, versteht ihr pastorales Handeln als
eine Fortfithrung des Heilswerkes des dreieinigen Gottes durch die Communio
der Glaubigen. Sie bildet ein Raum des Lebens aus dem Glauben, in dem das
den Menschen von Gott geschenkte Heil ,erfahrbar” wird, damit Gott seine
Gegenwart und sein Handeln offenbart®.

Zwischenmenschliche Begegnungen, die zu den wirksamsten Mitteln der
Evangelisierung gehoren®, machen die bedingungslose Liebe Gottes fiir den
Menschen nicht nur transparent, sondern sie befahigen ihn zu einem dhnlichen
Dienst: er wird zu einer Person, durch die Gott seine Liebe den anderen
offenbart; dadurch gewinnt die christliche Botschaft an Glaubwiirdigkeit®.
Der Glaubende an Christus ist in seinem Leben und Handeln ein ,Werkzeug
der Evangelisierung, wenn er in den zwischenmenschlichen Beziehungen
dem Anderen ermdglicht, die gleichen Erfahrungen zu machen.

Die Verkiindigung des Evangeliums erzeugt Communio, das heifSt
tiefe, zwischenmenschliche Beziehungen, deren Grundlage das lebendige
Verhiltnis der Menschen zu Gott ist. Als Antwort auf die Botschaft des Heils
entsteht die Gemeinschaft der Glaubigen, die ihre Erfahrung der Begegnung
mit Christus weitergeben, damit alle Menschen ihren Herrn und die Quelle
ihres Lebens in Christus erkennen. Communio auf der horizontalen Ebene
verwirklicht sich in erster Linie in Kontakten von den Personen, die sich
einander kennen und sich die Erfahrung von Christus gegenseitig vermitteln,
denn sie ist ihr grofiter Wert, der sie miteinander verbindet. Wenn die Kirche
die christliche Botschaft nur mittels der lehramtlichen Texte verkiinden und
Christus den Menschen nur durch rituelle Gesten kommunizieren wirde,
wire sie nicht in der Lage, die Aufgabe der Verkiindigung des Evangeliums
vollstandig zu erfiillen®.

¢ Vgl. P. Byeng-Hun Lim, Leben aus der Communio mit Gott und untereinander, op. cit., S. 178; E.L.

Buelt, A New Friendship. The Spirituality and Ministry of the Deacon, Collegeville 2011, S. 38.

Vgl.R. Zerfass, Menschliche Seelsorge. Fiir eine Spiritualitiit von Priestern und Laien im Gemeindedienst,

Freiburgi. B. 1985, S. 90; P. Byeng-Hun Lim, Leben aus der Communio mit Gott und untereinander,

op. cit., S. 185-186.

¢ Vgl. P. Wehrle, Kirche als Communio, op. cit., S. 188.

¢ Vgl. ]. Miiller, Gemeinde als Lerngemeinschaft, in: H. Erharter, A. Kirchmayr, J. Lange, J. Miiller,
Prophetische Diakonie. Impulse und Modelle fiir eine zukunftsorientierte Pastoral, Wien 1977, S. 142;
S. Dianich, La casa del popolo di Dio. Come vivere e capire la Chiesa, Cinisello Balsamo 1993, S. 44.
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Indem sich das Christentum als Communio verwirklicht, nimmt es
die Form der Gemeinschaften an, die sich um den in ihnen gegenwartigen
Christus versammeln. Auf diese Weise ist die Kommunikation des Glaubens
nicht mehr ein im Wort gekleideter ,systematischer Vortrag iiber den
Glauben an Gott“ Sie ist an eine konkrete Situation gebunden und wird zu
einem jedes Mal neu konstruierten Akt des Glaubens, der auf der Ebene der
zwischenmenschlichen Beziehungen zum Ausdruck kommt®.

Die Vermittlung der Glaubenserfahrung in den interpersonalen Beziehungen
schlief3t nicht das Zeugnis des Wortes aus. Es scheint sogar unentbehrlich zu
sein, denn es ermoglicht, das Wesen der Begebenheiten und Empfindungen
in der Perspektive des Evangeliums zu deuten. In der zwischenmenschlichen
Beziehung, in der der Mensch Respekt und Verstdndnis seitens seines Nachsten
erfihrt, wird die Wahrheit des Evangeliums zum Ausdruck gebracht. Dies
bedeutet, dass die Motivation fiir die Gestaltung derartiger interpersonalen
Verhiltnisse in den kirchlichen Kreisen aus der offenbarten Wahrheit Gottes
kommt. Die Botschaft von der Giite Gottes (Indikativ) appelliert an den
Menschen um eine solche Haltung gegeniiber dem Néchsten, damit die
Beziehung Gottes zu den Menschen in ihr Resonanz findet (Imperativ). Ohne
die Verkiindigung des Wortes Gottes, die die Christen zur Annahme einer
bestimmten Haltung den anderen Menschen gegeniiber aufruft, wiirde die
kirchliche Sendung um eine tiefere, religiose Motivation beraubt, was wiederum
zu ihrer Abschwiéchung fithren konnte®.

Damit das Evangelium die Herzen der Menschen erreichen und ihr Leben
verwandeln kann, ist es nicht genug, ihnen zu sagen, dass Gott sie liebt. Denn
in ihrem Inneren konnen psychische und intellektuelle Widerstinde oder
Zweifel zum Vorschein kommen, die den Menschen verbieten, die frohe
Botschaft Christi zu akzeptieren oder sie fiir glaubwiirdig zu halten. Wenn sie
aber erfahren, dass die Christen sie tatsdchlich so akzeptieren, wie sie sind,
offnen sie ihre Herzen fiir die Wahrheit, dass sie von Gott aufrichtig geliebt
sind und werden bereit, dem Evangelium zu ,glauben® Indem die Menschen
in der Haltung der Christen die Giite und Barmherzigkeit Gottes erfahren,
besteht fiir sie kein Zweifel daran, dass das Wort Gottes die Wahrheit sagt.
Im Gegenzug erzeugt diese Art der Begegnung mit dem liebenden Gott einen
Wunsch, seine Liebe gegeniiber den anderen Menschen zu bezeugen™.

% Vgl. M. Scharer, TZI - Theologie - Glaubenserschlieffung, in: K.J. Ludwig, Im Ursprung ist Beziehung.
Theologisches Lernen als themenzientrierte Interaktion, Mainz 1997, S. 95.

¥ Vgl. O. Fuchs, Heilen und befreien. Der Dienst am Ndchsten als Ernstfall von Kirche und Pastoral,
Diisseldorf 1990, S. 209; S. Knobloch, Praktische Theologie. Ein Lehrbuch fiir Studium und Pastoral,
Freiburg i. B. 1996, S. 125.

0 Vgl. D. Stollberg, Seelsorge und Psychotherapie. Kirchliche Seelsorge als Kommunikationsmodus, in:
R. Riess, Perpsektiven der Pastoralpsychologie, G6ttingen 1974, S. 103; K. Armbruster, Von der Krise
zur Chance. Wege einer erfolgreichen Gemeindepastoral, Freiburg i. B. 1999, S. 47.
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Communio als kirchliches Lebens- und Handlungsprinzip gestaltet auch
den Dienst am Wort. Es gibt namlich keine Verkiindigung des Wortes Gottes
auflerhalb der Gemeinschaft der Kirche. Alle Christen, die ihren Glauben in
der kirchlichen Gemeinschaft leben, bestitigen ihn mit ihrer auf Christus
hin orientierten Existenz. In den lebendigen Gemeinden, die ihr Leben als
lebendiges Zeugnis der Zugehorigkeit zu Christus einsehen, kommt die
Verbindung zwischen Glauben und Erfahrung ans Licht. Eine so gelebte
Communio fidelium ist die Quelle der Verkiindigung, weil der Glaube der
Evangelisatoren vom Glauben der Kirche lebt™. In diesem Zusammenhang
scheint es klar zu sein, dass die Verkiindigung der christlichen Botschaft auf
eine Ubergabe der religiésen Informationen nicht reduziert werden darf. Sie
schopft immer aus der Erfahrung der lebendigen Gemeinschaften, die in der
Gegenwart Christi leben und aus seinem Geiste handeln.

In der Perspektive der Communio ist die Verkiindigung des Wortes Gottes
nur mit der Kirche und in der Kirche moglich. Jeder Evangeliumsverkiindiger
spricht im Namen der Kirche und nicht nur in seinem eigenen. Sein
personlicher Glaube wird durch den Glauben der Kirche unterstiitzt. Der
Diener des Wortes Gottes ist nicht nur ein Lehrer, der die erworbenen
theologischen Kenntnisse weitergibt. Er steht nicht ,auflerhalb der Kirche®
um aufgrund seiner persénlichen Uberzeugungen die Kirche zu kritisieren.
Er ist auch keiner, der ,iber der Kirche“ steht und deshalb dank ihrer
theologischen Ausbildung dem Publikum seine intellektuelle Uberlegenheit
demonstrieren darf. Der Glaube der Evangelisatoren muss zu einem Prozess
der Vertiefung ihrer Communio mit Gott und den Jiingern Christi werden.
Die Annahme des christlichen Glaubens bedeutet die Vereinigung mit der
Kirche. Der Glaube ist ein Ausstieg aus der Isolation, um sich mit der Kirche
— dem Leib Christi zu vereinen. Durch den Glauben, die aus der Annahme des
Evangeliums herauswiéchst, wird die Kirche zur Communio. Sie ist auch das
Subjekt schlechthin der Verkiindigung des Evangeliums™.

Die Rolle der Communio in der Evangelisierung kommt deutlich im
Fall der Katechese zum Vorschein, die zur evangelisierenden Tétigkeit der
Kirche gehort™. Der Subjekt der Katechese ist die kirchliche Gemeinschaft,
darum ist Communio als Glaubensmilieu ihre conditio sine qua non™. Die
Katechese ist ohne zwischenmenschliche Beziehungen undenkbar. Sie sind

' Vgl LF Nr. 47; ]. Miiller, Gemeinde als Lerngemeinschaft, op. cit., S. 140-142.

Vgl. J. Ratzinger, Dogma e predicazione, Brescia 1974, S. 18-32; R. Hajduk, Jak ci, ktérzy nacinajg

sykomory. Postuga stowa w Swietle nauczania Josepha Ratzingera (Benedykta XVI), ,,Studia

Redemptorystowskie” 9 (2011), S. 200-221.

7 Vgl. EN Nr. 44.

™ Vgl. Allgemeines Direktorium fiir Katechese, Nr. 75; K. Kirchhofer, Gemeindekatechetische Animation.
Dem Glauben ,,Seele” geben, in: L. Karrer, Handbuch der praktischen Gemeindearbeit, Freiburgi. B.
1990, S. 118; C. Floristan, Teologia prdctica, op. cit., S. 480.
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ein unverzichtbarer Bestandteil des Bildungsprozesses, denn dank ihnen
entsteht Communio unter Gott und den Menschen und Communio unter den
Menschen. Uberall dort, wo die Christen ihren Glauben an Jesus Christus auf
der Ebene der zwischenmenschlichen Interaktion bekennen, wird ein Raum
fiir die lebendige Beziehung mit Gott geschaffen, der ,der erste Pdadagoge
seines Volkes” ist”.

Das Ideal der Communio ist dem Konzept der (Neu)Evangelisierung
sehr nahe, die heutzutage zu einem Hauptanliegen der Kirche und ihres
pastoralen Handelns wurde. Communio, die sich als die Gabe Gottes im
Leben der Glaubigen und der christlichen Gemeinschaften verwirklicht, stellt
sowohl die Basis der Verkiindigung des Evangeliums als auch ein wichtiges
Werkzeug der Proklamation der frohen Botschaft vom Heil in Christus dar.
Sie o6ffnet den Weg fiir die Inkarnation der Wahrheit des Evangeliums in die
zwischenmenschlichen Beziehungen und kann daher als orthopraktische
Form der Evangelisierung verstanden werden.

Die gelebte Communio gehoért zur ersten Phase der Verkiindigung
Jesu Christi, die man Pra-Evangelisierung nennt’. Nach dem Vorbild der
urchristlichen Gemeinden spricht sie in der modernen, sdkularisierten
Gesellschaft menschliche Gefithle und Sehnsiichte an, indem sie durch ein
human und menschenzentriert gestaltetes Lebensmilieu bei den Zeitgenossen
Interesse und Hoffnung auf die Existenz in einer menschlicheren Welt weckt.
Die Communio-Praxis kann man auch zur Evangelisation schlechthin zghlen,
wenn die in ihrem Raum geschaffene Moglichkeit der direkten Verkiindigung
des Evangeliums hervorgehoben wird. Sowohl das Wirken der kleinen
kirchlichen Gemeinschaften, als auch die christliche Gastfreundschaft und alle
durch die Christen initiierte und gepflegte zwischenmenschliche Beziehung
eroffnen eine Chance, den aufgenommenen Gésten und begegneten
Gespriachspartnern vom Leben aus dem Glauben in der Kirche und von der
personlichen Gotteserfahrung zu erzéhlen.

Communio, die sich im Leben der kirchlichen Gemeinschaften und damit
auch den ganzen Pfarreien, Vereinen, Gruppen usw. aktualisiert, ldsst nicht
zu, dass sich die Glaubigen ausschliefSlich mit sich selbst beschéftigen und
auf die eigenen Bediirfnisse konzentrieren. Da sie in ihrem Kern aus Nehmen
und Geben besteht, provoziert die Erfahrung der kirchlichen Communio
zu einer grofiziigigen Beteiligung am Leben der Welt und zu einem eifrigen

75 S. Lanza, Convertire Giona. Pastorale come progetto, Roma 2008, S. 199.
¢ Vgl. ENNr. 51.
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Engagement fiir die Proklamation der christlichen Botschaft. Wer an der
gottlichen Communio teilhat und sie inmitten des Lebens und Handelns der
Kirche erkennt, setzt sich fiir die Verkiindigung des Evangeliums unermiidlich
ein, damit ,das Geschenk des gottlichen Lebens — Communio — in der Welt
immer mehr Verbreitung finden moge*”’.

Streszczenie

Ewangelizowa¢ poprzez zywa communio

Communio jest pojeciem, ktérego uzywa Nowy Testament, by opisa¢ zycie Kosciola.
Zgodnie z idealem communio ksztaltowane sa rowniez egzystencja i dzialalno$¢ pierwszych
wspolnot chrzescijanskich. Od Soboru Watykarskiego II communio staje si¢ wiodaca mysla
eklezjologiczna, ktéra pozwala okresli¢ nature Ko$ciota, nada¢ ksztalt jego strukturom oraz
wyznaczy¢ kierunek jego urzeczywistniania sie w $wiecie. Ideal komunii jest bardzo bliski
koncepcji (nowej) ewangelizacji, ktorg ,nalezy uwazac za taske i wlasciwe powotanie Kosciota”
(por. EN 14). Dzialalno$¢ ewangelizacyjna nie moze by¢ sprowadzona do przekazu doktryny,
ale musi przyjac postac ortopraktyki, czyli zycia i dziatania wypetnionego czynami dokonanymi
w duchu Ewangelii. Taka mozliwo$¢ stwarza communio, ktéra swoja site ewangelizacyjna
ujawnia w dzialalno$ci malych wspoélnot koscielnych, w goscinnosci chrzescijanskiej oraz
w relacjach miedzyosobowych, pozwalajacych na przekaz do$wiadczenia wiary. Wspdlnoty
koscielne ozywiane idealem communio, praktykujace chrzescijariska gos$cinno$¢ i pielegnujace
otwarte, braterskie relacje staja si¢ uprzywilejowanymi miejscami socjalizacji religijnej, czyli
przekazywania z pokolenia na pokolenie wiary w Chrystusa wraz z wynikajacymi z niej

warto$ciami, normami i postawami.

Ryszard Hajduk CSsR - swiecenia kaplanskie przyjal w 1992
roku. W latach 1992-1995 studiowal na Wydziale Teologicznym
Uniwersytetu Juliusza Maksymiliana w Wiirzburgu (Niemcy), uzyskujac
doktorat z teologii pastoralnej, a habilitacje w 2001 roku na UKSW
w  Warszawie. Wykladowca homiletyki w WSD Redemptorystéw
w Tuchowie, wykladowca na Wydziale Teologii UWM w Olsztynie oraz
na Uniwersytecie Katolickim w Cochabambie (Boliwia). Od 2010 roku
pelni funkcje kierownika Katedry Teologii Praktycznej i Ekumenizmu na
Wydziale Teologii UWM.
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Emilian Kovch' was a pastor of the Ukrainian Greek Catholic Church during
the complicated inter-war period, which was characterized by frequent chang-
es in the occupational regimes, each of which in its own turn hindered clergy

! Blessed Emilian Kovch was born on August 20, 1884 in the village of Kosmach (Kosiv district),
where his father Hryhoriy, was the pastor. As a child, he was very talented, and his father cared that
he would study philosophy and theology in Rome in the Urbanian University (1905-1911), after
which he married (October 24, 1910) and was ordained a priest in 1911. At first he ministered in the
parish in Pidvolochys'k (Skalat district) and then in 1912 volunteered for missionary work among the
Ukrainian Catholics in Yugoslavia. In 1916 he returned to Galicia and became a assistant-pastor in
Sernyky Horishni (Rohatyn district). From 1919 he becomes the chaplain of the Ukrainian Galician
Army. In 1921 he became pastor in Borshchiv (Peremyshliany district), and about a year later — in
the town of Peremyshliany and the nearby village of Korosno, performing his pastoral service here
until his arrest. For administering the Sacrament of baptism to Jews persecuted by the Nazis and
active pastoral work among them, on December 30, 1942 he was arrested and taken to the prison
in Lviv on the Lontskoho street and then in August 1943 he was transferred to the concentration
camp ,Majdanek’, near Lublin. In February 1944, Fr. Emilian fell seriously ill and was sent to the
camp hospital. He most likely died on the 25" of March 1944, and the body of probably burned
in the crematorium. In 1999, Fr. Kovch was posthumously awarded the title of ,,Righteous man
of Ukraine” by the Jewish community. June 27, 2001, Pope John Paul II, during his official visit to
Ukraine declared Fr. E. Kovch Blessed along with the other Ukrainian martyrs. On April 15,2011
the first annual youth pilgrimage honoring heroic acts of Fr. E. Kovch took place to the museum
»Majdanek” in Lublin. On May 1, 2012 in Peremyshliany a monument to Blessed E. Kovch was
erected. He was proclaimed the patron of pastors in the Ukrainian Greek Catholic Church (B. Ipn6,
Hywnacmupcuvke cysicinns 6nasicentoeo césiujennomyuenuxa Eminisina Koua 6 nepiod 1911-1944
pp-,JIbBiB 2013 (manuscript), p. 18-28,111-135; K. Jlabincoka, Jueen Boz y cessmux Ceoix, JIbBiB
2001, p. 14-20).
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in their pastoral work with the faithful. At this short period of time in Galicia,
during which the government changed three times; Fr. Emilian working in these
extreme conditions, was able to carefully and zealously carry out his pastoral
ministry’. However, the most specific form of pastoral work which engaged this
priest was his spiritual guidance of prisoners, first in Lviv prison and later in
the Nazi concentration camp ,Majdanek’, located on the outskirts of Lublin.
The proof of his pastoral care in the prison, based on his courageous witness of
his faith until the moment of his martyr’s death, was the characterization of Fr.
Emilian as ,the pastor of Majdanek™.

According to the specific circumstances of the pastoral work of Fr. E. Kovch,
through which he realized all four directions of service of the Church for the
Kingdom of God — martyria, leiturgia, diakonia and koinonia* — can be divided
into two periods: the pastorship in the parish (1911-1942) and pastoral work in
extreme conditions — in prison (1942—1944). It should be noted that there is lit-
tle evidence of his pastoral work in the prison environment®, which lasted less
than two years. However, from eyewitness accounts it becomes evident that he
voluntarily chose this particularly dangerous ministry, begging his relatives not
to do anything for his liberation. In his letters Fr. Kovch affirmed that he felt
happy in the concentration camp, since he considered it his duty to be with the
most abandoned and those who suffered the most®.

2 P.Kinemox, Jyunacmupcoka disnvricmov 6nasxcenHoeo o. E. Kosua, JIbBiB-Pygro 2004 (manuscript),

p-3.

X. Cuixna, braxennuii Omeyv Eminian Kosu. ITapox Maiidanexa, JIbis 2008, p. 65.

*  The Church carries out its mission in the world through the four pastoral functions that foresee:
intensive activity in spreading the word and testimony of faith (martyria), zealous ritual and
sacramental ministering (liturgia), compassionate ministry for the good of the community as
awhole and each of its members in their particular need (diakonia), and the formation of a brotherly
environment, unity and dynamic aspirations of the whole community to missionary life in God
(koinonia). The goal of this well rounded service is to ,,declaration of the approach of the kingdom
of God, in which people are able to truly feel it and contribute to its expansion in the world”
(R. Hajduk, Czynic prawde. Elementy teologii pastoralnej fundamentalnej, Olsztyn 2010, p. 40).

> M. Jlynskuit, O. E. Kosu 6ys moim cycioom... CeidueHHst npo HebydeHH02o npusmens: y 6yO0eHHitl
npayi, in: A.-M. Kosu-Bapau (ed.), 3a Bosici npasou i modcoki npasa. brajxennuil césueHHOMyHeHUK
Eminisan Koeu, op. cit., p. 127-128.

¢ Inaletter to his family Fr. Kovch wrote: ,] understand that you are trying to free me. But I ask you
not to do anything. Yesterday 50 people were killed here. If I am not here, who help them come
through these sufferings? They would have gone into eternity with all of their sins and in deep
despondency which lead to hell. Now they are going to die with heads raised up, leaving their
sins behind them. And so they cross the bridge of eternity [...]. Except for heaven this is the only
place where I would want to be. Here we are all equal: Polish, Jews, Ukrainian, Russians, Latvians,
Estonians. From all those present I am the only priest. I can not even imagine what it would be like
here without me” [...] (braxennuii cessugerromyuenux Eminisn Koeu, Apxis ITocTynariitHoro
Lentpy YTKILI (manuscript), p. 3).
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1. Martyria — ministry of preaching

Preaching the Word of God was one of the key tools in the ministry of Fr.
Kovch, for evangelization of people. The sermons of Fr. Emilian were meaning-
ful, relevant, and tailored to each listener’, because often he used metaphors
and stories so pointedly that later parishioners long remembered, embodied,
and even included the current language phrases which they had heard on the
pulpit. Once Fr. Kovch preached in the village of Univ (near Peremyshliany),
about the need for healthy patriotism and the necessity to show your dignity on
your own soil in relation to the occupiers. He built his speech on a parable he
created himself about ,farmer Ivan”, who through his indecisiveness and com-
pliance, resembled the behavior of some of his parishioners®.

Preaching helped Fr. Kovch care about the high level of Christian mora-
lity in the community of the faithful. He often sharply criticized various ca-
ses of immoral behavior from the pulpit, despite everything happening in this
difficult war time. There is mention of one particularly ,educational” sermon
from the pulpit, which Fr. Emilian gave after he learned of how his parishio-
ners in the village Korosno had robbed the newly arrived troops. In the homily,
Fr. Kovch ordered them to return all the loot. This act of the pastor sharply in-
creased its credibility, as well the number of active parishioners and supporters
in the neighborhood, in addition it also a chance for practical evangelism in the
hard war times’.

Fr. Emilian Kovch not only expertly preached on his own parish, but often
visited surrounding rural communities and gave sermons there, especially on
the occasion of celebrating the church feast day. For example, an eyewitness
account survived from an employee of the Peremyshliany church — Mykhay-
lo Pryshliak, who says that in his native village of Tuchne, Fr. Emilian was often
their ,feast day” preacher. Lay people liked to listen to the ardent sermons of
Fr. Kovch, and because of this nearby villagers often gathered together to hear
the famous preacher from Peremyshliany. During such celebrations Fr. Emilian
often touched on subjects such as: the necessity of faith in the Lord, love and
respect for God, the need to preserve your own religious traditions, and also

7 M. HIKinbHuK, Anocmonvbcokuti 6i06azo0 i e8aneenvcokuil sipnicmio, in: A.-M. Kosu-bapaH (pep.),

3a Boi npasou i modcvki npasa. bnaxcennuii cesujennomyenux Eminisn Kogu, op. cit., p. 129.

8 One day Farmer Ivan invited guests to his home. Very many people arrived, both those invited and
uninvited, and they began to crowd out the owner with saying: ,,Ivan, move!”. The submissive nature
of this man and his modest demeanor led to the fact that before he knew it he was outside of his
own house. The sermon was so well absorbed by audience that in certain circumstances where one
should defend their right to patriotism and stop groveling before the invaders, they called to one
another: ,,Stop being Ivan!” (A.-M. Kosu-bapaH (ed.), 3a Bosxi npasou i nodcvki npasa. braxcennuii
cestujerHomyueHux Eminisn Ko, op. cit., p. 30-31).

°  Ibid., p. 31-32.
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stressed the importance of honest patriotism. Highlighting these and similar
topics on the pulpit, Fr. Kovch often, for better absorption, used humorous say-
ings and spoke with enthusiasm, as he had set as his main task — to promote the
unity of the people around the basic principles of the Christian faith*.

Pastoral care through preaching was particularly intense for Fr. Emilian du-
ring the first period of Soviet occupation (1939-1941). Immediately after the
conquest of the Western Ukraine, the Soviet troops launched a series of anti-re-
ligious actions, combining them with mass arrests and deporting people to Si-
beria. Fr. Kovch with the aid of the words he boldly preached stood on the side
of truth'’. He set himself the task to strengthen the faith of his parishioners and
dispel their fear '?, ,uttered these fearless sermons, so that even those who have
never come into the church, became vigilant participants in the Divine Services
and listening deeply to the meaningful sermons of the pastor, which gave them
comfort in sorrow, and the supported them in their time of need”.

Preaching God’s Word, in the life of Fr. E. Kovch not limited to the church
and pulpit. He knew that faith should be declared publicly, without fear of any
consequences, especially if it occurred in the context of the dominant occu-
pational government. A good opportunity for delivering sermons beyond the
church, was the annual celebration on Epiphany (,Jordan”), with a procession
to the river Hnyla Lypa in Peremyshliany where there was a solemn blessing of
water and Fr. Emilian proclaimed passionate sermon. Many times after such pu-
blic religious actions, Fr. Kovch was summoned to the police, which lead to ar-
rests and short periods of detainment**.

Finally, the arrest of Fr. Kovch by the Gestapo was mainly due to his courage-
ous preaching activities, as he had sharply criticized the occupiers for their cri-
mes in his speeches, especially for the deportation of civilians for forced labor
to Germany. In addition, the tireless preacher urged parishioners at all costs not
to cooperate with the Nazis in their extermination of the Jews, despite all sorts

10 Tbid., p. 27-28.

X. CuixHa, braxennuii Omeuv Eminisn Kosu. Ilapox Matidarexa, op. cit., p. 13-14.

2 M. HIkinbHUK, 3 Moix cnomunie npo o. E. Kosua, Binniner 03.04.1960, Apxis ITocTynsAuiriHoro

Lenrpy YTKLI (manuscript), p. 5.

A.-M. Kosu-Bbapas (ed.), 3a Boi npasdu i nodcoki npaéa. baaxernHuii cesueHHomywerHux Eminian

Koeu, op. cit., p. 31.

" The Jordan water blessing in Peremyshliany, where pastor ardently preached occurred even during
the two-years of the atheistic Soviet rule, through the authority of Fr. E. Kovch. Although such
»Jordan campaigns’, causing frequent summons of the pastor to the NKVD, but they usually ended
as largely successful for the father, as a gentle disposition, ability to engage in dialogue and discussion
with representatives of security agencies, as well as his popularity among the people stopped the
application of punitive measures towards him. Although it is known that Fr. Kovch because of his
active pastoral work was included in the list of potential victims of the Soviet ,,Red Terror” (Ibid.,
p. 33-34, 36).
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of career promise on their part, and also encouraged the young not to enter the
service of the Nazi police®.

2. Liturgia — liturgical celebrations

Liturgy in the Church is the key plane, for beginning the realization of the
Kingdom of God. This is why Fr. E. Kovch not only carefully performed liturgi-
cal practices'®, but devoted his only theological publication, entitled ,Why ours
flee from us’, to the liturgical problem and to the issue of formation of future
priests. In the book, the author shows his concern about people leaving the-
ir native rite and Church, he sees the solution to this problem in conducting
a pastoral-liturgical reform in the Church'. Proposed changes primarily relate
to the needs of the modern use of the Ukrainian language in worship, the use of
clear liturgical texts, correct singing, modernizing the requirements of fasting
and other details which in the context of worship should bring every particular
believer to the essence and meaning of mistagogia and liturgical spirituality of
the Byzantine-Ukrainian rite'®.

Realizing the liturgical area, Fr. Kovch besides the usual worship, organized
an annually special liturgical congress in Peremyshliany called the ,Eucharistic
Congress’; which had as its objective to strengthen the faith and to deepen the
devotion of people from the Peremyshliany deanery. These congresses were
held periodically even in the conditions of occupation'. These celebrations
were a time of intense liturgical prayers, processions with the Eucharistic Christ.
During these congresses sermons were preached and there was an opportunity
to partake in the sacrament of Penance”. The congresses in Peremyshliany
were attended by many of the clergy and many faithful, as seen in preserved
photographs®. ,With no exaggeration it can be said that the Peremyshliany
Eucharistic Congresses, were truly a feast of the humility of the human soul,
prayer and song that with their reverence and emotionality squeezed out tears
not from one pair of eyes and didn't stop for all three Eucharistic Day”*.

15 Tbid., p. 56-57, 60.

1o B. Ipub, Jywnacmupcoke cnysinns Onasxenozo césuweHHomyuenuxa Eminisna Kosua 6 nepioo

1911-1944 pp., op. cit., p. 74.

Brax. E. Koy, Yomy Hawi 6id Hac ymixkaromv?, JIbis 2006, p. 7-8.

% Ibid., p. 9-61.

¥ M. TaBpwiok, lepoticmeo napoxa Iepemuwinsn, ,11Iisix-The Way” (Philadelphia, PA, 06.11.1948),

in: A.-M. Kosu-bapau (ed.), 3a bosxi npasou i modcoki npasa. bnasennuii céaueHHoMyHeHUK

Eminisin Kosu, op. cit., p. 113.

B. Ipu6, Jywnacmupcoke cnysiinHs 6naxeHHoeo césujenHomyueruxa Eminisina Kosua 6 nepiod

1911-1944 pp., op. cit., p. 64-66.

2t A.-M.Kosu-Bapat (ed.), 3a Bosxi npasou i nodcoki npasa. brasennuii cesusennomyenux Eminisn
Koesu, op. cit., p. 42-45.

2 Tbid, p. 39-41.

20

TEOLOGIA 139

During the Nazi occupation of Peremyshliany, first Jew who was baptized by
Fr. Kovch, was a lawyer from a mixed Ukrainian-Jewish family. This catechu-
men was careful prepared for receiving the Sacrament. Subsequently the new
baptized, like a ,missionary” described the Christian truths to other Jews who
saw this as a chance to save themselves. Because of this in Peremyshliany ap-
proximately 25% of the total Jewish population wished to be baptized®. Altho-
ugh the certificate of baptism, which Fr. Kovch gave newly baptized Jews could
help them very little in escaping from death, yet the pastor from Peremyshlia-
ny was one of the few priests who massively baptized Jews, and even asked Ger-
man police permission to celebrate a Liturgy for Jewish Christian in the ghetto,
which the Gestapo organized in the city upon their arrival. Thus, the pastoral
work of Fr. E. Kovch can be described as an attempt to take care of fulfilling the
liturgical and sacramental ministries, even at the risk of his own freedom and
life**. Because of his refusal to promise to the Nazi government to stop bapti-
zing Jews, Fr. Kovch did not use this opportunity to be released, but voluntari-
ly remained in prison®.

Fr. E. Kovch not neglect his liturgical practice while in Lviv prison, where,
according to fellow prisoners, he was severely tortured and interrogated. He
periodically, whenever possible, served the Divine Liturgy in the cell. To imple-
ment this, in a letter he asked his daughter to visit the monasteries in the city
asking for liturgical wine and to pass it to him in prison®*. Moreover, as noted
by his cellmate, at dawn, when all the other prisoners still slept, he quietly whi-
spered his prayer with hands lifted up, serving the Divine Liturgy, and Blessed
all those present?.

Very little information remains from Fr. E. Kovch’s stay in the death camp
»Majdanek’, but reminiscences of a Lithuanian former prisoner of the con-
centration camp, characterize the personality of Fr. Emilian as an ,especially
meaningful and valuable person who became the spiritual leader for all the pri-
soners”*, His ,liturgy” pastoral work in Majdanek presupposed joint prayers,
hearing of confessions and participating in spiritual conversations with inma-
tes, the purpose of which was to support their spirit, advising them and te-

» M. TaBpumok, Iepoticmeo napoxa Iepemuwinsn, ,11six-The Way” (Philadelphia, PA, 06.11.1948),
in: A.-M. Kosu-bapau (ed.), 3a bosxi npasou i modcoki npaea. bnasennuii césujeHHOMyUeHUK
Eminisn Kosu, op. cit., p. 113.

#  A.-M. Kosu-bapas (ed.), 3a Bosii npasou i nodcvki npasa. Bnascenmuii cesujerHomyenux Eminisin
Koswu, op. cit., p. 58-59.

»  A. Kypmunuk, Kpusasi cniou, ,Henina” (Ashafenburg, 25.07.1948), B: A.-M. Kosu-bapas (pen.),
3a Boswi npasou i modcoki npasa. bnaxcennuti césuyerromyqenux Eminisu Kosu, op. cit., p. 117-
118.

% Ibid., p. 61.

7 Ibid., p. 64.

% Ibid,, p. 66.
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aching the basics of the Christian faith*. This was facilitated by the tolerance
of the barracks guard who allowed Fr. Emilian to serve in his priestly functions:
confess, give the Holy Eucharist and serve the Divine Liturgy in the corner®.
Because of this the ,,pastor of Majdanek” received general respect among the
prisoners and great love that manifested in many inmates volunteering to assist
Fr. Kovch in performing his camp duties®.

3. Diakonia — charitable acts

A particular virtue that characterized Fr. E. Kovch was ,full selflessness and
complete lack of interest in material goods™?. Evidence of this was his modest
and patched priestly garment, his family’s simple lifestyle in the parish house,
even though the parish in Peremyshliany was numerous and possessed consid-
erable lands®. This unpretentious lifestyle of Fr. Kovch, in practice meant that
most of the material resources which were in his dispose were directed to char-
ity and through this he showed mercy to those in need*.

At thebeginning of his priestly ministry, as a pastor in Yugoslavia, in Kozarats,
Fr. Emilian often traveled with his pastoral visit to the faithful, especially those
most in need, who lived far away in the mountains. After these visits, he often
returned home with several young children from poor families, bringing them
into his own apartment in order to feed them and allow them play with the toys
of his children, and to have a fun and interesting time®.

The Kovch family not only constantly engaged in charitable activities in re-
lation to members of their parish communities. A well known case is the care
for a family of Ukrainian refugees after the fall of Tsar in Russia in 1917, who
had fled to Western Europe through Galicia. So Fr. Kovch and his wife provid-
ed several weeks of refuge in their home for a family of a stranger — Jacob Mill-
er. Later, the wife and daughter of the escaped man decided to go back home,
and Jacob was allowed to live for some time in an empty house in the village of

#  P.Kabauiit, [Tapox Maiidanexa, ,,Ykpaina monoga” (Kyiv, 02.02.2006), p. 9.

% A.-M.Kosu-Bbapau (ed.), 3a bosi npasou i nodcoki npasa. Bnaxcennuil cesujenHomyuenux Eminisn
Koeu, op. cit., p. 68.

% Ibid., p. 65-66.

2 M. HIkinbHuK, Anocmonvcokuii 6i08azot i esamzenvcokuti 8ipHicmio, in: A.-M. Kosu-Bapas (ed.),

3a Bowi npasou i modcvki npasa. bnaxcennuil cesujernnomyuenux Eminisn Koeu, p. 129.

I1. CuBiupbkuit, Omeuyd Eminign Kosu naw xpucmusucokuil eepoil, ,Haure cioBo” (Warsaw,

15.04.2001), p. 3.

*  TI. KouBiubkuit, 3a Hac, XpUcmusi. .. Po3snosios npo cim’ro Kosu - YKPATHCOKUX CBAULCHUKIB,
nampiomis, ,Jammupkuit IIsx” 68 (1991), in: A.-M. Kosu-bapat (ed.), 3a Bosii npasou i ntodcoki
npasa. bnaxcennuii cesuenHomyyenux Eminisn Kosu, op. cit., p. 135.

% A.-M.Kosu-Bapas (ed.), 3a Bosii npasou i nodcvki npasa. Bnascenmuii cesujerHomyenux Eminisin
Koewu, op. cit., p. 16.
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Korosno until the time when the situation improves in his homeland. The man
became a close friend of the Kovchs, living in Korosno until his death. Because
of this merciful act of Fr. Kovch he converted and was baptized, and went on to
become an exemplary member of the parish community®.

Fr. E. Kovch often personally showed spontaneous acts of aid to the poor
and those in need, where he worked. A special place for charitable ministry was
the school in Peremyshliany and Korosno, where Fr. Kovch briefly taught reli-
gious studies®. His daughter Anna Maria mentions a situation with her class-
mate and friend Katrusya, whose father died in the war. Fr. Emilian helped the
fatherless girl buy school books and school clothes, but also did this to educa-
tion his daughter about being charitable, buying books for the poor girl, he of-
fered Anna Mary to borrow them from Katrusya when they were necessary for
her studies®.

At the parish, Fr. Kovch organized charitable fundraisers to help poor fami-
lies, especially those affected by World War I, having lost the main breadwinner
of the family. Some of the fields in the village Korosno, which the parish rent-
ed to farmers for significant pay, Fr. Emilian divided into smaller parcels and of-
fered them to the parish widows to use for free®.

Fr. Emilian also didn’t forget about charity and mercy when he was impris-
oned. Letters from Fr. Kovch written to his family from the prison in Lviv, asking
to convey necessary things for him, also mention the needs of the families of his
cellmates. Fr. Emilian requested material help for their wives and children who
were in trouble because their husbands are currently under arrest. In addition, he
asked them to inform the families about their detained relatives in the prison®.

4. Koinonia — community building

The ability to live in a community and to build it based on Christian prin-
ciples and values, Fr. Emilian acquired in his native home, as he was the fifth
and youngest child in his family. In addition, being a married priest, he was an
exemplary father to his own six children*. His talent to create good relation-
ships within his family, spread to his ability to build his own parish community

3 Ibid., p. 92-93.

7 II. KonBiupkuit, 3a Hac, xpucmusn... Po3nosiov npo cim’to Kosu — ykpaincokux cesujeHuxis,
nampiomis, ,Jammupkuit Lsx” 68 (1991), in: A.-M. Kosu-BapaH (ed.), 3a bosi npasou i nrodcoki
npasa. baaxcennuii cessujennomyenux Eminian Kosu, op. cit., p. 136.

#  A.-M.Kosu-bapas (ed.), 3a bosi npasou i nodcoki npasa. bnaxcennuil cesujenHomyuenux Eminisn
Koeu, op. cit., p. 93-94.

¥ Ibid., p. 95-96.

0 Ibid,, p. 102-104.

' B. Ipu6, Jywnacmupcoke cysxcinus 6naxennoeo cesujermomyqenuxa Eminisna Kosua 6 nepioo
1911-1944 pp., op. cit., p. 14, 30.
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through his pastoral care. This contributed to the fact that two of Fr. Emilian’s
sons also became priests*.

Fr. Kovch paid particular attention to the youth, aspiring to bring each of
them up to be mature Christians. Except for the church, where he readily met
with the growing generation, another place where youth often gathered was the
parish house. Systematic formational conversation, where Fr. Kovch often took
the role of both father and older brother, were supported by integration games,
communication and sharing a meal. Often young people even slept in the house
of the priest®.

His obvious efforts to strengthen the parish community were a trademark
of Fr. Emilian’s work in the town of Kozarats in Yugoslavia, with Ukrainian im-
migrants. From the recollections of his wife and daughter it becomes clear that
Fr. Kovch was rarely at home during this time, because he often traveled with
pastoral visit to the mountainous areas to visit his parishioners who lived very
poor, which made it difficult for them to attend worship in Kozarats*.

Becoming the pastor in the Greek Catholic parish in Peremyshliany in 1922,
Fr. Emilian finds it neglected. Therefore he expands his activities beyond the
four walls of the church in order to create a strong parish community. He rebuilt
the ruined church of St. Nicholas, builds a bell tower and organizes the ceme-
tery, restores the People’s House, where he unites the congregation into a theat-
rical troupe and initiates joint profitable activities — within the restored building
bank opened as well as a joint warehouse-store®.

Fr. Emilian built another building in Peremyshliany, to start a Ukrainian pre-
school, giving the Sisters Servants care over the children of his parishioners,
organizes the parish youth into youth groups and a church choir*. Therefore,
we can affirm that the pastor, to implement ,koinonia’; not only shaped the re-
ligious life of their spiritual ,sheep’, but also develops cultural and education-
al sector as well as promote the economic development of his fellow villagers*.
Fr. Kovch was also very active in developing a strong parish community in the
village of Korosno™.
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B. Marermox, 3a nepemory boxxoi i ykpaiHcbkoi IipaBay, ,,3a BinbHy Ykpainy” 12 (2011), p. 9; A.-M.

Kosu-BapaH (ed.), 3a boswi npasou i modcvki npasa. brasennuii cesiuerHomyuenux Eminisn Kosu,

op. cit., p. 12.

# B. lepbit, A itozo 6auus maiisce wjooHs 36nu3vka, in: A.-M. Kosu-bapau (ed.), 3a Boxi npasou

i modcvki npasa. braxennuii cesujenromyuenux Eminisn Kosu, op. cit., p. 121-122.

A.-M. KoBu-Bapas (ed.), 3a Bosi npasou i nodcoki npaea. baasxenuii cesueHHomyweHux Eminian

Koeu, op. cit., p. 14.

*Ibid., p. 21-24; B. Tpu6, Jywnacmupcoke cryuinHs 671axeHH020 cesiueHHomyueruka Eminisna
Kosua 6 nepiod 1911-1944 pp., op. cit., p. 90.

¢ Ibid,, p. 89-91.

¥ A.-M. Kosu-bapat (ed.), 3a Bosxi npasou i modcvki npasa. braxennuti césiugenHomyeHux Eminisam
Koeswu, op. cit., p. 22-23.

% [lemamu3sm 0yxosercmaa Jveiscvkoi apxuenapxii na pix Boxcuii 1938, JIbsiB 1938, p. 63.
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A special opportunity for building parish life was the organization of pil-
grimages by Fr. Kovch, which were remembered by many residents of Per-
emyshliany. Fr. Emilian organized walking pilgrimages to the churches in the
nearby villages of: Borshchiv, Ushkovychi, Lypivtsi, Vyshnivchyk and Vovkiv.
From the initiative of Fr. Kovch, there were also youth pilgrimage by railway
to more distant pilgrimage places. For example, a pilgrimage under the slogan
»Ukrainian Youth for Christ” took place in 1933 to the village of Zarvanytsia and
the city of Hoshiv. Preparing in advance for these types of events Fr. Emilian ini-
tiated the youth of the parish in plays and performances, fairs, celebrations, to
be able to raise funds for those participants of the pilgrimage who could not af-
ford to pay for their own tickets for the train. Youth pilgrimage by train were
an excellent opportunity to strengthen the parish community, since organiz-
ing them Fr. Kovch rented a whole railway car, which was filled to the brim with
young people®.

Summarizing the analysis of the life and work of Blessed Fr. Emilian Kovch,
it may be argued that his pastoral ministry was a successful attempt to realize
the Kingdom of God in practice. He performed this task emphatically on his
parishes from the very moment of his ordination, and until his martyrdom in the
concentration camp. With charismatic preaching Fr. Emilian, concerned about
the morale of his faithful, preached interesting relevant topics from the pulpit. In
aword, he inspired people’s hope, consoled them, supported and inspired them
to fight in difficult situations, urging them to be courageous witnesses of Christ’s
truth. In addition, Fr. Kovch with much dignity and care served the liturgical
office and performed his sacramental ministry, accompanying those men
entrusted to him on their journey to meet God. This becomes especially evident
in relation to the Jews who he protected from Nazis persecution, harboring and
baptizing them. Fr. Kovch initiated liturgical reforms, the implementation of
which would make services more meaningful and understandable in modern
times. Fr. Emilian also devoted a lot of his attention and energy to acts of charity
towards the most needy: refugees, orphans, widows, and prisoners. In his
ministry he wanted to convey to his ,,spiritual flock” a moral code for Christians
in that world. For this to happen he worked on building one true Christian
community that would unite the faithful in the love of God and their neighbor.
That’s why Fr. E. Kovch paid a lot of attention to the problems of education of
the youth, seeing that they were the future for the Church and nation.

* A.-M. Kou-Bapat (ed.), 3a Bosi npasou i nodcvki npasa. bnascenuil césiugernomyerux Eminiam
Koeu, op. cit., p. 38.
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Streszczenie
Duszpasterstwo w sluzbie Kroélestwa Bozego —
bt. ks. Emilian Kowcz (1884—1944)

Artykul ukazuje dzialalno$¢ duszpasterska blogostawionego meczennika obozu koncentra-
cyjnego ,Majdanek” Emiliana Kowcza (1884—1944), kaptana Ukrairiskiej Cerkwi Grecko-Katolic-
kiej, uwzgledniajac cztery plaszczyzny pastoralnego zaangazowania Kosciola na rzecz budowania
Krélestwa Bozego: martyrii, liturgii, diakonii oraz koinonii. Dziatalnos$¢ ,proboszcza Majdanka”
obejmuje jego dlugoletnie zaangazowanie jako duszpasterza w réznych parafiach (1911-1942)
oraz postuge pasterska w warunkach wieziennych w latach 1942-1944: najpierw we Iwowskim
wiezieniu, a pdzniej jako wieZnia obozu koncentracyjnego ,Majdanek” koto Lublina. W tekscie
zostala przedstawiona sylwetka ks. Kowcza jako utalentowanego kaznodziei, ktéry dbat o wzrost
wiary oraz wysoki poziom moralnosci swojej trzody, odwaznie gloszac prawde Chrystusowa
i potwierdzajac ja swoim przyktadem. Poprzez slowo pocieszal, pokrzepial oraz umacnial swo-
ich wiernych w trudnych czasach. Czynnoéci liturgiczne sprawowal wiernie i gorliwie. Jego posta-
wa byta heroiczna, o czym $§wiadcza liczne przypadki udzielenia przez niego chrztu wielu Zydom
w czasie ich przesladowania przez niemieckich nazistéw, wskutek czego ponidst Smier¢ meczen-
ska. Postuga charytatywna wymagata od ks. Emiliana wielkiego zaangazowania ze wzgledu na
konieczno$¢ udzielania wsparcia materialnego ubogim i potrzebujacym: uchodZcom, sierotom,
wdowom oraz wiezniom. Bl. Emilian Kowcz staral si¢ réwniez o budowanie i wzrost wspélnoty
wierzacych w Chrystusa w duchu koinonii, ksztaltujac w nich postawy nacechowane solidarno-

$cia, braterstwem oraz mito$cia do Boga i bliZniego.

Andriy Oliynyk CSsR — ur. 1979, kapfan grecko-katolicki. Pracuje jako
wykladowca teologii pastoralnej, misjologii oraz komunikacji koscielnej na
Ukrainiskim Uniwersytecie Katolickim we Lwowie. W 2011 roku obronit
doktorat z teologii na Wydziale Teologii UWM w Olsztynie. Jest duszpaste-
rzem mlodziezy, ponadto glosi misje oraz rekolekcje na Ukrainie, w Polsce,
Belgii, Portugalii oraz USA.
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Wstep

Kazdy czlowiek w ciggu swojego zycia przebywa w réznych srodowiskach
oddzialujacych na jego psychike, ale ma z nimi do czynienia tylko w pewnych
okresach. Jednak istnieje srodowisko, z ktérym zwigzany jest przez cala swoja
egzystencje, a mianowicie srodowisko informacji, tzw. infosfera.

Okreslenie to pochodzi od taciniskiego informatio (informacja) oraz greckie-
go opatpa (Srodowisko)’. Informacja to nie tylko ogét dziatan powodujacych jej
przekazywanie, ale takze zawarto$¢ tego przekazu®.

Wyréznia sie infosfere jednostki oraz wiekszej grupy ludzi, np. spoteczenstwa’.

Réwniez w klasztorze mamy do czynienia z indywidualng infosfera kazdego
mnicha, jak i infosfera calego zgromadzenia cenobitéw. Niemniej jednak trze-
ba podkresli¢, ze infosfera jest tworem spolecznym i najbardziej oddzialuje na
jednostke w gronie innych oséb*. W artykule opisana zostala mniejsza spolecz-
nos¢, to znaczy wspdlnota cenobitéw zgromadzonych w jednym klasztorze, od-
dzielonym od zewnetrznego swiata i od wplywu $wieckich.

' A. Lepa, Pedagogia infosfery cztowieka, ,L.6dzkie Studia Teologiczne” 2011, s. 170; G. Lissowski,
Informacja, w: Wielka encyklopedia powszechna, Warszawa 2002, s. 126n.

2 Th. Suave, Information, w: Dictionnaire economique et social, Paris 1973, s. 234-235, za: A. Lepa,
Pedagogia infosfery czlowieka, dz. cyt., s. 170.

> Na temat szumu informacyjnego wystepujacego w zbiorowoséciach ludzkich zob. A. Wallis,
Informacja i gwar. O miejskim centrum, ttum. A. Lepa, Warszawa 1979.

* A.Lepa, Pedagogia infosfery czlowieka, dz. cyt.,s. 171.
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Ogdlnie méwiac, kazda grupa ludzi moze si¢ prawidtowo rozwijac tylko wte-
dy, kiedy jest dobrze poinformowana o waznych dla niej sprawach. Dzieki temu
jej czlonkowie wiedza, czego nalezy unika¢, jak sie broni¢ przez okreslonym
niebezpieczenistwem oraz jakie maja wzgledem siebie prawa czy obowiazki®.

Jesli informacje docierajace do ludzi sa znieksztalcone lub ich brakuje, tzn.
kiedy mamy do czynienia z deficytem informacji, rozw¢j jednostki oraz spo-
tecznosci, do ktdrej ona nalezy, zostaje zachwiany. We wspoélczesnym Swiecie
wiaze sie to przede wszystkim z informacjami przekazywanymi przez media®.
W artykule skupiono sie jednak na informacjach plynacych z innych zZrédet
obecnych w srodowisku, w ktérym czlowiek funkcjonuje.

Jesli chodzi o cenobitéw przebywajacych w gronie oséb o podobnym uspo-
sobieniu, to chociaz docieraly do nich informacje ze $§wiata, byly one znacznie
ograniczone. Przyczyniali sie do tego sami mnisi, ktérzy §wiadomie odcinali sie
od wplywu czynnikéw zewnetrznych na swe zycie. Codziennie spotykali sie tyl-
ko z ludZzmi swego stanu, natomiast kontakt ze §wieckimi minimalizowali.

Informacja tworzaca srodowisko infosfery spetnia bardzo wazne funkcje dla
prawidlowego rozwoju cztowieka. Jest ona bowiem narzedziem porozumiewa-
nia sie i nawigzywania relacji interpersonalnych’. Réwniez mnisi nawigzywali
takie relacje, chociaz na pierwszy rzut oka mogtoby sie¢ wydawac, ze pozosta-
wali w stosunku do siebie nieco obojetni. Komunikacja miedzy nimi zachodzila
w szybszy sposéb bez zbytniego wypowiadania sig, a bylo to mozliwe dlatego, ze
mieli podobne usposobienie i podobnie mysleli, wiec nie musieli dtugo sie za-
stanawia¢, aby zrozumie¢ przekaz opata lub innego mnicha.

Srodowisko informacji wykazuje duza skutecznoé¢ oddzialywania na czto-
wieka i ksztaltuje jego psychike w sposdb regularny i diugotrwaly. Wynika to
z faktu, ze ludzie przez wiekszos¢ zycia zwigzani sa z tym $rodowiskiem®. Row-
niez cenobici, gdy zdecydowali sie wstapi¢ do wspélnoty cenobitycznej, pozo-
stawali w niej do konica zycia, a tym samym odbierali tylko okreslone informacje.
Przebywajac caly czas w obrebie jednego kompleksu klasztornego, zespolili sie,
fizycznie i duchowo, z otaczajacym ich srodowiskiem. Calodobowy harmono-
gram i rytm Zycia obowiazujace w cenobium wywieraly na ich psychike trwa-
ty wplyw.

W artykule za podstawe Zrédlowa postuzyla Reguta $w. Benedykta z Nursji
(zm. 547), jednego z najbardziej znanych organizatoréw zycia monastycznego,

> Tamze, s. 169; zob. takze: Informacja a rozumienie; red. M. Heller, ]. Maczka, Tarnéw 2005.

¢ A.Lepa, Pedagogia infosfery cztowieka, dz. cyt., s. 169; na temat mediéw zob. J. Braun, Potega
czwartej wladzy: Media, rynek, spoleczeristwo, Warszawa 2005; K. Otdakowski, Media pod lupg,
Krakéw 2010.

7 Por. A. Lepa, Pedagogia infosfery czlowieka, dz. cyt., s. 173.

8 R. Zaniewski, Les téories des milieux et la pédagogie mésologique, Tournai 1952, s. 21-35; za:
A. Lepa, Pedagogia infosfery czlowieka, dz. cyt., s. 171.
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dzialajacego w Italii’. Stala si¢ ona punktem wyjscia dla innych regulacji klasz-
tornych powstajacych na obszarach $redniowiecznej Europy.

1. Sposoby przekazywania informacji. Czlowiek zré6dlem informacji

Zrédet informacii jest wiele, do najwazniejszych z nich zalicza sie cztowiek.
To wlasnie posredni czy tez bezposredni kontakt miedzy ludZzmi przyczynia sie
do przekazywania ich'. Czlowiek nie tylko otwiera si¢ na informacje plynace
z réznych Zrédel, ale takze sam staje sie ich Zrédlem dla innych, to znaczy w ja-
ki$ sposdb, celowo lub nie§wiadomie, przekazuje je.

Kazdy zdobywa informacje przede wszystkim w wyniku bezposredniego
kontaktu werbalnego oraz sam uswiadamia innym pewne fakty za pomoca sto-
wa méwionego lub pisanego. Komunikuje takze w sposéb niewerbalny, cala po-
stawa ciala, to znaczy poprzez okreslone zachowania, gestykulacje, mimike.
Sama swoja powierzchownoscia, wygladem zewnetrznym daje innym co$ do
zrozumienia, stajac si¢ pewnym komunikantem. Oznacza to, ze czlowiek wy-
korzystuje do komunikacji mowe twarzy i ruchéw ciala, ktére sa réwnie istotne
jak jezyk, chociaz w mniejszym stopniu uswiadamiane!.

W artykule omoéwiono, w jaki sposéb cenobici pozyskiwali informacje
w kontakcie z drugim czlowiekiem, przewaznie mnichem, czyli osoba skupiaja-
ca sie na sprawach duchowych. Podkresli¢ jednak nalezy, ze mnisi byli zobowia-
zani do zachowywania milczenia, dlatego w wiekszym stopniu komunikowali
sie niewerbalnie, np. gestami, unikajac w ten sposéb okazji do rozmowy.

°  Zob. Benedykt z Monte Cassino, jego wejscie do historii, do kultu i czci, w: Aby we wszystkim Bog byt
uwielbiony. Rozwazania monastyczne, pr. zbior., Tyniec 1984, s. 44-54; P. Carosi, Il primo monastero
Benedettino, Roma 1956; T.M. Dabek, Swigty Benedykt z Nursji, Krakéw 2004; W. Derkse, ,, Reguta”
Swigtego Benedykta dla poczgtkujgcych, tham. T. Lubowiecka, Krakéw 2008; The Rule of St. Benedict.
In Latin and English with Notes, red. T. Fry, Collegeville, Minnesota 1981; G. Holzherr, Regula
benedyktyriska w zyciu chrzescijariskim, tham. Szlenzak, Tyniec 1988; B. Jaspert, Die Regula Benedicti -
Regula Magistri — Kontroverse, Hildesheim 1975; R. Hanslik, Benedicti Regula, Vindobonae 1977; Corpus
scriptorum ecclesiasticorum latinorum (CSEL) 75; A. de Vogiié, La Régle de Saint Benoit, t. I-11, Paris
1971-1972, Sources chretiennes (SCh) 181-182; komentarz — t. IV-VI, 1971 (SCh) 184-186; przektad
polski w: Reguta Mistrza. Reguta sw. Benedykta, ttum. B. Turowicz, 7rMon 40, Tyniec-Krakéw 2006;
Starozytne reguly zakonne, PSP 26, red. M. Starowieyski, Warszawa 1980. Najwazniejsze komentarze
do Reguly $w. Benedykta: A. Bockmann, Perspektiven der Regula Benedicti. Ein Kommentar zum
Prologund den Kapiteln, Miinsterschwarzach 1968; I. Herwegen, Sinn und Geist der Benediktinerregel,
Einsiedeln 1944; G. Hozherr, Die Benediktsregel. Eine Anleitung zu christlichem Leben, Dusseldorf
2000; T.G. Kardong, Benedict’s rule. A Transation and Commentary, Collegeville 1996; A. de Vogtie,
La communauté et lubaté dans la Reglé de saint Benoit, Paris 1961; tenze, La Reglé de saint Benoit.
Commentaire doctrinal et spiritual, Paris 1977.

10 A. Lepa, Pedagogia infosfery czlowieka, dz. cyt., s. 171.

" P. Watzlawick, J.H. Beavin, D.D. Jackson, Pragmatics of Human Communication, New York 1967;
za: A. Lepa, Pedagogia infosfery cztowieka, dz. cyt., s. 170.
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2. Informacja werbalna

2.1. Komunikacja za pomoca stowa méwionego

W procesie komunikacji wazna role odgrywa stowo méwione. Informacja
przekazywana w sposob werbalny wystepuje zazwyczaj podczas konwersacji,
dialogu, wszelkiego rodzaju dyskusji'®. Jednak w przypadku mnichéw, ktérzy
znacznie ograniczali mowe, informacja byla przekazywana za pomoca prostych
i krétkich polecen, zwieztych odpowiedzi, blogostawienstw czy présb.

Milczenie

Trzeba podkresli¢, ze mnisi zazwyczaj ograniczali komunikacje werbalng,
chcac unikna¢ grzechu wielomdéwstwa. Praktykowali milczenie, to znaczy po-
wstrzymywali sie od wypowiadania stéw, nawet tych pobudzajacych ducho-
wo'?, i starali sie nie odzywac niepytani o zdanie'*. Podczas positku w milczeniu
wysluchiwali lektora i nie zadawali zadnych pytan odnos$nie do lektury. Jedynie
przetozony wypowiadat sie krétko na zakonczenie w celu duchowego podbu-
dowania braci®. Milczenie mnichdw zawsze bylo czyms$ wymownym, poniewaz
$wiadczylo o zachowaniu spokoju i wewnetrznej réwnowagi.

Stuchanie upomnien

Juz na samym wstepie swojej reguly Benedykt poleca mnichom stucha¢
polecent duchowego kierownika, zwanego ojcem. Cenobici jednak nie tylko
biernie wystuchiwali upomnien opata, ale tez zostali zobowiazani do wypel-
niania jego zarzadzen'®. Stuchajac odgérnych polecen, traktowali je zatem
réwnocze$nie jako wazna informacje na temat tego, co nalezy robi¢, a czego
sie wystrzegac.

Oczywiscie cenobici w zupelnie inny sposéb niz §wieccy przyswajali infor-
macje plynace z otaczajacej ich rzeczywistosci. Wszystko, co pochodzito z ust

2 A. Lepa, Pedagogia infosfery czlowieka, dz. cyt., s. 172.

3 S.Benedicti, Regula 6, 1-5: ,,Faciamus quod ait propheta: Dixi: Custodiam vias meas, ut non delinquam

in lingua mea. Posui ori meo custodiam. Obmutui et humiliatus sum et silui a bonis. Hic ostendit

propheta, si a bonis eloquiis interdum propter taciturnitatem debet taceri, quanto magis a malis

verbis propter poenam peccati debet cessari. Ergo, quamvis de bonis et sanctis et aedificationum

eloquiis, perfectis discipulis propter taciturnitatis gravitatem rara loquendi concedatur licentia,

quia scriptum est: In multiloquio non effugies peccatum, et alibi: Mors et vita in manibus linguae”;

ttum. pol.: ZrMon 40, s. 409.

Tamze 7, 56: ,Nonus humilitatis gradus est si linguam ad loquendum prohibeat monachus et,

taciturnitatem habens, usque ad interrogationem non loquatur”; ttum. pol.: ZrMon 40, s. 416.

* Tamze 38, 8-9: ,Nec praesumat ibi aliquis de ipsa lectione aut aliunde quicquam requirere, ne detur
occasio; nisi forte prior pro aedificatione voluerit aliquid breviter dicere”.

16 Tamze, Prologus 1-2: ,Obsculta, o fili, praecepta magistri, et inclina aurem cordis tui, et admonitionem
pii patris libenter excipe et efficaciter comple, ut ad eum per oboedientiae laborem redeas, a quo
per inoboedientiae desidiam recesseras”.
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opata, uwazali za ostateczng norme i nakaz do wypelnienia, wyrzekajac sie przy
tym wlasnej woli i zachowujac bezwzgledne postuszenstwo'”.

Z powyzszego wynika, ze opat komunikowal si¢ z podlegltymi sobie mni-
chami przede wszystkim za pomoca slowa, to znaczy pouczal ich oraz wyda-
wal rozkazy czy polecenia, pamietajac jednak, ze nie mogly one by¢ sprzeczne
z przykazaniami Bozymi*®. Poslusznicy za$ skupiali si¢ na wypowiedziach opa-
ta nie tylko po to, by przyswoic¢ sobie okreslona wiedze. Dzieki nim jednoczyli
sie z wola zwierzchnika cenobium, wykonujac nawet bezwiednie jego zyczenia.

Kontrola stowa mowionego, unikanie plotek i rozmow

W komunikacji zawsze jest istotna kontrola sfowa méwionego, co czynili
takze mnisi, starajac si¢ nie wypowiada¢ niestosownie". Powstrzymywali sie od
wypowiadania préznych stéw pobudzajacych do $miechu oraz od gtosnych zar-
tow?, unikali obmawiania i narzekania*. Oznacza to, ze mieszkancy klasztoru
zachowywali zawsze powage.

Interesujacy jest fakt, ze mnisi czasem dowiadywali sie wielu rzeczy, korzy-
stajac z niestosownych srodkéw przekazu. Przykladowo, niektérzy mogli trak-
towac plotki jako okazje do zdobycia pewnych informacji o innych braciach.
Trzeba przeciez pamietad, ze asceci byli w pewnym stopniu odizolowani od
$wiata i $wieckich ludzi, dlatego niekiedy zdarzalo im si¢ urozmaicac sobie mo-
notoni¢ codziennego rytmu préznymi pogawedkami. Niemniej jednak, zgod-
nie z Regula $w. Benedykta, mnisi ogdlnie starali sie nie podejmowac rozmédw,
ajuz szczegdlnie w czasie przeznaczonym na lekture?’. Ograniczajac doplyw in-
formacji szkodliwych dla ich duchowosci, réwnoczesnie powstrzymywali si¢ od
dyskusji na tematy $wieckie, a tym bardziej od plotek.

Oczywiscie, wcale nie oznacza to, ze asceci w ogdle nigdy nie rozmawiali. Ow-
szem, mogli to robi¢, tyle ze o wlasciwej porze. Starali sie wowczas uwaznie i rozsad-
nie dobiera¢ stowa. Wypowiadali si¢ zwigzle i z zachowaniem naleznej powagi, tak
aby nie pobudza¢ innych do §miechu®. Uzywali tez okreslonych zwrotéw grzecz-
no$ciowych $wiadczacych o ich szacunku wobec drugiej osoby. Podczas rozmo-

Tamze, Prologus 3: ,Ad te ergo nunc mihi sermo dirigitur, quisquis abrenuntians propriis
voluntatibus, Domino Christo vero regi militaturus, oboedientiae”.

Tamze 2,4: ,Ideoque abbas nihil extra praeceptum Domini quod sit debet aut docere aut constituere
vel iubere”.

9 Tamze 4, 51: ,,... os suum a malo vel pravo eloquio custodire”

Tamze 4, 52,53, 54: ,,... multum loqui non amare, verba vana aut risui apta non loqui, risum multum
aut excussum non amare’.

2 Tamze 4, 39, 40: ,,... non murmuriosum, non detractorem’.

Tamze 48, 17-18: ,,Ante omnia sane deputentur unus aut duo seniores qui circumeant monasterium
horis quibus vacant fratres lectioni, et videant ne forte inveniatur frater acediosus qui vacat otio aut
fabulis et non est intentus lectioni, et non solum sibi inutilis est, sed etiam alios distollit”.

Tamze 7, 60: ,Undecimus humilitatis gradus est si, cum loquitur monachus, leniter et sine risu,
humiliter cum gravitate vel pauca verba”.
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wy nie zwracali sie do siebie po imieniu, lecz starsi nazywali mlodszych bra¢mi,
a mlodsi starszych ojcami**. W ten sposéb ujawniali takze swoj wewnetrzny stosu-
nek do blizniego, uzalezniony od jego wieku.

Stowne wyznanie grzechéw informacjg na temat stanu duchowego

Cenobici byli zobowigzani do natychmiastowego informowania opata o swo-
ich przewinieniach i zaniedbaniach. Nie mogli niczego ukrywac i oskarzali si¢
nie tylko przed najwyzszym zwierzchnikiem w klasztorze, ale takze przed ca-
lym zgromadzeniem. Niemozliwe bylo zatajenie czego$ na dluzszy czas, ponie-
waz wszyscy sie wzajemnie kontrolowali podczas wykonywania codziennych
obowigzkéw®. Czlonkowie zgromadzenia, widzac, ze kto$ nie przestrzega re-
guly, natychmiast informowali o tym wladze klasztorne.

Zupelnie inaczej sprawa wygladala w odniesieniu do intymnych i wstydli-
wych grzechdéw, ktérych cenobici nie wyznawali przed ogétem braci, lecz tylko
opatowi lub duchowym ojcom. Starsi mnisi petniacy funkcje spowiednikéw za-
chowywali w tajemnicy stabosci mnichéw i pomagali im je zwalcza¢, dajac du-
chowe pocieszenie®.

Cenobici, wyznajac przed opatem swoje duchowe rozterki i skryte mysli¥,
przekazywali mu w ten sposéb wiedze na temat swojego zycia wewnetrznego,
a dzieki temu uzyskiwali od niego pomoc w walce z namietnos$ciami®®. Podczas
indywidualnego wyznania grzechéw asceci uzewnetrzniali swoje uswiadomio-
ne wady, co mialo dla nich znaczenie oczyszczajace oraz ulatwialo prace nad
wlasnym charakterem.

Oznacza to, ze asceci mieszkajacy we wspdlnocie nigdy nie zmagali sie sami
ze swoimi problemami, bo to Zle wplyneloby na ich stan psychiczny. W ce-
nobium bylo wielu ojcéw duchowych, ktérzy na osobnosci pocieszali i prze-
kazywali odpowiednie rady odczuwajacym przygnebienie””. Mozna nawet

2 Tamze 63, 10-12: ,Iuniores igitur priores suos honorent, priores minores suos diligant. In ipsa

appellatione nominum nulli liceat alium puro appellare nomine, sed priores iuniores suos fratrum
nomine, iuniores autem priores suos nonnos vocent, quod intellegitur paterna reverentia’.

Tamze 46, 14: ,,Si quis dum in labore quovis, in coquina, in cellario, in ministerio, in pistrino, in
horto, in arte aliqua dum laborat, vel in quocumque loco, aliquid deliquerit, aut fregerit quippiam aut
perdiderit, vel aliud quid excesserit ubiubi, et non veniens continuo ante abbatem vel congregationem
ipse ultro satisfecerit et prodiderit delictum suum, dum per alium cognitum fuerit, maiori subiaceat
emendationi”

% Tamze 46, 5-6: ,,Si animae vero peccati causa fuerit latens, tantum abbati aut spiritalibus senioribus
patefaciat, qui sciat curare et sua et aliena vulnera, non detegere et publicare”.

Tamze 7, 44: ,Quintus humilitatis gradus est si omnes cogitationes malas cordi suo advenientes vel
mala a se absconse commissa per humilem confessionem abbatem non celaverit suum”.

Tamze 4, 50: ,,Cogitationes malas cordi suo advenientes mox ad Christum allidere et seniori spiritali
patefacere”.

Tamze 27,2-3: ,Etideo uti debet omni modo ut sapiens medicus, immittere senpectas, id est seniores
sapientes fratres, qui quasi secrete consolentur fratrem fluctuantem et provocent ad humilitatis
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powiedzie¢, ze obowigzkiem starszych i do§wiadczonych mnichéw byto zdoby-
wanie wiedzy na temat stanu duchowego mlodszych braci, aby realnie wplywac
na ich doskonalenie duchowe.

2.2. Informacja posrednia za pomoca slowa pisanego

W komunikacji przekazywanej za pomoca stfowa wazna role odgrywa infor-
macja posrednia, czyli zrédla pisane. Do nich w cenobium nalezata m.in. regufa
klasztorna, ktéra cenobici uznawali za gtéwne zrédlo informacji na temat wia-
$ciwego zachowania i nie odstepowali od jej przepiséw bez wyraznej potrzeby®.

Asceci dos¢ czesto stuchali czytanej reguly, by na biezaco przypomina¢ so-
bie, jakich praw nalezy przestrzega¢. Dzigki tej wiedzy nie mogli juz wymyslaé
pretekstow i usprawiedliwia¢ sie nieznajomoscia prawa obowiazujacego we
wspolnocie®!. Réwniez kandydaci do klasztoru dzieki wielokrotnemu stuchaniu
reguly $wiadomie podejmowali decyzje co do wyboru takiego rodzaju zycia®.
Tym bardziej opat musial si¢ wykazywac¢ bardzo dobra jej znajomoscia, co ula-
twialo mu odwolywanie si¢ do niej w kazdym miejscu i czasie®.

Do innych Zrédet zaliczaly si¢ dokumenty sporzadzane w klasztorze. Przykta-
dowo, osoba decydujaca sie wstapi¢ do cenobium pozostawiata widzialny znak
swego przyrzeczenia, to znaczy podpisywata specjalny dokument i kfadta go na
oltarzu®. Nawet jesli po jakims$ czasie opuscita ona wspélnote, to dokument prze-
chowywano na stale w klasztorze®, by stanowil wazna informacje dla potomnych.

Informacje posrednia o §wiecie i o innych ludziach mnisi otrzymywali takze
poprzez czytanie ksigzek i listow przestanych im przez rodzine czy znajomych
prowadzacych swieckie zycie.

3. Pedagogiczne (wychowawcze) oddzialywanie infosfery
Srodowisko infosfery ma na czlowieka oddziatywanie pedagogiczne, to zna-

czy w pewien sposéb go wychowuje i wplywa na jego osobowos$¢. Pedagogia
$rodowiska informacji i proces wychowawczy w najwiekszym stopniu ma miej-

satisfactionem et consolentur eum ne abundantiori tristitia absorbeatur”.

Tamze 3, 3: ,,Ideo autem omnes ad consilium vocari diximus quia saepe iuniori Dominus revelat
quod melius est”.

3 Tamze 66, 7.

32 Tamze 58, 8-16.

Tamze 64, 20: ,,Et praecipue ut praesentem regulam in omnibus conservet”

Tamze 58, 19-20: ,,De qua promissione sua faciat petitionem ad nomen sanctorum quorum reliquiae
ibi sunt et abbatis praesentis. Quam petitionem manu sua scribat, aut certe, si non scit litteras, alter
ab eo rogatus scribat et ille novicius signum faciat et manu sua eam super altare ponat”.

Tamze 58, 28-29: ,,... ut si aliquando suadenti diabolo consenserit ut egrediatur de monasterio —
quod absit — tunc exutus rebus monasterii proiciatur. Illam tamen petitionem eius, quam desuper
altare abbas tulit, non recipiat, sed in monasterio reservetur”.
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sce w rodzinie, gdzie operuje sie réznymi rodzajami informacji. Réwniez ceno-
bici mieszkajacy razem pod wtadza kierownika duchowego stanowili pewnego
rodzaju rodzine. Traktowali oni opata jak swego ojca, ktéremu bezwzglednie
ufali, i zdawali si¢ na jego autorytet, dzieki czemu mieli poczucie bezpieczen-
stwa i duchowej stabilnosci.

Dzi$ podkresla sie, ze informacja powinna stuzy¢ tez komunikacji. Aby jed-
nak ludzie mogli nauczy¢ sie komunikacji miedzy sobag, niezbedne jest wycho-
wanie dzieci i mlodziezy oraz odpowiednia formacja dorostych®*. Podobnie
kandydaci na mnichéw byli odpowiednio przygotowywani, to znaczy przecho-
dzili okreslona formacje, uczac sie, jak maja postepowac w klasztorze.

Infosfera jako $rodowisko wychowania postuguje si¢ pewnymi metodami
ksztaltujacymi mentalno$¢ i psychike. Wychowawca dysponuje okreslonymi
$rodkami, dzieki ktérym wplywa na wychowankéw?, to znaczy w umiejetny
sposob przekazuje im posiadana wiedze.

Rowniez w klasztorze istnieli wyznaczeni nauczyciele, przekazujacy mni-
chom tylko wiedze korzystna dla ich zycia duchowego. Kierownicy duchowi
odpowiednio selekcjonowali informacje i w ten sposéb wychowywali mtod-
szych braci oraz wyrabiali w nich stosowne wewnetrzne przekonania. W od-
niesieniu do cenobitéw mozna nawet méwi¢ o wychowaniu permanentnym,
trwajacym przez cale zycie, a takze o samowychowaniu. Mnisi pilnowali siebie
nawzajem, kontrolowali nie tylko swoje wlasne mysli i zmuszali sie do okreslo-
nego zachowania, ale takze wplywali na postepowanie innych, a bedac ciagle
w towarzystwie wspdtbraci, narzucali sobie samokontrole.

Prostym $rodkiem wychowania moze tez by¢ indywidualna rozmowa mie-
dzy nauczycielem a uczniem. W przypadku cenobitéw mamy do czynienia
z relacja miedzy opatem a mnichem — postusznikiem, ktéry stuchal polecen
starszego, ale réwnoczesnie sam przekazywal mu swoje prosby lub dzielit si¢
z nim swoimi rozterkami duchowymi.

3.1. System nagradzania i karania

Infosfera staje si¢ sprawnym $rodowiskiem wychowania, jesli istnieje w niej
dobrze zorganizowany system nagradzania i karania, dzieki ktéremu przekazy-
wana jest wiedza na temat prawidlowego zachowania.

W cenobium opat bacznie obserwowal sposéb zycia mnichow i to stanowi-
to dla niego podstawe do stosowania kar w klasztorze. Z reguly nie okazywat
nikomu szczegdlnych wzgledéw. Wszystkim przydzielal okreslone miejsce,
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A. Lepa, Pedagogia infosfery cztowieka, dz. cyt., s. 175.

7 Tamze.

% S.Benedicti, Regula 2,21-22: ,,Solummodo in hac parte apud ipsum discernimur, si meliores ab aliis
in operibus bonis et humiles inveniamur. Ergo aequalis sit ab eo omnibus caritas, una praebeatur
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uzaleznione od czasu ich wstapienia do wspélnoty®. Niemniej jednak w wyjat-
kowych sytuacjach, jesli spostrzegt, ze kto$ przewyzsza innych braci w posiada-
nych cnotach, mégl go wyréznic i przydzieli¢ wazniejsze miejsce w hierarchii,
nie zwazajac nawet na czas przebywania w cenobium®.

Opat wykazywal pedagogiczne podejsicie, biorac pod uwage réznice cha-
rakteréw, usposobienia oraz inteligencji wychowankéw — stosowal wobec nich
rézne metody wychowawcze, takie jak nagany, rady lub pochwaly*'. Nieodpo-
wiednie zachowanie mnichéw traktowal jak wazna informacje, uswiadamiat
bowiem sobie, ze nie pokonali jeszcze swoich duchowych stabosci i cielesnych
namietno$ci. Wobec tego kierownik duchowy nigdy nie przymykal oczu nawet
na drobne zaniedbania podopiecznych i robil wszystko, aby wykorzeni¢ w nich
wady, gdy tylko si¢ ujawnia*. Zawsze postepowal w umiejetny i taktowny spo-
sob, tak aby nikogo nie zrazi¢ do podejmowania ascezy. Na poczatku delikatnie
prosil o zmiane postepowania, a dopiero gdy upomnienia nie przynosity skutku,
ostro ganit i wprowadzat kary, takie jak chlosta rézga czy wylaczenie ze wspol-
noty®. Oczywiscie zdawal sobie sprawe, ze mlodsi mnisi niezdolni byli poja¢
znaczenia czasowej ekskomuniki, dlatego karal ich ciele$nie lub nakladat su-
rowszy post*.

Opat, aby méc dobrze wychowywa¢, musial tez wykazac si¢ dobra znajomo-
$cig prawa klasztornego, obowiazujacych przykazan oraz zaréwno starych, jak i no-
wych zasad postepowania, ktdre stosowal w zaleznosci od sytuacji. Objawial wiec
elastyczno$¢ myslenia, wprowadzajac niekiedy nowe metody wychowawcze®.

Istotne jest réwniez to, ze przy karaniu opat staral si¢ szanowac ludzka god-
no$¢. Dlatego poczatkowo zawsze upominal na osobnosci, a dopiero potem,
w przypadku braku poprawy, udzielal mnichom publicznej nagany wobec ca-

in omnibus secundum merita disciplina”

3 Tamze 63, 1:,,Ordines suos in monasterio ita conservent ut conversationis tempus ut vitae meritum
discernit utque abbas constituerit. Tamze 63, 5: et in omnibus omnino locis aetas non discernat
ordines nec praeiudicet”

0 Tamze 61, 11-12: ,Quem si etiam talem esse perspexerit abbas, liceat eum in superiori aliquantum
constituere loco. Non solum autem monachum, sed etiam de suprascriptis gradibus sacerdotum
vel clericorum stabilire potest abbas in maiori quam ingrediuntur loco, si eorum talem perspexerit
esse vitam”

4 Tamze 31.

4 Tamze 26-29: ,,Neque dissimulet peccata delinquentium; sed et mox ut coeperint oriri radicitus ea ut

praevalet amputet, memor periculi Heli sacerdotis de Silo. Et honestiores quidem atque intellegibiles

animos prima vel secunda admonitione verbis corripiat, improbos autem et duros ac superbos vel
inoboedientes verberum vel corporis castigatio in ipso initio peccati coerceat, sciens scriptum:

Stultus verbis non corrigitur, et iterum: Percute filium tuum virga et liberabis animam eius a morte”.

Tamze 2, 23: ,,In doctrina sua namque abbas apostolicam debet illam semper formam servare in

qua dicit: Argue, obsecra, increpa”. Tamze 20, 1-6.

4“4 Tamze 30, 1-3.

* Tamze 64, 9: ,Oportet ergo eum esse doctum lege divina, ut sciat et sit unde proferat novaet(...)".
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tego zgromadzenia®. Bylo to o tyle wazne, ze wlasnie wtedy odczuwali oni
zawstydzenie i mogli sie dzieki temu zmobilizowac¢ do pracy nad soba. Taka pu-
bliczna nagana petnifa funkcje wychowawcza nie tylko w stosunku do tych, kté-
rzy famali przykazania, ale tez stanowila pouczenie dla innych i przypominata,
by w przyszlosci nie popelniali podobnych biedéw.

Opat zmienial swoje postepowanie w zaleznos$ci od okoliczno$ci i raz stoso-
wal surowe napomnienia, a niekiedy okazywat wigksza tagodno$¢. Bardziej sta-
nowczo karal buntownikéw jawnie lekcewazacych polecenia, natomiast wobec
postusznych i cierpliwie znoszacych upomnienia wykazywal mifosierdzie, nie
straszyt ich, lecz naklanial do wytrwania w dobrym postepowaniu®’.

Z powyzszego wynika, ze réwniez rodzaj kary stosowany przez opata sta-
nowil dla mnichéw pewna informacje dotyczaca odpowiedniego prowadzenia
sie. Biorac to pod uwage, zwierzchnik klasztoru wprowadzat gradacje kar uza-
lezniong od stopnia winy, aby u§wiadomi¢ mnichom wage popelnianych przez
nich bledéw. Dzigki temu pojmowali szkodliwo$¢ swoich zaniedban i szybciej
sie poprawiali. Gdyby byli zdani tylko na siebie i pozbawieni nagan, straciliby
duchowa orientacje i zdolnos¢ rozrdzniania dobra i zta. Pozostawieni bez od-
powiedniego kierownictwa nadal tkwiliby w btedzie, nie wiedzac, jak postepo-
wacd. Wida¢, ze utrzymywanie karnosci w klasztorze bylo istotne nie tylko dla
zachowania ogdlnego porzadku we wspodlnocie i spokojnej egzystencji. Dzieki
niej bowiem wszyscy uswiadamiali sobie, co nalezy robi¢, aby odnies¢ ducho-
wa korzys¢.

Przykladowo, mnisi winni lzejszych wykroczen byli pozbawieni mozliwo-
$ci zasiadania do wspdlnego positku wraz z innymi bra¢mi*. Natomiast ci, kté-
rzy dopuscili sie ciezszych przewinien, nie mogli ponadto modli¢ si¢ na oficjach
wraz z pozostalymi czlonkami zgromadzenia. Nawet podczas pracy pozostawa-
li w oddaleniu od innych i z nikim nie rozmawiali. Oznacza to, ze na jakis$ czas
byli pozbawieni towarzystwa i kontaktu z ludzka mowg, a tym samym ich infor-
macje dotyczace zycia w klasztorze zostaly ograniczone®. Pokutnicy co prawda

4 Tamze 23, 1-3:,,Si quis frater contumax aut inoboediens aut superbus aut murmurans vel in aliquo
contrarius exsistens sanctae regulae et praeceptis seniorum suorum contemptor repertus fuerit,
hic secundum Domini nostri praeceptum admoneatur semel et secundo secrete a senioribus suis.
Si non emendaverit, obiurgetur publice coram omnibus”

¥ Tamze 2,24-25: ... id est, miscens temporibus tempora, terroribus blandimenta, dirum magistri,

pium patris ostendat affectum, id est indisciplinatos et inquietos debet durius arguere, oboedientes

autem et mites et patientes ut in melius proficiant obsecrare, neglegentes et contemnentes ut increpat
et corripiat admonemus’.

Tamze 24, 1-3: ,Secundum modum culpae, et excommunicationis vel disciplinae mensura debet

extendi; qui culparum modus in abbatis pendat iudicio. Si quis tamen frater in levioribus culpis

invenitur, a mensae participatione privetur”.

¥ Tamze 1-2.
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skazani byli na samotnos¢, ale z drugiej strony to wlasnie dzigki niej mogli prze-
mysle¢ swoje postepowanie i skupic sie na sprawach duchowych.

3.2. Przekazywanie wiedzy

Infosfera staje si¢ odpowiednim $rodkiem w procesie nauczania i przekazy-
wania wiedzy i mozna sie nia postuzy¢, aby wplyna¢ na postepowanie innych
izrealizowac z gory ustalone cele®. Réwniez w cenobium nauczyciele i duchowi
kierownicy postugiwali sie okreslona wiedza i przekazywali tylko to, co uznali
za istotne i korzystne dla zycia mnichéw. Postugiwali sie wiec informacja inna
niz ludzie $wieccy, mianowicie wiedza duchowa.

Jesli nauczyciele wykazuja znaczna wiedze i umieja ja odpowiednio przeka-
zaé, to wzbudzaja podziw uczniéw swoimi umiejetnosciami, erudycja i sposo-
bem postepowania. Obowigzkiem nauczycieli jest bowiem inspirowac uczniéow
i mobilizowa¢ ich do dalszego zglebiania wiedzy na dany temat. Réwniez we
wspdlnocie klasztornej bardziej gorliwym mnichom, jesli tego chcieli, pozwala-
no wiecej czasu po$wiecac nauce.

Oczywiscie w zdobywaniu wiedzy powinna by¢ zachowana okreslona kolej-
no$¢ czynno$ci. W klasztorze mtodsi mnisi najpierw musieli nauczy¢ sie czytac,
aby nastepnie mdc zglebia¢ duchowa lekture. Nikogo nie pozbawiano mozliwo-
$ci zdobywania informacji waznych dla zycia duchowego. Pomoca w tym stuzyli
doswiadczeni nauczyciele, ktérzy niekiedy wyjasniali trudniejsze teksty i poma-
gali w ich interpretacji. Ich pouczenia zazwyczaj byly krétkie, ale tresciwe. Przy-
ktadowo po zakonczeniu lektury przy positku mnisi nie zadawali pytan na temat
uslyszanych fragmentéw Pisma Swietego, jedynie opat mégt krétkim zdaniem
podsumowac czytanie dla ich pokrzepienia duchowego. Oznacza to, ze zbyt do-
glebna wiedza teologiczna zwyklym mnichom nie byla tak bardzo potrzebna.
Starali si¢ oni co prawda zrozumie¢ tekst, ale przewaznie w tym celu, aby zmo-
bilizowac sie do ascezy. Z reguly opat wykazywat wigksza wiedze od pozostalych
mnichéw i dzieki temu w kazdej chwili mégt stuzy¢ im rada i pomoca.

3.3. Przyswajanie informacji, zdobywanie wiedzy

Podkresli¢ nalezy, ze w procesie gromadzenia (przyswajania) oraz przetwa-
rzania (rozumienia) informacji wazna role odgrywa ludzka pamie¢. Mozna jed-
nak zauwazy¢, ze czlowiek najpierw stara sie zrozumiec¢ informacje, z ktérg ma
do czynienia, a dopiero p6zniej ja zapamietuje. Oczywiscie nie zmienia to fak-
tu, ze to wlasnie dzieki pamieci utrwalone zostaje w umysle znaczenie tego na-
bytego doswiadczenia®.

0 A. Lepa, Pedagogia infosfery cztowieka, dz. cyt., s. 176.
' PH. Lindsay, D.A. Norman, Procesy pretwarzania informacji u czlowieka, tham. A. Kowaliszyn,
Warszawa 1984, s. 421-439; za: A. Lepa, Pedagogia infosfery czlowieka, dz. cyt., s. 170.
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Jesli chodzi o mnichéw, to uczyli sie oni na pamie¢ wielu psalméw, modlitw
oraz réznych fragmentéw z Biblii. Z pewnoscia recytacja modlitw z pamieci
miata dla nich bardziej znaczenie praktyczne, a takze wplywala na ich zycie
duchowe. Starali si¢ oni wyry¢ w umysle stowa modlitw po to, by nawet pod-
czas snu czy standéw nie§wiadomosci pozostawac zawsze w duchowej gotowosci
i trwac nieustannie myslami przy Bogu. Nawet w zyciu codziennym ich zaséb
stéw ograniczal si¢ czesto do okreslen wzietych z psalméw. Oczywiscie jesli
chodzi o teksty z Pisma Swie;tego, to na pewno starali si¢ je dobrze zrozumie¢,
gdyz niekiedy czytali objasnienia do nich napisane przez prawowiernych oj-
céw Kosciota, wyjasniajacych skomplikowane teologiczne zagadnienia. Z dru-
giej jednak strony, nie po$wiecali wiele czasu na egzegeze tekstéw i czynnosc te
uznawali za do$¢ trudng. Wazniejsze dla nich bylo moralne przestanie ducho-
wej lektury. Réwniez teksty Pisma Swigtego cenobici traktowali jak pewna in-
formacje, tyle ze o funkcji umoralniajacej i wzbogacajacej duchowo.

3.4. Praca umystowa uzalezniona od pory roku i dnia

Mnisi przykladali wielka wage do pracy umyslowej, polegajacej przede
wszystkim na czytaniu i stuchaniu duchowej lektury®?. Niemniej jednak zdawali
sobie sprawe, ze ich aktywno$¢ umystowa zmienia sie w ciagu dnia, to znaczy
pozostaje zalezna od uplywajacego czasu. Inng bowiem sprawnos$¢ intelektu-
alng wykazywali rano, a inng wieczorem. Stad tez asceci umiejetnie zdobywali
wiedze i aktywizowali sie¢ umystowo tylko w wyznaczonych godzinach, tak aby
wykorzysta¢ wszystkie swoje naturalne mozliwosci i zmaksymalizowac efekty
wlasnej pracy. Szczegélnie zalezalo im na tym, aby dobrze wykorzysta¢ godzi-
ny ranne na intensywna prace intelektualna. W tym bowiem czasie mogli czy-
tac rézne teksty ze Starego i Nowego Testamentu wraz z obja$nieniami do nich
napisanymi przez ojcéw Kosciofa i byli zdolni do interpretacji nawet trudnych
kwestii teologicznych. Natomiast w godzinach wieczornych ich umysly nie byty
w stanie dobrze przyswajac informacji, zreszta woéwczas starali si¢ oni uspokoi¢
i przygotowa¢ do nocnego odpoczynku. Co prawda stuchali wtedy czytania, ale
zazwyczaj tekstow fatwych do zrozumienia, takich jak Rozmowy Jana Kasjana
czy pisma hagiograficzne, dzieki ktérym pobudzali si¢ duchowo. Wida¢ wiec,
ze cenobici dobrze znali swoje mozliwosci, a przeciez o pdznej porze dnia nie
byli w stanie poradzi¢ sobie z trudnymi tekstami®.

32 S.Benedicti, Regula 38, 1: ,Mensis fratrum lectio deesse non debet, nec fortuito casu qui arripuerit

codicem legere ibi, sed lecturus tota hebdomada dominica ingrediatur”

% Tamze 42, 1-4:,,0mni tempore silentium debent studere monachi, maxime tamen nocturnis horis.
Et ideo omni tempore, sive ieiunii sive prandii: si tempus fuerit prandii, mox surrexerint a cena,
sedeant omnes in unum et legat unus Collationes vel Vitas Patrum aut certe aliud quod aedificet
audientes, non autem Heptateuchum aut Regum, quia infirmis intellectibus non erit utile illa hora
hanc scripturam audire, aliis vero horis legantur”
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Mieszkancy cenobium uwzgledniali takze pore roku i na czytanie prze-
znaczali inne godziny w zaleznosci od dlugosci dnia, czyli dostepu do $wiatla
naturalnego, oraz koniecznosci wykonania innych prac. Przykladowo od Wiel-
kanocy do 1 pazdziernika zasiadali do lektury dopiero o czwartej godzinie dnia
(czyli ok. 10 rano) i czytali az do seksty, czyli mniej wiecej do potudnia. Zwia-
zane to bylo z faktem, ze w okresie letnim mnisi woleli wykona¢ najpilniejsze
prace bardzo wczesnie, gdyz p6zniej z powodu wysokiej temperatury odczu-
wali juz zmeczenie i nie bedac w stanie trudzic sie fizycznie, podejmowali wy-
silek umyslowy. Réwniez po obiedzie w ramach czasu przeznaczonego na od-
poczynek niektoérzy, jesli odczuwali taka potrzebe, zajmowali sie czytaniem
w ciszy®™.

Natomiast w okresie zimowym mnisi zmieniali kolejno$¢ czynnosci i byli
bardziej sklonni podja¢ aktywnos$¢ umystowa z samego rana, kiedy panowa-
fa jeszcze ciemno$¢ sprzyjajaca skupieniu, a prace fizyczne nie byly mozliwe
do wykonania. Dlatego tez od 1 pazdziernika az do rozpoczecia Wielkiego Po-
stu czytali od rana do drugiej godziny dnia (mniej wiecej 8 rano)*. Dopiero
po calym dniu pracy i odprawieniu oficjum nony ponownie poswiecali czas na
lekture®®. To oznacza, ze péznym popotudniem znéw byli zdolni do refleksji
i rozwazania duchowych kwestii.

W niektorych okresach w ciagu roku cenobici w wigkszym stopniu przykta-
dali sie do zdobywania duchowej wiedzy. Przykladowo podczas Wielkiego Po-
stu w godzinach rannych dluzej czytali — az do trzeciej godziny dnia, czyli mniej
wiecej do 9 rano. W tym waznym czasie, kiedy przygotowywali si¢ do Wielka-
nocy, zobowiazani byli do przeczytania w calo$ci jednej ksiazki*’, co w innych
miesiacach nie byto mozliwe.

Istotne jest rowniez to, ze w ciagu tygodnia najwiecej czasu na prace umy-
stowa i aktywno$¢ duchowa mnisi poswiecali w niedziele, zreszta w dzien Pan-
ski nie byli zmuszeni podejmowac ciezkich prac®, co takze sprzyjato skupieniu.

Tamze 48, 4-5: ,,... ab hora autem quarta usque hora qua sextam agent lectioni vacent; post sextam
autem surgentes a mensa pausent in lecta sua cum omni silentio, aut forte qui voluerit legere sibi
sic legat ut alium non inquietet”.

Tamze 48, 10: ,,A kalendas autem Octobres usque caput quadragesimae, usque in hora secunda

plena lectioni vacent”

* Tamze 48, 12-13: ,,... facto autem primo signo nonae horae, deiungant ab opera sua singuli et
sint parati dum secundum signum pulsaverit. Post refectionem autem vacent lectionibus suis aut
psalmis”.

57 Tamze 48, 14-15.

% Tamze 48, 22.
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4. Wplyw informacji na opinie¢ (aktywne i bierne przyswajanie informacji)

Informacja wplywa na osobista postawe oraz wyrazanie opinii na dany te-
mat®. Wspoélczesnie ludzie nie tylko biernie przyjmuja informacje, ale zmu-
szajac do aktywnosci swoj intelekt, odpowiednio je selekcjonuja, to znaczy
wybieraja to, co jest dla nich wazne i korzystne, przetwarzaja te dane i wnikli-
wie oceniaja otaczajaca ich rzeczywistos¢. Oznacza to, ze sami tworza opinie®.

Mnisi z pewnoscig takze byli dobrymi obserwatorami i selekcjonowali infor-
macje plynace z otaczajacego ich $wiata. Niemniej jednak rzadko kiedy wyrazali
swoje opinie na glos, co nie znaczy, ze w glebi duszy nie zywili wlasnych przeko-
nan. Istotne jest, ze im dtuzej przebywali w klasztorze, tym bardziej swoje przeko-
nania dostosowywali do opinii opata oraz innych mnichéw. Wszyscy mieszkajacy
w cenobium w miare uplywu czasu zaczynali podobnie mysle¢, a ich usposobie-
nie stawalo si¢ niemalze identyczne, mozna rzec: stawali si¢ jakby jednym du-
chem i jednym cialem. Ta postawa wynikala z przestrzegania reguly. Na pewno
cenobici w mniejszym stopniu niz $wieccy wypowiadali swoje zdanie, gdyz zobo-
wiazani zostali do wyrzeczenia si¢ swojej woli i osobistych racji.

Dzisiaj w procesie wychowania mlodego pokolenia podkresla sie, ze kazdy
powinien wykaza¢ inicjatywe wobec odbieranych informacji. Zupelnie inaczej
wygladalo to u cenobitéw, ktérzy nie podejmowali samodzielnie decyzji w zad-
nej sprawie. Stuchali polecen starszych mnichéw, we wszystkim zdajac sie na
ich autorytet oraz do§wiadczenie duchowe, a juz tym bardziej nie mogli spiera¢
sie z opatem ani uparcie obstawac przy wtasnych pogladach®.

Oczywiscie w pewnych okolicznosciach, np. podczas wspdlnej narady,
mieszkancy cenobium mieli mozliwos$¢ wyrazania na glos wlasnych mysli i opi-
nii. Dzieki temu zwierzchnik klasztoru orientowat si¢ w ich pogladach oraz do-
wiadywal sie, jakie maja usposobienie i charakter.

Opat, zdajac sobie sprawe, Ze nie jest nieomylny, nie rozwiazywal sam
wszystkich probleméw wspdlnoty. Na zgromadzeniu wszystkich cztonkéw
klasztoru przedstawial okreslona sprawe i korzystal z rady innych®. Oznacza
to, ze mnisi przekazywali sobie nawzajem pewne wazne informacje, ale prze-
waznie czynili to na wspélnym zebraniu i razem naradzali si¢ na temat obowia-
zujacych rozporzadzen.

Z powyzszego wynika réwniez, ze opat nie wstydzil si¢ zasiega¢ opinii mtod-
szych od siebie, ale po wystuchaniu wszystkich wybieral te¢ mozliwos¢, ktéra

59

A. Lepa, Pedagogia infosfery cztowieka, dz. cyt., s. 170; zob. A. Biela, Informacja a decyzja: badania

eksperymentalne z zakresu psychologii rozwojowej, Warszawa 1976.

% Por. N. D’Almeida, La société du jugement, Paris 2007, za: A. Lepa, Pedagogia infosfery cztowieka,
dz. cyt., s. 20, 175.

8 S. Benedicti, Regula 3, 8-9.

62 Tamze 3, 1.
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uznal za najbardziej pozyteczna dla ogétu®. Zwykli mnisi wypowiadali sie za-
wsze pokornie, z zachowaniem uleglo$ci wobec starszych, i nie obstawali przy
swoich przekonaniach. Mieli jedynie prawo sugerowania opatowi pewnych my-
$li i nigdy nie narzucali mu sposobu postepowania. To do niego zawsze nalezalo
ostateczne slowo, a podlegajacy mu cenobici przystawali na jego decyzje, oka-
zujac bezwzgledne posluszenistwo®.

Istotne jest, ze opat tylko w waznych sprawach zasiegal opinii wszystkich mni-
choéw, zaréwno mlodych, jak i starszych, aby zyskac szerszy oglad danej kwestii.
Natomiast przy drobnych problemach naradzal si¢ jedynie ze starszymi, bardziej
dos$wiadczonymi bra¢mi. Nie chcial bowiem codziennie zwotywac rady, wiedzac,
ze powoduje to nieporzadek w klasztorze i ogélne roztargnienie®.

Cenobici mogli takze niekiedy podawa¢ powody niemoznosci wywiazania
sie ze swoich obowiazkdw, jesli uznali, Ze nie sa zdolni do wykonania polece-
nia opata, ktére przekraczato ich mozliwosci. Oczywiscie zawsze robili to w od-
powiedniej chwili, spokojnie wymieniali racjonalne argumenty, nie narzucajac
swojego zdania. Zachowywali przy tym postawe pelna pokory i unizonosci, tak
aby nie wywotywac¢ niepotrzebnych ki6tni®.

Wyjasnienia podawane przez cenobitéw stanowily tez dobra informacje dla
przetozonego, ktéry w ten sposéb dowiadywat sie o predyspozycjach i mozli-
wosciach swoich podopiecznych. Niemniej jednak, jesli opat nadal podtrzy-
mywal swoéj rozkaz, to stanowilo to réwniez informacje dla mnichéw, ktérzy
zachowujac bezwzgledne posluszenstwo, starali sie wykona¢ zarzadzenie, po-
konujac przy tym swoje stabo$ci®.

5. Przesyt informagji (szum informacyjny) a §wiadome minimalizo-
wanie wplywu informacji poprzez ograniczenie kontaktu z ludZmi

Infosfera zawsze ksztaltuje sie i rozwija dzieki kontaktom miedzyludzkim.
Staje sie bardziej urozmaicona, jesli faczy réznych ludzi, prezentujacych od-
mienne poglady. Oczywiscie wiele rozmaitych i sprzecznych informacji nie-
koniecznie musi mie¢ pozytywny wplyw na ludzka psychike. Moze bowiem
woéwczas doj$¢ do przesytu informacji lub tzw. szumu informacyjnego, w kto-
rym czlowiek sie gubi i nie jest w stanie wyselekcjonowa¢ najwazniejszych da-
nych potrzebnych mu w codziennym zyciu.

% Tamze 3, 2-3.

¢ Tamze 3, 4-5.

¢ Tamze 3, 12-13: ,,Si qua vero minora agenda sunt in monasterii utilitatibus, seniorum tantum
utatur consilio, sicut scriptum est: Omnia fac cum consilio et post factum non paeniteberis”.

% Tamze 68, 1-3.

%7 Tamze 68, 4-5.
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Jesli chodzi o cenobitéw, to $wiadomie ograniczali oni kontakty z wieloma
ludZzmi, a szczegdélnie z tymi, ktérzy prowadzili tryb zycia znacznie réznigcy sie
od monastycznej egzystencji. Mnisi wiedzieli bowiem, ze takie relacje naraza-
ja ich na wewnetrzny nietad i niepotrzebne emocje utrudniajace im zdobycie
duchowego pokoju. Przyktad swieckich mégl powodowa¢ zgorszenie przede
wszystkim u ascetéw stabszych duchowo i fatwo ulegajacych pokusom.

5.1. Informacje przenoszone przez ludzi z zewnatrz i Swieckich

Niemniej jednak zdarzalo sie, Ze wspélnote cenobitéw niekiedy odwiedzali
pielgrzymi spoza niej. Opat za$ zdawal sobie sprawe, ze §wieccy mogliby prze-
kaza¢ mnichom za duzo informacji na temat zycia na zewnatrz muréw klasz-
tornych, dlatego $wiadomie ograniczat ich kontakty ze swoimi podwladnymi.

Goscie zawsze zaburzali harmonogram obowiazujacy we wspoélnocie, stad
tez obowiazkowo urzadzano dla nich osobna kuchnie®, a je$¢ z nimi mogli tylko
wybrani mnisi i przetozony®. Ogélnie cenobici nie podejmowali rozméw z go-
$¢mi bez pozwolenia, a jesli ich spotkali na swej drodze, ograniczali sie jedynie
do krétkiego pozdrowienia oraz oznajmienia, ze nie wolno im z nimi dyskuto-
wac”. W ten sposdb miedzy osobami $wieckimi a duchownymi nie zachodzifa
zadna wymiana zdan, ktéra mogtaby niekorzystnie wpltynac na stan ducha mni-
chéw. Gdyby asceci za duzo dowiedzieli si¢ na temat spraw zwyklych ludzi, to
z pewnoscia zaprzatnetoby to ich umyst nieodpowiednimi myslami, ktére roz-
praszalyby ich i utrudniaty skupienie si¢ na modlitwie. Wida¢ wiec, ze ci, kto-
rych powolaniem bylo rozmy$lanie o sprawach Bozych, uznawali zbyt szeroka
wiedze na temat doczesnego $§wiata za co$ niestosownego.

Ograniczajac doplyw informacji, starano si¢ takze chroni¢ mniej doswiad-
czonych i niewytrwalych w ascezie cenobitéw, ktdrzy w kontakcie ze §wieckimi
mogliby nawet odczu¢ pragnienie opuszczenia wspdlnoty, by doswiadczy¢ zycia
pelnego wrazen, jakie toczylo sie poza obrebem klasztoru. Nieraz bowiem sie
zdarzalo, ze podatni na wplyw rezygnowali z Zycia monastycznego i nie konty-
nuowali swojego wysitku, famiac zakonne przyrzeczenie. Poczatkowa gorliwo$é
mnichéw mogta sie skoniczy¢ wlasnie na skutek oddziatywania ludzi §wieckich,
ktérzy cala swoja osoba przekazywali ascetom nieodpowiednie dla nich infor-
macje i wzbudzali pokusy.

¢ Tamze 53, 16: ,Coquina abbatis et hospitum super se sit, ut, incertis horis supervenientes hospites,
qui numquam desunt monasterio, non inquietentur fraters”.

¢ Tamze 53, 8: ,,Suscepti autem hospites ducantur ad orationem et postea sedeat cum eis prior aut
cui iusserit ipse. Legatur coram hospite lex divina ut aedificetur, et post haec omnis ei exhibeatur
humanitas”.

70 Tamze 53,23-24: ,,Hospitibus autem cui non praecipitur ullatenus societur neque colloquatur; sed
si obviaverit aut viderit, salutatis humiliter, ut diximus, et petita benedictione pertranseat, dicens
sibi non licere colloqui cum hospite”
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Mieszkancy cenobium ograniczali kontakt ze $wiatem takze dlatego, ze sta-
rali sie, by klasztor pozostal samowystarczalny pod wzgledem gospodarczym.
Korzystali z warsztatéw, pola, ogrodu i mlyna tylko w obrebie kompleksu klasz-
tornego, a utrzymujac sie z pracy wlasnych rak, w mniejszym stopniu liczyli na
pomoc ludzi z zewnatrz’.

Spotykanie sie z nieznajomymi zawsze zwigzane bylo z przyswajaniem pew-
nych nowych wrazen, ktére czasem niekorzystnie wptywaly na psychike mni-
chéw. Stad tez zamykali sie oni na doplyw takich bodzcéw, a przebywajac na
stale w jednym miejscu w gronie dobrze znanych sobie oséb, zapewniali sobie
wieksze poczucie bezpieczenstwa.

Oczywiscie pewien kontakt ze $wieckimi byt mozliwy. Informacje spoza
klasztoru mogly stanowic listy przesylane przez rodzine albo znajomych, ktére
oczywiscie przyjmowano tylko po uprzednim uzyskaniu pozwolenia od opata’™

Wazne jest réwniez to, ze czestsze relacje ze swieckimi mogli zawigzywaé
tylko niektérzy mnisi, majacy odpowiednie duchowe predyspozycje i nieza-
chwiany charakter. Nalezeli do nich m.in. furtianie stojacy przy bramie klasz-
tornej, w najwiekszym stopniu narazeni na takie kontakty. Nie tylko zdobywali
oni informacje plynace ze $wiata, ale tez sami przekazywali pewne fakty doty-
czace klasztoru. Zobowigzani byli bowiem do udzielania krétkich i uprzejmych
odpowiedzi pielgrzymom nawiedzajacym klasztor, a takze innym podréznym,
ktérzy tylko mijali cenobium. Oznacza to, ze furtianie otwierali si¢ na kontakt
z kazdym czlowiekiem i zawsze traktowali go z szacunkiem”.

Ogolnie zbyt wielka ciekawo$¢ §wiata uznawano za co$ niestosownego dla
oséb przeznaczonych do zycia kontemplacyjnego. Stad tez tylko ci, ktérzy wy-
kazywali stalo$¢ charakteru i niezachwiana nature, niepodatna na wplywy
zmiennego otoczenia, otrzymywali od opata pozwolenie na wyjscie poza ob-
reb cenobium™.

Cenobici, ktérzy udawali sie na zewnatrz klasztoru w celu zalatwienia waz-
nych spraw, uswiadamiali sobie, ze narazaja sie na niebezpieczenstwa duchowe
wynikajace z kontaktu ze swiatem. Niejednokrotnie bowiem slyszeli i widzieli
nieodpowiednie dla swego stanu rzeczy, a i sami nieraz wdawali si¢ w rozmo-
wy ze $wieckimi, ulegajac gadatliwo$ci. Poza murami cenobium w wiekszym
stopniu otwierali si¢ na informacje plynace ze $wiata, co burzylo ich spokéj we-
wnetrzny. Po powrocie z podrézy pojmowali jednak, jak wielu przewinien sie
dopuscili, swiadomie badz nie§wiadomie. Zgodnie z przykazaniami Reguly, pod

7L Tamze 66, 5-6.

Tamze 54 1: ,Nullatenus liceat monacho neque a parentibus suis neque a quoquam hominum nec
sibi invicem litteras, eulogias vel quaelibet munuscula accipere aut dare sine praecepto abbatis”.

73 Tamze 66, 1-3.

74 Tamze 66,67, 7.
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zadnym pozorem nie mogli opowiadac tego, co widzieli i slyszeli na zewnatrz,
bo w ten sposéb zgorszyliby niewytrwalych ascetéw”. Stabi zas i ulegli mnisi,
styszac rézne informacje dotyczace spraw zwyklych ludzi, niejednokrotnie mo-
gliby odczu¢ pragnienie wyjscia na zewnatrz w celu do$§wiadczenia swieckiego
zycia lub tez trwalego opuszczenia wspdlnoty.

5.2. Infosfera a ciekawos¢

Informacja pobudza tez zainteresowania czlowieka, ksztaltuje jego uspo-
sobienie oraz wyksztalca preferencje do wykonywania pewnych czynnosci lub
prowadzenia okreslonego trybu zycia wlasciwego tylko dla niego. Moze wiec
przyczynic si¢ do powstania i rozwoju jakich$ pasji, ktére dotychczas pozosta-
ly nieujawnione. Wiedzieli o tym z pewno$cia zwierzchnicy klasztoru, ktérzy
$wiadomie minimalizowali doplyw nieodpowiednich dla mnichéw informacji
pobudzajacych ich do zglebiania wiedzy $wieckiej, odciagajacej od rozwazania
spraw ostatecznych i za bardzo wigzacej z doczesnoscia.

Opaci ograniczali kontakt podwladnych ze swieckimi, aby pohamowac ich
ciekawos¢, to znaczy poniekad sttumic naturalna potrzebe cztowieka, ktory za-
ciekawiony otaczajagcym $wiatem chce zglebi¢ niektére jego tajemnice. Dla ce-
nobitéw za$ ciekawo$¢ odnoszaca sie do przyziemnych spraw stanowila co$
nieprzyzwoitego i préznego, starali sie oni raczej wzbudzi¢ w sobie ciekawo$¢
tajemnic Bozych.

6. Informacja niewerbalna

W komunikacji niewerbalnej istotna role odgrywaja mimika twarzy oraz
okreslone ruchy ciala, czyli jezyk gestéw. Takze powstrzymywanie sie od wy-
powiadania stéw, czyli Swiadome milczenie, jest bardzo wymowne i ma na celu
zasugerowanie rozméwcy swojego zdania. U mnichéw milczenie bylo obowigz-
kiem i nie zawsze $§wiadczylo o negatywnym i czy pozytywnym stosunku do
danej osoby. Cenobici o wiele czesciej wypowiadali sie za pomoca gestow, to
znaczy odpowiednich ruchéw rak, lub przez niskie uklony.

6.1. Czyny jako przyklad postepowania

Opat zdawal sobie sprawe, Ze nauczanie za pomoca slowa jest niewystarcza-
jace, dlatego tez wlasnymi czynami wskazywal braciom, jak nalezy si¢ zachowy-
waé, dajac tym samym realny przyklad zycia mniszego™. Oczywiscie bardziej
pojetnym i postusznym uczniom, otwartym na jego pouczenia, przekazywat

7 Tamze 67, 3-5.
¢ Tamze 2, 1: ,Abbas qui praeesse dignus est monasterio semper meminere debet quod dicitur et
nomen maioris factis implore”.
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przykazania Boze tylko stownie i nie musial im niczego pokazywaé w widocz-
ny sposéb. Natomiast tych, ktorzy nie byli w stanie zrozumie¢ polecen, pouczat
za pomoca gestow, a cala swoja postawa §wiadczyl, w jaki sposéb nalezy pro-
wadzic¢ zycie ascetyczne. Oznacza to, ze widzialny wzér do nasladowania mial
o wiele wiekszy wplyw na zmiane postepowania zatwardziatych i upartych mni-
chéw, do ktdrych nie trafialy zadne napomnienia”.

6.2. Postawa

Mnisi postawa zewnetrzna zaswiadczali takze o swoim zyciu wewnetrznym.
Wywyzszanie si¢ stanowilo objaw pychy’®, natomiast pochylona postawa ciala
i spuszczony nisko wzrok méwily o pokorze™.

Cenobici usilnie starali si¢ powstrzymywac od gniewu, a ujawniajac te wade
na zewnatrz, dowodzili tym samym, Ze nie poradzili sobie jeszcze ze swoja na-
mietnoscia. Jesli mnich objawial wzburzenie, to stanowilo to niewerbalna in-
formacje dla opata, ktéry natychmiast podejmowat okreslone $rodki zaradcze.

Réwniez sam opat swoja postawa dawal §wiadectwo o swoim usposobieniu
i charakterze. Powstrzymywal wiec emocje i nie okazywat gwaltownosci, bo to
$wiadczyloby o duchowym niepokoju.

Cenobici swoim zachowaniem okazywali réwniez posluszenstwo wobec
opata. Zobowiazani byli do natychmiastowego wypelniania jego rozkazéw®, co
dowodzi, ze nie zastanawiali sie nad stusznoscia swoich czynéw, lecz bezwolnie
zdawali sie na opinie kierownika duchowego. Pokorna, pelna uleglosci postawa
wyrazali takze swoj szacunek wobec przelozonych, zwlaszcza kiedy kierowali
do nich prosby®'.

6.3. Gestykulacja
Ogodlnie cenobici pragneli w jak najwiekszym stopniu kontrolowac¢ swoje od-
ruchy i powstrzymywali si¢ od niepotrzebnych poruszen ciala, objawiajac w ten

77" Tamze 11-12:,,Ergo, cum aliquis suscipit nomen abbatis, duplici debet doctrina suis praeesse discipulis,
id est omnia bona et sancta factis amplius quam verbis ostendat, ut capacibus discipulis mandata
Domini verbis proponere, duris corde vero et simplicioribus factis suis divina praecepta monstrare”

78 Tamze 7, 2: ,Cum haec ergo dicit, ostendit nobis omnem exaltationem genus esse superbiae”.

7  Tamze 7, 62-64: ,Duodecimus humilitatis gradus est si non solum corde monachus sed etiam ipso
corpore humilitatem videntibus se semper indicet, id est in opere Dei, in oratorio, in monasterio,
in horto, in via, in agro vel ubicumque sedens, ambulans vel stans, inclinato sit semper capite,
defixis in terram aspectibus, reum se omni hora de peccatis suis aestimans iam se tremendo iudicio
repraesentari aestimet”.

% Tamze5,4: ... mox aliquid imperatum a maiore fuerit, ac si divinitus imperetur moram pati nesciant
in faciendo” Tamze 5, 14: ,,Sed haec ipsa oboedientia tunc acceptabilis erit Deo et dulcis hominibus,
si quod iubetur non trepide, non tarde, non tepide, aut cum murmurio vel cum responso nolentis
efficiatur”

81 Tamze6, 7: ,,Etideo, si qua requirenda sunt a priore, cum omni humilitate et subiectione reverentiae
requirantur”.
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sposéb cnote wstrzemiezliwosci. Z tego tez wzgledu unikali blazenskich wy-
glupéw i $miechu. Poruszajac sie¢ w nieopanowany sposéb, dawaliby bowiem
$wiadectwo duchowego wzburzenia i nieumiejetnosci radzenia sobie z namiet-
nosciami.

Nie oznacza to wcale, ze mnisi nie doceniali mowy ciala. Wrecz przeciwnie,
gestykulacja odgrywala u nich doniosta role i stawata sie nosnikiem informacji.
W razie koniecznosci, gdy chcieli co$ zasygnalizowa¢, wykonywali bardziej wy-
raziste ruchy. Przykladowo podczas wspélnego positku, jesli czego$ potrzebo-
wali, nie prosili o to na glos, lecz komunikowali za pomoca gestu.

7. Informacja prawdziwa i falszywa

W zyciu wazna jest umiejetno$¢ odrézniania informacji prawdziwej od fat-
szywej, czyli sprzyjajacej manipulacji®?. Cenobici zawsze pragneli unikna¢ infor-
macji znieksztalconych, zwlaszcza pochodzacych ze $wiata $wieckiego. Mnisi
wychodzacy niekiedy na zewnatrz kompleksu klasztornego po swoim powrocie
nie mogli opowiada¢ innym, co widzieli i slyszeli, bo to mogloby doprowadzi¢
do konfabulowania i przejaskrawiania pewnych faktéw. W ten sposéb gadatli-
wi bracia mogliby negatywnie wplynac¢ na psychike wrazliwych i podatnych na
manipulacje mlodych mnichéw, ktérzy mogli sie zgorszy¢ i zrezygnowac z prak-
tykowania ascezy. Dlatego tez, zgodnie z Regula, mieszkancy klasztoru nie opo-
wiadali sobie nawzajem niczego, co wigzalo si¢ z zyciem zwyklych ludzi. Unikali
w ten sposéb nadmiaru informacji, tym bardziej ze pewne zdarzenia majace miej-
sce w zyciu spofecznym i politycznym nie musialy ich wcale dotyczy¢. Nie zawsze
wykazywali oni zainteresowanie aktualnymi wydarzeniami (szczegélnie dotyczy-
fo to prywatnych sporéw swieckich), ktére nieraz pozostawaly dla nich niezrozu-
miate. Wida¢ wiec, ze asceci zamykali si¢ w swoim duchowym $wiecie i celowo
oddalali od siebie wszystko, co moglo zakl6ci¢ im spokd;.

Réwniez informacje przekazywane tylko w obrebie kompleksu klasztorne-
go nie mogly by¢ zafalszowane. Bylo to o tyle istotne, ze niektérzy pozosta-
wali jeszcze w duszy podstepni, umiejetnie kamuflowali swoje odczucia i obtud-
nie dawali oznaki nieprawdziwego pokoju®.

Tymczasem zgodnie z Regula wszystkich cztonkéw wspdlnoty obowiazy-
wala szczeros¢, nie tylko wyrazana za pomoca slowa, ale tez odczuwana du-
chowo®, oraz zakaz klamliwego oczerniania i podawania nieprawdziwego
$wiadectwa o sobie i o innych®.
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A. Lepa, Pedagogia infosfery cztowieka, dz. cyt., s. 177.
8 S. Benedicti, Regula 4, 25-26.

8 Tamze 4, 28.

8  Tamze4,7.
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7.1. Krytycyzm wobec informacji

W procesie odrézniania prawdy od klamstwa podkresla si¢ koniecznosé
przyjecia postawy krytycznej wobec naplywajacych informacji i sprawdzania
doktadnie ich Zrédta®. Réwniez zwierzchnicy klasztoru z dystansem odnosili
sie do informacji plynacych z zewnatrz, szczegélnie jesli dotyczyly one spraw
doczesnych. Wieksza wiarygodnos¢ mialy dla nich listy przysylane od innych
opatow lub wiesci przynoszone przez mnichdw z innych wspélnot niz te prze-
kazywane przez pielgrzymoéw czy $wieckich gosci mieszkajacych przez jakis
czas w obrebie klasztoru.

8. Infosfera zorganizowana i niezorganizowana

8.1. Informacja zorganizowana

Srodowisko informacji moze by¢ zorganizowane i niezorganizowane, czyli
tworzone w sposéb spontaniczny i nieSwiadomy®. Infosfera oddzialuje jednak
w najwiekszym stopniu, jesli jest zorganizowana, a wéwczas zapewnia zacho-
wanie tadu w okreslonej wspdlnocie ludzi.

W przypadku wspdlnoty cenobitéw mamy do czynienia z dokladnym zor-
ganizowaniem ich funkcjonowania w ciagu catej doby. Mnisi bowiem musieli
$cisle przestrzega¢ harmonogramu, ktéry zostal im odgérnie narzucony przez
regule. Réwniez ich mowa oraz gesty miescily sie w pewnych z géry okreslo-
nych granicach. Wydawac¢ sie wigc moglo, Ze nie dzialali oni w sposéb spon-
taniczny, lecz raczej zmechanizowany, bez wlasnej woli, zdajac si¢ zawsze na
polecenia opata. Dopuszczali tez do siebie bodZce plynace ze $wiata tylko w ta-
kim stopniu, w jakim pozwalala im na to regula, a wszelkie doznania dzwie-
kowe, wzrokowe, dotykowe czy smakowe minimalizowali, by ujarzmi¢ zmysty.

Ludzie tworza infosfere zorganizowana, jesli ze soba wspoélpracujg oraz pra-
widlowo korzystaja z informacji, to znaczy dziataja w sposéb staly i konse-
kwentny®*®. Réwniez w cenobium mamy do czynienia z taka sytuacja, kiedy
opaci i przetozeni umiejetnie i konsekwentnie selekcjonowali informacje naply-
wajace do klasztoru, a ojcowie duchowi przekazywali wiedze tylko w kontekscie
duchowosci i w ramach tematéw teologiczno-ascetycznych. Selekcja informa-
cji wplywala bowiem na ksztaltowanie postaw i ogdlne zachowanie mnichéw.
Swiadome zatajanie pewnych faktéw dotyczacych zycia na zewnatrz byto istot-
ne dla ich wychowania. Gdyby mlodsi mnisi mieli $wiadomo$¢, jakie grzechy
popetniaja ludzie swieccy, mogloby to ich zgorszy¢ lub zacheci¢ do podobne-
go zachowania.

8 . Piette, Education aux medias et fonction critique, Paris 1996; za: A. Lepa, Pedagogia infosfery
cztowieka, dz. cyt., przyp. 28, s. 177.

A. Lepa, Pedagogia infosfery czlowieka, dz. cyt., s. 171.

8 Tamze,s. 178.

87



166 STUDIA REDEMPTORYSTOWSKIE

8.2. Informacja niezorganizowana

Czlowiek niekiedy moze tez mie¢ do czynienia z informacja niezorganizo-
wang, tzw. spontaniczna®. Dzieje si¢ tak wtedy, gdy osoba staje sie Zrédlem
pewnych informacji niezaleznie od swoich intencji, np. gdy wykonuje nieswia-
domy gest, wypowiada slowa szybko i bez zastanowienia, zazwyczaj pod wply-
wem emocji.

Cenobici tymczasem pragneli przebywa¢ w srodowisku zorganizowanym,
dlatego kontrolowali swoje odruchy, tak aby nie byly one niespokojne i cha-
otyczne, i nie wywolywaly u innych irytacji. Niemniej jednak kazdy czlowiek
pozostaje istota emocjonalng, wrazliwa na bodZce plynace z otoczenia, i nie
zawsze jest w stanie unikna¢ pewnych bezwolnych odruchéw. Tak dzialo sie
i w klasztorze, kiedy mnisi nie§wiadomie okazywali swoje niezadowolenie z ja-
kiego$ powodu. Takze opat mimika twarzy mégt da¢ do zrozumienia, czy apro-
buje czyjes zachowanie lub tez wyraza dezaprobate. Oznacza to, ze mieszkancy
cenobium wcale nie pozostawali bezduszni ani pozbawieni ludzkich odruchéw,
lecz nieraz spontanicznie wyrazali stan swojej duszy. To takze stawalo sie in-
formacja dla innych, ktérzy w okreslony sposéb ustosunkowywali sie do ich za-
chowania.

Czasem w infosferze niezorganizowanej niektére za bardzo spontaniczne
gesty czy stowa maja negatywne efekty®. Przykladowo jesli w cenobium zna-
lezli sie mnisi, ktérzy za glo$no rozmawiali, i to w czasie kiedy obowiazywata
cisza (podczas positku czy odprawiania oficjum), lub tez oddawali si¢ plotkom
i wykonywali zbyt pospieszne ruchy, to tym samym wywolywali u innych wzbu-
rzenie i rozkojarzenie, a swoim chaotycznym zachowaniem burzyli plan dnia
obowigzujacy w klasztorze.

Wspblczesnie w niezorganizowanym srodowisku wychowawczym mlodym
ludziom pozwala si¢ na zbyt wiele, co wynika z przesadnego liberalizmu. Tym-
czasem w klasztorze niezaleznie od wieku mnichéw nie dopuszczano zbyt duzej
swobody. Szczegdlng wage przykladano do wychowania cenobitéw ponizej piet-
nastego roku zycia, ktérych od samego poczatku uczono $cislej dyscypliny.

9. Dzwie¢k jako informacja

Poniewaz w klasztorze w zaleznosci od pory roku godziny wykonywania
réznych czynnosci mogly ulec przesunieciu, mnisi musieli by¢ na biezaco in-
formowani o porach odprawiania Bozych oficjow. Ogtlaszal to opat lub inni
specjalnie wybrani do tego celu bracia, ktérzy dbali o to, by wszystko zostalo

8 Por. tamze, s. 177.
% Tamze.
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wykonane we wlasciwym czasie i bez roztargnienia®. Poniewaz cenobici ogra-
niczali komunikacje stowna, dlatego postugiwali sie niekiedy styszalnym zna-
kiem w formie nieartykutowanego dzwieku, ktéry stanowil dla nich informacje
o koniecznosci udania si¢ na wspélne modlitwy i réwnocze$nie stawal sie wy-
znacznikiem czasu.

Juz nad ranem mnisi styszeli wyrazny dzwiek, ktéry traktowali nie tylko jako
pobudke, ale takze znak, Ze zbliza si¢ pora oficjum®. Dzieki temu mobilizowali
sie do szybkiego wstania i energiczne rozpoczynali dzien od aktywnosci ducho-
wej. Réwniez kilka razy w ciaggu dnia natychmiast po glosnym sygnale przery-
wali swoje dotychczasowe prace i szybko szli na modlitewne zebrania®.

10. Obserwacja sposobem zdobywania informacji

Sposobem zdobywania informacji jest rowniez wnikliwa obserwacja oséb
we wlasnym otoczeniu. To wlasnie na tej podstawie opat orientowat sie, jakie
cechy charakteru mieli mnisi, czego mozna si¢ po nich spodziewac i komu moz-
na zaufa¢, np. powierzajac nadzoér sprzetéw klasztornych®. Opat obserwowat
swoich podopiecznych takze z tego powodu, aby poznac ich potrzeby i stabo-
$ci®. Przykltadowo jesli spostrzegt, ze bracia narzekali z powodu zbyt cigzkiej
pracy, fagodzil przepisy klasztorne, aby nic nie przerastalto ich mozliwo$ci®.

Ogodlnie jednak mnisi nie mogli wyraza¢ swojego niezadowolenia, niemniej
w wyjatkowych sytuacjach, jesli rzeczywiscie czuli zmeczenie, dawali temu wy-
raz na zewnatrz, co stanowifo widoczny znak dla opata.

Oczywiscie obserwacja byta obustronna — nie tylko zwierzchnik klasztoru
patrzyl na zachowanie podleglych sobie cenobitéw, ale réwniez zwykli mnisi
zdobywali rozeznanie na temat jego sposobu zycia i duchowej wiedzy, jeszcze
zanim wybrali go sobie na opata”. Réwniez mnisi przybywajacy z innej wspol-
noty i pragnacy przebywa¢ w danym klasztorze, goszczac w nim, obserwo-
wali zwyczaje jego mieszkaricéw i doktadnie poznawali obowiazujacy ich rytm
dnia®. Dopiero po tym okresie probnym, podczas ktérego zaznajamiali sie
z postepowaniem cenobitéw, podejmowali decyzje, czy taki tryb zycia im od-
powiada.

1 S.Benedicti, Regula 47, 1.

%2 Tamze 22, 6.

% Tamze 43, 1.

% Tamze 32, 1-2: ,Substantia monasterii in ferramentis vel vestibus seu quibuslibet; rebus praevideat
abbas fratres de quorum vita et moribus securus sit, et eis singula, ut utile iudicaverit, consignet
custodienda atque recolligenda’”.

% Tamze 34, 2.

%  Tamze4l,5.

97 Tamze 64, 2.

% Tamze 61, 1-3;61,5.
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Podsumowanie

Srodowisko informacji odgrywato istotna role w zyciu cenobitéw mieszka-
jacych we wspdlnocie i przestrzegajacych Reguly Benedykta z Nursji. Ogdlnie
rzecz ujmujac, bezposrednie spotkania z ludZzmi zawsze stanowia pewna war-
tos¢ informacyjna i podobnie tez w cenobium mnisi stale przebywajacy w swo-
im towarzystwie komunikowali sobie nawzajem pewne tresci.

Cenobici, chociaz przez wigekszos¢ dnia milczeli, jednak niekiedy musieli sie
porozumiewac za pomoca stowa méwionego. Oznacza to, ze informacja wer-
balna nie zostata catkiem zlikwidowana, a jedynie zminimalizowana i bardziej
zorganizowana. W klasztorze nauczyciele duchowi nauczali za pomoca stowa,
natomiast uczniowie stuchali ich w milczeniu®. Istotne dla nich byto wykony-
wanie polecen opata i starszych, a sami wypowiadali sie tylko z zachowaniem
odpowiedniej powagi, powstrzymujac si¢ od niestosownych rozméw. Za po-
mocg sfowa méwionego czynili réwniez wyznanie grzechéw i informowali opa-
ta o swoich duchowych problemach.

O wiele czesciej jednak asceci postugiwali sie informacja niewerbalng, tzn.
gestykulacja i postawa ciala. Tym wazniejsze bylo wiec odpowiednie poste-
powanie zwierzchnika klasztoru, majacego by¢ wzorem do nasladowania dla
innych. Stad tez rozporzadzenia opata nie mogly by¢ sprzeczne z regula klasz-
torng, bo w przeciwnym wypadku dezorientowaloby to mnichéw.

Zazwyczaj dla cenobitéw najwazniejsze byly dwa gtéwne Zrédta informacji,
dzieki ktérym wiedzieli, jak maja postepowac: reguta klasztorna oraz przykiad
ze strony starszych mnichéw'®.

Bez informacji nie bylby réwniez mozliwy proces wychowania, a jego sku-
tecznosc¢ uzalezniona byla od przestrzegania karno$ci w cenobium. W zalezno-
$ci od inteligencji i usposobienia mnichéw przefozeni stosowali ré6zne metody
pedagogiczne. Opat zas wnikliwie ocenial zachowanie podwladnych pod katem
konieczno$ci zastosowania kar. Rodzaj i wielko$¢ kar stawaly sie tez informacja-
mi dla mnichéw, dzieki ktérym uswiadamiali oni sobie wage swoich przewinien.

Zwierzchnik calego zgromadzenia klasztornego traktowal zachowanie swo-
ich podwtadnych oraz ich osobista postawe jako dobre Zrédlo informacji. W ten
sposob dowiadywal sie bowiem wiele na temat ich zycia duchowego, wiedziat,
czego moze sie po nich spodziewac oraz komu moze zaufa¢ w waznych spra-
wach. Réwniez jego postawa, gesty oraz sfowa byly pomocne dla cenobitéw.
Osoba kierownika duchowego stawala sie dla nich drogowskazem, to dzieki jego
napomnieniom mogli oni unikna¢ btedéw i pracowali nad swoimi wadami'*.

% Tamze 6, 6.
100 Tamze 7, 55.
101 Tamze 2, 40.
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Informacja jest podstawa wszelkiego nauczania i przekazywania wiedzy.
W klasztorze mnisi poprzez odpowiednio dobrang lekture nabywali wiedze
duchowg, a poprzez uczenie sie na pamie¢ tekstow rozwijali sie intelektualnie.
Opaci zdawali sobie sprawe, ze mnichom nalezy odpowiednio przekazac wie-
dze, ale tylko z okreslonej dziedziny — ograniczali si¢ oni do spraw teologicz-
nych i zagadnien z zakresu ascetyki. Wszelkie informacje zwiazane z zyciem
doczesnym asceci spychali na dalszy plan, aby nie rozpraszac sie i nie rozmyslac¢
o tym, co zbedne.

Przelozeni oraz kierownicy duchowi w klasztorze zawsze dbali o to, aby
umiejetnie przekaza¢ informacje, tak aby inni odniesli z tego pozytek, czyli
w pewien sposéb wplywali oni na ksztattowanie si¢ mysli mnichéw. Zwykli ce-
nobici za$ rzadko kiedy wyrazali swoje indywidualne opinie, co zwigzane bylo
z faktem, ze wyrzekali sie wlasnej woli i przyjmowali zdanie opata jako wlasne.

Krytyczne podejscie do informacji u dzisiejszych ludzi wptywa na przyjecie
przez nich postawy dialogu'®. Tymczasem mieszkancy cenobium nie wyra-
zali swojego zdania, chyba ze wymagata tego sytuacja, a tym bardziej nie wda-
wali sie w szersze dysputy.

Oczywiscie informacja nie jest czym$ biernym, lecz aktywizuje postawy
tych, ktérzy ja odbieraja. Kazde srodowisko za pomoca okreslonych czynnikéw
— bodzcéw — oddzialuje na czlowieka i wplywa na jego reakcje. Czlowiek na-
tomiast $wiadomie przyjmuje wlasciwa postawe, $wiadczaca o ustosunkowa-
niu sie do tych czynnikéw srodowiskowych!®. Réwniez mnisi pod wplywem
bodzcéw zewnetrznych podejmowali dziatanie, jednak zawsze bylo ono zgod-
ne z przepisami reguly, ktéra swiadomie decydowali si¢ przyjac. Po ustyszeniu
polecenia opata natychmiast je wykonywali, przestrzegajac zasady postuszen-
stwa. Réwniez znaki dawane im przez starszych mnichéw stawaly sie dla nich
impulsem do jakby bezwolnej reakcji. Oznacza to, ze cenobici pod wplywem
otaczajacego ich $rodowiska stawali si¢ bardziej ulegli. Nie przyjmowali szcze-
gélnie aktywnej postawy wobec bodzcéw do nich docierajacych, a postusznie
otwierali sie jedynie na rozporzadzenia opata i przetozonych; w pewien sposéb
jednoczyli si¢ z otaczajaca ich rzeczywistoscia. Ich reakcje zawsze byly zmini-
malizowane i ograniczaly si¢ do bezwzglednego wypelniania tego, co im odgor-
nie polecono.

Istotne jest to, ze w cenobium kontrolowano réwniez doptyw informacji
oraz jej recepcje. Mnisi starali sie, by informacje docierajace do klasztoru nie
byly falszywe i ogélnie minimalizowali doplyw danych ze swiata zewnetrznego,
dokonujac ich odpowiedniej selekcji. Swiadomie wiec unikali przesytu informa-

192 A. Lepa, Pedagogia infosfery cztowieka, dz. cyt., s. 178.
103 Tamze, s. 175.
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¢ji, ograniczajac bezposrednie kontakty ze Swieckimi. Robili to przede wszyst-
kim po to, aby unikna¢ duchowego rozproszenia, dlatego §wiadomie wybierali
sobie towarzystwo 0séb o podobnym usposobieniu. Oddalali si¢ natomiast od
tych, ktérzy wywolywali u nich wewnetrzny niepokdj i nie pozwalali skupi¢ sie
na modlitwie i kontemplacji Boga.

Niekiedy przesyt informacji doprowadza to dezinformacji czy tez chaosu in-
formacyjnego, z ktérym kazdy wspédtczesny cztowiek ma do czynienia. Oczywi-
Scie, jesli méwimy o cenobitach zamknietych w jednym miejscu i odizolowanych
od $rodowiska zewnetrznego, to trzeba podkresli¢, ze ich infosfera w najwiek-
szym stopniu pozostawatla zorganizowana, co oznacza, ze dezinformacja u nich
nie wystepowala. Byli oni przeciez dobrze poinformowani na temat tego, co
powinni zrobi¢ w ciagu dnia, znali swoje obowiazki oraz prawa, gdyz czesto
stuchali czytanej reguty. Tym samym nie mogli si¢ tlumaczy¢ nie§wiadomoscia
i nieznajomoscia prawa klasztornego, a zyjac w $cisle zorganizowanym srodo-
wisku, postepowali zgodnie z odgérnie ustalonym harmonogramem. Zreszta
kazdy czlowiek podejmuje pewne wysitki, by uchronic¢ sie przed oddziatywa-
niem skazonej informacji, ktéra negatywnie na niego wplywa. Podobnie poste-
powali mnisi, tyle Ze w spos6b bardziej konsekwentny niz swieccy.
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Summary
The importance of information in the daily life of early monks

under the Rule of Benedict of Nurcia

The paper describes the basis of the Rule of Benedict of Nursia (d. 547) datascape environ-
ment present in the community of monks living in the monastery and the ways of acquiring in-
formation. The primary source of information for them was another man, especially a monk, and
contact with the laity much they confine.

Important information for them was verbal, which is transmitted by word and non-verbal
information, transmitted gesture and posture. They used the word only in exceptional circum-
stances and with dignity. Also conveyed his command charged with words, but Cenobites were
obliged to listen to him in silence. If you need anything, it'’s more likely to be expressed by the mo-
vements of the body. Information plays an important role in the educational process, which is fa-
cilitated by the introduction of the discipline in the monastery. Abbots used the information for
teaching and imparting knowledge, but the monks did not take an active role, but rather passively
absorb everything supervisor told them. In exceptional cases, they can express their views, such
as the common meeting. Monks depend primarily on the spiritual peace, hence they try to cre-
ate the environment around them organized. Disinformation in them did not exist, because often
they read the Rule and thus keep gaining knowledge about behavior. They knew so well their du-
ties and rights and follow the top-down schedule.

Olga Cyrek — doktor nauk humanistycznych w zakresie historii, pracu-
je na Wydziale Socjologiczno-Historycznym Uniwersytetu Rzeszowskiego.
Prowadzi zajecia z historii nowozytnej, cywilizacji nowozytnej. Zaintere-
sowania badawcze: patrystyka, monastycyzm starozytny i §redniowieczny,
historia Kosciota od starozytnosci do nowozytnosci, ikonografia bizantyjska.
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na ziemi

ks.].S. Pasierb, 141. W Biblii?

Przykladem rzetelnego czytelnika Biblii moze sta¢ si¢ dla wielu dworzanin
krolowej etiopskiej Kandaki, zarzadzajacy calym jej skarbcem, ktéry podczas
podrézy probowal zglebi¢ Ksiege Izajasza. Na pytanie Filipa: Czy rozumiesz,
co czytasz?, odpowiedzial szczerze: Jakze moge zrozumiel, skoro mi nikt
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nie wyjasni? (Dz 8, 31). Byt czlowiekiem wyksztalconym, czytal Izajasza
prawdopodobnie po hebrajsku, a jednak poszukiwal kogo$, kto przyblizy
mu znaczenie Pism. Dzi$ zadanie to stoi przede wszystkim przed teologami,
kaptanami, katechetami i animatorami kregéw biblijnych. W niniejszym
artykule postaram si¢ ponadto wykaza¢, ze moze ono réwniez staé¢ przed
poezja i uprawiajacymi ja.

Zanim jednak podejmiemy to zagadnienie (cho¢ celem tego artykulu jest
zaledwie postawienie tezy, a nie rozwiazanie), postaram si¢ w skrétowej formie
wskaza¢ kluczowe zalozenia metody egzystencjalnej, a przede wszystkim
btedy, jakie moga popelnia¢ biblijni interpretatorzy.

1. ,,Aby dosiegna¢ umystu autora” (§w. Augustyn)

Zaproponowane w tytule tej czesci artykulu zdanie moze rozwiaé¢ wiele
zwiazanych z tematem watpliwosci. Biskup Hippony w dalszej czesci De
doctrina christiana pisal, ze ,jest bledem nadawanie Pismu znaczenia
odmiennego od tego, ktére bylo zamierzone przez pisarzy, nawet wéwczas,
gdy taka interpretacja stuzy rozbudzeniu milosierdzia i tym tkwi w krélestwie
prawdy” Natomiast Pius XII w encyklice Divino afflante Spiritu (nr 34—35)
stwierdza, ze ,nadrzedna zasada interpretacji jest odkrycie i okreslenie
tego, co dany autor zamierzal wyrazi¢. W mowach i pismach starozytnych
autoréw ze Wschodu nie zawsze jest to tak oczywiste i jasne, jak w dzielach
nam wspolczesnych. Bo to, co chcieli wyrazi¢, nie moze by¢ jedynie okreslone
na podstawie regul gramatycznych i filologicznych, ani tez tylko w oparciu
o kontekst. Komentator musi catkowicie wczu¢ sie w ducha tych odleglych
wiekéw na Wschodzie i z pomoca historii, archeologii, etnologii i innych nauk
trafnie okresli¢, jakich sposobéw pisania mogli uzywac starozytni pisarze
i jakich faktycznie uzywali” Nie trzeba jednak wychodzi¢ poza tekst biblijny,
by odnalez¢ jasna przestroge: to przede wszystkim miejcie na uwadze, ze Zadne
proroctwo Pisma nie jest do prywatnego wyjasniania (2 P 1, 20).

Wierno$¢ intencjom autora natchnionego jawi sie tu jako naczelna zasada
egzystencjalnej lektury Pisma Swietego. Przed czym ma broni¢ takie podejscie?
Szczegblowo temat blednych tendencji w tym zakresie opisuje ks. M. Rosik
w artykule Zagrozenia przy lekturze Biblii*. Posr6d wyzwan, przed jakimi stoi
wspolczesna biblistyka, widzi on m.in. psychologizm, ktérego przedstawiciele
postuluja ,odczytanie tekstu biblijnego w kluczu symbolicznym, poprzez

' http://wroclaw.biblista.pl/index.php?option=com_content&view=article&id=268:za
groenia-przy-lekturze-biblii&catid=24&Itemid=66 (dostep: 9 lipca 2011); zob. takze:
M. Rosik, O Anselma Griina czytaniu Biblii, http://twww.biblista.pl/index.php?option=com_
content&view=article&id=774&catid=79&Itemid=65 (dostep: 9 lipca 2011).
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odkrycie w poszczegélnych opowiadaniach obrazu czlowieka, jakim winnismy sie
sta¢. Biblia, innymi stowy, winna stuzy¢ do ujawnienia tego, co jest w naszej psy-
chice nieuswiadomione. Poprzez ujawnienie tych nie§wiadomych mechanizmoéw
tatwiej zrozumie¢ samego siebie, a w konsekwencji zmieni¢ sie”. Autor pyta
zatem, czy nalezy przyja¢ zasade $§w. Augustyna, ze kazda interpretacja, ktéra
odrywa sie od sensu zamierzonego przez autora natchnionego, jest falszywa,
czy raczej postulaty Ricouera, ze tekst po napisaniu odrywa si¢ od autora i ,,zyje
swoim Zzyciem’, mozna wiec czerpac z niego nawet to, czego autor nie zamierzyt?
Ten i podobne problemy to zadania stojace przed biblistami.

Kolejnym zagrozeniem wskazanym przez ks. Rosika jest subiektywizm,
ktéry pomija¢ moze pierwotna intencje autora natchnionego. Wydaje sieg, ze
najwieksze niebezpieczenstwo subiektywizmu przy lekturze Biblii pojawia
sie wowczas, gdy w tekscie wystepuja pojecia abstrakcyjne. Ich rozumienie
w réznych srodowiskach i u poszczegélnych oséb jest odmienne, stad fatwo
o wypaczenia. Po oméwieniu kolejnych probleméw, jakimi sa tendencje
fundamentalistyczne i te zwiazane z renesansem symbolizmu, autor dochodzi
do konkluzji, ze ,po wskazaniu niektérych tropéw, ktére moga okazac sie
falszywe w interpretacjach biblijnych, nalezy jeszcze raz zacheci¢, by Biblia
czytana byla w takim duchu, w jakim zostala napisana” Méwi o tym réwniez
Konstytucja o Bozym Objawieniu: ,Musi wigc komentator szukac¢ sensu, jaki
hagiograf w okreslonych okolicznosciach, w warunkach swego czasu i swej
kultury zamierzal wyrazi¢ i rzeczywiscie wyrazil” (nr 12).

Nie mozna jednak zapomina¢ o tym, ze dla historii zbawienia o$rodkiem
jest Jezus Chrystus i Jego Ewangelia, zatem norma dla interpretacji Pisma
Swietego jest réwniez Ewangelia. ,Ona bowiem stanowi szczyt i swego rodzaju
skrét catego Pisma Swietego (summa Scripturae Evangelium). (...) Ewangelia
stanowi norme Pisma Swietego, a wiec norme normy, Czy norme¢ w normie
teologii (norma normae theologiae Evangelium). (...) Prymat Ewangelii posréd
innych ksiag biblijnych nalezy do podstawowych zasad hermeneutyki biblijnej
i teologicznej®”.

2. Egzystencjalna lektura ksiag Pisma Swietego w poezji ks. Pasierba

Napisalem we wstepie, ze zadanie interpretowania Pisma Swietego
spoczywa w znacznej mierze na teologach, katechetach i duszpasterzach. Nie
bez znaczenia pozostaje jednak odszukiwanie wciaz aktualnych senséw Biblii
w galeziach szeroko pojetej sztuki, jaka jest literatura pigkna. Jako taka stanowi
przeciez miejsce teologiczne.

2 Tamze.

> S.C. Napiorkowski, Jak uprawia¢ teologie, Wroctaw 1994, s. 73-74.
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Badania nad literatura w perspektywie jej teologicznych senséw trwaja.
Rozpatrywaniem jej jako locus theologicus zajmowali sie juz wielorako m.in.
ks. Franciszek Sawicki (1877-1952)% ks. Antoni Dunajski (ur. 1947)° i ks.
Jerzy Szymik (ur. 1953)°. Ujrzeli oni w stowie literackim miejsce teologiczne,
okreslane — za popularyzatorem pojecia Melchiorem Cano (1509-1560) —
mianem zrédla, z ktérego teologia czerpie argumenty do przedkladania swojej
nauki (locus theologicus — sedes argumentationis theologicae)’.

Na terenie poezji ,egzystencjalna” lektura ksiag Pisma Swietego ma dtuga,
siegajaca starozytnosci tradycje, a we wspolczesnej poezji polskiej wybitnych
przedstawicieli, m.in. Romana Brandstaettera, Anne Kamienska, Waclawa
Oszajce. Wydaje sig, ze ks. Janusz S. Pasierb (1929-1993), znakomity historyk
sztuki, poeta i pedagog, Swiadomie wpisuje sie w nurt owej ,liryki biblijnej’;
wiedzac, iz w niejednym wyprzedza ona dokonania teologéw®.

Biblijne odczytywanie rzeczywistosci okreslane jest mianem hermeneutyki.
Pojecie to w naukach humanistycznych oznacza m.in.:

— praktyke lub rezultat interpretacji i rozumienia tekstu;

— ukfad regul stanowiacy metode interpretacji i rozumienia tekstu;

— metodyke interpretacji (teologicznej, filozoficznej, prawniczej lub ogdlnej

— humanistycznej);

— og6lna teorie interpretacji i rozumienia tekstu;

— teorie (metodologie) poznania humanistycznego;

— kierunek filozoficzny w postaci ontologiczno-epistemologiczno-

-antropologicznej teorii rozumienia w ogoéle’.

Wybitny filozof dziejow, teolog dogmatyk i apologeta zwiazany z Pelplinem, byl jednym z pierwszych
myslicieli przefomu XIX i XX wieku, ktorzy ,,dojrzeli w literaturze artystycznej »locum theologicumc
i wezwali poetdw, by byli, obok teologdéw, $wiadkami zycia Stowa Bozego w $wiadomoéci ludzkiej”
(J.S. Pasierb, Miasto na gorze, Pelplin 2000, s. 63). Zob. tez Cz.S. Bartnik, Franciszek Sawicki jako
historiozof, Lublin 1992; Sawicki Franciszek, w: Stownik biograficzny kaptandw diecezji chetminskiej
wyswieconych w latach 1821-1920, red. H. Mross, Pelplin 1995, 5. 288-289. ,,0bok dziet filozoficznych
iteologicznych, tekstéw Pisma Swietego i wypowiedzi Magisterium Kosciota, Sawicki postugiwal sie
tez chetnie »argumentem z literatury«” (Z. Pawlowicz, Nauczanie o czlowieku w ujeciu ks. Franciszka
Sawickiego, w: Ksigga jubileuszowa. 350 lat Wyzszego Seminarium Duchownego w Pelplinie (1651~
2001), Pelplin 2001, s. 667).

®  Kaplan diecezji pelplinskiej, teolog dogmatyk, autor m.in. waznego artykutu Literatura pigkna jako
locus theologicus, ,Studia Pelplinskie” 12 (1981), s. 105-124.

Kaplan diecezji katowickiej, teolog dogmatyk, autor rozprawy doktorskiej opublikowanej pod
tytulem W poszukiwaniu teologicznej glebi literatury. Literatura pigkna jako locus theologicus
(Katowice 1994, 2007), ktéra postuzyta mu jako narzedzie w badaniach tworczosci Czestawa Milosza
(rozprawa habilitacyjna wydana drukiem jako Problem teologicznego wymiaru dziela literackiego
Czestawa Mitosza. Teologia literatury, Katowice 1996).

J. Buxakowski, Objawienie i wiara, Pelplin 1997, s. 79. Zob. H. Vorgrimler, Nowy leksykon teologiczny.
Wiara - objawienie — dogmat, thum. T. Mieszkowski, P. Pachciarek, Warszawa 2005, s. 173.

8 Zob. W. Kudyba, Rana, ktéra przyzywa Boga, Lublin 2006, s. 61-62.

®  Zob. A. Bronk, Hermeneutyka, w: Encyklopedia katolicka, t. 6, red. ]. Walkusz, Lublin 1993, kol.
770-774.
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Ks. M. Czajkowski pisal, ze ,hermeneutyka ma co$ ze sztuki. Nie jest re-
productio, lecz re-creatio: sens oryginalny tworzy na nowo w nowym kontek-
$cie. Stowu Bozemu przywraca jego pierwotna skutecznos$¢'®” Biblista ks.
W. Pikor stwierdza zatem, ze ,zasad hermeneutycznych nie mozna sprowadzi¢
tylko do poprawnego odczytania sensu oryginalnego. Dzieki wlasciwej
hermeneutyce stowo Boze ma odzyska¢ swdj charakter prowokujacy, »swoja
pierwotna niebezpieczno$¢« (la sua pericolosita originaria)”'. Wskazuje
przede wszystkim na kluczowy moment — odkrycie w Biblii Bozego slowa
(stowa-sakramentu, slowa uobecniajacego zbawienie, slowa dialogu, stowa
egzystencjalnego, stowa-symbolu, stowa zawierzonego Kosciolowi, stowa
uzdalniajacego do $wiadectwa), bo to wlasnie rzeczywisto$¢ stowa Bozego jest
kluczem interpretacyjnym Pisma Swietego.

Jak rozumie¢ ,hermeneutyke” ks. Pasierba? Zanim podejmiemy to zagad-
nienie, sprébujmy krotko zaprezentowa¢ tomik wybrany na potrzeby tego
artykutu z jego wielkiej spuscizny. Poeta kilkakrotnie odwiedzat Izrael, jednak
najistotniejsza z tych wizyt byla pielgrzymka do Ziemi Swigtej jesienia 1985
roku. W wydanym cztery lata pdzniej tomiku Doswiadczanie Ziemi (Znak,
Krakéw 1989, ss. 74) zamiescil 150 wierszy bedacych poetyckim zapisem
wrazen z tej podrézy do miejsc stanowiacych scenerie wydarzen opisywanych
w Biblii. To swoisty psalterz, duchowy dziennik poety. ,Skomponowat tu (...)
swoja wlasna Ksiege Psalméw, pokazujaca, jak wazna jest tradycja judaistyczna
dla gtebokiego rozumienia Ewangelii”™2.

10 M. Czajkowski, Pismo $w. w katechezie, w: Teoretyczne zatozenia katechezy, red. R. Murawski,

‘Warszawa 1989, s. 296.

W. Pikor, Hermeneutyka biblijna, IV: Rzeczywistos¢ Bozego stowa jako klucz interpretacyjny Pisma

swietego (http://www.prorok.win.pl/files_czytelnia/Biblia_Katecheza_IV_Hermeneutyka_stowa.

pdf (dostep: 10 lipca 2011).

2 M. Borkowska, Modlitwa, stowo i sztuka w poezji ks. Janusza St. Pasierba, Lublin 2003, s. 99. ,,Tomik
»Do$wiadczanie Ziemi, tak odmienny od pozostatych, napisat ks. Pasierb podczas podrézy do
Ziemi Swigtej. Zbiera on, niczym Psalterz, 150 utworéw — pamiatek z pielgrzymowania. Czas wydaje
sie tu szalenie ulotny, ale materia przechowuje jego $lady, za$ poeta pragnie utrwali¢ to wszystko
stowem. Jednak pisarska misja wiernego oddania tego, co sie widzi i do§wiadcza, nie dotyczy jedynie
rzetelnego opisu egzotycznych krajobrazéw. Dlatego tak czesto jest w tych wierszach niepokoj,
a w zmieniajacych si¢ stownych obrazach mamy nieustanng dynamike. Poeta pragnie zapamietaé
i przekazac odbiorcy kazdy szczegdl, wszystkie odczucia i wrazenia: kolory, zapachy, dzwigki, kazda
pore dnia i nocy, wszystkie miejsca odwiedzane podczas pielgrzymki. Pojawiaja si¢ tu odczucia
historyka sztuki, podawane niejednokrotnie jezykiem profesjonalisty, ale cze$ciej odnajdziemy
stowa oddajace kontestacj¢ wrazliwego odbiorcy. Wigcej tu przezy¢ niz wiedzy, wiecej uczué niz
chlodnych rzeczowych opiséw. Poeta ujawnia milos¢ do natury, w ktdrej najlepiej widoczny jest
Bog” (K. Kranicki, Poeta jako miejsce teologiczne. O ks. Januszu St. Pasierbie po lekturze tomiku
»Doswiadczanie Ziemi”, ,, Ateneum Kaptanskie” 157 (2011), z. 1, s. 133). Omoéwienia tomiku:
G. Leszczynski, Poezja jako doswiadczanie Zycia, ,Nowe Ksiazki” 1989, nr 9, s. 41-42; T. Zaniewska,
Mowig mojemu sercu: nie ustepuj, ,Kierunki” 1989, nr 21, s. 10.
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Wracajac do swoistej hermeneutyki ks. Pasierba, nalezy zauwazy¢, ze
tworczos¢ autora Doswiadczania Ziemi mie$ci w sobie fundamentalne
dla nowoczesnej $wiadomosci przekonanie o tym, iz rzeczywisto$¢, ktéra
nas otacza, jest Swiatem zmediatyzowanym, uchwytnym poprzez znaki'.
Nadto charakteryzuje ja przekonanie, ze odczytywanie tych znakéw nie jest
ukierunkowane na pelniejsze rozumienie badanego ,tekstu’; ale na rozumienie
siebie i, ostatecznie, na egzystencjalng przemiane odbiorcy'. Horyzontem
interpretacji symboli jest w tej twoérczosci sfera religijna, a u Zrodet
hermeneutycznych dziatan poety odnajdujemy fascynujaca wizje kultury jako
obszaru spotkania stowa ludzkiego ze stowem Bozym?™.

W ksiazce Egzystencjalna lektura Biblii ks. M. Czajkowski pisze, ze
»czytajacy moze stang¢ w jednym szeregu z ludzmi Biblii. Wspdlne sa
bowiem ich uwarunkowania i doswiadczenia, wspdlne zwlaszcza przezycie
ludzkiej egzystencji. To, co proponuja ludzie Biblii, (...) wspdlczesny czytelnik
odniesie takze do siebie. Z pozycji dialogu egzystencjalnego z samym soba
czy dialogu wylacznie z innymi ludZmi przejdzie do dialogu z Bogiem.
(...) Jego gléwna egzystencjalna korzy$¢ wyniesiona z lektury Biblii bedzie
polega¢ na egzystencjalnej reorientacji”*. Poprzez lekture Biblii czytelnik ma
wspotuczestniczyc¢ i wspottworzy¢ historie zbawienia, ktéra nie jest juz faktem
z przeszlosci, lecz nalezy do terazniejszosci.

U ks. Pasierba hermeneutyka ta znajduje swe odzwierciedlenie w takich
zabiegach, jak poslugiwanie si¢ liryka maski, liryka roli, monologiem
pierwszoosobowym. Kiedy bohater biblijny wypowiada sie jako ,ja” liryczne,
poeta sugeruje uniwersalny wymiar jego doswiadczen. Biblijna posta¢ nie
przemoéwi do nas, jezeli nie rozpoznamy w niej siebie, nie wrzucimy jej w wir
doczesnosci. ,Biblia zawiera w sobie podwdjne objawienie: objawia nam Boga
i jednoczesnie objawia nam nas samych”". Tak jest cho¢by w wierszu 67. Pitat,
w ktérym mowa o tym, ze kazdy z nas jest Swiadkiem i wspoluczestnikiem
biblijnych wydarzen:

nic nie pomoze

znalazte$ sie

jak Pitat w credo

tuz obok imienia skazarca
obok imienia Boga

dziwne wszystko
jak to sie mozna zaplatad.

B W. Kudyba, Rana..., dz. cyt., s. 40.

4 Por. tamze, s. 41.

15 Tamze, s. 44-45.

16 M. Czajkowski, Egzystencjalna lektura Biblii, Lublin 1993, s. 102-103.

17 P.Ricca, Czytaé Biblie dzis wedlug wiary chrzescijarniskiej, w: Czytac Biblie dzis, red. E. Borghi, ttum.
J. Chapska, Zabki 2004, s. 122.
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Dla poety, ktéry ,zostal schwytany / jak w biblijne sidla / jak zwykle przez
Boga”8, Biblia to podrecznik, z ktérego nieustannie korzysta, w ktérym szuka
odpowiedzi na trudne pytania, z ktérym — biorac pod uwage czestotliwosé
odwolan w wierszach — zdaje sie nigdy nie rozstawaé. Wyglosem Pisma
Swietego sa jego utwory, w omawianym tomiku zebrane w formie swoistego
psalterza. Ks. Pasierb nieustannie poszukuje w Biblii obrazéw i motywdw,
ktére daja sie odnies¢ do obecnej sytuacji czlowieka, do jego doswiadczen
i historii zycia. W wierszu 87. drogi krzyZowe wyznaje:

tego piatku
odprawilem dwie drogi krzyzowe

na via dolorosa (...)

lecz rano

wczesdniej

w Yad Vashem

tez droga krzyzowa (...)
stacje zydowskiej meki,

a w utworze 89. obudz sie harfo obok Dawida i Saula odnajdujemy:

wojenne przedwio$nie

po polowaniu w getcie odjechali Niemcy
zostato kilka trupéw na drewnianym wozie
widze z boku jedno nagie ramie

sztywne palce poruszaja sie

bo dotykaja szprych

jak strun.

Postugujac si¢ kluczem hermeneutycznym, postaram sie zbada¢ kilka
wazniejszych elementéw egzystencjalnej lektury Pisma Swietego, wystepuja-
cych w tomiku Doswiadczanie Ziemi. Pojawia sie tu m.in. takie motywy, jak
kamien, serce i ziemia.

3. Czytanie stowa w Doswiadczaniu Ziemi

Swoje Somety krymskie poprzedzit Mickiewicz mottem z Goethego:
Wer den Dichter will verstehen, muss in Dichters Lande gehen — ,Kto chce
zrozumie¢ poete, musi i$¢ do kraju poety”. Za zakochanego poete uwazat ks.
Pasierb réwniez Chrystusa, ale zapewne nie to motto bylo dla niego motywem
pielgrzymowania do Ziemi Swigtej. Aby to zobaczy¢, siegnijmy do tomiku.

18 124. wybrany.
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Starotestamentowy Jonasz, do ktérego ks. Pasierb poréwnuje nawet samego
siebie, jest bohaterem kilku utworéw tego cyklu. Poeta podrézuje do Ziemi
Swietej:

Janusz jak Jonasz — w brzuchu srebrnej ryby
plyne niepewny swojego wzruszenia®.

W kolejnych wierszach jeszcze bardziej wida¢ swoiste przemieszanie
porzadkéw — ziemskiego i niebianskiego, ludzkiego i Boskiego, horyzontalnego
iwertykalnego, ktére zbiera w sobie stowo Boze i pozwala na uczciwe spojrzenie
na historie swojego zycia.

W wierszu 6. Paristwo Izrael czytamy:

imiona ktdre blyszczaly na naszych oltarzach
Adonai Jahwe Michael

slowo ze mszy Sabaoth

litery ktére za Niemca kurczyly sie z bélu

na zwojach palonych lub wdeptanych w $nieg
teraz $wieca neonem.

Poza migotliwymi obrazami przeszlosci poeta nieustannie dos$wiadcza
obecnosci Jezusa — w omawianym tomiku to ,dwunastolatek, ktéry sie
zgubil rodzicom™, a chwile pdzniej to ,rabbi z jasna glowa” i ,szybkim
czarnowlosym cieniem™, ktéry na weselu w Kanie jest ,znajomym tylko przez
matke i przyprowadza dwunastu kolegéw””*. Uzdrawiajacy gluchoniemego
od urodzenia ma ,plonace oczy” i ,twarz spalona miltoscia”*. O zachodzie
sforica placze nad miastem ,jak Dawid nad Absalomem”, noca ,idzie po
ciemnej wodzie”* Jeziora Genezaret, a w Getsemani ,peka Mu serce”. Z kolei
w wierszu 75. gdyby Jezus jest starcem, ktéry nie umart na krzyzu i nie fascynuje
»znudzonych juz dawno stuchaczy’; nie znajduje wiary na ziemi i zbawia nas
»przez kilkadziesiat lat / swoim $§miertelnym zmeczeniem”. Ten Jezus, ,jak na
z1o$¢” spelniajacy Pisma, jest takze ,Bogiem ojcow w wierze’, jak czytamy
w wierszu 146. przy Murze. Poeta nie wklada ,w szpare zadnej karteczki
z pro$bg’; tylko ufnie modli sie, przywierajac caly do ,Muru Tesknoty”:

1 1. Peregrynacya wtéra do Ziemi Swigtej.
2 9. migdzynarodowe sympozjum.

2 ]3. trzynastu.

* 112. Kana.

»  24. uzdrowienie ghuchego.

' 102. eschata.

84. Genezaret nocg.

* 64. Getsemani.
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Boze ojcéw w wierze prosze Ci¢ o wiare

tu gdzie ptacze mito$¢ prosze Cie o mitosé
gdzie nie umarla nigdy prosze o nadzieje
Jezusie synu Dawidéw zmituj sie nad nami.

Obok Boga Ewangelii prezentuje poeta réwniez innych bohateréw Nowego
Przymierza, jak chocby pasterzy, dlugo kleczacych ,w grodzie Narodzenia
(...) jak w tamta noc™, czy $w. Elzbiete, do ktérej przybywa Matka Boska
autobusem numer 19%. Maryja powraca jeszcze w kilku utworach — m.in. jako
brzemienna, ktéra wraz z ,mlodym mezem bez wiekszej gotéwki” przemierza
z Nazaretu do Betlejem ,kawal drogi”®.

W tomiku odnajdziemy takze utwoér zatytulowany 86. Judasz, w ktérym
jeden z Dwunastu — ten, ktéry Go wydat (] 18, 2) — mdéwi do nas w pierwszej
osobie:

ja takze jestem objawieniem
beze mnie

nie wiedzielibyscie tyle

o nim i o sobie.

Podmiot liryczny dodaje:

zdradzajac zdradzasz siebie (...)
zdradzajac zdradzasz sie

i to wedle Pisma

jest konieczne.

Poeta konkluduje szesciowierszem, ktéry wydaje sie prawda uniwersalna:

Czlowiek

dopiero zdradzony jest wolny
zostaje sam

jest soba

moze wyj$¢ naprzeciw

nocy.

Przywota¢ nalezy réwniez takich bohateréw, jak $w. Piotr — ,mieknaca
opoka / prosty twardy rybak™, paralityk, ktéry ,trzydziesci osiem lat miat
pecha”, a takze niewyspany Pilat — ,bo Zona cala noc méwita przez sen”.

¥ 31. grota Narodzenia.
* 95. Ein Karem.

» 33. kawal drogi.

% 51. opoka.

U 59. paralityk.

2 67. Pilat.
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Bezposrednim bohaterem omawianych utworéw i opisywanych w nich
wydarzen staje sie rowniez, za sprawa jezyka i stylu poety, sam czytelnik. To
swoiste ustawienie odbiorcy w jednym szeregu z ludzmi Biblii sprawia, ze
wspdtodczuwa on z postaciami Ewangelii, lepiej rozumiejac siebie i, ostatecznie,
dokonujac egzystencjalnej przemiany. Widzimy to np. w wierszu 84. Genezaret
nocg, kiedy Jezus, idacy po ciemnej wodzie podnoszonej przez péinocny wiatr
do gwiazd, zostaje poproszony:

o gdybys przeszed! po falach
ktére hucza w mojej krwi
uciszyl moje morze.

W wierszu 102. eschata czytelnik chce z Jezusem zaptaka¢ nad miastem,
natomiast w utworze 113. synagoga w Nazaret pamieta i wspomina, jak maty
Jezus ,latal po ulicach z dzie¢mi”

Bardzo czesto w tym tomiku pojawia sie serce — centralny symbol teologii®.
U ks. Pasierba funkcjonuje ono jako metafora, ktéra odsyta nas do wnetrza
czlowieka i wnetrza Boga, do sfery ich odczu¢ na wspdlnej plaszczyznie
emocjonalno-wolitywnej. To przestrzen wzajemnej mitosci, ktérej symbolem
jest przede wszystkim serce zranione, jak w przywolywanym juz wcze$niej
wierszu 64. Getsemani:

jak to jest
gdy Bogu
peka serce.

Boze serce wydaje si¢ uchwytne dla poznania i do$wiadczenia ludzkiego.
»Obejmujac Boga, czujemy, jak bije Jego serce. I oto zostajemy rozbrojeni”*,
T. Tomasik wigze motyw serca z ideg blisko$ci Boga, tak wazna w analizowanej
tworczosci®®. Bdég chrzescijanstwa nie jest niedostepnym Absolutem ani
surowym sedzig, lecz ,ma serce” — rozumie boles¢ ludzkos$ci, bo sam jej
doswiadcza. ,Zranione serce jest obszarem Jego intymnego zycia, ktére staje
przed nami otworem. Powraca w tekstach pisarza motyw wkladania dloni
w Boza rane. W wierszu 30. Betlejem

niewierny Tomasz
sonduje serce Jezusa®.

Por. A. Pethe, Poeta czasu otwartego, Katowice 2000, s. 92.
*].S. Pasierb, Czas otwarty, Pelplin 1992, s. 44.

% W.Kudyba, Rana..., dz, cyt., s. 237.

% Tamze, s. 238.
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Poeta pisze niekiedy o osobliwej ,twardosci” Boga: twarde sa Jego dlonie
(42. Katharin), twarde ,objecia czutosci” (118. Elohi Elohi), ,twarda mitos$¢”
(44. modlitwa)¥. Z drugiej strony odslania obraz Boga troskliwego, Boga
ludzkiego, ktéry ,,przytula, obdarza przelotna pieszczoty™®.

A jak wyglada serce czlowieka? ,Mie¢ serce” w poezji ks. Pasierba czesto
oznacza posiadanie moralnych badz duchowych cnét, czy tez kierowanie sie
sumieniem, za$ ,,szukac serca” to odwolywac sie do tego, co najbardziej ludzkie
w czlowieku®:

jasnos¢ serca jest warta
kazdej pogardy i grzechu
kazdej nagiej pasji®.

mowie mojemu sercu
nie ustepuj*.

Serce jest ta przestrzenia, w ktoérej cztowiek doznaje bolesnego zranienia:

czuje ze promien przeszywa mi serce
jak miecz aniota ktérego zobaczyl Dawid*.

Napotykamy tutaj takze motyw rany, ktéry czesto ,towarzyszy relacjom
bohatera lirycznego z Bogiem™?. Do poznania Boga, przedarcia si¢ przez zaslone
Jego niewidzialno$ci, dochodzi sie dzigki ranie — na drodze ,,rozumnej mitosci™
Jednak ks. Pasierb przestrzega, by serce nie zatrzymalo sie na cierpieniu, ale

bysmy przetrwali Massa i Meriba
i nie pokochali spokojnej niewoli®.

Czytelnik otrzymuje jasna instrukcje — jak w wierszu 134. kilka prostych

wskazowek:
kochaj bardziej Boga niz religie
kochaj bardziej tego kogo kochasz
niz milos¢
nie zakochuj sie w swojej mitosci
to jest $mierc.

7 Por. tamze, s. 187.

% 115. w béznicy.

¥ Por. T. Tomasik, Na skrzyzowaniu drég. O poezji Janusza St. Pasierba, Pelplin 2004, s. 194.
% 76. Pier Paolo Pasolini: Ukrzyzowanie.

4 127. prawo.

2 149. pozegnanie Miasta.

A, Pethe, Poeta..., dz. cyt., s. 97.

“ Por. T. Tomasik, Na skrzyzowaniu..., dz. cyt., s. 203.

 44. modlitwa.
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W twoérczosci ks. Pasierba czesto powraca takze motyw kamienia; ma
on bardzo rézne znaczenia, symbolizuje m.in. nagos$¢, $mier¢ lub pokrywe
grobu, blokade nalozona na mowe poetycka badz twoércza niemoc, trwatosé
Bozych przykazan czy moralng niedoskonalo$¢ czlowieka®. Jako motyw
telluryczny nabiera kamien szczegdlnego znaczenia w tomie Doswiadczanie
Ziemi. Wystajace spod splowialej, jalowej, pofaldowanej powierzchni skaly,
porozrzucane wokot ,bezlitosne kamienie / i obojetny blekit™ staja sie
najbardziej charakterystycznymi elementami poetyckiego krajobrazu Ziemi
Swietej:

kamienie na wzgdrzach
jak owce przed noca®.

Widac¢ to rowniez w wielu innych fragmentach, np.:

wielka historia w gtazach

co tu jest géra a co jest ruing

bladze po krajobrazie powleczonym zlotem
oto jest ziemia wcielenia®.

Poeta opowiada o kamieniu, nie tylko opisujac ,krajobraz czy domy
zbudowane z kamieni, ale przezycia podmiotu tych wierszy. Kiedy milczenie
poréwna z kamieniem, nie bedzie to jeszcze dziwilo, ale kiedy pietrzace sie skaly
zostana poréwnane z wzbudzonymi miastami czy pokruszonymi ko$é¢mi, co
ma zapowiada¢ miejsce szczegélne, zwrdci tym juz nasza uwage. Kamiennym
rumowiskiem zapowie wtenczas mityczne centrum, bo wlasnie tutaj trwa

ukryte cierpienie
sama istota $wiata,

tu przeciez zyl, cierpial i zmarl na krzyzu Chrystus. (...) Lecz tamten czas juz
przeminal, trudno tez méwic o tamtej mitycznej przestrzeni. Kamienie s teraz
suche, bo w sadzawce »zatechta woda«. Tylko zycie trwa jak niegdy$ i po tych
samych kamieniach

biegaja jak przed wiekami
nieznuzone mréwki,

% Zob. T. Tomasik, Na skrzyzowaniu..., dz. cyt., s. 125nn.

¥ 10. Tantur; T. Tomasik, Na skrzyZowaniu..., dz. cyt., s. 125.

% 7. zlotniska.

¥ 92. zapamigtal, ale réwniez 98. pejzaz oraz 120. litera i duch (tablice drogowe).
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w ktorych nietrudno rozpoznaé¢ nas, ludzi. Kamien jest tutaj wiernym
$wiadkiem Zbawiciela™®.

Motyw kamienia w znaczeniach ewokowanych przez wydarzenia biblijne
przywoluje ks. Pasierb cho¢by w wierszu 105. *** (tam gdzie sie urodzit):

tam gdzie go zabito
czuwa kamien.

Kamien byt swiadkiem $mierci Chrystusa i w jego milczeniu kryje sie wiedza

— wiedza o tamtym zdarzeniu i o nas. Natomiast w utworze 111. Kafarnaum
czytamy:

kamien na kamieniu

ten dom i miasto

kamien taki sam

jaki miat sig sta¢ chlebem

kamien ktéry chwycili

zeby rzuci¢ w niego

kamien jak serce.

Jednym z najwazniejszych elementéw przyrody jest ten wymieniony
w tytule tomiku Doswiadczanie Ziemi. Motyw ziemi wystepuje w tym zbiorze
czesto i w przerdznych zwiazkach, gléwnie teologicznych. Ziemia, bliska
poecie w sensie przestrzennym, ale przede wszystkim duchowym, i réwnie
bliska jego wyobrazni poetyckiej, wystepuje czesto ,pomiedzy” — pomiedzy
dwoma innymi zywiotami, jak cho¢by w wierszu 2. ziemia, w ktérym zostata
zantropomorfizowana:

ziemia z wysoko$ci dwunastu kilometréw
jaka jest bliska

czy to juz Azja czy jeszcze Afryka

miedzy szafirem wody i powietrza
rézowa i bezbronna jak skora czlowieka.

Antropomorfizacja ziemi wystepuje w tomiku do$¢ czesto, np. w wierszu
14. ziemia Swieta:

nigdzie niebo nie milknie
tak glucho

nigdzie ziemia

nie krzyczy tak gtoséno.

% Por. T. Linkner, W misji stowa, Pelplin 1998, s. 186.
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Ziemia krzyczy, bo stanowi wciaz zywa pamiatke zbawczych wydarzen. Jest
wiec glosem, ktéry uobecnia wcielenie oraz meke, $§mier¢ i zmartwychwstanie
Chrystusa.

Motyw ziemi pojawia si¢ tu takze w kontekscie ewangelicznej przypowiesci
o siewcy, kiedy poeta kresli obraz ,,§wiadomosci wlasnego profilu duchowego™*:

jestem wiec rola uprawna
nie leze odlogiem

musze czekad cierpliwie
kiedy wyjdzie siewca
jeszcze tej jesieni?
dopiero na wiosne?*

Przyréwnanie czlowieka do ziemi ma tu dodatkowy sens wezwania:
czytelnik jest ziemig — rola uprawna — i czeka na siewce. Taka egzystencjalna
lektura Pisma Swietego przybliza mu rozumienie biblijnej perykopy i angazuje
do podjecia stawianego przez Chrystusa zadania.

Najbardziej ekspresywny wydzwiek znajduje w cyklu topos Terra Repro-
missionis — Ziemi Obiecanej. Poeta wchodzi w relacje z ziemia — ,dotyka,
doswiadcza” — i wypowiadajac sie¢ za pomoca lirycznego ,ja’, pozwala na
bezposredni udzial odbiorcy w tym procesie poznawczym:

dotykam jej
do$wiadczam

mocuje si¢
jak umiem

przeciez i mnie
obiecana jest
ziemia®.

Wiersz charakteryzuje ufno$¢ w Bozy plan zbawienia. ,Bohater pomimo
pierwszych odruchéw sprzeciwu ze spokojem i zrozumieniem aprobuje swdj
los”*. Ale jaka jest ta Ziemia Obiecana wedlug ks. Pasierba? To ziemia obiecana
tak, jak co$ niepoliczalnego, poniekad banalnego i nie do konica uchwytnego:

kamienie i popidt
$rodziemnomorski piach
i mul nad Jordanem.

' M. Borkowska, Modlitwa..., dz. cyt., s. 181.
52 Zob. 144. rola.

5 135. doswiadczanie ziemi.

> T. Linkner, W misji..., dz. cyt., s. 192.
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Czy jest to jednak ziemia nieuchwytna, nie do zdobycia?

obiecana

na czterdziesci lat bfadzenia
do ogladania z géry Nebo
obiecana jak fatamorgana

i twarda jak skorupa orzecha.

Poeta sugeruje, ze nie jest to ziemia bez nadziei, gdyz ,jest jednak w srodku
czulo$¢ zmierzchu / migotliwa mika potudnia / blask $wiateczny cytryn”. Jest
w niej zatem zycie, uczucie i trud, ale to ziemia

podana ciepta dlonia

jak owoc

zadana na wieczng udreke
obiecana do zdobywania.

Ziemia to synonim ludzkiego zycia, w ktérym zmaganie zwiazane z préba
zglebienia rzeczywistosci transcendentnych od poczatku $wiata angazuje
czlowieka.

Ta poezja stanowi przede wszystkim zapis $wiadectwa wiary, zatem
wewnetrzne przezycia poety dotycza osobowej relacji czlowieka z Bogiem.
Obserwujemy to w calym tomiku, a szczegdlnie pod koniec, kiedy pojawiaja
sie takie stwierdzenia, jak:

nie ruszam sie

ugodzony

pozoruje $mier¢

w nadziei dalszych cioséw®;

porazajacy stan laski

jaki spadl na mnie

bez przygotowania

przeraza mnie bardziej

niz dlugi marsz przez pustynie
i milczenie nieba®.

»Porazajacy stan tlaski’; jakiego doswiadczyl pielgrzym, wydaje sie
ogromnym zaskoczeniem. Nawet pisarzowi trudno go nazwac i na pierwszy
plan wysuwa sie jezyk stricte teologiczny: stan faski. Opisuje go jednak takimi
kwalifikatorami, jak: ,porazajacy’, ,niejasny’; ,zamet” Boza interwencja zdaje
sie wymykac¢ ludzkiemu poznaniu. Poeta blaga:

% 128. pati divina.
% 129. nadmiar.
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Boze nie prosze Cie

by wszystko stalo sie jasne
lecz nie chciej

zebym umieral w zamecie®.

Zakonczenie

Ks. Pasierb poprzez zapis wlasnych duchowych doswiadczen staral sie
pokazac czlowieka oddanego calym sobg, niekiedy bezwiednie, Bogu i Mito$ci,
ale tez poddanego cierpieniu i §mierci, trwajacego z pewnoscia wiary pomiedzy
zywiotami ducha i ciala, przestrzeni i czasu. ,,Autor, opowiadajac swoja poezja
naszg i wlasna geografie zbawienia, doswiadczang w ziemskim wedrowaniu,
dociera stowami swych wierszy do granic Tajemnicy”*.

Podsumowaniem tej skrétowej prezentacji tematu uczynmy stowa A. Chia-
ppiniego: ,Logika $wiadectwa przynalezaca do struktury slowa Bozego
pokazuje, ze interpretacja Pisma Swietego domaga si¢ — obok ortodoksji —
réwniez ortopraksji, ktora zdaje sie by¢ uprzednia, warunkujaca te pierwsza”.
Jesli udalo si¢ przynajmniej zasygnalizowal, ze owa ortopraksja moze by¢
réwniez poezja, to cel artykulu zostal osiagniety.

Summary
A poet-priest’s experience with the Word. A writing about the existential reading
of the Holy Scriptures in the book Experience of Earth by Fr. Janusz S. Pasierb

This article aims to present poetry as a record of the existential interpretation of Scrip-
ture. As an illustration of this issue, the article examines the book of Experiencing the Earth
by Fr. Janusz S. Pasierb (1929-1993). The text is part of the current research literature as

a locus theologicus.

Krzysztof Kranicki — ur. 1985, diakon, absolwent Collegium Marianum
i WSD w Pelplinie, magister teologii (praca nt. Poezja ks. Janusza St. Pa-
sierba jako ,locus theologicus” na przykiadzie tomiku ,Doswiadczanie Zie-
mi”), doktor nauk humanistycznych Uniwersytetu Gdanskiego (dysertacja
nt. Sacrum w poezji ks. Janusza S. Pasierba), autor tomiku wierszy W dro-
dze do Emaus (Pelplin 2007).

% Tamze.

% T.Linkner, W misji..., dz. cyt., s. 168.
> A. Chiappini, Sfowo do czytania, stowo do modlitwy, stowo do zycia, w: Czytac Biblie dzis, dz. cyt.,
s.21.
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KRYZYS W ZYCIU PROROKA ELIASZA

Stowa kluczowe: prorok Eliasz, Achab, Izebel, potok Kerit, pustynia, géra
Horeb, krzew janowca

Keywords: prophet Elijah, Ahab, Jezebel, Wadi Kerit, desert, Mount
Horeb, broom tree

Schliisselworter: Prophet Elija, Ahab, Isebel, Bach Kerit, Wiiste, Berg Horeb,
Rizinusstrauch

Profetyzm nie jest zjawiskiem wylacznie izraelskim. W wielu srodowiskach
starozytnego Wschodu pojawiali sie ludzie, ktérzy czuli sie powolani przez Boga
iuwazali, ze przemawiaja w Jego imieniu. Z pozabiblijnych postaci ,,prorockich”
na pierwszy plan wysuwa sie Balaam (Lb 22-24). Z kolei tekst z 1 Krl 18, 19-40
opisuje rozprawe Eliasza z 450 prorokami Baala i 400 prorokami Aszery. Dzia-
talnos¢ prorokéw pozaizraelskich odnosita sie w zasadzie do panujacej dynastii,
dotyczyla sfery rzeczy i zjawisk pozareligijnych i nie miata na celu oddziatywa-
nia na obyczaje spoleczenstwa. Prorocy biblijni zas$ swoja dzialalnoscia obej-
muja caly naréd, wplywaja korygujaco na zachowanie catej spotecznosci, w tym
réwniez panujacych wladcow’.

W $rodowisku biblijnym istniata instytucja ,widzacych’, do ktérych zaliczy¢
mozna nastepujace postacie biblijne: Debora, Samuel, Natan, Gad, Hulda. Nie
sa oni wszyscy formalnie nazywani ,widzacymi’, reprezentuja jednak ich trady-
cje. Poza tym znajdujemy w Biblii ,,grupy prorokéw” (1 Krl 18, 4.13; 2 Krl 2; 3,
4-27;9, 10; 13, 14-21) oraz ,,synéw prorockich” (1 Krl 20, 35; 2 Krl 2, 3; Am 7,
14). Ci ostatni prawdopodobnie byli uczniami prorokéw. Tytul prorocki przypi-
sany jest w Biblii dwém kobietom: Miriam (W/j 15, 20) oraz Deborze (Sdz 5, 1).

Historia prorokéw biblijnych nie pokrywa sie z trescia ksiag biblijnych, wielu
bowiem nie pozostawilo po sobie zadnej spuscizny literackiej. Do wazniejszych
z tej grupy oprécz Debory, Samuela, Natana, Gada i Elizeusza nalezy prorok
Eliasz (hebr. :ellijah, 3ellijahu, »Jahwe jest moim Bogiem”). Podstawowym zré-
dlem wiadomosci o Eliaszu jest cykl opowiadan biblijnych z 1 Krl 17,1 — 19, 21;
21,17-29 oraz 2 Krl 1, 1 — 2, 18 (zwany cyklem eliariskim). Ukazuje on Eliasza
jako bezkompromisowego obronce jahwizmu, ratujacego nardéd przed popad-

' 'W. Pikor, Prorocy mniejsi. Prorocy wigksi, w: Encyklopedia katolicka, t. 16, Lublin 2012, s. 497-500.
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nieciem w synkretyzm religijny. Eliasz zyl w czasach, gdy Izrael byl podzielo-
ny na panstwo péinocne (Izrael) i paiistwo potudniowe — Jude. Krélestwo Judy
mialo stolice w Jerozolimie, Izrael za$ kilkakrotnie ja zmienial: Sychem, Penuel,
Tirsa, a w koncu Samaria wybudowana przez Omriego, ojca Achaba.

Eliasz nie pozostawil po sobie zadnych pism, ale jego rola w historii staro-
zytnego lzraela sprawia, ze mozna go zaliczy¢ do najwybitniejszych postaci
Starego Testamentu. Wielko$¢ proroka polega nie tylko na jego dokonaniach
w obronie czystosci jahwizmu, ale réwniez na tym, ze pozostaje wcigz wspania-
tym przykladem czlowieka czynu, ktéry potrafit przetrwac i pokonac kryzys.

1. Kryzys — analiza pojecia

Termin ,kryzys” pochodzi od greckiego rzeczownika krisis (krinein — dzieli¢,
odlaczad, roztaczad), ktory oznacza oddalanie sie, zatamanie dotychczasowego
stanu w réznych sferach zycia indywidualnego lub spotecznego. W psychologii
oznacza stan zachwiania réwnowagi psychicznej bedacy skutkiem stresu i pro-
wadzacy do zalamania mechanizméw adaptacyjno-obronnych. W medycynie —
przelom w przebiegu choroby zmierzajacy ku poprawie lub pogorszeniu stanu
pacjenta. W wymiarze personalnym jest walka pomiedzy dwoma sitami w zy-
ciu cztowieka; nie bez powodu krisis obok podstawowego sensu ,rozdzielania’;
»oddzielania” oznacza réwniez walke i spor. Ta walka moze by¢ ,,szansa rozwo-
ju albo ryzykiem zaburze™.

Kryzysy sa czescia zycia kazdego czlowieka; nie omijaja réwniez tych, kto-
rym w pelni si¢ powiodlo — nawet oni doznaja zwatpienia w sens zycia, sens
wlasnych osiagnie¢, w ludzka dobro¢ i przyjazn, a nieraz w rzady Bozej Opatrz-
nosci. Przezyty zawdd, nadmierne wymagania, ciezka choroba, $mier¢ bliskiej
osoby — to tylko przyktady zdarzen, ktére zakidcaja normalny przebieg zycia.
Stad méwimy o kryzysie jako syndromie przeciazenia (gdy wymagania prze-
kraczaja mozliwos$ci danej osoby), syndromie straty (gdy dotyka nas rozlaka lub
$mier¢ kogos dla nas waznego), syndromie wzrostu i rozwoju (przy przechodze-
niu z jednego etapu zycia w inny) i wreszcie o kryzysie religijnym. Ten ostatni
jest kryzysem wiary przejawiajacym sie w kwestionowaniu, negacji i odrzuce-
niu prawd wiary, moralnosci i praktyk religijnych; moze prowadzi¢ do ateizmu
i utraty sensu zycia, a przezwyciezony do poglebienia zycia duchowego i umoc-
nienia wiary®. Kryzysy religijne rodza sie najczesciej z trudnych do$wiadczen,

*  R. Krawczyk, Biblijny i antropologiczny sens kryzysu, ,,Kwartalnik Pasterski Diecezji Siedleckiej”
3(2005), nr 3, s. 245-252; P. Ole$, Doswiadczenie kryzysu — szansa rozwoju czy ryzyko zaburzes,
Katowice 1995.

> E. Kasjaniuk, Kryzys, w: Encyklopedia katolicka, t. 9, Lublin 2002, s. 1426. Zob. tez P. Bortkiewicz,
Wiara poszukujgca. O kryzysie wiary mlodego cztowieka, Warszawa 2000.
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ktére moga podwazac dotychczasowe wyobrazenia religijne. Ale wlasnie w re-
ligijnych kryzysach zyciowych lezy szansa poglebienia wiary i ufnosci w Boza
Opatrznosc.

Kryzys przezywal réwniez prorok Eliasz. Jakie byly jego zrédla i jak go po-
konywal — odpowiedzi na te pytania bedziemy szuka¢ w jego doswiadczeniach
zyciowych.

2. Biografia proroka Eliasza

Na podstawie cyklu eliariskiego mozna odtworzy¢ podstawowe fakty bio-
grafii proroka, trzeba jednak pamieta¢, ze niektdre szczegdly z jego zycia po-
krywaja si¢ z wydarzeniami biblijnymi przypisywanymi Elizeuszowi*. Eliasz
pochodzil z Tiszbe w Gileadzie (Zajordania) i dzialat za czaséw krola izraelskie-
go Achaba (873-853 przed Chr.), jego zony Izebel oraz Ochozjasza. Autor 1 Krl
ukazuje proroka w opowiadaniu biblijnym bez zadnego odniesienia do jego ro-
dziny, nie znamy nawet imienia jego ojca, ktére pojawia si¢ zwykle w przypad-
ku wielu innych postaci. Nie wiemy nic o jego dziecifistwie ani mlodosci. Nie
byl blizej zwigzany z zadnym sanktuarium. Jego nauczanie nie zostato zebrane
w jedna uporzadkowang calo$¢. Stary Testament przedstawia nam tylko nie-
ktére wydarzenia z jego zycia. Nie jest to biografia usystematyzowana ani za-
chowujaca ciaglosc®. Eliasz byl typem proroka wedrownego nawiazujacego do
tradycji ,widzacych™. Przemierzal czesto obszar calego kraju, udajac si¢ nawet
poza jego granice, pojawial sie nagle, nierzadko wzbudzajac przerazenie. Ubra-
ny w plaszcz z siersci i pas, przebywal czesto na pustyni (1 Krl 19, 4); zblizat
sie do ludzi tylko w celu ogloszenia im postannictwa Jahwe i nastepnie znikatl
w niewiadomym kierunku (¢chnienie Jahwe uniesie ciebie, nie wiem dokgd —
1 Krl 18, 12)". Jako sluga Pana niespodziewanie staje naprzeciw kréla Acha-
ba ze stowami: Na zycie Boga Izraela, Jahwe, ktéremu stuze! Nie bedzie w tych
dniach ani rosy, ani deszczu, dopoki nie powiem (1 Krl 17, 1). Grozba byla spo-
wodowana tym, ze Achab namdéwiony przez swoja zone Izebel sprzyjal kultowi
Baala w panstwie®. Stary Testament méwi o nim, ze nie bylo nikogo, kto by tak
jak Achab zaprzedal sie, aby czynic to, co jest zte w oczach Jahwe (1 Krl 21, 25).

*  Por.1Krl17,18-24i2Krl4,18-37; 1 Krl 19,1512 Krl 8,7-15; 1 Krl 9, 1612 Krl 9, 1-10. Caty opis
odejécia (2 Krl 2, 1-12) zalicza si¢ do cyklu Elizeusza.

> B.Maggioni, Trudna wiara. Postacie Starego Testamentu, ttum. D. Chodyniecki, Kielce 2003, s. 55.

¢ L. Stachowiak, Prorocy - studzy stowa, Katowice 1980, s. 31-42.

7 Tamze, s. 67; M. Zawada, Niewyczerpana historia ognistego proroka, Poznan 2010, s. 10.

8 Kult Baala byl bardzo okrutny. Sktadano mu w ofierze ludzi, zwlaszcza dzieci. Jeden z jego
wyznawcow, Chiel z Betel, odbudowujac Jerycho, w fundamenty miasta wmurowat ciata swoich
dzieci (1 Krl 16, 34) — w ten sposob chciat pozyskac taskawo$¢ Baala. Jozue rzucat przeklenstwo na
kazdego czlowieka, ktdry odwazy sig na taki czyn (Joz 6, 26).
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Po ogloszeniu Achabowi kleski suszy, ktéra miata ujawni¢ bezsilno$¢ Ba-
ala, boga wegetacji, roslinnosci i deszczu, Eliasz na polecenie Jahwe ma ukry¢
sie przed zemsta kréla: Odejdz stqd i udaj sie na wschod, aby ukryc sie przy
potoku Kerit (...). Wode bedziesz pit z potoku, krukom zas kazatem, zeby cie
tam zywity (1 Krl 17, 3-4). Gdy po pewnym czasie potok wysecht, Eliasz usty-
szal Boze wezwanie: Wstan! Idz do Sarepty koo Sydonu i tam bedziesz mogt
zamieszkac, albowiem kazatem pewnej wdowie, aby cie zywita (1 Krl 17, 9).
Przyjmuje ona u siebie proroka i mimo wielkiej biedy przygotowuje dla niego
podptomyk z ostatniej gar$ci maki i resztki oliwy. A Eliasz cudownie rozmna-
za ten olej i make tak, ze ich zapas sie nie wyczerpuje. Nieco pdzniej wskrzesza
nawet jej syna. W ten sposéb zaufanie, jakim kobieta obdarzyla proroka, gosz-
czac go u siebie, zostaje wynagrodzone. Postawe wdowy przypomina Ewangelia
$w. Lukasza: Wiele byto wdow w Izraelu za czasow Eliasza, kiedy niebo pozo-
stawato zamknigte przez trzy lata i szes¢ miesiecy, tak ze wielki gtéd panowat
w catym kraju; a Eliasz do zadnej z nich nie zostat postany, tylko do owej wdowy
w Sarepcie Sydoriskiej (Lk 4, 25-26).

Po uplywie trzech lat Jahwe kieruje do Eliasza kolejne polecenie: Idz, ukaz sie
Achabowi, albowiem zesle deszcz na ziemie. Poszed! wiec Eliasz, aby ukazac sie
Achabowi (1 Krl 18, 1-2). Gdy krél go zobaczyl, zawotal: To ty jestes ten dreczy-
ciel Izraela (1 Krl 18, 17). Aby przekona¢ wladce o swoim prorockim powola-
niu, Eliasz zwoluje na gére Karmel 450 prorokéw poganskiego boga Baala oraz
400 prorokéw bogini Aszery. Rzuca im wyzwanie majace udowodni¢ prawdzi-
wos$c¢ i moc Jahwe: Dokagdze bedziecie chwiac sie na obie strony? Jezeli Jahwe jest
[prawdziwym] Bogiem, to Jemu stuzcie, a jezeli Baal, to stuzcie jemu (1 Krl 18,
21)°. W konicu nakazuje, aby falszywi prorocy zostali zgladzeni (1 Krl 18, 40).

Po tej demonstracji mocy Eliasz z powodu zagrozenia ze strony Izebel ucieka
na pustynie. Przyczyna jego wyczerpania byt nie tylko wielki wysitek fizyczny,
ale przede wszystkim depresja duchowa. Nie czul sie bezpiecznie ani w Izra-
elu, ani w Fenicji, skad pochodzita Izebel, ani w Judzie, gdzie dom krélewski
byl z nig spokrewniony (2 Krl 8, 18), dlatego schronil si¢ na Pustynie Synaj-
ska. Ale Bég przewidzial dla niego dalszy cigg misji. Po cudownym nakarmieniu
przez aniola (Eliasz spojrzat, a oto przy jego glowie podptomyki i dzban z wodg —
1 Krl 19, 6) otrzymal polecenie: Wstan, jedz, bo przed tobg dtuga droga (1 Krl
19, 7). Ma opusci¢ grote, wyruszy¢ w droge do Damaszku i namasci¢ Chazaela
na kréla Syrii, Jehu na kréla Izraela oraz Elizeusza jako swego nastepce (1 Krl 19,
15-16). Zmierzajac w kierunku géry Horeb, Eliasz spotyka Elizeusza pracuja-
cego w polu; zgodnie z Bozym poleceniem namaszcza go na proroka. Ponownie
dochodzi do powaznego starcia Eliasza z krélem Achabem, ktéry przywlaszczyt

®  U. Szwarc, , IS¢ za Panem”. Sens teologiczny tekstu 1 Krl 18, 21, RBL 31 (1978), s. 184-193.
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sobie niesprawiedliwie winnice Nabota (1 Krl 21). Ojcowizna wiazala Izraelite
bardzo silnie z jego klanem i byla podstawg jego uprawnien spotecznych (zob.
Lb 36, 2). Stad odstapienie jej komukolwiek byto réwnoznaczne z rezygnacja
z praw obywatelskich. Gdziekolwiek by sie osiedlit taki czlowiek, wszedzie uwa-
zano by go za obcego przybysza lub wedrowca. Autor biblijny podkresla nik-
czemna role, jaka w sporze o winnice odegrata Izebel. Na jej polecenie dwdch
fatszywych $wiadkéw oskarzylo Nabota o bluznierstwo, za co zostal ukamieno-
wany. Eliasz w imieniu Jahwe obwieszcza krdélowi straszna kare: Tam, gdzie psy
wylizaty krew Nabota, bedg lizaly psy rowniez twojg krew (1 Krl 21, 19). Wedlug
autora biblijnego, zapowiedZ proroka spetnita sie dostownie po $mierci Achaba
w wojnie z Syryjczykami (1 Krl 22, 38). Na tym koriczy sie opowiadanie o Elia-
szuw 1 Krl. Wiadomo$ci uzupelnia 2 Krl.

Po $mierci Achaba wladze w Samarii objal Ochozjasz, ktéry uzdrowienia
w swojej chorobie szukal u Belzebuba, boga Ekronu (2 Krl 1, 1-2). Dowiedziaw-
szy sie o tym, oburzony Eliasz (Czyz nie ma Boga w Izraelu, ze wy idziecie wywia-
dywac si¢ u Belzebuba) przepowiada krélowi smier¢ (2 Krl 1, 6). W odpowiedzi
Ochozjasz postanawia zemscic si¢ na proroku. Trzykrotnie wysyta oddziat 50
zolnierzy w celu pojmania Eliasza, ale bezskutecznie: Oto ogieni spadt z nieba
i pochiongt obydwdch poprzednich piecdziesigtnikow wraz z ich piecdziesigtka-
mi (2 Krl 1, 14). Po tym zdarzeniu Eliasz wraz z Elizeuszem udaja si¢ do Jerycha,
a stamtad nad Jordan. Gdy przybyli nad rzeke, Eliasz zdjat swéj ptaszcz, zwingt
go i uderzyt wody, tak iz sie rozdzielity w obydwie strony. A oni we dwdch przeszli
po suchym tozysku (2 Krl 2, 8). Nastepnie, gdy szli i rozmawiali, zjawit sie ogni-
sty woz wraz z rumakami ognistymi i rozdzielit obydwoch: a Eliasz wsréd wichru
wstapit do niebios (2 Krl 2, 11).

Przypomina o tym tekst z 1 Mch 2, 58: Eliasz w nagrode za swojg wielkg
gorliwos¢ o Prawo zostat zabrany do nieba. Jego tajemnicze znikniecie jest po
Henochu (Rdz 5, 24) drugim wydarzeniem, w ktérym zaznacza si¢ specjalna in-
terwencja Boza przy odejsciu czlowieka z tej ziemi. Dalo ono Izraelitom podsta-
we do glebokiej wiary, iz Eliasz pojawi si¢ ponownie na ziemi przed przyj$ciem
Mesjasza.

Po odejsciu mistrza Elizeusz prébuje przej$¢ na druga strone Jordanu, ale
udalo mu si¢ to dopiero wtedy, gdy uczynil ten sam znak co Eliasz: wzigl plaszcz
Eliasza, ktory spadt z gory od niego, uderzyt wody. Wtedy rzekt: Gdzie jest Jahwe,
Bog Eliasza? (2 Krl 2, 14). Jak rozumie¢ to pytanie? Wedtug Biblii Poznanskiej,
»pytanie to ma charakter niezachwianej wiary i glebokiego przekonania, ze ten
sam Bdg, ktéry obdarzyl Eliasza moca czynienia cudéw, bedzie réwniez przez
niego dokonywal wielkich rzeczy”. Uczniowie prorokéw, ktérzy byli w Jery-

10 J. Homerski, Elizeusz, w: Encyklopedia katolicka, t. 4, Lublin 1983, s. 896.
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chu, nie wierzyli w cudowne odejscie Eliasza i dlatego wyslali grupe 50 mez-
czyzn, ktorzy przez trzy dni go szukali: Szukali Eliasza trzy dni i nie znalezli go
(2 Krl 2, 17). Gdy wrdcili do Elizeusza, rzek! do nich: Czyz wam nie powiedzia-
tem: Nie chodZcie? (2 Krl 2, 18).

Biografia Eliasza z pewnoscia opiera si¢ na faktach, ale ubogacona jest ele-
mentami pouczajacego opowiadania. Nie jest historyczng kronika, ale teolo-
gicznym przekazem nawiazujacym do rzeczywistych wydarzen. To swego
rodzaju ,budujaca biografia’, w ktérej dominuje to, co nadzwyczajne: ofiara na
gorze Karmel i wymordowanie setek prorokéw poganskich, cudowne przejscia
przez Jordan, ogien zstepujacy z nieba i pochlaniajacy trzy oddzialy zolnierzy
wyslanych przez kréla Ochozjasza w celu pojmania proroka (1 Krl 1, 1-14).

Poza cyklem eliafiskim posta¢ Eliasza pojawia sie w wielu tekstach Stare-
go i Nowego Testamentu. Prorok Malachiasz zapowiada powtérne przyjscie
na ziemie Eliasza, ktory skfoni serce ojcow ku synom, a serce synow ku ojcom,
abym nie przyszedt i nie porazit ziemi przekleristwem (Ml 3, 24)'. Tekst 2 Krn
21, 12—-15 wspomina o liscie Eliasza do kréla Jorama (Przyszto potem do niego
pismo od proroka Eliasza tej tresci — 2 Krn 21, 12). Za to, ze kr6l wymordowal
wszystkich swoich braci i niektérych ksiazat Izraela, Eliasz grozi mu straszli-
wymi karami, ktérych dozna twdj nardd, twoi synowie, twoje zZony i caly twij
majgtek (2 Krn 21, 14). Syrach w ,,Pochwale ojcéw” krétko streszcza historie
Eliasza, a charakteryzujac go, méwi, ze byl to prorok jak ogien, a stowo jego
ploneto jak pochodnia (Syr 48, 1).

W tekstach Nowego Testamentu znajduja si¢ nawigzania do cudownych
czynéw proroka (Lk 4, 25-26; Rz 11, 2—4; Jk 5, 17-18; Ap 11, 5-6). Ewange-
lisci informuja o obecnosci Eliasza wraz z Mojzeszem podczas przemienienia
Panskiego (Mt 17, 3; Mk 9, 4; Lk 9, 30). Identyfikuja go z Janem Chrzcicielem
(Mt 11, 10.14; Mk 1, 2; 9, 13; Lk 1, 16-17), wskazuja wreszcie, ze w czasach
nowotestamentowych uwazano go za postanca Bozego i oredownika w potrze-
bach ludu Bozego (Mt 27, 47.49; Mk 15, 35-36).

W okresie miedzytestamentowym i w pdzniejszym judaizmie imie Eliasza
czesto powraca i cieszy sie wielka czcig, o czym $wiadczy apokryficzna Apoka-
lipsa Eliasza, zapowiadajaca upadek antychrysta i przyjicie Mesjasza oraz jego
tysiacletnie panowanie. Wedlug tego tekstu, duch Bozy uniést Eliasza ,na po-
tudnie $wiata, na miejsce wysokie, ptonace w ogniu, gdzie zadna istota ludzka
nie moze wej$¢”. Tam jest on §wiadkiem ostatecznej rozprawy z wojskami Goga
i Magoga, z antychrystem. Wszyscy sprawiedliwi zamieszkaja w miescie Jeru-

' Niektorzy egzegeci proroctwo Malachiasza odnosza nie do Eliasza, lecz do Jana Chrzciciela, ktory

ma przyj$¢ ,w duchu i mocy Eliaszowej” (Lk 1, 17). Zdaje si¢ za tym przemawia¢ méwiacy o Janie
Chrzcicielu tekst Mt 11, 10: ,,On jest tym, o ktérym napisano: oto posytam mego wyslanca przed
Toba, aby Ci przygotowat droge” Ten sam tekst odnosi do Jana Chrzciciela £k 7, 27.
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zalem, ktdre zstapi od Pana'. Podczas uroczystej Paschy czeka na Eliasza cza-
ra wina, ktéra symbolizuje nadzieje na jego przyjscie. W czasie sederu zostawia
sie dla niego, ,oczekiwanego goscia’; wolne krzeslo. Eliasz powrdci, by zwiasto-
wac przyjscie Mesjasza. Wedlug Rabbiego Eliezera, prorok Eliasz pelni w nie-
bie funkcje przewodnika dusz ludzkich, ktére prowadzi przed oblicze Boga. Jest
kronikarzem ludzkich czynéw, a nawet je planuje, tak wiec mozna go prosic¢
0 pomoc przy rozeznawaniu swoich zyciowych drég czy podejmowaniu decy-
zji®. Drugi tekst apokryficzny poswiecony Eliaszowi to Ksiega Eliasza. Wedlug
niej, okres mesjanski bedzie trwat 40 lat, a Izrael zdobedzie panowanie nad in-
nymi narodami'“.

Oba apokryfy podkreslaja wiare i cudotwdrcza moc Eliasza, jego bezgrzesz-
no$¢ i powtérne przyjscie w czasach eschatologicznych. W chrzescijanstwie
cnoty Eliasza eksponowali ojcowie Ko$ciota; widziano w nim inspiratora zycia
pustelniczego, a od XIII wieku ,,0jca zalozyciela” duchowosci karmelitow.

3. Eliaszowa droga kryzysu

W postaci Eliasza mozna wyraznie odrézni¢ jego ,wymiar ludzki” oraz ,wy-
miar religijny” jako wystannika Bozego. Obraz samego siebie jest u Eliasza cal-
kowicie naznaczony jego misja. Walke z politeizmem prowadzi bezwzglednie,
nie baczac na zwigzane z tym niebezpieczenstwa. Ale gdy po sadzie Bozym nad
poganskimi prorokami dociera doni grozba Achaba i jego zony (Niech to bogo-
wie sprawiq (...) jesli nie postapie jutro z twoim zyciem, jak sie to stato z zyciem
kazdego z nich — 1 Krl 19, 2), Eliasz jest przerazony; to juz nie wojowniczy pro-
rok, ale staby czlowiek, ktéry leka sie o swoje zycie. Chwile stabosci nie omijaja
nikogo, nie ominely takze jego. Uwaza swdj czyn (wymordowanie poganskich
prorokéw) za usprawiedliwiony walka o wiare w Jahwe, wiec to nie poczucie
winy, ale lek przed zemsta krola kaze mu uciekal. Wtedy Eliasz zlgktszy sie po-
wstat i ratujgc sie ucieczkq, przyszedt do Beer-Szeby w Judzie i tam zostawit swo-
jego stuge, a sam na odleglos¢ jednego dnia droga poszedt na pustynie (1 Krl 19,
3—4). Dotkniety lekiem widzi swa bezsilno$¢ wobec niebezpieczenstwa zagra-
zajacego mu ze strony okrutnego kréla, a zwlaszcza jego zony Izebel. Ratuje sie
ucieczky, szuka w niej wybawienia. Ten tkwiacy w kazdym leku impuls jest cat-
kowicie naturalny i zrozumialy w sytuacji kryzysu wywolanego zagrozeniem,
ktéry nie omija nawet tak nieustraszonego proroka, jakim w swej dziatalnosci
okazat sie Eliasz.

12

S. Medala, Wprowadzenie do literatury migdzytestamentalnej, Krakéw 1994, s. 143; R. Rubinkiewicz,
Wprowadzenie do apokryfu Starego Testamentu, Lublin 1987, s. 116-119.

* M. Zawada, Niewyczerpana historia ognistego proroka, dz. cyt., s. 15.

1 L. Stachowiak, Apokalipsa Eliasza i Ksigga Eliasza, w: Encyklopedia katolicka, t. 1, Lublin 1973,s. 761.
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Ucieczka tylko pozornie przyniesie uwolnienie od grozby $mierci. ,Na pusty-
ni, dokad prowadzi go kryzys zwatpienia, ponownie popada on — teraz w calko-
wicie inny sposéb — w niebezpieczenstwo utraty zycia. Jesli chcial uciec przed
$miercig zadana mu przez Izebel, to na pustyni spotka swe wlasne pragnienie
$mierci”®. Zwraca si¢ do Boga: Wielki juz czas, o Jahwe! Odbierz mi zycie, bo
nie jestem lepszy od moich przodkéw (1 Krl 19, 4). Po meczacej ucieczce prag-
nie juz tylko odpoczynku i niebieskiego pokoju — pragnie $mierci. Latwo zrozu-
mie¢ zwatpienie, jakie czul Eliasz: zwycigestwo wiary na gérze Karmel nie przy-
nioslo oczekiwanych owocéw i poprawy zycia religijnego w Izraelu. Ponadto
powolanie prorockie stanowito o jego tozsamosci, a oto teraz jest sam, na pu-
styni, bez urzedu i godnosci. Do $wiadomosci Eliasza nie dotarlo jeszcze, ze
ucieczka przed zewnetrznym zagrozeniem ulatwia wewnetrzne spotkanie
z samym sobg i rodzi potrzebe, by dokona¢ refleksji. Pobyt na pustyni byl dla
Jezusa waznym czasem przygotowania do publicznej dzialalnosci (Mk 1, 12-13).
W Starym Testamencie pustynia jest opisywana jako ziemia zeschta, spragniona,
bezwodna (Ps 63, 2), bezowocna (Pwt 1, 19; 8, 15), jalowa. Jest miejscem catkowi-
tej samotnosci, kompletnej martwoty, gdzie czlowiek umiera z gtodu i pragnienia
(Ps 107, 4-7). Nie mozna tu wiec przebywac na stale. Podobnie i kryzys nie jest
sytuacja, ktéra mozna zaakceptowac na stale; trwanie w nim konczy sie depresja,
ktdra oznacza nieruchome ,,pozostanie na pustyni’, a wiec psychiczna blokada.

Pustynia jako obraz wewnetrznego krajobrazu czlowieka zdaje si¢ nie pozo-
stawia¢ nadziei. Ale historia Eliasza pokazuje, ze réwniez na pustyni moze ist-
nie¢ nadzieja. Unaocznia ja krzew janowca'®: Przyszedtszy [na pustynie], usiadt
pod jednym z janowcow (1 Krl 19, 4). Krzew ten wystepuje na poludniu Palesty-
ny i na Pustyni Synajskiej. Z jednej strony symbolizuje §mier¢ (spotyka sie go
réwniez dzisiaj na cmentarzach), ale réwnocze$nie podtrzymuje nadzieje zycia.
Na papirusowych zwojach starozytnego Egiptu janowiec jest wymieniany jako
skuteczny lek. W $redniowieczu w okresach epidemii miat chroni¢ przed zara-
z3. Janowiec jest wiec dla Eliasza symbolem zaréwno blisko$ci $mierci, jak i na-
dziei na ratunek i powrdt do zycia. ,To wlasnie dzieki temu zZrédiu pustynia”
moze si¢ przemienic z konca drogi w poczatek drogi, skad wychodzac, mozemy
tak si¢ otworzy¢, by przezy¢ kryzys. Wiecznie zielony janowiec stoi w sercu pu-
styni jako znak nadziei”**.

* R.Kachler, Pokonaj kryzys, thum. E. Marszal, ]. Zakrzewski, Krakéw 2012, s. 46.

16 B. Szczepanowicz, Atlas roslin biblijnych. Pochodzenie, miejsca w Biblii i symbolika, Krakéw 2003,
s. 217-218; J. Pick, W $wiecie Biblii. Flora, Pelplin 1998, s. 62.

17 S.Halas, Pustynia, w: Encyklopedia katolicka, t. 16, Lublin 2012, s. 935-936; tenze, Pustynia miejscem
préby i spotkania z Bogiem. Wybrane zagadnienia biblijnej teologii pustyni, Krakéw 1999. Zob. tez
P. Skucha, Teologia pustyni w Starym Testamencie, Lublin 1980 (mps ArKUL); A. Tronina, Big
przybywa ze Synaju. Staroizraelskie formuly teofanijne a poczgtki religii Izraela, Lublin 1989.

8 R. Kachler, Pokonaj kryzys, dz. cyt., s. 63.
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Takim wlasnie znakiem dla Eliasza okazal si¢ krzak, pod ktérym sie schronit.
Po czym potozyt sie tam i zasnagl. A oto aniol, tracajac go, powiedziat mu: Wstan,
jedz! Eliasz spojrzat, a oto przy jego glowie podptomyk i dzban z wodg. Wiec pod-
niostszy sie, zjadt i wypit, i znowu sie potozyt. Powtdornie aniot Jahwe wrocit i trg-
cajgc go, powiedzial: Wstan, jedz, bo przed tobg diuga droga. Powstawszy zatem,
zjadt i wypil. Nastepnie mocg tego pozywienia szedt czterdziesci dni i czterdzie-
Sci nocy az do Bozej gory Horeb (1 Krl 19, 5-8). Zacytowane wiersze ukazuja du-
chowa metamorfoze Eliasza. Kazdy kryzys moze by¢ pokonany, ale jest do tego
potrzebna pomoc kogo$ drugiego — tym kims dla Eliasza byl aniol. Réwniez Ja-
kub (Rdz 28, 10-22) w marzeniu sennym otrzymuje wskazéwki i obietnice do-
tyczace jego zycia. Oto na wierzcholku drabiny niebieskiej widzi Boga i styszy
glos: Ja jestem z tobg i bede cie strzegl, gdziekolwiek sie udasz (Rdz 28, 15). Elia-
sza dwukrotnie budzi wezwanie: Wstari (...) bo przed tobg dluga droga. To wy-
starczylo, by nakarmiony prorok podjal podrdz.

Chleb" dostarczony Eliaszowi przez aniota dal mu wewnetrzna sile do prze-
miany — wyczerpany fizycznie i psychicznie staje sie gotowy do dlugiej drogi.
Juz raz chleb i woda uratowaly mu zycie, gdy podata mu je wdowa z Sarepty
(1 Krl 17). Chleb w Izraelu byt traktowany jako dar Boga (Wj 16, 1-36; Ps 104,
14). Tak tez go pojmujemy, gdy odmawiamy w Modlitwie Panskiej stowa ,,Chle-
ba naszego powszedniego daj nam dzisiaj” Dla Eliasza dar ten byl znakiem bli-
skosci i milosci Boga, towarzyszacego mu w kryzysie. Drugim $rodkiem, ktéry
daje Eliaszowi site do dalszej drogi, jest woda, pramateria wszelkiego zycia,
przeciwienstwo jalowej pustyni®*. Dostarczone Eliaszowi przez Boga staly si¢
dla niego zZrédlem duchowej przemiany; z czlowieka niemal pokonanego przez
kryzys staje sie znéw nieztomnym prorokiem, ktéry wyrusza w daleka i niebez-
pieczna droge (trwajaca 40 dni i 40 nocy) Symbolizuje ona droge kazdego czto-
wieka, znajduja si¢ na niej etapy jasniejsze i ciemniejsze, 1zejsze i trudniejsze?'.
Istnieje 6w aniol, ktéry powie kazdemu cierpiacemu: ,Wstan i jedz’, podajac
chleb i wode, gdy dotknie go kryzys.

Po dotarciu do goéry Horeb Eliasz wszed! do pewnej groty, gdzie przenoco-
wat. Wtedy Jahwe skierowat do niego stowa i przemowit: Co ty tu robisz, Eliaszu?

19 Wiele tekstow Starego Testamentu glosi, ze Bog jest dawca chleba (Ps 104, 14), brak chleba uwazano
wiec za kare Boza. Podczas wyjscia z Egiptu Bog zsytal narodowi wybranemu manne (Wj 16, 4-35),
ktora nazywano chlebem z nieba (Ps 105, 40; ] 6, 31) lub chlebem mocarzy (Ps 78, 25). Zob. Stownik
teologii biblijnej, red. X. Leon-Dufour, ttum. K. Romaniuk, Poznan 1982, s. 118-121; F. Gryglewicz,
Chleb, w: Encyklopedia katolicka, t. 3, Lublin 1979, s. 185-186.

Cztery strumienie w raju wytryskuja z drzewa zycia, aby nawadniac 6w ogréd (Rdz 2, 10). W wizji
Ezechiela z nowej §wiatyni wypltywa cudowny strumien, ktory daje zycie nawet Morzu Martwemu
(Ez47, 1-12). Jezus pragnie da¢ cztowiekowi wodg zycia, ktdra nigdy nie przestanie ptynac (J 4, 17;
7,37; Ap 22, 17). Lecznicze dzialanie przypisywano wodzie w sadzawce Betesda (] 5, 1-9).

Po 40 dniach potopu wytania si¢ odnowiony $wiat (Rdz 6-9). Lud Izraela po trwajacej 40 lat
wedrdéwece przez pustynie dociera do Ziemi Obiecane;j.
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A on odpowiedziatl: Zarliwoscig rozpalitem sie o chwale Boga Zastepow, Jahwe,
gdyz Izraelici opuscili Twoje przymierze, rozwalili Twoje oltarze, a Twoich pro-
rokow zabili mieczem. Tak ze ja sam tylko zostatem, a oni godzq jeszcze i na moje
zycie (1 Krl 19, 9-10).

W starozytnych przekazach mitycznych grota to miejsce ciemne, otchlan
pozbawiona wszelkiego zycia, opuszczona przez Boga. Przypomina podziemny,
odlegly od zywych i od Boga $wiat zwany przez Izraelitéw szeolem (zob. Ps 88,
5-7). Ale grota w Starym Testamencie ma réwniez znaczenie pozytywne. Opi-
sywana jest wielokrotnie jako miejsce ucieczki, a tym samym jako przestrzen
chroniaca. Izraelici uciskani przez Madianitéw kopali sobie schronienia w go-
rach, jaskinie i miejsca obronne (Sdz 6, 2; zob. tez 1 Sm 13, 6). Réwniez Eliasz
skorzystal z groty, aby schroni¢ sie przed niebezpieczenstwami ze strony ludzi
lub zwierzat. Grota daje nadzieje, ze po wyjsciu z niej odnajdzie si¢ nowa uf-
nos¢ i nowa wiare w siebie. Nie jest wiec tylko przestrzenia $mierci, lecz takze
miejscem narodzin ,nowego czlowieka” Zeus narodzil sie¢ w jaskini na Krecie,
a Hermes w grocie w gérach Kyllene. Wedlug apokryficznej ewangelii Jakuba,
Jezus takze narodzil si¢ w grocie. Lazarz zostal zbudzony w grocie grobowej
(J 11, 38) i w takiej samej grocie dokonato si¢ zmartwychwstanie Jezusa (Mk 16,
1-8). W réznych mitach zanurzenie si¢ w glebi ziemi uznawane jest za nowe
narodzenie i poczatek nowego, bogatszego zycia.

Podobnie jako nowe narodzenie mozna traktowa¢ wydobycie sie z kryzy-
su. Jak méwi psalmista: Zestales na mnie wiele srogich utrapien, / lecz znowu
przywrocisz mi zycie / i z glebin ziemi znéw mnie wydobedziesz (Ps 71, 20). Po-
byt w grocie tak wlasnie wplynal na Eliasza, ktory czuje, ze Bég przywrocit
mu zycie, i dlatego peten wiary i odwagi stwierdza: Zarliwoscig rozpalitem sig
o chwalte Boga Zastepow, Jahwe (1 Krl 19, 10). Taka sytuacja sprawdza sie w zy-
ciu kazdego cztowieka; dotkniety kryzysem doswiadcza poczucia niemocy. Jesli
w kryzysie pojawia si¢ uczucie zstepowania w ciemnos¢ otchlani, to przy wste-
powaniu w gére ciemno$¢ staje sie jasnoscia. Dlatego do Eliasza, znéw goto-
wego do kontynuowania swojej misji, Bog kieruje stowa: Wyjdz, aby stangé na
gorze przed Jahwe. A oto przechodzit Jahwe (1 Krl 19, 11).

W mitach starozytnego Wschodu géry*, jako siegajace nieba, sa wyréznio-
ne obecnoscia Boga. Na goérze Synaj Bég spotkal sie z Mojzeszem i przekazat
mu dziesie¢ przykazan. W czasie biblijnego potopu Arka Przymierza osiadta
na szczycie gory Ararat (Rdz 8, 4). Gory czesto byly postrzegane jako miesz-
kania bogéw (np. Olimp w Grecji), dlatego powstawaly na nich sanktuaria.
W Jerozolimie na Syjonie zostala zbudowana $wiatynia. Réwniez w Nowym

22 ].Szlaga, Géry w Biblii Starego i Nowego Testamentu, ,Wierchy” 52 (1983), s. 27-44. Zob. Géra, w:
Stownik teologii biblijnej, dz. cyt., s. 299-303.
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Testamencie géry sa miejscem waznych wydarzen: kuszenia Jezusa (Mt 4, 1-11),
przemienienia (Mt 17, 1nn), ukrzyzowania (Mt 27, 31-56), wniebowstapienia
(Dz 1, 9-12). Takze z Eliaszem Bég spotyka sie na gorze.

Czlowiek, ktdry staje na gorze, oddycha swiezym powietrzem, widzi wszyst-
ko z dalekiej perspektywy, odczuwa zdolno$¢ do dziatania, odzyskuje wiare we
wlasne mozliwosci — w ten sposéb zostat pokonany kryzys w zyciu Eliasza. Tak
odmieniony przezywa teofanie: Gwattowna wichura rozwalajgca gory i druzgo-
caca skaty [szla] przed Jahwe. Ale Jahwe nie byt w wichurze. A po wichurze —
trzesienie ziemi: Jahwe nie byl w trzesieniu ziemi. Po trzesieniu ziemi powstat
ogien: Jahwe nie byt w ogniu. A po tym ogniu [dal si¢ stysze¢| szmer tagodnego
powiewu (1 Krl 19, 11-12). Jest to obraz prawdziwego Boga.

Teofanii towarzysza takie zjawiska, jak huragan, trzesienie ziemi, ogien
— sa one manifestacja Bozej wszechmocy i Bozego majestatu®. Ale to tyl-
ko jeden aspekt obrazu Boga. Z kolei ,szmer fagodnego powiewu” jest sym-
bolem fagodnosci i spokoju, dobroci i zyczliwosci. Taki wlasnie obraz Boga
— wszechmocnego, ale réwnocze$nie mitosciwego — przekazuje teofania na
Horebie Eliaszowi i nam. Kiedy tylko Eliasz go ustyszat, zastoniwszy twarz
plaszczem, wyszedt i stanatl przy wejsciu do groty (1 Krl 19, 13)**. Nie ukryt
sig, ale stanal przy wejsciu, gotowy do kontynuowania swojej misji. Zrozu-
mial bowiem, ze Bég, ukryty w delikatnej ciszy, w niewidoczny dla niego, ale
skuteczny sposob bedzie go dalej wspieral. Doswiadczenie Eliasza przezywa-
ja réwniez ludzi znajdujacy sie w zyciowym kryzysie: Bég nie ukazuje si¢ im
w oczekiwany przez nich sposéb. ,Dzialanie Boga w kryzysie dostrzegaja lu-
dzie dopiero w spojrzeniu z dystansu, dopiero po wynurzeniu si¢ z chaosu
uczuc (...). W kryzysie nie wkracza On jako B6g wszechpotezny, Bég cudéw,
raczej jest obecny w swej ciszy, lagodnej egzystencji. Nasz wzrok, nasz wysilek
i cala nasza wola zbyt sa jednak spetane wywolanym przez kryzys chaosem,
by$my mogli zauwazy¢ Jego ciche towarzyszenie”.

# Na Synaju: Gora cata byla spowita dymem, gdyz Jahwe zstgpit na nig w ogniu... i cata géra bardzo
sie trzesta (Wj 19, 18). Zatrzesta si¢ i zadrzala ziemia, posqggi gor sie poruszyly (Ps 18, 8).

2 Zastanianie twarzy w czasie teofanii (Rdz 32, 31; Wj 3, 6; Sdz 6, 22-23;12 6, 5) pochodzi z przekonania,
ze czlowiek jako stworzenie nie moze widzie¢ Boga lub zobaczywszy Go, nie moze zy¢ dalej
(Wj 19, 21; 33, 20; Kpl 16, 2; Lb 4, 20).

#  R.Kachler, Pokonaj kryzys, dz. cyt., s. 124.
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4. Uniwersalny wymiar religijnego doswiadczenia Eliasza

Goéra i grota, miejsca zwiazane $ciéle z zyciem proroka Eliasza, symboli-
zuja dwa przeciwstawne doswiadczenia egzystencjalne nie tylko jego same-
go, ale kazdego z nas. Grota to ciemnos¢, géra to jasnos¢. Ciemnosc i jasnosc,
moc i slabo$¢, upadki i wzloty, Zycie i $§mier¢, sa przeciwstawnymi sferami,
jednak $cisle sie ze soba splataja i beda istnialy, jak diugo trwac bedzie zie-
mia, siew i Zniwa, mroz i upat, lato i zima, dzien i noc (Rdz 8, 22). Sprawdza
sie to w zyciu kazdego czlowieka: bogatego i biednego, zdrowego i chorego,
wyksztalconego i prostego. Powodzenie i kleska w mniejszym lub wigkszym
stopniu dotykaja kazdego, niezaleznie od tego, czy jest mniej lub bardziej od-
porny na zyciowe ciosy.

Wielu ludziom samotno$¢, a raczej osamotnienie, doskwiera. Jest czyms
niepozadanym, destrukcyjnym. Medrzec powiada: Biada samotnemu! (Koh
4, 10). Skazanie na samotno$¢ jest w Biblii synonimem najciezszej kary. Rajski
waz zostal przez Boga przeklety, to znaczy skazany na odsuniecie od wspdlno-
ty z innymi zwierzetami. Ale samotno$¢ nie musi by¢ i nie jest czyms wylacz-
nie negatywnym. Nawet tak ,skazujace na Smier¢” miejsce jak pustynia nie jest
definitywnie pozbawione nadziei. ,Iylko dzigki kontrastowi mozemy catko-
wicie poznac jasnos¢, piekno, szczescie i prawdziwie je oceniac. Petng rados¢
i szczeécie moze przezy¢ tylko ten, kto jako czes¢ swego Zycia akceptuje row-
niez bdl, cierpienie, kryzys”*. Jezeli czlowiek nie ,dotrze do tajemnicy swojej sa-
motnosci, nie posiadzie glebiej tego, kim jest, gdyz samotnos¢ to ksztalt naszej
podmiotowosci™. Jacek Bochenski pisal: ,Wszystkie wielkie osiggniecia nauki
— filozofii, sztuki, religii, powstawaly w samotnos$ci. Czlowiek madry nie boi
sie samotnosci. Wrony zyja w gromadzie, orzel jest sam”. Jana Chrzciciela sa-
motno$¢ uczynila lampaq, co plonie i swieci (J 5, 36). ,Czlowiek wielki przezy-
wa w samotnosci swoja wielko$¢, a cztowiek marny przezywa swoja marno$¢™.

Samotnos¢ zagraza szczegélnie tym, ktérzy lekarstwa na nig szukaja w thu-
mie. ,Samotny ttum” to nie metafora. W nim mozliwa jest samotno$¢ petna roz-
paczy. Wiedza o tym dobrze mieszkancy wielkich miast: im bardziej przeciskaja
sie wérdd ttumu, tym trudniej im o spotkanie®.

Jak samotnos¢ przezwyciezac¢? Wedlug Biblii — ufng wiarg w Boza pomoc.
Tak wlasnie pokonywal ja cierpiacy i atakowany przez ztych ludzi bohater Psal-
mu 4: Gdy sie poloze, zasypiam spokojnie, bo Ty sam jeden, Panie, pozwalasz mi

%6 Tamze,s. 111.

¥ M. Zawada, Niewyczerpana historia ognistego proroka, dz. cyt., s. 59.
% J. Bochenski, Podrecznik mgdrosci tego swiata, Krakow 1999, s. 51-52.
» M. Zawada, Niewyczerpana historia ognistego proroka, dz. cyt., s. 61.
% R. Krawczyk, Sztuka zycia wedtug Biblii, Warszawa 1997, s. 80-84.
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mieszkac bezpiecznie (Ps 4, 9). Dlatego w kazdych okolicznosciach, a zwlaszcza
tragicznych, pamietajmy o apelu autora natchnionego: Ducha nie gascie (1 Tes
5, 19). Tak wlasnie swdj kryzys przezywal prorok Eliasz.

Summary
Crisis in the life of prophet Elijah

The Old Testament presents prophet Elijah as an uncompromising defender of Yahwism who
saves the Israeli nation from religious syncretism prevailing in the times of king Ahab.

Although Elijah left no written records, the role he played in the history of ancient Israel ma-
kes him one of the most remarkable figures in the Old Testament. The greatness of Elijah can be
measured not only by his accomplishments in defending Yahwism but also by the ability to expe-
rience and overcome personal crises.

The author begins his paper with a short analysis of the term crisis; based on the Old and
New Testament as well as apocryphal literature. Then, a biography of prophet Elijah is presented
followed by the analysis of Elijah’s religious activity, taking into account the role of personal cri-
ses in his life. The author ends the paper by emphasizing the universal dimension of Elijah’s reli-

gious experience.

Ks. Roman Krawczyk — ur. 1951, prof. nadzwyczajny na Wydziale Teo-
logii UWM w Olsztynie; prof. zwyczajny w Instytucie Historii i Stosunkéw
Miedzynarodowych UPH w Siedlcach.



Konrad Komarnicki
UW — Warszawa

SWIETOWANIE W CHRZESCIJANSTWIE
w IV-V WIEKU

Stowa kluczowe: Sozomen, Sokrates, Egeria, Swietowanie, wspdlnota
Kosciola, liturgia, V wiek, IV wiek, Kosciét starozytny,
celebracje, Sobér Nicejski, Konstantyn, kult $wietych,
Msza $w., Wielkanoc, Pascha, Jerozolima, cultus,
nowacjanie, Walens, Spirydion, Niedziela Palmowa,
Triduum, Wielki Tydzien, Ignacy Antiochenski, Epifania,
Pie¢dziesigtnica, Swieto Dedykacji, Betlejem

Keywords: feasting, celebration, Salminius Hermias Sozomenus,
Socrates of Constantinople, Sozomen, Egeria, Egeria’s
Travels, common, ancient Church, First Council of Nicaea,
calculation of the date of Easter, Constantine, Holy Land,
Epiphany, Nativity of Christ, Holy Week, Palm Sunday,
Bethlehem of Galilee, Liturgy of Saint James

Schliisselworter: Sokrates Scholastikos, Salamanes Hermeias Sozomenos,
Egeria, Liturgie, Fest, Jerusalem, Pfingsten,

Erste Konzil von Nicda, Konstantin, Ostern, Palmsonntag,
Messe, Sakrament, Erscheinung des Herrn, Karwoche,
Alt-Jerusalemer Liturgie, Alte Kirche, Heiliges Land,
Ignatius von Antiochien

Czas czlowieka, bez wzgledu na to, do jakiej kultury czy religii nalezy, wy-
pelniony jest $wietami, ktére nadaja rytm jego zyciu i pomagaja mu uchwyci¢
sens jego istnienia. Réwniez religia chrzescijaniska, ktérej podwaliny — jak po-
daje tradycja Kosciota — zostaly polozone na wzgérzu Golgoty i w Wieczerniku
w roku 33 n.e., w ciagu dziejéw wypracowata rédzne formy swietowania. Ich cha-
rakter i znaczenie, a takze stopieni sformalizowania zmienial si¢ w czasie, zacho-
wujac jednak pewne istotne tresci.

Pragne przyjrze¢ sie temu, jaki charakter mialo §wietowanie w IV i V wieku;
przez pryzmat $wietowania za$ przyjrzec sie chrzescijaniskiemu zyciu, formom
manifestowania wiary, znaczeniu obrzeddéw, temu, w jaki spos6b zmiana sytu-



202 STUDIA REDEMPTORYSTOWSKIE

acji chrzescijanstwa wplyneta na formy kultu, jaka byta geneza nowych $wiat,
jak bardzo chrzescijanskie formy §wietowania réznily sie od kultéw innych re-
ligii. Zajme sie problemem ujednolicenia $wiat, roli, jaka odgrywa swietowanie
w tekstach chrzescijaniskich pisarzy, i tym, w jaki sposéb o nim pisano. Do kt6-
rych $wiat przywiazywano najwieksza wage? Jak wazne bylto §wietowanie w zy-
ciu chrzescijaniskim? Jaki byt udzial i zaangazowanie wiernych? Z czym wiazato
sie Swietowanie? Jak kult wplywal na ksztaltowanie wspélnoty?

Wypada réwniez zastanowic sie nad wzajemnymi relacjami pomiedzy litur-
gia a $wietowaniem,; jak dalece ta pierwsza wyczerpywata formy kultu, czy ist-
niala wyrazna granica miedzy nig a nieformalnymi przejawami §wietowania.

W Kosciele liturgia okresla si¢ czynnosci $wiete i zbawczo-kultowe, bedace
kontynuacja misji Chrystusa w Kosciele i przez Kosciol, ,stuzba Boza, cultus.
Swietowanie zdecydowanie wychodzi poza jego ramy, trudno jednak wyzna-
czad tu precyzyjne granice, poniewaz gdy w czasach Konstantyna chrzescijan-
stwo stalo sie religia tolerowana, kult i uroczystosci religijne nie byly jeszcze
sformalizowane. Swigtowanie ma bez watpienia charakter wspdlnotowy, ktéry
nadaje mu wlasciwa forme i sens, nie oznacza to jednak, ze $wietowaé zawsze
trzeba w wiekszych zbiorowosciach i w tym samym czasie — bardziej istotna
wydaje sie tacznos¢ ideowa i tresciowa, zwigzana z miejscami, w ktérych wy-
pelniala sie¢ chrzescijaniska ,historia zbawienia”; dlatego traci tu na znaczeniu
przebywanie razem w tym samym czasie, a wazniejsza staje si¢ cigglto$¢ trady-
cji i obrzedéw. Swietowanie wiec, cho¢ zwigzane nade wszystko ze wspélnota
i okre$lonym czasem, moze réwniez by¢ zwiazane z miejscami czy okreslonymi
typami czynnosci opartych na obyczajach danej zbiorowosci.

Swietowanie w chrze$cijanistwie, podobnie jak w wigkszoci innych religii,
juz od swego zarania mialo niezwykle silny zwigzek z teologia; prawie kazda
czynno$¢ ma na celu uswiecenie ludzi i uwielbienie Boga, nawet jesli jej czy-
sto fizyczna, materialna forma ma swoje zrédla w tradycjach poganskich i lu-
dowych praktykach. Mimo wszystko wydaje sie jednak, ze teologia nie nadaje
znaczenia wszystkim formom $wietowania podejmowanym przez wiernych,
chociaz — jak pokazuje historia Ko$ciola — zakres jej oddzialywania staje si¢
stopniowo coraz szerszy, przenikajac czynnos$ci dotychczas niezwigzane z sa-
crum.
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1. Swietowanie w Historiach Kosciola Sokratesa Scholastyka
i Sozomena Hermiasza

Na poczatku pragne zajaé sie Swietowaniem w dwoch Historiach Kosciota:
Sokratesa Scholastyka i Sozomena Hermiasza. Wszystko, co wiemy o autorach,
pochodzi z ich dziet".

Sokrates urodzit si¢ okoto 380 roku w Konstantynopolu®. Otrzymat staranne
wyksztalcenie klasyczne, bedac uczniem dwéch poganskich filozoféw: Helle-
diosa i Ammoniosa. Napisal Historig Kosciota w siedmiu ksiegach, ktéra obej-
muje lata od 306 do 439 roku. Poszczegélne ksiegi odnosza si¢ do panowania
kolejnych cesarzy. Historia Kosciota Sokratesa jest kontynuacja dzieta Euzebiu-
sza z Cezarei. Sokrates krytycznie dobiera Zrddla, z ktérych korzysta, i cytuje
je w swej pracy. Powoluje sie na pisma Rufina z Akwilei, Euzebiusza z Ceza-
rei, Atanazego Wielkiego, Ewagriusza z Pontu, Jerzego z Laodycei, Filipa z Side,
Akacjusza z Cezarei, Grzegorza Cudotwdrcy, Grzegorza z Nazjanzu, Palladiu-
sza oraz Libaniosa. Cytuje liczne dokumenty, akta soboréw, listy cesarzy i bisku-
péw. Stara sie by¢ bezstronny i krytyczny, w tym celu wnosi istotne poprawki
do swojego dzieta. Cho¢ pisze gléwnie o Kosciele, to nie stroni od przedstawie-
nia wydarzen z historii $wieckiej. Malo uwagi poswieca teologii. Wedlug wiek-
szo$ci badaczy, zywit on wyrazna sympatie do sekty nowacjan, by¢ moze bedac
nawet jej czlonkiem, cho¢ pojawiaja sie tez glosy zdecydowanie krytyczne wo-
bec tej tezy®.

Sozomen, czyli Hermiasz Sozomen z Salaminy, urodzit si¢ w drugiej potowie
IV wieku we wsi Bethelea, w Palestynie koto Gazy, w rodzinie chrzescijanskiej,
bardzo zaangazowanej w sprawy Kosciola. Prawdopodobnie utrzymywat $ci-
sty kontakt z mnichami palestyniskimi. Podrézowat do Italii. Dzigki krytyce tek-
stu wiemy, ze w 435 roku osiadl w Konstantynopolu i podobnie jak Sokrates byt
obronca sadowym. Napisal Historie Kosciola w dziewieciu ksiegach, obejmuja-
ca okres od 324 do 439 roku. Dzieto swe dedykowal cesarzowi Teodozjuszowi
II. Korzystal w znacznym stopniu z pracy Sokratesa, wprowadzil jednak licz-
ne zmiany i uzupetnienia. Siegal réwniez do wywiadéw, wlasnych wspomnien
oraz akt urzedowych, akt synodéw, listdw pasterskich i oredzi cesarskich. Nie
cytuje zrodel, na ktérych sie opiera, i wydaje sie znacznie mniej krytyczny od
Sokratesa. Do swej narracji wprowadza liczne legendy i pobozne anegdoty,

! S. Kazikowski, Wstep, w: Hermiasz Sozomen, Historia Kosciota, ttum. S. Kazikowski, Warszawa
1989; tenze, Wistep, w: Sokrates z Konstantynopola, Historia Kosciofa, thum. S. Kazikowski, Warszawa
1986.

2 Por. E Draczkowski, Patrologia, Pelplin-Lublin 2009, s. 270-271.

> Por. G.E. Chesnut, The first Christian histories: Eusebius, Socrates, Sozomen, Theodoret, and Evagrius,
Macon, Georgia 1986.
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wiele uwagi po$wiecajac mnichom. Zdaniem Focjusza, ,w stylu jest lepszy od
Sokratesa™. Wierny jest nauce Ko$ciola nicejskiego, chociaz na wstepie swego
dzieta stwierdza, ze zamierzal na pierwszym miejscu pisa¢ prawde, a dopiero na
drugim stawi¢ ortodoksje’.

W obu Historiach Kosciota niewiele jest wzmianek o $wietowaniu — wiek-
szo$¢ z nich zwiazana jest ze Swietem Paschy i soborem w Nicei, pozostate po-
jawiaja sie gtéwnie na marginesie narracji.

Sokrates Scholastyk, piszac o soborze w Nicei w 325 roku, stwierdza, ze pro-
blem daty tego $wieta jest jednym z dwdéch powodéw zwolania go przez Kon-
stantyna; dotyczy¢ on mial jedynie niektérych Koscioléw Wschodu: ,,miejscowa
bolaczka wprowadzajaca zamieszanie pomiedzy poszczegélne gminy kosciel-
ne”®, polegajaca na tym, ze cze$¢ wiernych pragnela obchodzi¢ Pasche na spo-
sob zydowski, inni za§ wedlug tradycji wiekszosci chrzescijan ,rozsianych po
calym $wiecie™. Rdznica pogladéw co do §wietowania nie oznaczala jednak ze-
rwania wspoélnoty koscielnej, cho¢ powodowala powazna niezgode; spor ten
nie ma charakteru doktrynalnego, lecz dotyczy sprzecznych tradycji, wydaje sie,
ze stanowi tfo kontrowersji doktrynalnych i wzmaga niesnaski®.

Na soborze w Nicei wraz z wyznaniem wiary mial zosta¢ uzgodniony ter-
min Wielkanocy: ,identyczny u wszystkich termin zbawiennego $wieta Pas-
chy”. Wspdlne swigetowanie jawi sie tutaj jako czynnik jednoczacy, szczegélnie
wobec sporéw doktrynalnych i roztamu w Kosciele. Ojcowie soborowi tak pisza
do Kosciota w Aleksanderii:

Oznajmiamy wam takze radosna nowine o uzgodnieniu [terminu ob-
chodu] najwiekszego $wieta Paschy: ze dzieki waszym modlitwom i ten
punkt przeprowadzony zostal pomyslnie, tak wiec odtad wszyscy bracia na
Wschodzie, ktérzy poprzednio obchodzili to $wieto w tym samym terminie
co zydzi, beda na przyszlos¢ swietowac razem z Rzymianami i z nami oraz ze
wszystkimi, ktérzy z dawien dawna obchodzili $wieto Paschy z nami®.

Konstantyn w liscie napisanym po soborze wyraznie akcentuje koniecznos¢
odrzucenia tradycji zydowskiej dotyczacej Paschy i odciecie sie od niej, jako
blednej:

A przede wszystkim wydawalo sie rzecza niegodna, bySmy te najswietsza
uroczystos$¢ obchodzili wedlug zwyczaju przestrzeganego przez zydow, ktérzy

Focjusz, Biblioteka, cod. 30.

Sozomen Hermiasz, Historia Kosciota I, 1 (dalej SH).
Sokrates Scholastyk, Historia Kosciota 1, 8 (dalej SS).
Tamze.

Por. tamze.

Tamze.

10 8§ST,10.
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zbrukawszy swe rece niegodziwa zbrodnig, jak to mozna sie spodziewac, sa
$lepi na duszy jako ludzie skalani rozlewem krwi. Jesli bowiem ich obyczaj
zostanie odrzucony, to bardziej zgodny z prawda i sluszniejszy, ktérysmy za-
chowali od pierwszego dnia Meki Panskiej az po dzien dzisiejszy, rowniez i na
przyszte stulecia moze sie bez przeszkdd utrzymaé w calej petni, przestrze-
gany jak dotychczas. A zatem nie miejcie nic wspélnego ze znienawidzonym
tlumem zydéw. Otrzymali$émy od Zbawiciela inna droge!!.

Kosciél nie potrzebuje juz nawiazywaé do zwyczajéw judaizmu, ktére sa
zwyczajami ,ludzi nikczemnych™?, kazdy, nasladujacy zydowski termin ob-
chodzenia Paschy zostaje potepiony jako ten, kto dopuszcza dwukrotny jej ob-
chéd w ciggu roku. Sama nieprawo$¢ Zydéw zostaje uznana przez Konstantyna
za wystarczajacy powdd uniemozliwiajacy zachowanie ich terminu Paschy. Je-
den Kosciét ma obchodzi¢ w ciggu roku tylko jeden dzien wyzwolenia, zgodnie
z powstalym w Nicei jednolitym systemem $wietowania najwazniejszego $wie-
ta, ktdre niesie ,nadzieje niesmiertelnosci”®. Wszelkie odstepstwa od tej zasady
sprzeciwiaja sie jedno$ci Kosciota i woli Boga.

Data $wietowania Paschy nie jest jednak jakims$ novum, to jedynie skorygo-
wanie odstepstwa w tej kwestii czesci Koscioléow. Biskup nowacjan stwierdza
wobec Konstantyna: ,Zaréwno wyznanie wiary, jak i termin $wieta paschalne-
go otrzymatem juz dawno, przekazane od poczatku, pochodzace jeszcze z cza-
sOw apostolskich”'%.

Decyzja biskupéw wpisuje sie w polityke unifikacji Kosciota przez cesarza,
ktory widzi w nim czynnik jednoczacy panstwo. Ma ona raczej drugorzedne
znaczenie wobec ujednolicenia wyznania wiary i tylko w polaczeniu z caloscia
decyzji soborowych mozna okresli¢ jej wlasciwe miejsce, ktére wydaje sie dosy¢
istotne dla praktyki zycia chrzescijaniskiego, jako swoiste podkreslenie jednosci
Ko$ciota w dobie roztaméw i sporéw.

Sobér w Nicei nie zmienit charakteru §wieta, co zarzucali mu jego przeciw-
nicy®. Cesarz Konstantyn napominal, by mniejszo$¢ obchodzaca Pasche w in-
nym terminie dostosowala sie do wiekszosci ze wzgledu na jedno$¢ i zgode
w Kosciele oraz odciecie sie od Zydéw.

Sozomen Hermiasz wspomina o ujednoliceniu $wietowania Paschy jedynie
na marginesie, nie wymienia jej jako jednego z powodéw zebrania sie biskupow
w Nicei'. Pojawia si¢ u niego réwniez zapis, wyraznie oparty na dziele Sokra-

1 SST,13.
12 Tamze.
Tamze.
4 S§ST, 16.
5SSV, 22.
o SHI, 17.
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tesa Scholastyka, iz nowacjanie uznaja uchwate soboru odnosnie do Wielkiej
Nocy za zgodna z tradycja"’.

Jednak uchwaly soborowe nie przez wszystkich beda przestrzegane. Wedlug
Sokratesa Scholastyka i Sozomena Hermiasza, dotyczy to przede wszystkim
Paschy frygijskich nowacjan, kwartodecymanéw i montanistow.

Synod czesci nowacjan w Pazos za rzadéw cesarza Walensa uchwalil prze-
sunigcie terminu obchodu Paschy’®; swietowanie ma by¢ odtad zgodne z ter-
minem zydowskiego $wieta Przasnikéw, co staje sie przyczyna podzniejszego
roztamu w Kosciele nowacjan. Decyzja synodu zmieniala zwyczaje nowacjan,
ktorzy mieli opierac sie na tradycji przekazanej przez Piotra i Pawla.

Negatywnie przez Sokratesa zostal przedstawiony prezbiter Sabbatios (zm.
410), ktéry mial hotdowac ,zydowskim zabobonom™? i pragnac biskupstwa —
obchodzil on Pasche zgodnie z decyzja synodu w Pazos; spowodowalo to na-
rodziny kwartodecymanéw-sabbatian obchodzacych Wielkanoc czternastego
dnia zydowskiego miesigca Nisan.

Synod nowacjan w Sangaros, aby zalagodzi¢ rozlam we wlasnym tonie, oko-
fo roku 391 uchwalit regule ,,obojetna” — kanona (...) adiaphoron: ,kazdy moze
dowolnie urzadzaé¢ Wielkanoc zgodnie ze zwyczajem, jakiego si¢ trzyma na
podstawie raz wyrobionego zdania; nie nalezy natomiast odlaczac si¢ od wspol-
noty, przeciwnie: ci, ktérzy $wietuja w sposéb odmienny, powracaja do jedno-
myslnosci i zgody Kosciota™. Kwestia daty zostaje uznana za zbyt blaha, by
powodowala zerwanie czy chociazby naruszenie jednosci: biskupi powoluja sie
tu na przyktad pierwszych wiekéw Kosciota, w ktérych cho¢ nie byto zgody co
do sposobu §wietowania, to jednak nie naruszato to w zaden spos6b wspdlnoty
wiary. Ostatecznie, jak pokaze rozwéj wydarzen, to nie samo §wietowanie bylo
powodem sporu.

Po synodzie w Sangaros Sabbatios podwdjnie $wigtuje uroczystosci pas-
chalne, pojawiaja sie jego nasladowcy we Frygii i Galacji; zostaje ich biskupem
wbrew swojej przysiedze, co powodowuje niepokoje i zamet w sekcie nowa-
cjan. Kwestia §wietowania wydaje sie tu pretekstem dla Sabbatiosa, ktéry doko-
nuje roztamu. Prébuje on przekonac wiernych do swoich racji, zmieniajac tekst
Pisma Swietego:

Oto w dniu nabozenstwa odczytujac rozdzial Ewangelii, w ktérym powie-
dziane jest: bylo tedy swieto zwane u zZydow Pascha (Lk 22, 1), dodat stowa ani nie
przekazane wcale na pi$mie, ani nigdy nie styszane, mianowicie te: ,Przeklety —
powiedzial — ten, kto urzadza $wieto Paschy nie w dniu Prza$nikéw”. Ustyszane

7 SHI, 22.

18 SSTV, 29.
¥ SSV,21.

Tamze.
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zdanie to rozeszlo si¢, podawane z ust do ust, pomiedzy pospdlstwem. Ci
sposrdéd swieckich nalezacych do spotecznosci nowacjan, ktérzy byli bardziej
naiwni, dali sie natychmiast wprowadzi¢ w btad i przeszli do Sabbatiosa®'.

Wskazuje to na istotna role, jaka odgrywat sposéb swietowania. Kiedy wier-
ni zostaja przekonani, ze instrukcje na temat Paschy znajduja sie w Pismie, prze-
chodza na strone Sabbatiosa, powiekszajac podziat w fonie nowacjan. Kwestia
$wietowania, wykorzystana umiejetnie przez przywodcéw frakeji, moze wiec
sta¢ sie powodem do roztamu na réwni z réznicami doktrynalnymi.

Podsumowujac date Paschy u nowacjan, Sozomen pisze: ,(...) nasladuja
Zydéw, i w koficu nawracaja do tego samego co i kwartodecymanie, chyba ze
czternasty dzient nowiu nie przypada na pierwszy dzien po sobocie; wtedy $wie-
tuja pézniej od Zydéw o tyle dni, ile dzieli najblizsza niedziele od czternastego
dnia liczonego od nowiu”*

Obaj autorzy przedstawiaja sposob swietowania Paschy przez kwartodecy-
man, ktérzy swietuja dnia czternastego (liczac od nowiu ksiezyca bezposrednio
poprzedzajacego zréwnanie dnia z noca) razem z Zydami.

Tak natomiast zostaje przedstawiona kwestia daty Paschy montanistow:
»1 o tym wlasnie dniu méwia, ze przypada on na dzien 6smy przed idami
kwietniowymi; tego to dnia obchodza zawsze Pasche, jesli akurat zbiega sie on
z dniem zmartwychwstania, a jesli nie — Swietuja w najblizsza niedziele. Napisa-
no bowiem, powiadaja od dnia czternastego — do dwudziestego pierwszego™.

Sokrates Scholastyk w dalszej czesci pracy przedstawia swoja opini¢ na te-
mat $wigtowania: jest to tolerancyjne i pluralistyczne credo w sprawie rytualu
chrzescijariskiego, w calosci sprowadzonego przezen do spraw ,obojetnych”
Odrzuca on jednak przestrzeganie tradycji zydowskiej jako bezzasadne, przyta-
cza uzasadnienie biblijne dowolnosci §wiat**; swoboda decyzji co do okreslenia
zasad celebracji ma zosta¢ oddana tym, ktérzy maja faske, poniewaz apostoto-
wie nie wydali co do niego konkretnych instrukcji; §wietowanie opiera si¢ nie
na Pi$mie Swietym, lecz na zwyczaju. Wedlug Sokratesa, nalezy odrzucié¢ skru-
pulatno$¢ czynéw i znakéw, charakterystyczng dla Starego Przymierza i zydow,
a niedopuszczalna dla chrzescijan. Pisze:

Osobiscie odnosze wrazenie, ze jak w wielu innych sprawach utarly sie
lokalne zwyczaje, tak i $wieto Paschy przybralo wszedzie wlasny rytuat na za-
sadzie jakiego$ przyjetego raz zwyczaju, bo jak powiedzialem, zaden przeciez
z apostotéw nikomu nie wydal w tej sprawie obowiazujacych zalecen. Sam
przebieg faktéw wskazuje, ze z dawien dawna zaczal sie tu i tam ksztaltowac

2l SSV, 5.

2 SH VII, 18.

3 Tamze.
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jego okreslony obchéd raczej na podstawie zwyczaju, anizeli na podstawie
prawa®.

W tym kontekscie Sokrates Scholastyk przytacza réznice w $wigetowaniu
Paschy w historii Ko$ciota: w Azji Mniejszej w dniu czternastym i bez obcho-
du Wielkiej Soboty, co ma zwigzek z konfliktem z Wiktorem, biskupem Rzymu
(ok. 189-199). Prowincje wschodnie obchodzily to swigto w innym miesiacu
w Wielka Sobote: ,(...) Wielkanoc wtedy, kiedy slorice znajdzie si¢ w znaku Ba-
rana, w miesigcu zwanym przez antiochenczykéw Ksantikon, a przez Rzymian
— Aprilis”®. Najbardziej popularng data $wieta jest jednak wiosenne zréwna-
nie dnia z nocg. Sokrates przytacza opini¢ Orygenesa, ktéry stwierdzil, iz miala
miejsce tylko jedna prawdziwa Pascha, ktérej dopelnit Zbawiciel.

Réwniez Sozomen Hermiasz przedstawia swoja opinie na temat $wieto-
wania, modyfikujac poglady Sokratesa?. Wyraza zdziwienie dla $wietowania
Paschy zgodnie z zydowskim zwyczajem, jako sprzecznego z tradycjami sta-
rozytnych Hebrajczykéw, nowacjan, Kosciota Rzymu i Samarytan. Mimo to za
niedorzecznos$¢ uznaje tworzenie podzialéw z powodu zwyczajéw, kiedy brak
jest roznic w sprawach wiary.

Jednakze w dzielach obu autoréw mozna wyraznie zauwazy¢, ze osobne
zbieranie sie na nabozenstwa w réznym czasie staje sie manifestacja odtaczenia
sie i potwierdzeniem podzialu w tonie Ko$ciota?.

Oprdcz kwestii dotyczacych daty $wietowania Paschy i soboru w Nicei
u obu autoréw pojawiaja sie wzmianki na temat innych zwyczajéw zwigza-
nych z Pascha®, czesto majacych jedynie lokalny charakter, sa jednak poza
zasadniczym tokiem narracji, nie stanowiac przedmiotu ich szczegélowego
zainteresowania.

Zgodnie z relacjami Sokratesa Scholastyka i Sozomena Hermiasza, Pas-
cha zostala ustanowiona przez Konstantyna Wielkiego $wietem panstwo-
wym, wolnym od pracy. Powszechnym zwyczajem, przyjetym we wszystkich
Kosciotach, byto czuwanie wiernych w nocy z Wielkiej Soboty na Niedziele
Zmartwychwstania®.

Wspominaja oni réwniez o poscie przed Wielkanoca, ktéry mial rézny cha-
rakter w zaleznosci od miejscowych tradycji: ,post poprzedzajacy Wielkanoc
zachowywany jest w kazdym Kosciele inaczej™!. W Rzymie praktykowany byt
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post ciagly trzytygodniowy z wyjatkiem Wielkiej Soboty i Niedzieli Zmartwych-
wstania, w Illyricum, Helladzie i Aleksandrii post sze$ciotygodniowy zwany
czterdziestodniowym, w innych rejonach siedmiotygodniowy, réwniez zwany
czterdziestodniowym. Istniala tez forma postu trzytygodniowego bez przerwy,
za$ montanisci praktykowali post zaledwie dwutygodniowy?>.

U Sokratesa Scholastyka pojawia sie wzmianka na temat biskupa Eustacju-
sza®, nakazujacego posci¢ tylko w niedziele, co staje si¢ m.in. przyczyna jego
potepienia. Swiadczy to o tym, iz mimo pluralizmu form ze zdecydowanym
sprzeciwem spotykaly sie idee catkowicie sprzeczne z tradycja i wyrosle na
gruncie konfliktéw doktrynalnych. Pomysl, aby $wietowanie taczylo sie z asce-
z3, nie moégt liczy¢ na akceptacje.

Jest réwniez mowa o sobotnim, eucharystycznym poscie w Rzymie®.

Zréznicowana byla nie tylko dlugo$¢, ale i charakter postu, ktéry mégt ozna-
cza¢ calkowita wstrzemiezliwo$¢ od pokarmdédw pochodzenia zwierzecego,
ograniczenie sie do ryb lub do ryb i ptakéw, wstrzymywanie sie¢ od migdaléw,
orzechdw, jaj i owocdw, ograniczenie sie do suchego chleba, a nawet calkowi-
ty post, bez jakichkolwiek pokarméw. Poscito sie do godziny dziewiatej albo tez
przez caly dzien.

Ciekawa anegdote® zwiazana z postem przytacza Sozomen Hermiasz, kie-
dy pisze o $w. Spirydonie, biskupie Tremituntu na Cyprze. W czasie Wielkiego
Postu, juz po czterdziestnicy, przybywa don utrudzony gos¢ i chociaz biskup
wraz ze swoim otoczeniem zwykl w tych dniach zachowywac catkowity post, to
jednak kaze przygotowa¢ wedrowcowi pieczen z wieprzowiny. Z jednej strony
uwidacznia sie tu rygoryzm postu, kiedy okazuje si¢, ze w domu biskupa nie ma
nawet maki i chleba, a z drugiej wyzszo$¢ prawa milosci nad ascetycznymi zwy-
czajami. Trudno stwierdzi¢ autentycznos¢ anegdoty, jednak wydaje sie ona do-
brze oddawac wzér chrzescijanskiej postawy.

Jesli chodzi o inne lokalne zwyczaje zwiazane ze $wietem Paschy, pojawiaja sie
jedynie rozproszone wzmianki dotyczace Aleksandrii, Rzymu, Palestyny i Tesalii.

I tak, jak pisze Sokrates, ,w Aleksandrii znéw w Wielka Srode i w tak zwa-
ny dzier Przygotowania odczytuje si¢ Pismo Swiete, a nauczyciele je objasnia-
ja, i wszystko odbywa si¢ jak na zwyklym nabozenstwie, ale bez przystepowania
do tajemnicy oltarza. I jest to stary zwyczaj w Aleksandrii™. W Aleksandrii
przyjety byl réwniez zwyczaj czytania listu pasterskiego biskupa o paschalnym
$wiecie. Charakterystyczne dla Palestyny bylo odczytywanie w Wielki Pigtek
w niektérych kosciotach tzw. Apokalipsy Piotra.

Tamze.
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Natomiast w Rzymie Alleluja $piewane byto jedynie raz w roku, w pierw-
szy dzien $wiat wielkanocnych. W szczegdlnie uroczyste dni Ewangelia w wielu
miastach, np. w Konstantynopolu podczas §wieta Zmartwychwstania Panskie-
go, odczytywana byta przez samych biskupéw. W Tesalii chrzest udzielany byt
jedynie w dni $wigteczne Wielkanocy, wiec wiele os6b umierato bez niego®.

Piszac o $wiecie Paschy, Sokrates Scholastyk i Sozomen Hermiasz skupia-
ja sie przede wszystkim na kontrowersjach zwiazanych z okresleniem jego daty.
Sobér w Nicei, ujednolicajac termin obchodu Paschy, mial na celu umocnienie
komunii poszczegdlnych Kosciotéw, jednak jak dowiodly pézniejsze wydarze-
nia, spory te nie zostaly zazegnane. Wydaja sie one jednak pochodna sporéw
doktrynalnych, a osobne zbieranie si¢ na nabozenstwa przypieczetowato tylko
podzialy. Informacje na temat rozmaitych innych zwyczajéw dotyczacych Pas-
chy, przede wszystkim liturgicznych i zwigzanych z postem, pojawiaja sie jako
uzasadnienie tez autoréw, ktorzy popierali pluralizm form §wietowania w Ko-
$ciele. Wydaje sig, ze ani Sokrates, ani Sozomen nie maja ambicji, aby wnikaé
w zrodla i szczegdly poszczegélnych zwyczajéw, nie sa one celem ich docie-
kan, lecz stuza im jedynie jako argumenty, ktére maja potwierdzi¢, iz Ko$ciét
zachowuje jedno$¢ mimo réznorodnosci form §wietowania, i — w przeciwien-
stwie do réznic doktrynalnych — nie stanowig one zagrozenia dla depozytu wia-
ry i chrze$cijanskiego zycia.

U Sokratesa Scholastyka i Sozomena Hermiasza pojawiaja sie réwniez opi-
sy innych $wiat, chociaz rozproszone i znacznie ubozsze od informacji zwiaza-
nych z Pascha.

Niedziela — dzien Panski, zostala ustanowiona przez Konstantyna dniem
wolnym od sadéw i zaje¢ urzedowych, a przeznaczonym ku czci Boga. Nie ma
jednak wzmianek o tym, by w niedziele jakakolwiek praca byta zakazana, i proz-
no szukac¢ u Sokratesa i Sozomena informacji $wiadczacych o tym, Ze nie pra-
cowano®. Niedziela byla §wietem panstwowym, podobnym do innych $wiat
rzymskich®. Podobne zarzadzenie wydal Konstantyn odnosnie do piatku®, kté-
ry mial by¢ uszanowany jako dzien, kiedy Chrystus zostal ukrzyzowany, i byl
postawiony na réwni z dniem Zmartwychwstania. W wiekszosci Kosciotow
(takze w Konstantynopolu) Msze sprawowane byly réwniez w sobote, jedynie
Rzym i Aleksandria stanowily tu wyjatki. Réwnocze$nie w Rzymie zachowy-
wany byt calodzienny, prawdopodobnie eucharystyczny, post. W Egipcie i Te-
baidzie wierni, odstepujac od powszechnie przyjetych zwyczajow, przyjmowali

7 Tamze.
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komunie w sobote wieczorem, po obfitej uczcie (wedlug Sozomena, jedynie
po $niadaniu, ktére i tak bylo naruszeniem eucharystycznego postu przyjete-
go w innych Kosciotach) i ztozeniu daréw. W Cezarei Kapadockiej i na Cyprze
w sobote i w niedziele, wieczorem po zapaleniu §wiec w kosciele, prezbiterzy
i biskupi objagniali wiernym Pismo Swiete.

W Historiach Kosciola obu autoréw mozemy réwniez znalez¢ rozproszone
informacje na temat réznych lokalnych $wiat, zwlaszcza na wschodzie Impe-
rium, ktdry jest zreszta gtéwnym obszarem ich zainteresowania.

Sozomen Hermiasz daje wyrazne $wiadectwo obfitosci lokalnych $wiat,
kiedy pisze o polaczeniu przez Juliana Apostate Gazy z pobliska Konstancja.
Miasta, cho¢ od tej pory mialy wspdlnych urzednikéw i instytucje publicz-
ne, w sferze spraw koscielnych pozostaly odrebne: ,(...) tak jedno, jak i drugie
odzielnie ma swego biskupa i swe wlasne duchowienstwo, swoje wlasne swie-
ta dla uczczenia meczennikéw i kommemoracje poswigecone pamieci wlas-
nych biskupow”.

Jednym z najciekawszych lokalnych $wiat, wzmiankowanych przez Sokra-
tesa*, a dokladnie opisanych przez Sozomena®, byto doroczne $wieto przy de-
bach Mamre, w miejscu, gdzie Abraham miat go$ci¢ dwéch aniotéw i (jak pisze
Sozomen) Syna Bozego, ktéry zapowiedzial narodzenie jego syna. Lezy ono
w poblizu doliny Hebronu. Miejsce to bylo niezabudowane, z wyjatkiem starej
budowli przypisywanej Abrahamowi oraz studni zanieczyszczonej przez wrzu-
cane ciastka ofiarne, monety i wlewane winno, wonne olejki czy balsamy.

Swieto bylo obchodzone w porze letniej przez miejscowa ludno$é. Co cie-
kawe, $wietowali tam razem zaréwno Zydzi chcacy uczci¢ swego patriarche,
jak i chrzescijanie widzacy w gosciu Abrahama Chrystusa, a nawet poganie, ze
wzgledu na niezwyklo$¢ wydarzenia i aniotéw, ktérzy mieli nawiedzi¢ to miej-
sce. Chrzescijanie i Zydzi modlili si¢ tam zgodnie ze swymi zwyczajami, za$ po-
ganie skladali ofiary ze zwierzat, lali wino ofiarne, palili kadzidlo i ucztowali,
proszac o pomoc aniotéw. Tak przynajmniej relacjonuje to Sozomen, trudno
jednak okresli¢, co dokladnie bylo obiektem poganskiego kultu i czy na pew-
no mial on zwigzek z wydarzeniami przedstawionymi w Starym Testamencie.

Swietowaniu towarzyszylo znaczne ozywienie handlu, spowodowane obec-
noscig licznych wyznawcéw réznych religii. Kobiety ubieraly najlepsze szaty,
chcac jak najlepiej pokazac sie publicznie. Sozomen zaznacza, ze byla to popu-
larna praktyka — dotyczaca tez wyznawcéw innych religii i przy okazji ré6znych
$wiat. Swietowanie jako swoiste forum Zycia spotecznego miato wiec réwniez
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wyrazne tlo gospodarcze i bylo okazja do zaprezentowania swojego statusu
i urody. A chociaz kobiety i mezczyzZni spali razem w namiotach przy debach
Mamre, zachowywali czysto$¢ cielesng z uwagi na Swietos¢ miejsca.

Dopiero Konstantyn zakazal w tym miejscu poganskich praktyk i nakazat
zbudowanie kosciota, ganigc miejscowych biskupéw, ktérym najwyrazniej nie
przeszkadzato wspélne §wietowanie chrzescijan z poganami i Zydami.

Na kartach dziet Sozomena i Sokratesa pojawiaja sie rowniez wzmianki na
temat konsekracji ko$ciotéw*, wérdd ktérych najwiecej miejsca zajmuje kon-
sekracja $wiatyni na Golgocie za czaséw Konstantyna®.

Cesarz, gdy poleca biskupom zebranym w Tyrze rozpatrzenie sporu co do
osoby biskupa Atanazego, uzasadnia to konieczno$cia zgody pomiedzy ka-
planami; §wietowanie wymaga ich jednosci, aby liturgia dedykacji kosciota
byla sprawowana w sposéb godny. Biskupi, ktérzy przybywaja na konsekracje,
zbieraja sie w Jerozolimie na synod i przyjmuja do wspdlnoty Kosciota Ariu-
sza. Podczas $wietowania wiec biskupi zajmuja sie réwniez innymi waznymi
dla Kosciofa sprawami, ktérym kontekst konsekracji dodaje powagi. Poswie-
cili tez specjalnie z tej okazji przestane przez cesarza dary i kosztownosci, be-
dace odtad cze$cia wystroju §wiatyni.

Rocznica dedykacji $wiatyni staje sie odtad $wietem dla catego Kosciola
jerozolimskiego; o jego znaczeniu juz w IV wieku $§wiadczy fakt, iz bylo ono
obchodzone przez osiem kolejnych dni, tak jak najwazniejsze uroczystosci
roku liturgicznego. Wigzalo si¢ z udzielaniem chrztu (zwykle dokonywano
tego w czasie $wiat Paschy) i pielgrzymkami mas wiernych, ktérzy szczegél-
nie licznie nawiedzali w tym czasie miejsca Swiete.

Réwniez inne konsekracje ko$cioléw, ktore sa wspominane na kartach
dziet Sozomena i Sokratesa, wydaja sie stanowi¢ niezwykle istotne wyda-
rzenia nie tylko dla miejscowego Kosciola, ale niekiedy i dla catej prowincji,
szczegOlnie jesli konsekrowana $wigtynia znajdowata si¢ w waznym miescie
Imperium. Tak bylo chociazby podczas synodu w Antiochii Syryjskiej w roku
341, ktéry odbywal sie w zwigzku z poswieceniem tzw. Zlotego Kosciota
(in Encaeniis)*, a na ktérym uchwalono nowa formule wyznania wiary¥, czy
tez konsekracja konstantynopolitanskiej §wigtyni Hagia Sophia 15 lutego 360
roku, powigzang z synodem i wyborem arianina Eudoksjusza na biskupa No-
wego Rzymu®.
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Obie Historie KoSciota przedstawiaja dosy¢ liczne obchody zwigzane z kul-
tem Swietych®. Maja one na celu uczczenie bohateréw, ktérzy na lokalnej ziemi
doszli do $wietosci i zastuzyli sie dla danego Kosciota. Pamie¢ o meczennikach
jest starannie pielegnowana, o czym wspomina Sozomen w kontekscie przesla-
dowar Juliana Apostaty®. Byla ona podtrzymywana w czynnosciach kultowych,
a najstarszy kanon Mszy $w., aktualny do dzisiaj, wymienia imiona najwazniej-
szych z nich®. Koscioly czesto wznoszone sa na grobach meczennikéw (jak
chocby ten budowany na grobie Mamasa przez Gallusa i Juliana®?), ktére nie-
rzadko pelnia funkcje oltarzy. Sozomen akcentuje jednoczaca role $wiadectwa
krwi, piszac o tym, ze gdy przychodzito chrzescijanom oddac zycie za wiare, na
dalszy plan schodzily réznice doktrynalne, a Kos$ciét umacniat sie przez ich od-
wage i wzor*.

Na marginesie opowiesci o biskupie Atanazym Sozomen Hermiasz wspo-
mina o tym, iz Ko$ciét w Aleksandrii obchodzit rocznice $mierci meczenskiej
swojego dawnego biskupa Piotra**. Obchody urzadzane byly na koszt publicz-
ny i konczyly sie¢ porannym nabozenstwem; przewodniczyt im zawsze biskup
Aleksandrii jako nastepca Piotra i glowa tamtejszego Kosciofa. Informacja ta
sugeruje, iz dzieki wsparciu publicznymi pieniedzmi ko$cielne uroczystosci
mogly przybiera¢ bardziej uroczyste formy. Jednak nie wszystkie §wieta chrze-
$cijanskie mogly liczy¢ na bezposrednie wsparcie panstwa.

Sozomen opisuje réwniez §wieto zwane genesia tou seismou, tj. ,urodziny
trzesienia ziemi’, obchodzone w tymze mie$cie na pamigtke trzesienia ziemi da-
towanego przez niego na rzady cesarza Juliana Apostaty®, a majacego faktycz-
nie miejsce dwa lata po jego $mierci. Bylo to uroczyste swigto, z nabozenstwem
dziekczynnym i paleniem lamp w miescie. Interesujaca wydaje sie jego nazwa:
genesia byla dla starozytnych Grekéw nazwa obchodu urodzin kogo$ niezyjace-
go, pdzniej termin ten okreslal Swieta poszczegdlnych meczennikow i swietych.

W jednym z rozdzialéw® poswieconych palestynskim mnichom Sozomen
skrétowo przedstawia kult, jakim cieszyli si¢ niektérzy z nich. Pierwszy z nich —
$w. Hilarion, pochowany zostal na Cyprze, a miejscowa ludno$¢ oddawata mu
cze$¢ i hold, jednak jego szczatki przewiezione przez jego ucznia Hezychiusza,
poZniej réwniez §wietego, spoczely w konicu w palestyniskim klasztorze, co stato
sie poczatkiem dorocznych lokalnych uroczystosci, prawdopodobnie w roczni-
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ce sprowadzenia ciala. Sozomen zaznacza, ze publiczne uroczystosci w Palesty-
nie sa czyms$ naturalnym, w podobny sposéb czczeni sa lokalni $wieci, tacy jak
Aureliusz z Anthedonu, Aleksy z Bethagotonu i Alafion z Asalei, Zyjacy za pa-
nowania cesarza Konstancjusza. Podobne uroczystosci odbywaly sie rowniez
w Egipcie, czego przykladem jest swietowanie rocznicy zgonu mnicha Nilam-
mona w Gerze®.

Ciekawa jest historia translacji ciata Babylasa®, zyjacego w III wieku bisku-
pa Antiochii, zameczonego podczas przesladowania za Decjusza. Zgodnie z re-
lacja obu pisarzy (znacznie szersza jest wersja Sozomena), kiedy cesarz Julian
nie moze otrzymac odpowiedzi od wyroczni Apollona Dafnejskiego, rozkazuje
przenie$¢ ciato pochowanego w poblizu meczennika.

Przeniesienie relikwii Babylasa z gaju Dafne do Antiochii staje si¢ okazja
do manifestacji wiary dla tamtejszych chrzescijan, ktérzy przewozac trumne,
wsrod radosci $piewali psalmy przeciwko poganom i ich béstwom, co byto jed-
noczes$nie demonstracja sprzeciwu wobec Juliana. Tlumowi towarzyszyli przo-
downicy choéru, podajacy slowa psalmdéw i nadajacy charakter wydarzeniu;
wierni powtarzali antyfonalny refren.

Sokrates i Sozomen wspominaja réwniez o sprowadzeniu przez cesarza Teo-
dozjusza ciata biskupa Konstyntynopola Pawta®, ktéry zostal uduszony na wy-
gnaniu na rozkaz prefekta pretorium Filipa. Jego cialo mialo zosta¢ zlozone
w kosciele z wielka czcia i nabozeristwem, w obecno$ci cesarza.

Ten sam cesarz mial réwniez sprowadzi¢ do Antiochii prochy Melecjusza®,
dawnego biskupa tego miasta, ktéry zostal pochowany obok wzmiankowanego
wyzej Babylasa. Podczas translacji ciata, wbrew prawu rzymskiemu, a zgodnie
z poleceniami cesarza, trumna z prochami wraz z orszakiem przyjmowana byta
we wszystkich miastach §piewaniem hymndw.

Na koniec warto przytoczy¢ informacje o wydarzeniu, ktérego swiadkiem
byl sam Sozomen. Chodzi o translacje relikwii 40 meczennikéw, ktérzy po-
niesli $mier¢ prawdopodobnie za rzadéw Licyniusza (ok. 320 roku). Mialy one
zosta¢ odnalezione w cudowny sposéb przez siostre cesarza Auguste Pulche-
rie (w relikwiarzu z otworem umozliwiajagcym wiernym dotykanie $wietych
relikwii welonami lub innymi materiatami, dzigki czemu mieli zyska¢ specjalne
blogostawienistwo).

Relikwie te zostaly przeniesione do drogocennej szkatuly ufundowanej
przez Auguste, a ich zlozeniu w kosciele pod wezwaniem Tyrsosa towarzyszylo
publiczne $§wieto z nabozeristwami, Spiewami i procesjami.

7 SHV, 19.

% SSIII, 18.

¥ SSV,9;SH VI, 2.
¢ SH VII, 10.
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W Historiach Sokratesa Scholastyka i Sozomena Hermiasza pojawiaja sie
réwniez wzmianki na temat zwyczajow liturgicznych® niezwigzanych z zad-
nym konkretnym $wietem; dotyczy to przede wszystkim zwyczaju §piewania
hymnéw antyfonalnych, ktéry wedlug Sozomena miat zosta¢ zapoczatkowany
przez Ignacego Aniochernskiego (zm. 107)%.

Psalmy, na wezwanie diakona, §piewal chér wiernych podczas ucieczki
biskupa Atanazego, ktéremu udato si¢ wymknac z wojskowej oblawy®. Od-
daja one réwniez stan napiecia pomiedzy wiernymi, kiedy to tuz przez po-
wrotem z wygnania Atanazego $piewali zakonczenia hymnéw w zaleznosci
od swoich pogladéw: badz Ojca i Syna jako réwnych w chwale, badz Ojca
w Synu, poprzez dodanie przyimka zaznaczajac, ze Syn jest tu na drugim
miejscu. Sytuacja wywolana tymi réznicami jest na tyle napieta, iz powo-
duje realng grozbe rozruchéw w Antiochii®, i nie ulega zmianie, dopdki nie
zmienia sie teologiczne Zrédlo sporu. Réznice doktrynalne ktada sie tu wy-
raznym cieniem na $wigetowaniu.

Hymny antyfonalne pojawiaja sie rowniez, gdy mowa jest o konflikcie Jana
Chryzostoma z arianami w Konstantynopolu. Sokrates pisze o arianach: ,Co
tydzien wiec, gdy tylko wypadaly dni $wigteczne, mianowicie sobota i niedzie-
la, kiedy to odprawia si¢ zazwyczaj po kosciolach nabozenstwa, oni gromadzili
sie w kruzgankach usytuowanych w obrebie muréw miejskich i §piewali ché-
ralnie hymny antyfonalne, dopasowujac ich tre$¢ do nauki arianskiej; i robili to
przez wieksza cze$¢ nocy. O brzasku dnia, $piewajac owe hymny, szli samym
$rodkiem miasta, a przechodzac bramy, wydostawali si¢ na miejsce zgroma-
dzen”®. Teksty hymnow arianskich mialy charakter prowokacyjny, wymierzone
byly przeciwko wyznawcom wspétistotnosci. Musialy réwniez silnie emocjo-
nalnie wptywac na sluchaczy, poniewaz Jan zdecydowat sie na swoista bitwe na
glosy, aby odciggnac wiernych od heretykéw. Wyznawcy wspdlistotnosci starali
sie $piewac donosniej od arian, a wyposazeni w srebrne, iluminowane $wiecami
krzyze sfinansowane przez cesarzowa Eudoksje, mieli wypas¢ okazalej. Wkrét-
ce tez doszto do nocnych rozruchéw w miescie, ktére zakonczyly sie ofiarami
$miertelnymi po obu stronach i wydanym przez cesarza zakazem $piewania pu-
blicznie hymnéw przez arian.

Hymny, specjalnie ulozone na te okazje, Spiewane sa réwniez podczas po-
wrotu z wygnania Jana Chryzostoma, gdy lud ze swiecami prowadzit go do
bazyliki®®. W tym wypadku byta to nie tylko manifestacja religijna, ale przede

¢ SHIII, 20; IV, 28; VIII, 8; VIIL, 18; SS 11, 11; VI, 8; VI, 16-17.
¢ SSIL 11.

¢ SHIII, 20.

¢ SHIV,28.

¢ SSVIL8.

¢ SSVI, 16-17.
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wszystkim polityczna, ktérej ostrze skierowane byto we wrogéw biskupa Jana,
a wiec réwniez w samego cesarza.

Hymny staly si¢ wiec narzedziem propagowania pogladéw nie tylko reli-
gijnych; przez swoja efektowno$¢ mocno wplywaly na stuchaczy i zaréwno
budowaly jednos¢ wspélnoty, jak i antagonizowaly wzajemnie rézne grupy, po-
glebiajac podzialy.

Podsumowujac, chociaz w Historiach Kosciota Sokratesa Scholastyka i So-
zomena Hermiasza nie ma wielu rozdziatéw poswieconych §wietowaniu, a obaj
autorzy nie wnikaja szczegélowo w pozaliturgiczny i zwyczajowy wymiar
$wiat, to jednak mozna w nich znalez¢ sporo informacji na ten temat. Nie
oznacza to bynajmniej, bySmy mogli z tych relacji stworzy¢ sobie calosciowy
obraz §wietowania w IV i na poczatku V wieku, jednak dzigki nim dysponujemy
swoistym nieréwnomiernym rysem, dotyczacym przede wszystkim wschodu
chrzescijaniskiego imperium, ktéry jest gléwnym przedmiotem zainteresowa-
nia autordéw.

Najwiecej informacji dotyczy daty $wieta Pachy i soboru w Nicei, zresz-
ta wszystkie wzmianki o $wietowaniu pojawiaja sie¢ w okreslonym kontekscie
politycznym i na tle konkretnych wydarzen z historii Kosciota, bardzo czesto
zwigzanych ze sporami pomiedzy poszczegélnymi koscielnymi frakcjami. Wy-
nika to poniekad z zalozen obu dziel, ktére maja charakter opowiesci o czynach
wielkich postaci chrzescijaiistwa tamtych czaséw, a przez to zagadnienia Zycia
wewnatrzko$cielnego zostaly zepchniete na dalszy plan, cho¢ mimo to sa wi-
doczne w narracji.

Niestety, nie uzyskujemy odpowiedzi na pytania o doktadny przebieg $wiat,
ich geneze i nie mozemy ich poréwnac ze $wietami innych religii. Ani Sozomen,
ani Sokrates nie analizuja znaczenia obrzedow i §wiat, tematy te leza zdecydo-
wanie poza obszarem ich zainteresowan. Przez pryzmat obu Historii Kosciota
trudno jest jednoznacznie stwierdzi¢, jaka role swietowanie odgrywato w zyciu
zwyklego chrzescijanina, wida¢ jednak wyraznie, ze byto okazja do manifestacji
nie tylko wiary, ale i poparcia dla poszczegdlnych frakcji doktrynalnych. W za-
leznosci od kontekstu swigtowanie jednoczylo, a jednoczesnie okreslato tozsa-
mo$¢ i separowalo poszczegélne grupy.

2. Liturgia i $wietowanie w relacji Egerii

Relacja nazywana Pielgrzymkq Egerii, ktérej pragne teraz blizej sie przyj-
rze¢, ma zgola odmienny charakter niz poprzednio omawiane Zrédta. Ma ona
forme listu opisujacego pobyt autorki w miejscach swietych. Tekst podzielony
jest na dwie cze$ci: pierwsza stanowi opis podrézy po réznych miejscach w Pa-
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lestynie, Egipcie, Syrii i Azji Mniejszej, druga jest dokltadnym sprawozdaniem
z nabozenstw i uroczystosci odbywajacych sie w Jerozolimie. Dzieto w calosci
poswiecone jest kwestii Swietowania ujetej w dziennikarski sposéb. Dzieki niej
mozemy uchwyci¢ calo$¢ obrzedéw i zwyczajéow roku liturgicznego w Ziemi
Swietej pod koniec IV wieku.

Tekst Pielgrzymki zostal odnaleziony przez ].F. Gamurriniego w bibliotece
Fraternita di San Maria del Laici w Arezzo w 1884 roku, a opublikowany trzy
lata pézniej. Dyskusyjna jest osoba autorki dzieta i czas jego powstania. Naj-
czesciej przyjmowane hipotezy uznaja Egerie za bogata kobieta zwiazana z ru-
chem monastycznym, pochodzaca z iberyskiej Galicji badZ potudniowej Galii®.
Swoja pielgrzymke odbyla prawdopodobnie w latach 381-384. Rekopisowi
brak poczatku i zakonczenia, réwniez w $srodku wystepuja spore luki, mimo to
jest dla badaczy niezwykle warto$ciowy. W przeciwienstwie do dziet Sokrate-
sa i Sozomena, Pielgrzymka zostala napisana w jezyku taciniskim, co ma istot-
ne znaczenie, jako ze Egeria wyczulona byla na wszelkie réznice obcej dla siebie
wschodniej liturgii greckiej.

Pierwsza cze$¢, opis wedrédwek, jest rowniez w pewnym stopniu opisem
$wietowania, za ktérego specyficzny rodzaj mozna uznac pielgrzymowanie, co-
raz bardziej popularne od czasu stynnej pielgrzymki cesarzowej Heleny do Je-
rozolimy®. Juz pierwsze zdanie z relacji Egerii oddaje sens pielgrzymowania:
»pokazywano nam wedlug Pisma™. Bylo to $wietowanie wypelniania si¢ historii
zbawienia w odpowiednich miejscach i z Pismem Swietym w reku. Egeria pisze:
»~Zawsze bowiem usilnie pragnelam, aby gdziekolwiek przybedziemy, odczyty-
wano z Ksiegi odpowiednie fragmenty””. Sama w swej relacji cytuje fragmenty
Pisma Swietego odnoszace si¢ do miejsc, gdzie przebywa’. Mezczyzni, ktérzy
oprowadzali ja po gérze Synaj, pokazywali jej wszystkie miejsca wymienione
w Biblii””. Egeria zawsze ufa swoim wspétwyznawcom i przyjmuje za prawdziwe
wszelkie informacje dotyczace miejsc §wietych, jakie od nich uzyskuje”, réwniez
te typowo apokryficzne’. Uznaje si¢ za niegodna podrézy, w ktérej , Pismo Swie-
te ma zawsze za przewodnika””>. Oprécz Pisma liczy¢ moze jednak réwniez na
obecnos¢ miejscowych mnichdw, ktérzy réwniez pelnia funkcje przewodnikdéw.

& Por. S. Hagith, Who was Egeria? Piety and pilgrimage in the age of Gratian, ,Harvard Theological
Review” 1988, s. 59-72.

% Por. SHII 1.

% Egeria, Pielgrzymka do miejsc swigtych, w: Do Ziemi Swigtej. Najstarsze opisy pielgrzymek do Ziemi
Swigtej, red. P. Iwaszkiewicz, Krakow 1996, 1.1 (dalej EP).
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Co ciekawe, przy okazji wzmianki o $wiecie §w. Helipidusza Egeria wspomina, ze
z tej okazji do Maran schodzili sie mnisi z calej Mezopotamii, ktérzy w zadnym
innym wypadku nie opuszczali swoich pustelni’.

Przebywanie w miejscach $wietych jawi sie Egerii jako dotykanie tajemni-
cy Odkupienia, jako swoiste jej uobecnianie — i tak, gdy patniczka patrzy na
szczyt gory, mysli o chwale Bozej, ktéra wedtug Pisma Swietego na niej spo-
czeta”. Takie rozumienie pielgrzymowania podkresla fakt, ze polaczone ono
bylo z modlitwa”™ (najczesciej wspdlnotowa i nawigzujaca do historii danego
miejsca — np. odczytanie kantyku Mojzesza w miejscu, gdzie mial go wyglo-
si¢”) i sprawowaniem Eucharystii w miejscach istotnych dla chrzescijaristwa —
Egeria zaznacza, ze zgodnie ze swoim zwyczajem zawsze przyjmuje komunie®.

Pielgrzymujacy zwykle byli obdarowywani przez mnichéw i duchownych
rozmaitymi podarunkami, zwanymi przez Egerie eulogia®. Pielgrzymowanie
z jednej strony wydaje si¢ wyrazem gorliwosci i wiary, z drugiej za§ sposobem
jej umocnienia przez do$wiadczanie i dotykanie tego wszystkiego, co wiaze sie
z tajemnicami wiary. Egeria wspomina o $wietych, ktérzy wspieraja jej wysi-
tek®, i podkresla, ze wszystko to czyni zgodnie z wolg Chrystusa i dla Boga.

Druga czes¢ relacji Egerii, opis liturgii jerozolimskiej, otwiera rozdziat po-
$wiecony liturgii codziennej®. Obrzedy zaczynaly sie jeszcze przed $witem,
a konczyly wraz z nastaniem ciemno$ci®.

Jerozolima w relacji patniczki jawi sie jako miasto nieustannego $wietowa-
nia, miasto modlitwy; stalego u§wiecania czasu poprzez nabozenstwa i modli-
twy odprawiane o okreslonych porach.

Chrzescijanski czas w Jerozolimie opisywanej przez Egerie odmierzany byt
w rytmie $§wiat i towarzyszacych im obrzedéw. W dzier Paniski hymny i modli-
twy odmawiane byly przed switem u wejscia do Anastasis (bazyliki Zmartwych-
wstania), przy zapalonych lampach®.

Otwarcie miejsc $wigtych nastepowalo przed $witem, zas o $wicie byla od-
prawiana Msza w kosciele wiekszym (Ecclesia maiore), zwanym Martyrium.
Liturgia Mszy $w. odbywa sie wedle powszechnie przyjetego zwyczaju, cha-
rakterystyczne jest wyglaszanie kazania przez kazdego obecnego kaptana, a na
koncu biskupa, co niezwykle przedtuzalo celebracje. Po rozestaniu katechume-
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néw Eucharystia sprawowana byta znéw w kosciele Anastasis. Widoczny jest
wyrazny podzial na liturgie stowa i liturgie eucharystyczng, ktére odbywaja sie
w dwdch réznych miejscach®.

W przeciwienstwie do Sokratesa i Sozomena, Egerie interesuje jedynie prze-
bieg obrzedéw, nie zajmuje si¢ kwestiami teologicznymi czy tez rozwazaniami
politycznymi.

Patniczka jako pierwsza opisuje §wieto Epifanii celebrowane 6 stycznia®.
U Sokratesa i Sozomena jest ono zaledwie wzmiankowane®. Obchody Epifanii
byly poprzedzone wigilia, ktéra sprawowano w Betlejem (w bogato urzadzonym
kosciele, ktory zdaniem Egerii doréwnywal Anastasis), poczynajac od popotu-
dnia 5 stycznia do rana 6 stycznia. Jeszcze przed §witem powracano procesyjnie
do Jerozolimy, gdzie mialo miejsce tzw. nabozenstwo konicowe do rozpoczetego
w Betlejem nocnego czuwania. Wlasciwa Msza $w. uroczystosci sprawowana
byla wczesnym rankiem w ko$ciele zwanym Na Golgocie: wszystko odbywa-
fo sie tak, jak podczas niedzielnych Mszy dla katechumenéw, z odpowiednimi
czytaniami i hymnami — rozeslanie nastepowato okoto godziny szdstej w Ana-
stasis. Wierni powracali jeszcze do ko$ciota na liturgie nieszporéw (lucernare).
Istotna role w obchodach tego $wieta, ze wzgledu na nocna pore i teologicz-
ne znaczenie, mialy $wiatla lamp i §wiec. Swie;to Epifanii, ktére miato charakter
$wieta narodzenia, obchodzone bylo przez osiem dni w réznych kosciotach Je-
rozolimy — , miejscach §wietych”.

Swieto Ofiarowania Pariskiego obchodzone bylo w Jerozolimie 40 dni po
Epifanii®: nabozenstwo mialo miejsce w kosciele Zmartwychwstania, po-
przedzone bylo procesja, a podczas Mszy czytano odpowiednia na ten dzien
Ewangelie.

J. Boguniowski uwaza, ze ,W Jerozolimie obchodzono Epifanie wylacznie
jako Pamiatke chrztu Jezusa, o czym wspomina Eteria w swoim Pamietniku™".
Ten poglad wydaje si¢ jednak calkowicie niestuszny i sprzeczny jest z wnioska-
mi wielu badaczy. W relacji Egerii dotyczacej $wieta Epifanii nie ma mowy o ja-
kichkolwiek obrzedach zwiazanych z chrztem, a teza, jakoby brakujaca kartka
Pamigtnika miata zawiera¢ opis uroczystosci przy brzegach Jordanu, jest zupel-
nie bezzasadna. Epifania to §wieto wcielenia, przez ktére Bég objawil sie swiatu.
Znaczace, ze celebracja zaczynatla sie¢ w Betlejem®. Tam udawata sie wspdlnota
jerozolimska na poczatku o§miodniowych obchodéw, aby spedzi¢ noc na mo-
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o' J.W. Boguniowski, Misterium paschalne w roku liturgicznym, Krakéw 1997, s. 92.
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dlitwie. Wprawdzie przenosila sie nastepnie do Jerozolimy;, ale to, jak pisze Ege-
ria, ze wzgledu na biskupa®. Jednoczesnie przez osiem dni trwaly ceremonie
w Betlejem. Duchowni i mnisi $wigtowali tam z taka sama radoscia i gorliwo-
$cia jak w Jerozolimie®*.

Jak pokazuje Pielgrzymka Egerii, $wigto Epifanii byto obchodzone szczegdl-
nie uroczyscie nie tylko w Jerozolimie, ale i w miejscach zwigzanych z doczes-
nym zyciem Jezusa. Kult miejsc $wietych stworzyt podatny grunt do rozwo-
ju tzw. liturgii stacyjnej”. Wyrosla ona z tendencji, by celebracje odpowiadaty
miejscom, ale tez dniom i godzinom wskazanym w opowiadaniu ewangelicz-
nym. Nie ograniczaly sie one do jednego kosciota, ale byly sprawowane w réz-
nych sanktuariach, wybieranych w zaleznosci od rodzaju $wieta. Przechodzono
do nich procesyjnie pod przewodnictwem miejscowego biskupa. Najlepiej ta
forma liturgii byla widoczna podczas $wiat wielkanocnych, celebrowanych
w réznych $wigtyniach zwigzanych z ostatnimi dniami ziemskiego zycia Jezusa.
Zastosowano ja rowniez do $wietowania Jego narodzenia.

Wiele miejsca w swojej relacji Egeria poswieca wszystkiemu, co zwigzane
jest z obchodami chrze$cijanskiej Paschy — Wielkiej Nocy®. Dzigki niej dyspo-
nujemy dokladnym chronologicznym opisem liturgii i §wietowania w Jerozo-
limie pod koniec IV wieku, znacznie obszerniejszym i bardziej jednolitym niz
w dzietach Sokratesa i Sozomena.

Egeria dokladnie opisuje okres postu, ktory poprzedza swieta wielkanocne:

Gdy nadejda dni wielkanocne, tak sie je $wietuje. O ile u nas zachowuje si¢
[post] przed Pascha przez czterdziesci dni, tak tu zachowuje sie osiem tygodni.
Dlatego za$ zachowuje sie osiem tygodni, ze w dzien Panski i w sobote nie
posci sie — z wyjatkiem jednej soboty, to jest w wigilie Paschy, kiedy koniecz-
nie trzeba posci¢. Poza tym dniem nigdy nie posci sie tu w soboty. Tak wiec
odjawszy od o$miu tygodni osiem dni Panskich i siedem sobét (...) — zostaje
czterdziesci i jeden dzien postu, ktdre zwa tu eortae, to jest czterdziestnica®.

Wzmianki o réznicach w pos$cie pomiedzy dwoma Ko$ciotami miejscowymi
potwierdzaja podobne informacje u Sokratesa i Sozomena, ktére omawialismy
wyzej. Podobnie rzecz si¢ ma z rodzajami praktykowanego postu. Jednoczes-
nie mamy tu dowdd, iz forma postu nie byla zalezna jedynie od przynalez-
nosci terytorialnej, ale byla zréznicowana réwniez wewnatrz poszczegélnych

% Tamze.

% Tamze.

% ].E. Baldovin, The urban character of christian worship. The origins, development, and meaning of
stational liturgy, Roma 1987, s. 45-104.
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Ko$ciotéw i zalezala od upodoban i poboznosci samych wiernych. Nomenkla-
tura z tym zwigzana jest juz ugruntowana i gteboko wpisana w tradycje.

I tak, istnial post calotygodniowy, a nawet post caloroczny praktykowany
przez tzw. aputaktykéw, ktorzy nie poscili tylko w dniach najwigkszych $wiat.
Niektdrzy poscili z wyjatkiem piatego dnia tygodnia, inni praktykowali posty
dwudniowe, inni wreszcie post z jednym positkiem wieczornym.

Jak podsumowuje Egeria:

Nikt nie wyznacza, co trzeba czyni¢, lecz kazdy czyni to, co moze. Ci,
ktérzy uczynili wiecej, nie sa chwaleni, ani tez ci, ktérzy uczynili mniej, nie sa
ganieni, taki jest tutaj bowiem zwyczaj. Pozywienie ich w dniach Wielkiego
Postu jest tu takie, iz nie moga skosztowac chleba ani spozywac oleju i niczego,
co pochodzi z drzew, tylko wode i skromna zupe z maki. Wielki Post odbywa
sie wiec tak, jak to powiedzieli$my®.

Doktadnie opisuje siodmy tydzien (Septimana Maior) Wielkiego Postu®.
Jest to pierwszy znany opis Wielkiego Tygodnia, brakuje go w nieco pdzniej-
szych dzietach Sokratesa i Sozomena. W wigilie Niedzieli Palmowej odbywa sie
procesja z Jerozolimy do Lazarium, gdzie ma miejsce liturgia upamietniajaca
spotkanie Marii, siostry Lazarza, z Jezusem'®. Potem, wieczorem, procesja wra-
ca do Jerozolimy, aby uczcié¢ uroczysty wjazd Chrystusa przed meka. Swietowa-
nie ma tu na celu, podobnie jak w wiekszosci przypadkéw opisywanych przez
Egerie, przywola¢ jak najdokladniej wydarzenia zbawcze, w pewien sposéb na
nowo ucielesni¢ je w zyciu wiernych. W Niedziele Palmowga'" liturgia Mszy $w.
przebiega jak w kazdy dzien Panski, po niej jednak ma miejsce nabozenstwo
w $wiatyni na Gérze Oliwnej (hymny, czytania, antyfony) oraz wstapienie bi-
skupa do Imbomon (ogrodu oliwnego).

W poniedzialek'® po Niedzieli Palmowej wszystko odbywa sie zgodnie
ze zwyczajami wielkopostnymi, ponadto od godziny dziewiatej do pierwszej
w nocy ma miejsce czuwanie w kosciele Martyrium. Nastepny dzien przebie-
ga tak jak poprzedni, ponadto po rozestaniu w Martyrium wierni udaja sie do
Anastasis, a p6zniej do Eleona. W $rode wszystko odbywa sie tak jak w ponie-
dziatek, ,ale gdy w nocy nastepuje rozestanie i odprowadzenie biskupa do Ana-
stasis, zaraz wkracza on do groty w Anastasis i staje za kratami. Kaptan staje
przed kratami, bierze Ewangelie i czyta owo miejsce, o tym jak Judasz Iskariota

poszedt do Zydéw i wyznaczyl, ile maja mu da¢ za wydanie Pana”'®,
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Najszerzej jednak Egeria opisuje bogate obchody Triduum Paschalnego:
trzech dni $wietowania misterium najwazniejszych wydarzen zbawczych, upa-
mietniajacych meke, Smier¢ i zmartwychwstanie Chrystusa.

W Wielki Czwartek'®* wierni gromadzili sie wczeéniej niz zwykle w Mar-
tyrium. Byl to jedyny dzien w roku, w ktérym ofiara Mszy $w. byla sprawowa-
na u Krzyza. Pézniej nastepowala modlitwa, blogostawienistwo i rozestanie
w Anastasis. Po zapadnieciu nocy rozpoczynaly sie¢ uroczystosci w kosciele
w Eleona — czuwanie w grocie na wzoér Chrystusa trwato az do piatej godziny
nocy. O széstej wierni wchodzili na Imbomon, gdzie $piewano hymny i an-
tyfony pod przewodnictwem biskupa. Nad ranem odprowadzali biskupa do
miasta, do bazyliki Swietego Krzyza, gdzie czytano opis meki Pariskiej az do
rozprawy u Pilata.

Triduum nie byto wiec podzielone, lecz stanowito pewna calos¢. Przejscie
z obchodéw Wielkiego Czwartku do obchodéw Wielkiego Piatku jest bardzo
plynne. W relacji Egerii uderza dokladny dobér Ewangelii, psalméw i hymnoéw,
ktére maja oddawac nie tylko teologiczny sens misterium meki Chrystusa, ale
réwniez wplywaé mocno na zmysty wiernych.

Egeria najwigcej miejsca poswieca swietowaniu Wielkiego Pigtku'®. Liturgia
tego dnia to bezustanna wspélna modlitwa wiernych. Patniczka pisze:

Kiedy zaczna piac¢ koguty, schodza z Imbomon z hymnami i udaja sie do
tego miejsca, gdzie Pan modlif sie, jak jest napisane w Ewangelii: ,A oddalit sie
na rzut kamieniem i modlil sie” i tak dalej. W miejscu tym jest piekny ko$ciol.
Biskup wchodzi tam i wraz z calym ludem odmawia modlitwe odpowiednia
do dnia i miejsca, odméwiony tez zostaje stosowny hymn. Czyta sie tez 6w
ustep z Ewangelii, w ktérym Pan rzekt swoim uczniom: ,Czuwajcie, abyscie
nie ulegli pokusie” Po odczytaniu calego tego ustepu znéw odbywa si¢ mod-
litwa. Nastepnie wszyscy, nawet male dzieci, zstepuja stad pieszo z hymnami
[i ida] wraz z biskupem do Getsemani. Ida powoli, krok za krokiem, tlumnie,
zmeczeni codziennym czuwaniem i postami, a takze i dlatego, ze z tak wielkiej
muszg schodzi¢ géry, i z hymnami przybywaja do Getsemani'®.

O $wicie procesja przychodzita do krzyza postawionego w miejscu, gdzie
zgodnie z tradycja Jezus byl przestuchiwany przez Pifata, a pdzniej zmierzata
do stupa, przy ktérym mial by¢ biczowany. Wielki Piatek, jak opisuje Egeria, byt
dniem gromadzenia si¢ wszystkich w kosciele zbudowanym na Golgocie, gdzie
adorowano wystawione relikwie $w. Krzyza. Mialo to miejsce przed $witem.
Od potudnia az do pietnastej lud stuchat stéw Pisma, czczac $mier¢ Zbawicie-
la na krzyzu. Wszyscy chrzescijanie czynnie uczestniczyli w tej liturgii stowa,
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odpowiadajac $piewami i aklamacjami, a takze wzruszeniem i placzem. W tlu-
mie dochodzi do eskalacji emocji, uwidacznia sie zywa wiara uczestnikéw ob-
rzedéw.

Po odczytaniu fragmentu Ewangelii o §mierci Jezusa i po rozestaniu wierni
gromadzili si¢ na modlitwach w Martyrium, pézniej w Anastasis, na odczytanie
fragmentu o pochéwku Chrystusa'”.

Jak podaje Egeria:

Tego dnia nie wzywa sie do czuwania w Anastasis, poniewaz wiadomo, ze
lud jest zmeczony, jednak w zwyczaju jest, iz mimo to sie czuwa. Ci z ludu,
ktérzy cheg, a przynajmniej moga, zostaja tam do rana, ci, ktérzy nie moga —
nie czuwaja. Czuwaja tez silniejsi lub mlodsi duchowni. Przez cala noc az do
rana odmawia si¢ hymny i antyfony. Czuwa tu wielki tlum, jedni do wieczora,
inni do péInocy — jak kto moze'®.

Mimo braku przymusu wierni licznie adoruja meke Pana i oczekuja Jego
zmartwychwstania.

Wielkiej Sobocie'®” Egeria po$wigca znacznie mniej miejsca. Prawdopodob-
nie Wigilia Paschalna byla w jej ojczystych stronach obchodzona podobnie.
Liturgia rozpoczynala sie o godzinie dziewiatej w Martyrium i przebiegala
zgodnie z powszechnymi zwyczajami; jedyna jej cecha charakterystyczng jest
to, iz ochrzczone dzieci prowadzi biskup do Anastasis. Nastepuje tam Msza
w wiekszym ko$ciele i rozeslanie. Ewangelia o Zmartwychwstaniu gloszona jest
w Anastasis. Msza $§w. odprawiana byla zaréwna w Martyrium, jak i w Anasta-
sis, wraz z odczytaniem fragmentu Ewangelii o Zmartwychwstaniu. Liturgia
jednak trwa o wiele krdcej niz w poprzednich dniach, poniewaz wierni byli juz
nazbyt strudzeni. Moze mie¢ to réwniez zwiazek z celowym podkresleniem roli
meki Chrystusa i mniej chetnym celebrowaniem radosnych elementéw Wielka-
nocy, ktéra — w przeciwienistwie do Epifanii — ma u Egerii o wiele bardziej po-
kutny charakter.

Brak u Egerii konkretnych informacji o Niedzieli Zmartwychwstania; najwy-
razniej jej obchody nie wyréznialy sie dla niej niczym szczegdélnym. By¢ moze
wynika to réwniez z tego, ze autorka bardziej skupiata sie¢ na pokutnych for-
mach poboznosci. Wiecej miejsca za to poswieca okresowi wielkanocnemu'°.

Egeria tak relacjonuje oktawe Wielkanocy:

Osiem dni paschalnych obchodzi sie tu w taki sam sposéb jak i u nas,
a porzadek nabozenstw w owych oémiu dniach paschalnych — az do 6smego
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dnia — jest tu taki, jak wszedzie na Pasche. Kolejno$¢ [nabozenistw], a takze ich
wystawnosc¢ sa przez osiem dni paschalnych takie same, jak na Epifanie — tak
w wiekszym kosciele, jak w Anastasis, u Krzyza, w Eleona, a takze w Betle-
jem oraz w Lazarium i wszedzie, sa to bowiem dni paschalne. W dzien Panski
wszyscy gromadza sie najpierw w wiekszym kosciele, to jest w Martyrium,
drugiego i trzeciego dnia takze, z tym Zze po rozestaniu z Martyrium udaja
sie z hymnami do Anastasis. Czwartego dnia przybywaja do Eleona, piatego
dnia do Anastasis, szostego dnia — na Syjon, w sobote — przed Krzyz, w dzien
Panski zas, to jest 6smego dnia, udaja sie znéw do wiekszego kosciola, to jest
do Martyrium!'’.

Réwniez podczas oktawy liturgia zachowuje swoj stacyjny charakter, przy-
wolujac wydarzenia, ktére dokonaly sie miedzy Zmartwychwstaniem Jezusa
a Zielonymi Swiatkami — $wietem zestania Ducha Swietego. Jest to szczegdl-
ny okres dla tych, ktorzy przyjeli chrzest i ktorzy na specjalnych nabozenstwach
byli wprowadzani przez biskupa w $wiete tajemnice wiary. O tajemnicach wiary
stucha¢ moga réwniez wszyscy ochrzczeni, nie tylko neofici'?

Zgodnie z Pielgrzymkqg Egerii, od Paschy az do Pie¢dziesigtnicy nikt nie po-
$cil (nawet aputaktycy)'’®. Brak jest informacji o §wietowaniu Wniebowsta-
pienia w czterdziestym dniu (wzmiankowane jedynie przy okazji Zielonych
Swiat"%, Mowa jest tylko o nabozenstwie sprawowanym w wigilie w grocie na-
rodzenia Pana w Betlejem'").

Wazna uroczystoscia, obchodzona — jak wskazuje nazwa — piecdziesiate-
go dnia po Wielkanocy, byta Piecdziesiatnica''é, ktéra celebrowano, sprawujac
tradycyjne niedzielne obrzedy w Anastasis, nastepnie na Syjonie czytany byt
fragment o zestaniu Ducha Swietego z Dziejéw Apostolskich, miata miejsce
modlitwa i czytanie Pisma na Gorze Oliwnej, po nieszporach procesja wier-
nych udawata si¢ do Martyrium, Anastasis i po blogoslawienistwo przez na-
ozenie rak przez biskupa na Syjonie; zakonczenie uroczystosci nastepowalo
okoto péinocy.

Ostatnim $wietem, jakie opisuje Egeria, jest Swigeto Dedykacji (Eucenii)'’,
czyli po$wiecenia kosciota na Golgocie, ktére pojawia sie réwniez u Sokratesa
Scholastyka. Jednak tylko Egeria wspomina o powiazaniu Dedykacji ze Swietem
odnalezienia relikwii Krzyza Swietego (wydarzenia te miaty miejsce odpowied-
nio 13 wrzesnia 335 i 14 wrzes$nia 320 roku). Egeria, podobnie jak Sokrates,
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stwierdza, iz bylo to o§miodniowe radosne $wieto z udzialem tlumu pielgrzy-
mow i wielu biskupow:

W dni Eucenii wszystkie koscioly sa tak przyozdobione jak na Pasche
i Epifanie, a w poszczegdlnych miejscach $wietych odbywa sie to, co pod-
czas Paschy i Epifanii. Pierwszego i drugiego dnia gromadza sie w wigkszym
kosciele, w Martyrium, trzeciego dnia w Eleona, to jest w Lkosciele
znajdujacym sie na tej goérze, z ktérej Pan wstapil do nieba po Mece,
a gdzie jest owa grota, w ktérej Pan nauczal Apostotéw na Gérze Oliwne;j.
Czwartego za$ dnia...!’8.

Niestety, fragment poswiecony swietu Dedykacji nie zachowat sie w catosci.

Jedna z najwazniejszych postaci w relacji Egerii jest biskup Jerozolimy. W dni
powszednie osobiscie przewodniczyl on wigkszo$ci obrzedéw w najswietszych
miejscach chrzescijanistwa'’®. W niedziele prowadzil modlitwy, przed switem
odczytywal fragment Ewangelii o Zmartwychwstaniu Panskim'. W trakcie
Mszy $w. jako ostatni wyglaszal kazanie'?'. Egeria, w kontekscie swieta Epifa-
nii, wyraznie podkresla wiez biskupa z katedra, jak réwniez konieczno$¢ jego
przewodnictwa podczas celebracji najwazniejszych §wiat'??. Znaczenie biskupa
jest szczegdlnie wyrazne podczas Wielkiego Tygodnia i $wiat wielkanocnych:
w trakcie procesji w Niedziele Palmowa odgrywa role Chrystusa, gdy dzieci
»prowadza biskupa w ten sposéb, w jaki prowadzono Pana”?. Nie tylko prze-
wodniczy obrzedom, ale tez swoja osoba przywodzi wiernym na my$l Chry-
stusa, a kiedy sa strudzeni, pociesza ich'**, poucza podczas kazan; w okresie
wielkanocnym osobiscie wprowadza nowo ochrzczonych w tajemnice wiary'*,
przez co jawi sie jako straznik doktryny Kosciota i jej gléwny nauczyciel. Inaczej
niz w relacjach Sozomena i Sokratesa, dzieki zapiskom Egerii mozna dokladniej
przyjrzec si¢ biskupowi w jego codziennych obowigzkach zwiazanych z litur-
gia i Swietowaniem.

Egeria wiele miejsca poswieca na ukazanie uczestnikéw swigetowania. We-
dlug niej, ogromne ttumy braly udzial nie tylko w obrzedach najwazniejszych
$wiat — takich jak Epifania czy Wielkanoc — ale liczne rzesze wiernych mialy
réwniez uczestniczy¢ w liturgii codziennej'*. Wplyw na taki stan rzeczy mu-
siala mie¢ bez watpienia sita przyciagania Jerozolimy jako miasta, w ktérym
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zyl, umarl i zmartwychwstal Zbawiciel. Uderza w relacji Egerii ofiarno$¢ zgro-
madzonych, ich zywa wiara, ktéra mobilizuje ich do modlitw trwajacych przez
wiele godzin'”. Wydaje sie, ze chrzescijanie wykorzystuja kazda okazje, aby za-
manifestowac swoja wiare.

Podczas liturgii niejednokrotnie wyrazaja emocje, przede wszystkim zal
i smutek — placza i zawodza, gdy stysza o mece Chrystusa, zaréwno w Wielki
Piatek'?, jak i podczas coniedzielnego odczytywania Ewangelii przez biskupa'®.
Szczegdlny odzew wzbudzaja stfowa Ewangelii o Judaszu Iskariocie, czytane
w Wielka Srode: ,Gdy to zostanie odczytane, taki podnosi sie jek i takie biada-
nie calego ludu, iz nie ma w tej godzinie nikogo, kto méglby sie powstrzymac
od lez”"*. Egeria nie wspomina o rado$ci ze Zmartwychwstania; trudno powie-
dzie¢, czy wiernie odtwarza rzeczywistos¢, czy tez ubarwia nieco pobozno$¢
wiernych. Wydaje sie jednak uwazna obserwatorka, ktérej relacji — z duza doza
ostroznosci — mozna zaufad.

Rado$¢ wiernych pojawia sie w opisie Egerii podczas §wietowania uroczyste-
go wjazdu Chrystusa do Jerozolimy (podkresla radosne $piewy i obecno$¢ dzie-
ci z palmowymi gatazkami)*?!, jak i podczas Epifanii'®.

Uczestnictwo we wszystkich obrzedach, szczegdlnie podczas wiekszych
$wiat, wymagalo od wiernych wielkiego wysitku fizycznego i samozaparcia.
Przykladowo, podczas Triduum Paschalnego zostawalo im zaledwie kilka go-
dzin w ciagu doby na odpoczynek i sen. I chociaz nie musieli uczestniczy¢ w ca-
fosci obchodéw, to wykazywali sie wyjatkowa gorliwoscia, biorac aktywny
udzial w liturgii.

Podsumowujac, Egeria ukazuje nam calosciowy obraz roku liturgicznego
w Jerozolimie pod koniec IV wieku. To relacja uwaznej obserwatorki, wyczu-
lonej na szczegdly, jednak niezainteresowanej podlozem i znaczeniem opi-
sywanych form $wigetowania. Egeria jest aktywna uczestniczka opisywanych
obrzed6éw. W przeciwienstwie w Sokratesa i Sozomena, widac jej zywe zainte-
resowanie liturgia. Co wiecej — wydaje sie¢, ze nie interesuje si¢ niczym innym
niz formami §wietowania i celebracji. Egeria przedstawia swdj pobyt w Ziemi
Swietej jako specyficzne zycie wiary, nieustajaca celebracje stale urzeczywist-
niajacego si¢ w codziennym zyciu odkupienia — poprzez miejsca, czyny i stowa.
Swietowanie w relacji patniczki ma najczeséciej charakter wedréwki — zaréwno
na pielgrzymim szlaku, jak i podczas liturgii stacyjnej. Dzieki niej mozemy le-
piej pozna¢ praktyczny wymiar $wiat oraz ich wplyw na zycie poszczegélnych
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chrzescijan. Jako jedyna charakteryzuje ona dokladnie uczestnikéw liturgii i po-
zwala na nig spojrze¢ oczyma pielgrzyma w Ziemi Swietej.

Podsumowanie

Dziela Sozomena i Sokratesa oraz Egerii maja zasadniczo odmienny charak-
ter. Dwaj pierwsi autorzy skupiaja sie¢ na czynach swoich bohateréw, codzien-
ne i $wiateczne zycie chrzescijanskie schodzi na dalszy plan, mozemy si¢ o nim
czego$ dowiedzie¢ tylko z dygresji — ich historia Ko$ciota to zwykle historia po-
lityczna. Egeria ukazuje nam natomiast zupetnie inny obraz Kosciota — zjedno-
czonego na modlitwie (nasuwa sie tu obraz Apostoléw nieustannie modlacych
sie po wniebowstgpieniu Chrystusa — wspoélnoty zjednoczonej i dzigkujacej
Bogu za otrzymane laski) pod przewodnictwem biskupa, ktéry wyraznie od-
grywa centralna role i jednoczy wiernych. U Egerii jako jedynej mozna do-
kladniej przyjrze¢ sie zwyklym uczestnikom $wietowania, ktérzy z radoscia
podejmuja si¢ udzialu w niezwykle wyczerpujacych fizycznie obrzedach, zywo
reaguja na sfowa liturgii, chca w niej jak najaktywniej uczestniczy¢. Jednak réw-
niez u Sozomena i Sokratesa mozemy zauwazy¢, ze lud nie jest tylko biernym
uczestnikiem obrzeddw, ale reaguje okrzykami na stowa biskupa w czasie litur-
gii; w skrajnym przypadku sprzeczne znaczenie hymnéw arian i ortodokséw
doprowadza do rekoczynéw. Nawet to wskazuje, ze Koscidt wyrazat sie przez
$wietowanie, a spory doktrynalne i quasi-polityczne od razu znajdowaly odbi-
cie w formie obchodzenia $wiat.

Liturgia Ko$ciota, nietamowana przez prze$ladowania, rozwinela sie w tym
okresie w licznie powstajacych nowych kosciotach. Mimo to jej zasadnicze rysy
pozostaly niezmienione, wyroste na mocnym gruncie tradycji — o czym wspo-
mina Sokrates Scholastyk'®>. Cho¢ kalendarz $wiat nadal byt otwarty, to jednak
byl juz w tym czasie logiczna i pelna konstrukcja oparta na doktrynie Ko$cio-
ta. Brak w zrédlach wzmianek o jakichs$ znaczacych reformach liturgicznych.
Swietowanie z jednej strony bylo narzedziem przekazywania prawd wiary przez
biskupéw, z drugiej zwyczaje wiernych w poszczegélnych Kosciotach wptywa-
ly na jego ksztalt. Wszystkie trzy omawiane zrédla dotycza $wietowania na
Wschodzie, niewiele jest w nich informacji o innych terenach. Kult wschodni,
jak wida¢ przede wszystkim u Egerii, ma charakter misteryjny i zawiera wyraz-
ny dramatyczny pierwiastek. Trudno oceni¢, jak bardzo liturgia jerozolimska
opisana w jej Pielgrzymce byta podobna do obrzedéw w innych Kosciotach i jak
bardzo wplywala na zmiany liturgiczne w Kosciele powszechnym.

138§V, 21-22.
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Obchodzenie $wiat chrzescijanskich, ktére przed edyktem mediolariskim
bylo wlasciwie wewnetrzna sprawa Kosciola, w IV wieku nabrato publicznego
charakteru, dzieki czemu rok koscielny mégt sie uksztaltowac. Rok liturgiczny
mial by¢ odwzorowaniem zycia Chrystusa. Dazenie do unifikacji spotkalo sie
ze sprzeciwem o podlozu zwyczajowym, czesciej jednak bylo tylko kolejna linia
oporu w szerszych dyskusjach o charakterze doktrynalnym. Mimo to dzieki po-
stanowieniom soboréw i synodéw wigkszo$¢ kontrowersji zostala zazegnana,
przynajmniej jesli chodzi o termin Wielkanocy, pomimo poczatkowego sprze-
ciwu niektérych grup.

Mitos¢ i czes¢ dla meczennikéw utrzymaly sie po ustaniu przesladowan,
a nawet wzrosly. Ich doczesne szczatki byly obiektem czci i kultu, nad ich gro-
bami konsekrowano koscioly i kaplice. Przeniesienia relikwii, szczegdlnie nowo
odkrytych, zmienialy sie w ogromne uroczystosci. Liste dawnych $wietych
wzbogacili od IV wieku nowi; obecnie zaczeto uznawac za swietych i czcigod-
nych takze tych, ktérzy nie osiagneli wprawdzie korony meczenstwa, lecz od-
znaczyli si¢ szczegélnie cnota i poboznoscia. Byli to przede wszystkim mnisi
i pustelnicy oraz biskupi.

Swietowanie chrzescijan w IV i V wieku bylo wyrazem ich zywej wiary.
Religia przenikata ich zycie we wszystkich wymiarach, stanowiac o istocie
tego, kim byli — a przynajmniej taki obraz emanuje z dziel Sokratesa, Sozo-
mena i Egerii. Swigtowanie byto manifestacja i miejscem rozwoju tej wiary.
Nie bylo tylko odpoczynkiem ani tez celebrowaniem dawnych wydarzen, lecz
aktualizowaniem tego, co cho¢ wydarzylo si¢ w historii raz, wciaz jest obec-
ne w zyciu wiernych i obecne bedzie réwniez w przyszlosci. Byto dotykaniem
niewyrazalnego, jego celem byla przede wszystkim komunia z Chrystusem
i Kosciotem: Ilekro¢ bowiem spozywacie ten chleb albo pijecie kielich, Smierc¢
Pariskq glosicie, az przyjdzie*.

Zadne ze zrédet nie podaje informacji na temat pozakultowych form §wieto-
wania. W przypadku Egerii wydaje sie, ze podczas najwazniejszych obchodéw
koscielnych nie ma czasu ani na pozakultowe, ani jakiekolwiek rodzinne §wie-
towanie. Wszystko odbywa sie we wspélnocie Ko$ciola, ktéry nadaje mniej lub
bardziej wyrazne ramy temu wszystkiemu, co uzna¢ mozemy za §wietowanie.

134 1 Kor 11, 26.
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Summary

Celebrations in christianity in IV-V century

Human time, no matter to what culture or religion a man belongs, is filled with celebrations
that give rhythm to his life and help him capture the essence of his existence. Also Christianity
over the centuries worked out various forms of specific celebration. The goal of this text is to look
at the character of celebrate in the fourth and fifth centuries and to determine how the Christian
writers wrote about the celebration.

The first sources that author considered are two ancient texts of Socrates of Constantinople
(Socrates Scholasticus) and Sozomen (Salminius Hermias Sozomenus) with the same names: Hi-
storia Ecclesiastica. In both works there are little chapters, in which appear the mention of the
celebration, the majority of them is associated with Feast of the Passover and The First Council
of Nicaea, others occur mainly on the margins of the narrative. This is because the history of the
Church is here treated primarily as ‘political history, shaped by the decisions of great personages
of the Church. The most important conclusion that emerges from these two texts is the observa-
tion that the differences in the way of celebration are not a source of division, but most of all divi-
sions for doctrinal reasons manifest themselves in a separate celebration.

The second source is The Travels of Egeria, also called The Pilgrimage of Aetheria (Itinera-
rium Egeriae), a letter describing the author’s travel to the holy places. In her report Egeria devo-
tes much attention to the description of those involved in the celebration of subsequent festivals.
The modern reader is struck by the generosity of crowds gathered in prayer and their vivid faith
that motivates them to make long prayers going for hours.

Celebration of Christians in the fourth and fifth centuries was an expression of a vivid faith. The-
ir religion permeated life in all dimensions, and determined the essence of who they were. It was
touching the inexpressible, the main aim was above all communion with Christ and the Church.

Originally Christians celebrated entirely in the community of the Church, which gives a more

or less clear framework to all that can be considered for celebration.

Konrad Filip Komarnicki — ur. w 1992 roku w Krynicy-Zdroju, student
Kolegium Miedzyobszarowych Indywidualnych Studiéw Humanistycz-
nych i Spotecznych Uniwersytetu Warszawskiego, prezes Interdyscypli-
narnego Kofa Naukowego Watykanistyki ,Veritatis Splendor” Laureat
wielu olimpiad i konkurséw, stypendysta Prezesa Rady Ministréw i Ministra
Edukacji Narodowej, zajmuje si¢ przede wszystkim teologia, prawem, hi-
storig Kosciofa i filozofia.
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JEZUS MESJASZEM —
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Samo pojecie ,Antychryst” wspétczesnym ludziom moze wydawac sie gro-
teskowe (dziwaczne, przejaskrawione, karykaturalne) i jakkolwiek na co dzien
jest prawie nieobecne, to jednak ma swoje miejsce w kulturze i w mysleniu teo-
logicznym, wskazuje tez na przyszlos¢ dziejéw $wiata. Niewatpliwie jest ono
obciazone historycznie i tresciowo. Moze by¢ dla jednych symbolem obsku-
rantyzmu, a dla innych kategoria teologicznego dyskursu. Bywa nawet irytu-
jace, jednak wprowadza w przestrzen religijnego dramatu i budzi ciekawosc.
Antychryst przypomina o tradycji, wprowadza nawet w pole konfliktu i pro-
blematyke zla, zaskakuje, zmusza do interpretacji, domaga si¢ wydobycia se-
mantycznego odniesienia. Pojecie to jest intrygujace i ekscytujace, podobnie jak
prorocze terminy: apokalipsa lub sad ostateczny, potepienie, egzorcyzm, a tak-
ze zmartwychwstanie ciala. Jest dobrym narzedziem przezwyciezania banal-
nosci, skladnikiem mysli religijnej, bowiem kwestionuje, ujawnia réznice lub
potwierdza zalezno$ci oraz pewne przekonania. Nie pozwala na usuwanie za-
gadnienia mesjanizmu na margines. Stanowi jedno z narzedzi ujawnienia do-
mniemanych lub rzeczywistych lekéw, odczué, natezen emocji, i nie daje sie
fatwo uchyli¢.

Podstawa zrédlowa jest tu lektura NT, gdzie czytelnik napotyka rézne jego
znaczenia. Nie jest rzecza prosta odkrycie mapy trop6w, ktére w sposéb jed-
noznaczny ukaza zwiazki i znaczenia jawne oraz ukryte, historycznie utrwa-
lone i niespodziewanie zwigzane z idea Antychrysta. Zagadnienie to wiaze sie
z osoba Mesjasza — Chrystusa, ktory zostal skazany na $mier¢ jako Antychryst
— Antymesjasz. Co moze mie¢ wspélnego Chrystus z Antychrystusem? Jest to
opozycja wykluczajaca sie, taka, jaka istnieje miedzy Chrystusem a Beliarem
(zob. 2 Kor 6, 14—16). Osoba Jezusa Chrystusa jako Mesjasza podzielita Kosci6l
i Synagoge. Do dnia dzisiejszego dzieli judaizm i chrzescijaristwo. Mozna nawet
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postawic teze, Ze judaizm rabiniczny, ktéry traktuje Jezusa z Nazaretu jako An-
tychrysta, z tym samym uprzedzeniem, w calym uwiklaniu historycznym, pa-
trzy na chrzescijanstwo'. W lonie chrzescijanstwa natomiast idea Antychrysta
podlegata mutacji i nabierata r6znych znaczen.

1. Zrédta idei

Idea Antychrysta wyrasta z szeroko rozumianego mesjanizmu i wpisuje sie
w to zagadnienie. Oczekiwanie na przyjscie Mesjasza to tradycja judaistyczna.
Chrzescijanstwo stanelo na gruncie wiary w wypelnienie sie tych oczekiwan
w Jezusie z Nazaretu, ktéry uznany zostal za Mesjasza i Syna Bozego. To prze-
konanie, zywe w czasach apostolskich, szczeg6lnie w nauczaniu §w. Pawla, prze-
kazane zostalo Ko$ciotowi oraz kulturze europejskiej. Stad mesjanizm w swych
réznych denominacjach i formach czerpie ze zrddet judaizmu i chrzescijan-
stwa. Natomiast idea Antychrysta jest bardziej zawezona do sporéw toczonych
wewnatrz chrzescijanistwa. Stad wszelkiego rodzaju zachodnie mesjanizmy: po-
lityczne, religijne, a nawet kulturowe, jako propozycje wykluczajace teologiczna
role Jezusa Chrystusa, zwiazane sa z idea Antychrysta. Taka idea byt oczekiwa-
ny lub uciele$niony tzw. krél zbawca, zwlaszcza po upadku cesarstwa.

Kim byl Jezus? Chrystusem? Trzeba szczegdlnej metody egzegetycznej, aby
z ewangelicznego przekazu odtworzy¢ jeden spdjny obraz Jezusa. Mozna spra-
we ustawic¢ tak, jak czyni to pisarz Stefan Chwin, gdy pyta: ktéry Jezus? Po-
niewaz jeden miatby méwic: ,Pokéj wam przynosze, pokdj wam daje’; a drugi
wrecz przeciwnie: ,Nie przyniostem wam pokoju, przyniostem wam miecz”
Pisarz ostatecznie stwierdza, ze prawdziwy jest jeden i drugi Jezus. To jednak
zmusza do glebszej i metodycznej refleksji nad osoba Chrystusa. Jak juz wspo-
mniano, roszczenia Jezusa do tytulu Mesjasza zderzyly sie z oczekiwaniami, ja-
kie wéwczas — i nie tylko wowczas — wigzano z Mesjaszem. Propozycje Jezusa,
réwniez w reformowaniu religijno$ci, by przyjac¢ logike dziatania Boga, byly tak
odlegle od 6wczesnie funkcjonujacych i oczekiwanych, ze uznano, iz zbluznit.

W katolickim ujeciu Objawienia mesjanski rys Jezusa ma znaczenie zasad-
nicze. Wydarzenie historyczne, ktére potwierdza prawde o Jego mesjanskiej
misji, mialo miejsce przed Sanhedrynem. Jezus wobec Wysokiej Rady stwier-
dzil, Ze jest Mesjaszem, czyli Chrystusem. Wyznanie to zostalo poczytane za
bluznierstwo wymagajace kary $mierci. Wyrok Sanhedrynu zostal zatwier-
dzony przez namiestnika rzymskiego Poncjusza Pilata, ktérego nakloniono do

' Nie wszyscy widzg w Chrystusie Antymesjasza. Przyktadem sg Zydzi mesjanistyczni uznajacy

Go za Mesjasza, probujacy taczy¢ te wiare z tradycja Zydowska. Przykltadem moze by¢ prof. Ariel
Berkowitz, izraelski teolog i pisarz, ktéry ocenia liczbe Zydéw mesjanistycznych na ok. 100 tys.;
zob. Uwierzy¢ w Jezusa to niebezpieczna sprawa, ,Rzeczpospolita’, 23-25 kwietnia 2011, s. P8-P9.
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tego szantazem. Kazdy, kto podwaza ten wymiar misji Jezusa, jest antymesjani-
sta, méwiac jezykiem tradycji: stoi na pozycji antychrystusowej. Aby by¢ Anty-
chrystem, trzeba zrobi¢ kolejny krok i samemu sobie przypisa¢ misje zbawienia
$wiata; trzeba zajac¢ miejsce Chrystusa, ktdry jest Mesjaszem, jak Swiadczy pro-
roctwo: On zostat przebity za nasze grzechy, zdruzgotany za nasze winy, spadta
nai chiosta zbawienia dla nas, a w Jego ranach jest nasze uzdrowienie (1z 53, 5).

2. Wykladnia Benedykta XVI

Jednym z centralnych zagadnien w analizie Benedykta X VI przedstawiajace-
go Jezusa z Nazaretu jest Jego mesjaniska swiadomo$¢. Tto oraz kontekst wykla-
du stanowi proces Jezusa przed Sanhedrynem. Nie mozna nie wskazac na fakt,
ze wladze religijne zareagowaly na radykalne roszczenia Jezusa do bycia wy-
ktadnia nauki o ,nadziei Izraela” oraz na reforme kultu, jaka gtosil?. Istotne byty
mesjanskie oczekiwania, ktére objawialy sie ze zmienng intensywnoscia przy
réznych okazjach. Jezus zyskiwal popularnos¢ wsréd ludzi, dlatego pojmano
Go w miare dyskretnie, w nocy.

Najpierw odbylo sie zebranie arcykaptanéw oraz faryzeuszy. Byli oni zanie-
pokojeni ewentualnymi politycznymi skutkami dzialalnosci Jezusa (zob. J 11,
48). Jawit sie On wiec réwniez jako ewentualny przywodca polityczny. Bene-
dykt XVI sugeruje, ze byla to jednak kwestia drugoplanowa, chociaz éwcze$ni
nie rozdzielali tych porzadkéw. Nie to bylo najistotniejsze, bowiem Jezus od-
dzielal wymiar polityczny zycia od religijnego. Jednak Zydzi mieli swoje wy-
obrazenia co do Mesjasza, zwlaszcza wobec okupacji Rzymian. Wiele wskazuje
na to, ze bardziej oczekiwali politycznego niz duchowego wyzwolenia, jakkol-
wiek na uwadze mieli los Swiatyni oraz ludu Bozego. Nakladaja sie tu rézne
watki. Jeden aspekt to status quo uktadu religijno-politycznego, a drugi to prag-
nienie utrzymania wladzy przez dynastie Annasza i Kajfasza. Potrzebny jest
im tylko wystarczajacy pretekst, by zapanowac nad sytuacja. Wykorzystuje sie
tu postawe Jezusa, ktéry w profetycznym gescie zapowiada ,kres dotychcza-
sowego kultu zwigzanego ze $wiatynia z kamienia. Nadeszla godzina nowe-
go sposobu oddawania czci Bogu »w Duchu i prawdzie«™. To Jezus oglasza
sie ,nowa Swiatynig’, centrum krélestwa mesjaniskiego, ale nie jako polityczny
lider, lecz jako ,Swiadek” panowania Boga, chociaz zdaje sobie sprawe, ze wia-
ze sie to z ofiarg ukrzyzowania (zob. J 11, 50)*. Wysoka Rada zajmuje stanowi-
sko, kierujac si¢ przestaniem Kajfasza. Jezus ma umrzec za naréd. Chrzescijanie

2 J. Ratzinger — Benedykt XV1, Jezus z Nazaretu. Od wjazdu do Jerozolimy do Zmartwychwstania,

ttum. W. Szymona, Kielce 2011, s. 181-182.
3 Tamze,s. 184-185.
4+ Tamze,s. 185.
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dostrzegaja w tym fakcie prorockie i teologiczne znaczenie. Jest to tajemnica
zastepstwa, ekonomia odkupienia. Ma to by¢ ,zastepstwo’, ,ekspiacja’; ,,uwol-
nienie od kary” zapowiadane juz w Starym Testamencie (np. Iz 53, obraz cier-
piacego Stugi Panskiego). To szerszy kontekst i pierwszy etap wylaniania si¢
idei mesjanskiej w odniesieniu do Mesjasza, ktory ,,zgromadzi nie tylko »dzieci
Izraela«, lecz takze wszystkich, zaréwno Zydéw, jak i pogan™.

Jezus jako oskarzony stanal przed Sanhedrynem (kaplani, starsi i ucze-
ni w Pismie) — najwyzsza kolegialna wladza sadownicza w Jerozolimie. O co
Go oskarzano? O naduzycie wiadzy w akcji oczyszczania Swiatyni oraz o stowa
o zburzeniu i odbudowie $wiatyni, jakie wypowiedzial, interpretujac Jego gesty
jako roszczenia mesjanskie. Jest to oskarzenie natury teologicznej, chociaz ma
znaczenie ,krélowania nad Izraelem” W interpretacji Hbr 9, 11 Jezus przedsta-
wiany jest jako ,arcykaptan débr przyszlych™. Ewangelie (Mt 26, 57-75; Mk 14,
53-72; 1k 22, 54-71;] 18, 12-27) przedstawiaja Jezusa przed sedziami, pytania
i odpowiedzi z r6znymi akcentami, a nawet szyderstwa. Ostatecznie Kajfasz za-
daje pytanie o Jego mesjanska tozsamo$¢: Czy ty jestes Mesjasz, Syn Blogosta-
wionego? Jezus odpowiedziat: Ja jestem. Ujrzycie Syna Czlowieczego, siedzgcego
po prawicy Wszechmogacego i nadchodzacego z obtokami niebieskimi (Mk 14,
62)". Zdecydowana formula autodeklaracji. Wedlug Lukasza, nie bardzo wia-
domo, kto nalegal w imieniu Sanhedrynu i pytal (pytali): Jesli Ty jestes Mesja-
szem, powiedz nam! (Lk 22, 67); jednak pierwszoplanowa role odgrywa Kajfasz:
A najwyzszy kaptan rzekt do Niego: ,,Poprzysiegam Cie na Boga zywego, powiedz
nam: Czy Ty jestes Mesjasz, Syn Bozy?”. Jezus mu odpowiedziat: , 1ak, Ja Nim je-
stem” (Mt 26, 63—64). Nie tylko przyjal tytul Mesjasza i potwierdzit go. Chociaz
mozna méwic¢ o stopniowym ujawnianiu misji, to jednak w czasie procesu Jezus
wypowiada sie otwarcie jako Mesjasz. Jest to znak mesjanskiej swiadomosci, ze
uzywa On tu tzw. tytulu chrystologicznego®. Zydzi tez nie zawsze byli przygo-
towani do przyjecia Mesjasza bez nacjonalistycznego i politycznego kontekstu.
Jednak to deklaracja Jezusa byta ostatecznym powodem wyroku skazujacego.
»Jezus rosci sobie prawo zasiadania po prawicy Wszechmogacego, czyli — po-
dobnie jak Syn Czlowieczy w Ksiedze Daniela — do przyjscia od Boga i ustano-

Tamze, s. 187-189.

Tamze, s. 191-192.

Wedlug Mateusza, Kajfasz pyta: Czy Tu jestes Mesjasz, Syn Bozy? (Mt 26, 63).

Zrédla nowotestamentowe zawieraja 50 tytuléw chrystologicznych. Problem polega na ustaleniu,
ktore tytuly Jezus potwierdza , a ktdre sa Mu przypisane przez otoczenie. Teologia analizuje przejawy
Bosko-ludzkiej podmiotowosci Jezusa, dalej Jego transcendentna §wiadomo$¢, doskonatoéé
osobowa, relacje do Boga Ojca, do $wiata, do ludzi oraz wydarzenia paschalne; M. Rusiecki,
Mesjatiska swiadomos¢ Jezusa, w: Leksykon teologii fundamentalnej, Lublin-Krakow 2002, s. 781-
786. Wsrdd tytuléw chrystologicznych nalezy wymienic: ,,Mesjasz’, ,,Syn Czlowieczy”, ,,Syn Bozy”,
»Syn Dawida’, ,,Pan’, ,Nauczyciel’, ,Prorok’; R. Tomczak, Tytuly chrystologiczne, w: tamze, s. 1280~
1287.
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wienia w Jego imieniu definitywnego krélestwa™. Wazna jest tez teologiczna
wykladnia Kajfasza, ktéry misje Mesjasza taczy z Synostwem Bozym, zreszta
zgodnie z prorockimi zapowiedziami. Sam Jezus przedstawia sie jako postany
przez Boga Mesjasz. Myslenie Kajfasza jest spojne i konsekwentne.

Relacje Ewangelistéw nie pozostawiaja watpliwosci: podczas przestuchania
przed Sanhedrynem Jezus potwierdzil swoja mesjariska tozsamos¢, co zostalo
jednoznacznie ocenione jako bluZnierstwo. Arcykaplan Kajfasz prowadzit prze-
stuchanie: Wtedy najwyzszy kaptan rozdart swoje szaty i rzekt ,Zbluznit. Na coz
nam jeszcze potrzeba swiadkow? Oto teraz styszeliscie bluznierstwo. Co wam
sie zdaje?” Oni odpowiedzieli: ,Winien jest Smierci” Wowczas zaczeli plu¢ Mu
w twarz i bi¢ Go pigsciami. A inni policzkowali Go i szydzili: ,Prorokuj nam,
Mesjaszu, kto Cie uderzyt?” (Mt 26, 65—68). Benedykt XVI zauwaza, ze bijac Je-
zusa i uragajac Mu, przesladowcy wypelniaja proroctwa zwigzane z losem Stu-
gi Paniskiego. W tekscie NT przelom, jaki sie dokonat przez przyjscie Mesjasza,
ma potwierdza¢ stowo ,Odtad” (Mt 26, 64), ktéry zapowiada nowy etap dzie-
jow, Nowe Przymierze. Kara $mierci réwniez miesci si¢ w proroctwie o Me-
sjaszu (np. u Izajasza, Jeremiasza); jej aspekt polityczny symbolizuje Pitat,
potwierdzajac wyrok Sanhedrynu, mimo Ze nie pojawil sie zaden inny motyw
oskarzenia, a tylko szantaz (] 19, 12)'°. Pomijajac rézne inne watki procesu, jak
przyznanie si¢ Jezusa do godnosci krélewskiej, chociaz krélestwo Jego nie jest
z tego $wiata (J 18, 36-37), interesy oskarzycieli zwiazanych ze Swiatynia czy
udziat stronnikéw Barabasza. Sg to fakty historyczne, w ktérych przejawia sie
sens teologiczno-eschatologiczny pozwalajacy formulowac twierdzenie: Jezus
to Mesjasz — Syn Bozy — Zbawiciel, ktory przelal krew za wszystkich. Jest to
odejscie od Mesjasza narodowego na rzecz rozumienia Jego uniwersalnej mi-
sji wobec $wiata'.

Wymiar teologiczny o ,prawdzie Jego krélestwa i przeznaczeniu ludzkosci”
jest daleko szerszy, specyficzny, ponadczasowy, wiekszy niz jakikolwiek poli-
tyczny, nawet zwigzany z najpotezniejszym ukladem i sila 6wczesnego Impe-
rium Romanum. Krélestwo Boze gloszone przez Jezusa jest nieporéwnywalne
z jakimkolwiek ziemskim. Ono przyszto wraz z Chrystusem. Po subtelnym
rozwazaniu postawy Jezusa i Jego nauczania o krélestwie, ktérego gwarantem
jest prawda Boga, Benedykt XVI stwierdza: ,W Chrystusie [Mesjaszu] wkro-
czyl w $wiat Bog — prawda. Chrystologia jest konkretna postacia gloszenia
krélestwa Bozego”'?. Chrystus jest centrum i uosobieniem krdlestwa Bozego.
Te prawda teologia katolicka odczytuje i rozwija w gloszeniu, a takze przed-

®  J. Ratzinger - Benedykt XVI, Jezus z Nazaretu..., dz. cyt., s. 195.
10 Tamze, s. 198.
I Tamze, s. 202.
12 Tamze, s. 210.

TEOLOGIA 235

stawia w dialogu miedzywyznaniowym, miedzyreligijnym oraz w polemikach
z réznymi jej interpretacjami.

Wazna jest tu posta¢ Barabasza, bowiem staje sie on bez swej woli jesli nie
pierwszym, to drugim ,, Antychrystem’, jednym z wielu falszywych — bo poli-
tycznych — Mesjaszy Izraela. Dla 6wczesnych Zydéw to Jezus byt Antychrystem,
czyli Antymesjaszem, uzurpatorem. Obaj, Barabasz i Jezus, w przekonaniu
Pilata i opinii ludu zastugiwali na kare $mierci, bo podburzali lud przeciw Rzy-
mianom. ,Ludzko$¢ zawsze bedzie stawala wobec alternatywy: Albo méwienie
»Tak« Bogu, ktéry w swym dziataniu postuguje sie tylko prawda i miloscia, albo
stawianie na konkret, na to, co uchwytne, na przemoc”*. Ta prawda nieustan-
nie sprawdza si¢ w dziejach. Jak w Jezusie Chrystusie dokonala si¢ petnia Obja-
wienia, jak caloksztalt tego, co czynil i nauczal, potwierdzil w prawdzie krzyza.
Chrystusa nie bylo komu broni¢, zwolennicy pouciekali, ttum wolal Barabasza,
ktory tez roécit sobie pretensje do pierwszego miejsca, zwlaszcza jako przywdéd-
ca buntu — on przewodzit ruchowi oporu, a w zamieszkach popetnit zabéjstwo
(Mk 15, 7). W tym swoistym referendum ,falszywy wyzwoliciel, polityczny
przywddca, jakim byt Barabasz’, wydawat sie bardziej odpowiada¢ na oczeki-
wania politycznego przewrotu i doprowadzi¢ do wyzwolenia Izraela. Wygry-
wa wiec z Jezusem-Mesjaszem, ktéry zostaje dodatkowo ubiczowany i cierniem
ukoronowany. W ten szyderczy sposéb starano si¢ upokorzy¢ oznakami cesar-
skiego majestatu odrzuconego, nierozpoznanego Mesjasza (Mt 27, 28; Mk 15,
17;7 19, 2). Echem tych oczekiwan jest wyznanie: A mysmy sie spodziewali, ze
On wiasnie miat wyzwoli¢ Izraela (Lk 24, 21). Papiez wspomina o idei kozla
ofiarnego: Ecce homo — Oto cztowiek (] 19, 5), ale bardziej zwraca uwage na to,
ze taki, nie inny Mesjasz jest prawdziwy: Mesjasz ubogich, przesladowanych,
skrzywdzonych, bowiem byl niewinny, pozbawiony militarnej sity'.

Wiara lub niewiara w Jezusa jako Chrystusa jest decydujaca religijnie, a tym
samym egzystencjalnie. Te odniesienia do Jezusa Chrystusa zmieniaja sposob
bycia nie tylko uczniéw czy pierwszych chrzescijan, lecz i tych, ktérzy uwie-
rzyli we wspotczesnych czasach. Jakkolwiek w interpretacji trudna jest teologia
»czaséw ostatecznych’, to w osobie Mesjasza czas, ktérego nie nalezy rozumie¢
tylko w sposéb historyczny, ,wypetnia” sie przez Ducha Swietego. Niekoniecz-
nie na spos6b apokaliptyczny, ktéry zapowiada koniec czaséw i Sad Ostateczny,
chociaz przyjecie lub odrzucenie Mesjasza w indywidualnym wymiarze ma, ze
wzgledu na konsekwencje, charakter sadu. Teologia rozumiana obrazowo lub
nieuwzgledniajaca wewnetrznego sensu calego wydarzenia mesjanskiego zwia-
zanego z Jezusem Chrystusem, odrzucajaca przekonanie o perspektywie paru-

13 Tamze, s. 212.
4 Tamze,s. 114 - 216.
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zji lub nawet swoiste utozsamienie z przyjeciem na siebie roli Chrystusa cho¢by
w wymiarze politycznym, prowadzi do réznych form zlaicyzowanego mesjani-
zmu. To pokazuje, Ze idea mesjanizmu moze by¢ réznie rozumiana oraz reali-
zowana.

3. Mesjanizm polski

Mesjanizm polski jest faktem historycznym oraz kulturowym, jako przeko-
nanie o wyjatkowej misji jesli nie Polski, to narodu polskiego. Jest to jednak
zagadnienie wspolczesne, nie w sensie, jakoby miato by¢ w centrum zycia ka-
tolikdw w Polsce, jednak problematyka mesjanizmu nieustannie powraca. Naj-
czesciej aspekt mesjanizmu jako szczegdlnej misji faczono z polskoscia. Jest to
ciekawy fenomen religijnosci. Wielkie idee zazwyczaj sa réznie rozumiane oraz
niejednolicie interpretowane. Niekoniecznie chodzi o przeszlos¢, jak w przy-
padku Stanistawa Brzozowskiego, ktéry wedtug Andrzeja Mencwela miat glosic,
ze ,Wawel, kresowe stanice, romantyczny mesjanizm — calytenzas6b
historyczno-kulturowy sie skonczyl, spréchnial. To nie znaczy, ze byt w prze-
szlosci bezwarto$ciowy, nie wzmocni nas jednak na przyszto$¢”'>. Rzeczywi-
$cie wiele okolicznosci zycia nieustannie si¢ zmienia, ale pozostaje pytanie: czy
wszystko przeminelo? Otéz mesjanizm narodowy nie moze mie¢ boskiego Zré-
dla, gdyz w przekonaniu Brzozowskiego Bég nie tworzy narodu. Naréd tworza
ludzie w my$l pewnych celéw i warto$ci'®. Pozostaje do rozstrzygniecia pytanie:
czy mesjanizm narodowy to idea bardziej filozoficzna czy tez religijna?

Historycznie kwestie ujmujac, mamy mesjanizm intelektualistéw oraz me-
sjanizm ,dla mas” Wiele zalezy od tego, jaki jest punkt wyjscia, a moze nim
by¢ albo biezaca sprawa, albo ideologiczny system, przez pryzmat ktérego ogla-
da si¢ $wiat, albo rzeczywisto$¢ Ewangelii. Potwierdzenie tego znalez¢ mozna
w interpretacji znaczenia papieza Jana Pawta II dla Polski. Punkt wyjscia prze-
sadza o sposobie interpretacji oraz ostatecznych wizji, ktére sa ideologiczne
badz polityczne. Religijna interpretacje w publicznym dyskursie biezacych wy-
darzen snuje Michal Luczewski. Sens tego, co stalo sie w przesztosci, wypacza
»bezmyslne” aplikowanie do aktualnych sytuacji. Zwraca on jednak uwage, ze
inne rozumienie dziejéw mial Jan Pawet II, ktéry w tworzeniu podmiotowosci
narodu i jego losu uwzglednia dziatanie Ducha Swietego"”. Jednak Duch Swie-
ty tworzy lud Bozy, Koscidl, a nie naréd. Istotne w ujeciu papieza jest analo-
giczne rozumienie, ktére zacheca do ksztaltowania moralnego tadu w ojczyznie

5 A. Mencwel, Polska nie ma Zadnej boskiej misji, rozmowa z A. Leszczyniskim, ,Gazeta Wyborcza’,

1 maja 2011, s. 18.
16 Tamze.
7 M. buczewski, Mesjanizm dla mas, ,Rzeczpospolita’, 30 kwietnia—1 maja 2011, s. P4.
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»w trudnej epoce dziejow”. ,Pragne, aby to, co zostalo z Ducha Swietego po-
czete i narodzone, zostalo na nowo w tym samym Duchu Swietym umocnione
za sprawg Krzyza i Zmartwychwstania Jezusa Chrystusa Pana naszego, w kto-
rym nasz rodak, Stanistaw ze Szczepanowa, ma swa szczegdlna czastke i udzial”.
Ot6z czy jest to swoisty sakrament bierzmowania dziejéw, jak chciatby Luczew-
ski, czy tez kontynuacja tego wszystkiego, co sie juz wydarzylo w przesztosci?
A przeciez przyszlo$¢ z natury rzeczy jest zawsze ,nowa’'®. Nie najwazniej-
szy w tych rozwazaniach jest problem ,zbiorowego sakramentu bierzmowania
dziejéw”, lecz: ku czemu Duch Swiety ma prowadzi¢ Polakéw? Ku dziejowej mi-
sji, wyjatkowej roli w dziejach Europy i $wiata? Mesjasz to Bozy postaniec, pe-
len Ducha Swietego, nie zbiorowo$¢, nie naréd pelen wad i stabosci. Nawet gdy
przeszed! swoiste bierzmowanie oraz prébe, nadal pozostaje grzeszny i stawia
op6r Duchowi. Luczewski jednak jest przekonany, ze Jan Pawel Il wzywat ,Du-
cha Swietego, aby uczynit z Polakéw lud mesjanski. Sta¢ sie takim ludem zna-
czy: stac si¢ Mesjaszem, Chrystusem narodéw”"”. Na poparcie tej tezy, ze papiez
»oglosil wieczysta komunie [narodu polskiego] z Bogiem’; Luczewski powotuje
sie na jego stowa: ,nie mozna zrozumie¢ dziejéw narodu bez Chrystusa”. Stad
wyciaga jednoznaczny wniosek: ,Podczas czerwcowej pielgrzymki Jan Pawel
II przywrdcit zyciu polski mesjanizm. I to w tym czasie, gdy mesjanisci wyda-
wali si¢ bezpiecznie zamknieci na kartach podrecznikéw™!. Neomesjanizm
w nauczaniu papieza jest jednoznaczny, bowiem ,Jan Pawel II nie potrzebo-
wal ani Mickiewicza, ani Slowackiego, ani Norwida; nie potrzebowali ich Po-
lacy. Gdyby polski romantyzm nigdy nie istnial, Jan Pawet II stworzylby go™.
Nastepnie Luczewski wypowiedziami z réznych zrddet, na tle okropnosci, jakie
wydarzyly sie w XX wieku, stara si¢ te teze podbudowac. Romantyczne prze-
konanie ,Polska — Chrystusem narodéw” to teza zbyt $miata, pod ktéra Jan Pa-
wel II nie podpisalby sie bezwarunkowo. Czy wystarczy powotac si¢ na wielko$¢
cierpienia, jakie spadlo na Polske? Nie mozna poréwnywac cierpienia wlasne-
go z cierpieniami innych. Nawet gdyby widzie¢ jaki$ millenaryzm w rocznicy
chrztu Polski, wchodzenie przez nia w nowe tysiaclecie jest zbyt staba podsta-
wa do postawienia tak daleko idacej tezy — polskiego mesjanizmu oraz otwar-
cia epoki Ducha. Takie rozumienie moze jest inspirujace kaznodziejsko, lecz
nie miesci sie w caloéci teologii papieskiego nauczania. Rok 2000 mial wiek-

'8 Jan Pawet II, Homilia Ojca Swie;tego na Bloniach krakowskich, 10 czerwca 1979, w: Jan Pawet II
w Polsce — przeméwienia i homilie, Warszawa 1991, s. 254.

¥ M. Luczewski, Mesjanizm dla mas, dz. cyt., s. P5.

20, Nie spos6b zrozumie¢ tego narodu, ktory miat przeszloé¢ tak wspaniala, ale zarazem tak straszliwie
trudnag - bez Chrystusa”; Jan Pawel II, Homilia na placu Zwycigstwa, 2 czerwca 1979, w: Jan Pawel
IT w Polsce - przemoéwienia i homilie, dz. cyt., s. 36-37.

21 M. Luczewski, Mesjanizm dla mas, dz. cyt., s. P5.

Tamze.



238 STUDIA REDEMPTORYSTOWSKIE

sze znaczenie w perspektywie calych dziejéw Ko$ciota anizeli dla samej Polski.
Kazdy czas dla zyjacych jest wyjatkowy, bo jedyny, ich wlasny, a jest prawda,
ze nieustannie oczekujemy na ,objawienie si¢ synéw Bozych” No wlasnie, da-
lej Luczewski sugeruje, ze ,czas sie wypelnil” — sg to akcenty eschatologiczne,
majace zwiastowac przelom, a z drugiej strony pisze, ze ,misja Kosciola dopie-
ro sie zaczyna”. Bardzo podnio$le brzmi to, gdy zestawia si¢ mesjanizm roman-
tykow z postawa Jana Pawta II, ktory stal sie spetnieniem romantycznej nadziei
na ,slowianskiego papieza” i ktéry mialby zrealizowac mesjanskie oczekiwania
w ,Sakramencie Narodowym”. Nawet wéwczas, gdy Jan Pawel méwi w imie-
niu ,pobratymcéw’; narodéw stowianskich, gdy odstania duchowa jednos¢
chrzescijanskiej Europy, to niewatpliwie jest to doniosly fakt w dziejach Ko$cio-
fa, lecz czy mesjanskie spelnienie? A moze to kolejna zapowiedz? Nie znaczy to,
ze nar6d nie ma zadnej misji do spelnienia, np. apostolskiej, ewangelizacyjnej,
gloszac prawde Bozego milosierdzia, misji testimonialnej, zachowania pamie-
ci, ale nie sensu stricto soteriologicznej, czyli mesjanskiej. Pod koniec artykulu
Michat Luczewski staje si¢ bardziej krytyczny i blizszy realizmowi. Zauwaza, ze
nie potrafimy lub nie chcemy, jako Polacy, by¢ ,narodem wybranym’, co wiecej,
bardziej wida¢ nasza porazke i zmarnowane szanse.

4. Idee mesjanizmu

Mesjanizm to filozoficzno-religijny sposéb rozumienia proceséw dziejo-
wych oraz szczegdlnej misji jednostki lub narodu. Jak popularna oraz jak no$-
na jest ta idea? Nie chodzi o kwestie socjologiczne i statystyczne. Wazne jest
to, ze nieustannie inspiruje ona nowe kwestie oraz pytania. Bywa, ze staje sie
szerszym przedmiotem badan, czego przykladem jest tez praca Tomasza Szy-
manskiego, w ktérej dokonuje on pewnego rodzaju oceny. Proponuje optyke
negatywna oraz bardziej umiarkowang, pozwalajaca na uzycie pewnego klu-
cza hermeneutycznego do interpretacji dziejéw. Jest to ujecie w kategorii kon-
serwatywnej, czyli pewnej hierarchii zestawionej z filozofia polityczna. Jest to
préba odpowiedzi na pytanie, co moze wynikac¢ z zestawienia, a raczej ujecia
mesjanizmu w perspektywie konserwatywnej**.

W ocenie mesjanizmu najczesciej przyjmuje sie racjonalne kryteria, ponie-
kad tak, jak gdyby racjonalizm sam z siebie byt jedynym obiektywnym podej-
$ciem. Niemniej Szymanski wyrdznia mesjanizm filozoféw i mesjanizm poetéw.
Mesjanizm literacki mial najwiekszy wplyw.

2 Tamze.
#T. Szymanski, Mesjanizm polski w perspektywie konserwatywnej, w: ,Pro Fide Rege et Lege” 2011,
nr1,s.118-130.
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Mesjanizm jako filozofia metafizyczna, eschatologiczna, polega na tym, ze
przyjmuje sie logike wybranstwa oraz nadrzedny cel — zbawienie ludzi jako wy-
pelnienie historii. Jest to historiozofia religijna, ktéra w mesjanizmie pragnie
widzie¢ sily ustanawiajace moralny postep. Szymanski, powolujac si¢ na bada-
cza polskiego mesjanizmu Bolestawa Gaweckiego, wyréznia mesjanizm Kra-
sifiskiego, Stowackiego i Mickiewicza. Zrédlem dla niego byta dziatalno$¢
Andrzeja Towianskiego (Kolo Sprawy Bozej), a intelektualng, bo filozoficzna
wykladnia interpretacja Augusta Cieszkowskiego. Towianski glosil koniecz-
no$¢ powszechnego nawrdcenia, ale i wybranie Polski oraz jej wyzszos¢. Dzielo
zbawienia ma charakter zbiorowy, spoteczny. Gloszac rewolucyjna przebu-
dowe Kosciola, mial przygotowa¢ droge dla Krélestwa Bozego, przez co po-
padl w konflikt z Ko$ciotem i nie znalazt szerszego postuchu. Drugi nurt to
mesjanizm Jézefa Hoene-Wronskiego. Odrebnym zagadnieniem, nazywanym
pre-mesjanizmem, jest wyrosly z mitéw i legend mesjanizm sarmacki, podkre-
$lajacy wybranie Polski cho¢by na przedmurze chrzescijaiistwa. Zapewne silna
tradycja judaistyczna w Polsce miala tu swoje znaczenie. Jest to tez proba zrozu-
mienia upadku Polski i jej cierpien, utraty znaczenia politycznego, ktéra miafa-
by by¢ rekompensowana na polu religijno-moralnym. Idea ,Polska Chrystusem
narodéw” miata tltumaczy¢ wszelkie upokorzenia zwigzane z utrata niepodle-
glosci. Polska jest ofiarg, i to zwiazana z wcieleniem Chrystusa w naréd. W ta-
kiej formie jest to herezja — chyba ze jest to figura retoryczna. Dalej Szymanski
jednak wskazuje na powszechne rozumienie mesjanizmu w wykladzie Mickie-
wicza: ,Polska ma do wypelnienia misje, postannictwo, nie méwiac o jej wy-
wyzszeniu sposrdd calej Stowianszczyzny. Istota polskosci jest wiernos¢ Bogu,
chrzescijanistwu i umilowanie wolno$ci””. Natomiast mesjanizm Stowackie-
go okresla jako mistyczny, gnostyczny i metafizyczny. Wincenty Lutostawski
w nurcie myslenia gnostycznego idee Stowackiego okresla jako ,reinkarnacja,
adwentyzm, mesjanizm, katolicyzm”*.

Rézne nurty, jakkolwiek majace swoja specyfike, podkreslaty ofiare Polakéw
jako meczennikéw wolnosci; ich cierpienie jest konieczne do odrodzenia mo-
ralnego narodéw. August Cieszkowski swoje rozumienie mesjanizmu rozwijat
w kategoriach historiozoficznych. Idac za schematem rozrézniania epok przez
Joachima z Fiore oraz dialektycznym ujeciem Hegla, twierdzil, ze epoki Ojca
i Syna prowadza do epoki Ducha, ktéra stanie sie synteza dziejow jako ostat-
ni etap zbawienia. Dzieje dzigki Opatrznos$ci maja swoja logike, prowadzaca do
»dopelnienia i wypelnienia” losu ludzkosci w Krélestwie Bozym. Kresem bedzie
powstanie ,spoleczenistwa spoleczenstw’, ,Rzeczpospolitej narodéw’, ,nowej

% Tamze,s. 119-121.
26 Tamze,s. 122.
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cywilizacji chrzescijanskiej”; bedzie to ,Epoka Parakleta i powszechnego zjed-
noczenia ludzko$ci w chrzescijaristwie™.

Najciekawsze u Szymanskiego jest twierdzenie, ze nurt mesjanizmu roman-
tycznego obecnie reprezentuje srodowisko skupione wokét ,Magazynu Apo-
kaliptycznego Czterdziesci i Cztery” Wiaza oni pewne elementy narodowej
historii z ewangeliczna eschatologia. Rola Polski w dalszym ciagu jest ofiarnicza
— jej gorzkie doswiadczenia, upiornos$¢ narodowej historii. Autorzy tego wspét-
czesnego nurtu zdaja sie przyjmowac, ze mesjanska rola narodu realizuje si¢ po-
przez wolny wybdr, swoista kreacje polskosci az po ,mierzenie si¢ z Bogiem”,
Ten typ mesjanizmu zakodowany ma by¢ w polskiej mentalnos$ci zbiorowej.
A okazja do przypomnienia, ze historia ma sens religijny oraz patriotyczny,
miala by¢ katastrofa smolenska®.

Swoista wykladnie mesjanizmu zaproponowat Jézef Hoene-Wronski. Byla
ona oryginalna, rozwijana jako synteza mysli filozoficznej oraz religijnej. Istota
mesjanizmu zawiera si¢ w odkryciu proceséw, ktére potacza w jeden system ro-
zum i wiare, wiedze i byt, panstwo i Kosciét. Hoene-Wronski wierzyt w postep,
ktéry przejdzie przez kolejne etapy, a kresem bedzie ,zjednoczony katolicyzm,
uniwersalny, duchowy, oparty o adoracje Absolutu, zwiazany ze sztuka, twor-
czoscig, pieknem. (...) Wronski glosit w swym mesjanizmie nastanie nowej ery,
spelnienie celu ludzkosci™. Zarazony heglizmem, myslal w kategoriach prag-
nienia jednosci, pojednania sil. Dialektyczna wizja dziejéw Hegla pozwalata
mu wierzy¢, ze ostatecznie pokonane zostana antynomie polityczne, spoleczne
i panstwowe. Przyszlos¢ bedzie czasem rozwigzania niesprawiedliwosci, wiek-
szej doskonato$ci moralnej i zniesienia réznic w Unii Antynomialnej. Mozna
wskazywac¢ na podobienstwa systemu filozofii absolutnej Hoene-Wronskiego
z systemem rozwijanym przez metafizycznego wizjonera Pierre’a Teilharda de
Chardina (1881-1955). Przedstawial on w teoretycznym systemie procesy dy-
namicznych przemian $wiata, przechodzace od wielosci elementéw, czyli od
pierwotnego rozproszenia na poziomie kosmogenezy, biosfery, poprzez etap
noogenezy, gdzie czlowiek odgrywa kluczowa role, nastepnie dazac do noosfe-
ry i az do kresu chrystogenezy, az do punktu Omega jako Ducha Absolutnego®.

Mesjanizm w wydaniu Hoene-Wronskiego znalazt w XX wieku kontynua-
cje w osobie Jerzego Brauna, ktéry w istocie przez zanegowanie ,wybranstwa
narodu” doszed! do misji o charakterze uniwersalnym. Polega on na wysil-
ku kreowania ,powszechnego braterstwa i wspélpracy narodéw”* Braun do-

¥ Tamze,s. 124-125.

8 Tamze,s. 125.

2 Tamze, s. 126.

% Tamze.

' T. Gadacz, Historia filozofii XX wieku, Krakow 2009, t. 1, s. 413-420.

32 T. Szymanski, Mesjanizm polski w perspektywie konserwatywnej, dz. cyt., s. 128.
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$wiadczyt systemu komunistycznego, zatem postulowat walke z despotyzmem
wschodnim. Gdyby dzi§ wypadlo mu zaktualizowac swe idee, moze uwzgled-
nitby miejsce Polski w UE oraz okazje polskiego przewodnictwa. Mesjanizm
Hoene-Wronskiego krytycznie ocenial propagator ruchu odrodzenia narodo-
wego Wincenty Lutostawski. Filozof wlasnie nardd, jako wspdlnote duchows,
uznawal za najwyzszg forme istnienia®.

5. Teologiczna ocena mesjanizmu

Biorgc pod uwage wyjatkowe znaczenie Jezusa Chrystusa jako Zbawiciela,
wszelkie préby uzurpacji Jego osoby i misji do wlasnych celéw narodowych, po-
litycznych czy kulturowych, chocby z najszlachetnieszych powodéw, sa wielkim
naduzyciem. Jezusa jako Chrystusa na gruncie wiary chrzescijanskiej nie moze
zastapi¢ zaden czlowiek ani nardd, ani idea powszechnej zgody i pokoju. Pew-
na komplikacja pojawia si¢ w momencie przyjecia idei wybranstwa, nie w sen-
sie mesjanizmu romantycznego, ktory oglosit Polske ,,Chrystusem narodéw’,
ale w sensie przyjecia tezy, ze narody sa naturalng formga istnienia i w planach
Opatrznosci majg zadania do wypelnienia. Takie myslenie wiedzie do narodo-
wego wybranstwa, obdarzenia narodu szczegdlna rola lub wyjatkowym zada-
niem, np. Polakéw wsréd narodéw stowianskich. Syn Bozy ustanawia Nowe
Przymierze o znaczeniu ponadnarodowym, chociaz dokonuje si¢ ono w kon-
kretnym czasie i poprzez ludzi nalezacych do konkretnego narodu. Krélestwo
Boze juz przyszlo i jest realizowane w zyciu Kosciola. Idee wybranstwa narodu
popularne w XVIII i XIX wieku w gruncie rzeczy nie mieszcza si¢ w uniwersal-
nym znaczeniu Jesusa jako Chrystusa®.

Czym innym jest misja narodowa, majaca zadanie promocji wartosci mo-
ralnych, idei politycznych, pradéw kulturowych, dziatann ewangelizacyjnych,
a czym innym mesjanizm. Na gruncie chrzescijariskim nie moze by¢ innych za-
dan narodowych ponad te, do ktérych wezwany jest kazdy chrzescijanin. Wia-
domo, ze w zyciu wspdlnotowym jedni bardziej, a inni mniej uswiadamiaja
sobie zadania, a nawet poslania. Bardzo tatwo zinterpretowa¢ nauczanie Jana
Pawla II zar6wno w kategoriach mesjanizmu, jak i misji, jako wspoéldziatania,
wspolistnienia, a nawet przyjecia roli inspirujacej czy przewodzacej pewnym
nurtom. Wiele zalezy od tego, czy na misje religijng patrzy sie z punktu pew-

3 T. Zawojska, Lutostawski Wincenty, w: Powszechna encyklopedia filozofii, Lublin 2005, t. 6, s. 587-
589.

# ,Francuzi mesjanskie wybraistwo przypisywali Francuzom (L.C. de Saint-Martin, C.H. de Saint-
-Simon, ER. de Lamennais), Rosjanie — Rosjanom (W.S. Soltojow, A.S. Chomiakow, F.M.
Dostojewski), Polacy Polakom (Cieszkowski) lub Sfowianom (Hoene-Wronski); wezesniej za nardd
wybrany uwazano Hiszpanéw (T. Campanella) i Anglikéw (J. Milton)”; P. Jaroszynski, Mesjanizm,
w: Powszechna encyklopedia filozofii, t. 7, Lublin 2006, s. 78.
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nych idei politycznych albo jakiej$ idei postepu, ewolucji cywilizacji. Punktem
wyjscia moze by¢ idealizm filozoficzny, ktéry stara sie projektowac przysziosé
w mysl apriorycznie przyjetych przestanek. Kosciét nigdy nie przyjal idei me-
sjanizmu w stosunku do os6b badz narodéw. Tradycja Ko$ciota nigdy nie wy-
réznita zadnego zakonu, nawet majacego §wiatowy zasieg dziatania, w kategorii
mesjanistycznych postan. Postania ewangelizacyjne stuza prawdzie Jezusa jako
Chrystusa, Odkupiciela $wiata. Tomasz Szymanski jest réwnie krytyczny, gdy
pisze: ,Sam mesjanizm Polski, odbiegajacy od teologii narodu Prymasa Wy-
szynskiego czy Jana Pawla II, nie spotkal sie nigdy z aprobata Kosciota. Zreszta,
patrzac na cze$¢ powyzej omdwionych nurtéw mesjanizmu, wida¢ ich ewi-
dentna niezgodno$¢ z Tradycja Kosciota™. Mesjanizm blizszy jest pewnego ro-
dzaju teologii politycznej, w ktdrej idee religijne podporzadkowane sa celom
politycznym. Ostatecznie taki mesjanizm polityczny przybieral forme antyre-
ligijng. To nie przypadek, ze idee socjalizmu, komunizmu, nazizmu stanowia
zsekularyzowana wersje politycznego mesjanizmu jako idei krdlestwa Boze-
go — lecz bez Boga. Réwniez Stany Zjednoczone byly nazywane ,Nowym Izra-
elem™¢. W sytuacji gdy religia nie znajduje naleznego jej miejsca, pojawiaja sie
$wieckie soteriologie. Nie znaczy to, ze nie nalezy bada¢ polskich przejawéw
mesjanizmu w réznych programach narodowo-politycznych. Jest to swoista in-
strumentalizacja wiary, ktéra wykorzystuje sie na rézne sposoby. Mesjanizm
narodowy, majacy cele polityczne, wywodzacy sie ze zrédel mistyczno-profe-
tycznych, a nawet filozoficznych, musi by¢ poddany krytyce teologicznej. Cze-
sto pobiezny oglad ujawnia brak biblijnych podstaw oraz sprzecznos¢ z wiara
Kosciola w jedyna, niepowtarzalna, bo zbawcza misje Mesjasza Jezusa z Na-
zaretu. Mesjanizmu w wielu formach i propozycjach nie usprawiedliwia nawet
cel, jakim byto ,,odrodzenie narodu przez glteboka przemiane $wiadomosci reli-
gijnej — przemiane, ktéra pozwolitaby przezwyciezy¢ dziedzictwo skostniatego
tradycjonalizmu™. O ile mesjanizm dawniej szed! po linii mysli modernistycz-
nej, narodowo-wyzwolerczej, o tyle wspélczesne odwolywanie sie do niego ma
na celu ocalenie tradycji katolicko-narodowych wobec rozpadu wiezi narodo-
wych i proceséw sekularyzacyjnych. Mesjanizm jako poryw ducha otrzymywat
literacka, poetycka forme, ale jako program polityczny zmierzat do instytucjo-
nalizacji, i tym bardziej stawal si¢ niebezpieczny.

Innym zagadnieniem jest dalsze oczekiwanie w religiach niechrzescijan-
skich. Taki stan rzeczy mamy w judaizmie, chociaz zdarzaja si¢ Zydzi, ktérzy
uznali w Jezusie Chrystusa. Przyktadem jest Ariel Berkowitz, Zyd z trudem ta-
czacy tradycje judaizmu z wiara w Jezusa. Jak to mozliwe? Berkwitz odpowia-

¥ T. Szymanski, Mesjanizm polski w perspektywie konserwatywnej, dz. cyt., s. 129.
% P.Jaroszynski, Mesjanizm, dz. cyt., s. 77.
7 A. Walicki, Filozofia polskiego romantyzmu, t. 2, Krakéw 2009, s. 3
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da: ,Nikt mnie nie nawracal, nikt si¢ za mnie nie modlil, nikt nie prowadzit do
Kosciota. Wszystko nastapito po lekturze Ewangelii $w. Jana. To zmienito moje
zycie”. Na $wiecie jest ok. 100 tys. mesjanistycznych Zydéw. Nie tworza Ko-
$ciota; Berkowitz obecnie nalezy do Mesianic Bible College w Jerozolimie.

Zakonczenie

Wszelkie préby deprecjonowania Jezusa jako Mesjasza-Zbawiciela z punktu
widzenia teologii chrzescijanskiej sa bledem — herezja. Sam mesjanizm oraz re-
fleksja teologiczna nad nim ciggle na nowo w centrum rozwazan stawia postac¢
Jezusa z Nazaretu jako jedynego Mesjasza. Mimo wszystko nalezy krytycznie
odnies¢ sie do ewentualnych pozytywnych waloréw mesjanizmu, zwlaszcza gdy
przybiera on posta¢ partykularna — narodowa. Mesjanizm to istotna idea biblij-
na, to problem teologicznego dyskursu oraz motyw wielu dziatan spotecznych.
Czy rzeczywiscie mozna méwi¢ o pewnym pozytywnym przeslaniu mesjani-
zmu? Tak, ale nalezy go wtasciwie rozumie¢. Choc¢by w odniesieniu do zycia
Kosciota, ktérego najwyzszym przejawem jest Eucharystia jako sakramentalne
spelnienie oraz antycypacja ostatecznego zbawienia §wiata. Pierwszy przyktad,
idea mesjanizmu polskiego, w wersji romantycznej prowadzi do idolatrii naro-
du, ale przyczynia sie takze do wypracowania wartosciowej teologii narodu, co
czynil kard. Stefan Wyszynski, a rozwijal i uzupetnial Jan Pawet II. Chrzescija-
nin nie dokonuje apoteozy rzeczywistosci historycznych i politycznych, ale tez
ich nie kontestuje, tak jak gdyby nie zyt wéréd swiata. W perspektywie mesjani-
zmu potrafi dokonac wlasciwej oceny ich wartosci.

Obojetno$¢ na idee mesjanskie moze prowadzi¢ do marazmu, a nawet pew-
nego rodzaju ,duchowej $mierci” W rzetelnej interpretacji, zgodnej z nauka
Kosciota, w czujnym otwarciu na chwile przelomowe, na sens i brzemienno$¢
wydarzen natomiast mesjanizm zmusza do patrzenia w przyszlo$¢ w perspek-
tywie dziejowozbawczej. Jest to postawa oczekiwania, otwierajaca przyszios¢.
Moze tez pelni¢ funkcje krytyczna wobec polityki. Myslenie w kategoriach me-
sjanizmu wyzwala z immanentyzmu zamknietych proceséw i prowadzi do
oczekiwania, ktére nie jest prézne. Mesjanizm lezy na linii pragnien nie tyl-
ko lepszego $wiata, lecz spelnienia w Bogu, ktéry przychodzi w swoim Synu.
Gdyby chodzilo tylko o wzgledy materialne, to mesjanizm pozwala pietnowac
zwyrodniala ide¢ komunistyczng oraz kapitalistyczng zbawienia ziemskiego,
ale przeciez pokdj, sprawiedliwo$¢, solidarnos¢ w szczegdlnym, bo zapowiada-
nym sensie s3 juz znakami Krélestwa Bozego oraz pewnym elementem escha-
tologicznego myslenia. Idea mesjanizmu inspiruje, by pyta¢ o sens historii.

3 A. Berkowitz, Uwierzyc w Jezusa to niebezpieczna sprawa, dz. cyt., s. P9.
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Niepokojaca i teologicznie plodna jest mysl formutowana w pytaniu: czy Bég
postuguje sie narodami, podobnie jak postuzyt sie ,narodem wybranym”? Ne-
gatywnym przykladem zwiazkéw mesjanizmu z politycznymi aspiracjami
moze by¢ przyklad, jaki podaje Andrzej Walicki: ,Nie jest sprawa przypadku,
ze w roku 1914 Mikolaj Bierdiajew, Dymitr Merezowski i Wiaczestaw Iwanow
zachwycili sie prelekcjami paryskimi Mickiewicza oraz doszli do wniosku, ze
mesjanizm polski powinien sta¢ si¢ podstawa aksjologiczna rosyjsko-polskie-
go sojuszu i wzorem mesjanistycznych aspiracji Rosjan. Wynikalo to z potrzeby
nadania wyzszej, religijnej sankcji dazeniom panstwa uczestniczacego w woj-
nie i pragnacego legitymizowac¢ swe dazenia idea uniwersalistyczna”®. Mozna
z pomocg mesjanizmu rozwazac zagadnienie systemu politycznego w posta-
ci teokratyzmu, ktéry obecnie, wydaje sie, jest przyjmowany w sposéb czysto
dogmatyczny i zadziwiajaco negatywny. Wylania sie tez zagadnienie nie tylko
religijnej, ale i politycznej relacji narodéw do narodu zydowskiego. Podobnie
mozna pytac, czy ,jeden, katolicki i apostolski” Koscidt zastapil nardd jako de-
pozytariusza Bozego objawienia?

Najwazniejsze jest pytanie, jakim spelnieniem Bozej obietnicy, jaka przy-
szloscia, tak dla naroddéw, jak i poszczegdlnych ludzi jest Jezus Chrystus — Me-
sjasz? Jest to zagadnienie kluczowe, zwlaszcza co do ,wylacznosci” Zbawiciela.

*  A. Walicki, Miedzy polskim mesjanizmem a misjonizmem, ,Teologia Polityczna” 2006/2007, nr 4,
s. 34.
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Summary

Jesus the Messiah. The problem of Messianism

The idea of Messianism stemming from the religious traditions of Israel, and in Christiani-
ty, connected with the person of Jesus of Nazareth, is still alive. It is evidenced by the literature as
well as the conducted disputes and discussions. Messianism in the theological tradition of the Ca-
tholic Church in Poland had one significance in the era of Romanticism, and still another at the
beginning of the 21st century. Despite its differences, one may still notice certain similarities be-
tween them, such as a tendency to connect the Messianistic ideas with the national category. This
religious idea is very capacious, subject to various interpretations, which forces a critical attitude
on the religious plane, and, in theoretical analyses, an intellectual alertness. This article underta-
kes the problems and opportunities related to Messianism and its significance in the reflections
on the person of Jesus — Savior — Messiah.

Ks. Stefan Ewertowski — dr hab. prof. UWM, pracuje w katedrze Filozo-
fii i Kultury Chrzescijanskiej Wydziatu Teologii UWM. Redaktor naczelny
rocznika , Studia Elblaskie” Zajmuje sie badaniem znaczenia wspétczesnych
idei oraz kulturowych sporéw w kontekscie chrzescijaiistwa.
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Po czym mozna rozpoznac teologie katolicka? Czy stuchajac teologa lub czy-
tajac jego teksty, da sie — bez wpatrywania sie w jego konferencyjny identyfikator
lub przynaleznos$¢ konfesyjna widniejaca w programie konferencji czy w na-
gltowku tekstu — rozpoznad, iz jest to teolog katolicki? Z pewnoscia do potowy
XX wieku nie byloby z tym problemu. Bez dodatkowych objasnien i podpisow
mozna bylo z tatwoscia zidentyfikowa¢ wypowiedz katolicka. Dzisiaj jednak nie
jest to juz oczywiste. Zwlaszcza posoborowa odnowa teologii katolickiej i $wia-
domo$¢ wolnosci poszukiwan teologicznych doprowadzity w tej kwestii do za-
metu. Coraz mniej juz dzisiaj zadziwiaja przypadki otwartej krytyki teologéw
katolickich pod adresem papieza czy biskupow albo tez przedstawianie doktryn
niezgodnych z nauczaniem Kosciota. Co wiecej, niekiedy w pewnych poste-
powych $rodowiskach teologicznych sprzeciw wobec Urzedu Nauczycielskie-
go — tak jak glo$na Deklaracja koloriska podpisana w 1989 roku przez wielu
teologéw niemieckich przeciwko nauczaniu bl. Jana Pawta II' — uznawany byt
za wyraz rozwoju i otwartosci teologii katolickiej. Ze szczegdlna wyrazistoscia
ten problem jest zauwazalny w ruchu ekumenicznym: z jednej strony teologo-
wie kontestujacy nauczanie Kosciota reprezentowali go w dialogach doktrynal-

' Zob. Kolner Erkldrung, http://www.we-are-church.org/de/files/90_k%F6lnerkl.pdf (dostep:
1 pazdziernika 2012).
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nych prowadzonych z innymi Kosciolami czy wspélnotami chrzescijaniskimi,
a z drugiej — niektérzy teologowie katoliccy, wspierajac sie osiagnieciami i po-
stulatami ruchu ekumenicznego — byli najostrzejszymi krytykami Kosciota ka-
tolickiego, w szczego6lnosci nauczania papieskiego®.

Kryzys teologii katolickiej, ktéra w okresie posoborowym stala si¢ — przy-
najmniej w pewnej, chociaz znaczacej, czesci — adwersarzem Kosciota, zauwaza
w swoich dokumentach Kongregacja Nauki Wiary, zwlaszcza w najbardziej zna-
czacej w tej kwestii Instrukeji o powotaniu teologa w Kosciele Donum veritatis
z roku 1990, prawdopodobnie bedacej odpowiedzig na wspomniang Deklara-
cje kolonska. Jest to wazna kwestia takze w pracach Miedzynarodowej Komi-
sji Teologicznej powolanej przez papieza Pawla VI w 1969 roku wtasnie po to,
aby teologowie mogli wnies¢ wiekszy wktad w badanie przez Stolice Apostol-
ska probleméw doktrynalnych i w wypracowanie niezbednych rozstrzygniec.
Komisja, ktora przedstawita juz wczesniej wazne krétsze teksty na ten temat
(Jednosc wiary i pluralizm teologiczny, 1972; Urzgd Nauczycielski KoSciota i teo-
logia, 1976), w roku 2012 wydala obszerny dokument po$wiecony perspekty-
wom, zasadom i kryteriom teologii katolickiej zatytutowany Theology Today:
Perspectives, Principles and Criteria.

Niniejszy artykul ma na celu przesledzenie wskazanych w najnowszym do-
kumencie Miedzynarodowej Komisji Teologicznej kryteriéw i zasad teolo-
gii katolickiej w kontekscie wspominanych we wczesniejszych dokumentach
Komisji oraz w Instrukcji Kongregacji Nauki Wiary probleméw dotykajacych
wspolczesna teologie. Czy wraz z ich sygnalizowaniem przez Urzad Nauczy-
cielski oraz teologéw uwazanych za wiernych katolickiej tradycji doktrynalnej
problemy te ostably, czy tez przeciwnie — przybraly na sile lub tez objely nowe
obszary pracy teologicznej? Najpierw przypomniane zostana gtéwne trudnosci
wspolczesnej teologii katolickiej, tak jak je widza wczesniejsze dokumenty oraz
cze$¢ samych teologéw, w tym Joseph Ratzinger w okresie swojej pracy akade-
mickiej i postugi w Kurii Rzymskiej, a nastepnie przedstawione gléwne tresci
dokumentu Theology Today, zwlaszcza wymienione w nim kryteria autentycz-
nej teologii katolickiej, zasady okreslajace relacje teologii do wiary oraz miejsce
teologii w Kosciele.

Problem ten nie tylko w zsekularyzowanej Europie Zachodniej, lecz takze w Polsce zauwaza
Czestaw Bartnik: ,,Jest niewytlumaczalne zjawisko, ze niektdérzy ekumenisci katoliccy rodza sig
jakby z krytyki i nienawiéci do swego Kosciola, z krytyki wlasnego Kosciola i z niecheci do niego
zyja i buduja swoja teologie oraz zmierzaja do krytycyzmu i rozbicia Koéciola. Do tego w czasach
liberalizmu uchodzg za najwybitniejszych teologow i staja sie stawni takze w zyciu $§wieckim.
I niekiedy w swojej wynioslo$ci uwazaja, ze caly Kosciot sie myli i bladzi, tylko oni sie nie myla”
(Cz.S. Bartnik, Ekumenizm prawdziwy i bledny, w: tenze, Trud i czar mysli, Lublin 2009, s. 224).
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1. Kryzys teologii katolickiej — préby diagnozy

W poswieconych kryzysowi teologii wczesniejszych dokumentach i wy-
powiedziach czesci teologéw mozna odnalezé wiele konkretnych stabosci
i nowszych problemoéw teologii katolickiej. Warto wymienié przynajmniej naj-
powazniejsze i najczesciej wskazywane.

1.1. Zapomnienie o Bogu

Najciezszym oskarzeniem stawianym przynajmniej pewnym nurtom wspot-
czesnej teologii katolickiej jest zapomnienie o Bogu. Nie jest to bynajmniej za-
rzut wysuwany przez ktérego$ z kontestatoréw posoborowej odnowy Kosciota
czy tez pochodzacy wylacznie ze srodowiska tradycjonalistow. Na ten problem
wskazywal kard. Joseph Ratzinger, piszac, iz kryzys Ko$ciola i teologii wiaze sie
z odejsciem od méwienia o Bogu, co doprowadzito teologie do historycyzmu,
a potem socjologizmu przy réwnoczesnym porzuceniu wiezi z klasyczna filo-
zofia, w ktdrej jezyku przez wieki byta wyrazana doktryna katolicka®. Teologia,
ktéra nie ma w centrum samego Boga, szybko si¢ degeneruje, tracac tozsamosc.
Aby uzasadnic swoje istnienie, szczegélnie w srodowisku akademickim, potrze-
buje nowych celéw. Stad u czesci teologdw pojawia sie ostra kontestacja Ko-
$ciola, a zwlaszcza Urzedu Nauczycielskiego i tradycyjnej doktryny katolickiej.

1.2. Oddzielenie od prawdy

Rozmycie zasadniczego celu istnienia teologii, ktérym jest méwienie
o Bogu, polaczone z prébami usprawiedliwiania obecnosci teologéw w $ro-
dowisku akademickim i uzasadniania naukowosci teologii doprowadzi-
ty — przynajmniej w kontekscie zachodnim — do redukcji teologii do czysto
akademickiej dziedziny wiedzy. Wprawdzie od samego poczatku istnienia
uniwersytetow w Europie byla ona na nich obecna jako przedmiot badan
i wyktadéw, jednak usifowanie obrony jej naukowosci potaczone z milczacym
przyjmowaniem redukcjonistycznej pozytywistycznej idei nauki wyobcowu-
je teologie z wlasciwego jej sSrodowiska, ktérym jest wspdlnota wierzacych.
Teologie mozna juz studiowac bez praktyki chrzescijaniskiego zycia sakra-
mentalnego i duchowego czy tez bez zycia na co dzien w zgodzie z Bozymi
przykazaniami. Na to takze wskazywal Joseph Ratzinger, piszac, ze ,dopiero
po drugiej wojnie §wiatowej, a w pelni dopiero po Soborze Watykarnskim II
doszlismy do tego, ze teologie da sie tez studiowac czysto po akademicku jak
jaki$ egzotyczny przedmiot, ktéry sie poznaje i ktérego dalsze przekazywanie
stuzy podtrzymaniu zycia. Ale jak nie da si¢ uczy¢ plywania bez wody ani stu-

> Por. J. Ratzinger, Czym jest teologia?, ttum. L. Balter, w: Podstawy wiary. Teologia (Kolekcja

Communio, t. 6), red. L. Balter, Poznan 1991, s. 215.
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diowac medycyny bez kontaktu z chorymi, tak tez nie mozna nauczy¢ sie teo-
logii bez przezycia duchowego, jakim ona sama zyje™.

Oddzielenie teologii od praktyki zycia chrzescijaniskiego, pozbawienie jej
charakteru chrzescijaniskiej madrosci i zredukowanie do jednej z wielu dzie-
dzin humanistyki prowadzi do oddzielenia jej od prawdy, ktérej ma za zadanie
strzec, ktéra ma wyjasniac i przekazywaé. W teologii funkcjonujacej wylacz-
nie jako cze$¢ humanistyki istotniejsze jest stawianie hipotez, wysuwanie wnio-
skow i postulatéw, nieustajaca akademicka debata i kolejne teksty. Tymczasem
— jak uwaza Joseph Ratzinger — teologia nie moze nigdy zosta¢ sprowadzona je-
dynie do wiedzy ludzkiej. W ten sposéb stawataby sie jedynie historia, psycho-
logia czy socjologia chrzescijanistwa, nie majac prawa do wyjscia poza ramy tych
nauk. A przeciez przedmiot badan teologii nie jest hipoteza — o stopniu pew-
nosci hipotezy mozna dyskutowad, ale nikt nie zaangazuje w nig calego swojego
zycia®. Ten szczeg6lny charakter teologii jako nauki, a zarazem madrosci, wi-
doczny jest wszakze tylko w jej zywej wiezi z Ko$ciotem i z wyznawanym przez
Kosciol dogmatem, ktéry wyzwala teologie z kregu ludzkich hipotez. Ratzinger
przyklad tego widzial w egzegezie biblijnej, w ktérej teologowie czesto uwaza-
ja Kosciét za przeszkode dla wolnosci swoich badan. Jednak ,,czym staje sie eg-
zegeza, ktéra uwalnia si¢ od Kosciota? Niczym innym, jak tylko antykwariatem.
Nie czyni nic innego, lecz tylko rozwaza przeszlos¢ i przedstawia zmienne hi-
potezy na temat pochodzenia poszczegélnych tekstéw i ich zwiazku z rzeczy-
wistos$cig historyczna. Te hipotezy interesuja nas bardziej, niz interesowalyby
nas inne teorie literackie, tylko dlatego, ze istnieje Kosciél, a Koscidt potwier-
dza, ze owe ksiegi nie daja tylko informacji na temat tego, co bylo i przeminelo,
lecz méwia o tym, co jest prawdziwe™.

Ostatecznie wlasnie na tym polega zadanie teologii: ma ona nie tyle stawia¢
nowe hipotezy naukowe, ile wspomaga¢ Kosciét w prowadzeniu czlowieka
kazdej epoki i kazdego miejsca do jedynej prawdy, zgodnie z wola Boga, ktéry
chce, by wszyscy ludzie zostali zbawieni i doszli do poznania prawdy (1 Tm 2, 4).
Dlatego wlasnie — jak zauwaza Kongregacja Nauki Wiary w instrukcji Donum
veritatis — zadanie to jest jeszcze wazniejsze w okresach zametu duchowego
i kulturowego. Prowadzac ludzi do prawdy, teologia — wystawiona na rozma-

4+ Tamze,s. 221.

> ,Lateologia, infatti, non avrebbe allora altra certezza se non la certezza che ¢ propria di una qualsiasi
delle «scienze umane; vale a dire, la certezza dell'ipotesi, interno alla quale si puo disputare, ma
sulla quale nessuno puo impegnare la propria vita” (J. Ratzinger, Teologia e Chiesa, w: tenze, La vita
di Dio per gli uomini. Scritti per Communio, Milano 2006, s. 177-178).

¢ ,Che cosa diventa una esegesi che si emancipa dalla Chiesa? Nientaltro que antiquariato. Non fa
altro che indagare sul passato e presentare ipotesi mutevoli sullorigine dei singoli testi e sul loro
rapporto con la realta storica. Quelle ipotesi ci interessano pill di quanto non ci interessino altre
teorie letterarie soltanto perché ce la Chiesa, e la Chiesa afferma che quei libri non danno soltanto
informazioni intorno a cio che ¢ stato, che ¢ passato, ma parlano di cio che € vero” (tamze, s. 189).
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ite wplywy i do$wiadczajaca kryzyséw — sama musi trwa¢ w niezmiennej praw-
dzie, odpowiadajac jednocze$nie na fundamencie tej prawdy na zmieniajace sie
pytania i problemy czlowieka’.

1.3. Sprzeciw wobec Kosciola

Joseph Ratzinger pisal, ze w dos$¢ rozpowszechnionym wsrod teologéw ka-
tolickich przekonaniu autorytet Urzedu Nauczycielskiego coraz czesciej jest
uwazany za opresyjny i hamujacy rozwoj teologii jako nauki. Rzeczywiscie, je-
$li w teologii na plan pierwszy wysuwaja sie akademickie dyskusje i nowos¢ lub
oryginalnos¢ kolejnych hipotez kosztem prymatu Boga oraz danej przez Nie-
go czlowiekowi prawdy, to autorytet koscielny traci swoéj sens. Teologia chca-
ca sprosta¢ pozytywistycznym wymogom naukowosci nie mogtaby uzalezniaé
wynikéw swoich badan od jakiegokolwiek autorytetu, lecz winna si¢ kierowac
jedynie wlasciwymi sobie zasadami hermeneutycznymi. Wszelkie interwencje
autorytetu Kosciofa bylyby wiec uzurpacja jako z zasady antynaukowe i — co
stanowi niekiedy obawe samych zawodowych teologéw — prowadzilyby do za-
kwestionowania naukowego charakteru teologii w srodowisku akademickim®.

Bez watpienia takiego stanowiska Josepha Ratzingera nie mozna przypisa¢
jego nieznajomosci probleméw teologii; zanim zostal hierarcha Kosciota, pre-
fektem Kongregacji Nauki Wiary, a w korncu nastepca $w. Piotra, przez dlugie
lata sam poswiecal sie teologii akademickiej, zatem zna jej zalety i stabosci bar-
dzo dobrze. Stowa te znajduja potwierdzenie w aktach jawnej opozycji wielu
teologéw, zdobywajacych sobie w ten sposéb popularnos¢ i uznanie, lecz sta-
wiajacych przez to pod znakiem zapytania sens wlasnej dziatalnosci teologicz-
nej. Na takie wydarzenia odpowiada tez Urzad Nauczycielski. Czynniki, ktére
doprowadzily do sprzeciwu znacznej grupy uznanych teologdw wobec autory-
tetu koscielnego, wymienia instrukcja Donum veritatis. Niewatpliwie najogol-
niej sprowadzaja sie one do zideologizowania i zeswiecczenia teologii, ktéra
— w imie posoborowej odnowy i zerwania z izolacja mysli katolickiej — wchlo-
neta wiele idei obcych katolickiemu §wiatopogladowi. Ponadto — zeby w oczach
srodowiska akademickiego jawi¢ sie jako nowoczesna i przydatna — podjela
nowe tematy badan, tracac niekiedy z oczu cel swojego istnienia. To wszyst-
ko doprowadzito w pewnych wypadkach do zorganizowanej opozycji teologéw
wobec autorytetu koscielnego, a w konsekwencji do powstania szkéd dla zycia
Kosciota i chrzescijanskiego swiadectwa’.

7 Por. Kongregacja Nauki Wiary, Instrukcja o powotaniu teologa w Ko$ciele Donum veritatis (dalej:
Donum veritatis), nr 2, w: W trosce o petnig wiary. Dokumenty Kongregacji Nauki Wiary 1966-1994,
Tarnow 1995, s. 353.

8 Por.]. Ratzinger, Teologia e Chiesa, dz. cyt., s. 178.

Por. Donum veritatis, nr 32.
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Donum veritatis, wymieniajac przyczyny wypaczenia posoborowej teolo-
gii katolickiej, wskazuje najpierw na przyjecie przez wielu teologéw ideologii
filozoficznego liberalizmu charakteryzujacej kulture Zachodu drugiej potowy
XX i poczatku XXI wieku. Ten rodzaj myslowego liberalizmu, ktéry dowarto-
$ciowuje okreslong idee tym bardziej, im bardziej jest ona oryginalna i sprze-
ciwia sie tradycji czy uznanemu autorytetowi, w sposdb oczywisty koliduje
z sama naturg Kosciota — Ciata Chrystusa, w ktérym réznorodnos¢ daréw i po-
stug stuzy jednosci, a nigdy nie moze jej niszczy¢ (por. 1 Kor 12, 12-30). Tym-
czasem teologia zorientowana liberalnie tradycje widzi jako zniewolenie, od
ktérego nalezy si¢ uwolni¢'. Przyjmowanie przez teologéw systeméw war-
tosci niemajacych chrzescijaiiskiego podloza doprowadzito wielu z nich do
ukierunkowania swoich badan zgodnie z oczekiwaniami srodkéw spoleczne-
go przekazu czy ksztaltowanej i wyrazanej przez nie tzw. opinii publicznej. To
dlatego nowsza teologia chetniej dyskutuje nad problemami spotecznymi, go-
spodarczymi, zagadnieniami pokoju i ochrony $rodowiska niz nad prawdami
dotyczacymi wiary i zycia moralnego czlowieka, zwlaszcza wtedy, kiedy — jak
w przypadku chrze$cijaniskiej nauki o malzenstwie i przekazywaniu zycia — sto-
ja one w sprzecznos$ci z wzorcami postaw ksztaltowanymi przez srodowiska
liberalne i ateistyczne'!. Teologia, ktéra poddala sie tego typu ideologicznej in-
filtracji, staje do konfrontacji z doktryna Kos$ciota — albo, na wzér kampanii
politycznych, otwarcie z nig walczac, albo tez kwestionujac jej zobowigzujacy
charakter, albo wreszcie utrzymujac, ze sprzeciw wobec doktryny jest srodkiem
i wyrazem naukowego postepu'.

2. Charakterystyka autentycznej teologii w Theology Today

Kryzys teologii katolickiej, czy raczej — jakkolwiek dziwnie by to brzmia-
fo — kryzys katolickosci teologii uprawianej przez osoby oficjalnie nalezace
do Kosciota katolickiego, rozpoczal sie wraz z posoborowym poszukiwaniem
w tym, co zawarte zostalo w dokumentach Vaticanum Secundum, glebszych
tresci, okre$lanych mianem ,,ducha soboru” ,,Duch wolnosci” mialby by¢ — zda-
niem Karla Rahnera, jednego z najbardziej uznanych teologéw drugiej potowy
XX wieku — jednym z najwiekszych daréw soboru dla teologii'®. Tym wlasnie
»duchem” uzasadniano nowe cele, ktére mialy stac sie wlasciwe teologii poso-
borowej, a zarazem nowe metody pracy, w ktérych kategoria wolnosci stala sie

1 Por. tamze.

Por. tamze.

2 Por. tamze, nr 33.

3 Por. K. Rahner, Wyzwanie postawione przed teologig przez Sobér Watykariski II, w: tenze, Pisma
wybrane, t. 1, ttum. i opr. G. Bubel, Krakéw 2005, s. 20.
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dominujaca. Tak zreszta wypowiadal si¢ Rahner, twierdzac, iz ,Sobdér Waty-
kanski II oznacza niewatpliwie »wyzwanie« dla katolickiej teologii, tzn. stawia
przed nig nowe zadania, nadaje jej mocniejsza dynamike oraz otwiera przed
nig wieksza przestrzen wolnoséci dyskusji”'*. Sobér miatby otworzy¢ sama —
zamknieta wczedniej i skostniala — teologie, umozliwiajac jej konieczny dialog
ze $wiatem'.

Kryzys teologii posoborowej przekonuje jednak, ze nie kazda interpretacja
jej wolnosci i otwartosci gwarantuje uzasadnienie jej racji bytu oraz wlasciwego
i pelnoprawnego miejsca we wspoélczesnym dyskursie naukowym przy jedno-
czesnym zachowaniu jej tozsamos$ci wewnatrz wspoélnoty wierzacych. Koniec
XX wieku przynidst wskazane wyzej pierwsze proby diagnozy kryzysowej sy-
tuacji teologii katolickiej, zwlaszcza na Zachodzie. W swietle tego, co zostato
zasygnalizowane, mozna zatem przyjrze¢ si¢ probie pozytywnej charakterysty-
ki teologii katolickiej widocznej w dokumencie Theology Today. Jaki pozytywny
obraz teologii katolickiej kresli tekst Miedzynarodowej Komisji Teologicznej?
Czy jest on w stanie przywrdécic teologii jej miejsce w zyciu Ko$ciota jako wspol-
noty wierzacych i w dziele gloszenia Ewangelii, a zarazem zachowac¢ autonomie
wlasciwa jej jako nauce i jako czesci zycia akademickiego?

2.1. Podstawowe kryteria teologii katolickiej

W trudzie podjetym przez Miedzynarodowa Komisje Teologiczna w celu
przypomnienia w pozytywnym i niekonfrontacyjnym jezyku prawdziwego ob-
razu i misji teologii katolickiej w pierwszym rzedzie nalezy wskaza¢ na prze-
wijajace si¢ przez caly dokument kryteria katolickosci teologii. Sa one synteza
formulowanych w tekscie zadan stawianych przed teologami. Kryteria te maja
na celu zapewnienie teologii z jednej strony autentyczno$ci gwarantowanej,
najogdlniej méwiac, przez wierno$¢ Kosciolowi, z drugiej za§ — zagwaranto-
wanie jej wolnosci naukowej oraz, co moze jeszcze wazniejsze, zdolnosci do
wypracowania odpowiedzi dostosowanych do zmieniajacych sie warunkéw zy-
cia i nowych pytan zadawanych przez chrzescijan. Warto tu wymienic¢ zawarte
w Theology Today gtéwne kryteria teologii katolickiej — autentycznej, a zarazem
wolnej i aktualne;j.

Po stronie autentyzmu teologii czy tez jej koscielnosci i katolickosci wska-
zac trzeba na zasadnicze stwierdzenie, ze to wiara Ko$ciola jest Zrédtem, kon-
tekstem i normga teologii. Teologia ma przede wszystkim za zadanie wyklad
nauki Apostoléw, gloszonej i przyjmowanej przez chrzescijan Dobrej Nowiny
o Jezusie Chrystusie, ktora jest podstawa calej wiary Kosciola'®. Bez watpienia

" Tamze,s. 18.
15 Por. tamze, s. 21.
16 Por. International Theological Commission, Theology Today: Perspectives, Principles and Criteria,
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musi ona bra¢ pod uwage inne zrédta, takie jak osiagniecia naukowe, zaréw-
no w obszarze nauk humanistycznych i spolecznych, jak i w dziedzinie tech-
niki czy nauk $cistych — o ile chce skutecznie odpowiada¢ na wyzwania stojace
przed wspdlnota wierzacych zyjacych w okreslonym kontekscie spotecznym,
politycznym, historycznym czy gospodarczym, oraz o ile dazy do jak najlep-
szego wyjasniania prawd wiary poszczegdlnym chrzescijanom zyjacym w ta-
kim kontekscie. Nie moze od niego abstrahowa¢. Niemniej jednak zasada,
ze podstawowym zZrédlem teologii jest wiara Ko$ciota, gwarantuje, iz teolo-
gia nie zostanie sprowadzona do socjologii czy psychologii religii ani tez nie
zostanie ograniczona do religijnie motywowanej etyki zycia indywidualnego
i spolecznego. Trwatle odniesienie do wiary Kosciota decyduje o jej autonomii.

To odniesienie urzeczywistnia si¢ nie przez stowne deklaracje ani nawet
przez imprimatur dla publikacji teologicznych, lecz — na co kladzie nacisk do-
kument — przez prawdziwa wierno$¢ Tradycji apostolskiej (zakladajaca ciagte
studium Pisma Swietego, liturgii, dziet ojcow i doktoréw Kosciota oraz tek-
stébw Magisterium)'” oraz przez uznanie autorytetu koscielnego powotanego
do autentycznej interpretacji stowa Bozego zawartego w Pi$mie i Tradycji'®.
Ta postawa nie oznacza jednakze czysto formalnego podporzadkowania teo-
logéw, chcacych sie nazywac katolickimi, jakiemu$ zewnetrznemu o$rodkowi
wladzy. Teolog katolicki wierny Tradycji apostolskiej i uznajacy autorytatyw-
ne nauczanie Kosciota sam pozostaje nie na zewnatrz, lecz wewnatrz zywej
wspolnoty wierzacych. Kryterium katolickiej teologii jest wszechstronne —
nie tylko intelektualne — zaangazowanie teologéw jako rzeczywistych czton-
kow komunii kos$cielnej*.

Po stronie wolnosci teologii jako nauki oraz jej aktualnosci, a zatem zdolno-
$ci dawania odpowiedzi na pytania, ktére zadaje wspoélczesny cztowiek, Mie-
dzynarodowa Komisja Teologiczna wskazuje na koniecznos¢ ciaglego dialogu
teologii ze $wiatem. W $wietle prawdy objawionej teologia winna pomagac¢ Ko-
$ciotlowi w odczytywaniu znakéw czasu i w chrzescijaniskiej misji*. Teologia
odizolowana od $wiata i jego probleméw nie mogtaby spetni¢ swojej misji. Nie
pomoglaby Kosciolowi w koniecznej aktualizacji niezmiennego oredzia chrze-
Scijanskiego, nie moglaby tez by¢ przydatna chrzescijanom, ktérzy chcieliby
zna¢ odpowiedz Kosciola na nowe problemy zycia osobistego i spotecznego.
Ponadto teologia ma specyficzne zadanie wobec $wiata, zwlaszcza w kontek-
$cie proceséw sekularyzacyjnych. Kryterium katolickiej teologii stanowi zdol-

http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/cti_documents/rc_cti_doc_20111129_
teologia-oggi_en. html (dostep: 1 pazdziernika 2012) (dalej: Theology Today), nr 15.

Por. tamze, nr 32.

8 Por. tamze, nr 44.

1 Por. tamze, nr 50.

Por. tamze, nr 58.
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no$¢ do dawania naukowo i rozumowo uzasadnionego wykladu prawd wiary
chrzescijanskiej, majacego na celu obrone mocnego przekonania, iz wiara i ro-
zum wzajemnie si¢ nie wykluczaja*. Co wiecej, nie chodzi tu tylko o apologie
wiary. Zadania teologii siegaja dalej. Przez wielowatkowe poszukiwania nauko-
we teologia katolicka kladzie nacisk na jedno$¢ prawdy, umozliwiajac twérczy
dialog Kos$ciola z naukami przyrodniczymi*’. Rzetelnie uprawiana teologia ka-
tolicka, Swiadoma wlasnej specyfiki, odrebnosci zrédel i metodologii, a zara-
zem wykazujaca jednos¢ prawdy majaca zrédlo w jednosci Boga, umozliwia
wspoélczesnemu czlowiekowi ponowne odkrycie wiary chrzescijanskiej, ktd-
ra nie jest obcym i archaicznym elementem w $wiecie postepu cywilizacyjne-
go i technicznego, lecz — przeciwnie — $wiatu, w ktérym rézne dziedziny nauk
stusznie poszukuja prawdy w swojej przestrzeni badawczej, nadaje sensowno$¢
i celowosc¢.

Ostatecznie jednak sens i cel istnienia $wiata i czlowieka odkry¢ mozna do-
piero w stwdrczym zamysle Boga. Katolicka teologia znajduje uzasadnienie
w Bozej madrosci. Stad nawet konieczny dialog ze swiatem nie moze przesloni¢
teologom absolutnego pierwszenstwa Boga w zyciu czlowieka. Dlatego teolo-
gia, chociaz jest nauka, ma tez — a moze przede wszystkim — charakter ma-
drosciowy, poniewaz ponad wszystkie inne zadania ma dazy¢ do wyrazenia
misterium Boga obecnego w §wiecie, a zarazem wcigz przekraczajacego wszyst-
ko, co cztowiek moze zdziala¢ lub pomyslec®.

2.2. Teologia w stuzbie wiary

Zauwaza sie, ze kryzys teologii katolickiej, zwlaszcza na Zachodzie, wyra-
za sie w jej oderwaniu od zywej wiary. Teologia abstrahujaca od wiary i zapo-
minajgca o swojej roli w gloszeniu Ewangelii Jezusa Chrystusa bardzo szybko
traci tozsamos¢, przeradzajac sie w studia religioznawcze czy tez w aspekto-
w3, fragmentaryczna analize fenomenu religii. Z tego powodu Miedzynarodo-
wa Komisja Teologiczna zwraca uwage na to, ze autentycznie katolicka teologia
winna uczestniczy¢ w misji Kosciota, ktora jest gtoszenie Ewangelii ludziom?.
Ten jeden cel nie wyklucza réznorodnosci wlasciwej badaniom teologicznym.
Misterium Chrystusa nie da si¢ catkowicie wyrazi¢ w zadnych ludzkich sto-
wach i kategoriach myslowych, nie moze wiec nigdy zosta¢ wyczerpujaco usys-
tematyzowane, tak aby nie dalo sie o nim powiedzie¢ czego$ wiecej czy lepiej®.
Jednakze stala Swiadomo$¢ zwiazku teologii z zywa wiarg Kosciola, z jej glosze-

*' Por. tamze, nr 73.

2 Por. tamze, nr 85.

23 Por. tamze, nr 99.

* Por. tamze, nr 3.

»  Por. Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Jednos¢ wiary i pluralizm teologiczny, nr 1, w: Od wiary
do teologii. Dokumenty Migdzynarodowej Komisji Teologicznej 1969-1996, Krakéw 2000, s. 15.
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niem i przekazywaniem, umozliwia nawet zréznicowanej wewnetrznie teologii
zachowanie katolickiej tozsamosci. Katoliccy teologowie powinni by¢ §wiadomi
tego, ze naleza do zywej wspdlnoty wiary jako cztonkowie Kosciota®. To wiara
Kosciola stanowi zarazem kryterium, dzieki ktéremu mozna w teologii odroz-
ni¢ pluralizm prawdziwy i twérczy od pluralizmu falszywego i destrukcyjnego®.
By¢ moze trudnosci niektorych teologéw wynikaja z zapomnienia, ze sami sa
chrzescijanami — nie tylko nauczycielami, lecz przede wszystkim uczniami
Chrystusa. By¢ moze tez w wysuwaniu niektérych sprzecznych z wiara Ko-
$ciofa tez brakuje im tego, czego domaga sie¢ Donum veritatis: ,Pamigtajac za-
wsze, ze sam takze jest czlonkiem Ludu Bozego, teolog powinien darzy¢ go
szacunkiem i stara¢ si¢ o przekazanie mu takiego nauczania, ktére w zaden
sposéb nie narusza doktryny wiary”?.

Zywa wspolnota wiary, do ktérej naleza takze teologowie, opiera sie nie
na jakiejkolwiek idei ludzkiej, lecz na wiernosci wobec stowa Bozego. Takze
autentyczne poszukiwania teologiczne s oparte na stuchaniu stowa Bozego
w wierze”. Zadne naukowe narzedzia analizy tekstéw biblijnych czy magiste-
rialnych nie zastapia wiary w to, ze Bég objawil sie ludziom w Jezusie Chry-
stusie, Stowie Wcielonym, i ze w spisanym Objawieniu, przekazywanym przez
Kosciét w zywej Tradycji, rzeczywiscie przemawia do kazdego czlowieka. Stu-
chanie sfowa Bozego jest absolutna zasada teologii katolickiej, skoro samo ist-
nienie Kosciola opiera si¢ na nim*’. Wolno$¢ i wszechstronnos¢ poszukiwan
teologicznych nie moga straci¢ z pola widzenia zasadniczego zadania teologii,
ktérym jest naukowa refleksja nad Bozym objawieniem przyjmowanym przez
Koscidt jako powszechna prawda zbawcza®. Chociaz we wspélczesnym swie-
cie teologia stara si¢ odpowiedzie¢ na wiele ludzkich pytan i czerpie z wielu
roznych zrdédel, podejmujac takze dialog z mysla niechrzescijaniska i starajac
sie rowniez z niej wydoby¢ to, co prawdziwe i twdrcze, to jednak zglebianie
Bozego slowa nigdy nie moze w niej zej$¢ na dalszy plan, ustepujac miejsca te-
matom i Zrédlom drugorzednym.

Teologia ,umozliwia przekazywanie wiary i sprawia, ze umyst tych, ktérzy
nie znaja Chrystusa, moze jej szukacd i ja znalez¢”% Rola teologii jest wspoma-
ganie Kosciota w aktualizujacym gloszeniu Ewangelii, tak aby slowo Boze do-

% Por. Theology Today, nr 3.

Por. Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Jednos¢ wiary i pluralizm teologiczny, dz. cyt., nr 7.

3 Donum veritatis, nr 1.

»  Por. W. Kasper, Funkcja teologii w Kosciele, thum. L. Balter, w: Podstawy wiary. Teologia, dz. cyt.,
s. 225.

% Por. Theology Today, nr 4.

31 Por. tamze, nr 5.

Donum veritatis, nr 7.
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cieralo do wspélczesnych ludzi jako zywe i odpowiadajace na ich pytania®. Do
tego konieczne jest jednak, aby sami teologowie byli ludZmi zywej wiary, zaan-
gazowanymi w jej gloszenie. To oczekiwanie jest tez zwiazane z przekonaniem,
ze chrzescijanstwo nie jest religia ksiegi, lecz religia stowa Bozego®'. Z tego po-
wodu teologia nie moze poprzesta¢ na historycznoliterackim badaniu i krytyce
tekstéw biblijnych. Jej zadaniem jest ich odczytywanie i wyjasnianie w wierze
oraz z misja gloszenia wiary.

Zwiazek pracy teologicznej z gloszeniem Ewangelii wskazuje réwniez na
moralng i spoteczng odpowiedzialno$¢ teologéw®. Dla wspdlnoty wierzacych
nie jest obojetne to, co teologowie mdwia i pisza. Praca ich staje sie szczegdl-
nie odpowiedzialna w czasach duchowych niepokojéw. Dlatego — jak wcze$niej
przypomniala Kongregacja Nauki Wiary — ,zwlaszcza dzisiaj musza oni wnie$¢
swoj wklad w zakrojone na swiatowa skale dzielo ewangelizacji, ktére wymaga
wysilkéw catego Ludu Bozego”. Wynika z tego pastoralne zobowiazanie teo-
logii katolickiej, zwlaszcza zas wezwanie teologéw do tego, by nie niszczyli wia-
ry chrzescijan, lecz ja umacniali. Joseph Ratzinger przypomnial, ze gloszenie
Ewangelii jest ponad teologia w tym sensie, iz wzywa ono bezposrednio czlo-
wieka do odpowiedzi angazujacej cale jego zycie: ,Nie umiera si¢ za mit, ktory
moglby by¢ zastapiony innym mitem (...). Takze hipoteza nie da sie zy¢, ponie-
waz zycie nie jest hipoteza, jest rzeczywistoscia niepowtarzalna, z ktéra zwiag-
zany jest wieczny los”. Gloszenie Ewangelii jako zobowiazujacej cztowieka do
obejmujacej cale jego Zycie decyzji jest narazone na niebezpieczenstwo, jesli
teologowie stawialiby pod znakiem zapytania prawdy wiary chrzescijanskiej.
Dlatego gloszenie Ewangelii stanowi kryterium autentycznej teologii. Nigdy nie
moze by¢ odwrotnie — teologia nie moze sta¢ sie miarg, wedlug ktdrej przeka-
zuje sie Ewangelie Jezusa, adaptujac ja do wymogow wspolczesnosci®.

Odpowiedzialno$¢ pastoralna teologéw wiaze sie z ich zobowiazaniem do
wspierania autentycznej i nieskazonej wiary przekazywanej przez Kosciot, kto-
rej zawsze zagrazaja bledy czy herezje, niszczace komunie koscielna i szkodzace
ewangelizacji®*. Wydaje sie niekiedy, iz cze$¢ teologdéw w imie oryginalno$ci wy-
suwa propozycje czy promuje doktryny, ktdére stoja w sprzecznosci z chrzesci-
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Por. W. Kasper, Funkcja teologii w Kosciele, dz. cyt., s. 225.

**  Por. Theology Today, nr 7.

% Por. Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Urzgd Nauczycielski Kosciota i teologia, teza 8, w: Od
wiary do teologii, dz. cyt., s. 60.

*  Donum veritatis, nr 40.

7 ,Non si muore per un mito che puo essere sostituito con un altro mito; se un mito, per qualsiasi

ragione, causa difficolta, lo si puod rimpiazzare, si puo sceglierne un altro. E neppure di ipotesi si

puo vivere; perché la vita non € un’ipotesi; ¢ una realta irrepetibile, a cui € legato un destino eterno”

(J. Ratzinger, Teologia e Chiesa, dz. cyt., s. 188).

Por. tamze.

¥ Por. Theology Today, nr 14.
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janska prawowierno$cig. Tymczasem prawowiernosc¢ nie oznacza skrepowania
teologa przez zmuszenie go do uznania pewnego systemu pojeciowego. Mie-
dzynarodowa Komisja Teologiczna zauwaza w innym tekscie, ze prawowier-
no$¢ opiera sie przede wszystkim ,na uczestniczeniu w rozwoju wiary, a w ten
sposob w »ja« Kosciola, ktéry — jako jeden — istnieje w czasie i jest prawdziwym
podmiotem wyznania wiary (Credo)”. Wiernos$¢ autentycznej nauce chrze-
$cijanskiej nie sprowadza si¢ zatem do intelektualnego paralizu, lecz polega na
trwaniu w zywej wspélnocie wiary. Dlatego kazdemu katolickiemu teologowi
potrzebna jest stala sSwiadomo$¢, iz sens jego pracy nadaje jedynie zakorzenie-
nie w wierze Ko$ciola i sluzba na rzecz gloszenia tej wiary. Gloszenie blednej
nauki, cho¢by oryginalnej i popularnej, niszczy Kosciét, a w konsekwencji od-
biera takze racje bytu samej teologii.

2.3. Teologia zywa w Kosciele

Wiara chrzescijaniska nie jest rzeczywistoscia abstrakcyjna. Angazujac
chrzescijanina, nie zamyka sie ona w przestrzeni jego indywidualnej relacji do
Boga, lecz zyje i rozwija si¢ w Kosciele. Stad autentyczna teologia katolicka,
stuzaca wierze, nie moze wyobcowac sie ze wspoélnoty wierzacych. Dokument
Theology Today zauwaza, ze teologia ma swoje wlasciwe miejsce wewnatrz Ko-
$ciota. Jest tak nie tylko dlatego, ze teologia ma stuzy¢ Kosciotowi, ale rowniez
z tego powodu, Ze stowo Boze, bedace jej centrum, otrzymuje ona wlasnie przez
posrednictwo Kosciota*'. Teologia, ktéra dystansowalaby sie od Kosciola, nie
mialaby zadnych podstaw do rozpoznania w ksiegach Biblii zywego stowa Bo-
zego. Autentyczna teologia, podejmujac si¢ egzegezy ksiag biblijnych, w kté-
rych Ko$cidt rozpoznat stowo Boze, bierze natomiast udzial w przekazywaniu
ludziom tego, co sam Bog chce im zakomunikowac*.

Wierno$¢ teologéw wobec Koséciola przekazujacego im stowo Boze winna
sie ujawnia¢ na wielu plaszczyznach, z ktérych kazda jest konieczna, aby teolo-
gia zachowata zywy zwiazek z tym stowem oraz stuzyla wierze. W pierwszym
rzedzie wymaga od teologii wiernosci wobec Tradycji Apostolskiej*’. Trady-
cja rozumiana jest nie jako zespdt skostniatych interpretacji okreslonych frag-
mentéw Biblii czy tez przepiséw uzupehiajacych Pismo Swiete, lecz jako zywe
$rodowisko wiary, zywy przekaz Kosciola, dzieki ktéremu stowo Boze zawsze
zachowuje swoja aktualnos¢, zywotnos¢ i moc przemawiania do czlowieka™.
Teologia katolicka nie moze takze oderwac sie od dziedzictwa doktrynalnego
Kosciola, ktore zawarte jest w nauczaniu soboréw, papiezy czy kolegium bi-

0 Migdzynarodowa Komisja Teologiczna, Jednos¢ wiary i pluralizm teologiczny, dz. cyt., nr 4.

1 Por. Theology Today, nr 20.
4 Por. tamze, nr 22.
Por. tamze, nr 25.
4“4 Por. tamze, nr 26.
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skupéw*. Chociaz w pewnych $rodowiskach podejmowane sa takie préby, to
jednak w Kosciele nie ma miejsca na alternatywne ,,magisterium teologow’, kté-
re usuwaloby w cief czy wrecz zastepowaloby nauczanie urzedowe®. Teolo-
gia — mimo znaczacych osiagnie¢ — nie ma autorytetu, ktéry umozliwilby jej
podjecie roli odgrywanej w Kosciele przez Urzad Nauczycielski zakorzenio-
ny w woli Jezusa Chrystusa, Zalozyciela i Pana Kosciota?”. Tu wida¢ ograni-
czenie teologii, ktéra sama w sobie nie moze zastapi¢ wiary, lecz — aby by¢
rzeczywiscie potrzebna — winna jej stuzy¢. Uznanie autorytetu Urzedu Na-
uczycielskiego jest takze wyrazem chrzescijaniskiego przekonania, iz chary-
zmat prawdy, mozliwy dzieki nieustannemu dziataniu Ducha Swietego (por.
J 16, 13), zostal dany calemu Kosciotowi, a nie jednostkom, cho¢by najbar-
dziej wyksztalconym i kompetentnym®*.

Teolog chcacy pozostawac zywym czlonkiem wspélnoty wierzacych moze
cieszy¢ sie wolnoscig, jaka w Kosciele ma teologia®. Wolnos¢ ta opiera sie
na wiernosci i odpowiedzialnosci za wspdlnote wierzacych®, co przejawia sie
takze — cho¢ dla samych teologéw nie zawsze jest to fatwe — w uznaniu au-
torytetu nauczycielskiego kolegium biskupdéw, ktéremu przewodzi papiez®.
Autentyzm teologii wyraza si¢ réwniez w tym, iz jest ona zdolna do przyjecia
niezbednych korekt czy oceny osiagnietych wynikéw przez kolegium bisku-
pow, nawet jesli ta ocena jest krytyczna®.

Teologia sluzaca wierze i wierna Ko$ciolowi umie zachowaé¢ wlasciwe
miejsce i swoja tozsamo$¢ w dialogu ze swiatem. Dla autentycznej teologii
katolickiej otwarcie na problemy wspdlczesnego Swiata czy tez dialog z oso-
bami lub grupami reprezentujacymi inny niz chrzescijanski §wiatopoglad nie
stanowia niebezpieczenstwa. W $wietle wiary moze ona rozeznawac proble-
my pojawiajace sie we wspolczesnym $wiecie®, nie ryzykujac roztopienia sie
w humanistycznym dyskursie. Swiadomos¢ celu, ktérym jest stuzenie Ewan-
gelii, oraz przywigzanie do zywego Kosciola daje jej pewno$¢, iz wyjasnia ona
niezmienng i zawsze aktualna prawde pochodzaca od Boga®, nie ma zatem po-
wodéw do obaw czy kompleksow. Jednakze gdy tylko pod wplywem wspolczes-
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Por. tamze, nr 29; W. Kasper, Funkcja teologii w Kosciele, dz. cyt., s. 227.

% Por. Theology Today, nr 39.

¥ Por. Migdzynarodowa Komisja Teologiczna, Urzqgd Nauczycielski Kosciota i teologia, dz. cyt.,
teza 1.

“  Por. W. Kasper, Funkcja teologii w Kosciele, dz. cyt., s. 226.

¥ Por. Donum veritatis, nr 11; J. Ratzinger, Teologia e Chiesa, dz. cyt.,s. 177.

0 Por. W. Kasper, Funkcja teologii w Kosciele, dz. cyt., s. 226.

' Por. Theology Today, nr 43-44.

%2 Por. tamze, nr 48.

3 Por. tamze, nr 55.

% Por. tamze, nr 59.
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nego kryzysu intelektualnego sami teologowie zwatpia w Boza prawde, zywa
w Kosciele, racja bytu teologii zostaje podwazona®.

Zakonczenie

Teologowie maja w Ciele Chrystusa szczegélne powolanie — s3 wezwani do
wyjasniania tajemnic wiary®. Ich odpowiedzialnos¢ jest wielka: jako nalezacy
do wspdlnoty wierzacych sami maja swoim braciom i siostrom w Chrystusie
moéwic o najwazniejszych sprawach zycia, przekraczajacych doczesnosc¢ i odno-
szacych sie do zycia wiecznego. Majac wlasna wiedze, kompetencje i wyksztal-
cenie, winni by¢ przy tym swiadomi, iz przekazuja ludziom zywa prawde Boza*,
madro$¢, ktéra nie pochodzi od nich, lecz od samego Chrystusa, Pana Ko$cio-
ta. To wszystko sprawia, iz powolanie teologa jest szczegdlnie wazne, a zarazem
wymaga odpowiedzialnosci, intelektualnej pokory, a przede wszystkim — zywej
wiary i dawania jej $wiadectwa. Kryzys teologii katolickiej, zwlaszcza w zseku-
laryzowanych spoleczenstwach Zachodu, ma bez watpienia Zrédta w zachwia-
niu elementéw fundamentalnych dla misji teologéw. Niemniej jednak nawet
w obliczu trudnosci teologia nie przestaje by¢ potrzebna. Postuga teologow
w Kosciele jest wyrazem taski samego Boga, ktéry wciaz chce przemawiaé do
czlowieka i by¢ przez niego — na ile to mozliwe — rozumianym i kochanym.

Katoliccy teologowie, $wiadomi misji, ktéra w Kosciele powierzyl im Chry-
stus, powinni by¢ jako tacy rozpoznawalni®®. Nie jest dla teologa obojetne,
w czyim imieniu méwi i kogo reprezentuje. W kontekscie trudnosci przezywa-
nych przez czes¢ teologdw katolickich, zwlaszcza tych otwarcie wystepujacych
— w tekstach takich jak Deklaracja koloniska — przeciw Ko$ciotowi, dokument
Theology Today pokazuje, jak mozna by¢ autentycznym teologiem w Kosciele,
uczestniczac réwniez w pelnoprawnym dialogu ze §wiatem i bedac rzeczywi-
$cie przydatnym wspdlczesnemu czlowiekowi. Do autentycznosci teologowie
potrzebuja jednak Zywej wiary i zakorzenienia w Kosciele, ktéry ich pracy na-
daje wiarygodnos$¢. Teologia pomijajaca wiare i kontestujaca Koscidt ryzyku-
je tym, ze stanie sie jak sol tracaca swéj smak (por. Mt 5, 13): nie mogac da¢
czlowiekowi odpowiedzi, ktéra nie opieralaby sie tylko na ludzkim autoryte-
cie i kompetencjach, odcinajac si¢ od prawdy przekraczajacej wszystkie ludzkie
idee i hipotezy, teologia traci sens.

% Por. tamze, nr 71.
% Por. tamze, nr 94.
Por. tamze, nr 95.
% Por. tamze, nr 2.
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Summary
Preserving the identity of theology.
The crisis of Catholic theology and ways to overcome it in the document

Theology Today of the International Theological Commission

The post-conciliar Catholic theology in the West is experiencing a significant crisis of its iden-
tity. Theologians take an active part in the contemporary social and political discourse but their
academic work is often in opposition to the doctrinal and moral teaching of the Catholic Church.
In the document Theology Today issued in 2012, the International Theological Commission pre-
sents a positive image of Catholic theology. The document indicates the basic criteria of Catho-
lic theology. It also emphasises the relationship of theology with the living Christian faith and the
vocation of theologians to preach the faith. The document points out that authentic Catholic the-
ology is impossible without fidelity to the Church and to its authoritative teaching.

Ks. Marcin Skltadanowski — tytul doktora zyskal w Instytucie Ekume-
nicznym KUL; asystent w Katedrze Teologii Protestanckiej KUL oraz wy-
ktadowca w Wyzszym Seminarium Duchownym w Drohiczynie.



Adam Jozef Sobczyk MSF
UMK - Torun

DUCHOWOSC ZAKONNA WEDLUG ADHORTAC])I
JANA PAWELA Il REDEMPTIONIS DONUM

Stowa kluczowe:  duchowo$(, zycie zakonne, Jan Pawel II,
Redemptionis donum

Keywords: spirituality, monastic live, Jan Pawel II,
Redemptionis donum

Schliisselworter:  Spiritualitit, Klosterleben, Jan Pawet II,
Redemptionis donum

Obecnie mozna zaobserwowa¢ wzmozone zainteresowanie ludzi $wiec-
kich duchowoscia zakonna. Wiele oséb uczestniczy w rekolekcjach organi-
zowanych w klasztorach, przyjezdza na indywidualny wypoczynek, wlaczajac
sie tam, gdzie to mozliwe, w rytm zycia danej wspdlnoty zakonnej. Wieksza
niz dotychczas liczba $wieckich wykazuje duze zainteresowanie specyfika
zycia os6b konsekrowanych; siega po publikacje ukazujace duchowos¢ po-
szczegblnych instytutéw zakonnych. Ponadto w srodowiskach uniwersytec-
kich prowadzone sa coraz intensywniejsze studia nad duchowoscia zatozycieli
wspolnot zakonnych i rozmaitych szkét duchowosci. Te analizy badawcze do-
tycza rozumienia duchowosci zakonnej na podstawie pism wybranych os6b
(gtéwnie zalozycieli réznych instytutéw zakonnych) lub poszczegdlnych za-
kondéw i zgromadzen'. Brakuje natomiast calo$ciowego opracowania tego
zagadnienia w oparciu o posoborowe dokumenty Kosciota, ktére podejmo-
waloby wprost temat duchowosci zakonne;j.

Z tego wzgledu w niniejszym artykule uwaga zostanie skupiona na duchowo-
$ci zakonnej wedtug dokumentu Jana Pawta II Redemptionis donum. Nie sposdb
bowiem w ramach kilkunastu stron poszerzy¢ baze bibliograficzna dokumen-
téw Kosciola na analizowany temat, dlatego tutaj przedmiotem materialnym
bedzie duchowos$¢ zakonna, a formalnym papieska adhortacja. Duchowo$é¢
zakonna rozumie¢ bedziemy jako specyficzna forme zycia w Duchu Swietym
polegajaca na nasladowaniu Chrystusa, wybrang i realizowana przez osoby

! Dla przykladu mozna poda¢: Otto od Aniotdéw, Duchowosé zakonna wedlug nauki o. Hieronima od

sw. Jacka (Andrzeja Cyrusa), Krakéw 1965; M. Szymula, Duchowos¢ zakonna wedtug nauczania bt.
Honorata Kozmiriskiego, Warszawa 1999.



262 STUDIA REDEMPTORYSTOWSKIE

konsekrowane w okreslonych warunkach zycia i misji, zgodnie z regula i mysla
zalozyciela®. Przeprowadzenie badan jest uzasadnione metodologicznie, gdyz,
jak podaje K. Hotda, teologia duchowosci jako nauka bada teologiczne podsta-
wy i mozliwosci osiagania §wietosci w réznych stanach zycia ludzkiego, w tym
zakonnego. W ten sposéb przyczynia sie do opracowania teologii zycia zakon-
nego, ktéra bedac dzialem teologii duchowo$ci, ma za zadanie ukaza¢ w $wietle
Objawienia teologiczne podstawy zycia zakonnego, jego istote, prawa rozwoju
i sposéb dazenia do $wietosci®.

Mozna zapytac o zasadnos$¢ wyboru takiego przedmiotu formalnego, zwa-
zywszy, ze omawiany dokument zostal wydany w 1984 roku oraz ze zostal na-
pisany w formie stowa skierowanego do oséb zakonnych jako stowo mitosci
Kosciola (por. RD 2). Jednakze nalezy stwierdzi¢, ze adhortacja ta stosunko-
wo rzadko byta przedmiotem analiz teologicznych (w poréwnaniu z chociazby
12 lat p6zniej wydana Vita consecrata). Mozna zatem zapelnic te luke i za pomo-
cg analizy tekstu oraz krytycznej jego syntezy podja¢ probe ukazania podstaw,
istoty oraz sposobéw rozwoju duchowosci zakonnej. Medytacyjny charakter
tekstu nie wyklucza jego teologiczno-duchowej glebi, wrecz przeciwnie, po-
zwala bardziej skupi¢ sie na istocie duchowosci zakonnej widzianej oczami pa-
pieza. Tym bardziej Ze intencja Jana Pawla II bylo, aby ta adhortacja stala si¢
»wyrazem milosci Kosciota do wszystkich cztonkéw Instytutéw zakonnych. Za-
cheta i pomoca do rozpoznania wlasnej tozsamosci i godnosci kazdego z nich
w $wietle Odkupienia” (RD 16).

1. Powolanie do doskonalosci jako podstawa duchowosci zakonnej

Szukajac podstaw duchowosci zakonnej, papiez w swoim nauczaniu zwra-
ca uwage na strukture powotania do doskonatosci, ktérag omawia na podstawie
perykopy ewangelicznej o bogatym mlodziencu (zob. Mk 10, 17-27). Pod-
kresla, ze konieczna jest analiza i odkrycie daru wlasnego czlowieczenstwa
w perspektywie skarbu przygotowanego w niebie. To umozliwia cztowiekowi
zrozumienie vanitas rzeczy ziemskich i zlozenie calej nadziei w uczestnictwie
w skarbach niebieskich. Powolanie, ktére istota ludzka otrzymuje, jest darem
Boga w Tréjcy Jedynego i zarazem wezwaniem, by swoje zycie uczyni¢ darem
dla innych (por. RD 6).

Jan Pawet II zauwaza, ze Chrystus powoluje uczniéw poprzez spojrzenie
skierowane na nich z miltosciag. Ono wzywa do udzielenia pozytywnej odpo-
wiedzi Jezusowi i pomaga ludziom pozostawi¢ wszystko, co dotychczas mieli.

2 Por. M. Daniluk, Duchowos¢ chrzescijariska, w: Encyklopedia katolicka, t. IV, red. R. Lukaszczyk
iin., Lublin 1995, kol. 317.
3 Por. K. Holda, Zycie konsekrowane, Warszawa 1979, s. 5-7.

TEOLOGIA 263

Papiez dokonuje teologicznej analizy owego ,Chrystusowego spojrzenia”. Za-
uwaza, ze w tej milosci odzwierciedla sie trynitarny charakter duchowosci
zakonnej. W niej milo§¢ Ojca zostaje uosobiona w Chrystusie, ktéry przyj-
mujac postannictwo Ojca w Duchu Swietym, stat sie Odkupicielem $wiata.
Milo$¢ Ojca objawiona w Synu, jako mito$¢ odkupienicza, stanowi cene odku-
pienia czlowieka i $wiata (por. RD 3). Ona jest réwniez zrédtem powotania do
zycia konsekrowanego.

Z kolei miejscem spotkania z mitoscig Chrystusa jest, zdaniem papieza, ser-
ce czlowieka. Milos¢ odkupienicza skierowana do adresata nabiera cech oblu-
bieniczych, stajac sie miloscia wybrania. Jezus kieruje to zaproszenie imiennie
do kazdego z powolanych, pozostawiajagc mu mozliwos¢ dokonania wolnego
wyboru i udzielenia odpowiedzi w calkowicie wolny sposéb (por. RD 3).

Pragnienie doskonatosci stanowi istote powolania chrzescijaniskiego oraz
motywacje pdjscia droga proponowang przez Odkupiciela. Podstawa i punk-
tem odniesienia jest tutaj biblijne wezwanie do $wietosci, wyplywajace z aktu
stworzenia na obraz i podobienistwo Boze (por. Rdz 1, 27n; Kpt 19, 2;). Klu-
czem jest natomiast dzielo odkupienia, ktére przywraca Bogu skazone grze-
chem stworzenie. To samo musi sie dokona¢ w cztowieku, ktéry ma zostac
oddany i przywrécony Bogu. Z tego wynika, ze powré6t do Boga, bedacy wy-
nikiem milosci odkupieniczej (por. 1z 44, 22), jest wezwaniem czlowieka do
powrotu do samego siebie, odnalezienia swego zZyciowego powolania i jego re-
alizacja (por. RD 4).

Ten powrdt obejmuje zatem wewnetrzne i zewnetrzne ogolocenie czlowie-
ka, ktére znamionuje $lub ubdstwa. Papiez powraca w swoim nauczaniu do
tematu wyzszosci ,by¢” nad ,mie¢”. Zauwaza, ze zrozumienie wzajemnej kore-
lacji bycia i posiadania stanowi wlasciwe tlo idealu ubéstwa. Jest réwniez bar-
dzo istotne dla wlasciwej afirmacji i odpowiedzi na dar powotania. Wezwanie
do doskonatosci dotyka, jego zdaniem, samych podstaw czlowieczenstwa i po-
zwala jeszcze bardziej w tym odnowionym przez Chrystusa czlowieczenstwie
sie zakorzenic¢ (por. RD 4).

Powolanie do doskonatosci, uyjmowane jako fundament duchowosci za-
konnej, jest jednocze$nie przez papieza motywowane nagroda, jaka mozna za
wybér i realizacje tego sposobu péjscia za Chrystusem otrzymac. Jest nia nie-
przemijajacy skarb w niebie (por. Mk 8, 35; Mt 10, 39; Lk 9, 24). Jan Pawel II
podkresla istote powotania, ktére stanowia nie tyle stowa: ,,idZ sprzedaj i rozdaj’;
ile: ,przyjdz i chodz za Mng”. Pierwsze z nich stanowia warunek skuteczniejsze-
go kroczenia za Chrystusem, ogolocenia ze zbednego balastu. Istota natomiast
powolania jest nasladowanie Syna Bozego. Nagroda za§ — wspdlne przebywa-
nie w niebie. W ten spos6b papiez wskazuje na eschatologiczny wymiar ducho-
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wosci zakonnej, realizowany poprzez duchowe zaslubiny z Chrystusem dzieki
praktyce rad ewangelicznych (por. RD 5).

2. Istota duchowosci zakonnej

Wyjasnienie istoty duchowosci zakonnej papiez rozpoczyna od przyblizenia
znaczenia konsekracji zakonnej. Zauwaza, ze termin ten jest bardzo bogaty zna-
czeniowo®. Ttumaczy ja jako po$wiecenie Bogu na wylaczna wlasnos¢ poprzez
profesje zakonna. Wyjasnia, ze profesja pelniej wyraza konsekracje chrzciel-
na. Wedlug niego, konsekracja wprowadza w uniwersalne postannictwo ludu
Bozego szczeg6lny zaséb duchowej i nadprzyrodzonej sity. W zakres tego po-
stannictwa papiez zalicza: specyficzny rodzaj zycia oséb konsekrowanych, ich
$wiadectwo i apostolat oraz wierno$¢ charyzmatowi zalozyciela (por. RD 7).

Ojciec $wiety rozréznia takze uczestnictwo w mesjaniskiej misji Chrystusa
0s6b konsekrowanych i pozostatych wiernych. Twierdzi, ze o glebszym stopniu
zakorzenienia w Chrystusie oséb zakonnych stanowi profesja zakonna, ktéra
na fundamencie chrztu $w. buduje nowa wiez czlowieka z Tréjca Swieta. Pa-
piez, wyjasniajac relacje konsekracji chrzcielnej i zakonnej, korzysta z naucza-
nia soborowego. Opierajac si¢ na dekrecie Perfectae caritatis (1965), podkresla,
ze konsekracja zakonna ,korzeniami siega gteboko w konsekracje chrztu i pel-
niej ja wyraza” (PC 5). Rozwija to zagadnienie, nazywajac nowa konsekracje po-
$wieceniem osoby ludzkiej Bogu, za$ $luby czystosci, ubdstwa i postuszenstwa
wyrazem tego poswiecenia i zarazem czynnikiem prowadzacym do jego urze-
czywistniania (por. RD 7).

Profesja zakonna to nowe zanurzenie w $mier¢ Chrystusa (por. Rz 6, 3—11).
Owa nowos¢, wedlug Jana Pawla II, odnosi sie do §wiadomosci nieustannego ,na-
wracania’. Czlowiek ,zanurzony w $mier¢” i ,pogrzebany wraz z Chrystusem”
rozpoczyna nowe zycie, podobnie jak jego Mistrz. W Chrystusie ukrzyzowanym
znajduje swa integralna podstawe konsekracja chrztu i profesja rad ewangelicz-
nych, ktéra jest réwnoczesnie §miercia i wyzwoleniem (por. Ef 4, 22—24; RD 7).

2.1. Przymierze oblubienczej milosci

Papiez podkresla znaczenie, jakie ma $wiadomos¢ oséb konsekrowanych
w kwestii ich szczegblnego uczestnictwa w krzyzowej $mierci i zmartwychwsta-
niu Odkupiciela. Zaznacza, ze istote duchowosci zakonnej stanowi przymierze
milosci z Chrystusem. Dokonuje si¢ ono w duszy powotanego dzieki tasce Od-

*  Szerzej natemat rozumienia konsekracji zob.: Z. Palys, Rozwdj teologii konsekracji zakonnej. Studium

historyczno-teologiczne od Vaticanum II do Vita Consecrata Jana Pawta IT, Krakéw 2008; Encyklopedia
Instytutow zycia konsekrowanego i Stowarzyszen zycia apostolskiego, red. M. Daniluk, Lublin 2000,
s.201-202.
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kupienia w realnym ksztalcie rad ewangelicznych. W taki sposéb wyraza sie
odpowiedz cztowieka na mito$¢ odkupienicza Chrystusa. Ta odpowiedzig jest
mito$¢ oddania si¢ Chrystusowi, bedaca dusza konsekracji. Dzieki niej ksztal-
tuje si¢ i rozwija owo przymierze milosci oblubieniczej (por. Ps 135, 4).

Nawiazujac do stéw $w. Pawla z Rz 12, 1, papiez zacheca osoby zakonne
do tego, by przez konsekracje rad ewangelicznych zanurzyly sie w tajemnicy
paschalnej Odkupiciela. Zaznacza potrzebe zrozumienia tozsamosci osoby,
ktéra nalezy do Chrystusa i jego Kosciota. Zacheca do coraz glebszego pozna-
wania, a przez to do intensywniejszego milowania Zbawiciela poprzez modli-
twe, kontemplacje i uczynki milosierdzia (por. RD 8).

Jan Pawel II zauwaza, ze w Ewangelii jest mndstwo wskazan dotyczacych
nie tylko tego, co konieczne, ale tego, co lepsze. Podaje, ze §luby czystosci,
ubdstwa i postuszenstwa nadaja drodze rad ewangelicznych osoby zakonnej
specyficzny chrystocentryczny wymiar oraz wyciskaja na niej znak ekono-
mii Odkupienia. Istote duchowosci zakonnej realizowanej w aspekcie eko-
nomii Odkupienia papiez wyjasnia na podstawie stéw $w. Jana: Nie mitujcie
Swiata ani tego, co jest na swiecie! Jesli kto mituje swiat, nie ma w nim mitosci
Ojca. Wszystko bowiem, co jest na swiecie, a wiec: pozadliwos¢ ciata, pozadli-
wos¢ oczu i pycha tego zycia, nie pochodzi od Ojca, lecz od swiata. Swiat zas
przemija, a z nim jego pozqdliwosc; kto zas wypetnia wole Bozg, ten trwa na
wieki (17 2, 15-17).

Na podstawie tego tekstu Ojciec $wiety odnosi sie do przymierza oblu-
bieficzej milo$ci miedzy Chrystusem a osoba konsekrowana. Stwierdza, ze
to dzieki mitosci czlowiek dazy do przezwyciezenia wszystkiego, co nie po-
chodzi od Ojca. Tym, co trzeba w pierwszym rzedzie przezwyciezy¢, sa, jego
zdaniem, wspomniane w liScie Janowym grzechy przeciwko slubom zakon-
nym. To dzieki mifo$ci nastepuje owo ,,przetworzenie” stosunku do $wiata ze-
wnetrznego i do wlasnego ,ja".

Papiez wielokrotnie uzywa tego sformulowania, gdyz stwierdza: ,(...)
cata bowiem ekonomia Odkupienia miesci sie w ramach tych stéw Chrystu-
sa, wypowiedzianych w modlitwie arcykaptanskiej do Ojca: »nie prosze, abys
ich zabral ze $wiata, ale bys ich ustrzegl od zlego« (J 17, 15)" Zauwaza, ze
ewangeliczne rady czystosci, ubdstwa i postuszenstwa stanowia w ekonomii
Odkupienia najbardziej radykalne sposoby wspomnianego przetworzenia.
Ewangeliczna czysto$¢ pomaga przetworzyc¢ to, co swe zrédlo ma w pozadli-
wosci ciala; ubdstwo — to, co plynie z pozadliwosci oczu; postuszenstwo to, co
wynika z pychy tego zycia (por. RD 9).
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2.2. Udzial w Chrystusowej kenozie

Do istoty duchowosci zakonnej nalezy, zdaniem Jana Pawta II, oprécz przy-
mierza milosci oblubieniczej takze udzial osoby zakonnej w misterium pas-
chalnym Chrystusa. Dzieje sie tak dlatego, ze oblubiericza mito$¢, wyrazona za
pomoca rad ewangelicznych, znajduje swoja kulminacje w tajemnicy paschal-
nej Jezusa Chrystusa. W niej zespolone sa zaréwno wyniszczenie przez $mier¢,
jak i narodziny do nowego zycia przez Zmartwychwstanie. Praktyka rad ewan-
gelicznych ma w sobie gleboki refleks tej paschalnej dwoistosci (por. PC 5).

Wyniszczenie to, zdaniem papieza, jest konieczne i dotyka tego, co w kaz-
dym czlowieku jest grzechem i dziedzictwem grzechu. Wskutek wyniszcze-
nia oraz nastepujacego po nim odrodzenia mozna narodzi¢ si¢ kazdego dnia
z glebszym dobrem ukrytym w duszy ludzkiej. Rady ewangeliczne przygotowu-
ja dusze na przyjecie laski Ducha Swietego, ktéry jest bezposrednim sprawca
wszelkiej $wieto$ci (por. 2 Kor 5, 17).

Jako wzér wyniszczenia dla osoby konsekrowanej Jan Pawet II stawia Syna
Bozego, ktory istniejgc w postaci Bozej (...) ogotocit samego siebie, przyjaw-
szy postac stugi, stawszy sie podobnym do ludzi(por. Flp 2, 6-7). Warunkiem
nasladowania Chrystusa jest przyjecie Jego krzyza. Wedlug papieza, $wiad-
czy o tym juz zaproszenie Jezusa skierowane do wszystkich: Péjdz za Mng,
ktore jakby poprzedza inne wezwanie: Jesli kto chce pojs¢ za Mng, niech
sie zaprze samego siebie, niech weimie krzyz swdj i niech Mnie nasladuje!
(Mk 8, 34; Mt 16, 24). Udzial w Chrystusowej kenozie nalezy do natury po-
wolania chrzescijanskiego, a w szczegélny sposéb do istoty duchowosci za-
konnej (por. Flp 3, 8-9).

Papiez zauwaza, Ze pelne zrozumienie tajemnicy wlasnego czlowieczenstwa
wobec procesu obumierania czlowieka zewnetrznego i rodzenia nowego we-
wnetrznego (por. 2 Kor 4, 16) jest mozliwe jedynie przez odbicie w sobie tajem-
nicy paschalnej Jezusa Chrystusa. Dzigki temu mozna pelniej odnalez¢ siebie
w Chrystusie ukrzyzowanym i zmartwychwstalym. W ten réwniez sposéb eko-
nomia Odkupienia rozlewa moce tajemnicy paschalnej na grunt duchowosci
zakonnej, w ktdrej czlowieczenstwo, ulegle wezwaniu Chrystusa, znajduje swo-
ja istote i sens istnienia (por. RD 10).

3. Praktyczny wymiar duchowosci zakonnej

Wedlug nauczania Jana Pawta II, polega on przede wszystkim na realizacji
rad ewangelicznych czystosci, ubéstwa i postuszenstwa oraz umitowania Ko-
$ciota w postaci dawania $wiadectwa oraz apostolstwa. Zdaniem papieza, po-
szczegblne rady uwydatniaja badz oblubieniczy (czystos¢), badZ odkupienczy
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(postuszenstwo i ubdstwo) rys mitosci serca ludzkiego (por. RD 11). Z kolei au-
tentyczne $wiadectwo i gorliwy apostolat sa wyrazem glebokiego zycia ducho-
wego os6b konsekrowanych realizowanego w codziennosci.

3.1. Rady ewangeliczne

Omawianie rad ewangelicznych Jan Pawet II rozpoczyna od $lubu czystosci,
ktdry jest przykltadem i sposobem wyrazania szczegélnej mozliwosci realizacji
milosci oblubieniczej Chrystusa. Papiez tlumaczy go od strony pozytywnej. Za-
uwaza, ze czystosci nie nalezy rozpatrywac jako dobrowolnej rezygnacji z mat-
zenstwa i rodziny, ale jako charyzmatyczny, swiadomy wybér Chrystusa na
wylacznego Oblubierica. Dodaje, ze $lub ten ma swoje pozytywne skutki. Na-
wiazujac do nauczania soborowego (por. KK 42), zauwaza, ze slub czystosci po-
zwala w sposdb calkowity zatroszczy¢ sie o sprawy Pana, a ponadto, poniewaz
jest dokonany dla krélestwa niebieskiego, sprawia, ze to eschatologiczne kré-
lestwo Boga w jakiej$ mierze dotyka ludzi i staje si¢ w pewien sposéb obec-
ne juz na tym $wiecie. Osoby konsekrowane przez $lub czystosci przynosza na
ten $wiat zapowiedz przyszlego zmartwychwstania (por. Lk 20, 34—36; Mt 22,
30; Mk 12, 25) i zycia wiecznego. Ukazuja, ze polega ono na zjednoczeniu z Bo-
giem przez uszczesliwiajace widzenie i milos¢, ktérej dowdd daja przez wier-
no$¢ Chrystusowi w stanie zakonnym (por. RD 11).

Omawiajac $lub ubdstwa w kontekscie praktycznej realizacji duchowosci za-
konnej, Jan Pawet II korzysta z Drugiego Listu do Koryntian. Podkresla stowa
Apostola stanowiace jakby synteze tej rady ewangelicznej: (...) znacie przeciez
taske Pana naszego Jezusa Chrystusa, ktory bedgc bogaty, dla nas stat sie ubo-
gim, aby was ubdstwem swoim ubogacic (2 Kor 8, 9). Fragment ten wyjasnia we-
wnetrzna strukture odkupienczej taski Jezusa Chrystusa, ktory najpierw musiat
sta¢ si¢ ubogim, by nastepnie obdarowa¢ czlowieka swoim Béstwem. Z tego
tez powodu, zauwaza papiez, rada ta znajduje si¢ na samym poczatku oredzia
o$miu blogostawienstw, jako warunek sine qua non zrozumienia tajemnicy Bo-
zego obdarowania (por. Ef 3, 9).

Ponadto ubdstwo daje czlowiekowi wewnetrzne uzdolnienie do zrozumie-
nia ubéstwa Chrystusa, ktory jest nieskonczenie bogaty. Ta obfitos¢ jednak
przekracza ludzkie mozliwosci poznawcze i nie moze sie wlasciwie wyrazi¢
w zadnym z débr stworzonych. Jedynie w ubdstwie i tylko przez ubogich w du-
chu moze ono by¢ wlasciwie pojete. Z tego tez powodu Chrystus, Bég-Czlo-
wiek, stal sie ubogi, i tym ubdstwem nas ubogaca. Wzywa takze do takiego stylu
zycia: (...) sprzedaj, co posiadasz, i rozdaj (...), a bedziesz miat skarb w niebie
(Mt 19, 21). To zaproszenie, zdaniem papieza, ma podwdjne znaczenie: z jednej
strony jest wezwaniem do ubogacenia innych przez wlasne ubéstwo, a z dru-
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giej stanowi $wiadectwo wiary i zaufania w nieskoniczone bogactwa Boga, ktéry
sam wystarcza. Dowodzi tego wydarzenie paschalne, w ktérym Chrystus, naj-
ubozszy w krzyzowej $mierci, ubogaca ludzi petnia nowego zycia przez Zmar-
twychwstanie (por. RD 12). W émierci krzyzowej widac, ze ubdstwu Chrystusa
towarzyszy rowniez postawa stugi wszystkich Jego uczniéw (por. Flp 2, 6-8).

Z kolei postuszenstwo, zdaniem Jana Pawla II, stanowi rdzen rzeczywisto-
$ci Odkupienia, w ktdrej Swietle mozna opisac istote duchowosci zakonnej. Na
potwierdzenie papiez przytacza stowa Apostota z Listu do Rzymian: Albowiem
jak przez niepostuszenstwo jednego czlowieka wszyscy stali sie grzesznikami,
tak przez postuszerstwo Jednego wszyscy stang sie sprawiedliwymi (Rz 5, 19).
Uwaza, ze ewangeliczna rada postuszenstwa jest wezwaniem, wyplywajacym
z Chrystusowego postuszenstwa ,az do $mierci. Z tego powodu wszyscy, kté-
rzy odpowiadaja na zaproszenie Jezusa ,P6jdZ za Mng’; powinni przygotowac
sie do nieustannego dojrzewania w postawie posluszenstwa az do $mierci krzy-
zowej. Osoby konsekrowane w wypelnianiu tego slubu siegaja do istotnej glebi
calej ekonomii Odkupienia, pragnac osiagnac¢ szczegdlny udzial w posluszen-
stwie Jezusa Chrystusa (por. PC 1)

Interesujace i wymowne zarazem jest umiejscowienie przez Jana Pawla II
$lubu postuszenstwa pomiedzy tajemnica grzechu a tajemnica usprawiedliwie-
nia i zbawczej taski. Uzasadnia je tym, ze wlasnie przez ten $lub czlowiek moze
przetworzy¢ siebie i przeobrazi¢ sie ze starego cztowieka w nowego, na podo-
biefistwo Chrystusa (por. RD 13).

Przytaczajac liczne teksty ewangeliczne, zacheca osoby konsekrowane do
wkroczenia na droge wypelniania woli Boga (por. Ps 40, 8-9; ] 4, 34; 5, 30;
6, 38; 8, 29). Nawiagzuje w tym miejscu do dekretu soborowego Perfectae carita-
tis (nr 14). Podaje, ze najdoskonalszy przyklad praktyki postuszenstwa w zyciu
Syna Bozego i nasladujacej Go osoby zakonnej mozna odnalez¢ w obliczu meki
i krzyza: Ojcze, jesli chcesz, zabierz ode Mnie ten kielich. Jednak nie moja wola,
lecz Twoja niech sie stanie (Lk 22, 42). Papiez zauwaza pewna etapowo$¢ postu-
szenstwa Chrystusa woli Ojca, ktére od modlitwy w Ogréjcu wypelnia sie cier-
pieniem, staje si¢ owym postuszenstwem az do $mierci, i to krzyzowe;j.

Jan Pawel II podaje takze rozréznienie posltuszenstwa oséb konsekrowa-
nych i postuszenstwa, ktére jest warunkiem egzystencji wszystkich chrzesci-
jan. Zauwaza, ze w stanie zakonnym $lub postuszenstwa ustanawia w sercu
kazdego i kazdej powinnos¢ szczegdlniejszego odniesienia do Chrystusa —
postusznego az do $Smierci. A poniewaz to Chrystusowe postuszenstwo stano-
wi istotny rdzen dzieta Odkupienia, dlatego tez w wypelnianiu ewangelicznej
rady postuszenstwa nalezy takze upatrywac szczegélnego momentu tej zbaw-
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czej ekonomii Odkupienia, ktére przenika cate powotanie i misje os6b konse-
krowanych w Kosciele (por. RD 13).

W tym miejscu papiez taczy kwestie postuszenstwa i miejsca oséb konse-
krowanych w Kosciele. Nawigzuje do adhortacji Pawla VI Evangelica testifica-
tio (1971), zwracajac uwage na potrzebe wstuchiwania sie w natchnienia Ducha
Swietego oraz wiernosci charyzmatom zatozycieli (por. ET 6). Z tego dezyde-
ratu wyprowadza koniecznos¢ uleglosci prawowitym przetozonym, zastepuja-
cym Boga (por. PC 14). Argumentuje to réwniez tekstami biblijnymi: Bgdzcie
postuszni waszym przetozonym i badzcie im ulegli, poniewaz oni czuwajg nad
duszami waszymi i muszq zdac sprawe z tego (Hbr 13, 17). Z kolei do przelozo-
nych zwraca sie¢ z apelem, by otrzymana przez postuge Kosciota wladze wyko-
nywali w duchu stuzby, wstuchujac sie w zdanie cztonkéw wlasnych wspélnot
i rozeznajac, czego Chrystus od kazdego wymaga.

W parze z posluszenstwem, pojmowanym jako uleglo$¢ woli Bozej, idzie
postawa stuzby. Ona ksztaltuje cale zycie osoby konsekrowanej na wzér Syna
Czlowieczego (por. Mk 10, 45). Wzorem takiej postawy jest Maryja, pierwsza
Uczennica Jezusa. Ona swoim zyciem potwierdzila stowo dane Bogu w mo-
mencie Zwiastowania: Oto Ja stuzebnica Pariska, niech mi si¢ stanie wedlug
twego stowa (Lk 1, 38). Uczynila to w sposéb calkowicie nieprzymuszony, gdyz
posluszenstwo jest szczegélnym wyrazem wewnetrznej wolnosci (por. J 10, 17).
Maryja zajmuje pierwsze miejsce wsréd wszystkich oséb poswieconych Bogu
bez reszty. Ona jest najpelniej Bogu oddana, najdoskonalej konsekrowana, wy-
pelniajac wezwanie ,P6jdz za Mna” w czystosci, ubdstwie i postuszenstwie. Pa-
piez zaznacza, ze osoby konsekrowane powinny widzie¢ w Maryi swéj Prawzér
zakonnej konsekracji (por. RD 17).

3.2. Milos¢ Kosciota

Zagadnienie milosci Kosciola w duchowosci zakonnej znalazlo swoje miej-
sce w wielu dokumentach, szczegélnie posoborowych. Podkresla sie¢ w nich
znaczenie zycia konsekrowanego we wspoélnocie Kosciota. Szésty rozdziat Kon-
stytucji dogmatycznej o Ko$ciele Lumen gentium (1965) przypomina, Ze stan
zakonny nasladuje wiernie i ustawicznie ukazuje w Kosciele te forme zycia, jaka
obral sobie Syn Bozy, przyszedlszy na $wiat, aby spetni¢ wole Ojca, i jaka za-
lecil uczniom. Ta cze$¢ dokumentu odkrywa fundamenty teologiczne zycia
zakonnego, a szczegoélnie jego charakter eklezjologiczny, nauczajac, ze ten ro-
dzaj zycia wyplywa z powotlania Kosciota do $wietosci i z jego misji zbawczej
(por. KK 31; 44)°.

5> Por. K. Holda, Zycie konsekrowane, dz. cyt., s. 17-29.
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Z kolei inny soborowy dokument, Perfectae caritatis, dotyczacy odnowy
zycia zakonnego, wymienia zasady i kryteria, w mysl ktérych powinna sie ta
odnowa dokonac. Ojcowie soborowi klada w nim nacisk na chrysto- i eklezjo-
logiczny charakter zycia zakonnego. Podkreslaja, ze dazenie do mifosci dosko-
nalej droga rad ewangelicznych bierze poczatek z nauki i przykltadu Boskiego
Mistrza i dokonuje si¢ we wspolnocie Kosciola (por. PC 5).

Dekret o pasterskich zadaniach biskupéw w Kosciele Christus Dominus
podaje, ze zakonnicy, zjednoczeni z Chrystusem na mocy chrztu i konsekra-
cji zakonnej, powinni mie¢ swiadomo$¢ szczegélnej przynaleznosci do Jego
Mistycznego Ciala. Na tej podstawie sa zobowigzani do wspétpracy w budo-
waniu i wzroscie catego Mistycznego Ciala Chrystusowego oraz dobra Koscio-
t6w partykularnych. Maja to jednak czyni¢ z zachowaniem wlasnej tozsamosci,
w zgodzie z wlasnym charyzmatem; w realizacji tych zamierzen ma ich wspie-
ra¢ biskup (por. nr 33-35).

O wzajemnej wspoétpracy miedzy biskupami a zakonnikami traktuja row-
niez Dyrektywy Kongregacji Zakonéw i Instytutéw Swieckich Mutuae relatio-
nes (1978). Tekst obejmuje dwie czesci: teologiczna i normatywna. Nawiazuje
do poprzednich dokumentéw Kosciota i zawartej w nich mysli, ze zakonnicy
maja sie wlacza¢ w dziatalnos¢ duszpasterska Kosciotéw lokalnych, z zachowa-
niem jednak wtasnego charakteru, charyzmatu i postannictwa.

Jan Pawel II, nawiazujac w pewien sposéb do tych dokumentéw, w oma-
wianej adhortacji rozpatruje zagadnienie milosci oséb konsekrowanych do
Kosciota w dwdch aspektach. Zwraca uwage na potrzebe ich autentycznego
$wiadectwa oraz gorliwego apostolatu.

3.2.1. Swiadectwo

W motu proprio Porta fidei na Rok Wiary (2011) Benedykt XVI wskazu-
je na potrzebe dawania $wiadectwa zycia chrzescijaniskiego we wszystkich
stanach. Odnoszac si¢ do przykladu Apostoléw (por. Mk 10, 28), uczniéw
tworzacych pierwsza wspdlnote (por. Dz 2, 42-47), meczennikéw, ktérzy od-
dali zycie za Chrystusa, zacheca do dawania §wiadectwa bycia chrzescijani-
nem: w rodzinie, w zyciu zawodowym, publicznym, a szczegdlnie zakonnym,
z wykorzystaniem charyzmatéw i postug im wtasciwych (por. PF 13).

Podobne tresci zawart Jan Pawel II w adhortacji napisanej w Jubileuszo-
wym Roku Odkupienia. Wezwal w niej wszystkich ludzi do odnowienia mifo-
$ci ku Chrystusowi. Szczegdlne zadanie z racji ich profesji powierzyt osobom
konsekrowanym, ktére zajmuja wyjatkowe i odpowiedzialne miejsce zarow-
no w uniwersalnej wspélnocie ludu Bozego, jak i w kazdej wspdlnocie lokal-
nej Kosciota. Konsekracja i profesja rad ewangelicznych sa, zdaniem papieza,
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szczegélnym $wiadectwem milosci, ktéra stanowi istote duchowosci zakon-
nej. Milos¢ ta obejmuje caly Koscidl, czyniac osobe konsekrowana swoistym
darem dla jego wspdlnoty. Dotyka wielu szkét duchowosci zakonnej w po-
szczegblnych instytutach wiernych charyzmatowi zalozyciela i aktualnym po-
trzebom Kosciota (por. RD 14).

Profesja rad ewangelicznych przyczynia sie uksztaltowania w osobie kon-
sekrowanej zdolnosci dokonywania wlasciwych wyboréw (por. Rz 8, 13).
Dzigki temu czyni z nich swiadkéw ,sprzeciwu” wobec wyboréw, jakich do-
konuje wspoélczesny swiat (por. Rz 12, 2). Wedlug papieza, jedynym mozliwym
do przyjecia $wiadectwem jest swiadectwo mitosci, ktére wpisane w profesje
rad ewangelicznych méwi o Odkupieniu. Swiadectwo to moca Chrystusowe-
go krzyza i Zmartwychwstania prowadzi $wiat i ludzko$¢ w Duchu Swietym do
tego ostatecznego wypelnienia w Bogu. Z tego powodu ma by¢ w pelni przej-
rzyste i w pelni owocne wséréd ludzi. Sposobem na to jest wierne zachowanie
przepiséw Kosciola oraz zasad dotyczacych zewnetrznego wyrazu konsekracji
i przestrzegania rad ewangelicznych (por. KPK kan. 669; RD 16).

3.2.2. Apostolat

Osoba zakonna, ktéra oddaje si¢ Bogu do dyspozycji i $wiadczy zyciem o Jego
bliskosci, staje sie narzedziem i wyrazem milosci Boga do ludzi. W ten sposéb,
zdaniem Jana Pawla II, ze $wiadectwa milosci oblubieniczej ku Chrystusowi ro-
dzi sie wlasciwy powolaniu oséb konsekrowanych ich udzial w apostolstwie
Kosciota. Wyraza sie on na wiele réznych sposobdéw i poprzez réznorodnosé
charyzmatéw udzielanych poszczegdlnym instytutom. W ten sposéb osoby
konsekrowane wpisuja sie w misje Apostotéw (por. Mt 28, 19)°.

Osoby zakonne na wiele réznych sposobéw wypetniaja swa mito$¢ ku Ko-
$ciolowi poprzez apostolstwo. Charakter tego postannictwa jest specyficzny
i koscielny. Pochodzi od charyzmatu zalozyciela, ktéry otrzymany od Boga
i zatwierdzony przez Ko$ciét staje si¢ charyzmatem catej wspSlnoty. Ow dar
usituje zaradzi¢ rozmaitym potrzebom Kosciota i §wiata w poszczegdlnych
momentach dziejéw. Papiez podkresla, ze w kazdej z dziedzin apostolstwa
(zaréwno w kontemplacji, jak i w dziataniu) osobom zakonnym towarzyszy
blogostawienistwo i opieka Kosciota. W cato$ciowym postannictwie Kosciota
uwydatnia sie w sposéb szczegélny owa ekonomia Odkupienia, ktérej glebie
zakonnicy i siostry zakonne nosza w sobie przez sama konsekracje i profesje
rad ewangelicznych (por. RD 15)’.

¢ Por. E. Gambari, Zycie zakonne po Soborze Watykarskim II, ttam. J.E. Bielecki, Krakéw 1998,
s. 196-199.
7 Por. tamze, s. 200-201.
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Najbardziej podstawowym dzielem apostolskim pozostaje zawsze tozsa-
mo$¢ osoby konsekrowanej. Papiez nie uzywa tego terminu, ale pisze, ,,czym
(a zarazem kim) w Ko$ciele sa osoby konsekrowane’; objasniajac swoje rozumo-
wanie tekstem $w. Pawla: Umarliscie bowiem i wasze zZycie jest ukryte z Chry-
stusem w Bogu (Kol 3, 3). Stwierdza, ze owo ,ukrycie z Chrystusem w Bogu”
jest zrédtem, sposobem i gwarancjg ich skutecznego apostolstwa. Zacheca, by
dzigki temu zjednoczeniu i wyplywajacemu z niego apostolstwu zakonnicy byli
$wiatlem dla swiata (por. Mt 5, 16) przez §wiadectwo wzajemnej milosci, zwia-
zanej z braterskim lub siostrzanym duchem kazdej wspdélnoty (por. J 13, 35).
Papiez podkresla w tym miejscu znaczenie wspdlnotowego charakteru zycia za-
konnego, ktéry umacniany glebokim zyciem duchowym (zwlaszcza Euchary-
stia) pozwala urzeczywistnia¢ wymiar miedzyosobowy i spoteczny wzajemnej
milosci, szacunku, jednosci i bezinteresownej pomocy (por. PC 15).

Szczegblnie mocno Jan Pawel II zaznacza warto$¢ apostolstwa przejawiaja-
ca sie we wrazliwos$ci na potrzeby i cierpienia czlowieka (por. Ga 6, 2), apostol-
stwa bedacego wypelnieniem przykazania mitosci i calkowitym wypelnieniem
Prawa (por. Rz 13, 10). Poprzez kazdy czyn i postawe os6b zakonnych powinna
by¢ gloszona i potwierdzana prawda lezaca u podstaw ekonomii Odkupienia, ze
Chrystus umitowat Kosciét i wydat za niego samego siebie (Ef 5, 25). Tylko w ten
sposdb, zdaniem papieza, apostolat nabierze cech przejrzystosci i wyrazisto$ci,
ukazujac jednoczesnie gleboka wiez z Kosciotem (por. KPK 675 § 3).

Podsumowujac, mozna zauwazy¢, ze Jan Pawel II widzi podstawe duchowo-
$ci zakonnej w powotaniu czlowieka do doskonalosci. Ukazuje, w mysl nauki
soborowej, ze to uprzywilejowany, aczkolwiek nie jedyny sposéb dazenia czlo-
wieka do $wigtosci. Istote duchowosci zakonnej papiez ujmuje w przymierzu
oblubieniczej mitosci osoby konsekrowanej z Chrystusem oraz w udziale w Jego
wyniszczeniu. Z kolei wéréd sposobow realizacji duchowosci zakonnej poda-
je wypelnianie rad ewangelicznych oraz milo$¢ do Kosciota. Zadanie to zaleca
wypelniac przez dawanie swiadectwa w codziennosci i apostolat. W ten sposéb
tworzy doskonaly wzér, pewien szkic i sposéb analizy badawczej duchowosci
poszczegdlnych instytutéw zakonnych z zachowaniem wiernosci ich chary-
zmatom i wskazaniom zalozycieli. Na tej podstawie mozna dokonywac¢ analizy
badawczej duchowosci poszczegdlnych instytutéw zakonnych.
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Summary
Monastic spirituality in the light of Redemptionis donum of John Paul 11

To sum up, it is possible to notice that John Paul II can see the base of the monastic spirituality
in appointing the human to the excellence. He is showing, in accordance with the conciliar lear-
ning, that it is a privileged, although not only way of the aspiration of the human to the holiness.
The Pope is taking hold of the being of the monastic spirituality in the alliance of the love of the
consecrated person with the Christ and in the participation in his cachexia. Next amongst means
of implementation filling evangelical advice up and loves of the Church are giving to the monastic
spirituality. The task is recommending it to fill up through the bearing witness into everyday lives
and the apostolate. In this way an excellent certain template forms the sketch and the manner of
analysis of the research spirituality of individual monastic institutes their in compliance with the
faithfulness for charismata and indications of founders.

Adam Jézef Sobczyk — kaptan ze Zgromadzenia Misjonarzy Swietej
Rodziny, dr hab., adiunkt Zaktadu Teologii Duchowosci UMK w Toruniu.
Od 2007 roku cztonek Miedzynarodowej Komisji Formacyjnej Zgroma-
dzenia Misjonarzy Swietej Rodziny, od 2009 roku czlonek korespondent
Polskiego Stowarzyszenia Teologéw Duchowosci. Wykladowca teologii du-
chowosci, kierownictwa duchowego i poradnictwa rodzin, rekolekcjonista.
Zainteresowania naukowe obejmuja gléwnie zagadnienia historii i teologii
duchowosci ze szczegélnym uwzglednieniem duchowosci zakonnej oraz
duchowosci malzenskiej i rodzinne;j.
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OBRAZ NAJSWIETSZE] MARYI PANNY
W PIESNIACH DO MATKI BOZEJ NIEUSTAJACE)
Pomocy

Stowa kluczowe: ikona, Matka Boza Nieustajacej Pomocy, obraz, piesni
maryjne, poboznos¢ ludowa

Keywords: icon, Our Lady of God of Perpetual Succour, image,
songs of the Virgin Mary, folk godliness

Schliisselworter: die Ikone, die Gottliche Mutter der Unaufhorlichen Hilfe,
das Bild, Lieder zu Maria, die Volksfrommigkeit

Nabozenstwo do Matki Bozej Nieustajacej Pomocy?, znane w Polsce od 1869
roku? za sprawa redemptorystow’, bogate jest w liczne pie$ni. Obecnie przezy-
wa swoisty renesans. Nieustajaca pomoc Matki Bozej przyzywana jest nie tylko
w polskich kosciotach?, lecz takze w wielu domach katolickich®. Dzieje sie tak
od czasu powstania w Toruniu redemptorystowskiej rozglo$ni Radio Maryja.
W kazda $rode rozchodzi sie na falach eteru $piew piesni do Matki Bozej Nie-
ustajacej Pomocy, godzinek oraz nieustannej nowenny®.

Popularnos$¢ tego maryjnego nabozenstwa inspiruje do refleksji nad nim
w $wietle dokumentéw Kosciota dotyczacych zaréwno mariologii, jak i po-
boznosci ludowej i liturgii’. Celem niniejszego opracowania jest ukazanie
teologicznego obrazu Naj$wietszej Maryi Panny zawartego w piesniach ko-
$cielnych do MBNP.

' Zob. Wazniejsze modlitwy i piesni na czas Nieustajgcej Nowenny, Warszawa 1951; Nabozeristwo do Matki
Bozej Nieustajgcej Pomocy. Przewodnik duszpasterza, red. S. Madeja, Krakéw 2010* (dalej: NdAMBNP).

2 Do Polski pierwsza kopia obrazu MBNP dotarta w 1869 roku, a rozkwit nabozenstwa wiazat sie
z przybyciem redemptorystéw do Moscisk; zob. A. Labuda, Ikona Matki Bozej Nieustajgcej Pomocy
w Mosciskach. Modlitewnik, Lublin 2001, s. 23-28.

> Zob. A. Bazielich, Stuga Bozy O. Bernard Lubienski Apostot kultu Matki Boskiej Nieustajgcej Pomocy,
Tuchdéw 1995.

* Zob. http://kosciol.wiara.pl/doc/490258 Matka-Boza-Nieustajacej-Pomocy (dostep: 18 maja 2012).

> Zracji przyczynkarskiego charakteru artykulu pomijam interesujace zagadnienie z zakresu
ekumenizmu, dotyczace kultu obrazu MBNP w kosciotach mariawickich.

¢ Zob. raméwka Radia Maryja: sroda, godz. 8.05: Godzinki ku czci MBNP; 18.00: Nowenna do
MBNP.

7 Kongregacja ds. Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentow, Dyrektorium o poboznosci ludowej i liturgii.
Zasady i wskazania, ttum. J. Sroka, Pallottinum 2003 (dalej: DPLIL).
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1. Matka Boza Nieustajacej Pomocy piekna w swym wizerunku

W piesniach do MBNP przewijaja si¢ motywy nawigzujace do zewnetrznego
wygladu Maryi w Jej wizerunku. Przy pisaniu ikony obowiazuja $ciste kanony
piekna. Nieustajaca Pomoc to Mateczka cudna®. Jej skupiona posta¢ wyobraza
ideal piekna wolnego od ziemskich powabow’.

Obecnie spopularyzowana forma nabozenstwa do MBNP uksztaltowala sie
pod wplywem duchowosci ojcéw redemptorystow, ktérym 19 stycznia 1866
roku papiez Pius IX przekazal pod opieke cudowny wizerunek Nieustajacej Po-
mocy (powstal on prawdopodobnie na Krecie pod koniec XIV wieku').

Redemptorysci, podejmujac gorliwa dziatalno$¢ misyjna w calej Europie i na
innych kontynentach, popularyzowali kopie tego obrazu oraz ozywiali poboz-
no$¢ maryjna wedtug modelu nabozenstwa do MBNP'.. Pie$ni $piewa sie przed
Twoim obrazem / Nieustajgcej Pomocy*.

Oryginalny obraz MBNP jest malowidtem wykonanym technika temperowa
na orzechowej desce o rozmiarach 53x41,5 cm i faczy w sobie elementy dwé6ch
typow ikony: Eleusa — Tkliwa oraz Hodigitria — Wskazujaca droge'. Na zlotym
tle ikony odcinaja si¢ dwie gtéwne postacie: Maryi Dziewicy i Jej Syna. Czcicie-
le MBNP $piewaja: Czes¢ Ci skladamy, wielka Matko Boza, / w Swietym obrazie
na ztocistym tle, / Swiecisz zawsze jak poranna zorza, / oraz Twdj Jezus, stod-
kie dziecie Twe'*. Maryja trzyma Dzieciatko na lewym ramieniu, a prawa dlonia
podtrzymuje Jego raczki'>: Twdj Jezus wsrod trwogi / diorimi ujmuje Twa reke'®.

1.1. Matka Boza piekniejsza nad wszelkie stworzenie

Potaczenie dwdch typéw ikonograficznych i dodatkowe specyficzne elemen-
ty nadaja ikonie Nieustajacej Pomocy swoisty, niepowtarzalny charakter'. W jed-
nej z piesni wierni Spiewaja: Jakze piekna jestes, Pani, / cudna niby rajski kwiat'.

8 Nieustajgca Pomocy (Ty czekaj mnie, Mateczko cudna), t.im.: o. W. Skroboszewski, w: Zbiér piesni
ku czci Matki Bozej Nieustajgcej Pomocy z towarzyszeniem organdéw, red. S. Czyz, Tuchéw 2001
(dalej: Zp MBNP), zwr. 1, s. 62.

9 Por. NdMBNP, s. 7.

10" Zob. ].C. Cruz, Cudowne wizerunki Najswietszej Maryi Panny. Sto stawnych figur i obrazow, thum.
H. Dymel-Trzebiatowska, Gdansk 2004, s. 214-217.

' Nieustajgca Pomoc. Ikona — Historia, Nowenna do Matki Bozej Nieustajgcej Pomocy, Tuchow 1988,
s. 6=20; zob. Osrodki kultu Matki Boskiej Nieustajgcej Pomocy w swiecie, w: http://www.zrodlo.
krakow.pl/Archiwum/Numery_Specjalne/Nr_30_2000/12.

2 Matko, przed Twoim obrazem, t.: 0. M. Krzepinski, m.: 0. A. Klaman, w: Zp MBNP, zwr. 1, 5. 24.

3 Nieustajgca Pomoc. Ikona..., dz. cyt., s. 6-20.

" Czes¢ Ci skladamy, wielka Matko Boza, t.: o. Fr. CSsR, m.: St. Szychowski, w: Zp MBNP, zwr. 1, s. 43-44.

15 Por. J. Dotbakowski, Wybrat ich Bég. Swigci i blogostawieni redemptorysci, Krakow 1998, s. 187-188.

16 Matko, przed Twoim obrazem, dz. cyt., zwr. 3, s. 24.

17 Por. J. Dotbakowski, Wybrat ich Bég, dz. cyt., s. 187.

8 Jakze pigkna jestes, Pani, t.: ks. R. Sztajor, m.: W. Lindert, w: Zp MBNP, zwr. 1, s. 16.



276 STUDIA REDEMPTORYSTOWSKIE

Maryja wychwalana jest jako najpigkniejsze stworzenie Boze: Witaj, Maryjo,
Umitowana / od Boga Stworcy juz przed wiekami'®; Przed Twym obrazem kleka
lud w podziwie, / wzrok Twéj zachwyca, wabi urok szat, / Kosciot tez glosi, ze na
ziemskiej niwie / Tys najpiekniejszy Boga Stworcy kwiat™.

Pigkno MBNP wyrazane jest w przeréznych poréwnaniach i tytutach po-
etyckich: Tys drogi naszej ziemskiej stovicem, / o Tobie wiecznie chcemy snic*; Ju-
trzenko zaranna na niebie. / Piekniejsza nad stovice i gwiazdy. / Sliczniejsza nad
cedry Libanu. / Cudniejsza nad perty i ztoto. / Panno task Bozych petna. / Panno
Ksigzno niebieska. / Panno Niepokalana. / Panno cnot wszelkich wzorze®.

Piekno ikony plynie z zawartej w niej prawdy teologicznej. MBNP to Boga ro-
dzica, Maryja Dziewica®; Matka wielka, / Swigta Boza Rodzicielka*. Nadprzy-
rodzone piekno Maryi rozwesela nas / w strapienia kazdy czas®. Doskonalo$¢
i Swieto§¢ Maryi urzeka wiernych®. Jest Ona umieszczona w soteriologicznej
perspektywie odwiecznego planu Boga: Matko przedziwnej pomocy. / Wszak
Stworca zbawcze dusz plany, / zwierzyt taskawie Twej mocy*. Maryja jest piek-
na, poniewaz odbija odwieczng pomoc Wszechmogacego Boga®. Podobnie jak
szezesliwi Swieci w niebios chwale, / wpatrzeni w cudng Marii twarz, / na ziemi
w stodkim serc zapale, / z radoscig czcimy obraz nasz®.

Czciciele Matki Bozej, urzeczeni Jej pieknem, powtarzaja za $w. Teresa: Mat-
ko, wiesz dobrze, ze od mtodosci / Obraz Twdj porwat me serce, / ze Twe oblicze
petne czutosci / szczescie mi daje w rozterce®.

1.2. Matka i Dziewica o tkliwym obliczu

Od ikony nie oczekuje sie, by ukazywala fadng twarz, lecz aby oddawala nad-
przyrodzone piekno przedstawianej osoby. MBNP ukazana jest na ikonie frontal-
nie, co umozliwia bezposredni kontakt z Nia i napelnia wizerunek Jej obecnoscia®.
Potwierdzaja to stowa piesni: patrzec chce zawsze w twarz Twojg>.

¥ Witaj, Maryjo, Umilowana, t.: 0. S. Trabka, m.: 0. A. Klaman, w: Zp MBNP, zwr. 1, 5. 38.

2 Czes¢ Ci sktadamy, wielka Matko Boza, dz. cyt., zwr. 2, s. 43.

2 Szezesliwi swigci w niebios chwale, t.: 0. Fr., m.: ks. A. Chlondowski, w: Zp MBNP, zwr. 1, s. 34.

2 O Matko Boska, za nami wstawiaj sig, t. i m.: a.n., w: Cantate. Spiewnik seminaryjny, wybor i oprac.
A. Zajac, S. Ganczarski, Tarnéw 2001%, n. 50, zwr. 1-2, s. 95 (dalej: Cantate).

»  Kiedy Twe dziecig, t.: ,Choragiew Maryi’, m.: ks. A. Chlondowski, w: Zp MBNP, ref,, 5. 18.

2 Slysze, Matko, zes jest wielka, t.: CSsR, m.: ks. A. Chlondowski, w: Zp MBNP, zwr. 1, s. 33.

= Anielskie Twoje lico, t.: x CSsR, m.: ks. J. O. Manski, w: Zp MBNP, zwr. 1, s. 12.

%6 Por. KKK 972.

¥ Matko, przed Twoim obrazem, dz. cyt., zwr. 2, s. 24.

% Por. M. Kotynski, Medytacje nad Ikong Matki Bozej Nieustajgcej Pomocy, Krakow 2011, s. 28.

¥ Szczesliwi Swigci w niebios chwale, dz. cyt., zwr. 1, s. 34.

3 Matko, wiesz dobrze, t.: $w. Teresa od Dz. Jezus, m.: ks. A. Chlondowski, w: Zp MBNP, s. 25; zob.
tamze, s. 55-56.

' Por. M. Kotynski, Medytacje nad Ikong..., dz. cyt., s. 36.

32 Matko, wiesz dobrze, dz. cyt., zwr. 1, s. 25; zob. tamze, s. 55-56.
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Tkliwos¢ MBNP podkreslaja stowa opisujace piekno Jej twarzy. Wierni wy-
znaja z milto$cia i zachwytem: w Twe macierzyriskie patrzec lico, (...) / to nasza
radosc, o Dziewico®. Oblicze Maryi w ikonie namalowane jest wedlug wschod-
niego kanonu pigkna, z charakterystycznym wydluzonym nosem, zamkniety-
mi, delikatnymi i matymi ustami, duzymi oczami koloru oliwkowego, mocno
zarysowanymi i wydtuzonymi brwiami*. W pie$ni wychwalane jest Anielskie
Twoje lico, / 0 Matko i Dziewico®.

Twarz MBNP jest pelna dobroci i fagodnosci, smutku i zamyslenia®. Tak tez
czciciele Ja odbieraja. W serdecznej modlitwie wolaja: sfodkie Twe lico tez lito-
Scig tchnie®.

1.3. Matka o zatroskanych oczach

Oczy Matki Bozej, szeroko otwarte, pelne zatroskania, mifosci i smutku,
skierowane sa poza ikone, na patrzacego®. Wspominaja o tym stowa piesni: Ku
nam, Maryjo, oczy swe kierujesz**. Obejmuje Ona spojrzeniem pelnym matczy-
nej troski cale Mistyczne Cialo Chrystusa, wszystkich ludzi w oczekiwaniu na
modlitewne spotkanie z nimi i przekazanie im taski Odkupienia®. Wierni wy-
znaja: Anielskie Twoje oko, / spoglada tak gleboko, / przenika dusze wskros*. Twe
oczy natchnione i w ludzi wpatrzone, / slg w serca zbawienne spojrzenie, / wzy-
wajg do skruchy, dodajq otuchy, / nadziei wzniecajg promienie*.

Owalna gtowa Maryi, lekko pochylona w strone Jezusa, wywoluje silne wra-
Zenie, ze Jej oczy patrza jednoczesnie na Syna i na modlacych sie przed wi-
zerunkiem®, bo jest to blogostawiona Matka Boga i Matka ludzi**. W oczach
Nieustajacej Pomocy kryje sie petnia mitosci, dobroci, litosci*. Autor jednej
z pies$ni opisuje swe przezycie wiary, gdy w dobre Twe oczy, Matko, wpatrzony, /
w ktorych sig niebios cisza odbija*, doswiadcza wewnetrznego ukojenia. Liryzm
nabozenstwa do MBNP wydobywa z Jej obrazu niezwykla dobro¢: w oczach
masz dobroci blask; Twe lica [oczy] jakze taskawe sg, / pocigga stodycz z nich

3 Szczesliwi swieci w niebios chwale, dz. cyt., zwr. 2, 5. 34.

**  Por. ]J. Dotbakowski, Wybrat ich Bég, dz. cyt., s. 187-188.

Anielskie Twoje lico, dz. cyt., zwr. 1, s. 12.

% Por. J. Dolbakowski, Wybrat ich Bég, dz. cyt., s. 187-188.

7 Cze$¢ Ci sktadamy, wielka Matko Boza, dz. cyt., zwr. 3, s. 43.

% Por. J. Dolbakowski, Wybrat ich Bdg, dz. cyt., s. 187-188.

¥ Czes¢ Ci skladamy, wielka Matko Boza, dz. cyt., zwr. 3, s. 43.

0 Por. J. Dolbakowski, Wybrat ich Bég, dz. cyt., s. 187-188.

Anielskie Twoje lico, dz. cyt., zwr. 2, 5. 12.

2 Twe oczy natchnione, t.: St. Czyz, m.: o. E Folek V.D., w: Zp MBNP, zwr. 1, s. 36.
# Por. ]. Dolbakowski, Wybrat ich Bég, dz. cyt., s. 187-188.

Por. Witaj, Maryjo, Umitowana, dz. cyt., zwr. 2, s. 38.

 Twe oczy natchnione, dz. cyt., zwr. 2, s. 36.

6 W dobre Twe oczy, t.: 0. S. Podgoérski, m.: 0. A. Klaman, w: Zp MBNB, s. 70.
Y Jakze pigkna jestes, Pani, dz. cyt., ref., s. 16.
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Twoja*. Patrze¢ w oczy, w ktorych dobroc Isni, / to nasza radosc, o Dziewico®.
To sprawia, ze wierni blagaja: Zwrdoc ku nam stodkie wejrzenie®; Racz z mat-
czynej swej mitosci / zwrécic ku nam Swietg skron'; Gdy Twojej chwaly niebie-
ski trom, / daleki duszy cierpigcej. / Spogladnij na nas przez obraz on, / Pomocy
Nieustajacej>.

Spojrzenie Maryi na ikonie pod wplywem zachodniej sztuki stalo sie tfagod-
niejsze w poréwnaniu z surowymi greckimi kanonami. Budzi ono mifos¢, wy-
raza dobro¢ i przystepno$¢ oraz zapewnia o Jej matczynym wsparciu®: Marii
dziecie nie zaginie, / czuwa nad nim Matki wzrok™.

1.4. Matka i Krélowa nasza

Na ikonie MBNP glowe Maryi zdobia dwie gwiazdy. Symbolizuja one dzie-
wictwo Maryi przed i po narodzeniu Jezusa: w dziewiczej chwaly strojna bla-
ski, to Bozej Mitosci zywy cud®. W piesniach przewija si¢ watek krolewskosci
Maryi, ktéry siega korzeniami nauczania $w. Alfonsa®. Bezposrednia przy-
czyna takiego ujecia w piesniach wyplywa takze z tresci ikony MBNP i z roz-
powszechnionego zwyczaju koronowania maryjnych wizerunkéw w licznych
sanktuariach®. Maryja to Krélowa, co u nas tron sobie obrata, / by nas wspoma-
gac w zycia czas™.

Pie$ni nawigzuja do starej tradycji kultu ikony MBNP, ktéra zostala umiesz-
czona w nowo wybudowanym kosciele §w. Alfonsa w Rzymie i koronowana 23
czerwca 1867 roku®. Maryja jest Krolowa gwiazd i ludzkich serc, spogladajaca
z blekitow nieba na ziemie®.

Powyzej srodka czola Maryi widnieje oSmioramienna gwiazda, nieco nizej
za$, po jej prawej stronie, gwiazda-krzyz®'. Nawiazuja one takze do tytuléw Ma-

Do Ciebie, Matko, Szafarko task, t.: o. T. Sitko, m.: 0. A. Klaman, w: Cantate, n. 52, zwr. 3, s. 97.

¥ Szczesliwi Swigci w niebios chwale, dz. cyt., zwr. 2, s. 34.

0 Matko, przed Twoim obrazem, dz. cyt., zwr. 4, s. 24.

U Jakze pigkna jestes, Pani, dz. cyt., zwr. 3, s. 16.

2 Do Ciebie, Matko, Szafarko task, dz. cyt., zwr. 2, 5. 97.

* Por. M. Kotynski, Medytacje nad Ikong..., dz. cyt., s. 38-39.

** Uslysz, Matko, t.: 0. . Byczkowski, m.: ks. A. Chlondowski, w: Zp MBNP, zwr. 2, s. 37.

» W dziewiczej chwaly, t.: s. Alicja Niepokalanka, m.: ks. A. Chlondowski, w: Zp MBNP, zwr. 1, 5. 39;

zob. tamze, s. 71-72.

Zob. $w. A.M. de Liguori, Wystawianie Maryi. Rozwazania nad wezwaniami modlitwy Witaj Krélowo,

ttum. S. Misiaszek, M. Pierzchata, Krakéw 2000, s. 17-23.

7 Zob. Uczyricie Jg znang catemu Swiatu. Kult i symbolika Ikony Matki Bozej Nieustajgcej Pomocy
w zarysie, red. M. Sadowski, Krakéw 2011, s. 145-151.

O Ty, cos u nas tron sobie obrata, t.: 0. ]. Byczkowski, m.: E Nowowiejski, w: Zp MBNP, zwr. 1, s. 29.

*  Nieustajgca Pomoc. Ikona..., dz. cyt., s. 6-20; zob. Osrodki kultu Matki Boskiej Nieustajgcej Pomocy
w $wiecie, w: http://www.zrodlo.krakow.pl/Archiwum/Numery_Specjalne/Nr_30_2000/12.html
(dostep: 28 sierpnia 2012).

% Krélowo gwiazd, t.: o. H. Pagiewski, m.: 0. W. Skroboszewski, w: Zp MBNP, ref,, s. 45.

1 Zob.J. Dolbakowski, Wybrat ich Bg, dz. cyt., s. 187-188.
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ryi jako Gwiazdy Zarannej (Jutrzenki) i Gwiazdy Morza, Krélowej Nieba. M-
wia o tym slowa pie$ni: Gwiazdg nam bgdz zaranng, / o Matko®’; Ty zawsze,
Matko, i w dzien, i w nocy / swiecisz nam gwiazdg trwatej pomocy®*; Wierzymy,
Matko, zes nas pokochata / i nie opuscisz nigdy nas®.

Nieustajaca Pomoc to Krélowa nieba i ziemi wspomagajaca swoj cierpiacy
lud: Niebios Krélowo, zwrd¢ swe wejrzenie / na Twych czcicieli bol i cierpienie.
/ Niechaj do Ciebie glos nasz doleci, / racz swg pomocg wesprze¢ Twe dzieci®.

W polskich piesniach do MBNP zauwaza sie przenikanie pierwiastkéw na-
rodowych. Na ten kult nakfada sie tytul Krélowej Polski: Nieustajacej Matko Po-
mocy, / wez w swq opieke nardd sierocy, / daj mu swq litos¢ / odczuc na nowo,
Krélowo®s; Ty, cos sprawita Wisty cud®; Tys naszym wzorem wiary i mestwa, / Ty
nas ogarniasz spojrzeniem swym, / w mrokach cierpienia i w dniach zwyciestwa,
/ Ty$ nam Krélowa, my ludem Twym®®; wez w swq opieke polski lud®.

Powyzsze przyklady ilustruja, jak gleboko przeniknal w §wiadomos¢ pol-
skich katolikéw kult MBNP. Ten narodowy nurt poboznosciowy w piesniach,
ukazujacy Maryje jako nasza najpigkniejsza Krolowa i Matke, latwiej zrozu-
mie¢, gdy uswiadomimy sobie, ze kopie ikony MBNP znajduja si¢ niemal w kaz-
dym ko$ciele naszej ojczyzny™.

2. Maryja jako pomagajaca Matka

Maryja jest matkg nam™. Kult Matki Boskiej pomagajacej ludziom wyplywa
z prawdy o macierzynstwie Maryi wobec wszystkich. To Jej duchowe macierzyn-
stwo w porzadku taski zrodzito si¢ pod krzyzem Zbawiciela (por. J 19, 26-27).
Maryjna poboznos¢ ludowa, glteboka w motywacjach, jest waznym i uniwer-
salnym faktem w Kosciele. Charakteryzuje si¢ zréznicowaniem zewnetrznych
form. Wyplywa z wiary i mito$ci ludu Bozego do Chrystusa, Odkupiciela rodza-
ju ludzkiego, oraz ze sposobu rozumienia zbawczej misji, ktéra Bég powierzyt
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Z tronu niebieskiej chwaly, t. i m.: $w. A. Liguori, harm.: ks. A. Chlondowski, w: Zp MBNP, zwr. 1,

s. 73; zob. tamze, s. 74.

% Nieustajgcej Matko Pomocy, t.im.: ks. Fr. Walczynski, w: Zp MBNP, zwr. 3, s. 65.

O Ty, cos u nas tron sobie obrala, dz. cyt., zwr. 1, s. 29.

¢ Niebios Krolowo, zwrd¢ swe wejrzenie, t.: 0. J. Byczkowski, m.: ks. A. Chlondowski, w: Zp MBNP,

ZwWr. 1, s. 57.

Nieustajgcej Matko Pomocy, dz. cyt., zwr. 1, s. 65.

& W dziewiczej chwaly, dz. cyt., zwr. 3, s. 39; zob. tamze, s. 71-72.

% O Ty, cos u nas tron sobie obrata, dz. cyt., ref., s. 29.

W dziewiczej chwaly, dz. cyt., zwr. 1, 3, s. 39; zob. tamze, s. 71-72.

0 Por. S.L. Piech, Kult Matki Bozej Nieustajgcej Pomocy w Polsce, w: Uczyticie Jg znang catemu swiatu,
dz. cyt., 5. 76-77.

"t Maryjo, dzigkujemy Ci, t.: W. Lakowicz, m.: 0. A. Klaman, harm.: J. Mroczek, w: Zp MBNP, zwr. 3, . 19.
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Maryi z Nazaretu. W odwiecznym planie zbawienia Maryja jest nie tylko Matka
Pana i Zbawiciela, lecz réwniez Matka wszystkich ludzi na plaszczyznie taski™

2.1. Matka nieustajaca w swej skutecznej pomocy

Troskliwa pomoc Matki Bozej jest stala: Nieustajaca pomocg swg wspiera
wcigz dusze mg’®. Przekonanie o jej skuteczno$ci wyraza wezwanie: Prowady?,
Maryjo, nas w niebios strony™. Milo§¢ Maryi jest praktyczna w stosunku do
ludzi. MBNP pomaga przez to, ze rozwesela nas / w strapienia kazdy czas”™;
wspiera na kazdy dzien’®; ostadza ludzkie znoje” . Jej pomoc dotyczy spraw nie
tylko doczesnych, ale i nadprzyrodzonych: pomaga w cnocie rés¢’; weiaz po-
moc niesie nam, / do niebios wiedzie bram™.

2.2. Maryja jako nieustanna wspomozycielka wiernych

Matka Pomocy Nieustajacej pomaga nam* w zycia czas®, nieustannie®.
Wspiera nas w niedoli czas®; wspiera swoéj lud we dnie i w nocy®; nieustannie
/ przez wszystkie zycia dni®.

MBNP spoglada na ludzi z lito$cia, aby im ulzy¢ w cierpieniach®, co uzasad-
nia blagania typu: Wystuchaj w niebie glos duszy nedznej / i blagajgcej o pomoc
Ciebie®”; Ty nieustannie wspomagac chciej®; W niedoli wspieraj taskami®.

2 DPLIL, p. 183.

7 Anielskie Twoje lico, dz. cyt., ref., s. 12.

" Otocz pomocg, t.: Al. Niepok., m.: o. Fr. Folek, w: Zp MBNP, zwr. 3, s. 30.

7 Anielskie Twoje lico, dz. cyt., zwr. 1, 5. 12.

® Otocz pomocg, dz. cyt., s. 30.

77 Anielskie Twoje lico, dz. cyt., zwr. 3, s. 12.

78 Tamze, zwr. 1.

7 Tamze, ZWr. 3.

8 Por. Matko Pomocy Nieustajgcej, pomagaj nam, t.: W. Lakowicz, m.: o. A. Klaman, w: Zp MBNP,
ref., s. 23.

81 Z tronu niebieskiej chwaly, dz. cyt., zwr. 1, s. 73, zob. tamze, s. 74.

82 Matko Nieustajgcej Pomocy, m.: ks. A. Chlondowski, w: Cantate, n. 51, s. 96-97; Zp MBNDP, s. 53
(opracowanie wielokrotnych wezwan: na solo z organami i 4-glosowy chér mieszany).

8 Matko najlepsza, Ty cierpieti ciosy, t.: 0. ]. Byczkowski CSsR, m.: ks. A. Chlondowski, w: Zp MBNP,
ref., s. 20; zob. tamze, s. 50-52.

8 Witaj, Maryjo, Umitowana, dz. cyt., ref., s. 38.

8 Z tronu niebieskiej chwaly, dz. cyt., zwr. 2, s. 73, zob. tamze, s. 74.

8 Zob. $w. A.M. de Liguori, Wystawianie Maryi, dz. cyt., s. 141-142.

8 Matko Pomocy Nieustajgcej, t.im.: E Walczyniski, opr.: ks. A. Chlondowski, w: Zp MBNP, zwr. 1, s. 22.

8 Matko najlepsza, Ty cierpien ciosy, dz. cyt., zwr. 3, s. 20; zob. tamze, s. 50-52.

% Matko, o pomoc, t.: 0. ]. Byczkowski, m.: 0. A. Klaman, w: Cantate, ref., s. 96-97; Zp MBNP, s. 54.
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2.3. Czula Matka pomagajaca swym dzieciom

Maryja, to Matka otaczajaca pomocg, swe dzieci, i wszystkich spragnionych
czutej opieki®. Kierujac sie milo$cia, wcigz pomoc niesie nam, / do niebios wie-
dzie bram®'.

Zaswiadcza o tym jej czcicielka: Chetnie stuchatas mego szczebiotu, / dziec-
ku juz bytas mi drogg®*.

Potwierdza to chrzescijaniskie doswiadczenie: Matko ma w niebie®*; Dzisiaj
ku niebu rwe sie do lotu, / pomoc Twa czuje przebloga®; Nieustajaca pomocg
swa, / wspieraj, Maryjo, wcigz dusze ma®; swojg pomocq grzesznych wcigz ra-
tujesz, / do bram niebieskich, Matko, wiedz i mnie®®; Nam spieszysz z swg po-
mocq, / nieustannie dniem i nocg”.

Stysze, Matko, ze Twa chlubg / jest pomagac swoim stugom, / Ze uznaniem
prosb Twych mocy, / jest weigz btagac / Twej pomocy®; Tys Pomocg jest Nie-
ustajaca’®; Niech wsparcia Twego doznajg wszyscy, / ktorzy wzywajg Twojej

Nieustajgcej Pomocy'®.

2.4. Potezna Matka o pomocnych dloniach

W pie$niach do MBNP pojawia sie motyw dloni Matki Bozej. Inspiracja do
tego sa wyraznie dostrzegalne w ikonie charakterystyczne cechy Hodigitrii,
Przewodniczki — prawa dlont Maryi wskazujaca na Jezusa'”. Nawiazuja do tego
stowa piesni: Wstap w mrok swiatlem i oczom ciemnym, niewidzacym, / wskaz
Syna swego, Prawdy jasnym storicem'. Delikatna aluzje odnajdziemy réwniez
w tek$cie: Niech Twa prawica wsrdd ciemnej nocy / wiecznosci wskaze nam bto-
gi brzask, / przy nieustannej Twojej Pomocy, / obfity zleje zdrdj Bozych task. /
Ref. Dionig tq ciggle nas wspierajgca ujmij z mitoscig ster naszych dusz, / swojg
Pomocg Nieustajgcg / wiedz nas do wiecznych swietlanych zorz'®.

% Por. Otocz pomocg, dz. cyt., zwr. 1, 3., s. 30.

L Anielskie Twoje lico, dz. cyt., zwr. 3,s. 12.

2 Matko, wiesz dobrze, dz. cyt., zwr. 2, s. 25; zob. tamze, s. 55-56.

% Powitanie Matki (Matko Pomocy Nieustajgcej, witamy Ciebie), t.im.: a.n., w: Cantate, n. 51, s. 96-97.

% Matko, wiesz dobrze, dz. cyt., zwr. 2, 5. 25; zob. tamze, s. 55-56.

% Anielskie Twoje lico, dz. cyt., ref., s. 12.

% Czes¢ Ci sktadamy, wielka Matko Boza, dz. cyt., zwr. 3, s. 43.

7 Slysze, Matko, zes jest wielka, dz. cyt., zwr. 1, s. 33.

% Tamze, zwr. 3.

% Ratuj, Maryjo, Twoje stugi wierne, t.: s. Al. Niepok., m.: ks. A. Chlondowski, w: Zp MBNP, zwr. 1,
3,s.32.

190 Swieta Maryjo, spiesz na pomoc nieszczesliwym, t.: z modlitwy brewiarzowej, m.: o. T. Sitko, w: Zp
MBNP, s. 35.

101 Por. J. Dotbakowski, Wybrat ich Bég, dz. cyt., s. 187.

122 Matko Pomocy Nieustajgcej, pomagaj nam, dz. cyt., zwr. 2, s. 23.

19 Jakze potezna prawica Twoja, t.: s. Alicja Niepokalanka, m.: ks. A. Chlondowski, w: Zp MBNP, zwr.
3, ref.,s. 17.
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Najczesciej w piesniach motyw ten wykorzystywany jest przede wszystkim
przez podkreslenie silnych, pomocnych, matczynych rak: Jakze potezna prawi-
ca Twoja, / jak silnie Sciska jg Boski Syn. / Ona dla Niego pewna ostoja, zanim
podejmie zbawienia czyn'*.

Wedlug autoréw piesni, dlonie Matki Bozej trzymajace Dzieciatko Jezus wy-
razaja matczyna, praktyczna mito$¢. Stad wierni prosza: Matko Jezusa, / zawsze
jak dziatki tul'®. Do tego motywu odwoluje si¢ zwierzenie: £z¢ ledwie jedng
w smutku uronie / i w prosbie Ciebie wezwe gorecej, / litosne zaraz dajesz mi dto-
nie, / Matko Pomocy Nieustajgcej*™.

Wyrazona jest takze dziecieca wiara czcicieli MBNP w Jej matczyna pomoc:
Kiedy Twe dziecie w smutku godzinie / dtonie wycigga ku Tobie, / Ty tz¢ ocierasz,
co z 6cz mu ptynie, / zsylasz pocieche w zZatobie'”.

Prosby kierowane do MBNP uznaja w Maryi posredniczke task, przy czym
wierni powoluja sie na Jej prawa dlon, podtrzymujaca rece malego Jezusa:
W Twojej prawicy, task Rozdawczyni, / Syn skarbow swoich zostawit klucz, /
Swietosci wszelkiej stodka Mistrzyni, / stabe Twe dzieci, drog dobra ucz'®. W to
samo rozumienie wpisuje sie prosba: Cho¢ nie godnismy litosci, / podaj nam
litosng dton'®,

2.5. Matka Boza pomagajaca cierpiacym

Pod wzgledem ikonograficznym wizerunek MBNP nalezy zasadniczo do
typu Madonny Bolesnej, czyli Eleusy Pasyjnej. Jest on bardzo rozpowszechnio-
ny i wystepuje w réznych odmianach. Charakterystyczna jego cecha sa m.in.
archaniotowie Gabriel i Michat trzymajacy narzedzia meki, namalowani w gor-
nej czesci wizerunku''’. Cho¢ Boza Dziecina sie trwozyc poczyna, / Dziecigtka
nie koisz bojazni, / lecz smutne spojrzenie slesz, Matko, na ziemie, / tu Zrédio
jest meki i kazni'''; W Maryi obraz zapatrzeni, / tzawo podnosim oczy wzwyz, /
gdzie dwa Cheruby wsrod promieni / widcznie trzymajq oraz krzyz'*>.

W nauczaniu $§w. Alfonsa waznym rysem jest umitowanie umeczonego Zba-
wiciela'’®. Przedmiotem rozwazan w piesniach do MBNP jest jednak nie Meka
Panska, lecz réznego rodzaju ludzkie cierpienie, a przede wszystkim lek przed

104 Tamze, zwr. 1.

195 Matko, przed Twoim obrazem, dz. cyt., ref., s. 24.

¢ Gdy w cigzkich walkach, t.: s. Stefania Felicjanka, m.: D. Bartmianski, harm.: J. Mroczek, w: Zp
MBNP, zwr. 2, s. 15.

7 Kiedy Twe dziecig, dz. cyt., zwr. 1,s. 18.

198 Jakze potezna prawica Twoja, dz. cyt., zwr. 2,s. 17.

19 Jakze pigkna jestes, Pani, dz. cyt., zwr. 3, s. 16.

10 Por. J. Dotbakowski, Wybrat ich Bég, dz. cyt., s. 187.

Twe oczy natchnione, dz. cyt., zwr. 3, s. 36.

W dziewiczej chwaly, dz. cyt., zwr. 2, s. 39; zob. tamze, s. 71-72.

113 Zob. $w. A.M. de Liguori, Medytacje pasyjne, ttum. K. Franczyk, J. Chaim, Krakow 1998, s. 5-8.

112

TEOLOGIA 283

nim: Jako Twdj Jezus wsrod trwogi / diorimi ujmuje Twa reke, / my ci sktadamy
pod nogi, / nasze cierpienia, udreki''*.

Pasyjne elementy ikony MBNP przywoluja skojarzenia z ludzkim cierpie-
niem, o czym wierni méwia stowami: kiedy krzyz cisnie w tej tez dolinie'>. Pie$ni
wychowuja do uciekania si¢ pod matczyna opieke Maryi w chwilach leku: Gdy
nas ogarniale] trwoga, / Matko, wspomoz nas!"'®. Wyrazaja blagania o wspar-
cie i pomoc w wytrwaniu w bolesnym do$wiadczeniu: W cierpienia czas pomo-
cg darz'"’; Niech w kazdej doli wytrwam w cichosci / krzyz mitujgcej, choc serce
boli®.

W1bcznia w reku jednego z archaniotéw, przypominajaca o przebitym boku
Zbawiciela, wywoluje w czcicielach MBNP potrzebe présb o uzdrowienie uczuc
wlasnych i innych: Wspomoz, niech stoje i grot bolesci / serce ranigcej mestwem
ukoje!®; Otocz pomocg serca cierpigce, ktore przeszywa bol, / a w dusze wlewaj
taski kojgce, zawsze do serca tul'™.

Na osobne wyrdznienie zastuguje prosba o chrzescijanski charakter zy-
cia spolecznego: Niech do klas szkolnych wréci Krzyz Twojego Syna, / przeciez
w Krzyzu tym prawda nasza jest jedyna**.

Obcym elementem w stosunku do tresci ikony MBNP jest zapowiedzZ Jej
cierpienia i skojarzenie z Meka Paniska w piesni opisujacej zwiastowanie: O Ma-
rio, czemu pobladias? (...) Nie trwoz sie, Maryjo, Lilijo**.

3. Kochajaca MBNP nadzieja swych czcicieli

Kosciol widzi w blogostawionej Dziewicy znak nadziei i pociechy'*. Lud
Bozy wpatrzony w obraz MBNP wota: Twa dobroc¢ swieci nad storica blask, /
nadziejg Tys nam jedyng'*. Maryja jest szczegélnie obdarowana przez Boga:
Dary Ci dane, od Boga wybranej, / bys nimi budzita nadzieje>.

Maryja to najlepsza Matka, ktora dostrzega nasze potrzeby, pokrzepia i pod-
nosi'?®: Jak mito duszy upadajacej, / wspomnie¢ na Ciebie, nasza nadziejo, /

"4 Matko, przed Twoim obrazem, dz. cyt., zwr. 3, s. 24.

15 Matko najlepsza, Ty cierpieti ciosy, dz. cyt., zwr. 3, s. 20; zob. tamze, s. 50-52.

116 Gdy nas ogarniale] trwoga, t. im.: ks. R. Nowowiejski, opr. A. Chlondowski, w: Cantate, n. 53, zwr. 1,s. 98.

17 Do Ciebie Matko, Szafarko task, dz. cyt., zwr. 3,s. 97.

"8 Matko Pomocy Nieustajgcej, dz. cyt., zwr. 2, 4, s. 22.

119 Tamze, ZWT. 2, s. 22.

120 Otocz pomocg, dz. cyt., zwr. 2, s. 30.

21 Matko Pomocy Nieustajgcej, pomagaj nam, dz. cyt., zwr. 3, s. 23.

122 Nie trwoz sig, Maryjo, t.: ]. Korczakowska, m.: M. Matuszewski, opr. o. W. Skroboszewski, w: Zp
MBNP, zwr. 1, ref., s. 59-61.

125 Por. KK 68.

2 Do Ciebie Matko, Szafarko task, dz. cyt., zwr. 1, 5. 97.

12 Twe oczy natchnione, dz. cyt., zwr. 2, s. 36.

126 T. Siudy, Zawierzmy Maryi. Rozwazania o Matce Boga i Matce ludzi, Czgstochowa 2000, s. 61.
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Matko Pomocy Nieustajgcej*”. Czciciele MBNP modla si¢ sfowami §w. Teresy:
Jestes mi pewng ostojg'**.
Wiara w Jej milo$¢ sprawia, ze prosza: Spraw, niech znak naszej wiary, na-

dziei, mitosci / nieustannie na scianach naszych domow gosci'®.

3.1. Kochajace serce MBNP

Kosciol w Najswietszej Dziewicy jest juz caly swiety. Wierni $wiadomi swej
grzesznosci staraja sie usilnie przezwyciezac grzech, wzrasta¢ w §wietosci i dla-
tego wznosza swe oczy ku Maryi'*®. W ikonografii kolor czerwony symboli-
zuje mito$¢: na obrazie MBNP Maryja odziana jest w ciemnoczerwona suknie
ze zlotymi laméwkami wokét szyi i na prawym rekawie'. Wierni $piewaja:
O Matko nasza, Matko mitosci! / Niechaj doznamy Twojej litosci, / bosmy okry-
ci grzechoéw ranami*®.

W piesniach do MBNP wspominane jest Serce Twe Niepokalane'®, a wigc
pojawiaja sie elementy z nabozenistwa do Niepokalanego Serca Maryi (rozpo-
wszechnionego w Polsce w osobnym wizerunku) z wezwaniem do nawrdce-
nia®®*. Do najbardziej znanych nalezy blaganie: Matko Najswietsza! Do Serca
Twego, / mieczem bolesci wskros przeszytego, / wolamy wszyscy z jekiem, ze tza-
mi, / ucieczko grzesznych, modl sie za nami*®*.

Na ikonie MBNP nie ma namalowanego serca, ale o wielkiej milosci Maryi
do ludzi nauczat zatozyciel redemptorystow i tu nalezy szuka¢ gtéwnego Zrédta
wspomnieri Niepokalanego Serca Maryi. Sw. Alfons powolywat sie przy tym na
innych czcicieli Maryi: ,Tak wielka jest lito$¢ dla nas tej Matki i tak wielka mi-
tos¢ wzgledem nas, Ze nawet nie czeka na nasze prosby, aby przyj$¢ nam z po-
mocy. Eadmer stosuje stowa Ksiegi Madrosci do Maryi, zapewniajac, ze Ona
wyprzedza swa pomoca tych, ktérzy Ja prosza o wstawiennictwo. Tak jest zatro-
skana o nasze dobro, ze Jej czulo$¢ wyprzedza nasze prosby i zapobiega przy-
czynom nieszcze$¢. Wyplywa to stad — wedlug zdania Ryszarda od $w. Wiktora
— ze »serce Maryi jest tak wezbrane litoscia, iz skoro tylko sie dowie o naszej po-
trzebie, juz rozlewa laski swego mitosierdzia. Niemozliwym jest dla Niej slysze¢

27 Gdy w cigzkich walkach, dz. cyt., zwr. 1, s. 15.

128 Matko, wiesz dobrze, dz. cyt., zwr. 1, s. 25; zob. tamze, s. 55-56.

12 Matko Pomocy Nieustajgcej, pomagaj nam, dz. cyt., zwr. 3, s. 23.

130 Por. KK 65; KKK 829.

31 Por. J. Dotbakowski, Wybrat ich Bég, dz. cyt., s. 188.

12 Matko Najswigtsza! Do Serca Twego, t. i m.: Siedlecki 1928, w: Spiewnik liturgiczny, red. nacz.
K. Mrowiec, Lublin 1991, nr 363, zwr. 4, s. 345.

13 O Matko Boska, za nami wstawiaj sig, dz. cyt., zwr. 1, s. 95.

3¢ Zob.]. Uryga, Nigdym Ja ciebie, ludu, nie rzucita. Rok polski z Maryjg, Wloclawek 2001, s. 217-226.

5 Matko Najswigtsza! Do Serca Twego, dz. cyt., zwr. 1, s. 344-345.
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o czyjej nedzy, a nie pospieszy¢ z pomoca«”'*. Jej wspolczujace Serce to mito-
sierdzia i taski tron'.

W tym szerokim kontekscie zrozumiale sa stwierdzenia typu: Anielskie Ser-
ce Twoje, / ostadza ludzkie znoje'*; Ziemia zdaje sie byc niebem, / tak jest petna
Twoich task, / Sercem dzielisz sig jak chlebem'.

Matczyna milo$¢ pobudza do czynnej odpowiedzi: Przy sercu Twoim kocha-
jacym, / jak dzieci zawsze chcemy zyc**. Mito$¢ do Matki Bozej prowadzi do co-
raz wiekszego zawierzenia Jej w dzieciecym zaufaniu'*'.

Do wyjatkéw naleza akty oddania Matce Bozej Nieustajacej Pomocy'**: Mo-
dlitw i piesni zdobig Cie wianem / wierni serdecznie Tobie oddani*®. Zdarza-
ja sie tez postawy ofiarowania swych serc MBNP: Matko Pomocy Nieustajgcej,
witamy Ciebie, / przyjm serca nasze, Ciebie kochajgce'; Dzis Ci serce niose
w dani, / Tobie zawsze stuzyc rad'. Piesni te sa jakby echem modlitw propono-
wanych przez duszpasterzy'*.

3.2. Pocieszycielka strapionych

Maryja jest Nieustajaca Pocieszycielka, a jednocze$nie pomoca w trudnej
drodze zyciowej'’. Maryja to Matka Najlepsza, bo najlepiej zna cierpieri cio-
sy / i nasze troski**®. Swieta Maryja spieszy na pomoc nieszczesliwym, podnosi
przygnebionych, pociesza ptaczacych'®.

Maryja jest Matka, ktéra ratuje i pociesza', i zmienia 1zy w usmiech*!. Nie-
sie nieustanna pomoc, kiedy nam oczy tza gorzka zrasza'**. To Matka najlep-

150

136 Z dziet $w. Alfonsa Marii Liguoriego, biskupa (De Maric gloriis, edit. latina, Roma 1950, pp. 136-
144); w: Swieto Najéwietszej Maryi Panny Nieustajacej Pomocy, godzina czytan, w: http://www.
brewiarz.katolik.pl/vi_12/2706w3/godzczyt.php3 (dostep: 27 czerwca 2012).

37 Matko najlepsza, Ty cierpies ciosy, dz. cyt., zwr. 2, s. 20; zob. tamze, s. 50-52.

138 Anielskie Twoje lico, dz. cyt., zwr. 3, s. 12.

19 Jakze pigkna jestes, Pani, dz. cyt., ref., s. 16.

10 Szezesliwi Swigci w niebios chwale, dz. cyt., zwr. 1, s. 34.

141 Por. DPLIL, p. 204, s. 144-145.

142 Zob. A. Desurmont, Tydzier Stugi Maryi, ttum. J. Madanowski, Wroctaw 1950; Modlitwy i piesni

maryjno-misyjne do Matki Bozej Nieustannej Pomocy, Krakow 2011, s. 142-143.

Witaj, Maryjo, Umitowana, dz. cyt., zwr. 1, s. 38.

14 Powitanie Matki (Matko Pomocy Nieustajgcej, witamy Ciebie), dz. cyt., s. 96-97.

5 Jakze pigkna jestes, Pani, dz. cyt., zwr. 1, s. 16.

¢ Por. A. Labuda, Ikona Matki Bozej Nieustajgcej Pomocy w Mosciskach. Modlitewnik, dz. cyt., s. 150-
151; zob. T. Siudy, Zawierzmy Maryi, dz. cyt., s. 63.

147 Zob. ]. Uryga, Nigdym Ja ciebie, ludu, nie rzucita, dz. cyt., s. 227-234.

18 Matko najlepsza, Ty cierpieti ciosy, dz. cyt., zwr. 1, s. 20; zob. tamze, s. 50-52.

Por. Swigta Maryjo, spiesz na pomoc nieszczgsliwym, dz. cyt., s. 35.

%0 Por. Gdy w cigzkich walkach, dz. cyt., zwr. 1, s. 15.

51 Por. Krélowo gwiazd, dz. cyt., zwr. 2, s. 47.

52 Czes¢ Ci skladamy, wielka Matko Boza, dz. cyt., ref., s. 44.

143

149
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sza'*®, pomagajaca w smutku: Promieri Twej taski niech im zaswieci, smutku
rozprasza cien™; W piesni ku Tobie wznosimy glosy, / pocieche Ty nam i pomoc
dasz'>. Jako Pocieszycielka przygarnia nas do swego serca, kiedy tza gorzka lica
nam zrasza'®.

3.3. Hojna szafarka task

Najczestsza forma okazywania czci MBNP jest wzywanie Jej: Matko Naj-
Swietsza, Matko Ty nasza, / przyjm od swych dzieci nalezng czes¢'”’, i kierowa-
nie do Niej réznego rodzaju présb, typu: O Maryjo, blagamy Cie!™*%; Nieustajgcej
Twej Pomocy / wzywac bedziemy z glebi dusz'>.

Wezwania te s3 uzasadnione, gdyz Maryja to hojna szafarka task'®. Dlatego
ptynie w nowennie nieustajgcej / do [Niej] prosby i skargi ton**'. Jako Matka pelna
taski rozdaje je ludowi'®*: Matko Pomocy Nieustajgcej, / Laski skarbnico, Matko
jedyna'®*; Matko najmilsza nasza, / jak stodkie jest imie Twoje, / taski obfite zdro-
je / ptyng z Twych swietych rgk'**; Szafarko task, / czutoscig Twa nas wzmocnic
chciej*®>; Do Ciebie, Matko, Szafarko task, / blagalne pienia wcigz plyng'*; nadziei
blask, mitosci czar / na wierny lud taskawie zlej* .

MBNP to Matka pocieszenia, ktdéra udziela pociechy / z niebios styngcej i wy-
trwatosci*®. Do Niej plynie / glos prosby naszej w modlitwie'®. MBNP wzywa-
na jest w kazdy czas'”’, a zwlaszcza w trudnych sytuacjach: gdysmy scisnieni bolu
cierniami™; gdy wiare tracim Zywg"’* gdy na zycia tej glebinie / dusze w kragg oto-

153

Matko najlepsza, Ty cierpieni ciosy, dz. cyt., zwr. 1,2,3, s. 20; zob. tamze, s. 50-52.

3% Otocz pomocg, dz. cyt., zwr. 1., s. 30.

155 Matko najlepsza, Ty cierpieti ciosy, dz. cyt., zwr. 1, s. 20; zob. tamze, s. 50-52.

15 Tamze, ref.

57 Czes¢ Ci skladamy, wielka Matko Boza, dz. cyt., ref., s. 44.

158 O Matko Boska, za nami wstawiaj sie, dz. cyt., s. 95.

199 W dziewiczej chwaly, dz. cyt., ref., s. 39; zob. tamze, s. 71-72.

10 Por. $w. A. Liguori, Nawiedzenia Przenajswigtszego Sakramentu i Najswigtszej Maryi Panny,

‘Warszawa 1983, s. 108-109.

Matko najlepsza, Ty cierpieni ciosy, dz. cyt., zwr. 2, s. 20; zob. tamze, s. 50-52.

122 Zob. L. Scheffczyk, Maryja. Matka i Towarzyszka Chrystusa. Podrecznik mariologii, thum.
J. Tumielewicz, Krakow 2004, s. 72-76.

13 Anielski chlebie, t.: s. Alicja Niepokalanka, m.: ks. A. Chlondowski, w: Zp MBNP, ref., s. 42.

164 Z tronu niebieskiej chwaty, dz. cyt., zwr. 2, s. 73, zob. tamze, s. 74.

19 Krélowo gwiazd, dz. cyt., zwr. 1, s. 47.

1% Do Ciebie, Matko, Szafarko task, dz. cyt., zwr. 1,s. 97.

167 Krolowo gwiazd, dz. cyt., ref., s. 45-46.

198 Matko Pomocy Nieustajgcej, dz. cyt., zwr. 3, s. 22.

19 Matko najlepsza, Ty cierpieti ciosy, dz. cyt., zwr. 3, s. 20; zob. tamze, s. 50-52.

70 Gdy nas ogarniale] trwoga, dz. cyt., ref., s. 98.

71 Matko Najswigtsza! Do Serca Twego, dz. cyt., zwr. 3, s. 345.

2 Gdy nas ogarniale] trwoga, dz. cyt., zwr. 2, s. 98.
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czy mrok'”; gdy mitos¢ gasnie w duszy'™; w pokusy ztej godzinie'”; kiedy nas dre-
czy pokusa, / smutku przyttacza bol"s; w kazdej stabosci'”’; gdy w cigzkich walkach
sity stabniejg'’®; gdy posrod ciemnej zycia nocy / promien nadziei gasnie juz'”; kie-
dy przewinieni wspomnienie / lekiem nam dusze napawa'; gdy na ziemi cigzy mi
zycie'®'; a w koncu gdy Smierc sie do nas zblizy'**; gdy ostatnia tza z oka sptynie';
w tzach rozstania. I w Smierci, serca rozdzierajgcej*™.

Do MBNP unosi sie glos prosby naszej w modlitwie'®, zanoszone sa btaga-
nia o przywrodcenie milo$ci'® i by nadzieje wzbudz[ita] prawdziwg". Wsréd
wymienianych potrzeb pojawiaja sie takze westchnienia poboznosciowe typu:
Do nieba wprowadz wyzyn's$; Wzbudz wrazliwo$¢ sumienia, ozyw nas mito-
Scig / niech pszenicg dojrzalg serca nasze rosng*®.

Wiara w dobro¢ MBNP uzasadnia btagania o wsparcie, bo kto wzywa Cie,
nie zginie'. Tobie bez granic ufamy, / Matko przedziwnej pomocy**.

W nabozenstwie do MBNP wyznawanie Jej mitosci faczy sie z uprasza-
niem u Niej jakiej$ taski: O Boga rodzico, Maryjo Dziewico, / ja kocham Cig
we dnie i w nocy, / niech dusza ma biedna u Ciebie wyjedna / dar Nieustajqg-
cej Pomocy*** O Maryjo, kocham Cig, / 0 Maryjo, pobtogostaw wszystkie dzie-
ci Twe'*.

W prosbach pojawiaja si¢ takze ponaglenia MBNP: Niech nie wzywam Cig
daremno, / kiedy modle si¢ wsréd tez, / Matko, zlituj sie nade mng, / zawsze
mi z pomocg Spiesz**.

185

17 Uslysz, Matko, dz. cyt., zwr. 2,s. 37.

7 Gdy nas ogarniale] trwoga, dz. cyt., zwr. 3, s. 98.

175 Tamze, ZWr. 4.

176 Matko, przed Twoim obrazem, dz. cyt., ref., s. 24.

177 Matko Pomocy Nieustajgcej, dz. cyt., zwr. 3, s. 22.

78 Gdy w cigzkich walkach, dz. cyt., zwr. 1, s. 15.

7% W dziewiczej chwaly, dz. cyt., ref., s. 39; zob. tamze, s. 71-72.

180 Matko, przed Twoim obrazem, dz. cyt., zwr. 4, s. 24.

8 Matko, wiesz dobrze, dz. cyt., zwr. 1, s. 25; zob. tamze, s. 55-56.

82 Gdy nas ogarniale] trwoga, dz. cyt., zwr. 5, s. 98.

18 Matko Najswigtsza! Do Serca Twego, dz. cyt., zwr. 5, s. 345.

184 Matko Pomocy Nieustajgcej, dz. cyt., zwr. 4, s. 22.

185 Matko najlepsza, Ty cierpieti ciosy, dz. cyt., zwr. 3, s. 20; zob. tamze, s. 50-52.

18 Por. Gdy nas ogarnia[e] trwoga, dz. cyt., zwr. 3,s. 98.

187 Tamze, ZWT. 2.

188 Tamze, zwr. 5.

18 Matko Pomocy Nieustajgcej, pomagaj nam, dz. cyt., zwr. 1, s. 23.

0 Gdy nas ogarniale] trwoga, dz. cyt., zwr. 4, s. 98.

¥ Matko, przed Twoim obrazem, dz. cyt., zwr. 2, s. 24.

192 Kiedy Twe dziecig, dz. cyt., ref., s. 18.

95O Maryjo, witam Cig, t.im.: a.n., harm.: o. A. Klaman, w: Cantate, n. 48, s. 93-94; n. 49, s. 94; zob.
Zp MBNP, s. 26. Na te sama melodi¢ $piewane jest pozegnanie: O Maryjo, zegnam Cig, harm.:
S. Czachor, w: Cantate, n. 48, s. 93-94; n. 49, s. 94; zob. Zp MBNP, s. 27.

W4 Jakze pigkna jestes, Pani, dz. cyt., zwr. 2, s. 16.
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3.4. Posredniczka wszelkich task

Maryja wzywana jest w Kosciele jako Posredniczka oredujaca u Boga i wsta-
wiajaca sie za modlacymi sie¢ wyznawcami'®. Zgodnie z tym Jej czciciele wzy-
waja Ja w piesniach z goraca prosba jako Pomoc Nieustajacg i Posredniczke
wszelkich task, by wcigz nam swiecit szczescia blask*.

W piesniach do MBNP, zgodnie z duchowoscia redemptorystéw, przewija
sie przekonanie o konieczno$ci posrednictwa Maryi dla naszego zbawienia'”.
Wyrazem tego jest blaganie: o posredniczko wszelkiej taski'*®.

Maryja zostala przebdstwiona przez Boza taske'®. Jej posrednictwo uzasad-
niane jest Jej Bozym Macierzynstwem: Z Ciebie, Dziewico, Wcielone Stowo /
wzieto swe Ciato, swa zbawczg krew, / odziani w taski szate godowa / niech Mu
wdzigcznosci nucimy Spiew*®.

3.5. Wierna oredowniczka u Boga

W piesniach do MBNP Maryja to oredowniczka®”, ktéra nieustannie modli
sie za nami*”” i swym wstawiennictwem u Boga pomaga ludziom?®. Wspiera ich
przyczyng swag u Boga™*.

MBNP to Oredowniczka, ktéra przez wielorakie wstawiennictwo wyjednuje
nam potrzebne faski*®. Wiare w to wyrazaja blagania: Matko Pomocy Nieusta-
jacej, pros Boga za nami**; O Matko Boska, za nami wstawiaj sie””; Modl sie
za ludem, / wstawiaj za duchowieristwem, / oreduj za poswieconym Bogu sta-
nem niewiescim®®,

Przedmiotem prééb sa taski doczesne i nadprzyrodzone: Przeto pros Jezusa
za mng, / bgdz Pomocg Nieustanng®®; Wypros nam u Syna to, / By lepszy byt

195 Zob. J. Wojtkowski, Maryjny mszat papieza Jana Pawla IT w swietle historii dogmatéw, ,,Studia

Warminskie” XXXI (1994), s. 44.

Szczesliwi swigci w niebios chwale, dz. cyt., ref., s. 34.

7 Zob. $w. A.M. de Liguori, Wyslawianie Maryi, dz. cyt.,s. 95-111.

98 W dziewiczej chwaly, dz. cyt., zwr. 1-3 2, 5. 39; zob. tamze, s. 71-72.

199 Zob. Z.]. Kijas, Ty, co ogarniasz Nieogarnionego. Maryja w zamiarach Boga i Zyciu ludzi, Krakow
2004, s. 22-23.

20 Anielski chlebie, dz. cyt., zwr. 3, s. 42.

21 Zob. $w. A. Liguori, Nawiedzenia Przenajswigtszego Sakramentu. .., dz. cyt., s. 90.

22 Por. Matko, o pomoc, dz. cyt., ref., s. 96-97; Zp MBNP, s. 54.

203 KK 62.

2% Gdy nas ogarniale] trwoga, dz. cyt., zwr. 1, s. 98.

205 Por. KKK 969.

26 Matko Pomocy Nieustajgcej, m.: G. Capocci, opr.: ks. A. Chlondowski, w: Cantate, n. 51, s. 96-97;
Zp MBNP,s. 21.

27O Matko Boska, za nami wstawiaj sig, dz. cyt., s. 94.

28 Swigta Maryjo, spiesz na pomoc nieszczesliwym, dz. cyt., s. 35.

29 Slysze, Matko, zes jest wielka, dz. cyt., ref., s. 33.
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szczesliwszy swiat®; Upros nam zywg wiare, grzechow przebaczenie, / Ewange-
lii Jezusa w prawdzie zrozumienie*'*.

Skutecznos¢ wstawiennictwa Matki Bozej podkreslaja stowa: Mocg modli-
twy Twej gorejgcej / przejednaj Serce Boskiego Syna*?; présb Twych odrzuci¢
/i Serce Boze nie moze*®. Oczywiscie mamy tu przyklady literackiej przesa-
dy, wynoszacej mitos§¢ MBNP ponad dobro¢ Boga, ktéry jest zrodlem wszel-
kiej mitosci®'.

Ogolnie w piesniach do MBNP dominuje obraz niezwykle skutecznej Ore-
downiczki, co zgodne jest z nauczaniem Ko$ciota, ukazujacego Ja tez jako do-
skonala Orantke?™.

4. Matka godna zaufania

Sw. Alfons uczy! zaufania do Matki Bozej?'. Owocem tej duchowosci sa tek-
sty: Ufnie korzymy sie razem, / pewni Matczynej Twej pomocy*'’; Wieki cate /
cuda czynisz wcigz niemate, / ufnos¢ budzisz w sercach ludu, / swiadka niejed-
nego cudu®®; Ufamy, Matko [mocno], ze ulzysz tzom / i wsparciem staniesz sie
w znojach®’; o Dziewico, / kochamy Cig, ufamy Ci**; Ufnosci naszej Tys jest osto-
ja, / Ty wspierasz w trudach pomocg swg**'.

Twojej Pomocy Nieustajgcej, / Matko, wzywamy, bo Ci ufamy, / spraw to,
niech w tasce uswiecajgcej / zawsze zyjemy, w niebo wejdziemy™?; z serc glebi
hotd sktadamy / Tobie, Najswietszej Pannie**; O peten skarbow, task oceanie, /
glebia Twa kryje nadziemski czar, / do Ciebie plynie serc naszych tkanie, / mo-
dlitwa ufna o wszelki dar*.

210

Krélowo gwiazd, dz. cyt., zwr. 2, 5. 47.

21 Matko Pomocy Nieustajgcej, pomagaj nam, dz. cyt., zwr. 1, s. 23.

212 Anielski chlebie, dz. cyt., ref., s. 42.

23 Nieustajgcej Matko Pomocy, dz. cyt., zwr. 3, s. 65.

24 Zob. $w. A.M. de Liguori, Medytacje rézaricowe. Teksty do kontemplacji tajemnic rézavicowych, tham.
E. Klaczak, Krakéw 1997, s. 44-45.

25 Por. KKK 2679; B. Bilicka, Katecheza mariologiczna papieza Jana Pawta II, Olsztyn 2000, s. 137-138.

216 Por. $w. A. Liguori, Nawiedzenia Przenajswigtszego Sakramentu..., dz. cyt., s. 58-59, 130-131.

217 Matko, przed Twoim obrazem, dz. cyt., zwr. 1, s. 24.

28 Slysze, Matko, zes jest wielka, dz. cyt., zwr. 2, s. 33.

29 Do Ciebie Matko, Szafarko task, dz. cyt., zwr. 3,s. 97.

20 Szcezesliwi Swigci w niebios chwale, dz. cyt., zwr. 2, s. 34.

21O Matko, dzigki, t.: 0. ]. Byczkowski, m.: 0. E Folek, w: Zp MBNP, zwr. 2, s. 28.

22 Twe oczy natchnione, dz. cyt., ref., s. 36.

23 Z tronu niebieskiej chwaly, dz. cyt., zwr. 2, . 73, zob. tamze, s. 74.

24O peten skarbow, t.: o. Fr. CSsR, m.: 0. A. Klaman, w: Zp MBNP, zwr. 1, s. 66-67.
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4.1. Matka chroniaca przed zlem

Do tekstéw tematycznie obcych ikonie MBNP naleza btagania o ochrone
przed zlem?®, typu: Ratuj nas*s; nieustannie ratuj nas*” . Blagania te zasadniczo
odpowiadaja kultowi ikon typu Pokrov**®. Niemniej w duszpasterskich rozwa-
zaniach podczas nabozenstwach do MBNP pojawia sie takie ujecie teologicz-
ne. Nieustajgcej Pomocy, o Matko, wzywamy Twej, / Swym plaszczem we dnie
i w nocy swe dziatki ostaniac chciej*”; chron od przygody ztej**’; Ratuj, Maryjo,
Twoje stugi wierne, / bron je przed burzg zgube przynoszgcq. (...) / Ratuj, Mary-
jo, dusze, ktore ging, / bron je przed karg stusznie im grozgcq. / Badz im uciecz-
ka, ostojag jedyna, (...) / Ratuj, Maryjo, ludzkos¢ swiata catg, / po dniach udreki
szczescia szukajacg™'; Ratuj milodziez, co ginie, rodziny rozbite, / wejdz w zimne
nasze domy mitowania Switem>?.

Maryja chroni ludzi od zfa. Ocaleje kazdy, kto schroni sie pod plaszcz Jej
nieustannej opieki**. Niech wokot burze grozne szalejg, / nade mng jasne wcigz
Swieci storice, / pokis Ty ze mng, moja nadziejo, / Matko Pomocy Nieustajgcej***

Kolejna trescia charakterystyczna dla polskiej poboznosci ludowej jest
wspomniany juz rys patriotyczny: Bro# od zguby nasz Naréd, ktory Cie przyzy-
wa, / spraw, by Polska Chrystusem stata si¢ szczesliwa. / Od niewiary, pijaristwa,
od niemoralnosci, / uratuj nas, Matko, Matczyng swq litoscig*”. Powyzszy ob-
raz wykorzystywany jest instrumentalnie. Wizerunek MBNP ksztaltowany jest
w celu przywrécenia porzadku moralnego w spoleczenistwie?*.

4.2. Ucieczka grzesznikow, ktora jedna ludzi z Bogiem

W poboznosci $redniowiecznej utrwalito sie zjawisko przeciwstawiania
litosciwej Maryi sprawiedliwemu Bogu®’. Wyrastajacy z tego nurtu kult Mat-
ki Bozej Nieustajacej Pomocy ukazuje Ja jako lagodna i milosierna uciecz-
ke grzesznikéw. Czciciele MBNP zwracaja sie do Niej w $piewie: Grzesznych

25 Zob. T. Spidlik, Matka Boza, ttum. M. Wszolek, Krakéow 2003, s. 66—69.

26 Matko, przed Twoim obrazem, dz. cyt., ref., s. 24.

27 Do Ciebie, Matko, Szafarko lask, dz. cyt., zwr. 3,s. 97.

28 Zob. J. Wojtkowski, Maryjny mszat papieza Jana Pawta II..., dz. cyt., s. 28.

29 Otocz pomocg, dz. cyt., ref., s. 30.

0 Tamze, zwr. 3.

»1 Ratuj, Maryjo, Twoje stugi wierne, dz. cyt., zwr. 1-3,s. 32.

2 Matko Pomocy Nieustajgcej, pomagaj nam, dz. cyt., zwr. 2, s. 23.

3 Por. S. Stanczyk, Zanim przyszta Miriam. Mysli na Nieustanng Nowenneg, Krakow 2007, s. 57.

4 W dobre Twe oczy, dz. cyt., 5. 70.

5 Matko Pomocy Nieustajgcej, pomagaj nam, dz. cyt., zwr. 4, s. 23.

#6 Por. Z.J. Kijas, Ty, co ogarniasz Nieogarnionego, dz. cyt., s. 220.

7 Zob. E. Adamiak, Traktat o Maryi; A. Czaja, Traktat o Kosciele, w: Dogmatyka, t. 2, red. E. Adamiak,
A. Czaja, J. Majewski, Warszawa 2006, s. 126-129.
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ucieczko taskawa®®; Panno ucieczko nasza®®; Ucieczko grzesznych, modl sie za
namiP*. Wzywanie Matki Bozej jest wyrazem wiary w Jej skuteczne wstawien-
nictwo za grzesznikami**!.

Przejawem nadawania MBNP wrecz cech boskich jest tekst méwiacy, ze
Ona jedna ludzi z Bogiem: Kiedy Twe dziecie, Matko ma swieta, / gniew stusz-
ny Stworcy dotyka, / Ty zerwiesz z niego grzechowe peta, / z Bogiem pojednasz
grzesznika®?. Uzasadnienie tego tekstu znajdziemy w nauczaniu $§w. Alfonsa,
przytaczajacego przyktady wielu nawrécen czcicieli Matki Bozej**, oraz w ak-
tualnych praktykach poboznosci ludowej w sanktuariach maryjnych?*.

4.3. Matka przyjmujaca dziekczynienia

W modlitwie $piewanej ukochanej Matce nie tylko przedstawiane sg pros-
by o pomoc, ale takze zanoszone podziekowania za otrzymane laski. Czcicie-
le MBNP wyrazaja wdzieczno$¢ za Jej macierzyrnskg mitosé*; za dobroc (...)
i wspomozenie**S; za to, ze nie zawiodla wiary swoich stug?”.

Motywem do podziekowann MBNP jest Jej obecno$¢ wéréd wiernych: zes tak
blisko wcigz™®, gdyz jak stwierdzaja w modlitwie, bez Ciebie tu / ciezko ludziom
zy¢®®. Ludzie postrzegaja obecno$¢ Maryi jako wyraz Jej milosci: ze mitujesz
nas, / pragniesz z nami by¢*®.

Matka Boza to rozdawczyni niezliczonych fask®'. Dziekczynienia wspomi-
naja taski otrzymane za przyczyna MBNP: O Matko, dzigki / za taski Twojej
obfity siew™?. Czciciele dziekuja za to, ze rozdziela[sz] w krag / blaskiem ta-
ski swe**. Przy czym wielokrotnie podkreslaja Jej niezwykla hojnosc¢**: hojne
dary*>; za taski strumien tak hojnie rozlany™®.

251

8 Matko, przed Twoim obrazem, dz. cyt., zwr. 4, s. 24.

%O Matko Boska, za nami wstawiaj sig, dz. cyt., zwr. 1-2,s. 95.

20 Matko Najswietsza! Do Serca Twego, dz. cyt., zwr. 1, 4, s. 344-345.
241 7Zob. T. Spidlik, Matka Boza, dz. cyt., s. 29-31.

2 Kiedy Twe dziecig, dz. cyt., zwr. 2, s. 18.

3 Por. $w. A.M. de Liguori, Wystawianie Maryi, dz. cyt., s. 132-140.
24 Zob. DPLIL, p. 183,s. 131-132.

5O Ty, cos u nas tron sobie obrata, dz. cyt., zwr. 2, s. 29.

26O Matko, dzigki, dz. cyt., ref., s. 28.

247 Por. tamze, zwr. 1, s. 28.

8 Maryjo, dzigkujemy Ci, dz. cyt., zwr. 3, s. 19.

249 Tamze, zwr. 1.

20 Tamze.

»1 Zob. J. McManus, Blogostawic mnie bedg..., ttum. B. Widla, Warszawa 2004, s. 118-124.
»2 O Matko, dzigki, dz. cyt., zwr. 1, 5. 28.

3 Maryjo, dzigkujemy Ci, dz. cyt., zwr. 2, s. 19.

»4 O Matko, dzigki, dz. cyt., zwr. 2, s. 28.

255 Tamze, Zwr. 1.

6O Ty, cos u nas tron sobie obrata, dz. cyt., zwr. 2, s. 29.
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Podzigkowania dotycza spraw doczesnych: za pomoc*’, za to, ze ociera tzy*s;

za Twag pocieche®®, jak réwniez daréw nadprzyrodzonych: ze przynosisz nam /
Boze dziecie swe*'; ze prowadzisz nas / do niebieskich bram®.

Zakonczenie

Zaprezentowane badania maja charakter przyczynkarski. Wpisuja sie w sze-
reg opracowan obrazu Najswietszej Maryi Panny, ktéry wystepuje w liturgii
i poboznosci ludowej. Omawiane piesni maryjne ksztaltuja obraz Maryi jako
Nieustajacej Wspomozycielki, ktéra caly czas pomaga ludziom i rozdaje taski
uciekajacym sie do Niej czcicielom. Obraz taki jest prawidlowy, ale niepelny.
Z jednej strony, zgadza sie ze stwierdzeniem Soboru Watykanskiego, ze Kosci6t
stosuje w swych wezwaniach do Blogostawionej Dziewicy tytuly: Oredownicz-
ki, Wspomozycielki, Pomocnicy i Posredniczki**? z drugiej jednak, potrzebuje
uzupelnienia w pie$niach o tresci eklezjotypiczne®.

Przebadanie teologicznej tresci kultu Matki Boskiej Nieustajacej Pomocy
w perspektywie historycznej utatwi odczytanie i zrozumienie petnego obrazu
Maryi obecnego w pie$niach, nowennie** oraz godzinkach®®. Dopiero dalsze
badania polaczone ze szczegélowym poréwnaniem prawd teologicznych w pie-
$niach i tekstach wspomnianych nabozenstw umozliwia uchwycenie réznic oraz
precyzyjne okreslenie specyficznych cech ludowej poboznosci czcicieli MBNP.

»7 O Matko, dzigki, dz. cyt., ref., s. 28.

8 Por. Maryjo, dzigkujemy Ci, dz. cyt., ref., s. 19.

»% O Matko, dzigki, dz. cyt., zwr. 2, s. 28.

20 Maryjo, dzigkujemy Ci, dz. cyt., zwr. 2, s. 19.

261 Tamze, ZWr. 3.

%2 Por. KK 62.

%63 Por. KK 64-65.

24 Tzw. nieustanna nowenna zawsze odbywa si¢ przed kopig obrazu MBNP, najczeéciej w $rody,
powtarzana w dziewieciotygodniowym cyklu. Nabozenstwo powstalo w 1922 roku w St. Louis
(USA) iszybko rozprzestrzenilo si¢ na niemal caly katolicki $wiat, w tym réwniez Polske. Skiada sie
ze wspdlnych modlitw, piesni do MBNP, krotkiego przemoéwienia kaznodziei, czytania podzigkowan
i présb przyniesionych przez wiernych; zob. Nieustajgca Pomoc. Ikona..., dz. cyt., s. 20-21.

25 Zob. Godzinki do MBNP, w: http://www.milosierdzie.info.pl/godzinki_do_MBNP.pdf (dostep:
16 maja 2012).
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Summary
The Picture of Our Lady in the Songs to Our Lady of God of Perpetual Succour

Service to Our Lady of God of Perpetual Succour has been known in Poland since 1869 and
due to Redemptorist Fathers it is reborn at present. As a result of research on the content of the
church songs to worship Our Lady of God of Perpetual Succour a theological picture of the Holy
Virgin Mary functioning in folk piety characteristic for this type of service has appeared.

Our Lady of God of Perpetual Succour is beautiful in her picture. Her beauty surpasses other
creatures. She is both Queen Mother and Virgin with a loving face and anxious eyes. Our Lady is
our Mother helping us continuously. She is a sensitive and carrying Mother, extremely successful
in offering help. Her helpful hands and intercession in God cause that as a loving Mother she is an
escape and hope for Her worshippers.

The picture of Our Lady of God of Perpetual Succour in the songs is correct but not full. On
one hand it is in accordance with the statement of the Vatican Council that Church uses in its
summons to Blessed Virgin the following titles: Advocate, Succour Mediator but on the other

hand this picture requires a supplement in the songs with ecclesiotypical content.

Ks. Stawomir Ropiak — ur. w 1959 roku w Olsztynie, §wiecenia kaptan-
skie przyjal w 1984 roku. W latach 1985-1990 studiowal muzykologie na
KUL (mgr lic. muzykologii). Doktorat z teologii (PAT, Krakéw, 2000), habi-
litacja (WT UWM, Olsztyn, 2012). Adiunkt Katedry Teologii Praktycznej
i Ekumenizmu na Wydziale Teologii Uniwersytetu Warminsko-Mazur-
skiego w Olsztynie. W swych badaniach podejmuje problematyke teolo-
gii w liturgii Kosciota rzymskokatolickiego oraz jej praktycznych implikacji
w poboznosci ludowe;j.



Ks. Michal Tunkiewicz
UWM - Olsztyn

POTRZEBY DZIECKA
W RODZINIE ADOPCY]JNE]

Stowa kluczowe: rodzina, adopcja, dziecko, potrzeby, rodzina adopcyjna
Keywords: family, adoption, child, requirements, adoptive family
Schliisselworter: Familie, Adoption, Kind, Muss, Adoptivfamilie

Jednym z gltéwnych celéw malzenistwa jest zrodzenie i wychowanie dzieci.
Dziecko za$ ma prawo wzrastac i wychowywac sie w rodzinie. W sytuacji, kiedy
zostaje pozbawione mozliwo$ci rozwoju w naturalnej rodzinie, szuka sie dla
niego zastepczej formy rodzicielstwa. Najlepsza z form zastepczego $srodowiska
rodzinnego jest rodzina adopcyjna, ktéra podobnie jak naturalna umozliwia
dziecku zaspokojenie jego podstawowych potrzeb'.

1. Podstawowe potrzeby czlowieka i skutki ich niezaspokojenia

1.1. Klasyfikacja potrzeb

Czlowiek ksztaltuje swoja osobowo$¢ poprzez aktywny kontakt ze $rodo-
wiskiem, czyli poprzez dzialanie. Do podstawowych warunkéw wszelkiego
ludzkiego dzialania naleza potrzeby, ktére to dzialanie motywuja. Potrzeba to
stan, w ktérym jednostka odczuwa che¢ zaspokojenia jakiegos braku?.

Wszelkiego typu dzialania czlowieka nastawione sg na dokonywanie
czynnosci, ktére zaspokajaja jego podstawowe potrzeby. Potrzeba powstaje
na podlozu zaburzen réwnowagi miedzy organizmem a $rodowiskiem,
czesto z braku czegos, i w wyniku tego braku organizm nie moze normalnie
funkcjonowac®. W przypadku kiedy pomiedzy oczekiwaniem jednostki
a zaistniala sytuacja powstanie rozbiezno$¢, nastepuje pobudzenie potrzeby;
czlowiek dazy do sytuacji, w ktorej rozbieznos¢ zostanie zlikwidowana, czyli
do zaspokojenia potrzeby*.

' A. Gutowska, Rodzicielstwo adopcyjne. Wybrane aspekty funkcjonowania rodzin adopcyjnych, Lu-
blin 2008, s. 7. )

Potrzeba, w: Leksykon psychologii rozwoju cztowieka, red. L. Bakiera, Z. Stelter, t. 2, Warszawa 2011,
s. 81.

> M. Przetacznik-Gierowska, G. Makiello-Jarza, Podstawy psychologii ogélnej, Warszawa 1989, s. 380.
* AM. Colman, Sfownik psychologii, tham. zbior., Warszawa 2009, s. 548.
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Potrzeby mozna podzieli¢ na dwie grupy: pierwotne — biologiczne oraz
wtérne — psychiczne. Potrzeby biologiczne wynikaja z fizjologicznych funkcji
organizmu. Istnieja niezaleznie od ludzkiego otoczenia i sa konieczne do
utrzymania czlowieka przy zyciu, a takze do zachowania gatunku. Naleza do
nich potrzeby: pokarmu, wody, oddychania, snu, odpowiedniej temperatury
otoczenia, unikania bélu, wydalania oraz potrzeba zachowania gatunku. W toku
swego rozwoju czlowiek uczy sie zaspokajac potrzeby biologiczne w taki sposéb,
w jaki wymaga tego od niego otoczenie, w ktérym zyje. Potrzeby wtdrne, czyli
psychiczne, powstaja na podlozu potrzeb pierwotnych — biologicznych, a ich
funkcja jest utrzymanie rownowagi psychicznej. Pochodza z zewnatrz i sa
determinowane przez otoczenie, w ktérym czlowiek zyje. Zalicza sie do nich
potrzebe kontaktu emocjonalnego, akceptacji, uznania, sukcesu, poznawcza,
aktywnosci prospolecznej, potrzebe sensu zycia oraz najwazniejsza potrzebe
bezpieczenstwa.

Potrzeba kontaktu emocjonalnego, nazywana takze potrzeba czulosci
i afiliacji, pojawia si¢ we wczesnym okresie Zycia i jest zwiazana z potrzeba
bezpieczenstwa®. W pierwszym okresie zycia dziecko potrzebuje bliskiego
kontaktu z osoba dorosta. Najwazniejsza jest wtedy dla niego matka. Brak
kontaktu emocjonalnego z matka w pierwszym okresie zycia prowadzi do choroby
sierocej. Inne tego konsekwencje to zaburzenia w rozwoju emocjonalnym,
spolecznym i umystowym dziecka. PéZniej zaczyna u niego wystepowac potrzeba
kontaktu z grupa réwiesnicza. Réwniez dorosli potrzebuja kontaktu z innymi
ludZmi. Jego brak prowadzi do zaburzen w zachowaniu i samotnosci.

Potrzeba akceptacji wigze si¢ z pragnieniem akceptacji jednostki przez grupe
spoleczng, a szczegdlnie przez rodzicéw. Jej brak moze wywotaé zagrozenie
bezpieczenistwa. W pdzniejszym wieku dziecko pragnie akceptacji wychowawcow
w przedszkolu i w szkole oraz grupy réwiesniczej. W przypadku niezaspokojenia
jej moze doj$¢ do osamotnienia oraz izolacji jednostki od grupy.

Potrzeba uznania $cisle wiaze sie z potrzeba akceptacji. Jednostka pragnie
uznania jej za wartosciowego cztonka grupy oraz szacunku przedstawicieli
tej grupy. Zaspokojenie tej potrzeby prowadzi do poczucia pewnosci siebie
oraz wiary we wilasne sily. Jednostka czuje si¢ dowarto$ciowana. Male dzieci
zdobywaja uznanie réwiesnikéw dzieki posiadaniu atrakcyjnych zabawek czy
przedmiotéw. Natomiast dzieci starsze ciesza sie uznaniem i szacunkiem dzieki
urodzie, modnym strojom, wynikom sportowym. Niezaspokojenie potrzeby
uznania prowadzi do komplekséw i poczucia nizszosci.

Potrzeba sukcesu zwigzana jest z pragnieniem zaspokajania potrzeby
uznania. Osiagajac sukces, jednostka moze zyskac¢ uznanie i szacunek grupy.

5

M. Przetacznik-Gierowska, G. Makiello-Jarza, Podstawy psychologii ogélnej, dz. cyt., s. 382.
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Zaspokojenie tej potrzeby polega na dazeniu do osiagniecia wyniku, ktéry
jednostke zadowala®. U dzieci i mlodziezy sa to sukcesy w nauce, u 0s6b dorostych
sukcesy w pracy zawodowe;j.

Potrzeba poznawcza wiaze si¢ z ciekawo$cia poznawania otaczajacej
rzeczywistos$ci, czyli rozwijaniem aktywnosci poznawczej juz we wczesnym
dziecinstwie. Zaspokojenie jej pozwala na gromadzenie indywidualnych
doswiadczen oraz rozwijanie zainteresowan i zamitowarn.

Potrzeba aktywnosci prospolecznej wigze si¢ z aktywnoscia jednostki
ukierunkowana na osiggniecia wlasne i innych ludzi.

Potrzeba sensu zycia wiaze sie z wystepowaniem u jednostki takich cech
i przyjeciem takich wartosci, ktére pozwola jej zrozumie¢ sens podejmowanego
dzialania.

Na pograniczu potrzeb biologicznych i psychicznych znajduje sie najwazniejsza
i podstawowa potrzeba psychiczna — potrzeba bezpieczenstwa. Przejawia sie
ona w dazeniach gwarantujacych spokojne otoczenie, stabilno$¢ w zyciu, ktére
da sie przewidzie¢, w ktérym nie ma chaosu, obaw i zagrozenia’. Zaspokajanie
tej potrzeby wiaze si¢ z unikaniem bdlu i innych zagrozen fizycznych oraz
poczuciem bezpieczenstwa osigganym tylko poprzez prawidlowe kontakty
jednostki z grupa. Ta potrzeba istnieje juz w najwczesniejszym okresie zycia
dziecka. Niemozno$c¢ jej zaspokojenia wystepuje, kiedy dziecko wychowywane
jest w niewlasciwej atmosferze rodzinnej, pozbawione opieki i prawidlowych
kontaktéw emocjonalnych. Pelne zaspokojenie tej najwazniejszej potrzeby nastapi
wtedy, kiedy dziecko bedzie si¢ wychowywalo w prawidlowo funkcjonujacej
rodzinie, otoczone miltoscia, oraz kiedy zostang zaspokojone wszystkie jego
pozostale potrzeby®.

Dazenie do zaspokojenia potrzeb jest jednym z najwazniejszych wyznacznikéw
rozwoju osobowosci’ i uzaleznione jest od warunkéw, w jakich dziecko wzrasta.
Brak zaspokojenia podstawowych potrzeb jest gtéwna przyczyna opéznien
w rozwoju oraz zaburzen réwnowagi emocjonalnej. Wiaze si¢ to z przejawami
niepozadanych zachowan, takich jak agresja, zlosliwo$¢, wybuchowos¢,
zto$¢, demonstracyjne zachowanie, updr, nadpobudliwo$¢. Dla zapewnienia
prawidlowego rozwoju dziecka na wszystkich etapach jego zycia osoby
odpowiedzialne za jego wychowanie powinny sie stara¢ w petni zaspokajac jego
podstawowe potrzeby biologiczne i psychiczne'®.

¢ Tamze,s. 384.

7 Z.Pluzek, Psychologia pastoralna, Krakéw 1991, s. 76.

8 S.M. Kosslyn, R.S. Rosenberg, Psychologia. Mézg - Czlowiek - Swiat, thum. zbior., Krakéw 2006,
s. 458-462.

® M. Przetacznik-Gierowska, G. Makielto-Jarza, Podstawy psychologii ogélnej, dz. cyt., s. 209.

10 S.A. Rathus, Psychologia wspélczesna. Lepiej — wiecej — przystepniej, thum. B. Wojciszke, Gdanisk
2004, s. 442-448.
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1.2. Choroba sieroca

Kazdy cztowiek juz od chwili narodzin jest bardzo silnie zwigzany ze
$rodowiskiem rodzinnym, ktdre jest w stanie zaspokoi¢ wszystkie jego potrzeby,
a w szczegdlnosci potrzeby psychiczne.

Dzieci pozbawione z réznych powodéw opieki rodzicielskiej najczesciej trafiaja
do placéwek opiekunczych, gdzie trudno zapewnic¢ realizacje ich wszystkich
potrzeb. Wychowanie w tych placéwkach sprowadza si¢ do zaspokojenia potrzeb
pierwotnych, biologicznych, a wiec prawidlowego odzywiania i pielegnowania.
Zaspokojenie podstawowych potrzeb psychicznych w sytuacji duzego stloczenia
dzieci i malej liczby opiekundw staje si¢ niemozliwe.

Gdy mate dziecko zostaje odseparowane od matki i umieszczone w domu
malego dziecka, rozlaka z nig wywoluje nierzadko powazne nastepstwa w jego
rozwoju w postaci choroby sierocej''. Jest ona konsekwencja niezaspokojonej
potrzeby kontaktu emocjonalnego z matka we wczesnym okresie zycia.
Skutkiem choroby sierocej jest deformacja rozwoju fizycznego i psychicznego
dziecka. Wiaze sie to ze spadkiem wagi ciala, zahamowaniem wzrostu, ogélnym
oslabieniem organizmu i wieksza podatnoscia na choroby. Zaburzony zostaje
tez rozwdj emocjonalny, co uwidaczniajg takie formy zachowania, jak poczucie
zagrozenia, leki, agresja, nadmierna placzliwo$¢, gléd uczué¢. Opézniony zostaje
rozwdj psychoruchowy takich proceséw jak mowa, lokomocja.

W przebiegu choroby sierocej wyodrebnia sie trzy fazy: protestu, rozpaczy
i zobojetnienia.

Fazy protestu i rozpaczy charakteryzuje nadmierne nasilenie leku. W fazie
protestu towarzyszy mu placz, szukanie matki i zaburzenia funkgji fizjologicznych,
np. snu, faknienia. W fazie rozpaczy wystepuje lek przy kontaktach spotecznych,
ktory prowadzi do odtracenia kontaktu z dorostymi badz ucieczki od niego.
Przejawem tego jest niepokdj ruchowy: prezenie si¢ do tytu, upadanie z pozycji
siedzacej w tyl i uderzanie w podloge, znieruchomienie w sytuacji przytulania.
Faze zobojetnienia charakteryzuje pozorne przystosowanie si¢ dziecka do nowej
sytuacji. Jest to najciezsza faza choroby sierocej. Lek zaczyna stabna¢, pojawia
sie apatia i brak zywszych reakcji w kontaktach z dorostymi. Dziecko za niczym
juz nie teskni i niczego nie oczekuje.

Rozmiar choroby sierocej i mozliwosci jej wyciszenia zaleza od kilku
czynnikéw, od calej przesztosci dziecka: wieku, w ktérym stato sie sierota,
doswiadczen z domu rodzinnego, konstrukcji psychicznej*.

Objawy choroby sierocej mozna zaobserwowac przede wszystkim u dzieci
odlaczonych od rodzin w wieku miedzy széstym miesiagcem a trzecim rokiem

' A. Balandynowicz, Adopcja formg kompensacji sieroctwa spolecznego, w: Adopcja, teoria i prakty-
ka, red. K. Ostrowska, E. Milewska, Warszawa 1999, s. 10.
2 G.iA. Ladyzynscy, Adopcja jest darem, Wroctaw 2000, s. 50-51.
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zycia. Jest to okres krytyczny dla rozwoju dziecka. Zdaniem wielu badaczy,
objawy te moga by¢ traktowane jak proste op6zZnienie w rozwoju, ale czesciej
jako specyficzny stan psychotyczny. Przemawia za tym wystepowanie w chorobie
sierocej dlugotrwalego leku, ktéry jest réowniez podstawowym objawem stanéw
psychotycznych®.

U dziecka, ktére w tym okresie pozbawiono opieki macierzynskiej, moze
nastapi¢ obnizenie funkcjonowania umystowego oraz moga si¢ pojawic
zaburzenia w jego przyszlym funkcjonowaniu spotecznym. Gtéwna przyczyna
choroby sierocej jest brak kontaktu emocjonalnego z matka lub inng osoba
zajmujaca sie dzieckiem. Dziecko takie czuje sie zagrozone. Na skutek
niezaspokojenia podstawowych potrzeb psychicznych zaburzone zostaje jego
poczucie bezpieczenstwa. Lekarstwem na te chorobe jest umozliwienie dziecku
nawigzania trwalych wiezi emocjonalnych'. Dziecku osieroconemu nalezy
umozliwi¢ prawidlowy rozwdj i skompensowac braki wynikajace z faktu bycia
sierotg spoteczna.

2. Rola rodziny adopcyjnej w zaspokajaniu potrzeb dziecka

U dziecka — od narodzin do osiagniecia pelnej dojrzalosci — zachodza nie-
ustannie przemiany zwiazane z kolejnymi etapami rozwoju jego indywidualnej
osobowosci. Znamionuje je okreslony kierunek: prowadza one do zapewnienia
jednostce coraz lepszej réwnowagi, doskonalenia form regulacji jej stosunkow
ze Srodowiskiem.

Na skutek oddziatywan otaczajacego $wiata oraz bogacenia doswiadczen
indywidualnych ujawniaja si¢ coraz bardziej réznorodne potrzeby dziecka.
Dazno$¢ do ich zaspokojenia jest jednym z wazniejszych wyznacznikéw roz-
woju osobowosci'.

Pelne zaspokojenie potrzeb uzaleznione jest od sytuacji i warunkéw wy-
chowawczych, w jakich dziecko wyrastalo. Pierwszym i najwazniejszym Sro-
dowiskiem wychowawczym jest rodzina, w ktérej dziecko doswiadcza zycia,
pokonuje trudnosci oraz zaspokaja swoje podstawowe potrzeby. Dzieci dla pel-
nego i harmonijnego rozwoju potrzebuja rodzicéw, ich mitosci i bliskosci. Ro-
dzina zaspokaja podstawowe, biologiczne i psychiczne potrzeby dziecka, takie
jak potrzeba bezpieczenstwa, zalezno$ci, mitosci. Ksztaltuje zarazem nowe po-
trzeby poznawcze, emocjonalne i spoleczne: potrzebe zyczliwosci, uznania, za-
spokojenia ciekawosci, samourzeczywistnienia i wiele innych.

13

E. Milewska, Kim sqg rodzice adopcyjni?..., Warszawa 2003, s. 32.

" M. Przetacznik-Gierowska, G. Makielto-Jarza, Psychologia rozwojowa i wychowawcza wieku dzie-
ciecego, Warszawa 1985, s. 321.

5 RJ. Gerrig, P.G. Zimbardo, Psychologia i Zycie, tham. zbior., Warszawa 2009, s. 380-381.
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Podstawowa funkcja wychowawcza rodziny jest kierowanie rozwojem
dziecka w taki sposéb, aby przebiegal on harmonijnie i bez zaklécen, zgodnie
z wlasciwosciami wieku dziecka oraz jego indywidualnymi cechami'®. Szan-
se na prawidlowy rozwdj maja te dzieci, ktére po urodzeniu zostaja w natural-
nej rodzinie, otaczajacej je miloscia i zaspokajajacej wszystkie jego potrzeby.
Dzieci, ktére zostaly pokrzywdzone przez los i pozbawione mozliwo$ci rozwo-
juw rodzinie biologicznej, najczesciej trafiaja do placéwek opiekunczo-wycho-
wawczych i poddane zostaja wychowaniu instytucjonalnemu.

U dziecka, ktére po urodzeniu trafia do domu matego dziecka, na skutek
niezaspokojonej potrzeby kontaktu emocjonalnego z matka dochodzi do zabu-
rzen rozwojowych w postaci choroby sierocej oraz idacej za nig deformacji oso-
bowosci. Przyczyna tych zaburzen jest niezaspokojenie potrzeby mitosci oraz
zwigzanej z nia potrzeby bezpieczenstwa na skutek pozbawienia dziecka opie-
ki rodzicielskiej.

Dziecko przychodzi na $wiat z biologicznie wrodzona potrzeba kontaktu,
ktérej niezaspokojenie wplywa nie tylko na jego rozwoj psychiczny, ale takze na
powstanie zaburzen somatycznych'’. Mate dziecko pragnie nawigzania kontak-
tu emocjonalnego z rodzicami, ktérzy otocza je mitoscia i zapewnia zaspokoje-
nie jego podstawowych potrzeb. Dla prawidlowego rozwoju zdrowych struktur
osobowosci dziecka najwazniejsze sa pierwsze dwa lata jego zycia. W tym okre-
sie jest ono podatne na wszelkiego typu zewnetrzne wplywy, zaréwno ksztaltu-
jace, jak i uszkadzajace.

W przypadku dziecka osieroconego zewnetrzne wplywy maja raczej cha-
rakter uszkadzajacy jego osobowos¢. Dla zapewnienia mu prawidtowego roz-
woju nalezy skompensowa¢ wszystkie braki wynikajace z faktu bycia sierota
spoleczna. Za stworzenie odpowiednich warunkéw ku temu odpowiedzialne
sq instytucje zajmujace si¢ dalszymi losami takich dzieci. Najlepszym rozwia-
zaniem jest umieszczenie dziecka w zdrowej, dobrze funkcjonujacej rodzinie
adopcyjnej, ktéra zapewni mu korzystne dla rozwoju srodowisko rodzinne. Sta-
nowi ona realne dobro dla osieroconego dziecka’®.

Adoptowane dziecko ma duzg szanse na prawidlowy rozw6j. Oczywiscie nie
mozna uogoélniaé, poniewaz duzym problemem sa adopcje nieudane — kiedy
zranienia dziecka jeszcze bardziej si¢ nasilaja. Dlatego wazna rzecza jest wia-
$ciwy dob6r rodzicéw adopcyjnych’. Dziecko, trafiajac do rodziny adopcyjne;j,
ma realna szanse na zaspokojenie swoich podstawowych potrzeb, zaréwno bio-

16 Zob. H.R. Schaaffer, Psychologia dziecka, thum. A Wojciechowski, Warszawa 2009, s. 146-177.

7 A. Balandynowicz, Adopcja formg kompensacji sieroctwa spolecznego, dz. cyt., s. 9-10.

J.J. Bleszynski, Kluczowe zagadnienia przysposobienia i funkcjonowania rodzin adopcyjnych, Krakow
2003, s. 28.

A. Balandynowicz, Adopcja formg kompensacji sieroctwa spolecznego, dz. cyt., s. 12.
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logicznych, jak i psychicznych, a tym samym na prawidlowy rozwéj. Rodzina
adopcyjna, podobnie jak naturalna, umozliwia dziecku zaspokojenie potrzeby
mitosci, kontaktu emocjonalnego, bezpieczenstwa, akceptacji; lagodzi powstate
zaburzenia struktur jego osobowosci. Dziecko w takiej rodzinie poddane zosta-
nie prawidlowym oddzialywaniom wychowawczym i przejmie od nowych ro-
dzicéw wzorce moralne i kulturowe®.

Dziecku, ktére trafito do rodziny adopcyjnej z placéwki opiekunczo-wy-
chowawczej, nowa rodzina daje szanse¢ na zlagodzenie skutkéw negatywnych
przezy¢, jakich do$wiadczylo we wczesnym dziecinstwie. Zwlaszcza matemu
dziecku rodzina adopcyjna daje wrecz nieocenione mozliwosci w zakresie fago-
dzenia powstalych nieprawidtowosci*'. Aby adoptowane dziecko mogto nawia-
za¢ kontakt z rodzicami przysposabiajacymi, bardzo wazne jest przekazanie go
do adopcji w okresie niemowlecym, w pierwszym pétroczu jego zycia. Dziec-
ko takie nie przezyje typowego sieroctwa i dzieki temu ma szanse na prawidlo-
we warunki rozwoju.

W okresie niemowlecym dla dziecka fundamentalne jest zaspokajanie jego
potrzeb pierwotnych, czyli biologicznych. Poprzez karmienie, przewijanie,
stwarzanie warunkéw do spokojnego snu, dbanie o odpowiednig temperature
ciala, niedopuszczanie do sytuacji, w ktérej dziecko moze odczué bdl lub inna
przykros¢, pomiedzy matka adopcyjna a dzieckiem powstaje taka sama wiez
jak miedzy dzieckiem a rodzicami naturalnymi. Rodzi si¢ miedzy nimi kontakt
emocjonalny. Dziecko, ktére ma zaspokojone wszystkie potrzeby biologiczne
i psychiczne oraz przebywa w spokojnym otoczeniu, wéréd bliskich, kochaja-
cych je 0séb, czyje sie catkowicie bezpieczne. Zaspokojona zostaje podstawowa
potrzeba bezpieczenstwa.

W sytuacji, kiedy do rodziny adopcyjnej trafia dziecko starsze, dotkniete
choroba sierocg, z niezaspokojonymi potrzebami emocjonalnymi, opéznienia-
mi w rozwoju osobowosci — troskliwa i czuta opieka nowych rodzicéw pozwala
mu odzyskaé réwnowage emocjonalnag, a takze pomaga w przystosowaniu sie
do nowych warunkéw. Wyrozumiali rodzice adopcyjni, rozsadnie postepujacy
w przypadku zachowan regresywnych, wybuchéw emocji, ujawniania przezy¢
z przeszlo$ci, pomoga dziecku w odblokowaniu si¢, zmniejsza napiecie, naucza
je kontrolowa¢ emocje i popedy, a tym samym umozliwia mu postepy w nauce.

W postawie rodzicow adopcyjnych wazne jest, aby zaakceptowali oni od-
mienno$¢ dziecka spowodowana choroba sieroca. Pomiedzy nim a rodzicami
powinna si¢ wytworzy¢ pozytywna wiez, ktora ulatwi im zrozumienie dziecka
oraz postepowanie z nim. Przezwyciezenie skutkéw tej choroby jest pierwszym

% EL.Tig, L.B. Ames, S.M. Baker, Rozwdj psychiczny dziecka od 0 do 10 lat. Poradnik dla rodzicow, psy-
chologow i lekarzy, tham. M. Przylipiak, Sopot 2010, s. 202-222.

2 A. Balandynowicz, Adopcja formg kompensacji sieroctwa spolecznego, dz. cyt., s. 12.
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krokiem w osiagnieciu powodzenia adopcji. Rodzina decydujaca si¢ na przy-
sposobienie dziecka z objawami choroby sierocej musi by¢ nastawiona na osiag-
niecie tego celu. Jedynie taka rodzina potrafi skompensowac¢ dziecku wszystkie
braki rozwojowe wynikajace z faktu osierocenia.

W przypadku udanej adopcji dziecko ma najwieksze szanse na dalszy pra-
widlowy rozwdj, ksztaltowanie wlasciwych postaw, szybsze wyréwnanie op6z-
nien w sferze intelektualnej oraz szybsze przyjecie prawidlowych wartosci
moralnych i ogélnospotecznych, ktére beda mialy wptyw na jego dalsze zycie*.

Podobnie jak w rodzinie naturalnej, tak i w rodzinie adopcyjnej dziecko znaj-
duje swoje miejsce i oparcie. Poprzez wzajemne komunikowanie si¢ podlega
réznym oddzialywaniom wychowawczym. W rodzicach widzi wzorce osobo-
we, moze si¢ z nimi utozsamiaé. Dzigki temu zaspokoi swoja potrzebe przyna-
leznosci do rodziny, o czym marzy wiekszo$¢ dzieci przebywajacych w domach
dziecka®.

Adopcja, bedaca zastepcza forma opieki nad dzieckiem, ma za zadanie
skompensowaé wszystkie braki rozwojowe wynikajace z faktu pozbawienia
osieroconego dziecka mozliwosci rozwoju i wzrastania w naturalnej rodzinie.
Dziecko pozbawione rodziny nie jest w stanie osiggna¢ radosci zycia. Prawi-
dlowo funkcjonujaca rodzina adopcyjna, ktéra poprzez odpowiednie zabiegi
i dziatania wychowawcze potrafi zaspokoi¢ wszystkie podstawowe potrzeby
dziecka, a tym samym umozliwi¢ mu osiagniecie radosci zycia, ma szanse osiag-
na¢ sukces, czyli powodzenie adopcji. W takim przypadku dziecko ma szanse
na wyréwnanie op6znien w rozwoju fizycznym i psychicznym oraz na przyjecie
wlasciwych wartosci i moralnych postaw ogdlnospotecznych.

2 Tamze,s. 13.
#  E.D. Bialek, Zréwnowazony rozwdj dziecka w $wietle nowych wyzwan, Krakéw 2009, s. 45-60.



302 STUDIA REDEMPTORYSTOWSKIE

Summary
The needs of the child in the adoptive family

An orphaned child, who has no more opportunity for growth and development in its biologi-
cal family, is often sent to an orphanage, or another residential institution devoted to this type of
care. Children who in the beginning of their childhood are raised in these institutions do not al-
ways have a chance for good development because places like this are not always able to meet the
children’s most important needs. Institutional upbringing often only consists of meeting their ba-
sic needs such as proper hygiene and providing food, but this is not enough to promote a proper
physical, social or cognitive development of any child.

For a proper development, the child psychological needs need to be satisfied and this is requ-
ired for its well-being. These can only be maintained by providing security, love, belonging and
an emotional contact with another person. All these needs can only be provided and guaranteed
by a healthy family environment.

For an orphaned child, the lack of its own family can only be compensated by an adoptive fa-
mily. Adoption is the best form of care whereby a family assumes the parenting for another and, in
so doing, permanently transfers all rights and responsibilities, along with filiation, from the biolo-
gical parents. Adoptive families are the closest in its form to a biological family, and should be the

most valued mean of tackling the problem of orphaned children in our society.
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Prorodzinne’; autor i wspoéliredaktor publikacji z zakresu nauk o rodzinie,
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GENEZA I POWSTANIE KATOLICKIEJ PARAFII
w DABROWNIE W XIX WIEKU

Stowa kluczowe: diaspora diecezji chelminskiej, Prusy Wschodnie,
Niemcy w XIX wieku, budownictwo sakralne,
duchowienstwo chelminskie

Keywords: the diaspora of the Bishopric of Culm, East Prussia,
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the clergy of Culm

Schliisselworter: Diaspora der Diozese Kulm, Ostpreuflen,
Deutschland im 19. Jh., Sakrales Bauwesen,
Geistlichkeit der Diozese Kulm

Historycy i pasjonaci przeszlosci od dawna zajmowali sie dziejami Da-
bréwna. Wsrdd cenniejszych publikacji warto wymieni¢ m.in. Kronike mia-
sta Dgbréowna zredagowana przez Chrystiana Beniamina Bocka' oraz Dzieje
miasta Dgbréwna w Prusach Wschodnich 1326—1926. Dla uczczenia szeséset-
lecia miasta autorstwa Helmutha Meyego®. Niekwestionowana, przewodnia
role w popularyzowaniu historii Dabréwna nalezy przypisa¢ obecnie Walde-
marowi Mierzwie, ktéry opracowal m.in. dwujezyczna monografie Dgbréwno:
Gilgenburg, ktérego nie ma... oraz Dgbréwno®. Niestety, wiekszo$¢ tych publi-
kacji do$¢ lapidarnie odnosi sie do dziejoéw Kosciota katolickiego w tym miescie
w XIX wieku. Jedng z przyczyn jest z pewnoscia brak zZrédet bezposrednich,
zgromadzonych niegdy$s w archiwum diecezjalnym w Pelplinie, ktérego zaso-
by splonely w czasie II wojny swiatowej*. Aby uzupelni¢ te informacje, nalezy
skoncentrowac sie na analizie dziewigtnastowiecznych artykutéw i notatek pra-
sowych oraz archiwaliéw zdeponowanych w Archiwum Zarzadu Generalnego
Stowarzyszenia $w. Bonifacego w Paderborn (obecnie Bonifatiuswerk). Stowa-
rzyszenie wspieralo budowe kos$ciotéw i rozwdj sieci parafialnej na terenach
diaspory katolickiej.

' Kronika miasta Dgbréwna, red. Ch.B. Bock, opr. G. Bialunski, Dagbréwno 2003.

2 H. Meye, Dzieje miasta Dgbrowna w Prusach Wschodnich 1326-1926. Dla uczczenia szesCsetlecia
miasta, thum. R. Wolski, Warszawa-Dgabréwno 2001.

> 'W.Mierzwa, Dgbréwno: Gilgenburg, ktérego nie ma. .., Dabrowno 2000; tenze, Dgbréwno, Dabréwno 2000.

*  Por. A. Liedtke, Zarys dziejow diecezji chelmiriskiej do 1945 roku, Pelplin 1994, s. 106.
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1. Rys historyczny

Powigkszajaca si¢ liczba ludnosci katolickiej we wschodniopruskim Dab-
réwnie i okolicach, gdzie dominujaca konfesja byl luteranizm, sklonita wla-
dze diecezji chetminskiej do roztoczenia opieki pastoralnej nad tym obszarem.
Wskutek présb wiernych juz od konca 1860 roku ksiadz z Turowa sprawowal
w wynajetym, prywatnym domu w Dabréwnie comiesieczng Msze $w. Pierw-
szym duszpasterzem w tym mie$cie zostal mianowany 23 wrze$nia 1862 roku
wikariusz z Lidzbarka Abdon Stengert. Rozpoczal on postuge w Dabréwnie 29
wrzesnia 1862 roku®, co wiazalo sie z erygowaniem katolickiej placéwki dusz-
pasterskiej w tej miejscowosci’.

Brak odpowiedniej opieki pastoralnej przed ustanowieniem stacji misyj-
nej w Dabréwnie spowodowal, Ze znaczna cze$¢ katolikow popadta w indy-
ferentyzm religijny®. Réznice konfesyjne okreslano lapidarnie: ,To wszystko
réowno’, ,To jeden Bég™. Zaréwno dzieci z rodzin katolickich, jak i miesza-
nych wyznaniowo uczeszczaly do szkét protestanckich. Ostabialo to mocno
przywiazanie do wyznawanej wiary'™. Juz po péttorarocznym funkcjonowa-
niu katolickiej placowki duszpasterskiej stwierdzono czestsze przystepowa-
nie wiernych do sakramentu Eucharystii i spowiedzi $w. Ponadto wiecej oséb
uczestniczyto w niedzielnych i $wigtecznych nabozenstwach. O ile wczesniej
katolicy bardzo czesto umierali bez sakramentu namaszczenia chorych, o tyle
w opisywanym okresie przezornie przyjmowano ten sakrament podczas po-
jawiajacych sie choréb!’.

Jednym z pierwszych zadan nowego duszpasterza byta budowa domu para-
fialnego, w ktérym miala znajdowac si¢ réwniez sala lekcyjna. Na te prace oraz
na wzniesienie budynkéw gospodarczych wydano 4795 talaréw, 9 srebrnych
groszy i 2 fenigi. Kupno parceli budowlanej, terenu pod przyszly cmentarz,

> ,Amtliches Kirchenblatt fiir die Diczese Culm” [dalej: AK] 1864, s. 24; Schematismus des Bistums
Culm mit dem Bischofssitze in Pelplin, Pelplin 1904, s. 379; Rocznik Diecezji Warmiriskiej 1985,
Olsztyn 1985, s. 391; W. Barczewski, Nowe koscioly katolickie na Mazurach, Olsztyn 19252, s. 97;
H. Mross, Stownik biograficzny kaptandw diecezji chelmitiskiej wyswieconych w latach 1821-1920,
Pelplin 1995, s. 315; P. Romahn, Die Diaspora der Diozese Ermland, Braunsberg 1927, s. 119.

S Ubersicht iiber die vom Bonifacius- Vereine gegriindeten und unterhaltenen resp. unterstiitzen Missionen
und Schulen (Fortsetzung), ,Bonifatiusblatt” 1863, nr 2, s. 39.

7 AK 1863, s.13; Die Missionen und Missions-Schulen in der Diozese Culm im Jahre 1863, ,,Bonifatiusblatt”

1864, nr 2, s. 24.

Ubersicht iiber die vom Bonifacius-Vereine gegriindeten und unterhaltenen resp. unterstiitzen Missionen

und Schulen (Fortsetzung), dz. cyt., s. 39.

®  Archiwum Zarzadu Generalnego Stowarzyszenia §w. Bonifacego w Paderborn (dalej: Arch.
Paderborn), Teczka: Gilgenburg (2 stycznia 1863).

10 Ubersicht iiber die vom Bonifacius-Vereine gegriindeten und unterhaltenen resp. unterstiitzen Missionen
und Schulen (Fortsetzung), dz. cyt., s. 39.

' Die Missionen und Missions-Schulen in der Diozese Culm im Jahre 1863, dz. cyt., s. 24.
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a takze wytyczenie malego ogrodu kosztowalo 515 talar6w'2. Komitet diecezjal-
ny Stowarzyszenia $w. Bonifacego i Wojciecha w Pelplinie przekazal na ten cel
5085 talarow!®. W latach 1863—1865 katolickie nabozeristwa sprawowano w po-
mieszczeniu szkolnym. Ze wzgledu na to, ze miescila si¢ w nim zaledwie jed-
na trzecia katolikow z opisywanej placéwki duszpasterskiej, biskup chetminski
podjal decyzje o budowie kosciola'. W 1871 roku zanotowano informacje, ze
w domu parafialnym oprécz duszpasterza mieszka réwniez nauczyciel, a szkota
jest dobudowana do plebanii'.

W 1863 roku wspdlnota katolicka w Dabréwnie zebrata znaczna kwo-
te na zakup placu pod budowe kosciota. Ofiary na ten cel przesylano zresz-
ta z calej diecezji. Rozpoczecie prac planowano jeszcze na 1863 lub 1864 rok'.
Uroczysto$¢ poswiecenia kamienia wegielnego odbyta sie juz 11 sierpnia 1863
roku. Przewodniczyl jej dziekan Johannes Klingenberg z Lubawy w asyscie licz-
nego duchowienstwa. Zaplanowano budowe swiatyni, ktéra miala mie¢ 67 stép
dlugosci i 35 stép szerokosci”. W pierwszej potowie 1865 roku nowy obiekt
sakralny byl wykonczony zaréwno wewnatrz, jak i na zewnatrz. Ostatecznie
wzniesiono jednonawowy ko$ciét z kamienia i cegly, z wezszym i nizszym pre-
zbiterium zamknietym wielobocznie, ktére oddzielono od nawy ostrotukowa
tecza. W naroznikach $wiatyni usytuowano skarpy. Elewacje wschodnia i za-
chodnia zaopatrzono w szczyty schodkowe. Fasade zachodnig, z plytkim por-
tykiem, zwieniczono nadwieszona wiezyczka. Diecezjalne Stowarzyszenie $w.
Bonifacego i Wojciecha w Pelplinie sfinansowalo wykonanie licznych elemen-
tow wyposazenia stacji misyjnej, jak i rzeczy potrzebnych do pracy duszpaster-
skiej'®. Uroczystos¢ konsekracji kosciota ku czci $w. Jana Nepomucena, ktorej
przewodniczyl zalozyciel placéwki misyjnej, a jednoczesnie jej gtéwny do-
broczynica — bp Jan Nepomucen Marwicz, miata miejsce w swieto Narodzin

2 AK 1864, s. 24. Zob. takze Arch. Paderborn, Teczka: Gilgenburg, Bericht iiber die Missionspfarrei
Gilgenburg in O/Pr. (3 sierpnia 1872); AK 1863, s. 1.

3 ,Bonifatiusblatt” 1865, nr 3, s. 46; Schematismus des Bistums Culm mit dem Bischofssitze in Pelplin,
dz. cyt., s. 379. Por. P. Romahn, Die Diaspora der Diézese Ermland, dz. cyt., s. 119-120.

' Statistische Nachrichten iiber die in der Diozese Culm, Provinz Preuflen, unter Beihilfe des Bonifacius-

-Vereins, seit dem Jahre 1853 bis zum Jahre 1864 errichteten Missionen und Schulen, ,Bonifatiusblatt”

1865, nr 4, s. 56; Schematismus des Bistums Culm mit dem Bischofssitze in Pelplin, dz. cyt., s. 379;

P. Romahn, Die Diaspora der Diozese Ermland, dz. cyt., s. 120.

Umschau auf dem Arbeitsfelde des Bonifacius-Vereins tiber die bereits bestehenden Missionsstationen

und Missionsschulen, ,,Bonifatiusblatt” 1871, nr 7, s. 80.

16 Ubersicht iiber die vom Bonifacius-Vereine gegriindeten und unterhaltenen resp. unterstiitzen Missionen
und Schulen (Fortsetzung), dz. cyt., s. 39. Zob. takze AK 1863, s. 22, 50, 62.

7 Die Missionen und Missions-Schulen in der Diozese Culm im Jahre 1863, s. 25; Schematismus des
Bistums Culm mit dem Bischofssitze in Pelplin, dz. cyt., s. 379; Rocznik Diecezji Warmirskiej 1985,
dz. cyt.,s. 391.

8 ,Bonifatiusblatt” 1865, nr 3, s. 46; Jahres-Bericht des Diozesan-Comités des Bonifacius-Adalbertus-
-Vereins, AK 1863, s. 6. Por. H. Meye, Dzieje miasta Dgbréwna w Prusach Wschodnich 1326-1926,
dz. cyt.,s. 109.
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Maryi, 10 wrzeénia 1865 roku'. W 1887 roku Richard Weiss z Elblaga wymalo-
wal wnetrze $wigtyni®. Warto nadmienic, ze w poblizu kosciota wytyczono tak-
ze cmentarz, na ktérym ustawiono wysoki krzyz* z wizerunkiem Zbawiciela®.
Poswiecenie cmentarza odbylo sie 6 listopada 1864 roku®.

Zaplecze parafialne w postaci budynkéw koscielnych oraz zabezpiecze-
nie finansowe omawianej placowki duszpasterskiej pozwolily na erygowanie
w Dabréwnie parafii, co nastapilo 28 pazdziernika 1863 roku. Aprobate ze
strony wladz panstwowych otrzymano 16 marca 1864 roku*.

W tzw. sprawozdaniu misyjnym z dzialalnosci parafii, zredagowanym
w 1880 roku, informowano o konieczno$ci nabycia kolejnych gruntéw ziem-
skich na potrzeby proboszcza, wéréd ktérych wymieniono uprawe ziemniakéw
oraz wypas krowy. Ponadto zglaszano postulat wykopania studni, poniewaz
miejski potok znajdowat sie zbyt daleko od plebanii. Zreszta w okresie letnim
woda ta nie nadawala sie do spozycia®.

W XIX wieku w Dabréwnie pracowali nastepujacy duszpasterze: Abdon
Stengert (1862—1866), Augustin Peta (1867—-1884), Augustin Schwanitz (1888—
1892) i Anton Wolszlegier (1892—1900)%.

2. Szkoly katolickie
Erygowanie prywatnej, elementarnej szkoly katolickiej w Dabréwnie za-

planowano na 1864 rok¥. Uroczyste otwarcie miato miejsce dopiero 7 stycz-
nia 1865 roku®. Edukacje rozpoczeto 11 dzieci®. W 1867 roku liczba uczniéw

¥ Schematismus des Bistums Culm mit dem Bischofssitze in Pelplin, dz. cyt., s. 379; Rocznik Diecezji
Warmitiskiej 1985, dz. cyt., s. 391; W. Barczewski, Nowe koscioly katolickie na Mazurach, dz. cyt.,
s. 97; P. Romahn, Die Diaspora der Diézese Ermland, dz. cyt., s. 120.

2 W. Barczewski, Nowe koscioly katolickie na Mazurach, dz. cyt., s. 98; P. Romahn, Die Diaspora der
Diozese Ermland, dz. cyt., s. 120. Por. Schematismus des Bistums Culm mit dem Bischofssitze in
Pelplin, dz. cyt., s. 380; Rocznik Diecezji Warmitiskiej 1985, dz. cyt., s. 391.

21 Bonifatiusblatt” 1865, nr 3, s. 46.

2 Statistische Nachrichten iiber die in der Diézese Culm, Provinz PreufSen, unter Beihilfe des Bonifacius-
-Vereins, seit dem Jahre 1853 bis zum Jahre 1864 errichteten Missionen und Schulen, ,Bonifatiusblatt”
1865, nr 4, s. 56.

% Tamze.

# AK 1864, s. 37-38; Schematismus des Bistums Culm mit dem Bischofssitze in Pelplin, dz. cyt.,s. 379;
Rocznik Diecezji Warmitiskiej 1985, dz. cyt., s. 391; P. Romahn, Die Diaspora der Diézese Ermland,
dz. cyt,, s. 120.

»  Arch. Paderborn, Teczka: Gilgenburg, Missions-Pfarrei Gilgenburg in Ostpreufien (21 stycznia 1880).

% AK 1867,s.8; A. Kopiczko, Katalog duchowierstwa katolickiego w diecezji warmiriskiej (do 1945 roku),
Olsztyn 2003, s. 15; H. Mross, Stownik biograficzny kapltanow diecezji chetmiriskiej wyswieconych
wlatach 1821-1920, dz. cyt., s. 428.

¥ Die Missionen und Missions-Schulen in der Diézese Culm im Jahre 1863, dz. cyt., s. 25.

2 Bonifatiusblatt” 1865, nr 3, s. 46.

»  Arch. Paderborn, Teczka: Gilgenburg, Bericht tiber die katholische Privat-Elementar-Schule zu
Gilgenburg.
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wzrosta do 29%, za§ w 1870 roku do 30*. W 1866 roku podjeto decyzje
o utworzeniu katolickiej placowki oswiatowej w Marcinkowie. W tym celu
zakupiono za 630 talaréw ok. 10 morgéw ziemi wraz z budynkiem mieszkal-
nym i stajnig®. Prywatna, elementarng szkole katolicka w tej miejscowosci
erygowano 1 pazdziernika 1867 roku®. Niestety, warunki lokalowe nie byty
zadowalajace. W nastepnym roku planowano budowe murowanego obiektu
szkolnego dla 25 uczacych sie w tej miejscowosci dzieci, ktérego kosztorys
wynosil 1250 talaréw?*.

W 1871 roku w Dabréwnie uczeszczalo na zajecia 29 katolikdw*. W paz-
dzierniku 1875 roku zrezygnowat z pracy w tym miescie katolicki nauczyciel
o nazwisku Bronk®, a 10 listopada 1875 roku zatrudniono nowego — Jose-
pha Kuchte. Niestety, nie przyznano mu poczatkowo koncesji na nauczanie,
a wladze panstwowe zaproponowaly, aby zamkna¢ prywatna szkote katolicka,
a dzieci posla¢ do szkoly ewangelickiej*’. W sierpniu 1877 roku podjat prace
w Marcinkowie katolicki nauczyciel o nazwisku Berendt®. Jeszcze w 1877 roku,
azatem w czasie kulturkampfu, zlikwidowano prywatne szkoty katolickie na te-
renie parafii (w ich miejsce powotano prawdopodobnie szkoly wielowyznanio-
we)*. W 1885 roku otwarto w Dabréwnie dom katechetyczny, w ktérym uczyly
sie dzieci majace przystapi¢ do I Komunii Swietej*. Trzy lata pézniej zgtasza-
no potrzebe utworzenia nowej szkoty katolickiej w Ruszkowie. W zajeciach
tamtejszej dwuklasowej placowki edukacyjnej bralo bowiem udzial 90 ewan-
gelikéw i 25 katolikow. Katolickich lekcji religii udzielal nauczyciel wedrowny
F. Trikanowski, zatrudniony w parafii od 2 wrzesnia 1886 roku. Za dwie lek-
cje tygodniowo otrzymywat on kazdorazowo od wtadz prowincjonalnych 2,50
marki oraz z diecezjalnego komitetu Stowarzyszenia $w. Bonifacego i Wojcie-

30 Aus der Dibdzese Culm, ,,Bonifatiusblatt” 1868, nr 4, s. 52.

3t Aus der Diozese Culm, ,Bonifatiusblatt” 1870, nr 9, s. 123.

32 Zur kirchlichen Didzesan-Statistik des Jahres 1866, AK 1867, s. 6.

Arch. Paderborn, Teczka: Gilgenburg (10 sierpnia 1868); Schematismus des Bistums Culm mit

dem Bischofssitze in Pelplin, dz. cyt., s. 379; P. Romahn, Die Diaspora der Diozese Ermland, dz. cyt.,

s. 120. Por. AK 1868, s. 9.

3 Zur kirchlichen Statistik des Jahres 1868, AK 1869, s. 16.

¥ Umschau auf dem Arbeitsfelde des Bonifacius-Vereins tiber die bereits bestehenden Missionsstationen
und Missionsschulen, dz. cyt., s. 80.

% Arch. Paderborn, Teczka: Gilgenburg (10 sierpnia 1876).

7 Tamze (25 czerwca 1876); A. Peta, Jahresbericht iiber die Mission Gilgenburg, ,,Bonifatiusblatt” 1876,

nr9,s.98.

Arch. Paderborn, Teczka: Gilgenburg, Missions-Pfarrei Gilgenburg in Ostpreuflen (21 stycznia

1880).

% Schematismus des Bistums Culm mit dem Bischofssitze in Pelplin, dz. cyt., s. 379; W. Barczewski,
Nowe koscioly katolickie na Mazurach, dz. cyt., s. 98; P. Romahn, Die Diaspora der Diozese Ermland,
dz. cyt,, s. 120.

10 Schematismus des Bistums Culm mit dem Bischofssitze in Pelplin, dz. cyt., s. 380. Por. P. Romahn,
Die Diaspora der Diézese Ermland, dz. cyt., s. 120.
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cha w Pelplinie — po 1 marce*. Warto nadmienic¢, ze wladze koscielne nosity
sie z zamiarem utworzenia elementarnej szkoly katolickiej w Elgnowie, gdzie
w zajeciach dwuklasowej szkoly podstawowej uczestniczylo 130 ewangelikow
i 50 katolikéw*2. W Marcinkowie uczylo sie w 1888 roku 17 katolikéw, a na-
uczycielem katolickim byl Robert Kuhnke, piastujacy te funkcje od 6 czerw-
ca 1884 roku®.

W 1904 roku na terenie parafii znajdowala sie jedna szkola — w Lewaldzie
Wielkim, gdzie nauczal wylacznie katolicki nauczyciel. Do szkoly uczeszcza-
to 68 katolikéw. Poza tym 10 dzieci z parafii bralo udzial w zajeciach szkoty
katolickiej w Groszkach. W Elgnowie znajdowala sie placowka oswiatowa, za-
trudniajaca zaréwno katolickiego, jak i ewangelickiego nauczyciela. Uczylo sie
w niej 30 katolikéw. Inne szkoly posiadaly kadre wylacznie ewangelicka. War-
to wspomnie¢, ze liczba katolikéw pobierajacych nauke w szkole w Dabréwnie
wynosila wéwczas 35. Wobec braku zatrudnionego na state katolickiego na-
uczyciela lekc;ji religii udzielal nauczyciel wedrowny*.

3. Ludnos¢ katolicka

W chwili erygowania stacji misyjnej obejmujacej Dabréwno i okolice
mieszkalo na tym terenie 1162 katolikéw*. W 1863 roku liczba ta wynosi-
ta 1055%, zas rok pdzniej — 1154*. W 1868 roku odnotowano 814 katolikow
nalezacych do opisywanej parafii (w tym 120 z Dabréwna)*. W 1871 roku
powtdérzono powyzsze dane statystyczne®. Liczba katolikéw dramatycz-
nie spadta w 1873 roku z powodu epidemii cholery. Stwierdzono wéwczas
az 71 zgonéw’. W 1877 roku na terenie parafii mieszkalo ok. 1000 katoli-
kéw (w tym 140 w Dabréwnie). Dzieci w wieku szkolnym bylo 110, z czego
jedna trzecia z rodzin mieszanych wyznaniowo. Uczeszczaly one do prote-

1 Arch. Paderborn, Teczka: Gilgenburg, Missionsbericht v. J. 1888.

4 Tamze, Missionsbericht v. J. 1888, II.

#  Tamze.

. Schematismus des Bistums Culm mit dem Bischofssitze in Pelplin, dz. cyt., s. 380.

* Statistische Nachrichten iiber die in der Diézese Culm, Provinz PreufSen, unter Beihilfe des Bonifacius-

-Vereins, seit dem Jahre 1853 bis zum Jahre 1864 errichteten Missionen und Schulen, dz. cyt., s. 56.

Ubersicht iiber die vom Bonifacius-Vereine gegriindeten und unterhaltenen resp. unterstiitzen Missionen

und Schulen (Fortsetzung), dz. cyt., s. 39.

¥ Die Missionen und Missions-Schulen in der Diozese Culm im Jahre 1863, dz. cyt., s. 25.

*#  Nalamach ,Bonifatiusblatt” podawano informacje, ze do parafii nalezy 1171 katolikow. Zob. Aus der
Diozese Culm, ,,Bonifatiusblatt” 1868, nr 4, s. 52. W 1870 roku liczba ta miata wzrosna¢ do 1265, co
jest jednak mato prawdopodobne. Zob. Aus der Diozese Culm, ,Bonifatiusblatt” 1870, nr 9, s. 122.

¥ Zob. Umschau auf dem Arbeitsfelde des Bonifacius-Vereins tiber die bereits bestehenden
Missionsstationen und Missionsschulen, dz. cyt., s. 80.

50 Statistische Nachrichten tiber die dltern Missionsstationen der Diézese Culm, ,,Bonifatiusblatt” 1874,
nre6,s.77.
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stanckich szkét”'. Jedna czwarta katolickich rodzin przebywajacych na state
na terenie parafii zajmowala sie chalupnictwem badz dzierzawa malych par-
celi ziemskich wielkosci 10-20 morgdéw. Niestety, w przekroju spotecznym
ludnosci katolickiej dominowaly ubogie rodziny robotnicze®. W 1879 roku
do opisywanej placéwki duszpasterskiej nalezalo 1808 katolikéw (z czego 131
w Dabréwnie). Przebywajacych na stale rodzin bylo 86. Liczba katolickich
dzieci w wieku szkolnym wynosita 290 (z czego 20 w Dabréwnie).

4. Wybrane aspekty duszpasterskie

Od poczatku pazdziernika do konca grudnia 1862 roku odnotowano
w Dabréwnie 8 chrztéw i 2 §luby>*. W 1863 roku ochrzczono 39 dzieci oraz asy-
stowano przy zawarciu 11 zwiazkéw malzenskich. Po dziewieciomiesiecznym
przygotowaniu dopuszczono do I Komunii Swietej 53 dzieci, z czego 29 z ro-
dzin mieszanych wyznaniowo. Ze spowiedzi $w. wielkanocnej skorzystaly 604
osoby*. Rok p6zniej odnotowano 53 chrzty, 9 slubéw (w tym 2 pary mieszane
wyznaniowo) i 18 pogrzebéw. Do I Komunii przystapito 39 dzieci, z czego 17
z rodzin mieszanych wyznaniowo. W czasie wielkanocnym komunie $w. przy-
jelo 642 katolikéw™. W 1865 roku ochrzczono 43 osoby, asystowano przy za-
warciu 12 zwigzkow malzenskich oraz pochowano 22 zmartych®.

W 1867 roku w parafii odbyly sie 54 chrzty, 8 slubéw i 28 pogrzebéw?.
Do I Komunii Swietej dopuszczono wéwczas 44 dzieci. W okresie wielkanoc-
nym udzielono 680 komunii $w.*’. Rok p6Zniej na niedzielne i $wiateczne Msze
uczeszczalo ok. 160-200 wiernych (nie liczac dzieci)®. W 1873 roku odno-
towano 51 chrztéw, 8 §lubow oraz 71 pogrzebéw. 30 dzieci dopuszczono do
I Komunii Swietej®'. Dwa lata pézniej ochrzczono 45 dzieci, poblogostawiono
6 zwigzkéw malzenskich oraz pochowano 27 zmarlych. Do I Komunii przy-
stapilo 26 dzieci. Miejscowy proboszcz narzekal, ze niewiele oséb skorzysta-

' Arch. Paderborn, Teczka: Gilgenburg (15 lutego 1877).

2 Tamze.

3 Tamze, Missions-Pfarrei Gilgenburg in Ostpreufien (21 stycznia 1880).

* Tamze (2 stycznia 1863).

*  Die Missionen und Missions-Schulen in der Dibzese Culm im Jahre 1863, dz. cyt.,s. 24-25. Nieco inne
dane opublikowano w ,, Amtliches Kirchenblatt fiir die Diézese Culm” W 1863 roku w opisywanej
placéwcee duszpasterskiej odnotowano 41 chrztéw, 9 sluboéw i 7 pogrzebow. Zob. AK 1864, s. 24.

% Statistische Nachrichten iiber die in der Diozese Culm, Provinz PreufSen, unter Beihilfe des Bonifacius-
Vereins, seit dem Jahre 1853 bis zum Jahre 1864 errichteten Missionen und Schulen, dz. cyt., s. 56.

7 AK 1866, s. 14.

%8 Arch. Paderborn, Teczka: Gilgenburg (4 kwietnia 1868).

*  Aus der Didzese Culm, ,Bonifatiusblatt” 1868, nr 4, s. 52. Por. Arch. Paderborn, Teczka: Gilgenburg
(4 kwietnia 1868).

% Arch. Paderborn, Teczka: Gilgenburg (4 kwietnia 1868).

1 Statistische Nachrichten tiber die dltern Missionsstationen der Diozese Culm, dz. cyt., s. 77.
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fo z jubileuszowego odpustu przypadajacego na tamten rok. Bylo to zwigzane
z do$¢ znacznymi odleglo$ciami dzielacymi wsie od ko$ciota, brakiem zrozu-
mienia potrzeb religijnych pracownikéw ze strony wlascicieli ziemskich, ktérzy
byli przewaznie protestantami, oraz doskwierajaca ludnosci katolickiej bieda.
W Mszach $w. niedzielnych i $wigtecznych brala udzial spora grupa wiernych,
w przeciwienistwie do niedzielnych nieszporéw. Nabozenstwo wieczystej ado-
racji przypadalto w parafii 6 i 7 lutego (noca kosciét pozostawal zamkniety)®

W 1876 roku mialy miejsce 44 chrzty, 8 slubéw i 31 pogrzebéw. Do komunii
$w. przystapilo 2800 wiernych, zas w okresie wielkanocnym — 700. W niedziel-
nych Mszach uczestniczylo 250—-300 wiernych®. W 1879 roku odnotowano 77
chrztéw, 13 slubéw i 54 pogrzeby. W niedzielnych Mszach brato udziat 300—
400 wiernych. Komunig $w. przyjeto wéwczas 2000-2400 os6b, a w okresie
wielkanocnym — ok. 800%. W 1887 roku ochrzczono 69 oséb, asystowano przy
zawarciu 13 zwiazkow malzenskich oraz pochowano 35 zmarlych. Rok pdzniej
na niedzielnych nabozenstwach gromadzilo si¢ 250 oséb, zas§ w okresie wiel-
kanocnym do komunii $w. przystapito 788 wiernych®. 28—29 maja 1892 roku
miala sie odby¢ wizytacja parafii oraz bierzmowanie, przeprowadzone przez or-
dynariusza chelminskiego®. Nalezy nadmieni¢, ze w parafii dziatalo Bractwo
Wstrzemiezliwosci (od 29 czerwca 1867 roku) oraz Zywego Rézarica (zatozo-
ne w 1884 roku)?’.

5. Finanse placowki duszpasterskiej

Na cele budowlane placéwki duszpasterskiej w Dabréwnie biskup chetmin-
ski Jan Nepomucen Marwicz przekazal 12 000 talar6w®. Na utrzymanie dusz-
pasterza w tym mie$cie komitet diecezjalny Stowarzyszenia §w. Bonifacego
i Wojciecha w Pelplinie ofiarowal w 1864 roku 300 talaréw oraz 25 talaréw w ra-
mach rekompensaty. Ponadto na pensje dla nauczyciela oraz na zakup przybo-
réw szkolnych otrzymano z tego zrédla 30 talaréw. Stowarzyszenie wyplacito
takze 500 talar6w na budowe domu parafialnego®. Na rzecz miejscowego dusz-
pasterza przekazano réwniez 1000 talaréw w panstwowych papierach dtuznych.
Kapital fundacji zgromadzonych przy opisywanej parafii wynosit wéwczas 938
talaréw i 10 srebrnych groszy. Odsetki o wartos$ci 22 talaréw, 23 srebrnych gro-

2 A. Peta, Jahresbericht tiber die Mission Gilgenburg, dz. cyt., s. 98.

¢ Arch. Paderborn, Teczka: Gilgenburg (15 lutego 1877).

¢ Tamze, Missions-Pfarrei Gilgenburg in Ostpreufien (21 stycznia 1880).

% Tamze, Missionsbericht v. J. 1888.

¢ AK1892,s. 19.

& Schematismus des Bistums Culm mit dem Bischofssitze in Pelplin, dz. cyt., s. 380.
%8 Tamze, s. 379.

®  AK1865,s.27.
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szy i 9 fenigéw pobieral duszpasterz, 7 talaréw, 23 srebrne grosze i 6 fenigéw
— kasa koscielna, zas 4 talary i 7 srebrnych groszy — ko$cielny”®. Aby wzmoc-
ni¢ kapital fundacji proboszczowskich w Dabréwnie, ks. Paul Nelke z Legowa
i ks. Julius Blomin ze Starogardu Gdanskiego przekazali w 1865 roku po 100
frankéw w obligacjach rzymskich”. W sumie nowe fundacje proboszczowskie
mialy warto$¢ 673 talaréw i 10 srebrnych groszy”2. W 1867 roku w spadku po
arcyksieciu austriackim Maksymilianie parafia w Dabréwnie jako jedna z nowo
utworzonych w diecezji chelminskiej placéwek o charakterze misyjnym otrzy-
mala na rzecz zwigkszenia kapitatu proboszczowskiego 1000 guldenéw w ob-
ligacjach austriackich, 125 talaréw w czteroprocentowych listach zastawnych
oraz 7 talaréw i 10 srebrnych groszy w gotéwce’. Stowarzyszenie $w. Boniface-
go i Wojciecha w Pelplinie wyptacato ponadto duszpasterzowi roczna zapomo-
ge o wartosci 300 talaréw™.

W celu powiekszenia kapitalu proboszczowskiego biskup chelminski prze-
kazal w 1868 roku placéwce w Dabréwnie 2000 talaréw w czteroprocentowych
papierach wartosciowych”. Kapital wszystkich fundacji opisywanej parafii wy-
nosit wéwczas 4757 talaréw, 15 srebrnych groszy i 10 fenigéw, z czego kapitat
fundacji mszalnych stanowit 2896 talaréw, 12 srebrnych groszy i 2 fenigi’®. Te
informacje powtdrzono takze w tzw. sprawozdaniu misyjnym opublikowanym
w 1871 roku. Roczna dotacja o wartos$ci 425 talaréw na utrzymanie stacji mi-
syjnej oraz szkoly pochodzila ze Stowarzyszenia $w. Bonifacego”, z czego 300
talarow otrzymywal zapewne duszpasterz, natomiast pozostata kwote nauczy-
ciel. Temu ostatniemu przystugiwal ponadto deputat drewna o wartosci 15 ta-
laréw; 40 talaréw pobieral z kasy diecezjalnej za prace w charakterze organisty
oraz 15 talaréw z miejscowej kasy koscielnej’®. W 1872 roku kapitat fundacji
proboszczowskich opiewal na 3861 talaréw, 3 srebrne grosze i 8 fenigéw, z cze-
go odsetki o wartosci 197 talaréw, 8 srebrnych groszy i 10 fenigéw rocznie prze-
kazywano proboszczowi na poczet wynagrodzenia. Kapital fundacji mszalnych
wynosit 1972 talary, 12 srebrnych groszy i 1 feniga. Po $mierci biskupa chetmin-
skiego Jana Nepomucena Marwicza kapitat ten miat zosta¢ zasilony kwota 1000
talaréw”. Dochdd proboszcza skladal si¢ z nastepujacych donacji: z diecezjal-

70 AK 1864, s. 24.

T AK 1865, s. 55.

2 AK 1866, s. 14.

73 Zur kirchlichen Didzesan-Statistik des Jahres 1866, AK 1867, s. 6.

7 AK 1867,s.23.

75 Zur kirchlichen Statistik des Jahres 1868, AK 1869, s. 16.

76 Arch. Paderborn, Teczka: Gilgenburg (4 kwietnia 1868).

Umschau auf dem Arbeitsfelde des Bonifacius-Vereins tiber die bereits bestehenden Missionsstationen
und Missionsschulen, dz. cyt., s. 80.

78 Arch. Paderborn, Teczka: Gilgenburg (4 kwietnia 1868).

Tamze, Bericht iiber die Missionspfarrei Gilgenburg in O/Pr. (3 sierpnia 1872).
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nego komitetu Stowarzyszenia §w. Bonifacego i Wojciecha w Pelplinie — 300
talaréw, odsetki z fundacji proboszczowskich — 210 talaréw, 22 srebrne gro-
sze i 10 fenigéw, z fundacji mszalnych za 74 odprawione Msze $w. — 58 talaréw,
9 srebrnych groszy i 1 fenig, z dziesieciny osobistej — 30 talaréw oraz z iura stole
— ok. 100 talaréw. Roczna pensja proboszcza wynosita zatem 699 talaréw,
1 srebrny grosz i 11 fenigéw®. Nauczyciel w Dabréwnie pobierat rocznie z die-
cezjalnego komitetu Stowarzyszenia §w. Bonifacego i Wojciecha w Pelplinie 135
talaréw za prace w szkole katolickiej oraz 40 talaréw za pelnienie obowiazkéw
organisty. Oprécz tego z miejscowej kasy koscielnej przekazywano mu dodat-
kowo 20 talaréw za prace w charakterze organisty oraz 31 talaréw z iura stole
i dziesieciny osobistej parafian. W sumie roczny dochdéd nauczyciela wynosit
226 talaréw®. Z kolei w Marcinkowie nauczyciel otrzymywal 150 talaréw rocz-
nie od Stowarzyszenia oraz mozliwo$¢ uprawy 10 morgéw ziemi®*.

W 1877 roku parafia posiadala fundusz budowlany o wartosci 900 marek,
ktéry mial by¢ wykorzystywany przy optatach zwiazanych z pracami remon-
towymi kosciola. Zgodnie z wola ofiarodawcy — biskupa chelminskiego, kwo-
te te ulokowano na oprocentowanym rachunku na co najmniej 20 lat®. Kapitat
fundacji proboszczowskich zdeponowanych w listach zastawnych i pod hipo-
teke wynosil 11 583 marki*. W 1880 roku proboszcz otrzymywal nastepujace
wynagrodzenie: z fundacji mszalnych — 268,58 marki, odsetki z kapitatu fun-
dacji proboszczowskich — 678,28 marki, z fundacji arcyksiecia Maksymilia-
na — 75 marek, z iura stole — ok. 600 marek, z donacji miejscowej wspdlnoty
parafialnej — ok. 80 marek oraz z diecezjalnego komitetu Stowarzyszenia $w.
Bonifacego i Wojciecha w Pelplinie — 900 marek. Jego roczna pensja wynosi-
ta zatem 2401,86 marki. Kapitat fundacji proboszczowskich stanowit 14 598,38
marki, fundacji mszalnych — 10 870 marek, zas fundusz budowlany — 1345,30
marki®*. W 1888 roku warto$¢ kapitalu fundacji parafialnych opiewata na
21 622,92 marki, zas proboszczowskich — na 15 209,58 marki. Kapitat zgroma-
dzony w ramach funduszu budowlanego wzrést do 1901,22 marki®. Pensja pro-
boszcza w 1888 roku skladata sie z nastepujacych dochodéw: fundacje mszalne
— 574,62 marki, proboszczowskie — 609,48 marki, fundacja arcyksiecia Maksy-
miliana — 74,23 marki, iura stole — 45 marek, donacje miejscowej wspoélnoty pa-
rafialnej — 45 marek oraz zapomoga z diecezjalnego komitetu Stowarzyszenia
$w. Bonifacego i Wojciecha w Pelplinie — 900 marek. W sumie proboszcz pobie-

8 Tamze (5 listopada 1872).

8 Tamze.

82 Tamze, Bericht iiber die Missionspfarrei Gilgenburg in O/Pr. (3 sierpnia 1872).
8 Tamze (15 lutego 1877).

#  Tamze.

% Tamze, Missions-Pfarrei Gilgenburg in OstpreufSen (21 stycznia 1880).

%  Tamze, Missionsbericht v. J. 1888.
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rat 2248,33 marki rocznie®. Katolicki nauczyciel w Marcinkowie zarabiat z ko-
lei 820 marek rocznie®.

6. Fundacje mszalne

Wladze diecezji chelminskiej zachecaly do ustanawiania fundacji mszalnych
przy nowo erygowanej stacji misyjnej w Dabréwnie. Juz w 1863 roku 220 tala-
réow przekazal na ten cel proboszcz Johannes Matz z Grazaw®, zas 50 talaréw
— Jaglowitz®. W 1864 roku chelmirnska kuria biskupia utworzyla przy swiaty-
ni w Dabréwnie fundacje o warto$ci 100 talaréw pro vivis et defunctis benefac-
toribus®, natomiast rok pozniej Anna Pichler na fundacje mszalna ofiarowata
25 talaréw, 21 srebrnych groszy i 5 fenigéw®. W 1865 roku ksiadz diecezji tre-
wirskiej ustanowil podobna fundacje o kapitale 50 talar6w®, natomiast w na-
stepnym roku panna Catharina Baumler przeznaczyta na Msze §w. 28 talaréw,
8 srebrnych groszy i 3 fenigi®*. Ludwig Kiederle z Bawarii w 1867 roku ofiarowat
na rzecz fundacji mszalnej 28 talaréw, 17 srebrnych groszy i 1 fenig®. W 1869
roku fundacje mszalna o kapitale 22 talaréw, 18 srebrnych groszy i 9 fenigéw
ustanowili Michael i Jofepha Schwarzenbachowie®.

B

Erygowanie placoéwki duszpasterskiej w Dabréwnie umozliwito ludnosci ka-
tolickiej pelniejszy udzial w zyciu sakramentalnym. Dzieki zakltadanym szkotom
konfesyjnym mtode pokolenia miaty sposobnosc¢ poszerzenia wiedzy i umiejet-
nosci, a poprzez uczestnictwo w katechezie — ugruntowania wyznawanej wiary.
Parafia katolicka pw. $w. Jana Nepomucena i jej obiekty sakralne staly sie nieod-
facznym elementem dziedzictwa kulturowego Dabréwna i okolic, ktére piele-
gnuja kolejne pokolenia mieszkanicéw regionu.

Tamze.

8 Tamze, Missionsbericht v. J. 1888, II.
8 AK1863,s.33.

% AK 1863,s.58.

ol AK 1864, s. 54.

92 AK 1865, s. 42.

% AK 1866, s. 15.

o AK 1866, s. 60.

% AK 1867,s.27.

%  AK 1869, s. 65.
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Summary

The origins and creation of the Catholic parish in Dabréwno in the 19* century

In the first half of the 19* century the number of Catholics in Dabréwno in East Prussia be-
gan to increase, as a consequence of which pastoral services in this area were necessary. This task
was undertaken by the priests of the Bishopric of Culm. Since 1860, Masses were celebrated once
a month by the priest from Turowo. Abdon Stengert was appointed as the first priest on 23 Sep-
tember 1862. A few days later, on 29% September, he started his pastoral services in Dabréwno;
this involved the creation of a pastoral institution. The new priest’s task was to build a parish
house, in which a classroom and a teacher’s apartment would also be located. The cost of this
building and utility buildings was 4795 Thaler, 9 Silbergroschen and 2 Pfennig. Catholic services
were celebrated in the above mentioned classroom, but it was too small for the increasing num-
ber of worshippers. In the years 1863—1865 a church was built. It was dedicated to Saint John of
Nepomuk by the bishop of Culm, Jan Nepomucen Marwicz — the main benefactor of the church.
Dabréwno received parish rights on 28" October 1863. This decision was approved by the state
authorities on 16" March 1864. Private elementary Catholic schools founded in Dabréwno (7%
January 1865) and in Marcinkowo (1% October 1867) functioned till 1877. They were liquidated
due to the restrictive policies of the state authorities, related to the Kulturkampf. The pastoral in-

stitution was supported financially by the Boniface and Wojciech Association in Pelplin.

Ks. Marek Jodkowski — doktor historii Kosciota, magister histo-
rii sztuki i archiwista; adiunkt w Katedrze Historii Ko$ciota i Dziedzictwa
Kulturowego na Wydziale Teologii Uniwersytetu Warminsko-Mazurskie-
go w Olsztynie. Zajmuje sie historig kultury materialnej, historia Warmii
w XIX i XX wieku, kampanologia historyczna i ikonografig chrzescijaniska.



Teresa Antonietta Fracek RM

SPOTKANIA SWIETYCH —
ARCYBISKUPA FELINSKIEGO Z OJCEM LUBIENSKIM

Stowa kluczowe: listy, Koscidl, wiara, przyjazn, spotkania, ojczyzna
Keywords: letters, church, faith, friendship, meeting, homeland
Schliisselworter: Briefe, Kirche, Heimat, Glaube, Begegnungen, Freundschaft

Abp Zygmunt Szczesny Felinski (1822-1895), ktéry przeszed! do historii
jako arcybiskup metropolita warszawski, zalozyciel zgromadzenia zakonnego
Sioéstr Franciszkanek Rodziny Maryi, przez 20 lat zestaniec w glebi Rosji, dusz-
pasterz ludu wiejskiego w DZwiniaczce na Podolu, opiekun sierot i wygnan-
cdw, pisarz ascetyczny i autor cennych Pamietnikow', w swym 73-letnim zyciu
zaprzyjazniony byl z wieloma wybitnymi osobisto$ciami w kraju i za grani-
ca. Na Wolyniu, wraz z matka i rodzenstwem, pozostawal w przyjacielskich
stosunkach ze stawnym pisarzem J6zefem Ignacym Kraszewskim, w Paryzu
przyjaznil sie z Juliuszem Stowackim? i spotykal z Adamem Mickiewiczem,
a takze z Cyprianem Kamilem Norwidem, Kornelem Ujejskim, Walerym Wie-
logtowskim, Sewerynem Goszczynskim, Bohdanem Zaleskim i jego krewnym
Jézefem. Z pism Zygmunta Krasinskiego, ,prawdziwego orta poetéw’, przejat
sfowa: ,na ziemi by¢ Polakiem, to zy¢ bosko i szlachetnie’, i uczynil je dewi-
73 swojego zycia’®.

Utrzymywal bliskie kontakty w kraju i za granica z rodami Czartoryskich
i Zamoyskich z tej racji, ze Zenon Brzozowski i jego zona Eliza z Zamoyskich za-
opiekowali si¢ nim, gdy jego matka Ewa z Wendorfféw Feliniska* zostata zestana
na Syberie za udzial w pracach patriotycznych — w spisku Szymona Konarskie-
go (1839). Laczyly go zyczliwe stosunki z Lubieriskimi i rodami spokrewnio-
nymi z nimi — Kossowskimi, Morawskimi, Popielami, Potockimi, Sobarskimi.

' Pamietniki ks. Zygmunta Szczesnego Feliriskiego, arcybiskupa warszawskiego, Krakoéw 1897 (Lwow
1911% Warszawa 1986°, Warszawa 2009*). Cyt. wedtug wyd. 4, dalej: Felinski, Pamietniki.

2 Juliusz Stowacki (1809-1849) zmart na rekach Zygmunta Szczesnego Felinskiego 3 kwietnia 1849
roku w Paryzu. Stowacki, ktéry prorokowal papieza Stowianina, w natchnionej wizji powiedziat
kiedy$ mlodemu przyjacielowi, ,ze widzial wielka gwiazde $wiecaca nad jego glowa i rozmodlone
ttumy, kleczace u jego stop w Swiatyni’”

> H.E. Wyczawski, Arcybiskup Zygmunt Szczesny Felifiski 1822-1895, Warszawa 1975; T.A. Fracek,
Zeslaniec nad brzegami Wolgi. Miniatury z Zycia abp. Zygmunta Szczesnego Felitiskiego 1822-1895,
Wroclaw 2011.

4 Por. M. Cwenk, Feliriska, Lublin 2012.
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Szczegdlne wiezy przyjazni, wzajemnego szacunku i duchowego oddzialy-
wania faczyly abpa Felinskiego z o. Bernardem Lubienskim (1846-1933), re-
demptorysta. Zadzierzgniete we wczesnej mlodosci w Petersburgu (1857/58),
przetrwaly do $mierci Arcybiskupa w Krakowie (1895). Mozna zreszta powie-
dzie¢, ze po jego zgonie znalazly przedluzenie w Zyczliwosci, jaka okazywat
o. Bernard Zgromadzeniu Siéstr Rodziny Maryi, ktérego poczatkowe dzieje 13-
czg sie z inicjatywa jego stryja ks. Konstantego Lubienskiego, a rozwéj w nowej
formie duchowej i organizacyjnej z postacia abpa Feliniskiego.

Materialy historyczne do skreslenia wzajemnych stosunkéw miedzy abpem
Felinskim, beatyfikowanym przez Jana Pawla II w Krakowie (18 sierpnia 2002),
kanonizowanym w Watykanie przez Benedykta XVI (11 pazdziernika 2009),
a $wigtobliwym o. Bernardem Lubieniskim — bliskim juz kandydatem do chwa-
ly oftarzy, nie sa liczne, pozwalaja jednak w ogélnych zarysach odtworzy¢ dzie-
je ich wzajemnych kontaktow.

Zasadniczym zZrédlem ilustrujacym stosunki tych dwdch postaci jest pieé
zachowanych listéw abpa Feliniskiego do o. Bernarda, pochodzacych z réz-
nych okreséw jego zycia, a takze wspomnienia samego o. Bernarda i jego
rodzonego brata Rogera; ciekawych informacji dostarcza kronika z klaszto-
ru redemptorystéw w Mosciskach i kronika klasztoru wizytek w Krakowie.
W pewnym sensie z omawiang tematyka facza sie listy abpa Felinskiego do
Rézy z Lubienskich Sobanskiej oraz do Tomasza Wentwortha Lubienskiego,
dotyczace stryja o. Bernarda — ks. bpa Konstantego Lubieriskiego (1891).

Opracowana przez o. Pirozynskiego biografia o. Bernarda ilustruje, uzu-
pelnia i wyjasnia wiele okoliczno$ci zwigzanych z osobistymi kontaktami ,,ku-
lawego kaznodziei” z abpem Feliniskim. Natomiast srodowisko i dzieje rodu
Lubienskich przyblizaja rekopi$mienne biografie ks. Konstantego Lubieniskiego
pidra Pawla Lubienskiego i Tomasza Wentwortha Lubieniskiego oraz publika-
cja przypisywana Rogerowi Lubienskiemu Konstanty — Ireneusz Pomian hrabia
Lubienski biskup sejneriski (Krakow 1898).

O wplywie, jaki wywieral o. Bernard na dziewczeta pragnace stuzy¢ Bogu,
ktére kierowal do Zgromadzenia Rodziny Maryi we Lwowie, §wiadcza wspo-
mnienia siéstr oraz informacje znajdujace sie¢ w kronice i w ksiedze pamiatko-
wej Prowingcji Poznanskiej Zgromadzenia Sidstr Franciszkanek Rodziny Maryi.

1. Spotkania
Abp Felinski czterokrotnie spotkat sie osobiscie z Bernardem Lubieniskim:

po raz pierwszy w Petersburgu (1857/58); nastepnie — po swoim powrocie
z 20-letniego rosyjskiego wygnania — w Krakowie (1883); p6zniej w DZwiniaczce
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i Mielnicy, gdzie redemptorysci glosili misje (1891); po raz ostatni — gdy lezat
na fozu $mierci w patacu biskupim w Krakowie (1895). Pokrétce je oméwimy.

Pierwsze spotkanie mialo miejsce w Petersburgu. W lipcu 1857 roku, wkrét-
ce po przystapieniu po raz pierwszy do Komunii $w. (24 czerwca w Cygowie),
Bernard Lubieniski wraz z matka Adelajda, bratem Rogerem i siostra Zofia
poplynat ze Szczecina do Kronsztadu, a stad do Petersburga do swego ojca
Tomasza’, ktéry od roku pracowal tam jako dyrektor w fabryce lokomotyw.
Po radosnym spotkaniu z ojcem i wakacjach spedzonych poza miastem w daczy
nad Newa w towarzystwie starszego brata Henryka (1844—1925), ktéry takze
przyjechal z Anglii, zamieszkat z rodzicami nad kanalem Fontanka, w poblizu
kosciota §w. Stanistawa. W goscinnym domu rodzicéw, dzigki stryjowi ks. Kon-
stantemu Lubieniskiemu, Bernard poznat szereg znakomitos$ci §wieckich i du-
chownych, a miedzy nimi: ksiecia Lubeckiego, ministra Mianowskiego i lekarza
Jozeta Mianowskiego, kupca Pawta Pierlinga i jego rodzine zwigzang z jezuita-
mi w Rzymie, abpa Wactawa Zylifiskiego, nastepce zmarlego abpa Hotowin-
skiego, swego krewnego ks. Henryka Kossowskiego, dominikanéw z kos$ciota
$w. Katarzyny, a takze ks. Zygmunta Szczesnego Felinskiego, o ktérym krétko
i zwiezle zapisal w swych Wspommnieniach:

Bywal tez u nas mlody wtedy, cienki jak tyczka i wysoki, jasnowlosy kaptan,
przyszly arcybiskup warszawski, ks. Szczesny Feliniski. Mialem szczescie mie¢
go za spowiednika przez caly czas mego pobytu w Petersburgu. Zyt on wtedy
w wielkiej zazyto$ci z moim stryjem Konstantym i wspélnie rézne dobre dziela
rozpoczeli, miedzy innymi znana dzisiaj na cala Polske Kongregacje Rodziny
Maryi®.

Brat Bernarda Roger Lubienski, kreslac po latach wspomnienie o abpie
Felinskim, dodat o nim nastepujace informacje dotyczace spotkania w Peters-
burgu:

A stosunki nasze [z ks. Felinskim] rozpoczely sie¢ do$¢ dawno, bo zaraz po
jego wyswieceniu na kaplana w roku 1855 przez wielkiego metropolite peters-
burskiego, Ignacego Holowinskiego. Juz w zimie r. 1856 na 57 mlody kaplan,
naonczas wikariusz przy kosciele §w. Katarzyny w Petersburgu, bywal dwa
razy na tydzien w domu moich rodzicéw, azeby nas, dzieci, uczy¢ katechizmu

O przyjezdzie do Petersburga Tomasza Lubienskiego (1821-1901), brata ks. Konstantego, wspo-
mina ks. Felinski w liscie do matki z 13 maja 1856, w stowach: ,,Przygotowanie si¢ do kazania,
przyjazd brata ks. Lubienskiego i kilka innych przeszkéd (...) byto powodem mego dos¢ dlugiego
milczenia”; Z.Sz. Felinski, Listy swigtego do matki Ewy z Wendorfféw Felitiskiej 1838-1860, Warsza-
wa 2012, s. 363.

¢ B. Lubienski, Wspomnienia, Mosciska 1908 - Warszawa 1918, Krakéw 2009, s. 35-36; dalej: Lu-
bienski, Wspomnienia.
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i przygotowaé¢ do Sakramentéw Swietych. Podczas catego pobytu w Peters-
burgu taczyla go niczym niezamacona przyjazn z mtodszym od siebie latami,
ale starszym o osiem lat kaptanstwa, ks. Konstantym Lubieniskim. Ten rozwijal
niezmiernie gorliwa dzialalno§¢ w najwyzszych sferach stolicy; zalozyt
kongregacje tak zwang Rodziny Marji, my$lat o zalozeniu czego$ na wzdr ora-
torianéw $w. Filipa Nereusza’. W tych wszystkich pracach nieodstepnym towa-
rzyszem i pomocnikiem byt mu ks. Feliniski, a gdy ks. Lubienskiego skazywano
nawygnanie ze stolicy, czy to do Charkowa, czy do Rewla, ks. Feliriski obejmowat
zarzad wszystkich prac rozpoczetych®.

Informacja Rogera wymaga pewnego wyjasnienia. Kontakty Lubienskich
z ks. Felinskim w Petersburgu mialy miejsce od jesieni 1857 do lata 1858 roku.
W tym czasie ks. Felinski zakonczyt juz prace w parafii sw. Katarzyny i mia-
nowany kapelanem Akademii Duchownej zamieszkal w jej murach jako spo-
wiednik i ojciec duchowy alumnéw, a wkrétce takze profesor. Opiekowat sie
nadal zalozonym przez siebie zakltadem dla sierot i ubogich, a od czerwca 1857
roku kontynuowat prace nad formacja nowej wspdélnoty zakonnej o kierunku
czynnym, zwanej Rodzing Maryi, podczas gdy ks. Lubienski zajmowal sie kon-
gregacja Rodziny Maryi o charakterze kontemplacyjnym, ktéra zalozyt w paz-
dzierniku 1856 roku’; zgromadzenie to jednak upadto po zeslaniu fundatora do
Charkowa (1858)%.

Ostry klimat péInocnej stolicy Rosji Zle wplywat na delikatne zdrowie pani

z dzie¢mi wrdcila ona statkiem do kraju, skad Bernard wyjechal z Henrykiem

Mysl utworzenia w Petersburgu Stowarzyszenia Ksiezy diecezjalnych na wzor oratorium $w. Filipa
Nereusza wyszta od ks. Konstantego Lubienskiego, ale zostata zrealizowana dzigki abpowi Holo-
winskiemu. Poniewaz liczba dominikanéw zmniejszala sie, rzad zas zamknal nowicjaty i surowo
zabronil sprowadzania zakonnikéw z zagranicy, arcybiskup powzial plan osadzenia przy parafii
$w. Katarzyny cztonkéw nowego stowarzyszenia jako pomocnikéw dominikanéw. W tym celu mia-
nowatl wikariuszem tej parafii ks. Lubieniskiego (1854), a rok pdzniej ks. Felinskiego. Cztonkowie
tegoz zgromadzenia mieli si¢ rekrutowaé z wychowankéw Akademii, odznaczajacych sie glebo-
kim Zyciem wewnetrznym i gorliwoécia apostolska. Pierwszym kandydatem zostal Felinski, wy-
$wiecony na kaplana 8 wrzeénia 1855 roku. Stowarzyszenie upadlo po émierci abpa Hotowinskiego

(19 pazdziernika 1855), jego nastepca nie byl nim zainteresowany, a ks. Eubienski, ktéry zapoczat-

kowal wiele pieknych dziel, nie mial ducha wytrwalosci, by je podtrzymac.

8 R.Lubienski, Arcybiskup Feliriski (wspomnienie osobiste), ,,Tygodnik Ilustrowany” 62 (1921), nr 15,
Warszawa, 9 kwietnia 1921, s. 234 (do artykulu dotaczona fotografia abpa Felinskiego z okresu wy-
gnania — 1875, Jarostaw nad Wolga).

°  Kongregacje kobiet zwana Rodzing Maryi poblogostawit i po$wiecit statue Niepokalanej przy ko-
$ciele $w. Katarzyny w Petersburgu nuncjusz apostolski Flavio Chigi, wystannik Piusa IX na koro-
nacje cara Aleksandra II, 27 pazdziernika 1856 roku; por. Sprawozdanie mons. Fl. Chigi, 3 listopada
1856, Berlin, oryg., ASV, Affari Ecclesiascici Straordinari (A.E.S.), Carte di Russia e Polonia, t. 13,
f. 180.

10" Felinski, Pamigtniki, s. 424-425, 431-432, 448-452.

"' W rejestrze Lubienskich data urodzenia Ireny (1856) jest btedna, powinien by¢ rok 1857; wizytka,

zmarta w 1935 roku.
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do Anglii, a jego ojciec zlikwidowal mieszkanie nad Fontanka i zamieszkat
u swego brata ks. Konstantego Lubienskiego.

Chociaz zachowane relacje o tym pierwszym spotkaniu ks. Felinskiego
z 11-letnim Bernardem ograniczaja sie do lakonicznego stwierdzenia faktu, jed-
nak wywarlo ono silne wrazenie zaréwno na mtodym ksiedzu, ktdry z gorliwo-
$cig staral sie pelni¢ misje rozpoczeta przez abpa Hotowinskiego — odrodzenia
katolicyzmu w Rosji poprzez wychowanie nowego zastepu $wiattych, gorliwych
i odwaznych kaplanéw, wiernych Stolicy Apostolskiej — jak tez w jego peniten-
cie, ktéry od dziecka nosit w sobie iskre powotania i pragnat zosta¢ ksiedzem.

Nastepne lata przyniosly wiele zmian. Ks. Felinskiemu — wyniesienie na sto-
lice arcybiskupia warszawska w styczniu 1862 roku i krétkie, trudne pasterzo-
wanie nad Wisla — o czym Roger Lubienski napisal: ,Wraz z mitrag wlozono
arcybiskupowi Felinskiemu na glowe prawdziwie cierniowa korone” Po 16 mie-
siagcach niezwykle gorliwej i owocnej postugi w stolicy Arcybiskup stat sie nie-
wygodny dla rzadu rosyjskiego, totez w czasie powstania styczniowego zostal
zeslany na wygnanie za obrone praw Kosciola i narodu (1863). W Jarostawiu
nad Wolga spedzil diugich 20 lat, promieniujac na otoczenie modlitwg, §wieto-
$cia zycia i dzietami milosierdzia.

W tym samym czasie Bernard, ktéry od dziecka pragnat zosta¢ kaplanem,
ksztalcit sie w kolegium $w. Cuthberta w Ushaw w Anglii; 19 wrzes$nia 1862
przyjal tonsure, wstapit do zakonu redemptorystéw (1864), odbyt nowicjat, od-
powiednie studia w Anglii i Holandii, zostal wy$wiecony na kaptana (29 grud-
nia 1870 w Akwizgranie). W 1871 roku wrécit do Anglii i przez wiele lat petnit
funkcje sekretarza, kronikarza, nastepnie prokuratora angielskiej prowincji re-
demptorystéw. Sam pisze: ,Zaczatem jezdzi¢ na misje w jesieni 1875 i jezdzitem
do roku [18]82, do opuszczenia Anglii”™2.

Godny uwagi jest fakt, ktérego o. Bernard nie wyjasnia, zanotowany przez
niego we Wspomnieniach, ze przed otrzymaniem $wiecen tonsury otrzymat
~dymissoria podpisane przez ks. arcybiskupa Feliniskiego’, tj. ordynariusza
jego rodzimej diecezji, ktérego urzedowanie w Warszawie trwato od 9 lutego
1862 do 14 czerwca 1863 roku. Nie wiadomo, w jaki sposéb otrzymat pozwo-
lenie na przyjecie Swigecen. Zapewne poprosil o nie korespondencyjnie za po-
$rednictwem swego ojca Tomasza i stryja ks. Konstantego, a do Anglii mdg} je
przywiez¢ Roger, ktéry w 1862 roku przybyt do Rotherwas, gdzie w rezyden-
cji krewnych Karola i Ireny z Morawskich Bodenhaméw obydwaj bracia spe-
dzili wakacje'.

12 Lubienski, Wspomnienia, s. 40-51, 105-143.
13 Por. tamze, s. 50-51.
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W okresie zestania abp Felinski poddany byt surowej kontroli wladz rosyj-
skich, inwigilowany i skrepowany licznymi zakazami. Mégl pisa¢ do przyjaciol,
ale tylko o sprawach osobistych, a cata jego korespondencja podlegata kontroli
policyjnej. Niewygodne dla wladz listy byly cenzurowane, likwidowane badz
przychodzily ze znacznym opé6zZnieniem. Z nielicznych zachowanych listéw
wiemy, ze Felinski utrzymywat kontakty z rodzing Lubienskich. Pisal do niego
ks. Konstanty Lubienski, biskup sejnenski, ale czy wszystkie te listy dochodzily
do rak Arcybiskupa, trudno powiedzie¢, skoro do dzi§ Archiwum w Moskwie
przechowuje jeden z nich, ktéry miat by¢ doreczony prywatnie przez umyslne-
go poslanica wystanego do Jarostawia'®. Biskupa Konstantego takze spotkat los
wygnanca: zmart w Niznym Nowogrodzie w drodze do Permu (1869)*.

Pisala do Arcybiskupa — tajnymi drogami — Réza Sobanska z Lubienskich
zwana ,,r6za Sybiru”'¢, mieszkajaca wowczas w Warszawie, podajac rézne wia-
domosci rodzinne, przesylajac mu ksigzki, a nawet planujac odwiedzenie go
w jarostawskiej samotni (1873). Zestany Pasterz warszawski w swych odpo-
wiedziach wyrazal wdzieczno$¢ za pamie¢, informacje o rodzinie, ksiazki, mo-
dlitwy. Jego listy tchna gleboka wiarg, goraca mifoscia i ufna nadzieja. Posréd
trosk, cierpien, przesladowan i niebezpieczenstw dostrzegal symptomy odro-
dzenia narodu, pragnal widzie¢ Polske jako ,Matke $wietych’, a takze zwycie-
stwo prawdy i sprawiedliwo$ci w $wiecie (1869). Poruszal kwestie dotyczace
Soboru Watykarnskiego I i ogloszonego wéwczas dogmatu o nieomylnosci pa-
pieza, ktérego byl wielkim zwolennikiem. Przy tej okazji wyrazit swoje przeko-
nania, ktére warto tu przytoczy¢, gdyz zawieraja tre$ci wazne, aktualne do dzis:

Czemuz mi nie jest dana mozebno$¢ wyrazi¢ publicznie tej czci glebokiej,
tego przywiazania, tej wiernosci, tego serdecznego wspoélczucia dla Stolicy
Apostolskiej i dla Najczcigodniejszego Ojca $w. Osoby, jakimi przepelnione
jest me serce’. (...) odzywam sie do was, przyjaciele moi, ktérym tajniki ser-

List bpa Konstantego Lubienskiego do abpa Zygmunta Szczesnego Felinskiego, 14 sierpnia 1865,
Augustow, Archiwum Rewolucji Pazdziernikowej, Moskwa, Zespot Teodora Berga — Namiestni-
ka Krélestwa Polskiego, N. 547, poszyt N. 377, k. 47-57; fragment tego listu — mozliwe, Ze z kopii

- cytuje [R. Lubienski], Konstanty — Ireneusz Pomian hrabia Lubieriski, biskup sejneriski, Krakow

1898, s.271-272.

15 Tamze, s. 419-428.

16 Roza z Lubienskich Sobanska (1799-1880), od 1823 roku zona Ludwika Andrzeja Mateusza So-
banskiego herbu Junosza (1791-1837), wlasciciela Obodéwki na Podolu, ktéremu towarzyszyta
na wygnaniu na Syberii; od 1861 roku mieszkala w Warszawie; opiekunka zestanicow, dzialaczka
charytatywna.

7 Przywigzanie do Stolicy Apostolskiej i wiare w nieomylnos¢ papieza zawart abp Felinski w liscie

z 1 czerwca 1870 roku, ktéry napisat z okazji Soboru Watykanskiego 1 i przestat ,,tajng drogg” do

Rzymu na adres swego brata Juliana. Pius IX z radoscig przyjal glos Pasterza-Wygnanca i polecit

wlaczy¢ go jako votum do Akt Soboru; tekst w jez. franc., ASV, A.E.S., ,Carte di Russia e Polonia’,

t. 21, cz. I, k. 91-93v; druk: J.D. Mansi, Sacrorum Conciliorum. Nova et amplissima collectio, t. 52,

Graz 1961, s. 491-495.
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ca mego odkrywam slowami Zbawiciela: <coscie styszeli na ucho, przepowia-
dajcie na dachach>, $wiadkiem jest Pan, iz za nic mam wszystkie osobiste
utrapienia wobec tych, jakie udreczaja Glowe Koséciota, i gdybym najciezsza
nawet osobista ofiara moégl przyczyni¢ sie do tryumfu sprawiedliwosci
i prawdy, poniesienie jej za szczes$cie bym sobie poczytywatl (1871).

Smutny jest obraz cierpien Kos$ciola na calym niemal $wiecie, ale
pocieszajace za to stalo$¢ i niezachwiana ufno$¢, z jaka wierni przyjmuja
wciaz wznawiajace si¢ ciosy. ByleSmy wewnatrz byli zjednoczeni i silni, a nic
nam nie zaszkodza zewnetrzne ciosy (1873).

Blogoslawienistwa Panskie inaczej si¢ objawiaja niz pomyslnosci §wiatowe
(...). Swiat dzisiejszy, zakladajac tryumf Kosciota na potedze i powszechnym
uznaniu, nie chce go widzie¢ w wewnetrznym odrodzeniu sig, co jest prawdzi-
wym tryumfem Ducha $w. Ja wszakze, przede wszystkim tego niewidzialne-
go dla cielesnych oczu nawiedzenia Panskiego zycze wszystkim mi drogim,
bo wiem, ze ta tylko droga Krélestwo Boze, ktére w nas jest na ziemi, przyjs¢
moze. Oby dary Ducha $w. zstapi¢ raczyly na wszystkich nam ukochanych,
a wowczas i same krzyze prawdziwym stang sie blogostawienistwem, bo do
blogostawienstwa prowadzi¢ beda (1874).

Jezeli kiedy, to teraz z wiary nam zy¢ potrzeba. (...) Trzeba jawnie wyglosi¢
godlo swoje, trzeba je wypisa¢ na rozwinietym sztandarze, chociazby krwia
wlasna przyszlo zafarbowac kazda litere tego napisu; bo kto sie powstydzi
Chrystusa przed ludzmi, tego sie On zaprze przed Ojcem Niebieskim. (...)
Szukajmy przede wszystkim Kroélestwa Bozego i sprawiedliwosci jego, idZmy
bez wahania za glosem obowigzku, a Pan bedzie moca i obrona naszg. (...)
Tak (...) wiary i ufno$ci nam dzi$ trzeba. BadZzmy tylko gotowi odda¢ bez wa-
hania Chrystusowi krew za krew, zycie za zycie, a cho¢by nas bylo mniej jak
Apostotéw, §wiat powtérnie zwyciezonym zostanie. Wspierajmy sie nawza-
jem modlitwami i ufajmy Panu, a blogostawienistwo Jego bedzie z nami:
Amen (b.d.)®.

Do abpa Felinskiego pisal takze z Anglii o. Bernard Lubienski, o czym powie-
my dokladniej w dalszej czesci. Jaka droga te listy dotarly do Jarostawia, trud-
no dzi$ powiedzie¢, moze podobnie jak listy R6zy Sobariskiej, ktéra korzystata
z poérednictwa kompanii handlowej ,Nadiezda’, a moze przez karmelitanki
i wizytki krakowskie, ktore posredniczyly w korespondencji zestarica z ré6znymi
osobami w kraju i za granica.

Drugie osobiste spotkanie abpa Felinskiego z o. Bernardem Lubienskim
miato miejsce 25 lat p6ézniej w Krakowie, po jego powrocie z Jarostawia nad

'8 Listy abpa Felinskiego do Rézy Sobanskiej: 1) 25 lipca/6 sierpnia 1869; 2) 23 lutego/7 marca 1871;
3) 8/20 czerwca 1873; 4) styczen 1874; 5) b.d., przechowywane w Oporowie w Wielkopolsce, opu-
blikowat ,,Kurier Poznanski” 24 (1895), nr 224-225, Poznan, 29 wrze$nia i 1 pazdziernika 1895
roku.
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Wolga. Uwolniony na skutek staran Stolicy Apostolskiej, w ramach porozu-
mienia zawartego miedzy Watykanem i rzadem Rosji opuscil miejsce zesta-
nia 25 maja 1883 roku i po krétkim pobycie we Lwowie przybyt do Krakowa
2 czerwca, wszedzie owacyjnie witany. W niedziele 3 czerwca, w uroczysto$é
Serca Jezusowego, odprawil Msze $w. w kosciele wizytek. O tym spotkaniu
o. Bernard pisze w swoich Wspomnieniach:

Pod koniec mojego pobytu w Krakowie przybyl tam ks. arcybiskup Felinski
po dwudziestu latach wygnania w Jarostawiu nad Wolga. Bytem $wiadkiem
owacji, jaka mu wierni zrobili, kiedy w uroczysto$¢ Serca Jezusowego zajechat
do wizytek z suma pontyfikalng. Przyjmowalem go w zastepstwie kapelana
przy drzwiach kosciota, a taki byl natlok ludzi, ze bedac woéwczas jeszcze
silny i zdrowy, objatem go obiema rekami i niemal zaniostem do prezbite-
rium. Musialem mu wszystko wskazywac¢ przy oltarzu, bo juz tyle lat pon-
tyfikalnej Mszy nie odprawial, ostatni raz przed wywiezieniem z Warszawy,
réwniez w uroczysto$¢ Serca Jezusowego. Wielka to byta dla mnie pociecha,
ze moglem cho¢ raz obsluzy¢ biskupa meczennika, przy tym ordynariusza
diecezji, w ktdrej si¢ urodzitem, i mego spowiednika z Petersburga®.

Warto przytoczy¢ tez druga informacje, pochodzaca z 1897 roku, kiedy
to przy okazji czytania Pamietnikéw abpa Felinskiego o. Bernard opowiadat
klerykom w Mosciskach o swoich kontaktach z ich autorem, co zanotowano
w kronice klasztoru:

W r. 1883 przyjechal ks. abp Fel[ifiski] do Krakowa do ks. biskupa Albi-
na Dunajewskiego, ktéry go poprosil, aby odprawil uroczyste nabozenstwo
w kosciele Wizytek. Ks. kapelan Wizytek byt niedawno umarl®, a funkcje
kapelana odprawial wlasnie nasz P.O. Rektor terazniejszy, ktéry w Krakowie
u ks. biskupa przebywal, aby po polsku sie wyuczy¢. Jako kapelan przyjmowat
ks. Arcyb[iskupa] przy wstepie do kosciota. Przy czym mu o$wiadczyl, kim
jest, tj. bratankiem $p. ks. biskupa Konstantego Lub[ieriskiego], i upadt do nég
ks. Arcyb[iskupa]. Ten go podniést i serdecznie usciskal. Po nabozenistwie,
gdy ks. Arcyb[iskup] udzielal blogostawienstwa, powstal ptacz w kosciele,
a gdy wychodzil z ko$ciota, urzadzono wielka owacje*.

Ta Msza $w. byla dla Arcybiskupa wielkim przezyciem. Ostatnia bowiem
jego pontyfikalna celebra miata miejsce przed 20 laty u wizytek w Warszawie;
obecnie, po powrocie na ziemie¢ polska z dlugiego wygnania, mial po raz pierw-
szy celebrowac uroczyscie w kosciele krakowskich wizytek.

19 Lubienski, Wspomnienia, s. 188.

% Tamze. Tym kapelanem wizytek byl ks. pralat Rzezniewski, byly dziekan z Jarocina, ktory w okresie
Kulturkampfu musiat opusci¢ Wielkopolske; schronit si¢ w Krakowie, gdzie bp Dunajewski mia-
nowat go kapelanem wizytek.

2l Kronika klasztoru w Mo$ciskach, t. IIL, s. 289.
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O tej wyjatkowej Mszy odprawianej w Krakowie pisal takze jej naoczny §wia-
dek ks. Ignacy Polkowski, byly sekretarz abpa Felinskiego w Warszawie i jego
biograf?, ktéry zestawil dwie uroczystosci ku czci Serca Jezusowego w kosciele
wizytek: jedna w Warszawie przed 20 laty, druga w Krakowie, w artykule Arcy-
biskup Feliriski. Dzieni 12 czerwca 1863 r. w Warszawie i dzieni 3 czerwca w Kra-
kowie:

Po latach dwudziestu ks. arcybiskup Felinski uwolniony z wygnania
swego, z zastrzezeniem, ze przez Warszawe nawet przejecha¢ mu nie wolno
— wczoraj [2 czerwca] przybyl do Krakowa, a dzi§ na prosbe i za zezwole-
niem Najprzewielebniejszego Pasterza diecezji celebrowal w kosciele Panien
wizytek w Krakowie, i znowu jak ongi§ w Warszawie w uroczysto$¢ Serca
Jezusowego. Jakie uczucie musiato ogarna¢ Najdostojniejszego meczennika-
-wyznawce, jesli sobie wspomnial on dzien przed 20 laty, to kazdy w duszy
swej domysla¢ sie moze.

W kazaniu pelnym namaszczenia, ktére mial ks. Zaleski, wymowny
mowca kilkakrotnie zwracal swa mowe do Najczcigodnieszego Arcypaste-
rza, wskazujac stuchaczom wielkie do nasladowania wzory w poddaniu si¢
woli Bozej, i w wytrwalosci w prawdziwej wierze pod krzyzem, chocby tez
i cierpien najbole$niejszych, bo w tym spoczywa tryumf Kosciota i prawdy
Chrystusowej! Lzy, jek cichy i tkania podzieka byly méwcy za stowa jego,
a powtarzaly sie one jeszcze rzewliwiej, kiedy cisnal si¢ lud, by catowac
rece i kraj szaty jego. Blogostawil tez chetnie wszystkim, wszystkim, kto
tylko mogl przystapi¢, dawal namaszczong reke biskupia do pocalowania,
a z gwaltownego wzruszenia zamieral mu glos w piersi. Okrzyki poczci-
wego ludu: »Meczenniku za wiare i Ojcze najukochanszy, blogostaw nam
i Polsce calejl«, byly najwymowniejszym dowodem wezbranych uczu¢ calego
narodu — a fzy strumieniem plynace byly objawem najwyzszej radosci, ze
nar6d miltujacy wiare i ojczyzne ujrzat oczyma swymi meczennika za Wiare
i Ojczyzne. To zestawienie wspomnien poczytywalem sobie za obowiazek
poda¢ do wiadomosci ogdlnej*.

O wydarzeniu tym wspomina takze kronika klasztoru wizytek:

W czerwcu 1883 r., w czasie 40-godzinnego nabozeristwa w uroczysto$¢
Najstodszego Serca Jezusowego, mialysmy pocieche widzie¢ celebrujacego
pontyfikalnie Najprzewlielebniejszego] Ks. Felinskiego, Arcybiskupa War-
szawskiego, ktéry po 20-letnim wygnaniu w Jaroslawiu, uwolniony przez
rzad rosyjski przybyl do Galicji. Asystowal mu nasz Pasterz ukochany, a ka-
zanie wypowiedzial o. Stanistaw Zateski TJ.

2 Ks. Ignacy Polskowski napisat biografi¢ abpa Felinskiego pod pseudonimem Stefan Prawdzicki,
Wspomnienie o Zygmuncie Szczesnym Feliriskim arcybiskupie metropolicie warszawskim, Krakéw
1866.

# 1. Polkowski, Arcybiskup Felifiski. Dziefi 12 czerwca 1863 r. w Warszawie i dzie#i 3 czerwca [1883 1]
w Krakowie, ,,Gazeta Krakowska” 3 (1883), nr 126, 7 czerwca, s. 1; por. H.E. Wyczawski, Arcybi-
skup Zygmunt Szczesny Felifiski 1822-1895, dz. cyt., s. 323.
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Byla to pierwsza celebra Wygnarica po powrocie z niewoli i obecny na
obiedzie ksiadz kanonik Polkowski przypomnial, ze ksiadz arcybiskup
Felinski na pare tylko dni przed wywiezieniem go w glab Rosji ostatni raz
celebrowal takze w ko$ciele SS. Wizytek [w Warszawie] i takze w uroczystos¢
Najstodszego Serca Jezusowego.

Kronikarka dodata:

Ksiadz Arcybiskup Felinski nigdy nas nie minal, ile razy z DZzwiniaczki
zawital do Krakowa. (...) Przewozenie i sprowadzenie jego rzeczy do
Dzwiniaczki, przesylki pieniezne i wazne korespondencje z zagranicy,
wszystko to szlo przez rece naszej ukochanej Matki [Tomaszewskiej] z wyla-
niem i swoboda najblizszego przyjaciela®.

Powrét abpa Felinskiego z zestania i spotkanie z o. Bernardem w Krakowie
ozywilo ich korespondencje, o czym $wiadcza trzy zachowane listy Arcybisku-
pa — odpowiedzi na kwestie poruszone przez o. Bernarda, a dotyczace jednego
z ksiezy zestancéw, biografii o. Klemensa Hofbauera oraz projektowanej pracy
o zmartym ks. Konstantym Lubienskim.

Kolejne, trzecie spotkanie tych dwéch swigtobliwych pasterzy mialo miejsce
w Dzwiniaczce i Mielnicy w maju 1891 roku, gdzie redemptorysci prowadzili
misje §wiete i gdzie pod wplywem nauk o. Bernarda, a zwlaszcza nabozenstwa
z przebtaganiem Pana Jezusa w Najswietszym Sakramencie, ,laska Boza miala
nawrdécic nie tylko parafian, ale tez i duszpasterza™, czyli tamtejszego probosz-
cza ks. Tytusa Zawirskiego, oziebtego dotychczas pod wzgledem religijnym.
Misjonarz tak je opisat:

Arcybiskup Felinski niedlugo wyjechatl do Dzwiniaczki na staly pobyt,
gdzie zajal sie organizacja Rodziny Maryi, zgromadzenia, jakie w Petersbur-
gu zalozyt méj stryj, ks. Konstanty. Ale kiedy go Moskale wywieZli, oddat je
pod opieke ks. Felinskiego, tak ze on uwazany jest za fundatora tego zgro-
madzenia.

Tam zetknalem sig z ks. arcybiskupem, kiedy dawatem misje w Mielnicy,
dokad jako do parafii swej Dzwiniaczka nalezata. Dziwny tam byl proboszcz.
Przyjal nas w kurtce, w sieni zawalonej towarami: kawg, herbata, cukrem,
stoning itd. (...) sfowem plebania byta sklepem, a proboszcz kupcem. Nawet
miejsca nie bylo dla nas na plebanii i musieliSmy nocowa¢ w oficynie dwor-
skiej. Stotowal nas wprawdzie, ale misja sie nie zajmowal, tylko zostawil nam
wolng reke w pracy. Skorzystatem z tego i pojechatem do DZwiniaczki, by
ztozy¢ uszanowanie ks. arcybiskupowi i zaprosi¢ go na wieczér uroczystego
przeproszenia Pana Jezusa w Najswietszym Sakramencie.

# Kronika klasztoru siostr wizytek w Krakowie, s. 283, 345.
# M. Pirozynski, O. Bernard Lubieriski, Wroctaw 1946, s. 115.
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Przyjal zaproszenie, zasiadl na przygotowanym tronie. Ja miatem kazanie
i nie omieszkalem skorzysta¢ z przybycia arcybiskupa meczennika za wiare.
Pod koniec kazania zwrécitem sie do niego, zeby Pana Jezusa przeprosil.
On wielce wzruszony zaczal przepraszac: ,Ja nie meczennik, ja niczym nie
jestem, ja grzeszny’, i §liczna modlitwe do Pana Jezusa z tronu wypowiedziat.
Proboszcz jako celebrans kleczal na stopniach oltarza, ale tak byl wzruszo-
ny, ze sie tarzal po predelli*®, szlochajac i placzac gtosno. Mimo to arcy-
biskup po nabozenstwie zaraz siadl do karety i odjechal, ani przed, ani po
[nabozenstwie] nie wstapiwszy do proboszcza®.

Proboszcz Zawirski podczas uroczystego przeproszenia kleczal na stop-
niach oftarza. ,Modlitwa Arcybiskupa tak go wzruszyla, ze rzucit sie na ziemie
przed oltarzem i lezal krzyzem, placzac i szlochajac glosno. Odtad postepowa-
nie jego uleglo gruntownej zmianie” ,Na misje w Mielnicy uczeszczali ludzie
z Bukowiny, odlegtej o dwie mile, a nawet przez Zbrucz przekradali si¢ spod za-
boru rosyjskiego™.

Dopelnieniem powyzszych wspomnien jest notatka o misji w Mielnicy, pro-
wadzonej przez ojcow Lubienskiego, Jedke i Meissnera od 16 do 24 maja 1891
roku, zamieszczona w kronice klasztoru w Mosciskach:

Drugi raz widzial si¢ ks. Rektor z abp. Felifiskim na misji w Mielnicy,
w maju 1891 r. Ks. Arcybiskup przebywal wtedy w DZwiniaczce, nalezacej do
parafii w Mielnicy. P.O. Rektor pojechat tam i zaprosit go na misje. Przybyl na
kazanie o Sanctissimum. W kazaniu O. Rektor przedstawit ludowi celebransa
jako Wygnanca Arcybiskupa Warszawskiego. Przy przeproszeniu Sanctissi-
mi ks. Arcybiskup upokorzy! sie, wyznajac swa niegodnos¢, i pobudzil caty
ko$ciét do serdecznego placzu, przy czym naturalnie tez sam sie rozplakal.

Warto dofaczy¢ notatke o misji w Mielnicy:

Misjonarze dnia 16 maja pojechali do DzZwiniaczki, aby Arcybiskupa
zaprosi¢ na misje. Przybyl 19 maja na przeproszenie Sanctissimus i byl tak
przejety, iz z jakie 10 minut, jakby w ekstazie, silnym glosem, ktéry jednak
przez lud byl przekrzyczany, na wezwanie kaznodziei dopetnit aktu przepro-
szenia®.

Niewatpliwie inicjatywa misji w Mielnicy byla inspirowana przez abpa Fe-
linskiego, ktéry jednak chcial pozosta¢ w cieniu, a dziatal przez wlascicieli
Mielnicy hrabiéw Dunin Borkowskich, tamtejszego sedziego — gorliwego ter-
cjarza Jana Kiwiarowskiego, oraz hrabine Helene Koziebrodzka z Dzwiniaczki.

% Predella — dolna cz¢$¢ nastawy oftarza.

¥ Lubienski, Wspomnienia, s. 188-189.
% M. Pirozynski, O. Bernard Lubierski, dz. cyt., s. 116.
#  Kronika klasztoru w Mo$ciskach, t. ITI, s. 289; notatka o misji w Mielnicy, t. IL, s. 62.
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Dlaczego Arcybiskup nie wstapil na plebanie? Zaproszony przez misjonarzy
spetnil ich prosbe: publicznie w imieniu parafian przeprosil Pana Jezusa w Naj-
$wietszym Sakramencie; w kosciele przywitatl sie i pozegnal z proboszczem.
Jednak delikatna sytuacja proboszcza, ktéry doznatl podczas nabozenstwa silne-
go duchowego wstrzasu, sugerowala pozostawienie mu momentu prywatnosci.
Dodac tu nalezy, ze abp Felinski w poczatkowych latach pobytu w Dzwiniaczce,
gdy nie mial przy sobie zadnego kaptana, spowiadat sie u mielnickiego probosz-
cza. Wiadomo, Ze niejednokrotnie celebrowal tam Msze $w., glosit konferencje,
nawet rekolekcje; sam bedac tercjarzem $w. Franciszka, przyjmowat w kosciele
parafialnym w Mielnicy nowych czlonkéw III Zakonu. Zachowane zrédta moé-
wig, ze z powodu ozigbtosci proboszcza Zawirskiego niemal wszyscy parafianie
udawali sie ze spowiedzig do abpa Feliniskiego do Dzwiniaczki.

Podczas spotkania obydwu $wiatobliwych spolecznikéw w Dzwiniaczce
16 maja 1891 roku rozmowy dotyczyly zapewne takze Zgromadzenia Rodzi-
ny Maryi, ktére pod kierunkiem Zalozyciela wchodzilo w Galicji w nowy etap
rozwoju: posiadalo juz dobrze prosperujacy zaklad naukowy w Czerniowcach
na Bukowinie (od 1884), placéwke o$wiatowa w DZwiniaczce (od 1885), licz-
ny zastep postulantek przygotowujacych sie do nowicjatu i otwierany wtasnie
internat we Lwowie (1891). Mozliwe, ze te informacje staly si¢ impulsem dla
o. Bernarda, ktéry w swej dziatalnosci misyjnej propagowal Zgromadzenie
Rodziny Maryi i kierowal don kandydatki pragnace poswieci¢ si¢ Bogu i lu-
dziom w zyciu zakonnym.

Ostatnie spotkanie o. Bernarda z abpem Feliniskim mialo miejsce w Kra-
kowie w domu biskupim, z 16 na 17 wrzes$nia 1895 roku, w czasie ostatniej
choroby Pasterza, ktéry w drodze powrotnej z Karlsbadu do Dzwiniaczki, prze-
jezdzajac przez Krakéw, ciezko zaniemoégt i musial przerwaé podroéz. Zatrzy-
mal sie w hotelu Pollera, skad bp Jan Puzyna zabral go na Franciszkanska 3.
Opatrznosciowym zbiegiem okolicznosci znalazl si¢ tam w tym czasie réwniez
o. Bernard i podobnie jak bp Puzyna oraz kilka innych os6b mégt spedzi¢ noc
przy fozu konajacego Pasterza-Wygnarnca, ktéry zmart 17 wrzesnia 1895 roku
o godzinie 6.30. We Wspomnieniach o. Lubienskiego czytamy:

Jeszcze raz danym mi bylo spotkac sie z arcybiskupem, ale juz kiedy lezat
na tozu $mierci u ks. biskupa Puzyny w Krakowie. Znalaztem sie tam przy-
padkowo w przejezdzie na prace do Poznanskiego, byt tam juz bliski skona-
nia, juz nic nie méwil i bodaj czy mnie poznal. Niech mu Bég da niebo...*.

3 B. Lubienski, Wspomnienia, s. 189.
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Niewatpliwie o. Bernard opisal to wydarzenie w niezachowanym liscie do
matki; wiemy o tym, gdyz Adelajda, piszac do syna, zamie$cita nastepujace sto-
wa: ,Szczescie, ze$ byt przy Arcybiskupie Felinskim™!. Przypuszczac nalezy, ze
wiadomo$¢ te oraz swoje wrazenia o. Bernard zawart takze w liscie do brata Ro-
gera, ten bowiem — kreslac wspomnienie o abpie Felinskim — napisat:

We wrzeéniu 1895 r., powracajac z Karlsbadu, umarl w Krakowie, na
rekach o. Bernarda Lubienskiego, redemptorysty, bratanka tegoz biskupa
sejneniskiego, ktory byl Felinskiego za mlodu kierownikiem, spowiednikiem
i przyjacielem wiernym przez zycie cate®.

Trudno powiedzie¢, czy relacja Rogera o $mierci abpa Felinskiego ,na re-
kach o. Bernarda Lubieniskiego” opiera si¢ na zwierzeniach brata czy tez jest
prostym uogdlnieniem; zadna bowiem z oséb obecnych przy ostatnich chwi-
lach Pasterza-Wygnanca o tym fakcie nie mowi.

W 1897 roku, dwa lata po $mierci abpa Feliniskiego, ukazaly sie jego Pa-
mietniki, opublikowane w Krakowie, z Zzywym zainteresowaniem przyjete
przez spoleczenstwo. Z kroniki klasztoru w Mosciskach wiadomo, ze czytali
je redemptorysci tamtejszej wspolnoty zakonnej, a 6wczesny rektor o. Ber-
nard Lubienski uzupelnial je wlasnymi wspomnieniami o swych spotkaniach
z Arcybiskupem w Krakowie, DZwiniaczce, Mielnicy®.

2. Korespondencja

Do naszych czaséw zachowalo sie jedynie pie¢ listéw abpa Felinskiego
do o. Bernarda. Z ich tresci mozna jednak wnioskowa¢, ze korespondencja
miedzy nimi byla do$¢ ozywiona. Nie mamy zadnego listu o. Bernarda ani tez
innych czlonkéw rodziny Lubienskich do Arcybiskupa. Wszystkie listy do nie-
go splonely wraz z calym jego archiwum i biblioteka, ktére w maju 1944 roku
zostaly przewiezione ze Lwowa do Warszawy i tu ulegly zniszczeniu 6 sierpnia
podczas powstania warszawskiego — wraz z calym domem siéstr Rodziny Ma-
ryi przy ul. Zelaznej 97, zbombardowanym i spalonym przez Niemcéw.

Zachowane listy abpa Feliniskiego do o. Bernarda pochodza z réznych okre-
sOw jego zycia: dwa z rosyjskiego zeslania i trzy z czaséw pobytu w Dzwiniacz-
ce na Podolu. Dotycza one réznych kwestii: spraw osobistych i rodzinnych
o. Bernarda, jego kaptanstwa i powotania zakonnego, sytuacji Kosciota i waz-

3 List A. Lubienskiej do o. Bernanda, 9 pazdziernika 1895, rkps, PAN, Krakéw, Stawkowska 17,
w zbiorze: Korespondencja ks. Bernarda Fubienskiego, sygn. 2421.

2 R. Lubienski, Arcybiskup Felitiski (wspomnienie osobiste), dz. cyt., s. 234.

Kronika klasztoru redemptorystow w Mosciskach, t. I11, s. 289.
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nosci dogmatu o nieomylnosci papieza (1875), zjazdu rodzinnego Lubienskich
w Babicach (1879), informacji o sybiraku ks. Johnie (1884), opracowania biografii
o. Klemensa Hofbauera (1884) oraz przygotowania materialéw do biografii
ks. bpa Konstantego Lubienskiego (1889).

Ile listéw o. Bernard wystal do Jarostawia nad Wolge, trudno powiedziec.
Wiadomo na pewno o dwéch, gdyz Arcybiskup na nie odpowiedzial i te odpo-
wiedzi si¢ zachowaly. Okoto 1875 roku o. Bernard powiadomil dawnego spo-
wiednika o swym wstapieniu do redemptorystéw i o swieceniach kaptanskich.
Na te wiadomos¢ abp Felinski odpowiedzial obszernym listem, z ktérego moz-
na wnosi¢, jak silne wiezy duchowe taczyly zestanego Pasterza z dawnym peni-
tentem. Swiadczy o tym choéby sam zwrot w tytule i treéci listu, nazwanie go
»synem duchowym’, rados¢ z powodu jego powotania:

Czcigodny Ojcze i Najdrozszy Synu. Ten podwdjny tytul wskazuje, jakie
rézne uczucia napelniaja moje serce, kiedy mysle o tobie, méj Najdrozszy
Ojcze. Wspomnienie, ktére jeszcze mam tak zywe matego Bernardka, mego
syna duchowego, z trudem taczy sie z wyobrazeniem, jakie mam teraz o nim,
kiedy jest zakonnikiem i kaplanem, i kiedy sam jest ojcem duchownym wielu
tysiecy wiernych.

Dla kazdego serca, ktdre szczerze kocha Ko$ciol, i jeszcze bardziej dla bisku-
pa zlaczonego tak $cisle z Oblubienica Chrystusa, nie ma wigkszej radosci od
tej, jakiej doznaje, widzac czlowieka obdarzonego prawdziwym powolaniem,
pelnego wyrzeczenia, ktéry poswieca sie, by uprawia¢ Winnice Panska (list 1).

Arcybiskup wyraza w tym liScie podziw dla ducha apostolskiego zalozy-
ciela redemptorystéw $w. Alfonsa Liguoriego, ogloszonego doktorem Koscio-
ta (1871), ktdrego zyciorys czytal na wygnaniu; uwaza go za wzdér kaptanéw
i biskupéw. Dziekuje o. Bernardowi i jego wspdtbraciom za modlitwy i na-
dal prosi o te ,jalmuzne’, by nie zabraklo mu odwagi, ,nie stracil ducha ko-
$cielnego” i ,,gorliwosci kaptaniskiej” Ze swej strony zapewnia o modlitwie, by
Pan blogostawit ich trudom, pomnazat liczbe pracownikéw, a zarazem uwaza
za wielka taske dla Kosciota w Polsce, gdyby zgromadzenie redemptorystéw
»moglo sie rozwina¢ w naszej ojczyznie”. Nawigzuje do sytuacji Kosciota i pa-
pieza, wyraza podziw dla jego osoby, pragnie kroczy¢ jego sladami, uwaza, ze
Kosciét duchowo wzrasta i zadne sily go nie zniszczg, a dogmat o nieomyl-
nosci papieza — to ,gigantyczny fakt w obecnej historii”. Widocznie z powo-
du wzmianki o $w. Alfonsie, o Kosciele, o Piusie IX i dogmacie o nieomylnosci
papieza list ten zostal przeslany generatowi zakonu do Rzymu i znalazl sie
w Archiwum Kurii Generalnej Redemptorystow.

Drugi list do Arcybiskupa o. Bernard napisal w Babicy w 1879 roku, gdzie
na zaproszenie Rogera zebrala si¢ cala rodzina Lubienskich, na czele z dziad-
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kiem Henrykiem (1793-1883) z Warszawy. Na ten rodzinny zjazd przyby! tak-
ze 0. Bernard z Anglii, ktéry miat okazje po raz pierwszy poznac troje ze swego
mlodszego rodzenstwa oraz wielu innych przedstawicieli rodziny**.

Niewatpliwie tematem rozméw podczas zjazdu byl ks. Konstanty Lubien-
ski, biskup sejnenski, ktéry przed 10 laty (16 czerwca 1869) zmart w Niznym
Nowogrodzie w drodze na wygnanie, prawdopodobnie otruty. Wspominany
byt takze abp Felinski, od 16 lat przebywajacy na zeslaniu w Jarostawiu nad
Wolga. Zapewne woéwczas zrodzil sie pomyst napisania do niego listu, kto-
rego autorem zostal o. Bernard. List ten, wyslany z Babicy 23 czerwca 1879
roku, dotart do adresata dopiero w listopadzie. Arcybiskup odpowiedzial nie-
zwlocznie, 15 listopada 1879 roku®.

O. Bernard musial wspomnie¢ o pragnieniu redemptorystéw powrotu na
ziemie polskie, co wywotalo zywy oddzwiek w sercu Arcybiskupa:

Nie mniej chetnie jednocze sie z Toba, drogi Ojcze, w pragnieniu wyjed-
nania u Niebieskiego Gospodarza Winnicy, aby raczyl zaszczepi¢ cho¢ jedna
latoro$l z cudownego ogrodu $w. Alfonsa na jalowej i chwastem zarostej zie-
mi naszej, co tak bardzo potrzebuje uprawy (list 2).

Musial o. Bernard wspomniec¢ takze o sytuacji kraju i smutnym losie narodu
polskiego, skoro Arcybiskup, ufny w milosierdzie Boze, w stowach pelnych na-
dziei pisze o symptomach jego odrodzenia duchowego:

Oby godzina milosierdzia nadeszta dla narodu naszego, co jakkolwiek
ciezko grzeszyl, mial tez i cnoty swoje i zawsze w ogromnej wiekszosci
wierny byl Kos$ciotowi. Jest kilka wskazéwek zdajacych sie ukazywacé na
rychfe odrodzenie u nas ducha kaptanskiego i zakonnego powotania, ktére
uprzedza zwykle duchowne odrodzenie catego narodu (list 2).

Warto przy tej okazji wspomnie¢, ze na wygnaniu abp Felinski zajal si¢
losem polskich zestancow, zwtaszcza kaplanéw sybirakéw, niosac im pocie-
che duchowng i pomoc materialna. Dzieki swoim stosunkom i kontaktom
oraz przez wysylane tajna droga listy poruszyl wiele os6b i osrodkéw w kraju
i za granica do ofiarnosci na rzecz polskich zeslanicéw; ofiary plynely na jego
rece, a on je rozdzielal miedzy potrzebujacych. Wérdd tych, ktére dociera-
ty do Jarostawia za posrednictwem krakowskich karmelitanek (wysiedlonych

* M. Pirozynski, O. Bernard Lubietiski, dz. cyt., s. 66; B. Lubieniski, Wspomnienia, s. 154.

% List abpa Felinskiego do o. Lubieniskiego, 3/15 listopada 1879, kopia, znajduje sie w notatniku mi-
strzyni nowicjatu klasztoru siostr wizytek w Krakowie (w klasztorze wizytek przebywaty dwie ro-
dzone siostry o. Bernarda), Archiwum Klasztoru Wizytek w Krakowie, sygn. I. 3. 5, s. 30-31; kopia,
Archiwum Gléwne Zgromadzenia Sidstr Franciszkanek Rodziny Maryi (ARM), Warszawa, ARM
F-c-18/16.
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podczas Kulturkampfu z Poznania), znajduje sie notatka o ofiarach ,ze skla-
dek angielskich’, w wysokosci 750 rubli*. Wprawdzie nie ma informacji, kto
w Anglii zbieral te ofiary i przysytal do Krakowa, przypuszczac jednak nalezy,
ze byly one inspirowne przez o. Bernarda Lubienskiego i jego rodzine.

Z korespondencji po uwolnieniu zachowaly sie trzy listy abpa Feliniskiego
— odpowiedzi na listy o. Bernarda; dwa z 1884 i jeden z 1889 roku. Pierw-
szy, z 17 wrze$nia 1884 roku, dotyczy bylego wygnarica ks. Johna oraz rodziny
o. Bernarda i konczy sie zapewnieniem: ,,Chetnie polecam Wasze maluczkie
Zgromadzenie blogostawienstwu Bozemu i zycze, aby sie co najrychlej rozro-
sto w drzewo olbrzymie i ostonilo kraj caly swym duchownym cieniem” (list 3).

Niespelna miesiac pozniej zestany Pasterz odpowiadal na kolejny list
o. Bernarda, ktéry tym razem zwracal si¢ don z propozycja napisania ,,zywo-
ta” o. Klemensa Hofbauera®. Arcybiskup odmoéwit:

Nie bez walki i smutku przychodzi mi odméwi¢ mego udzialu w napisa-
niu tak pociagajacego dla serca Zywota Czcigodnego Stugi Bozego o. Klemen-
sa Marii Hofbauera, tak bliskiego i naszemu tez narodowi. Niepodobna mi
wszakze podjac sie tej pracy z powodu, iZ mam juz inna dawniej rozpoczeta,
ktéra mi zajmie przynajmniej pare lat czasu, odklada¢ za$, w moim wieku,
zbyt byloby zuchwale.

Sugerowal zwrdcic sie w tej sprawie do redakcji ,Przegladu Katolickiego”

Jakie starania podjat o. Bernard, by powstat zywot o. Klemensa Hofbauera,
nie wiemy; brak listéw z tego okresu. I oto niespodzianka. Sam redemptory-
sta podjal te prace i po pieciu latach owoc swego trudu przestal Arcybisku-
powi do Dzwiniaczki (10 listopada 1889). Adresat z radoscia dziekowal mu
22 listopada 1889 roku:

Zaledwie dzi$ jestem w stanie odpowiedzie¢ na laskawa Jego odezwe
z 10/11 br,, (...) aby podzigkowaé Drogiemu Ojcu nie tylko juz za pelen na-
maszczenia i znajomosci zycia wewnetrznego Zywot bt. Klemensa, lecz i za
przedsiewziecie nowej pracy, ktéra nie mniejsza korzy$¢ duchowna naro-
dowi przynies¢ moze, jako blizej jeszcze z obecnym stanem Kosciola naszego
zwiazana.

% List abpa Felinskiego do krakowskich karmelitanek o ,,skladkach angielskich”, 2 kwietnia 1877,
Jarostaw, Archiwum Karmelitanek, Krakéw: Listy abp. Z.Sz. Felinskiego.

7 0. Klemens Maria Hofbauer (Jan Dworzak, K.M. Dvorak), ur. 26 grudnia 1751 w Tasovicach na
Morawach, zm. 15 marca 1820 roku w Wiedniu; apostol Warszawy, beatyfikowany 29 stycznia 1888
roku przez Leona XIII, kanonizowany 20 maja 1909 roku przez Piusa X.

HisToriA 333

Ta nowa praca byla zapewne planowana biografia ks. Konstantego Lubien-
skiego, biskupa sejnenskiego, stryja o. Bernarda. Arcybiskup radzil zbierac
materialy, ale dla bezpieczenistwa wielu zyjacych oséb i instytucji na razie nie
oglasza¢. Sam ofiarowal pomoc i rzeczywiscie udzielil informacji, sprostowan
i uzupetnienn w liscie z 15 grudnia 1890 roku®, przestanym na rece Tomasza
Wentwortha Lubieniskiego, brata ks. Konstantego, a ojca Bernarda.

Z uwagi na tre$¢ i wartosc¢ przestania duchowego listéw abpa Felinskiego do
o. Bernarda zamieszczam je w calosci na koricu niniejszego opracowania.

3. Postac o. Bernarda Lubienskiego
w dziejach Zgromadzenia Siéstr Rodziny Maryi

Smier¢ abpa Feliniskiego nie zerwala wiezi, jaka taczyla o. Bernarda z jego
dawnym ojcem duchowym,; przetrwata ona w jego pamieci i sercu, a takze prze-
szla na dzieto Zmartego, zgromadzenie zakonne, ktérego inicjatywa wyszla —
jak wspomniano — od ks. Konstantego Lubieriskiego, a rozwéj w nowej formie
i organizacji wigzal sie z dziatalnoscia ks. Felinskiego®.

3.1. Kandydatki do Zgromadzenia

W historii Zgromadzenia Siéstr Franciszkanek Rodziny Maryi utrwalifo sie
przekonanie, oparte na zapiskach kronikarskich i wspomnieniach sidstr, ze wie-
le kandydatek do zycia zakonnego pochodzacych z Malopolski, a zwlaszcza
z Wielkopolski, skierowal do Lwowa o. Bernard Lubieriski.

Zgromadzenie to, zalozone w Petersburgu (1857), przeszczepione przez
abpa Felinskiego na ziemie polskie — do Warszawy (1862), a po jego powrocie
z wygnania rozwijajace sie takze pod jego kierunkiem w Galicji (1884), wzrasta-
fo liczebnie jeszcze za zycia Zalozyciela dzieki kandydatkom nie tylko z zaboru
austriackiego, ale takze z ziem pod zaborem pruskim.

Wies¢ o Rodzinie Maryi, zalozonej przez dostojnego Wygnarica, rozwi-
jajacej si¢ po jego $mierci pod kierunkiem $wigtobliwej matki Zofii Kon-
czy, docierala do Wielkopolski r6znymi drogami. Autorka kroniki Prowincji
Poznanskiej, ktéra wnikliwie badata drogi licznych powotan z Wielkopolski
do Rodziny Maryi we Lwowie, dostrzegta wielki w tym udzial apostolskiej
dzialalnosci o. Bernarda Lubienskiego:

% Oryginal, Bibl. PAN, Krakow, sygn. 2417; fragment opublikowany w ksigzce [R. Lubienski], Kon-
stanty - Ireneusz Pomian hrabia Lubietiski, biskup sejneriski, dz. cyt., s. 448-4409.

¥ T.A.Fracek, Zgromadzenie Siéstr Franciszkanek Rodziny Maryi - dziatalnos¢ na przestrzeni 150 lat
1857-2007, w: Rodzina Maryi dzieto bl. Zygmunta Szczesnego Felitiskiego 1857-2007. Materiaty
z sympozjum, Krakéw 2009, s. 85-163.
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Ojciec Bernard Lubienski, redemptorysta, czciciel abp. Feliniskiego,
udzielajac rekolekcji w Poznaniu, wspominatl o tej §wietlanej postaci i jej
zywym pomniku, jakim jest Rodzina Maryi, a mlode dusze, pragnace sie
poswieci¢ zyciu zakonnemu, zachecal do wstapienia w jej szeregi®.

Wprawdzie sprawozdan brak, ale — jak zanotowala kronikarka — ,$miato
mozna sie pokusic¢ o twierdzenie, iz niejedna dusza swa droge do Rodziny Ma-
ryi zawdziecza $wiattu i radzie* tego, ktéry méwit o sobie: »jestem jak ta gwal-
towna burza, ktéra wszystko zte w duszy niszczy«”.

Jedna z kandydatek z Matopolski, ktérej powotanie utrwalilo sie pod wply-
wem nauk o. Bernarda, byla s. Elzbieta Kajder (1876-1956) z Debowa (parafia
Przeworsk*?), ktéra wstapita do Rodziny Maryi w 1899 roku. Ona to w swoich
wspomnieniach zanotowata:

Do rozwoju mego zycia duchowego w owym czasie wielce przyczynily sie
misje, ktére prowadzili Ojcowie Redemptorysci i Jezuici. Z Ojcéw Redem-
ptorystéow pozostal mi w pamieci o. Bernard Lubienski, kulawy na noge.
Zapamietalam go nie tylko ze wzgledu na jego kalectwo, ale przede wszyst-
kim z nauk o przebtaganiu Pana Jezusa i o piekle. Wtenczas wiele ludzi
nawrdcito sie i z ozigbtych stali si¢ gorliwymi i praktykujacymi. Nauki jego
wplynely takze i na utrwalenie sie¢ mego powotania, chociaz w tym dziele
wiele zastugi potozyta moja dobra i pobozna matka®.

Takze wiele dziewczat z Wielkopolski wstapito do Rodziny Maryi we Lwo-
wie pod wplywem o. Bernarda; wiele z nich zajmowalo z czasem wyzsze sta-
nowiska. Nie tylko bezposrednio kierowal je do Rodziny Maryi; czynit to
takze poprzez swoja penitentke Aniele Karfowska, jedna z trzech sidstr znanych
z dziatalnosci charytatywnej w Poznaniu, ktére wokot pracowni artystycznej,
zwanej potocznie szwalnia, gromadzity ofiarne dziewczeta; wiele z nich wybra-
fo zycie zakonne.

% Kronika Zgrom. Siéstr Fr. Rodziny Maryi Prowincji $w. Franciszka. Od poczatku do 1957, t. 1
(pierwsze 100-lecie), s. 10-11, autorka - s. Jadwiga Kotéwna, rkps, ARM AZ IV (Akta Zgroma-
dzenia — Kroniki), 99/1.

1 Ksiega Pamigtkowa Prowincji $w. Jozefa [Zgromadzenie Siéstr Franc. Rodziny Maryi], Poznan,
autorka - s. Benigna Tarmanowska, rkps, ARM AZ IV (Akta Zgromadzenia — Kroniki), 99/2, t. 2,
s.23-24.

2 Misje redemptorystéw w Przeworsku i Kolbuszowej miaty miejsce w lutym i marcu 1891 roku. Por.
M. Pirozynski, O. Bernard Lubieriski, dz. cyt., s. 115.

S, Elzbieta Kajder, Wspomnienia 1876-1952, Warszawa 1952, spisal pod dyktando autorki ks.
Wawrzyniec Mazur, ss. 58, rkps, ARM, F-f-15 (o ojcu Lubienskim, rady spowiednika odnosnie do
powolania penitentki — Poznan, rkps, s. 4, mps, s. 3).
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Na ich zbozny zapal twérczy wplywata wspaniala posta¢ o. Bernarda
Lubienskiego, redemptorysty, ktéry przez dziesigtki lat jakby ptomien zarzacy
wiecznie plodnej mysli Bozej, porywal swym slowem 6wczesne ziemianki
i serca mlodziezy do wzmozonej dla Boga i Ojczyzny pracy*.

Weronika Kanduta (1876-1954) z Lagwy, parafia Buk (Nowy Tomysl),
ktéra po $mierci rodzicow pozostawala pod opieka babci, wspomina o reko-
lekcjach redemptorystéw w Buku, o wplywie nauk o. Bernarda Lubieriskiego
na swoje powolanie zakonne oraz o dziatalnosci Anieli Kartowskiej i pomo-
cy, jakiej doznata od niej w drodze z Poznania do Zgromadzenia Sidéstr Ro-
dziny Maryi we Lwowie:

W owym czasie, gdy mialam juz 15 lat, odbywaly sie w naszym kosciele
misje®®. Trzech ojcéw Redemptorystéw glosito nauki. Dobrze pamietam
o. Bernarda Lubieniskiego z nauk, jakie glosil, ktére zrobily najwieksze
wrazenie na ludziach. Na spowiedz §w. u niego czekatam caty dzien, dopiero
o godz. 9-tej wieczorem bylam u Komunii $§w. Przy konfesjonale prositam
go, czy moglabym dosta¢ sie predko do jakiego$ klasztoru? Odpowiedzial
mi, ze jestem jeszcze za mloda, ze mam zosta¢ przy babci. Dal mi obrazek
z Matka Boska Nieustajacej Pomocy, bym do Niej modlita sie o powotanie, by
wytrwa¢ w tym moim zamiarze.

Po trzech prawie latach, 6 sierpnia 1894 roku, Weronika udata si¢ do Pozna-
nia, by w czasie odpustu w kosciétku siéstr Milosierdzia u Przemienienia Pan-
skiego ,wyjednac sobie taske powotania zakonnego” Spowiednik, ks. Olszewski,
ktéremu wyjawita swoje pragnienie, by utatwi¢ jej wybdr zgromadzenia, skon-
taktowat ja z Aniela Kartowska.

Tam dowiedzialam sie, ze takich kandydatek do zakonu jak ja miata
owa pani juz dwie: Marie Parlinska i Helene Michalska, obydwie z Pozna-
nia. Dowiedzialam si¢ tez, ze pani Kartowska zatozyla w Poznaniu szwalnieg,
gdzie pracowaly powyzej wspomniane towarzyszki moje. Powiedziata mi:
»Pojedziecie do Lwowa do Siéstr Rodziny Maryi” To, co mie najwiecej
cieszylo i ciagneto tam, to $wiadomo$¢, ze to jest Rodzina Maryi. Dlaczego
tak uchwycifam sie tej mysli o Rodzinie Maryi, ani wtenczas, ani tez pézniej
i dzisiaj nie moge sobie tego wytlumaczy¢. Tym bardziej ze nigdy przedtem
o Rodzinie Maryi nie styszalam ani jej nie znalam. Jaka$ sita wewnetrzna
mie tam ciagneta. Prosilam o adres, by wpierw napisaé, ale ona na to:

# Ksigga Pamigtkowa Prowingji $w. Jozefa [Zgromadzenie Sidstr Franc. Rodziny Maryi], Poznan,
rkps, ARM AZ IV (Akta Zgromadzenia — Kroniki), 99/2, t. 2 (wplyw o. Lubienskiego na rozwdj
powolan zakonnych w Poznanskiem, kierowal on kandydatki do Zgrom. Rodziny Maryi we Lwowie,
s.20-25). Wspomnienia s. Weroniki Kanduly, s. 20.

 Wielka i piekna misja” redemptorystéw w Buku, parafii liczacej 7 500 dusz, miata miejsce w stycz-
niu 1892 roku. ,,Ta dwutygodniowa praca, prowadzona az przez czterech misjonarzy, poruszyta nie
tylko lud, ale i okoliczne ziemianstwo’; por. M. Pirozynski, O. Bernard Lubienski, dz. cyt., s. 127.
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»Ja sama napisze do Matki Koncza, tam pojedziecie, ona na pewno was przyj-
mie”. Jeszcze caly rok bylam w domu i czekalam na wezwanie, kiedy mam
przyjechad. List nadszed! pod moim adresem, bym stawila si¢ we Lwowie
przy ul. Stodowej 6, 26 sierpnia 1895 r.%.

We wspomnieniach s. Marii Parliniskiej (1875-1956)* z Labiszyna (powiat
Inowroclaw), wychowanej w Miescisku koto Wagrowca, znajdujemy interesu-
jace informacje o roli siéstr Karfowskich w kierowaniu kandydatek do Zgroma-
dzenia Rodziny Maryi:

Do Rodziny Maryi wstapitam 26 sierpnia 1895 r. Wystala nas cztery
z Poznania p. Aniela Karlowska: Helene Michalska, Weronike Kandute,
Jadwige Twardosz i 4-ta — mnie. Przyjechaly$§my 26 sierpnia 1895 r. do
Rodziny Maryi we Lwowie przy ul. Slodowej 6. Matka Zofia Konicza przyjeta
nas tam bardzo serdecznie®.

S. Elzbieta Tymkowska (1878-1952), pochodzaca z Pacholewa (powiat
Oborniki), ktéra po ukonczeniu nauk w Poznaniu zdecydowala sie wstapi¢ do
Siéstr Rodziny Maryi we Lwowie, zanotowata:

U p. Karlowskiej przygotowywatam sobie wyprawke do klasztoru i 11
maja 1897 r. pozegnalam rodzenistwo, krewnych i opu$citam Poznan i mialam
szcze$cie zajecha¢ do Zgromadzenia Siéstr Franciszkanek Rodziny Maryi we
Lwowie®.

Takze kronikarka zanotowala:

P. Maria Karlowska, wielka dzialaczka charytatywna na terenie Poznania,
roztaczajac opieke nad upadlymi dziewczetami i wciagajac do tej pracy mlode
idealistki — tym spo$rdd nich, ktére okazywaly zamitowanie raczej do pracy
wsréd dzieci, utatwiata w przedostaniu sie za granice — do Galicji, gdzie —
(jak sie¢ dowiedziala od swego doradcy ks. Lubienskiego) — w Rodzinie Maryi
mogly sie odda¢ swemu umitowanemu zajeciu®.
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S. Weronika Bernarda Kandula, Wspomnienia, Wielen 1951, s. 2 (spisat pod dyktando autorki

ks. Wawrzyniec Mazur), mps, ARM F-f-16.

¥ S. Maria Parlinska (1875-1956) pelnita w Zgromadzeniu Rodziny Maryi szereg waznych funk-
cji: nauczycielki w Czerniowcach, przelozonej doméw w Warszawie przy ul. Zelaznej i Hozej, na-
stepnie przelozonej Prowincji Poznanskiej (1936-1945) z siedziba w Szamotutach, a od 1938 roku
w Poznaniu.

# S. Maria Leokadia Parliniska, Wspomnienia, Poznan 1953, s. 11, rkps, ARM F-f-23.

# S, Elzbieta Tymkowska, Mdj zyciorys, Szamotuty 1951, mps, s. 1, ARM F-f-31.

*0 Kronika Zgrom. Sidstr Fr. Rodziny Maryi Prowincji $w. Franciszka [Poznan], t. 1, s. 10-11, rkps,

ARM AZ 1V 99/1.
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3.2. Rekolekcje o. Bernarda Lubienskiego

w Zgromadzeniu Rodziny Maryi

Kronikarka Prowincji Poznanskiej Siéstr Rodziny Maryi zanotowata o o. Ber-
nardzie: ,Czcigodny ten kaptan, ktéry w swym trudzie misyjnym — 244 misje
ludowe, 508 serii rekolekcji zamknietych dla duchowienstwa® — przeorat cata
prawie Polske, gtéwnie W.Ks. Poznanskie i Malopolske, na pewno pokladanych
w nim nadziei nie zawiédl” W trosce o rozwdj dziela abpa Felinskiego skiero-
wal on do Rodziny Maryi we Lwowie wiele kandydatek pragnacych stuzy¢ Bogu
w zyciu zakonnym.

O. Bernard, ktéry, jak juz wspomniano, méwit o sobie, ze jest ,jak ta gwal-
towna burza, ktéra wszystko zte w duszy niszczy”, dal si¢ poznac jako reko-
lekcjonista takze w Zgromadzeniu Siéstr Rodziny Maryi — ,niszczyl i usuwat,
wolny od wzgled6w ludzkich”.

Wiadomo, ze dwukrotnie glosit rekolekcje w Warszawie, w domu central-
nym przy ul. Zelaznej 97, ktéry zatozyl sam abp Feliriski, uposazyt i tchnat
w siostry ducha stuzby i poswiecenia dla Boga i Ojczyzny (1862). Prowadzily
one tu szkole, przedszkole i sierociniec oraz pracownie: hafciarnie i ornaciar-
nie. Byt tu takze nowicjat, w ktérym co roku odbywalo formacje zakonna oko-
fo 20 nowicjuszek. Od poczatku tez funkcjonowata kaplica, obstugiwana przez
dwoch ksiezy, ktéra stuzyla siostrom i wychowywanym tu dzieciom, otwarta
takze dla okolicznej ludnosci.

W kaplicy tej kazdego roku odbywaly sie rekolekcje dla sidstr miejscowych
i z okolicznych doméw. Nauki rekolekcyjne najczesciej glosili franciszkanie
konwentualni, ale tez jezuici i redemptorysci. Szczegélnie zapisaly sie w pamie-
ci sidstr rekolekcje o. Bernarda Lubienskiego, gloszone z ptomiennym zapalem
i glebia duchowa.

W rekolekcjach gtoszonych przez o. Bernarda w kaplicy na Zelaznej w 1923
roku uczestniczyto 200 sidstr, a niestrudzony pracownik winnicy Panskiej
liczyt wéwczas 77 lat. W 1927 roku ponownie goscit na Zelaznej z rekolekcja-
mi, a wzieto w nich udziat 195 zakonnic®, ktdre spieszyly na te ¢wiczenia du-
chowe z réznych stron Polski. Wysoka liczba uczestniczek swiadczy o wielkim
powodzeniu tych rekolekcji pod kierunkiem tak swiatlego méwcy, spowiedni-
ka, gorliwego apostota.

Gleboko tez zapadly w serca siostr kazania i homilie gloszone przez o. Ber-
narda przy okazji réznych $wiat i uroczystosci. O jednym z nich wspomina
s. Marta Jozefowska, nauczycielka w szkotach polskich w kraju i w dalekiej

' Tamze, s. 23-24; M. Pirozynski, O. Bernard Lubietiski, dz. cyt., s. 252.

52 Tamze,s. 257.

Tamze, s. 206, 209; Ksiega Pamigtkowa Prowingji $w. Jézefa [Zgromadzenie Sidstr Franc. Rodziny
Maryi], Poznan, rkps, ARM AZ IV (Akta Zgromadzenia - Kroniki), 99/2, t. 2, s. 24.
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Brazylii: ,Raz tylko mialam szczescie widzie¢ te posta¢ Czcigodna, gdy w na-
szej kaplicy na Zelaznej wyglosit kazanie ku czci Maryi Niepokalanej. Od razu,
gdym go ujrzata, pomyslatam, to chyba $§wiety kaptan™*.

S. Marta darzyla o. Bernarda Lubienskiego szczegdlna czcig. Podczas mo-
dlitwy przy jego trumnie i za jego wstawiennictwem doznala faski uzdrowienia
(1933); to niezwykle wydarzenie opisala po kilku latach.

3.3. Uzdrowienie s. Marty Jozefowskiej

Marta Jézefowska (1884—1965), nauczycielka, ktora przez 20 lat pracowa-
ta w szkotach polskich w Brazylii (1909-1928), w swoich wspomnieniach, spi-
sanych w latach 1955-1959 w Czerwonym Dworze w Pustelniku II (obecnie
Marki)*, podaje informacje o swoim uzdrowieniu za przyczyna o. Bernarda
Lubienskiego, dzigki modlitwie przy jego zwlokach w 1933 roku. Po powro-
cie z Brazylii w 1928 roku s. Marta pracowata w Warszawie przy ul. Zelaznej
jako dyrektorka szkoly prowadzonej przez siostry Rodziny Maryi. W tym czasie
przez kilka lat bardzo cierpiala z powodu ,atakéw zétciowych”

W Brazylii nigdy tego nie odczuwatam, bylam tam zdrowa, czasem tylko
chorowalam na angine. Lekarze warszawscy orzekli, ze to z powodu zimna
i zmiany w odzywianiu. (...) Po kazdym prawie positku byly ataki zélciowe,
ktére mnie trzymaly nieraz po kilka godzin. Siostra przetozona niczego mi
nie zalowala — r6zne zabiegi nie skutkowaty. Lekarze orzekli operacje, ja nie
zgodzilam sie.

W tym czasie wla$nie w opinii §wietosci zmart o. Bernard Lubienski, re-
demptorysta na ul. Karolkowej w Warszawie. Siostra przelozona Baranowska
polecita mi uda¢ si¢ do jego zwlok z prosba o zdrowie. Byl to 1933 rok, co
i niechybnie uczynitam.

Ponownie w Warszawie na Zelaznej 97. Nim si¢ rozpisze o przezyciach
w powstaniu, skre$le fakt mego uzdrowienia przez o. Bernarda Lubieniskiego,
redemptoryste. Jak juz wspomniatam, w roku 1933 uzyskalam taske za
przyczyna tegoz o. Bernarda. Zaraz po uzyskaniu taski matka Baranow-
ska zyczyta sobie, abym oglosita w jakim pisemku o tym, ale ja prositam
o zwloke na pare lat, bo wprost nie mogltam uwierzy¢, Zze ja grzesznica tej
taski doznalam. Zgodzita sie matka przetozona pod warunkiem, ze kiedy$
spelnie jej zyczenie.

Byt rok 1943, gdy jeden z ojcéw redemptorystéw dowiadywal sie na
ul. Zelaznej, ,czy u nas w Zgromadzeniu ktéra z siéstr nie doznata jakiej
taski za przyczyna o. Bernarda Lubieriskiego?”. Siostry na Zelaznej pamietaty
o mym uzdrowieniu, wiec m. Dobiecka kazala mi spisa¢ ten fakt i odesta¢

¥ M. Jézefowska, Wspomnienia, Warszawa 2011, s. 192.
»  Rekopis wspomnien, rkps, ARM, F-f-13; druk: M. Jézefowska, Wspomnienia, dz. cyt., s. 172-173.
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do Krakowa ojcom Redemptorystom, co i natychmiast uczynitam. W catosci
podaje tu kopie oryginalu, wyslanego do Krakowa w 1943 roku®.

Modlitwa: Wszechmogacy Boze, przez zastugi Twojego Wyznawcy Ber-
narda, racz mi udzieli¢ taski, o ktéra Cie prosze.

JMJ
Czcigodny Ojcze!

Czuje sie zobowigzana w sumieniu do zawiadomienia Czcigodnego Ojca
o fasce, jakiej doznalam w roku 1933 za przyczyna $p. o. B. Lubieniskiego. Mia-
nowicie: Cierpiatam strasznie przez 5 lat na kamienie zélciowe, ataki byty
tak okropne i tak czeste, ze trwaly po kilka godzin, ostatnie nawet 2—3 dni.

Stawni lekarze, jak dr Szymanski, dr Niemojewski, dr Stefanowska, po
zbadaniu orzekli — ,natychmiastowa operacja’, gdyz srodki zaradcze juz
nie skutkuja. Ostatnia i stanowcza decyzje wydala pani dr Stefanowska
i skierowala mnie do szpitala Dzieciatka Jezus. Ja jednak nie chciatam sig
poddac operacji, zaznaczytam, ze wole raczej umrzec.

W tym czasie, gdy sie tak pasowalam ze sobg, zmarl $p. o. Lubienski
w opinii $wieto$ci — dnia 10 wrzes$nia 1933 roku, na ul. Karolkowej, w klasz-
torze Ojcdw Redemptorystéw. Nie namyslajac sie diugo, udatam sie, za poz-
woleniem m. przel. Heleny Baranowskiej, do jego zwlok, wystawionych pub-
licznie w starym ko$ciétku (dzi§ zamieniony na klasztor) przy ul. Karolkowej
— Warszawa.

Ucalowatam z wiara stopy, wzietam pare ptatkéw z réz, ktére byty zlozone
w trumnie, i przylozytam w okolice, gdzie wystepowaly najwieksze bdle,
i czekalam na wynik — wewnetrznie przekonana, ze prosbie mej stanie sie
zado$¢, tym bardziej ze m. przelozona kazala mi ,,prosi¢ o zdrowie”. Widocz-
nie wiara i akt postuszenstwa byly milymi Panu Bogu, bo za wstawien-
nictwem o. Lubieniskiego moja niegodna prosba zostata wystuchana.

Nastepnego dnia po przebudzeniu sie¢ w miejscu, gdzie owe platki na noc
byly przylozone, uczutam tak dotkliwy bél, iz bytam pewna, Ze to juz koniec.
Tymczasem bylo to zupelne uleczenie.

Prosze sobie wyobrazi¢ moje zdumienie. Zaraz po Mszy $wietej
przedstawilam si¢ Matce przelozonej i opowiedzialam jej przebieg catego
zdarzenia. Matka przetozona u$miechnela sie dobrotliwie i zyczliwie
i powiedziala: ,Widzisz, podziekuj ojcu Bernardowi za zdrowie, ale powinnas
to oglosi¢’, ja na to — moze matka pozwoli, Ze teraz jeszcze nie, a to dlatego,
bo chciatam by¢ pewna i przeczeka¢ pare lat, a dodatam, ze jezeli Pan Jezus
zechce mie¢ o. B. Lubienskiego na oltarzu, to sposéb znajdzie.

O tej tasce powiedziatam tez memu kierownikowi duszy, ktéry tez byt za
tym, aby oglosi¢, ale ja sie ociagatam.

Dzieci, gdy mnie ujrzaly w szkole, inng jak zawsze, ogromnie sie ucieszyly,
bo czesto sprawiatam im kopot, gdyz nieraz podczas lekcji nastepowat atak,
i biedactwa musialy mnie wyprowadza¢ z klasy. Opowiedziatam im szcze-
gbétowo me uzdrowienie. Same tez nabraly zaufania do $p. o. Bernarda i czes-
to sie dopytywaly: ,kiedy odwiedzimy jego grob” Od tego czasu uplyneto 10
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S. Marta zamiescila tez w rekopisie wspomnien fotografi¢ o. Lubienskiego.
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lat, mimo ze nie zachowywatam diety, zaden atak nie powtérzyl sie. W tych
10 latach nie obylo sie bez réznych cierpien fizycznych, ale ataki zétciowe
ustaly na zawsze. Nieraz nasze kochane matki i siostry pytaty: ,w jaki sposéb
pozbylam sie tych atakéw?” Zawsze odpowiadalam: o. Bernard Lubienski
mnie uleczyl.

Raz tylko miatam szcze$cie widzie¢ te postaé Czcigodna, gdy w naszej
kaplicy na Zelaznej wygtaszat kazanie ku czci Maryi Niepokalanej. Od razu,
gdym go ujrzata, pomyslatam, to chyba $wiety kaptan. Otéz za te i za inne
taski, jakich doznatam za przyczyna o. Bernarda Lubienskiego, na tym miej-
scu sktadam publiczne serdeczne dzieki. Oby Bég raczyl sprawi¢, aby ten fakt
przyczynil sie do Jego chwaly.

Szkoda, ze teraz w tych trudnych czasach wojennych nie bede mogla
zdoby¢ podpiséw wyzej wymienionych lekarzy, gdyz nie posiadam ich
adreséw — ale p. dr Stefanowska ufam, ztozy swéj podpis. Na tym koncze.

Ze czcia caluje rece. Niegodna sluga w Panu
s. Marta Jozefowska

Ze Zgrom. SS. Rodziny Maryi

Warszawa, 2 lipca 1943 r.

Na oryginale znajduje si¢ podpis dr Stefanowskie;j.

3.4. Czlonkowie rodziny Lubienskich dobrodziejami Zgromadzenia

W najstarszych zapiskach kronikarskich znajdujemy informacje o zyczli-
wym stosunku rodziny Lubienskich do Zgromadzenia Siéstr Rodziny Ma-
ryi w Warszawie. Te zyczliwos¢ okazywaly zwlaszcza dwie panny Lubieriskie
— Klementyna i Adela®, stynace w Warszawie z dobroczynnos$ci. Pamietajac
o wielkiej troskliwo$ci abpa Felinskiego o dobro duchowe i rozwéj material-
ny Zgromadzenia, staraly sie ,czym mogly” wspierac to dzieto. Miedzy inny-
mi wyszukiwaly w Warszawie biedne dziewczynki, umieszczaly je w zakladzie
siéstr i pokrywaly koszty ich utrzymania. Ponadto hrabianka Adela Lubienska
ofiarowala siostrom maly oltarz skladany, uzywany przy odprawianiu Mszy
$w. w mieszkaniu chorych, lampe z brazu, ktéra zawieszono przed obrazem
w oratorium, oraz duzy klecznik®.

Roger Lubienski, brat o. Bernarda, uczen abpa Felifiskiego z Peters-
burga, z okazji zlozenia jego trumny w katedrze warszawskiej w 1921 roku po-
$wiecil mu ciepte ,Wspomnienie osobiste’; w ktérym m.in. napisal o zmarlym
Pasterzu: ,Rysami jego charakteru byly: zamilowanie ciszy, wielka prawos¢
i prawdziwa pokora™. Roger nalezal do komitetu obywatelskiego, ktéry pod
przewodnictwem kard. Kakowskiego zajmowal sie sprowadzeniem doczesnych
szczatkéw abpa Felifiskiego z DZwiniaczki do Warszawy, do kosciota Swiete-

7 Adela Lubienska (1806-1896), cérka Tomasza Lubienskiego i Konstancji z Ossolinskich.
% §. Teresa Helman RM, Wspomnienia, mps, ARM F-f-8, s. 64, 94.
*  R. Lubienski, Arcybiskup Felitiski (wspomnienie osobiste), dz. cyt., s. 234.
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go Krzyza (1920) i uroczystym zlozeniem ich w podziemiach katedry $w. Jana
(14 kwietnia 1921). Przystuzyt sie takze siostrom Rodziny Maryi z Warszawy;,
interweniujac w ich sprawie w Rzymie, gdy staraly sie o oderwanie od Francisz-
kanek Misjonarek Marii i o pofaczenie z siostrami Rodziny Maryi we Lwowie®.

Ks. Zygmunt Lubienski (1852-1929), mlodszy brat o. Bernar-
da, proboszcz parafii Narodzenia NMP na Lesznie w Warszawie, gdzie przy
ul. Zelaznej znajdowat si¢ dom zakonny Rodziny Maryi zalozony przez abpa
Felinskiego (1862), pomdgt siostrom w objeciu posiadtosci w Sejnach, kto-
ra odziedziczyly na mocy testamentu jego stryja bpa Konstantego Lubienskie-
go®l. Dom w Sejnach, zalozony w 1922 roku, poczatkowo gromadzacy sieroty,
zwlaszcza ze Wschodu, w ostatnich dziesiecioleciach stuzy ludziom starszym
jako Dom Pomocy Spotecznej dla Dorostych®.

Réza z Lubienskich Sobanska, ktéra korespondowata — jak
wspomniano — z zestanym abpem Feliniskim, oraz jej cérka Paulina Jelowicka,
stojace na czele Arcybractwa Matek Chrzescijanskich i opiekujace sie w War-
szawie ubogimi dzie¢mi, przekazaly m. Florentynie Dymman RM zaklad przy
ul. Pieknej. Pomogly tez w nabyciu posesji i zbudowaniu domu przy ul. Ho-
zej 53, ktory prosperowal przez dlugie lata jako zaktad dla dziewczat pw. $w.
Elzbiety®3; w latach 70. XX wieku na miejscu starego drewnianego budynku
powstal kompleks murowany; obecnie miesci si¢ tu siedziba Warszawskiej Pro-
wingji Zgromadzenia Sidstr Franciszkanek Rodziny Maryi.

3.5. Kult Matki Bozej Nieustajacej Pomocy w Rodzinie Maryi

O. Bernard Lubienski zaslynat jako czciciel i propagator kultu Matki Bozej
Nieustajacej Pomocy. Zaznacza sie¢ on takze w dziejach Rodziny Maryi. Te-
mat ten wymaga osobnego opracowania, jednak warto zaznaczy¢, ze Zgroma-
dzenie nazwane Rodzing Maryi od poczatku swego istnienia odznaczato si¢
zywym kultem maryjnym. Zalozyciel pragnal, aby siostry, wpatrzone w Nie-
pokalana, na wzér Swietej Rodziny staly sie nowa rodzina dla siebie nawza-
jem oraz dla osieroconych dzieci i ubogich, pozbawionych ciepta ogniska
domowego. Zalecil im zycie wedlug zasad Ewangelii, na§ladowanie Chrystusa
i ukrytych cnét Najswietszej Rodziny. Wzajemne stosunki w Zgromadzeniu

€ Po $mierci m. Florentyny Dymman (1906), z inicjatywy m. Marii Drzewieckiej, warszawska ga-

t3z Rodziny Maryi polaczyta sie z francuskim Zgromadzeniem Franciszkanek Misjonarek Maryi
(1908); polaczenie to okazalo si¢ nietrwale i m. Matylda Getter, przy poparciu duchowienistwa war-
szawskiego, dokonala secesji od misjonarek (1913). Do uregulowania tej sprawy ze Stolicg Apostol-
ska i potaczenia gatezi warszawskiej Rodziny Maryi z galezia Iwowska przyczynili si¢ abp Kakowski
oraz nuncjusz apostolski Achilles Ratti (1919). O zabiegach czynionych w tej sprawie przez Rogera
Lubienskiego pisze s. Teresa Helman, Wspomnienia, s. 182.

Sl Tamze,s. 28,32 218, 233.

¢ Akta domu zakonnego Zgromadzenia Si6str Franc. Rodziny Maryi w Sejnach, ARM AZ III 82.

¢ S. Teresa Helman, Wspomnienia, s. 131-141.
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oparl na milosci, wolnosci i réwnosci, a egzystencje — na pracy, wykluczajac
kwesty i posagi. Duzy nacisk polozyl na apostolat w $wiecie. Nie wiazal po-
czatkowo Zgromadzenia z zadna reguly, cho¢ silne pietno odcisneta na nim
duchowos¢ franciszkanska.

Od poczatku w zyciu religijnym siéstr widoczny byl kult Matki Bozej Nie-
ustajacej Pomocy. Szczegdlna czcia odznaczala sie pierwsza gléwna prze-
fozona m. Florentyna Dymman (1828-1906), ktéra rezydujac w Warszawie
od 1862 roku, przewaznie co dwa lata udawata sie¢ do Rzymu, by w centrum
chrzescijanstwa zaczerpnac¢ ducha i ztozy¢ ofiary na misje; przy tej okazji na-
wigzala kontakt z zakonem $w. Franciszka, a takze ze Zgromadzeniem Naj-
$wietszego Odkupiciela. Z osrodka kultu Matki Bozej Nieustajacej Pomocy
przy via Merulana przywozita obrazy Matki Bozej Nieustajacej Pomocy, kté-
re zdobily kaplice i oratoria siéstr w Petersburgu, Odessie, Jalcie®*. Pierwszy
gléwny dom Zgromadzenia w Petersburgu, poswiecony Niepokalanej, przy-
jal z biegiem lat drugi tytul patronalny: Nieustajacej Pomocy i $w. Jozefa®.
Szczegdlna czcia sidstr cieszyl sie obraz Matki Bozej Nieustajacej Pomocy we
Lwowie, w oratorium Rodziny Maryi przy ul. Kurkowej 45, pozostawiony tam
przez karmelitanki®. W 1925 roku m. Matylda Getter za posrednictwem abpa
Jana Cieplaka sprowadzita obraz Nieustajacej Pomocy do Plud; umieszczony
w kaplicy zaslynal on licznymi cudami®. ,,Matka Najswl[ietsza] od razu zacze-
ta zlewac¢ strumienie fask na tych, ktérzy sie jej polecali w tym cudownym ob-
razie”®. Wsréd licznych doméw Rodziny Maryi, rozsianych na terenie Polski
dawniej i dzis, sa i takie, ktére nosza tytul patronalny Matki Bozej Nieustajacej
Pomocy; nie ma tez domu zakonnego bez tego cudownego wizerunku.

4. Listy abpa Felinskiego do o. Bernarda Lubienskiego CSsR

Zachowalo si¢ jedynie pie¢ listow abpa Felinskiego do o. Bernarda Lu-
bieriskiego, dwa z nich to kopie, trzy — oryginaly. Przechowywane sa w trzech
osrodkach: Archiwum Generalnym CSsR w Rzymie (1), Archiwum Klasztoru
Wizytek w Krakowie (2) i Archiwum Redemptorystéw w Tuchowie (3-5). Dwa

¢ Arch. Generalne Redemptorystow, Rzym: Ksiega — Rejestr obrazow M.B. Nieustajacej Pomocy, za-

moéwienia Fl. Dymman.

»Kroétkie sprawozdanie z dziejow Zgromadzenia’, ok. 1900, j. franc., Arch. Generalne Zgromadze-

nia Siéstr Franc. Misjonarek Maryi, Rzym: Famille de Marie.

% Obecnie obraz MBNP ze Lwowa znajduje si¢ w Domu Generalnym Rodziny Maryi w Warszawie
(Archiwum). Por. fotografie tegoz obrazu we Lwowie (oratorium), ARM Fototeka.

¢ Dokumentacja dotyczaca obrazu MBNP w Pludach, ARM AZ I 60, Listy abpa Cieplaka; s. Teresa

Helman, Wspomnienia, s. 225-226.

Tamze (z licznych cudéw s. Helman wymienita i opisata pigc).
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pierwsze pochodza z okresu wygnania Arcybiskupa, trzy kolejne z jego poby-
tu w Dzwiniaczce.

Nie zachowat sie¢ zaden list o. Bernarda do abpa Feliniskiego. Sptonely one
wraz z calym archiwum i biblioteka Arcybiskupa podczas powstania warszaw-
skiego, 6 sierpnia 1944 roku, w domu siéstr Rodziny Maryi w Warszawie na
Woli przy ul. Zelaznej 97, dokad zostaly przewiezione — dla bezpieczeristwa —
w maju tego roku ze Lwowa.

Listy dotycza réznych zagadnien: prywatnych o. Bernarda i rodziny Lu-
bieniskich, ale tez ogélnych spraw Kosciota, sytuacji Stolicy Apostolskiej
i papieza, dogmatu o nieomylnosci papieza ogloszonego na Soborze Waty-
kanskim I (1870), opracowania biografii $w. Klemensa Hofbauera i ks. Kon-
stantego Lubienskiego.

Listy abpa Felinskiego, cho¢ dotycza spraw osobistych, konkretnych faktéw
i wydarzen, jednak w pewnym stopniu poruszaja tez sprawy ogdlne, odznacza-
ja sie bogata tre$cia duchowa, znacznymi walorami artystycznymi i literackimi.
Najprostsze informacje wychodza poza ramy aktualnych spraw i potrzeb. Na-
wet zwierzenia osobiste, ktére odzwierciedlaja sfere jego przezy¢ duchowych,
wartosci i przekonan, majg aspekt apostolski. Arcybiskup wykorzystywat kazda
sposobnos¢, takze korespondencje, by przez nig oddzialywac¢ na innych, totez
tres¢ jego listow, skierowanych do konkretnego adresata, ma szerszy wymiar,
moze by¢ odniesiona do wiekszego grona oséb.

Listy abpa Feliniskiego zawieraja rady, wskazéwki, zachety — wszystko to
mialo na celu umocnienie wiary, ozywienie nadziei, budzenie ducha narodo-
wego, odrodzenie osobiste i spoteczne. Stad tez, zachowujac charakter prywat-
ny, przeksztalcaja sie¢ one w rodzaj apelu adresowanego do catego narodu. Nic
tez dziwnego, ze byly kopiowane, ttumaczone i przekazywane innym osobom
jako glos Pasterza-Wygnanca. Z tego wzgledu uznano za celowe opublikowanie
w calosci zachowanych listéw do o. Bernarda. Sa one dowodem na to, jak spo-
tkania ludzi — bez wzgledu na wiek — pozostawiaja slad w zyciu, w dziatalnosci
iw osobistej drodze do §wieto$ci. Zaréwno abp Felinski, jak i o. Bernard Lubien-
ski odznaczali si¢ apostolska gorliwoscia, wielka czcig dla Matki Najswietszej,
propagowali kult maryjny, pracowali nad odrodzeniem duchowym narodu, nad
umocnieniem jego wiary, nadziei i mito$ci, nad ,zmartwychwstaniem” Polski.

1

List abpa Zygmunta Szczesnego Felinskiego do o. Bernarda Lubieriskiego,
ok. 1875, Jarostaw nad Wolga; kopia wloska, Archiwum CSsR, Rzym, zbiér
»Listy o. Bernarda Lubienskiego do o. E. Douglasa” Oryginal polski zaginat.
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Abp Felinski w odpowiedzi na otrzymany list wyraza rados$¢ z powotania za-
konnego i kaplaniskiego o. Bernarda Lubienskiego, swego dawnego penitenta,
a takze z powodu jego wstapienia do Zgromadzenia Redemptorystéw. Nazy-
wa go swym ,synem duchowym”. Zyczy, by redemptorysci mogli zalozy¢ swoje
domy na ziemi polskiej (pierwsza ich fundacja powstata w 1883 roku w Mosci-
skach). Pisze o swej wierze w Opatrzno$¢ Boza czuwajaca nad Kosciotem; wy-
raza podziw dla papieza Piusa IX i pragnienie, by ,i$¢ jego sladami”; podkresla
wazno$¢ i wielko$¢ duchowa dogmatu o nieomylnosci papieza.

Zapewne sam o. Lubienski albo kto$ z jego rodziny przekazal ten list genera-
fowi zakonu z uwagi na poruszone w nim kwestie zwigzane ze Stolica Apostol-
ska i dogmatem o nieomylnosci papieza.

Nad kopia wloska znajduje si¢ notatka w jezyku francuskim: ,,Abp Felinski
pisze okolo 1875. Jest to ttumaczenie listu polskiego, jaki abp Zygmunt Felinski,
arcybiskup warszawski, zeslaniec w Jarostawiu w Rosji, napisat do o. Bernarda
Lubienskiego, swego dawnego penitenta w St. Petersburgu, a obecnie w Londy-
nie, w Clapham’”.

Czcigodny Ojcze i Najdrozszy Synu.

Ten podwdjny tytul wskazuje, jakie rézne uczucia napelniaja moje serce,
kiedy mys$le o Tobie, m6j Najdrozszy Ojcze. Wspomnienie, ktore jeszcze
mam tak Zzywe matego Bernardka, mego syna duchowego, z trudem taczy sie
z wyobrazeniem, jakie mam teraz o nim, kiedy jest zakonnikiem i kaptanem,
i kiedy sam jest ojcem duchownym wielu tysiecy wiernych.

Dla kazdego serca, ktére szczerze kocha Koscidl, i jeszcze bardziej dla
biskupa zlaczonego tak $cisle z Oblubienica Chrystusa, nie ma wigkszej
radosci od tej, jakiej doznaje, widzac czlowieka obdarzonego prawdziwym
powolaniem, pelnego wyrzeczenia, ktéry poswieca sie, by uprawia¢ Winnice
Paniska.

Twoje wstapienie do Redemptorystéw bylo dla mnie, Ukochany moj
Ojcze, powodem wielkiej radosci; ma ono wszystkie znaki prawdziwego
powolania, poniewaz bez jakiejkolwiek watpliwosci musiates wszystko
opusci¢ dla Boga, rezygnujac nie tylko z tego, czego mozna spodziewac sie
na tym $wiecie, ale takze z rodziny i ojczyzny.

Niech Niebieski Gospodarz Winnicy stokrotnie wynagrodzi to po$wie-
cenie, udzielajac Ci swego blogostawienistwa w zyciu obecnym i krélestwa
niebieskiego w przyszlosci, wedlug tego, co On sam nam przyrzekt.

Chociaz jestem w Jarostawiu, czytalem obszerny zyciorys Waszego
$wietego Fundatora, od niedawna zaliczonego miedzy doktoréw Kosciota
Swietego®. Cze$¢ i miltosé, ktére inspirowaly jego apostolskiego ducha,
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Sw. Alfons Maria Liguori (1696-1787), wloski duchowny, wybitny kaznodzieja, zalozyciel Zgroma-
dzenia Naj$wietszego Odkupiciela — Redemptorystéw (1732), pisarz religijny; Pius VII beatyfiko-
wat go 15 wrzesnia 1816 roku, kanonizowat Leon XII 26 maja 1839, ogloszony doktorem Kosciota
w 1871 roku; patron adwokatow, spowiednikdow, teologow.
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pozwalaja jednocze$nie zywi¢ szczera sympatie dla duchowych synéw ta-
kiego wspaniatego wzoru dla kaptanéw i biskupéw. Jaka to by byla wielka
taska dla Kos$ciota w Polsce, gdyby wasze Zgromadzenie moglo si¢ rozwinac
w naszej ojczyznie! Zanim nadejdzie ten upragniony dzien, nie przestane
prosi¢ Pana, aby blogoslawil wasze trudy i by przysylal wam nieustannie
nowych pracownikéw, ktérzy wedlug ducha $w. Alfonsa wiernie poprowadza
dzielo przez niego zapoczatkowane.

Jakze jestem wdzieczny, Drogi Ojcze, Tobie i Twoim ukochanym towa-
rzyszom za modlitwy w mojej intencji. Nie ustawajcie, prosze was, w dalszych
modlitwach za mnie w przyszlosci, poniewaz jest to jalmuzna, ktéra Bog
najchetniej przyjmuje i ktorej ja najbardziej potrzebuje. Rzeczywiscie, moja
sytuacja osobista jest tatwiejsza do zniesienia od tej, w jakiej znajduja sie
setki kaplanéw, przywiedzionych do ostatecznej nedzy, poniewaz oni nie
tylko zostali gwaltownie oderwani od swych zajec¢ i skazani na bezczynnos¢,
ale nadto sg pozbawieni pomocy materialnej. Niemniej jednak i ja potrzebuje
szczegblnej laski, aby nie zabraklo mi odwagi, abym nie stracil ducha
kos$cielnego i gorliwosci kaptanskiej wsréd mej bezczynnosci.

Sledzac wzniosly przyklad Ojca Swietego, ukazujacy, jak powinno sie
postepowac wérdd udreczenia, pragne kroczy¢ jego sladami i jak on pragne
wzrasta¢ duchowo, wedlug tej miary, jak okolicznosci stana sie jeszcze
bardziej nieszczesliwe. Ale, och! nie czynie tego, czego pragne, ale raczej zto,
ktérego nienawidze! Oto dlaczego tak bardzo potrzebuje modlitw wiernych,
o ktére nieustannie prosze.

Nadzieja jednak w Opatrznos¢ Boza, ktéra czuwa nad Kosciotem, nigdy
mnie nie opuszcza, i to, co sie dzieje w Rzymie, zamiast mnie przerazad,
napelnia mnie Zywa ufno$cia, poniewaz widze w tym, jak nigdy jasno,
probe, ze Kosciél duchowo wzrasta, stosownie do miary, w jakiej wzrastaja
przesladowania wymierzone wen z zewnatrz. Od czaséw $w. Piotra i pézniej
czyz jest wieksza i wspanialsza osobistos¢ jak Pius IX; w kazdym wypadku
jest jasne, moze bardziej teraz niz kiedykolwiek, ze si¢ uwydatnita wtadza
duchowa Papiestwa i jego absolutna konieczno$¢ dla zycia Kosciola, i to
w obecnym czasie, kiedy wszystkie wladze doczesne i podziemne ztaczyly
sig, aby zniszczy¢ te opoke, na ktdrej Pan zechcial zbudowac swéj Koscidl.

Dogmat o nieomylno$ci, ktéry z taka precyzja okreslit znaczenie Papieza
w Kosciele, zadal wigkszy cios niewiernym hipokrytom niz ten, jaki méglby
zadaé Papiestwu chwilowy przewrdt wladzy doczesnej. Jednos¢, z jaka
biskupi i przewazajaca wiekszo$¢ wiernych zlaczyli sie z widzialna Glowa
Kosciola, tj. organem nieomylnym, w okre$laniu dekretéw pod dzialaniem
Ducha Swietego, jest dla nas rzecza pocieszajaca, a dla naszych przeci-
wnikéw tak grozna, ze sukcesy malo znaczace bezboznych gina calkowicie
wobec tego gigantycznego faktu w obecnej historii. Czyz nie jest to wielka
taska. Bég utatwia nam wiare w swoje pocieszajace przyrzeczenie, ze nigdy
bramy piekielne nie odniosa zwyciestwa nad skala Piotra!

Polecam Cie ponownie, najukochanszy Ojcze, blogostawienistwu Bozemu,
a siebie polecam waszym modlitwom. Wasz najoddanszy stuga

Zygmunt
Ar. Warszawski
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2

List abpa Zygmunta Szczesnego Felinskiego do o. Bernarda Lubienskiego,
3/15 listopada 1879, Jarostaw nad Wolga, znajdujacy sie¢ w notatniku mistrzyni
nowicjatu klasztoru siéstr wizytek w Krakowie, Archiwum Klasztoru Wizytek
w Krakowie, sygn. L. 3. 5, s. 30—31; kopia, ARM F-c-18/16.

W odpowiedzi na list 0. Bernarda datowany 23 czerwca 1879 roku z Babi-
cy, gdzie na zaproszenie Rogera Lubieniskiego” zebrata si¢ cata rodzina Lubien-
skich, abp Feliniski przesyla wszystkim jej czlonkom swoje blogostawienstwo,
zapewnia o pamieci w modlitwie, zyczy, by redemptorysci rozwineli swoja pra-
ce na ziemi ojczystej; wspomina o zmartwychwstancach, ktérzy takze maja za-
miar osiedli¢ sie na ziemi rodzinnej; wyraza rado$¢ z symptoméw odrodzenia
duchowego narodu.

Kopia listu znalazla si¢ u wizytek w Krakowie, poniewaz w tym klasztorze
przebywaly dwie rodzone siostry o. Bernarda: Zofia (Maria Amata) i Irena, kt6-
rym zapewne on sam przekazal stowa zestanego Pasterza.

Do Ojca Bernarda L.,
3/15 list. 1879

List Twdj, drogi Ojcze, datowany z Babicy™ jeszcze 23 czerwca, zaledwie
teraz doszedt rak moich. Zaluje, Ze nie mogtem cho¢ w duchu przyjaé¢ udziatu
w rodzinnym Zgromadzeniu waszym, gdzie tyle bylo serc bliskich mi i dobrze
znajomych. Dawno juz musieliscie si¢ rozjecha¢, a Ty, drogi Ojcze, musiates
powrdéci¢ znowu do swego Zgrom[adzenia] i swych zaje¢ misyjnych. Jakkol-
wiek wszakze spoznione sa modlitwy moje za Was, rozproszenie Wasze nie
przeszkodzi Wszechmocnemu i wszedzie obecnemu Bogu obdarzy¢ Was
Swym blogostawienistwem, o ktére blagam Go dla Was wszystkich.

Nie mniej chetnie jednocze sie z Tobg, drogi Ojcze, w pragnieniu wyjednania
u Niebieskiego Gospodarza Winnicy, aby raczyl zaszczepi¢ cho¢ jedna latorosl
z cudownego ogrodu $§w. Alfonsa na jalowej i chwastem zaroslej ziemi naszej,
co tak bardzo potrzebuje uprawy. Brat mi pisze, ze ich tez Zgrom[adzenie] ma
nadzieje zapusci¢ niebawem korzenie w grunt rodzinny, gdzie dotad zadnego
jeszcze nie posiadali domu’.
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Roger Lubieniski herbu Pomian (1849-1930) w miodosci pragnat zostaé ksiedzem i wstapit do se-
minarium duchownego w Poznaniu; w Rzymie, dokad zostal wystany na studia, 0. Semenenko
przekonal go, ze nie ma powolania, totez opuscit kolegium; kilka lat przebywat w Ameryce, po po-
wrocie do kraju ozenil si¢ z hrabianka Aleksandrg Dunin-Borkowska (8 lipca 1877) i zamieszkat
z nig w majatku Babica kolo Rzeszowa. Tam wlasnie w czerwcu 1879 roku odbyl si¢ zjazd rodziny
Lubienskich, na ktory przybyt takze o. Bernard z Anglii.

O pobycie w Polsce, na zjezdzie w Babicy w 1879 roku, pisze o. Bernard w swych Wspommnieniach,
s. 151-158; M. Pirozynski, O. Bernard Lubietiski, dz. cyt., s. 64-67.

72 Brat Arcybiskupa ks. Julian Felinski (1826-1885), absolwent Uniwersytetu w Kijowie i Gregoria-
num w Rzymie (doktor teologii dogmatycznej), wyswiecony na kaptana w 1862 roku w Warszawie,
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Oby godzina mitosierdzia nadeszla dla narodu naszego, co jakkolwiek
ciezko grzeszyl, mial tez i cnoty swoje i zawsze w ogromnej wiekszo$ci wierny
byl Kosciotowi. Jest kilka wskazéwek zdajacych si¢ ukazywac¢ na rychle
odrodzenie u nas ducha kaptanskiego i zakonnego powolania, ktére uprzedza
zwykle duchowne odrodzenie catego narodu.

Ufajmy, médlmy sie i czynnmy wszystko, co jest w naszej mocy, a zmitowanie
Panskie nie omieszka nas nawiedzi¢. — Blogostawienistwo Boze niech bedzie
z Wami.

Oddany Ojciec i stuga
Z.S. Felinski Ar. War.

3

List abpa Zygmunta Szczesnego Felinskiego do o. Bernarda Lubienskiego,
27 wrzesnia 1884 roku, DZwiniaczka; oryginal, Archiwum Redemptorystéw
w Tuchowie.

List dotyczy ks. Johna, bytego proboszcza archidiecezji warszawskiej, wy-
gnanca z Samary, ktéry po powrocie z zeslania zamieszkal w Krakowie; miat
to by¢ kandydat polecony przez abpa Felinskiego na kapelana do kaplicy
dworskiej ksieznej Lubomirskiej, o ktérym pisal takze do Michala Lempic-
kiego”. Arcybiskup zyczy redemptorystom, by ich Zgromadzenie rozroslo sie
i ogarneto swym wplywem duchowym caly kraj.

JMJ.
27 wrze$nia 1884 r., DZzwiniaczka

Najdrozszy Ojcze!

Z odpowiedzia na laskawy list Drogiego Ojca chcialem sie wstrzymac do
otrzymania odpowiedzi z Krakowa od osoby, ktdrej polecilem wyrozumienie
Kaptana, ktérego mi bardzo dobrze polecano z Samary, gdzie byl na wyg-
naniu. Ze jednak odpowiedz z Krakowa nie nadchodzi, a interes moze nie
cierpi zwtloki, wole przeto odpisa¢, co wiem, a o warunkach mozna bedzie
porozumiec sie¢ bezposrednio z pomienionym Kaplanem.

Jest to ks. John, niegdy$ proboszcz w Archidiecezji Warszawskiej, nastepnie
wywieziony do Samary, gdzie najlepsze zostawil po sobie wspomnienie, obec-

od 1863 roku w Zgromadzeniu Zmartwychwstacéw w Rzymie, mistrz nowicjatu, wicegeneral;
w 1883 roku opuscil Zgromadzenie.

7 Por. list abpa Felinskiego do Michata Lempickiego, jego przyjaciela, 27 wrzeénia 1884, Dzwiniaczka
(ta sama data co na liscie do o. Bernarda), w tej samej sprawie: ks. John ,,Szuka istotnie zajecia, ale
niezaleznego. Chcac mu w tym dopomoc, polecitem go ksigznie Lubomirskiej, ktora szuka kapta-
na do filialnego koéciota w swym majatku, gdzie jest dom wygodny i 400 florenéw rocznej pensji.
Otdz, jedli istotnie jest on w potrzebie, to przyjmie to miejsce, catkiem wystarczajace na przyzwo-
ite utrzymanie dla jednego kaptana; jesli zas odrzuci, to oba mozemy by¢ spokojni, ze z gtodu nie
umrze, bo musi mie¢ inne, i to lepsze $rodki utrzymania”; oryg., Biblioteka Zaktadu Narodowego
im. Ossolinskich, Wroctaw, Rekopisy, sygn. 6857 I, s. 517-520.
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nie za$ mieszka w Krakowie przy ulicy Stawkowskiej 24. Ks. Sowinski, ktéry
jest przy mnie, a byt takze w Samarze, najlepsze o nim daje $wiadectwo.

Moze wigc kto, z upowaznienia Ksiezny, zechce go odwiedzi¢ i pomdwié
z nim osobiscie.

Ja jeszcze mam przy sobie brata™, ale za dni kilka odjezdza do Gorycji
na zime, razem z Ksiedzem Sowinskim, takze chorym na piersi, a ja znowu
pozostane na zime sam jeden.

Ciesze si¢ z radosci Dostojnych Rodzicéw drogiego Ojca, ze im dat Pan Bég
wnuka, ktéry — oby na chwale Boza i pocieche rodziny — chowal sie szczesliwie.

Chetnie polecam Wasze maluczkie Zgromadzenie blogostawienistwu
Bozemu i zycze, aby si¢ co najrychlej rozrosto w drzewo olbrzymie i ostonito
kraj caly swym duchownym cieniem.

+ Pax Vobis!
Oddany stuga
ZS Felinski

4

List abpa Zygmunta Szczesnego Felinskiego do o. Bernarda Lubienskiego,
25 pazdziernika 1884 roku, Dzwiniaczka; oryginal, Archiwum Redemptory-
stow w Tuchowie.

W 1884 roku o. Bernard zwrdcil sie do abpa Feliriskiego z prosba o napisanie
,Zywota Czcigodnego Stugi Bozego o. Klemensa Marii Hofbauera’} ale ten od-
moéwil, majac do skoniczenia rézne prace rozpoczete na wygnaniu. Polecil jed-
nak zasiegnac¢ rady w redakcji ,Przegladu Katolickiego” w Warszawie.

Wiadomo, Ze z ta propozycja zwracal si¢ 0. Bernard do ks. Aleksandra Ma-
ryaniskiego w Krakowie. Sam jednak najbardziej nadawal sie do roli autora.
Juz wczeéniej interesowal si¢ zyciem i dzialalnoscia o. Klemensa i benonitéw
w Warszawie, w tym celu zbieral informacje i materialy podczas pobytu w Pol-
sce z okazji zjazdu w Babicach (1879) i podczas 10-dniowej wizyty w Warsza-
wie (1883); odwiedzit takze gréb o. Klemensa w Wiedniu (1879). Interesowal
sie mozliwoscia powrotu redemptorystéw na ziemie polska’™. Wreszcie sam na-
pisal biografie o. Klemensa, beatyfikowanego w 1888 roku, i owoc swej pracy
przestal Arcybiskupowi wraz z listem z 21 listopada 1889 roku.

™ Ks. Julian Felinski, byty zmartwychwstaniec, odwiedzit brata w DZwiniaczce w miesigcach letnich

1883 1 1884 roku, zmart w Gorycji 16 maja 1885 roku.
> Por. Lubienski, Wspomnienia, s. 151-158.
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JMJ.
25 pazdziernika 1884 r., Dzwiniaczka

Drogi Ojcze Bernardzie

Nie bez walki i smutku przychodzi mi odméwi¢ mego udziatu w napisa-
niu tak pociagajacego dla serca Zywota Czcigodnego Stugi Bozego o. Klemen-
sa Marii Hofbauera, tak bliskiego i naszemu tez narodowi. Niepodobna mi
wszakze podjac sie tej pracy z powodu, iZ mam juz inna dawniej rozpoczeta,
ktéra mi zajmie przynajmniej pare lat czasu, odklada¢ zas, w moim wieku,
zbyt byloby zuchwale. Ja bym radzit udac¢ sie do Redakcji Przegladu Katolic-
kiego w Warszawie, w ktérego szpaltach wychodzit juz Zywot tego Wiel-
ebnego Ojca. Autor tej pracy chetnie zapewne zgodzi sie ja rozszerzy¢ i na
nowo wyda¢, gdyby mial ulatwionym to ze strony Waszego Zgromadzenia.

Niech B6g czuwa nad Wami. Oddany stuga

1 ZS Felinski
Ar. Tarsu

5

List abpa Zygmunta Szczesnego Felinskiego do o. Bernarda Lubienskiego,
22 listopada 1889 roku, DZwiniaczka; oryginal, Archiwum Redemptorystéw
w Tuchowie.

Abp Felinski dziekuje za zywot bl. 0. Klemensa Hofbauera ,peten namasz-
czenia i znajomosci zycia wewnetrznego™’®, a takze za podjecie nowej ,pracy,
ktéra nie mniejsza korzy$¢ duchowna narodowi przynies¢ moze, jako blizej
jeszcze z obecnym stanem Kosciota naszego zwiazana” Wydaje sie, ze cho-
dzi o zywot ks. Konstantego Lubienskiego, biskupa sejnenskiego, ktéry zmart
w drodze na wygnanie (1869). Arcybiskup uwaza, ze nie powinno sie¢ jeszcze
drukowac tej pracy, ale nalezy zbiera¢ do niej materialy; sam takze przyrzekt
udzieli¢ ,wszelkich wiadomosci, jakie posiadam z czaséw petersburskich’”.

Na pewno o. Bernard przyczynit si¢ do zbierania materialéw do biografii
swego stryja, podobnie jak Tomasz Wentworth Lubienski”’, do ktérego swoja
relacje przestal abp Felinski w obszernym liscie z 15 grudnia 1890 roku; opra-
cowywal ja Pawel Lubienski; ich manuskrypty znajduja si¢ w Bibliotece PAN

76 B. Lubienski, Apostot Warszawy czyli Zywot bl. Klemensa Marii Hofbauera, wikarego generalnego

Zgromadzenia Redemptorystow, Krakow 1889.

,,Zywot ks. bp. Konstantego Ireneusza Lubienskiego, spisany przez Pawta Lubienskiego”, Poznan,
7 listopada 1869, ss. 259; ,,Notatki o §p. ks. Konstantym Ireneuszu hr. Lubienskim, biskupie augu-
stowskim czyli sejnenskim, napisane dla jego przyszlego biografa przez Tomasza Wentworth Lu-
bienskiego” [rodzony brat biskupa, ojciec Bernarda],1889, ss. 297; PAN Krakow, Dziat rekopisow,
sygn. 2412, 2413.
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w Krakowie przy ul. Stawkowskiej 17. Wydany bezimiennie zywot jest przypi-

sywany Rogerowi Lubieniskiemu”.

JMJ.
22 listopada 1889 r., Dzwiniaczka

Przewielebny i Najdrozszy Ojcze!

Zaledwie dzi$ jestem w stanie odpowiedzie¢ na laskawa Jego odezwe
z 10/11 br,, tak mie ztamal reumatyzm w krzyzach. Teraz mi juz lepiej, ko-
rzystam wiec z pierwszej chwili, aby podziekowa¢ Drogiemu Ojcu nie tyl-
ko juz za peten namaszczenia i znajomosci zycia wewnetrznego Zywot Bl.
Klemensa, lecz i za przedsiewziecie nowej pracy, ktéra nie mniejsza korzys¢
duchowna narodowi przynie$¢ moze, jako blizej jeszcze z obecnym stanem
Ko$ciota naszego zwiazana.

Czy byloby na dobie niezwlocznie prace te oglasza¢? Nie §miem stanow-
czo twierdzié; nie tylko bowiem wiele jest jeszcze zyjacych oséb, na ktére
ogladac by sie trzeba, aby im nie zaszkodzi¢, lecz nie brak tez i spraw waznych,
przezen rozpoczetych, ktérych wyjawienie, przy dzisiejszym usposobieniu
rzadu rosyjskiego, mogloby niepowetowana przynies¢ Kosciolowi naszemu
szkode.

Zywot za$ niecatkowity, nie objasniajacy powodéw dziatania i celéw, do
jakich zmarly nasz Meczennik dazyt, ani by go dal nalezycie pozna¢, ani ku
zbudowaniu postuzy¢ by nie zdolal. Sadzilbym przeto, ze z ogloszeniem
zamierzonego zyciorysu wstrzymac si¢ wypada do nadejscia pomyslniejszych
w tamtych prowincjach okolicznosci, co zreszta predzej nastapi¢ moze, niz
si¢ obecnie wydaje.

Nie wynika stad wszakze, bym samo napisanie zamierzonego dzieta
odktadacd radzil; owszem, niezwlocznie przystapi¢ don wypada, pdki zebranie
potrzebnych materiatéw od zyjacych $wiadkéw jest mozebne. Z mojej strony
najchetniej udziele wszelkich wiadomosci, jakie posiadam z czaséw peters-
burskich, i prosze przysla¢ mi to, co juz jest napisane, abym mégt doda¢, na
czym zbywa, a sprostowac, co niedokladne.

Polecam si¢ przy tym poboznym modlom Drogiego Ojca i wzywam
btogostawienistwa Bozego dla apostolskich prac Jego.

Ze czcig oddany stuga
t Z. S. Felinski

78

[R. Lubienski], Konstanty - Ireneusz Pomian hrabia Lubieiski, biskup sejnetiski, dz. cyt.
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Summary
Meetings of the saints. Archbishop Felinski and Father Lubienski

Zygmunt Szczesny Felinski (1822-1895), the archbishop of Warsaw had a friendly relation-
ship with Father Bernard Lubieriski (1846—1933), which was established in Petersburg in 1857/58.
The archbishop maintained this relationship until his death in 1895 in Cracow. The ideals they
shared made them close friends: faith in God, love for the Church, pastoral zeal, their worship for
the Holy Mary, their love for their homeland and their belief in restoration of independent Po-
land. Archbishop Feliniski was already canonized in 2009, while Father Lubienski is still waiting

for his beatification.

S. Teresa Antonietta Fracek — historyk i archiwistka, absolwentka Uni-
wersytetu Adama Mickiewicza w Poznaniu i Akademii Teologii Katolic-
kiej w Warszawie. Od 1955 roku w Zgromadzeniu Siéstr Franciszkanek
Rodziny Maryi (RM); od 1962 pracuje w Archiwum Gléwnym Zgroma-
dzenia w Warszawie; od 1965 zaangazowana w prace kanonizacyjne abpa
Z.Sz. Felinskiego jako czlonek Komisji Historycznej w Warszawie, nastep-
nie w Rzymie jako wspétpracownik zewnetrzny Kongregacji Spraw Kano-
nizacyjnych.



Piotr Koprowski
UG - Gdansk

JEDNOCZYC, ALE W JAKI SPOSOB?
WYBRANE KONCEPCJE INTEGRAC)I
KONTYNENTU EUROPEJSKIEGO DOBY
DWUDZIESTOLECIA MIEDZYWOJENNEGO

Stowa kluczowe: integracja kontynentu europejskiego, tad rzeczy, Paneuropa,
Stany Zjednoczone Europy, Federacja Paristw Naddunajskich

Keywords: integration of the European continent, the order of things,
Paneuropean Union, United States of Europe,
Danube Federation

Schliisselworter: europiische Integration, harmonische Tatbestand,
Paneuropa, Vereinigte Staaten Europas, Donauféderation

Po zakonczeniu Wielkiej Wojny (1914—1918) zaréwno znaczna cze$¢ po-
litykéw, jak i oséb prywatnych, niereprezentujacych rzadéw ani parlamen-
tow panstw Europy, podejmowata dzialania, ktérych celem byto zachowanie
pokoju na starym kontynencie, niedopuszczenie do powtérki z 1914 roku.
Przedstawiano w zwiazku z tym m.in. propozycje postulujace reforme czy tez
udoskonalenie Ligi Narodéw, powstanie organizacji ogniskujacych wspétpra-
ce miedzy panstwami oraz projekty dotyczace integracji europejskiej'. Autorzy
tych ostatnich, pochodzacy z réznych stron Europy, majacy nierzadko diame-
tralnie odmienne przekonania polityczne, byli mocno przeswiadczeni, ze dzia-
talnos$¢ w tym kierunku jest wrecz niezbedna. Stuzy ona bowiem porozumieniu
i pojednaniu narodéw, owocuje rzeczowa informacja o specyfice kulturowo-
-cywilizacyjnej okreslonych spolecznosci. Moim zamiarem jest przedstawienie
wybranych koncepcji integracji starego kontynentu doby dwudziestolecia mie-
dzywojennego, ukazanie ich istoty, specyfiki oraz towarzyszacych im uwarun-
kowan politycznych, ekonomicznych i kulturowych. Bedzie to zarazem swoisty
przyczynek do ksztaltu i oblicza porzadku europejskiego w latach 1918-1939.

Jednym z dzialaczy podejmujacych w miedzywojniu problematyke in-
tegracji Europy byt Alfred Nossig. Z pochodzenia polski Zyd, zajmujacy sie

! Szerzej naten temat zob. K. Fiedor, Niemieckie plany integracji Europy na tle zachodnioeuropejskich
doktryn zjednoczeniowych 1919-1945, Wroctaw 1991.
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literatura piekna, malarstwem, muzyka, majacy pewne ambicje naukowe?, byt
rzecznikiem powstania ogélnoeuropejskiej organizacji zabiegajacej o wspot-
prace miedzy panstwami i narodami starego kontynentu. Pierwsze dziatania
w tym zakresie podjat na poczatku lat 20. XX wieku. W pazdzierniku 1924 roku
na famach ,Berliner Volkszeitung” przedstawit cele i program organizacji, ktéra
zamierzal powota¢ do zycia — Europejskiego Zwiazku Pokoju. Miat on w pierw-
szej kolejnosci propagowac integracje gospodarcza Europy, uswiadamia¢ Eu-
ropejczykom znaczenie sfery ekonomicznej w procesie zblizania si¢ panstw
i narodéw. Zbudowanie mocnych podwalin pod rozwdéj gospodarczy konty-
nentu europejskiego jest bowiem — w przeswiadczeniu Nossiga — warunkiem
wstepnym umozliwiajacym rozpoczecie procesu usuwania przyczyn antagoni-
zujacych panstwa nieporozumien politycznych. Nossig, od czasu zakonczenia
I wojny $wiatowej mieszkajacy w Berlinie, odbyl na ten temat szereg rozméw
z przedstawicielami niemieckich i francuskich két politycznych oraz gospodar-
czych. Jednym z ich nastepstw bylo powstanie w Paryzu francuskiego Komi-
tetu do Wspotpracy Miedzynarodowej, na ktérego czele stanat Paul Painlevé.
W sktad komitetu weszli znani francuscy politycy i dzialacze spoleczni, m.in.
Joseph Paul Boncourt, Aristide Briand, Emile Borel, René Cassin, Georges Scel-
le, Henri de Jouvenel. Zwracali oni uwage przede wszystkim na konieczno$¢
zawarcia unii celnej miedzy Francja a Republika Weimarska, co przyczynitoby
sie do rozwoju gospodarczego obu panstw i stworzylo warunki do préby unifi-
kacji systemu politycznego starego kontynentu®. Idee zaciesniania wspétpracy
francusko-niemieckiej propagowano réwniez na famach czasopisma ,Deutsch
— Franzosische Rundschau”

Prowadzona we Francji kampania na rzecz zblizenia miedzy Paryzem a Ber-
linem, z uwaga obserwowana i pozytywnie oceniana przez politykow nie-
mieckich, utwierdzita Nossiga w przeswiadczeniu o stusznosci obranej drogi.
Z drugiej jednak strony, okazalo sie, ze ta koncepcja, wspierana nieoficjalnie
przez czynniki rzadowe Republiki Weimarskiej, budzila réwniez pewne kon-
trowersje. Byly one zwigzane z zaangazowaniem sie Nossiga w polowie lat 20.
XX wieku w dzielo ,zblizenia” polsko-niemieckiego. W 1925 roku Harry Kes-
sler, uchodzacy za pétoficjalnego przedstawiciela rzadu niemieckiego w kwestii
porozumienia na linii Berlin—Paryz, przedstawil dyplomatom francuskim pro-
pozycje, ktére mialy na celu widoczna poprawe stosunkéw polsko-niemieckich.
Kessler, inspirowany przez kregi Auswértiges Amt, stal na stanowisku, ze roz-
darcie Niemiec przez polski ,korytarz” musi zosta¢ jak najszybciej zlikwidowa-
ne: II Rzeczypospolita powinna przekaza¢ Niemcom bedace w jej posiadaniu

> Polski stownik biograficzny, t. 23, Warszawa 1978, s. 236 n.
> Interesujaco o tej zlozonej materii pisze H. Kammer, Der mitteleuropdische Staatenbund. Ein
Vorschlag zum Frieden, Wien 1925.
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Pomorze. W zamian za to strona niemiecka zapewnilaby wolny tranzyt kolejo-
wy do Baltyku przez odstgpione tereny. Na tych ostatnich zostataby utworzona
wolna strefa, zarzadzana przez specjalny organ Ligi Narodéw, oraz zbudowana
linia kolejowa przeznaczona wylacznie do przewozu polskich towaréw. Niemcy
wykonaliby réwniez niezbedne prace techniczne umozliwiajace sptaw polskich
towaréw przez Wiste, a takze zagwarantowali Polsce prawo wieczystego uzyt-
kowania tej drogi wodnej. Ponadto Republika Weimarska stworzytaby — z wias-
nych $rodkéw — port nad Baltykiem dla II RP. Zdaniem Kesslera, gdyby strona
polska przyjeta éw projekt, znikneloby zarzewie wojny pomiedzy obydwoma
panstwami. Odrzucajac go, musi mie¢ swiadomos$¢ katastrofalnych nastepstw
swej decyzji zaréwno dla niej samej, jak i dla calej Europy*.

Pakiet propozycji Kesslera pozytywnie ocenit, oprécz czesci politykéw fran-
cuskich, réwniez Nossig. Co wiecej, podjal za nim swego rodzaju agitacje na
gruncie francuskim i angielskim. Ta dzialalno$¢, sprzeczna z dobrze poje-
tym interesem panstwa i narodu polskiego, uznana zostata przez dyplomatéw
II RP za niemozliwa do zaakceptowania. Nossig, dostrzegajac to, 4 kwietnia
1925 roku zamiescil na famach ,,Kuriera Poznanskiego” o§wiadczenie, w ktérym
podjal prébe zlagodzenia antypolskiej wymowy wlasnych dziatan oraz wska-
zal na trudnosci, jakie towarzyszylyby bez watpienia realizacji planu Kesslera,
trudnosci niemate nawet w przypadku, gdyby stal si¢ on przedmiotem zainte-
resowania polskich czynnikéw rzadowych. ,Myla sie ci, ktérzy sadza — stwier-
dzit Nossig — ze rewizja »korytarza« bylaby rzecza fatwa do przeprowadzenia.
Naruszenie obecnych granic polskich spowodowatoby niechybnie wojne, gdyz
nawet w razie gdyby rzad RP zgodzit si¢ na kompromis, naréd polski zareago-
walby zywiolowym ruchem zbrojnym, ktéry ogarnatby wszystkie sfery”.

*  Politycy Republiki Weimarskiej usilnie zabiegali w latach 20. XX wieku o rewizj¢ granicy polsko-
-niemieckiej, uregulowanie tego problemu - zgodne z ,,zywotnym” interesem panistwa niemieckiego
- wiazac z instrumentami pokojowymi. Minister spraw zagranicznych Gustav Stresemann w grudniu
1925 roku stwierdzil m.in.: ,,Takze co do kwestii wschodniej (...) nie mysle o wojennej rozprawie,
wyobrazam sobie natomiast, ze powstanie taka sytuacja, w ktorej pokoj europejski i konsolidacja
gospodarcza Europy beda si¢ wydawac zagrozone przez rozw6j wydarzen na wschodzie i ze pojawi
sie pytanie, czy caly ten brak konsolidacji europejskiej nie ma swojej przyczyny w niemozliwym
przebiegu granic na wschodzie. A wtedy Niemcy ze swoimi zadaniami beda mogly osiagnac sukces”
(cyt. za: K. Zernack, Polska i Rosja. Dwie drogi w dziejach Europy, thum. A. Kopacki, Warszawa 2000,
s. 534-535). Stresemann liczyt na to, ze uda mu si¢ dokona¢ rewizji granicy polsko-niemieckiej
w sytuacji, kiedy w Europie Srodkowo-Wschodniej, do ktérej zaliczal réwniez Polske, pojawityby
si¢ oznaki destabilizacji politycznej, zagrazajacej pomyslnemu rozwojowi calego kontynentu
europejskiego. Osobiscie nie podwazal wartosci idei pokoju, liczac na nabytki terytorialne na
Wschodzie tylko wtedy, jesli umozliwilyby to zmiany w tej czesci Europy, niekorzystne z punktu
widzenia zwolennikéw rozstrzygania wielkich sporéw miedzy panistwami na drodze pokojowe;.

®  Cyt.za: K. Fiedor, Niemieckie koncepcje integracji Europy Zachodniej okresu miedzywojennego (1918-
1939), ,Edukacja Polityczna” (13) 1989, s. 64.
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Wiele wskazuje na to, ze w drugiej polowie lat 20. XX wieku Nossig zaczal
sukcesywnie traci¢ poparcie na Zachodzie. W Niemczech jego oponenci pod-
kreslali, ze jest on polskim Zydem i w zwigzku z tym nie powinien zajmowa¢
waznych, eksponowanych stanowisk. Nossig zostatl zepchniety na boczne tory,
lecz mimo to nie wycofal si¢ z dzialalnosci na rzecz integracji europejskiej i zbli-
zenia miedzy panstwami. Kiedy w lutym 1926 roku za zgoda Auswirtiges Amt
powstalo Niemieckie Stowarzyszenie dla Porozumienia Europejskiego, zostat
jego sekretarzem. Organizacja, zrzeszajaca wielu politykow Republiki Weimar-
skiej, przemystowcéw, przedstawicieli finansjery, arystokracji, ludzi nauki i kul-
tury, stawiala sobie za cel podejmowanie wysitkéw zmierzajacych do budowy
w Europie pokojowego fadu i zacie$niania wspétpracy miedzy narodami. Opo-
wiadala si¢ za stworzeniem takich gwarancji, dzieki ktérym wszystkie kraje sta-
rego kontynentu czulyby sie bezpiecznie i moglyby poswieca¢ wiecej czasu
problemom zwigzanym ze sferg gospodarki niz kwestiom dotyczacym rozbudo-
wy i modernizacji narodowych sif zbrojnych. Program ideowy i plany Stowarzy-
szenia rozpowszechnial w Europie m.in. Nossig. W maju 1926 roku rozmawial
na ten temat z przedstawicielami poselstwa II RP w Berlinie, podkreslajac, iz
nowa organizacja wywiera duzy wplyw na szerokie kregi spoleczenstwa nie-
mieckiego oraz ze nawiazala juz blizsze kontakty z Wielka Brytania i Francja.
W tym samym roku udal sie¢ réwniez do Paryza, by dyskutowac z francuskimi
partnerami o poglebieniu europejskiej integracji. We Francji w tym okresie wat-
piono jednak w szczeros¢ intencji zatozycieli Stowarzyszenia i sceptycznie od-
noszono sie do idei zblizenia francusko-niemieckiego®.

Wiele wskazuje na to, ze owe watpliwosci i obawy mialy przynajmniej cze-
$ciowe uzasadnienie. Niemieckie Stowarzyszenie dla Porozumienia Euro-
pejskiego, mimo iz na zewnatrz wystepowalo jako samodzielna struktura,
niezalezna od wladz politycznych, aprobowalo bez zastrzezen dziatania oficjal-
nych czynnikéw rzadowych, zwlaszcza te, ktére odnosily sie do sfery polityki
zagranicznej. Wielokrotnie przy réznych okazjach jego czlonkowie podkreslali,
ze ich pogladom na temat tej ostatniej patronuje minister Gustav Stresemann.
Deklarowali cheé wspélpracy z rzadem kazdego panstwa, ktére opowiada sie za
ugruntowaniem pokoju w Europie po 1918 roku. Nie chcieli rozwigzywac trud-
nych, zlozonych probleméw europejskich za pomoca sily, co nie oznacza jed-
nak, iz akceptowali fad ustanowiony na mocy traktatu wersalskiego’. Wprost

¢ Tamze,s. 67.

7 Traktat wersalski, podpisany 28 czerwca 1919 roku na paryskiej konferencji pokojowej w Wersalu,
to najwazniejszy z traktatow konczacych I wojne $wiatows, zawarty miedzy mocarstwami
»Sprzymierzonymi i stowarzyszonymi” a pokonanymi Niemcami. Faktycznymi jego tworcami byli:
premier Francji Georges Clemenceau, premier Wielkiej Brytanii David Lloyd George i prezydent
Stanoéw Zjednoczonych Thomas Woodrow Wilson (USA nie ratyfikowaly jednak traktatu). Na
jego mocy Niemcy utracily 1/7 swojego terytorium i 1/10 ludnosci (najbolesniejsze bylo oddanie
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przeciwnie: twierdzili, ze konsekwentnie beda dazy¢ do zmiany jego postano-
wien, korzystnej dla Niemiec. Kraj ten jest bowiem sercem starego kontynentu
i od jego ogdlnej kondycji zaleze¢ bedzie przyszto$¢ innych panstw Europy. Ta-
kie stanowisko czlonkéw Stowarzyszenia, zreorganizowanego pod koniec 1927
roku i funkcjonujacego odtad pod nazwa Niemiecki Komitet do Wspoétpracy
Europejskiej (rozwiazany w maju 1931 roku), zbiezne z zapatrywaniami Au-
swirtiges Amt, prowadzitlo do ozigbienia stosunkéw francusko-niemieckich.
Francja, stojaca na strazy wersalskiego status quo®, z niepokojem patrzyta row-
niez na umacnianie si¢ kontaktéw pomiedzy Berlinem i Rzymem oraz Berli-
nem i Moskwa, odbierajac to jako montowanie niemiecko-wlosko-radzieckiego
bloku, skierowanego przeciwko Paryzowi. Niezaleznie od tego, zwolennicy in-
tegracji europejskiej zwierali swoje szeregi. W listopadzie 1928 roku w Paryzu
utworzono Miedzynarodowe Stowarzyszenie do Wspdtpracy Europejskiej. Prag-
nelo ono, majac m.in. poparcie Stresemanna, francuskiego ministra spraw za-
granicznych Aristide’a Brianda i angielskiego premiera Ramsaya MacDonalda,
dziala¢ na rzecz zblizenia politycznego, gospodarczego i kulturalnego narodéw
Europy. Skupialo dziataczy, ktérzy dosy¢ sceptycznie odnosili sie do idei pan-
europejskiej Richarda Coudenhove-Kalergiego i opowiadali sie za wspoélpraca
ekonomiczna z Wielka Brytania, wyrazajac jednoczesnie sprzeciw wobec ame-
rykanskiej ,penetracji” gospodarczej krajow starego kontynentu’.

Poczatki koncepcji paneuropejskiej wiaza sie z wydaniem w Wiedniu w 1923
roku pracy Kalergiego Pan-Europa, jawiacej sie jako swego rodzaju manifest
calego ruchu. Austriacki arystokrata, mysliciel o miedzynarodowym rodowo-
dzie — europejskim i japonskim', zwrécil uwage na trzy najistotniejsze w jego
przekonaniu czynniki bedace zagrozeniem dla Europy: utrate przez panstwa
europejskie mocarstwowej pozycji w $wiecie po zakonczeniu I wojny §wiatowej,
wzrost znaczenia Standéw Zjednoczonych oraz powstanie Rosji Radzieckiej.
W pierwszej kolejnosci, podkreslal, trzeba stworzy¢ przeciwwage dla niebez-
pieczenstwa bolszewickiego, tak urzadzi¢ stary kontynent, by jego mieszkancy
mogli zy¢ w spokoju, bez obaw o swoje zycie i mienie. W zwiazku z tym propo-
nowal utworzenie federalnego panstwa europejskiego, obejmujacego obszar od
IT Rzeczpospolitej po Portugalie. ,Zjednoczone Panstwa Europy’, majace wy-

Wielkopolski i Pomorza Gdanskiego Polsce oraz Alzacji i Lotaryngii Francji), natozono na nie

wojenne kontrybucje i ograniczenia militarne; H. Batowski, Miedzy dwiema wojnami 1919-1939.

Zarys historii dyplomatycznej, Krakow 2001, s. 40-42.

Traktat wersalski miat, zdaniem Clemenceau, gwarantowac ,,nalezne powazanie” kazdemu panstwu

europejskiemu z osobna i wszystkim razem; G. Clemenceau, Blaski i nedze zwycigstwa, thum.

J. Herniczek, Poznan 1930.

K. Fiedor, Niemieckie koncepcje integragji..., dz. cyt., s. 69.

10" Posta¢ Richarda Coudenhove-Kalergiego przyblizaja m.in. J. Lukaszewski, Cel: Europa. Dziewigé
esejow o budowniczych jednosci europejskiej, Warszawa 2002, s. 15-47; A. Marszalek, Z historii
europejskiej idei integracji migdzynarodowej, £6dz 1996, s. 70-91.
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krystalizowac sie jako podmiot na arenie miedzynarodowej, okreslat terminem
Paneuropa'’. ,Arystokrata o fagodnym glosie i migdalowych oczach propago-
wal z wielkim zapalem Paneurope (...): w jego systemie kontynentalnym nie
bylo miejsca ani dla wysp brytyjskich, ani dla Zwigzku Radzieckiego™**. Orga-
nizacyjny rozmach Kalergiego zastuguje bez watpienia na podkreslenie. Dotart
on ze swoja koncepcja do znacznej czesci déwczesnych elit Europy, prezentujac
ja m.in. w czasie zjazddw paneuropejskich®>.

Filarami nowej, ponadnarodowej organizacji mialy zosta¢ Niemcy i Austria.
Wybér 6w nie powinien by¢ kwestionowany przez inne narodowosci. Budo-
wa Paneuropy — tworu polityczno-gospodarczego, mogacego, zdaniem dziala-
cza, najskuteczniej zabezpieczy¢ pokoj, fad i porzadek na starym kontynencie
— miala odbywac si¢ sukcesywnie, pewnymi etapami. W pierwszej kolejnosci
przewidziano powstanie krajowych zwiazkéw paneuropejskich. Nastepnie po-
winien zosta¢ utworzony europejski zwiazek celny jako instrument integrujacy
poszczegélne panstwa na plaszczyznie gospodarczej. Kolejnym etapem mialo
by¢ powotanie do Zycia — na wzér Stanéw Zjednoczonych — ,Zjednoczonych
Panstw Europy” jako struktury politycznej. Kalergi wskazywal na obowiazek
troski mieszkancéw majacego powstac¢ federalnego panstwa o rozwdj jednoli-
tej cywilizacji europejskiej, opartej na kulturze chrzescijanisko-hellenistycznej,
a takze na konieczno$¢ poznawania przeszlosci partneréw ruchu paneuropej-
skiego oraz przezwyciezania podzialu Europejczykéw na grupy — nacje'®. Tym
ostatnim miano réwniez zagwarantowac réwne prawa i autonomie administra-
cyjna. Zaistniale spory miedzy cztonkami wspélnoty bylyby rozstrzygane przez
sady rozjemcze. Funkcje nadrzednej instytucji prawodawczej Paneuropy miat
spetnia¢ parlament, skadajacy sie z Izby Narodéw i Izby Parnistw. Podstawowym
jezykiem urzedowym zamierzano uczyni¢ angielski, nie dyskryminujac jednak-
ze poszczegoblnych jezykéw narodowych®.

Zamysly autora Pan-Europy wspieraly badz sympatyzowaly z nimi zarow-
no osoby powszechnie znane, jak np. czechostowacki prezydent Toma$ Masa-
ryk, jego nastepca Edvard Bene$, kanclerz Austrii Ignaz Seipel, reprezentanci
$wiata nauki i kultury: Zygmunt Freud, Albert Einstein, Gerhart Hauptmann,
Henryk Mann, Tomasz Mann, Selma Lagerlof oraz inni, ktérych nazwiska nie

11

R. Coudenhove-Kalergi, Pan-Europa. Dedykowane mlodziezy Europy, thum. A. Leénik, Raciborz

2005; tenze, Eine Idee erobert Europa, Wien 1958; tenze, Kampf und Paneuropa, t. 1-2, Wien-Leipzig

1925-1926.

2 K. Mann, Punkt zwrotny, ttum. M. Wydmuch, Warszawa 1993, s. 213.

¥ Rozwinigciem rozwazan teoretycznych Kalergiego bylo powotanie do zycia Unii Paneuropejskiej,
zwolujacej regularnie tzw. Kongresy Paneuropejskie. Pierwszy nich odbyl si¢ w 1926 roku
w Wiedniu.

4 R. Coudenhove-Kalergi, Die europdische Nation, Stuttgart 1953.

1* K. Fiedor, Niemieckie plany integracji Europy na tle..., dz. cyt., s. 92-137; J. Chodorowski, Richard

Coudenhove-Kalergi i jego doktryna zjednoczenia Europy, ,Przeglad Zachodni” 1984, nr 1, s. 1-25.
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pojawialy sie na pierwszych stronach gazet. Warto wspomnie¢ m.in. o co praw-
da niezbyt licznej, ale dosy¢ preznej grupie zwolennikéw austriackiego hrabie-
go w Polsce. Wiele wskazuje na to, ze wspéttworzyli ja gtéwnie ludzie mtodzi,
studiujacy na wyzszych uczelniach, zafascynowani ideg braterstwa narodéw
i koncepcja budowy zjednoczonej — na drodze porozumienia panstw — Europy.
Dzialajac w duchu ,marzycielskiego maksymalizmu™*¢, dostrzegajac w propo-
zycjach Kalergiego nadzieje dla skonfliktowanych krajow europejskich, stano-
wili oni trzon polskich ,Paneuropejczykéw”. Czes¢ z nich wziela udzial m.in.
w I Kongresie Paneuropejskim w Wiedniu w 1926 roku'”. Od przetomu lat 20.
i 30. XX wieku zainteresowanie projektem utworzenia ,,Zjednoczonych Panstw
Europy” malalo, i to nie tylko w II Rzeczypospolitej, ale generalnie w catej Euro-
pie. W Polsce zaczeto wéweczas, jak si¢ wydaje, w wiekszym stopniu dostrzegaé
jego utopijno$¢. Trudny czy wrecz niemozliwy do zaakceptowania wydawatl sie
lansowany przez Kalergiego postulat, by ,nie przesuwad, lecz znie$¢ granice™®
na starym kontynencie. Polacy cieszyli si¢ bowiem odzyskana po 123 latach
niewoli, ,obleczong” w okreslone granice niezawistoscia panstwowa i nie za-
mierzali znéw jej utracic. ,11 listopada 1918 skonczyla si¢ wojna i »wybuchta
Polska«. Stalo sie co$ — czytamy we wspomnieniach publicystki i pisarki Ireny
Krzywickiej — na co pokolenia czekaly przez sto piecdziesiat lat, cos, co (...) na-
prawde wstrzasneto dusza kazdego Polaka. (...) Zjednoczyly sie zabory, powsta-
fo panistwo i oto pewnego dnia, stojac w tlumie ludzi w Alejach Ujazdowskich,
plakatam ze szcze$cia wraz z innymi, patrzac na przejezdzajace wojsko pol-
skie, (...) rzad polski, na to wszystko, co sie spelnilo, ziscilo. (...) Ten glo$ny
szloch calej ulicy, to bylo co$ niezapomnianego, niezapomnianie prawdziwe-
go. Nastapil czas publicznego szczescia. Przejawilo sie¢ ono w gejzerze nagle
i wspaniale wybuchlej poezji, w swobodzie prasy i nieskrepowanej niczym pu-
blicznej dyskus;ji”**.

Wydaje sig, ze nawet polscy zwolennicy koncepcji Kalergiego widzieli przy-
szle ,Zjednoczone Panstwa Europy” raczej jako organizacje wspolpracy regio-
nalnej, $cisle wspdtdzialajaca z Liga Narodéw, niz nowe superpanstwo, majace
jedynie ,zewnetrzne” granice. Réwniez w tym gronie trudno byloby ponad-
to znalez¢ osoby podzielajace stanowisko autora Pan-Europy w kwestii spo-
sobu rozwigzania sporéw pomiedzy Polska a Niemcami. Kalergi, optujac za
zawarciem przez te pafistwa porozumienia czy wrecz sojuszu®, proponowat,
by Rzeczpospolita przekazata Republice Weimarskiej cze$¢ polskiego Pomorza
16 S.W. Dobrowolski, Memuary pacyfisty, Krakéw 1989, s. 93.

17 Na czele polskiej delegacji stal Aleksander Lednicki, przewodniczacy polskiego oddziatu Unii

Paneuropejskiej.

8 R. Coudenhove-Kalergi, Pan-Europa..., dz. cyt., s. 110.

¥ 1. Krzywicka, Wyznania gorszycielki, Warszawa 1998, s. 74.
% R. Coudenhove-Kalergi, Pan-Europa..., dz. cyt., s. 28, 31.
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oraz wyrazila zgode na wytyczenie eksterytorialnej autostrady i linii kolejowej,
faczacych Prusy Wschodnie z polozonymi od nich na zachdd ziemiami nie-
mieckimi*. Propozycja ta zostala odrzucona zaréwno przez oficjalne czynniki
rzadowe, jak i srodowiska opiniotwdrcze. Jeden z reprezentantéw tych ostat-
nich, Stanistaw Cat-Mackiewicz, stwierdzil, ze w zadnym wypadku nie moze
wchodzi¢ w rachube ani secesja jakiejkolwiek czesci terytorium Polski, ani tez
przyznanie Niemcom suwerennosci terytorialnej w zwigzku z wspomniang au-
tostrada. ,,Polska nie moze przyzna¢ Niemcom suwerennosci nad zadnym wia-
duktem, ani w zadnym tunelu [przecinajacym] nasze terytorium”. Redaktor
naczelny ,Stowa” podkreslal, ze z polskiego punktu widzenia, wziawszy pod
uwage zywotne interesy Rzeczpospolitej, koncepcja budowy Pan-Europy zastu-
guje na uwage. Jej urzeczywistnienie oznaczaloby bowiem z jednej strony roz-
bicie sojuszu niemiecko-radzieckiego, skierowanego swym ostrzem przeciwko
Polsce, z drugiej za$ — zblizenie Niemiec i Francji oraz jednoczesne ochlodze-
nie relacji Paryza z Warszawg. ,Paneuropa jest dla nas niebezpieczna, bo (...) to
(...) pseudonim franko-niemieckiego zblizenia politycznego i gospodarczego.
(...) Paneuropa jest dla nas korzystna, bo (...) to powrdt Niemiec do Europy, to
zarzucenie niemieckich planéw rewanzowych przy pomocy Rosji, to pozegna-
nie si¢ Niemiec z polityka Rapallo, (...) z polityka dazaca do wojny z Polska™.
Wydaje sig, ze Cat-Mackiewicz sklanial sie raczej do konstatacji, iz propozycje
Kalergiego dotyczace utworzenia ,Zjednoczonych Panstw Europy” nie odpo-
wiadaja polskim interesom politycznym. Zblizenie francusko-niemieckie, ktére
byloby nastepstwem powstania Pan-Europy, stanowilo w jego opinii realne za-
grozenie dla niepodleglej Rzeczpospolitej. Niepokojacy jest juz sam fakt czeste-
go wspoldziatania na forum Ligi Narodéw Brianda i Stresemanna®*. Zdaniem
autora Kropki nad i, Francja, nie chcac uczestniczy¢ w konfliktach zbrojnych
przeciwko Niemcom, najprawdopodobniej nie podejmie dziatan majacych na
celu obrone polskich intereséw w przypadku, gdyby doszlo do zatargu zbroj-
nego pomiedzy II RP a jej zachodnim sasiadem. Na potwierdzenie swojej tezy

2 Ta propozycja Kalergiego, prezentowana wielokrotnie, wywotala stanowczy sprzeciw polskiego

Ministerstwa Spraw Zagranicznych, ktére m.in. zawiesito udziat delegacji polskiej w pracach

kongresu paneuropejskiego. Szerzej na ten temat zob. K. Ruchniewicz, Paneuropa hr. Richarda

Coudenhove-Kalergiego a Polska, w: Polska wobec integracji europejskiej w latach 1918-1945. Zbior

studiow, red. M. Wojciechowski, Torun 2000, s. 59-62; A. Barabasz, Polska wobec koncepcji integracji

europejskiej w latach 1918-1939, ,,Przeglad Zachodni” 2007, nr 2, s. 233-236.

Cat, Coudenhove-Kalergi, ,,Stowo’, 19 sierpnia 1931, s. 1.

# Tenze, Paneuropa, ,,Stowo’, 1 lutego 1931, s. 1.

#S. Mackiewicz, Kropka nad i, Wilno 1927, s. 11-12, 16-17; zob takze Cat, Nielojalnos¢ Brianda,
»Stowo”, 18 grudnia 1928, s. 1; tenze, O nienormalnym przymierzu, ,,Stowo’, 19 grudnia 1928,
s. 1. W Polsce od 1925 roku rzadko$cig byto nastawienie zdecydowanie i otwarcie popierajace Lige
Narodéw. Nie tylko nie przywiagzywano do niej wagi, ale wrecz uczyniono ja przedmiotem krytyki;
A. Borzym, J. Sadowski, Polscy ojcowie Europy, Warszawa 2007, s. 99.
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Cat-Mackiewicz przytoczyl wypowiedZz ministra Brianda: ,Uczynione zosta-
ty wszystkie wysitki w celu zapobiezenia (...) konfliktowi [pomiedzy Polska
a Niemcami]. Zreszta naprezenie w stosunkach polsko-niemieckich znacznie
sie zmniejszylo, (...) poza tym wszystkie traktaty i konwenty podpisane od cza-
su Locarno nosza podpisy Polski i Niemiec””. Pozwalata ona — w przekonaniu
publicysty — sadzi¢, ze ewentualna wojna polsko-niemiecka bytaby konfliktem
o charakterze lokalnym, pozostawiajac Rzeczpospolita sama wobec zagrozenia
ze strony Niemiec i Rosji bolszewickiej*. Osamotnienie polityczne panistwa pol-
skiego spoteguje sie w momencie, gdy Pan-Europa Kalergiego przybierze realny
ksztalt. Z kolei ewentualne rozbicie sojuszu niemiecko-radzieckiego zaowoco-
waloby jedynie krétkotrwalym, przejsciowym wzmocnieniem kraju nad Wista.
Mozna wiec powiedzie, ze ,straty” Polski zwiazane z powstaniem ,,Zjednoczo-
nych Panstw Europy” znacznie przewyzszalyby potencjalne ,korzysci” Wydaje
sie, ze wyznawcami tego pogladu byli, oprécz Cata-Mackiewicza, réwniez ster-
nicy nawy panstwowej, politycy oraz — zorientowana skadinad ku ,europejsko-
$ci” — mlodziez akademicka. Reprezentanci wszystkich tych srodowisk uczynili
idee Kalergiego przedmiotem swoich rozwazan, analiz i dyskusji. Decydujace
znaczenie w ich ocenie miala kwestia wplywu tych propozycji na integralnos¢
terytorialng i suwerennosc¢ II RP. Wobec istnienia przestanek, ze nie bedzie to
oddziatywanie o charakterze tylko i wylacznie pozytywnym, projekt utworzenia
Pan-Europy zostal przez nich uznany za sprzeczny z polska racja stanu i w efek-
cie jego popularno$¢ dosy¢ szybko malata®.

Wiele wskazuje na to, ze poczatek lat 30. XX wieku to w Europie czasy, kie-
dy zainteresowanie koncepcjami przebudowy politycznej starego kontynentu
wyraznie oslablo. Ostatnim projektem z tego zakresu, budzacym gorace dys-
kusje w kregach dyplomatéw, politykdéw i os6b niezwiazanych ze sfera ,wielkiej
polityki’; ale bedacych zwolennikami integracji europejskiej, byt projekt autor-
stwa wspomnianego juz Brianda, zaprezentowany po raz pierwszy w czerw-
cu 1929 roku podczas posiedzenia Rady Ligi Narodéw w Madrycie. Minister
spraw zagranicznych Francji, znajdujac sie niewatpliwie pod wptywem doktry-

»  Cyt. za: Cat, Prosimy o wyjasnienie, ,,Stowo’, 24 listopada 1929, s. 1. Podczas konferencji majacej
miejsce w Locarno w pazdzierniku 1925 roku podpisano tzw. pakt renski, gwarantujacy
nienaruszalnos$¢ granic miedzy Niemcami a Francja i Belgia. Takiego statusu nie uzyskaly granice
Niemiec z Polska i Czechostowacja. Byt to sukces dyplomatyczny Republiki Weimarskiej i poczatek
procesu budowy w Europie nowego systemu bezpieczefistwa, zmieniajacego w istocie wymowe
traktatu wersalskiego; H. Batowski, Migdzy dwiema wojnami 1919-1939, dz. cyt., s. 120-122.

% S. Mackiewicz, Kropka nad i, dz. cyt., s. 6-7.

7 A. Barabasz, Polska wobec koncepcji integracji europejskiej..., dz.cyt.;J. Gawronski, Moja misja
w Wiedniu 1932-1938, Warszawa 1965; A. Romer, Iluzja solidaryzmu Europy, ,Nasza Przyszto§¢”
1931, t. 10; A. Lillien-Brzozdowiecki, Paneuropa a zagadnienie granic polsko-niemieckich, ,Nasza
Przyszlo$¢” 1931, t. 7; J. Bogucka-Ordynicowa, Miedzy Kopernikiem a Michalikiem, w: Cyganeria
i polityka. Wspomnienia krakowskie 1919-1939, Warszawa 1964, s. 181.

HisToriA 361

ny paneuropejskiej Kalergiego, uwazal, ze wybuchowi nowej wojny w Europie
zapobiegnie utworzenie Stanéw Zjednoczonych Europy. Filarami ich miaty by¢
Niemcy, Wielka Brytania i Francja. Paristwa te — zdaniem Brianda — potrafily-
by skutecznie przeciwstawic si¢ naciskowi kapitalu amerykanskiego na Europe,
a takze rozwiagzywac inne problemy polityczno-gospodarcze kontynentu. Pola-
czy¢ je miata formutla unii celnej, ktéra w przysztosci objetaby réwniez pozosta-
fe kraje europejskie®.

Najwazniejszymi organami federacji europejskiej stalyby sie — w mysl pro-
jektu Brianda — Konferencja Europejska i Komitet Polityczny. Konferencja
Europejska, pelniaca funkcje stalego organu kierujacego, miata by¢ zlozona
z przedstawicieli wszystkich panstw europejskich nalezacych do Ligi Narodéw
i zrzeszonych w Stanach Zjednoczonych Europy. Przewodzi¢ jej méglby dany
kraj tylko przez rok. Takie rozwigzanie mialo zapobiec ewentualnym podejrze-
niom o che¢ narzucenia stabszym politycznie i ekonomicznie organizmom pan-
stwowym woli panstw silniejszych. Z kolei Komitet Polityczny, wyloniony przez
Konferencje, spelniatby funkcje organu wykonawczego federacji. Briand wielo-
krotnie podkreslal, ze Stany Zjednoczone Europy nie beda jednolitym organi-
zmem, a ich cztonkowie-partnerzy nie utraca ani czastki wlasnej suwerennosci.
Nowa organizacja, opierajac si¢ na wiezi narodéw europejskich, szanowataby
podmiotowosc i specyfike panstw czlonkowskich oraz przyczynila sie w znacz-
nym stopniu do ich rozwoju ekonomicznego. Bylaby ponadto swoistym forum
o charakterze dyskusyjno-decyzyjnym?®.

W maju 1930 roku francuskie Ministerstwo Spraw Zagranicznych wreczylo
reprezentantom rzadéw 26 panstw europejskich nalezacych do Ligi Narodéw
memorial traktujacy o projekcie utworzenia Stanéw Zjednoczonych Europy;,
zawierajacy charakterystyke nowej organizacji. Prawie we wszystkich krajach
starego kontynentu rozpoczeto nad nim gorace dyskusje. Koncepcje Brian-
da analizowano pod katem mozliwosci jej realizacji w warunkach 6wczesnej
Europy, a takze poprzez pryzmat korzysci i negatywnych nastepstw powsta-
nia federacji. Wydaje sie, ze szczegdlne zainteresowanie dyskutantéw budzi-
ly kwestie ekonomiczne. Projekt utworzenia Stanéw Zjednoczonych Europy
nierzadko postrzegano jako wyraz solidarnosci Europejczykéw wobec Ame-
rykanéw®. Podkres$lano pojawiajace si¢ w rozwazaniach Brianda elementy
protekcjonizmu gospodarczego, podjetego przez kraje europejskie wobec do-
minacji gospodarki USA na $wiecie. Ich obecnos¢ uznano za swoisty dowéd
na to, ze Europa nie chce juz dluzej by¢ ,niewolnica kapitalu amerykanskiego,

% A. Marszalek, Z historii europejskiej idei..., dz. cyt., s. 108-110.

» S. Sierpowski, Uwarunkowania narodzin planu Brianda o europejskiej federaciji, w: Polska wobec
integracji europejskiej..., dz. cyt., s. 168-169.

Cat, Trudne polozenie migdzynarodowe Polski, ,,Stowo’, 17 lipca 1929, s. 1.
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[lezaca] ustop kapitalistéw amerykanskich, [ktérzy] dyktuja warunki™'. Ponadto
wskazywano, iz rozwdj ekonomiczny starego kontynentu, $ciste wspéldziatanie
krajéw na polu gospodarczym zaowocuje poprawa warunkéw zycia Europej-
czykéow?. Warto jednak pamieta¢ o tym, ze lata 1929-1931, kiedy debatowano
nad projektem Brianda, to okres narastania zjawisk kryzysowych w gospodar-
ce europejskiej i $wiatowej®. W zwiazku z tym hasta wspélpracy w sferze eko-
nomii, majace kluczowe znaczenie dla francuskiego ministra, popularne wsréd
znacznej czesci opinii publicznej, nie znalazly poparcia w sferach rzadzacych
Europy. Przyczynito sie to bez watpienia do ostatecznego upadku — pod koniec
1931 roku — idei Stanéw Zjednoczonych Europy. W 1932 roku zmart lansuja-
cy ja Briand, a takze zakonczyl swe prace — po nieudanych prébach rozwinie-
cia szerszej dzialalnosci — powotany z inicjatywy tego polityka Komitet Studiéw
na rzecz Unii Europejskiej**. Wydarzenia te — w kontekscie rozwazan poswie-
conych problematyce integracji europejskiej w dwudziestoleciu miedzywojen-
nym — maja wymiar symboliczny. Okres po 1932 roku miat juz inng specyfike.
Ogolna sytuacja w Europie nie sprzyjala wowczas ideom jednoczenia starego
kontynentu. Nie oznacza to jednak, ze takowe nie powstawaly. Wprost prze-
ciwnie: byly tworzone nadal, ale w przeciwienistwie do koncepcji chronologicz-
nie wczesniejszych mialy, jak sie wydaje, wiecej réznych luk i niejasnosci. Warto
mimo to wspomnie¢ o kilku z nich.

Aktywno$cia w montowaniu uktadéw polityczno-gospodarczych po $mier-
ci Brianda w dalszym ciggu wykazywata sie Francja. Francuski premier An-
dré Tardieu pragnal stworzy¢ Federacje Panstw Naddunajskich obejmujaca
Austrig, Wegry, Czechostowacje, Rumunie i Jugostawie®. Zachecal wymienio-

' ]. Dabski, Stany Zjednoczone Europy. Deklaracja ministra Brianda, ,Gazeta Chlopska’, 28 lipca 1929,
nr 31, s. 1. Zob. takze A. Wigzikowa, Stronnictwo Chlopskie (1926-1931), Warszawa 1963, s. 84.
2 ]. Dabski, Ideologia chtopska, Warszawa 1929, s. 19.
¥ Szerzej na ten temat zob. m.in. F. Zweig, O programach walki z kryzysem, Krakow 1933;
A. Krzyzanowski, Kryzys gospodarczy, jego przyczyny i przebieg dotychczasowy, Warszawa 1935.
** P.Lossowski, Tradycja jednosci migdzywojennej Europy, w: Cywilizacja europejska. Wyktady i eseje,
red. M. Kozminski, Warszawa 2004, s. 398; Z. Wroniak, Polityka polska wobec Francji w latach 1925-
1932, Poznan 1987, s. 146-147.
Warto zaznaczy¢, ze proby umocnienia wlasnej pozycji w rejonie naddunajskim podejmowata juz
wlatach 20. XX wieku réwniez Polska. Minister spraw zagranicznych IT RP Aleksander Skrzynski,
przebywajac w kwietniu 1926 roku w Pradze, zaproponowat stworzenie ,,stowianskiego bloku”
polsko-czechostowackiego. Czechostowacki prezydent Edvard Benes odniost si¢ do tej propozycji
powsciagliwie, deklarujac jedynie ,,werbalne” zainteresowanie ideg integracji europejskiej.
»Jeste$my — stwierdzit - calkiem zgodni co do spraw naszych wzajemnych politycznych zasad,
zyczen i zamiaréw odnoszacych si¢ do pokojowego rozwoju Europy. Pozostaje nam wypracowac
$rodki pewnej i trwalej codziennej wspotpracy w dziedzinie gospodarczej i kulturalne;j”. Cyt. za: P.S.
Wandycz, Trzy proby poprawy stosunkow polsko-czechostowackich 1921-1926-1933, w: Z dziejéw
polityki i dyplomacji polskiej. Studia poswigcone pamieci Edwarda hr. Raczyriskiego Prezydenta
Rzeczypospolitej Polskiej na wychodZstwie, Warszawa 1994, s. 228. Zob. takze A. Essen, Edvard
Benes z perspektywy Warszawy w latach 20. i 30., ,,Dzieje Najnowsze” 2000, nr 3, s. 81.
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ne kraje do nawigzania porozumienia, ktére przetozyloby si¢ m.in. na wspét-
prace gospodarcza. Politykowi temu nie przyswiecata jednak troska o dobrobyt
ekonomiczny tej czesci Europy, lecz raczej dazenie do zapobiezenia niemieckie-
mu anszlusowi Austrii, a takze che¢ przeciwdzialania zalewaniu rynku wegier-
skiego przez produkty przemystu Niemiec. Cele te Francja powinna — w jego
przekonaniu — osiaggnac nie tyle na drodze oficjalnych dziatan, ile raczej dzie-
ki zabiegom pozakulisowym, realizowanym z pozycji ,na uboczu”. Niemcy, od
poczatku $ledzacy z uwaga poczynania Tardieu, réwniez wyrazily che¢ wejscia
w sklad projektowanego bloku. Swoja decyzje uzasadnialy m.in. pragnieniem
uczestniczenia w akcji pomocy Austrii w przezwyciezaniu jej trudnosci ekono-
micznych. Podkreslaly, ze problemy srodkowej Europy, takze te natury gospo-
darczej, szybciej i fatwiej mozna bedzie rozwiaza¢ wéweczas, kiedy w dziatania
zmierzajace do integracji tego regionu zaangazuje si¢ wiecej panstw. Innymi
stowy: daly Francji wyraznie do zrozumienia, iz bez strony niemieckiej skutecz-
ne rozwiazanie trudnych spraw krajéw regionu naddunajskiego moze okazaé
sie niemozliwe. Tardieu, nie chcac dopusci¢ do wzrostu znaczenia politycznego
i gospodarczego Niemiec w Europie, nie még} sie zgodzi¢ na ich cztonkowstwo
w Federacji Panistw Naddunajskich. To z kolei przyczynito si¢ do zmiany stano-
wiska zachodniego sgsiada Polski w odniesieniu do tej koncepcji z pozytywne-
go na negatywne. W Niemczech coraz czesciej zaczeto podkreslaé, ze projekt
Tardieu nie ma — ze wzgledu na jego chaotyczno$¢ i nierzeczowo$¢ — zadnych
szans powodzenia. Twierdzono, iz podstawowym mankamentem planu jest to,
ze traktuje on o réznorodnych problemach krajéw rolniczych (m.in. Rumunia,
Wegry, Jugostawia) w oderwaniu od realiow panstw przemyslowych. Ponadto
— dodawano — francuski polityk, dazac do stworzenia struktury ztozonej z nad-
dunajskich organizméw panstwowych, zamierza tym samym pokrzyzowaé
niemiecko-austriackie préby zacie$niania wspoétpracy gospodarczej. W kwiet-
niu 1932 roku, w trakcie poswieconej omdéwieniu projektu Tardieu konferencji
londyniskiej z udziatem przedstawicieli Wielkiej Brytanii, Wloch, Francji i Nie-
miec, strona niemiecka — w zwiazku z powyzszym — storpedowala wizje Eu-
ropy Naddunajskiej, proponujac alternatywne rozwiazania. Te sprowadzaly sie
w istocie do przyznania jednostronnych preferencji krajom potrzebujacym po-
mocy ekonomicznej. Austria miata otrzymac preferencje przede wszystkim na
produkty przemystowe, a Rumunia, Jugostawia, Wegry i ewentualnie Bulgaria
— na produkty agrarne. Niemcy twierdzili, ze gdyby ich pakiet propozycji zostat
przyjety, to istnialaby mozliwo$¢ udzielenia przez Austrig rolniczym panstwom
naddunajskim preferencji na produkty rolne w zamian za otrzymane od nich
preferencje przemyslowe®.

% Na temat francuskiej koncepcji Federacji Panstw Naddunajskich zob. m.in. P. Szende, Die

Donaufoderation, Wien 1932; K. Hugelmann, Die Gefahren der Donaufoderation, Graz 1932.
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Postawa Republiki Weimarskiej byta, jak sie wydaje, dowodem na to, Zze kraj
ten przedkladatl troske o tworzenie wlasnej strefy wplywéw nad konstruktywny
wspotudzial w procesie integracji Europy”. Dla Niemcéw najistotniejsze zna-
czenie mial rynek panstw naddunajskich, a nie projekty przebudowy starego
kontynentu, ktérych urzeczywistnienie oznaczatoby spadek obrotéw handlo-
wych Berlina z tymi podmiotami, zwlaszcza z Austrig. Rzad niemiecki w zad-
nym wypadku nie chcial doprowadzi¢ do rozluznienia relacji z Wiedniem,
upatrujac w tym oznake ostabienia politycznego i gospodarczego Republiki
Weimarskiej*. Z kolei Francji zalezalo na tym, by za wszelka cene ,odciagnac”
Austrie od tej ostatniej. Francuska strategia przynosila niekiedy panstwu au-
striackiemu konkretne efekty. Przykladowo: na mocy tzw. umowy lozanskiej
z 1932 roku otrzymalo ono — dzieki wstawiennictwu Francji — korzystna po-
zyczke w wysokoci 100 mln szylingéw. W zamian za nig Austriacy zobowigzali
sie do zachowania suwerennosci panstwowej, co de facto oznaczalo rezygna-
cje z idei politycznej i ekonomicznej integracji z Niemcami. Umowe lozariska,
przyjeta przez parlament austriacki 17 sierpnia 1932 roku, anulowano szes$¢ lat
p6zniej, w 1938 roku®.

Dzialania zmierzajace do $cistego zespolenia na plaszczyznie politycznej
i gospodarczej Niemiec i Austrii budzily aprobate® jednych i sprzeciw drugich.
Oponenci podkreslali, Ze moga one zosta¢ zinterpretowane jako zapowiedz
powstania nowej niemieckiej Mitteleuropy, i dlatego nalezy raczej dazy¢ do
stworzenia szerszego bloku wspoélpracujacych ze soba panstw srodkowoeuro-
pejskich. W ten sposéb zostataby powotana do zycia tzw. Zwischeneuropa. Gdy-
by — co byloby optymalnym rozwiazaniem — objeta ona wszystkie kraje lezace
miedzy Francja a Zwiazkiem Radzieckim, powstalaby naturalna, silna zapora
uniemozliwiajaca rozprzestrzenianie sie i rozw6j bolszewickiego komunizmu®.
Blok panstw $rodkowej Europy ma jednak racje bytu nie tylko ze wzgledéw
politycznych, ale réwniez swiatopogladowych i ekonomicznych. Zjednoczenie

7 Na stanowisku Republiki Weimarskiej odno$nie do problematyki integracji europejskiej zawazyla

m.in. jej stabo$¢, niestabilno$¢ (§wiadczy o tym chociazby fakt, iz panstwo to mialo w czasie swego
krotkiego istnienia 16 gabinetéw rzadowych), powszechne spoleczne rozgoryczenie z powodu
kleski poniesionej w I wojnie $wiatowej i obowiazku placenia reparacji wojennych; S. Haffner, Od
Bismarcka do Hitlera, ttum. A. Marcinek, Warszawa 1998, s. 113; Cz. Luczak, Dzieje gospodarcze
Niemiec 1871-1945, Poznan 1984, s. 85-87.

Proby zaciesnienia niemiecko-austriackiej wspdtpracy (m.in. gospodarczej) czesto konczyly sie
niepowodzeniem. Szerzej na ten temat zob. W. Ziegler, Mitteleuropdisches Zollvergleich, Wien 1932.
¥ H. Wereszycki, Historia Austrii, Wroctaw 1986, s. 294.

10 Zob. m.in. V.D. Lefterd, 2000 km. Zollmauer. Das Unrecht von Versailles, Wien 1931; E. Sarkotic,
Aufbau des Abendlandes. Ein Arbeitsplan auf Grund des Viermdchtepaktes, Wien 1933,

Szerzej na temat koncepcji Mitteleuropy zob. J. Pajewski, , Mitteleuropa”. Studia z dziejow
imperializmu niemieckiego w dobie pierwszej wojny Swiatowej, Poznan 1959; I. Goworowska-Puchala,
Mitteleuropa. Rdzer starego kontynentu, Torun 1996.

2 G. Wirsing, Zwischeneuropa und die deutsche Zukunft, Jena 1932.
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czesci starego kontynentu w jeden organizm moze zaowocowaé poszerzeniem
horyzontéw intelektualnych wielu Europejczykéw, przelamaniem ich lokalne-
go, zasciankowego spojrzena na $wiat, wejsciem na droge postepu i innowacji®.
Podkreslano, iz powstanie Zwischeneuropy wplynie inspirujaco na dalszy roz-
wdj kultury i cywilizacji ogélnoeuropejskiej, bedzie sprzyjac¢ utrwalaniu pokoju
i wzrostowi dobrobytu materialnego. W ramach nowej struktury — dodawano
— panstwa zachowaja swoja podmiotowo$¢, nie beda musialy na zadnej plasz-
czyznie podporzadkowac sie wylonionemu sposrdd nich krajowi-hegemonowi
(w domysle: Niemcom)*.

Plany dotyczace Zwischeneuropy, tworzone przez myslicieli politycznych
w ciszy gabinetéw, naznaczone zaréwno realistycznym praktycyzmem, jak
i idealizmem, nie staly si¢ przedmiotem zainteresowania politykéw i reprezen-
tantéw europejskich sfer rzadzacych. Byly swoista przeciwwaga dla skompro-
mitowanej koncepcji Mitteleuropy, proba ukazania Niemcéw w korzystnym
$wietle, jako szczerze zatroskanych o los starego kontynentu Europejczykéw,
chcacych nie dominowac nad innymi nacjami, lecz nawiaza¢ z nimi partner-
ska wspolprace. Tworcy idei Zwischeneuropy w latach 30. XX wieku mieli, jak
sie wydaje, silne poczucie udzialu w budowaniu optymalnego fadu rzeczy, po-
czucie warunkujace sensownos¢ ich dzialan®. W perspektywie historii dziala-
nia te oznaczaly tworzenie nowej Europy i nowych Europejczykéw. Ogoélny tad
rzeczy widziany w czasie mial stac sie procesem: wielkim czynem konkretnych
krajow europejskich najpierw zawiazujacych swoja wspdlnote, nastepnie odnaj-
dujacych wciaz nowe uzasadnienia dla tej struktury, usprawniajacych funkcjo-
nowanie i uwypuklajacych jej ,ludzkie” oblicze. Towarzyszaca temu atmosfera
w naturalny spo6b powinna utwierdzaé rézne zbiorowosci i poszczegélne jed-
nostki w spotecznych zobowigzaniach, w poczuciu wiezi z niewyartykutowanym
wprost przeznaczeniem ludzkosci. Wiary autoréw koncepcji Zwischeneuropy
w wartosc¢ ich udzialu w cywilizacyjnym pochodzie nie unicestwily — jak mozna
sadzi¢ — ideologie totalitarne (komunizm, narodowy socjalizm). Swiat wszedt
by¢ moze w faze kataklizmu, zdaja si¢ dodawad, fad rzeczy przystania ciem-
no$¢ niszczycielskich pasji, jednakze sukcesywnie powiekszajacy sie dorobek
duchowy Europejczykéw zachowuje swoja sensownosc¢*. Charakterystyczne

A, Fischer, Quo vadis Europa, Graz 1933.

* G. Schacher, Mitteleuropa und die weltliche Welt, Praga 1936.

* Postawa ta kontrastuje m.in. ze stanem psychicznym wiekszej czesci spoleczenstwa niemieckiego
po 1918 roku, ulegajacego minorowym nastrojom z jednej i my$lacego o odwecie i restauracji
starego rezimu z drugiej strony; M. Maciejewski, Ruch i ideologia narodowych socjalistow w Republice
Weimarskiej. O Zrédtach i poczgtkach nazizmu 1919-1924, Warszawa 1985, s. 28-42; K. Jonca, Idee
polityczne i spoleczne profesora prawa Eugena Rosenstocka-Huessego, Slaski kwartalnik historyczny
»Sobotka” 2002, nr 3, s. 383-392; W. Kunicki, Rewolucja konserwatywna w Niemczech 1918-1933,
Poznan 1999, s. 360.

W kontekscie tym na ironie¢ zakrawa wypowiedz narodowego socjalisty Josepha Goebbelsa, ktory
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dla nich prze$wiadczenie o wielkiej wadze i znaczeniu zbiorowej wiezi, zako-
rzenionej poza historia, nabiera charakteru niemalze religijnego. W sferze dzia-
talnosci mieszkancow starego kontynentu jest ukryta pewna wartos¢ absolutna,
nieulegajaca zadnego typu relatywizacjom. Z tego wzgledu mozna mie¢ pew-
nos$¢, ze w mniej lub bardziej odleglej przysztosci nastanie epoka powszechne-
go szcze$cia i spetnienia®”. Budowa zwiazku panstw europejskich to wazny etap
na drodze do tak pojetego celu. Samo poczucie udzialu w rozprzestrzenianiu
fadu wystarcza, by egzystencja Europejczykow zostata naznaczona okreslonym
sensem.

Gloryfikacja pochodu cywilizacyjnego jest w przypadku myslicieli wytycza-
jacych kierunki rozwoju Zwischeneuropy $cisle zwiazana z jeszcze innym na-
stawieniem: z demokratyzmem. Nie hierarchizowali oni — co warto podkresli¢
— panstw przyszlych uczestnikéw owego ,pochodu” i nie wyrdzniali tzw. de-
cydentéw. Udzial w budowaniu i strzezeniu tadu rzeczy dany jest wszystkim
krajom, ktére wspoltworzy¢ beda nowa strukture. Odpowiedzialno$¢ — w prze-
$wiadczeniu owych teoretykow — ,zjawia sie” razem ze swoistym darem bez-
interesownosci przechowywanym w europejskim rodowodzie, ale nie mozna
jej wiaza¢ z poczuciem misji, zwlaszcza tej o charakterze przywddczym. To-
warzyszace ich rozwazaniom poczucie nie tylko réwnosci panstw (otwarte po-
zostaje pytanie, w jakim stopniu — lub czy w ogdle — wynika ono z dazenia do
»wybielenia” Niemiec po zakonczeniu Wielkiej Wojny), ale takze réwnosci lu-
dzi w obliczu zycia, w obliczu bytu, mozna, jak sie wydaje, postrzegac jako ele-
ment skladowy filozoficznej wiary w doniosto$¢ wszelkiego istnienia. Twoércy
teoretycznej konstrukeji Zwischeneuropy wierzyli w urzeczywistnienie swoich
planéw. Sama natura czlowieka — zdaja si¢ podkresla¢ — kieruje go bowiem ku
wspdlnocie, ktéra z kolei kreuje nowa jako$¢ cywilizacyjna. ,Przypisana” jedno-
stce ludzkiej intuicja owej wspdlnoty pozwala wej$¢ na wlasciwa droge, droge,
ktérej poczatkowym etapem jest umiejetnos¢ podtrzymywania wiezi rodzin-
nych, a koricowym — wykrystalizowanie si¢ wysoce zracjonalizowanej §wiado-
mosci ideowo-spotecznej*.

6 kwietnia 1933 roku w czasie konferencji prasowej podkreslil, iz nastgpito zamknigcie ,,epoki
duchowej dekompozycji”. Cyt. za: H. Ortowski, Literatura w III Rzeszy, Poznan 1975, s. 43.

7 Por. wypowiedzi Tomasza Manna na ten temat: Niemcy w opinii wlasnej i Swiata, oprac. J. Glensk,
Poznan 1994, s. 179.

# Warto dodag¢, tytulem uzupelnienia, ze w okresie dwudziestolecia miedzywojennego nie tylko
politycy i reprezentanci sfer rzadzacych, ale rowniez znaczna czes$¢ intelektualistow, ludzi pidra
chciala wyrazi¢ - i wyrazata — preferowang przez siebie ideologie, filozofie zyciowa, budowata
i rozpowszechniala okreslone §wiatopoglady. Szerzej na ten temat zob. Cz. Madajczyk, Klerk czy
intelektualista zaangazowany? Swiat polityki wobec tworcéw kultury i naukowcéw europejskich
w pierwszej pofowie XX wieku, Poznan 1999.
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W dwudziestoleciu miedzywojennym podjeto szereg dzialan zmierzajacych
do zjednoczenia kontynentu europejskiego czy tez — precyzyjnie rzecz ujmu-
jac — jego okreslonej, mniejszej lub wiekszej czesci. Przyswiecaly im w gléwnej
mierze wzgledy natury polityczno-gospodarczej, w mniejszym stopniu kulturo-
wej i duchowo-religijnej. Twércy, pomystodawcy zaprezentowanych koncepcji
integracyjnych hotdowali, jak sie wydaje, swoistej idei tadu rzeczy. Proponowa-
ne przez nich rozwigzania réznily si¢ od siebie i osiagaly rézny stopien zaawan-
sowania, nigdy jednak nie wchodzac w zycie. Wiele wskazuje na to, Ze tajemnica
wspomnianego tadu rzeczy, jakim ,,promieniuja” réwniez obecnie dzieta oséb
kreujacych wizje zjednoczenia czesci starego kontynentu w latach 20. i 30. XX
wieku, polega przede wszystkim na tym, ze udzial Europejczykéow w cywiliza-
cyjnym pochodzie nie mial ogranicza¢ ich poczucia suwerennosci; miedzy po-
szczegblnym istnieniem a istnieniem w ogdle jest — podkreslano — mozliwa
harmonia. Ogdlny tad rzeczy nie tylko nie zagraza w jakikolwiek sposéb jed-
nostce, ale jest wrecz gwarantem jej indywidualnego rozwoju i swoistosci. Eg-
zystencja spoleczenstw europejskich bedzie pewnym wypelnieniem kolejnego,
nowego i jakby oczekiwanego wzoru. ,Zaistnienie” w zintegrowanej czesci sta-
rego kontynentu nie jest zapowiedzia unicestwienia, lecz wejscia w zasieg pel-
niejszego oddzialywania wartosci podmiotowych. Mieszkancy jednoczacych
sie krajéw Europy mieli wziac¢ udzial w dokonujacym sie procesie nie z ,kogos
rozkazu’, ale — w co mocno wierzyli zwolennicy integracji, zwlaszcza autorzy
planéw Zwischeneuropy — w pozbawionym watpliwosci przeswiadczeniu, ze
akt ten m.in. konstytuuje ich indywidualnos¢.
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Summary
Unite, but how? Selected concepts of the integration

of the European continent in the interwar period

The article presents selected concepts of the integration of the European continent in the in-
terwar period. It describes their nature, features and accompanying political, economic and cul-
tural conditions. Authors and originators of the integration projects followed an idea of the order
of things. Their suggested solutions, though different from one another in terms of advance-
ment, never entered into life. It seems that the mystery of the order of things which still emana-
tes from the works of people who were creating the concept of unification of the Old Continent
in the 1920° and 30° consists mainly in the fact that participation of Europeans in the civilizatio-
nal development should not have limited their feeling of independence and that it was possible
to reach harmony between single individuals. Not only does the general order of things not en-
danger an individual in any way, but it also constitutes a guarantee of its individual development

and uniqueness.

Piotr Koprowski — doktor nauk humanistycznych, adiunkt w Instytu-
cie Historii na Wydziale Historycznym Uniwersytetu Gdanskiego, historyk
idei, autor licznych artykuléw i ksiazek.
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Ks. Ginter Dzierzon
UKSW — Warszawa

ZALOZENIA GENERALNE DOTYCZACE AKTU
PRZELOZONEGO KOSCIELNEGO WYMAGAJACEGO
WSPOLUDZIALU ORGANOW PARTYCYPAC)I
(KAN. 127 § 1 KPK)

Stowa kluczowe: akt prawny, zgoda, rada, kolegium, zesp6t oséb, prawodawca

Keywords: legal act, consent, counsel, college, group of persons, legislator

Schliisselworter: Rechtsakt, Zustiimung, Rat, Kollegium, Gruppe von Perso-
nen Gestesetzgeber

Wstep

W obszarze normatywnym dotyczacym kategorii aktéw prawnych (kan.
124-125 KPK) znalazia sie regulacja odnoszaca sie do aktéow specyficznych
podejmowanych przez przetozonych koscielnych, wymagajacych wspétudzia-
tu organéw konsultacyjnych, zwanych tez w literaturze organami partycypa-
¢ji, jakimi sg kolegia i zespoty oséb (kan. 127 § 1 KPK). W kanonie tym bowiem
prawodawca stwierdzil: ,Gdy prawo postanawia, ze przelozony do podjecia
czynnosci potrzebuje zgody lub rady jakiego$ kolegium lub zespotu oséb, wi-
nien zwola¢ kolegium lub zespét zgodnie z postanowieniem kan. 166, chyba
ze — gdy chodzi tylko o uzyskanie rady — inaczej zastrzega prawo partykularne
lub wlasne. Do waznosci za$ aktéw wymaga sie uzyskania zgody bezwzglednej
wiekszosci tych, ktdrzy sa obecni, albo wystuchania rady wszystkich”.

Rozwigzania zawarte w przytoczonej dyspozycji stana si¢ przedmiotem
zainteresowania w niniejszym opracowaniu.

1. Przefozony
Decyzja, o ktérej traktuje kan. 127 KPK, dotyczy aktu podejmowanego przez

przetozonego. Generalnie rzecz biorac, przetozonym jest osoba zajmujaca pozy-
cje zwierzchnia wzgledem innych oséb'. W kanonistyce spotykamy sie z szero-

' Por. U. Rhode, Mitwirkugsrechte kirchlicher Autorititen im Codex Iuris Canonici, St. Ottilien 2001,
s. 166: ,Der Ausdruck »Superior« bezeichnet eine Person, die andere gegeniiber eine {ibergeord-
nete Stellung einnimmt”
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kim wachlarzem definicji terminu wystepujacego w kan. 127 KPK. Julio Garcia
Martin twierdzi, ze przelozonym jest ten, kto reprezentuje osobe prawna’.
Wedlug Michela Theriaulta, w tym wypadku idzie o kompetentne autorytety
koscielne (toda auctoridad eclesiastica comptente)®. Bardziej precyzyjnie od-
nidst sie do tej kwestii Frederico Aznar, podkreslajac, iz przetozonym jest osoba,
ktora przewodniczy kolegium lub instytutowi, wyposazona we wladze wlasna
do podejmowania $cisle okreslonych aktéw prawnych®.

W doktrynie nie ma watpliwosci co do tego, iz pojecie ,przelozony” obej-
muje takie autorytety, jak: ordynariusze (kan. 134 § 1 KPK), prataci personalni
(kan. 295 KPK) oraz przelozeni instytutéow zycia konsekrowanego i stowarzy-
szen zycia apostolskiego®. Nie jest natomiast sprawa jasng, czy do tej grupy na-
lezy takze zaliczy¢ wszystkich sprawujacych urzedy w znaczeniu kan. 129 § 1
KPK. Wyjasniajac te kwestig, Helmut Pree zauwazyl, iz jesli nie wykluczono by
takiej ewentualnosci, to przelozonym bylby takze proboszcz podejmujacy de-
cyzje wspdlnie z takimi organami, jak parafialna rada duszpasterska czy tez pa-
rafialna rada ekonomiczna®.

Analizujac problem w sensie negatywnym, autorzy wskazuja, iz przelozo-
nym nie jest, po pierwsze, przewodniczacy organu kolegialnego, ktéry prze-
wodniczy mu na zasadzie primus inter pares, gdyz w tym wypadku nie jest on
autorytetem hierarchicznym; po drugie, moderator stowarzyszenia zaréwno
publicznego, jak i prywatnego; po trzecie, autorytet hierarchiczny stojacy na
czele organu kolegialnego, ktéry w podejmowaniu aktéw nie jest zobligowany
do korzystania z organéw partycypacji’.

2. Wspotudzial organow konsultacyjnych
Z tresci kan. 127 § 1 KPK wynika, iz w podejmowaniu pewnych dzialan

przez przelozonego konieczny jest wspotudziat organéw partycypacji, jakimi sa
kolegium lub zespdt oséb.

2 Por.]. Garcia Martin, Le norme generali del Codex Iuris Canonici, Roma 1999, s. 437.

Por. M. Theriault, Comento al can. 127 CIC, w: Comentario exegético al Cédigo de Derecho Canéni-
co, red. A. Marzoa, J. Miras, R. Rodriguez-Ocaiia, t. 1, Pamplona 1996, s. 831.

* Por. E Aznar, Comento al can. 127 CIC, w: Cédigo de Derecho Canénico. Edicion bilingtie comen-
tada, red. L. De Echeveria, Madrid 1985, s. 103: ,Con el téermino de Superior se comprende aquel
que preside un determinato colegio o intituto y goza de propria y verdadera potestad autoritativa
para poner un acto juridico determinado”

Por. H. Pree, Allgemeine Normen, w: Miinsterischer Kommentar zum Codex Iuris Canonici, red.
K. Lidicke, t. 1, Essen 1985, ad. 127, n. 2.

¢ Tamze.

Tamze.
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2.1. Kolegium i zespdl os6b

Termin ,kolegium” w systemie kanonicznym zakresowo obejmuje rézne
podmioty®. Zdaniem kanonistéw, pojecie ,kolegium’;, o ktérym traktuje kan.
127 § 1 KPK, nalezy odnie$¢ do osoby prawnej kolegialnej (kan. 115 § 2 KPK)®.

Prawodawca w kan. 127 § 1 KPK mdéwi takze o zespole oséb. Wobec takie-
go zapisu normatywnego nalezaloby zapyta¢: co nalezy rozumie¢ pod tym poje-
ciem? Wspomniany juz Helmut Pree odpowiada, iz zespdt 0séb to wielo$¢ os6b
niebedacych kolegium'. Valesio De Paolis i Andrea D’Auria z kolei utrzymuja,
ze w tym przypadku chodzi o jedno$¢ grupy oséb ™.

W tym kontekscie nalezaloby jeszcze zapytac: jaka jest réznica pomiedzy ko-
legium a zespolem o0séb? Podejmujac ten watek, Dolores Garcia Hervas skon-
statowala, ze zasadnicza dyferencja pomiedzy tymi kategoriami polega na tym,
iz pierwsza z nich posiada osobowo$¢ prawng, druga natomiast nie ma takiego
charakteru. Ponadto trafnie zauwazyta ona, iz termin coetus jest pojeciem bar-
dziej og6lnym, co nie wyklucza jednak, ze kolegium jawi si¢ réwniez jako zespét
os6b™. W mysl opinii Luigiego Chiappetty, zréznicowany status tych podmio-
tow znajduje m.in. przelozenie w pewnych zasadach generalnych, mianowicie
w odniesieniu do kolegium trzeba aplikowa¢ pryncypia dotyczace aktu kolegial-
nego ujete w kan. 119 KPK; w odniesieniu zas do zespolu oséb nie jest to obliga-
toryjne, gdyz w tym wypadku mozna np. odwota¢ sie do zapiséw znajdujacych
sie w statutach®®.

2.2, Kan. 127 § 1 KPK ustawa uniewazniajaca i uniezdalniajaca

Z wnikliwej analizy tresci kan. 127 § 1 KPK wynika, Ze ma on walor ustawy
uniewazniajacej. Taki charakter maja zar6wno wymag co do zwolania kolegium
lub zespotu oséb, jak réwniez warunek dotyczacy koniecznosci wspétudziatu
organdw partycypacji.

8 Szerzej na ten temat zob. G. Dzierzon, Powierzenie urzedu koscielnego poprzez wybér. Komentarz
do regulacji zawartych w Ksigdze I Kodeksu Prawa Kanonicznego, Krakow 2012, s. 17-19.

®  Por. M. Theriault, Comento al can. 127 CIC, dz. cyt., s. 831.

1o Por. H. Pree, Allgemeine Normen, dz. cyt., ad. 127, n. 3.

Por. V. De Paolis, A. D’Auria, Le norme generali di Diritto Canonico. Commento al Codice di Dirit-

to Canonico, Roma 2008, s. 375.

2 Por. D. Garcia Hervas, Regimen juridico de la colegialidad en el Codigo de Derecho Canénico, San-
tiago de Compostela 1990, s. 122: ,,Precisamente el hecho de que se hable de coetus como de al-
go distinto que los collegia indica que la diferencia esta en que estos ultimos tienen personalidad
juridica y aquellos no, aunque, siendo coetus, un nombre mds genérico, no resulta imposible que
los collegia aparezscan también como coetus”; G. Dzierzon, Powierzenie urzedu koscielnego..., dz.
cyt,, s. 21; V. De Paolis, A. D’Auria, Le norme generali..., dz. cyt., s. 375; L. Chiappetta, Il Codice di
Diritto Canonico. Commento giuridco-pastorale, t. 1, Roma 1996, s. 195.

3 Por. L. Chiappetta, Il Codice..., dz. cyt., s. 195.
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2.2.1. Konieczno$¢ zwolania kolegium lub zespolu oséb

Jak juz nadmieniono, w kan. 127 § 1 KPK ustawodawca ujal pierwszy wy-
mog dotyczacy zwolania kolegium lub zespolu 0séb: ,,Gdy prawo postanawia,
ze przetozony do podjecia czynnosci potrzebuje zgody lub rady jakiego$ ko-
legium lub zespotu 0s6b, winien zwota¢ kolegium lub zespét zgodnie z posta-
nowieniem kan. 166, chyba ze — gdy chodzi tylko o uzyskanie rady — inaczej
zastrzega prawo partykularne lub wlasne”*.

W pierwszej kolejnosci trzeba zapytac¢ o walor prawny tej dyspozycji. Od-
powiadajac na to pytanie, nalezy zauwazyd¢, iz zapis ten nie spelnia warunkéw
okreslonych w kan. 10 KPK dotyczacym ustaw uniewazniajacych i uniezdal-
niajacych. W analizowanym kan. 127 § 1 KPK bowiem nie stwierdzono wy-
raznie, ze zobowiazanie, o ktérym mowa, ma taki charakter. Niemniej jednak
komentatorzy poruszajacy te kwestie stoja na stanowisku, iz koniecznos¢
zwolania ma charakter radykalny, pomimo ze ustawodawca nie ujal tej kwe-
stii w sposéb wyrazny (kan. 10 KPK)*.

Poruszajac ten problem, Gianfranco Ghirlanda zwrdcil uwage, ze jesli prze-
tozony nie spelnitby tego wymogu zgodnie z zasadami skodyfikowanymi w kan.
166 KPK, to wowczas podjete przez niego dzialanie bytoby niewazne. W ta-
kiej sytuacji bowiem nie méglby on uzyskac¢ zgody ani tez zasiggnac rady, a sa
one elementami konstytutywnymi tego typu aktow'®. Podobny poglad wyrazili
Valesio De Paolis i Andrea D’Auria, twierdzac, iz w tej hipotezie wystapitaby
niewazno$c¢ implicite aktu podjetego przez przelozonego.

Nalezy jednak zauwazy¢, ze prawodawca koscielny w kan. 127 § 1 KPK
nie wyklucza mozliwosci odmiennego rozwiazania w prawie partykularnym
lub wlasnym w odniesieniu do koniecznosci zasiegniecia rady; nie jest to na-
tomiast mozliwe w odniesieniu do zgody. Oznacza to zatem, iz zasiegniecie
rady moze nastapi¢ np. droga korespondencyjna badz telefonicznie'®. Nale-
zy doda¢, iz wprowadzenie odmiennego rozwiazania w tej kwestii nie zmie-

" Szerzej na temat interpretacji kan. 166 KPK zob. G. Dzierzon, Powierzenie urzedu..., dz. cyt., s. 61-67.

'* Por. M. Walser, Die Rechtshandlung im Kanonischen Recht. Ihre Giiltigkeit und Ungiiltigkeit gemaf3
dem Codex Iuris Canonici, G6ttingen 1994, s. 130.

16 Por. G. Ghirlanda, Atti giuridici e corresponsabilita ecclesiale, w: Latto giuridico nel diritto canonico,
Citta del Vaticano 2002, s. 296: ,,(...) ne viene che se la convocazione ¢ nulla perché non ¢ stato ri-
spettato quanto stabilito dal c. 166, anche l'atto giuridico ¢ nullo, perché & nullo il consenso o pa-
rere”

17 Por. V. De Paolis, A. D'’Auria, Le norme generali..., dz. cyt., s. 374: ,La norma di cui al can. 127 ha
pertanto unefficacia irritante ed € ineressante qui notare che ogni qualvolta nel Codice sia rinve-
nibile il disposto per cui il Superiore per porre un atto di governo abbia bisogno del parere o del
consenso di una persona, di alcune persone o di un collegio, tale disposto avra sempre efficacia
invalidante (cf. can. 10) anche se cio, nel canone in questione, non venisse esplicitamente ribadito
attraverso la menzione della clausola irritante”.

18 Por. R. Sobanski, Komentarz do kan. 127 KPK, w: J. Krukowski, R. Sobanski, Komentarz do Kodek-
su Prawa Kanonicznego, t. 1, Poznan 2003, s. 209.
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nia natury aktu przelozonego wiazacego sie z koniecznoscia udziatu organéw
partycypacji.

Nawiazujac do problemu zgody kolegium lub zespotu oséb, Remigiusz So-
banski trafnie zauwazyl, iz ,nie czyni si¢ zado$¢ normie kan. 127 § 1, jesli
zgode zdobywano pojedynczo od czlonkéw zespotu (listownie, faxem, tele-
fonicznie). Czyni si¢ zado$¢ (i — konsekwentnie — czynno$¢ jest wazna), jesli
glosowanie (listowne, faxem) nastgpito po konferencji zwotanej na podany te-
mat i w okreslonym terminie™.

Interpretujac kan. 127 KPK, komentatorzy pytaja jeszcze: czy w hipotezie
skodyfikowanej w paragrafie pierwszym tego kanonu wymég co do obecno-
$ci wezwanych jest analogiczny do tego, ktdry zostal ujety w kan. 119, n. 1-2
KPK?® Interpretujac przywolana regulacje, stoja oni na stanowisku, iz nor-
matywny zwrot ,wiekszo$¢ tych, ktérzy powinni by¢ wezwani” nalezy taczy¢
z bezwzgledna wiekszoscia obecnych?!. Ustosunkowujac sie do tego proble-
mu w odniesieniu do kan. 127 § 1 KPK, Gianfranco Ghirlanda stwierdzit, iz
w tym wypadku powinna by¢ obecna przynajmniej wigkszos$¢ absolutna kole-
gium lub zespolu 0séb. W jego przekonaniu, wypelnienie tego kryterium jest
gwarancja wlasciwej reprezentatywnosci organdéw partycypacji2. Na mar-
ginesie nalezy doda¢, iz wyrazne wprowadzenie takiego wymogu do zapisu
normatywnego postulowano na sesji IV prac zespolu ,De normis generali-
bus” Papieskiej Komisji do spraw Rewizji Kodeksu Prawa Kanonicznego, od-
bytej w dniach 18-23 lutego 1980 roku®. Ostatecznie nie znalazl sie on jednak
w obowiazujacej regulacji.

2.2.2. Odmiennos$¢ rozwigzan w kwestii uzyskania zgody

oraz zasiegniecia rady kolegium lub zespotu os6b

W drugim zdaniu analizowanego kan. 127 § 1 KPK zawarto kolejny wymoég
dotyczacy uzyskania przez przelozonego zgody lub tez zasiegniecia przez nie-
go rady organéw partycypacyjnych. Otéz w zapisie tego kanonu czytamy:
»Do waznosci za$ aktéw wymaga sie uzyskania zgody bezwzglednej wiekszo-
$ci tych, ktérzy sa obecni, albo wystuchania rady wszystkich”

¥ Zob. tamze; M. Theriault, Comento al can. 127 CIC, dz. cyt., s. 832.

2 Por. G. Dzierzon, Powierzenie urzedu..., dz. cyt., s. 46-49.

2l Tamze, s. 37.

2  Por. G. Ghirlanda, Atti giuridici..., dz. cyt., s. 297.

»  Por. Pontificia Commissio Codici Iuris Canonici Recognoscendo, Coetus De normis generalibus,
Sessio IV 18-23.02.1980, ,,Comunicationes” 23 (1991), s. 244-245.
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2.2.2.1. Zgodairada

W doktrynie normatywny termin ,zgoda” (consensus), o ktérym traktu-
je kan. 127 § 1 KPK, wywodzi sie od con-sentire, co oznacza sentire cum ali-
quo*. Nalezy jednak zauwazy¢, iz wéréd kanonistéw nie ma zgodnosci co do
tego, czy owo sentire cum aliquo nalezy rozumie¢ jako de consensu, czy tez
cum consensu®.

Rada z kolei to nic innego, jak wyjawianie swego zdania (Meinunsgdfung)®.
Z aspektu teoretycznoprawnego tego typu decyzje pojmowane s3 jako fakt
prawny zalezny od woli cztowieka (factum iuridicum voluntarium)®.

2.2.2.2. Rozwigzania dotyczace uzyskania zgody oraz zasiegniecia rady

Z tresci kan. 127 § 1 KPK wynika, iz wymogi co do wspoétudziatu kolegium
lub zespotu 0séb w procesie formowania decyzji przelozonego sa odmienne.

W pierwszym przypadku ustawodawca do waznosci aktu wymaga uzy-
skania przez przelozonego zgody bezwzglednej wigkszosci obecnych. Zda-
niem kanonistéw, w przywolanej hipotezie zgoda organéw partycypujacych
ma charakter zezwalajacy na podjecie dzialania (Erlaubheit des Handels)™.
Zgodnie z kan. 127 § 1 KPK, przetozony do podjecia zamierzonej czynnosci
potrzebuje bezwzglednej wigkszosci gloséw obecnych. Nalezy tez zauwazyc¢,
iz parametr ten koresponduje z wymogiem zawartym w kan. 119, n. 2 KPK,
dotyczacym podejmowania aktéw kolegialnych w innych sprawach®. Nale-
zy przypomnie¢, iz w doktrynie dominuje stanowisko, ze bezwzgledna wiek-
sz0$¢, o ktérej traktuje m.in. kan. 127 § 1 KPK, to wiecej niz potowa, a nie 50
procent plus jeden®.

W tym kontekscie rodzi si¢ jednak pewna watpliwo$¢: czy mechanizmy
podejmowania decyzji ujete w kan. 127 § 1 i 119, n. 2 KPK sa identyczne? In-
nymi stowy, nalezaloby zapyta¢: czy rozwiazania skodyfikowane w kan. 199,
n. 2 KPK mozna aplikowaé w obszar kan. 127 § 1 KPK? Odpowiedzi na te
watpliwo$¢ nie znajdziemy w zapisie kan. 127 § 1 KPK; wiaze si¢ ona nato-
miast z decyzja Papieskiej Komisji do spraw Autentycznej Interpretacji Ko-
deksu Prawa Kanonicznego. Otéz w odpowiedzi opublikowanej 14 maja 1985
roku wyrazono m.in. zasade, zgodnie z ktéra przetozony nie jest cztonkiem

*  Por. H. Pree, Allgemeine Normen, dz. cyt., ad. 127, n. 4. Zob. takze E. Giitthof, Consentimiento,
w: Dicionario enciclopédico de Derecho Canénico, red. S. Haering, H. Schmitz, Barcelona 2008, s. 233.

#  Por. H. Pree, Allgemeine Normen, dz. cyt., ad. 127, n. 4.

% Por. tamze.

27 Por. tamze.

% Por. W. Aymans, K. Morsdorf, Kanonisches Recht, t. 1, Padeborn-Miinchen-Wien-Ziirich 1991,
s. 377-378.

»  Por. V. De Paolis, A. D’Auria, Le norme generali..., dz. cyt., s. 376.

% Por. G. Dzierzon, Powierzenie urzedu..., dz. cyt., s. 37.
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kolegium. W mysl tej decyzji, nie moze on glosowac z kolegium lub zespotem
0s0b, a takze nie moze przewazy¢ wlasnym glosem w przypadku wystapienia
rownowagi powstatej w trakcie glosowania®; taka mozliwo$¢ natomiast prze-
widzial ustawodawca w kan. 119, n. 2 KPK.

Wracajac do przerwanego watku, nalezy skonstatowac, ze jesli decyzja ko-
legium lub zespotu o0s6b nie odpowiadalaby zamystowi przelozonego, to wéw-
czas nie moze on podjac¢ aktu wbrew woli tych gremiéw konsultacyjnych, gdyz
dokonany akt bylby niewazny. W takiej sytuacji wiec moze on pdjs¢ za wola
organéw konsultacyjnych badz tez moze odstapi¢ od swego zamierzenia, co
oznacza, ze moze w ogéle nie podja¢ zamierzonej czynnosci*>. W doktrynie
podkresla sig, Ze przetozony moze takze odstapi¢ od zamierzonej czynnosci, je-
$li zgoda kolegium lub zespotu o0séb bytaby przychylna jego zamiarom®.

W analizowanym kan. 127 § 1 KPK inne rozwiazania wigza sie z konieczno-
$cia zasiegniecia rady przez przelozonego. Winfried Aymans i Klaus Mérsdorf
w swym komentarzu do kan. 127 KPK wskazujg, ze znaczenie normatywnego
terminu ,rada” nie do konca jest jasne*. Zdaniem tych niemieckich kanoni-
stéw, w kan. 127 § 1 KPK pojecie to oznacza informacje uprzednia umozliwia-
jaca zapytanemu zajecie pewnego stanowiska®.

W mysl przyjetych zasad w analizowanej regulacji, do waznosci podejmowa-
nej decyzji przetozony jest zobowiazany do wystuchania wszystkich. Komentu-
jac ten wymog, Valesio De Paolis i Andrea D’Auria rozréznili dwa przypadki,
tzn. sytuacje, w ktérej miato miejsce zwolanie, oraz sytuacje, w ktérej nie zwo-
tfano czlonkéw kolegium lub zespotu oséb. W pierwszym wypadku przetozony
powinien wystucha¢ wszystkich obecnych; w drugim natomiast powinien wy-
stucha¢ wszystkich czltonkéw organéw partycypacji®*. Z drugiej strony, nalezy
zwroci¢ uwage, iz niewaznosci aktu nie usuwa nastepcze zasiegniecie rady®.
W takim przypadku bowiem znajduje aplikacje klasyczna zasada, w mysl ktdrej
Non firmatur tractu temporis, quod in iure ab initio non subsistit®.

' Pontificia Commissio Codicis iuris canonici authenticae interpretando, Responsa — 14.05.1985,
AAS 77 (1985), s. 771: ,Utrum cum iure statuatur ad actus ponendos Superiorem consensu indi-
gere alicuius collegii vel personarum coetus, ad normam can. 127 § 1, ipse Superior ius habeat fe-
rendi suffragium cum alias, saltem ad paritatem suffragiorum dirimendam. R. Negative.

2 Por. L. Chiappetta, Il Codice..., dz. cyt., s. 195.

3 Por. R. Sobanski, Komentarz do kan. 127 KPK, dz. cyt., s. 209.

**  Por. W. Aymans, K. Mérsdorf, Kanonisches Recht, dz. cyt., s. 377. W swych badaniach kanonisci
ci zwrocili uwage, iz w Kodeksie wystepuje szerokie spektrum terminéw zwigzanych z analizowa-
nym problemenm, takich jak: consulere (kan. 733 § 1,1699 § 2, 1707 § 3 KPK), consultatio (kan. 501
§ 3,844 § 5 KPK), consultus (kan. 567 § 1,595 § 1, 616 § 1 KPK), praemonitus (kan. 366, n. 2, 436
§ 3 KPK), inconsultus (kan. 285 § 3, 644 KPK).

% 'W. Aymans, K. Morsdorf, Kanonisches Recht, dz. cyt., s. 377.

% Por. V. De Paolis, A. D'’Auria, Le norme generali..., dz. cyt., s. 376.

7 Por. R. Sobanski, Komentarz do kan. 127 KPK, dz. cyt., s. 209.

3 Zob. Bonifatius VIII, Liber Sextus, 5, 13, 18.
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Nalezy jednak zauwazy¢, iz w przeciwienstwie do poprzednio prezento-
wanej hipotezy, autorytet, o ktérym moéwi kan. 127 § 1 KPK, nie jest zwiazany
decyzja kolegium lub zespotu os6b*’. Wyjasniajac te kwestie, Remigiusz So-
banski skonstatowatl: ,Do waznosci istotne jest samo zasiegniecie rady, prze-
fozony nie ma obowiazku poéjscia za rada, odpowiedzialno$¢ za czynnos¢
spoczywa na przelozonym. Jednak »bez przewazajacego powodu« — przez
siebie ocenianego — przelozony nie powinien odstepowac od zdania zespo-
tu, zwlaszcza zgodnego™. Podobny poglad wyrazit Luigi Chiappetta, podkre-
$lajac, iz roztropnosc¢ nakazuje, aby przelozony nie odstepowat od stanowiska
wyrazonego w sprawie przez organy partycypacji, zwlaszcza wtedy, gdy jest
ono zgodne*'.

Zdaniem Remigiusza Sobanskiego, redakcja kan. 127 KPK jest niewla-
$ciwa. Uwazal on bowiem, iz dyspozycja skodyfikowana w § 2 (,Wprawdzie
przetozony nie ma zadnego obowiazku pdjs¢ za ich zdaniem, chociazby byto
zgodne, jednakze bez przewazajacego powodu — przez siebie ocenionego —
nie powinien odstepowac¢ od wyrazonego przez nich zadania, zwlaszcza gdy
jest zgodne”) powinna znalez¢ si¢ w zapisie § 1*

Wedlug kanonistéw, powody wprowadzenia omawianego rozwiazania
wigza sie z zamyslem ustawodawcy zmierzajacego do tego, aby przetozony
zostal jak najlepiej poinformowany o danym przypadku®.

Wreszcie nalezy dodad, iz z aspektu prawa administracyjnego w od-
niesieniu do wymaganej prawem zgody przed zajeciem stanowiska orga-
ny partycypacji powinny otrzymac od przetozonego konieczne informacje
zwigzane z podejmowana decyzja. Jesli przelozony zatailby je lub tez wpro-
wadzilby te gremia celowo w blad, to w takiej sytuacji mozna by wnie$¢
skarge o niewazno$¢ powzietego aktu (kan. 125 § 2, 126 KPK)*. Inne zasady
natomiast obowiazuja w odniesieniu do rady. Niedostarczenie koniecznych
informacji nie skutkuje niewaznoscia, rada bowiem nie podpada pod kate-
gorie niewaznosci®.

¥ Por. H. Pree, Allgemeine Normen, dz. cyt., ad. 127, n. 4.

% Zob. R. Sobanski, Komentarz do kan. 127 KPK, dz. cyt., s. 209.

41 Por. L. Chiappetta, Il Codice..., dz. cyt., s. 196.

2 Por. R. Sobanski, Komentarz do kan. 127 KPK, dz. cyt., s. 209.
 Por. V. De Paolis, A. D’Auria, Le norme generali..., dz. cyt., s. 376.
* Por. R. Sobanski, Komentarz do kan. 127 KPK, dz. cyt., s. 209.

4 Tamze, s. 210.
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Zakonczenie

Analizowany zapis kan. 127 § 1 KPK zawiera zasady generalne dotyczace
szczegllnej kategorii aktéw prawnych, jakimi sa akty przelozonego podejmo-
wane przy wspétudziale takich organéw konsultacyjnych, jak kolegium lub ze-
spot oséb. Akty przelozonego charakteryzuja sie autonomia, gdyz z aspektu
prawa substancjalnego sa one aktami tego autorytetu; nie sa natomiast aktami
organéw partycypujacych. Te ostatnie bowiem biora wprawdzie udzial w pro-
cesie formacyjnym aktu, ale nie biora bezposredniego udzialu w finalnym pro-
cesie decyzyjnym.

Wsréd komentatoréw kodeksu z 1917 roku interpretujacych analogiczny
kan. 105 KPK wystepowala watpliwos$¢ prawna, czy przelozony dziatalby waz-
nie, jesli nie uzyskalby zgody organu konsultacyjnego, badz tez nie zasiegnal-
by rady*. Wedlug Gianfranco Ghirlandy, te watpliwos$¢ rozwigzalo pojawienie
sie bardziej precyzyjnego zapisu kan. 127 § 1 KPK, uwydatniajacego w sposéb
szczegblny warunki niewaznego aktu?’. W przekonaniu tego wloskiego kanoni-
sty, w tym wypadku niezdolno$¢ w znaczeniu inhabilitas nie jest zwiazana z oso-
ba przelozonego piastujacego dany urzad, lecz z decyzja prawodawcy. W tej
hipotezie bowiem warunek ten ma charakter zewnetrzny w relacji do tego au-
torytetu. Nalezy go pojmowac w kategoriach wymogu koniecznego w procesie
formacyjnym aktu®. Gianfranco Ghirlanda wiaze pojawienie si¢ tego typu wy-
mogu z koncepcja Kosciota jako communio. Z tak pojmowanej natury Kosciofa
wywodzi on konieczno$¢ uczestnictwa organéw partycypacji w podejmowaniu
niektdrych aktéw o szczegdlnym znaczeniu®. Podobna opinie wyrazil Salvatore
Berlingo, okreslajac zobowiazanie organéw partycypacji mianem konstytucyj-

% Por. G. Ghirlanda, Atti giuridici..., dz. cyt., s. 295.
¥ Tamze.
% Tamze. Czytamy tutaj: ,Communque ¢ da aver ben chiaro che l'atto posto dal Superiore contro
quanto dispone il can. 127 ¢ invalido non perché manchi la habilitas del Superiore, che gli viene
dalla legittima titolarita dell'ufficio, dalla quale deriva la potesta di porre l'atto, ma perché manca
una condizione posta dal diritto. Tale condizione, pur essendo di per sé estrinseca rispetto alla vo-
lonta del Superiore, causa efficiente del atto, tuttavia si presenta come requisito essenziale del pro-
cesso di formazione della decisione del Superiore e conseguentemente della sua volonta in ordine
‘atto e ai suoi effetti”.
Por. G. Ghirlanda, Atti giuridici..., dz. cyt., s. 295. Szerzej na temat koncepcji Ko$ciola jako commu-
nio zob. M. Zurowski, ,Communio ecclesiarum”. Luomo nella communita ecclesiale delle communita,
»Ius Canonicum” 17 (1977), s. 209-221; tenze, Wspolnota koscielna ,,communio” podstawg prawa
koscielnego, ,,Prawo Kanoniczne” 20 (1977), nr 1-2, s. 67-85; tenze, ,,Communio” a jednos¢ party-
kularnej wspélnoty wspélnot, ,, Analecta Cracoviensia” 10 (1978), s. 359-368; A. Czaja, Communio
w eklezjologii Soboru Watykariskiego II i w dokumentach posoborowych, w: Communio w chrzesci-
janiskiej refleksji o Kosciele, red. A. Czaja, M. Marczewski, Lublin 2004, s. 111.
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nego. Jego zdaniem, komponent konsultacyjny jest zwigzany z pewnym sposo-
bem sprawowania wladzy w Kosciele*.

Wspoéludzial organéw konsultacyjnych ma charakter nakazu prawnego,
o ktérym mowi kan. 49 KPK. Przelozony bowiem w kanonicznym porzadku
prawnym w niektérych przypadkach wyraznie okreslonych przez prawo nie
moze podja¢ zamierzonych przez siebie dzialan bez uprzedniego uzyskania
zgody lub zasiegniecia rady kolegium lub zespotu oséb. Niespelnienie owych
wymogo6w wiaze sie bowiem z naruszeniem dyspozycji majacych walor ustawy
uniewazniajacej.

Nalezy jednak zauwazy¢, iz w analizowanym kan. 127 § 1 KPK zawarto dys-
pozycje o odmiennym charakterze dotyczace zgody i rady. Mianowicie jesli
przetozony nie uzyskaltby zgody, to nie moze podja¢ zamierzonego dzialania.
W odniesieniu za$ do rady zobligowany jest pod sankcja niewaznosci do za-
siegniecia rady kolegium lub zespolu oséb; w tym przypadku jednak nie jest
zobligowany kategorycznie do pdjscia za opinia wyrazona przez organy konsul-
tacyjne. Nalezy doda¢, iz zréznicowanie rozwiazan wynika z odmiennego wa-
loru aktéw podejmowanych przez przetozonego koscielnego.

Wspétudzial organéw partycypacji pozostaje w $cistym zwiazku z kwestia
zwolania kolegium lub zespotu oséb. W mysl doktryny, pomimo iz w analizo-
wanym kan. 127 § 1 KPK nie zostalo to wyraznie wyrazone, to jednak z aspek-
tu teoretycznoprawnego dyspozycja posiada walor warunku wprowadzonego
przez ustawodawce wymaganego do waznosci aktu (kan. 10, 124 § 1 KPK). Nie-
spelnienie tego wymogu skutkuje bowiem niewazno$cia decyzji podjetej przez
przetozonego. W analizowanym kanonie wystepuje wiec bardzo rzadko spoty-
kane w kanonicznym porzadku prawnym rozwiazanie wiazace sie z wprowadze-
niem ustawy uniezdalniajacej w spos6b posredni (legge inhabilitante indiretta).
Mechanizm jej funkcjonowania polega na tym, iz osoby prawnie uprawnione
do podjecia pewnych dziatan staja sie niezdolne do wykonania czynnosci, jesli
nie spelnia uprzedniego warunku okreslonego przez prawodawce®'. W analizo-
wanym kan. 127 § 1 KPK spotykamy sie wiec z ustawa uniezdalniajacg w sposob
implicite. Niezwolanie bowiem organéw partycypacji uniezdalnia przetozone-
go do podjecia zamierzonego aktu.

% Por. S. Berlingo, «Consensus», «consilum» (cc. 127 C.1.C/934 C.C.E.Q.) e esercizio della potesta ec-
clesiatica, ,Jus Canonicum” 75 (1998), s. 921 94-95.

' Por. M. Heinzmann, Le leggi irritanti e inhabilitanti. Natura e applicazione secondo il CIC 1983, Ro-
ma 2002, s. 173.
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Summary
General assumptions concerning legal acts by an ecclesiastical superior

requiring the consent of a participatory body (can. 127 § 1 CIC)

The author of the presented article out a thorough interpretation of can. 127 § 1 CIC. Accord-
ing to the analyses, in the final stage of the decision process a superior remains autonomous in
placing acts. However, making the decision becomes impossible without the consent of a college
or group of persons.

The author of the study proved that convoking a college or group of persons is a strict require-
ment. This is because in this case a disabling act applies in implicit manner.

The analysed can. 127 § 1 CIC include different dispositions concerning the consent and
counsel. If a superior does not procure the consent, he cannot act as he intended to. As for the
counsel, he is obliged under sanction of invalidity to seek the judgement of college or group of
persons. In this case, however, it is not necessary for him to follow the opinion expressed by the
consultative body. According to the author, the diversity of the solutions applied from the diverse

character of acts placed by an ecclesiastical superior in the canonical system.

Ks. Ginter Dzierzon — prof. zw. dr hab., kierownik Katedry Norm
Ogolnych Prawa Kanonicznego na Wydziale Prawa Kanonicznego UKSW
w Warszawie. Autor ponad stu opracowan z zakresu prawa malzenskiego,
norm ogdlnych prawa kanonicznego oraz teorii prawa, w tym pieciu ksia-
zek: Niezdolnosc¢ konsensualna do zawarcia matzenstwa kanonicznego, we
wspdlpracy z W. Goralskim (Warszawa 2001), Niezdolnos¢ do zawarcia
maitzenstwa jako kategoria kanoniczna (Warszawa 2002), Niewaznos¢ mat-
Zeristwa zawartego pod wplywem podstepu, we wspolpracy z W. Goéralskim
(Warszawa 2004), Ewolucja doktryny oraz dyscypliny dotyczacych przeszko-
dy ,roznosci religii” w kanonicznym porzadku prawnym (Warszawa 2008),
Powierzenie urzedu koscielnego poprzez wybor. Komentarz do regulacji za-
wartych w Ksiedze I Kodeksu Prawa Kanonicznego (Krakéw 2012).
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WARUNKI WYMAGANE DO WAZNOSCI
I GODZIWOSCI CHRZTU ZE STRONY
PRZYJMUJACEGO SAKRAMENT WEDLUG
AKTUALNIE OBOWIAZUJACEGO PRAWA
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Zgodnie z nauka wyrazong w Katechizmie Kosciota katolickiego, ,Chrzest
$wiety jest fundamentem calego Zycia chrzescijaniskiego, brama zycia w Duchu
[vitae spiritualis ianua] i brama otwierajaca dostep do innych sakramentdéw.
Przez chrzest zostajemy wyzwoleni od grzechu i odrodzeni jako synowie Bozy,
stajemy sie czlonkami Chrystusa oraz zostajemy wszczepieni w Kosciét i sta-
jemy sie uczestnikami jego postania” (nr 1213). Niezwykle istotne jest wazne
sprawowanie tego sakramentu inicjacji chrzescijaniskiej, bowiem niewazne jego
przyjecie bedzie mialo brzemienne skutki w dalszym zyciu duchowym. Praw-
da ta znalazla odzwierciedlenie w Kodeksie prawa kanonicznego. Jak zauwaza
ustawodawca w kan. 842 § 1 KPK/83, ,nikt nie moze by¢ waznie dopuszczony
do innych sakramentéw, dopdki nie przyjal chrztu” (por. KPK/17, kan. 737 § 1).
Chrzest pragnienia nie jest wystarczajacy. Konieczny jest chrzest z wody, gdyz
bez niego pozostale sakramenty sa niewaznie przyjmowane’.

Pierwszy kanon tytutu I czesci I ksiegi IV Kodeksu z 1983 roku zawiera nor-
me okreslajaca warunki konieczne, jakie musi spelni¢ szafarz, aby chrzest byt
waznie udzielony®. Jednakze z calg stanowczo$cig nalezy stwierdzi¢, ze nie sa

' Por. D. Cenalmor, Those to be ordained, w: Exegetical commentary on the Code of Canon Law, red.
A.Marzoaiin., t. III/1, Montreal-Chicago 2004, s. 930-931; W. Granat, Sakramenty swigte, cz. II:
Chrzest, bierzmowanie, pokuta, w: tenze, Dogmatyka katolicka, t. 7, Lublin 1966, s. 113.

? KPK/83,kan. 849:,,Chrzest (...) jest waznie udzielany jedynie przez obmycie w prawdziwej wodzie
z zastosowaniem koniecznej formy stownej”
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one jedyne. Dla waznosci chrztu, oprécz zachowania w czasie jego udzielania
wlasciwej materii i formy, musza zosta¢ wypelnione przez sprawujacego oraz
przyjmujacego sakrament réwniez inne normy. Zdarza sie jednak, ze sg one
niedoceniane — w szczeg6lnosci te, ktére dotycza przyjmujacego sakrament®.

Celem niniejszego artykulu jest ukazanie problemdw, jakie moga sie¢ wiaza¢
z aplikacja promulgowanych przez najwyzszego prawodawce norm zawieraja-
cych warunki, ktére musza by¢ spelnione przez chrzczonego, aby sakrament byt
waznie i godziwie przyjety. Znajomos¢ tej problematyki moze si¢ okazac istot-
na przy udzielaniu chrztu w przypadku naglacej koniecznosci, bowiem wtedy,
zgodnie z kan. 850 KPK/83, nalezy zastosowac tylko to, co jest wymagane do
waznos$ci sakramentu.

1. Czlowiek nieochrzczony zywy

Z lektury normy zawartej w kan. 864 KPK/83, stanowiacej, ze ,zdatnym do
przyjecia chrztu jest kazdy czlowiek jeszcze nieochrzczony’, mozemy wywnio-
skowa¢ dwa warunki, ktére powinien spelnia¢ chrzczony, aby sakrament zostat
waznie udzielony (por. KPK/83, kan. 864; KPK/17, kan. 764 § 1). Sa to ,bycie
czlowiekiem” oraz ,przyjmowanie chrztu po raz pierwszy w zyciu” Obecnie
obowigzujacy kodeks Kosciota taciniskiego nie wspomina, jak to czynil po-
przedni, ze osoba musi by¢ zywa — jest to oczywiste (por. KPK/17, kan. 745 § 1).
Nie nalezy bowiem udziela¢ sakramentéw osobom, ktére sa wyraznie martwe.
Innymi stowy, znaczy to, ze chrzest waznie otrzymac moze tylko zywy czlowiek
nieochrzczony. Zdatnos$¢ ta aktywizuje sie juz (teoretycznie)* z chwila pocze-
cia, bo wtedy mamy do czynienia z czlowiekiem®. Prawde te po czesci wyraza
Katechizm Kosciota katolickiego, odwolujac sie do Konstytucji duszpasterskiej
o Kosciele w $wiecie wspotczesnym Soboru Watykanskiego II: ,,osoba ludzka,
obdarzona »duchowa i niesmiertelna« duszg, jest »jedynym na ziemi stworze-
niem, ktérego Bog chcial dla niego samego«. Od chwili poczecia jest ona prze-
znaczona do szcze$cia wiecznego™. Papiez Pius XII w encyklice Humani generis
sprecyzowal, ze dusza rozumna kazdego cztowieka jest ,bezposrednio stwarza-
na” przez Boga’.

> Por. Z. Janczewski, Waznos¢ sprawowania sakramentow wtajemniczenia chrzescijariskiego uzdrowienia

i Swiecert w porzgdku prawnym Kosciola katolickiego, Warszawa 2011, s. 50-51.

* Teoretycznie”, gdyz praktycznie trudno ochrzci¢ cztowieka w stadium embrionalnym. W kodeksie
Pio-Benedyktynskim byly zamieszczone normy traktujace o chrzcie w tonie matki (kan. 747)
i o chrzcie ptodéw poronionych (kan. 749).

> Por.K.T. Hart, Baptism, w: New commentary on the Code of Canon Law, red. ].P. Beal, ].A. Coriden,
T.J. Green, New York 2000, s. 1052.

¢ KKK 1703; Sacrosanctum Concilium Oecumenicum Vaticanum II, Constitutio pastoralis de Ecclesia
in mundo huius tempori Gaudium et spes, 7 grudnia 1965, nr 14, AAS 58 (1966), s. 1035-1036.

7 Por. Pius XII, Litterae Encyklicae Humani generis, 1209, 1950, AAS 42 (1950), s. 575.
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Jak podkresla Janczewski, wazne sprawowanie sakramentéw wigze sie z po-
zostawaniem czlowieka przy zyciu, bowiem udzielanie ich osobom zmarlym
nie ma najmniejszego sensu®. Oprdcz posiadania genotypu ludzkiego podmiot
chrztu musi by¢ zywy’. Pastuszko w podreczniku z 1983 roku wyrazil poglad,
ze wedlug doktryny Kosciota katolickiego, co si¢ rodzi z kobiety, jest cztowie-
kiem, jednakze w dobie rozwoju nauki i mozliwo$ci technologicznych, przy jed-
noczesnym odchodzeniu naukowcéw od zasad etycznych, kiedy pojawiaja sie
w mediach pogtoski o badaniach majacych doprowadzi¢ do skrzyzowania ge-
néw ludzkich i zwierzecych, wydaje sie, ze poglad kanonisty wymaga wieksze-
go doprecyzowania'.

Warto w tym miejscu wspomnie¢ o podejsciu do tego zagadnienia kanoni-
stow z lat 30. Byli oni zdania, ze poniewaz nie ma zadnego wiarygodnego zapisu
o istnieniu hybryd czlowieka i zwierzecia, nalezy wszystko, co si¢ urodzi z ko-
biety, traktowac jako istote ludzka, nawet w razie watpliwosci, i ochrzci¢ przy-
najmniej warunkowo. Uwazali, ze w przypadku zlozonych tworéw pojawia sie
pytanie, czy mamy do czynienia z jednym czlowiekiem czy z wieloma osobami.
Jesli sa bez watpienia dwie osoby, chrzest powinien by¢ sprawowany dwukrot-
nie. W przypadku kiedy zlozono$¢ jest prawdopodobna, pierwszy chrzest po-
winien dokona¢ sie bezwarunkowo, natomiast drugi warunkowo. Jedna glowa
i jedna pier$ oznaczaja jedna osobe. Podwdjna glowa i piers z jednym tutowiem
wskazuja na dwie osoby i kazda glowa powinna zosta¢ osobno ochrzczona. Gdy
jest jedna gltowa i dwie piersi lub dwie glowy i jedna piers oraz tuléw, chrzest
powinien by¢ sprawowany nad glowa i nastepnie warunkowo nad kazdym tuto-
wiem, lub nad jedna z gtéw i warunkowo nad druga"'.

Wréémy do przerwanego watku. W przypadku plodéw bez znaczenia jest
okres ich zycia i to, czy znalazly sie one poza fonem na skutek aborcji czy
naturalnych czynnikéw. Istotny jest jedynie fakt pozostawania ich przy zy-
ciu, na co zwrécil uwage ustawodawca w kan. 871: ,Plody poronione, jesli
zyja, nalezy, jesli to mozliwe, chrzci¢” W przypadku watpliwosci, czy ptéd
(cztowiek) zyje, Kongregacja Swietego Oficjum juz w 1713 roku orzekla, ze
nalezy go ochrzci¢ warunkowo'?. Kodeks Pio-Benedyktynski z 1917 roku za-
wieral podobny przepis (por. KPK/17, kan. 745). Analogicznie nalezy posta-

8 Por. Z. Janczewski, Waznos¢ sprawowania..., dz. cyt., s. 29.

Por. M. Blanco, Baptism, w: Exegetical commentary..., dz. cyt., s. 476.

10" Por. M. Pastuszko, Prawo o sakramentach swigtych. Normy ogélne i sakrament chrztu, t. 1, Warszawa

1983, s. 164.

Por. H.A. Ayrinhac, Legislation on the sacraments in the New Code of Canon Law, New York-London

1928, s.27.

12 Por. Sacra Congregatio Sancti Officii, 5 kwietnia 1713, w: CIC Fontes, t. IV, nr 777, s. 60 (Codicis
Turis Canonici Fontes, t. 1-10, red. P. Gasparri, I. Serédi, Roma 1926-1939, dalej: CIC Fontes).
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pi¢ w przypadku udzielenia sakramentu chrztu dorostemu, kiedy pojawiaja sie
watpliwosci co do jego $mierci.

Na marginesie warto zwrdci¢ uwage, ze w obecnie obowigzujacym kodek-
sie Kosciota rzymskokatolickiego nie ma zadnej wzmianki o chrzcie warun-
kowym, ale nie oznacza to, ze w momencie kiedy pojawia sie watpliwosci, czy
osoba jeszcze zyje, nalezy odstapi¢ od udzielenia chrztu. Wrecz przeciwnie.
Szafarz powinien ja ochrzci¢, uzywajac zwyklej formuly chrzcielnej (polanie
plus formula trynitarna), bowiem chrzest faktycznie znany, jako tzw. chrzest
warunkowy, nie wplywa na formule liturgiczng, lecz na intencje szafarza'.
Jak zauwaza Janczewski, w omawianej sytuacji, za obowiazywania aktualnego
Kodeksu prawa kanonicznego Kosciola tacinskiego, nie stosuje sie juz zwro-
tu: ,jesli zyjesz”'*. Odmiennego zdania sa autorzy Canonical and pastoral
guide for parishes, wedtug ktérych formuta chrzcielna poprzedzona jest wa-
runkiem'. Blaza i Kowalczyk twierdza podobnie, ze w przypadku watpliwo-
$ci szafarz moze udzieli¢ sakramentu warunkowo, uzywajac przy tym formuty
»pod warunkiem, ze zyjesz”'®.

Poniewaz sakrament chrztu mozna przyjac tylko raz w zyciu'’, sposéb po-
stepowania w sytuacji watpliwosci dotyczacej faktu badz waznosci jego udzie-
lenia zostal uregulowany przez ustawodawce w kan. 869 i 870 kodeksu z 1983
roku oraz w Dyrektorium ekumenicznym'®. Zgodnie z normami w nich zawar-
tymi: ,W razie watpliwosci, czy kto$ zostal ochrzczony, albo czy chrzest byt
waznie udzielony, istniejacej mimo przeprowadzenia rzetelnych badan w tej
sprawie, chrztu nalezy udzieli¢ warunkowo. Ochrzczeni we wspélnocie kosciel-
nej niekatolickiej nie powinni by¢ chrzczeni warunkowo, chyba ze po zbadaniu
materii i formy zastosowanych przy udzielaniu tego chrztu, jak réwniez intencji
ochrzczonego jako dorostego, oraz szafarza chrztu, pozostaje uzasadniona watp-
liwo$¢ co do waznosci chrztu”. We wspomnianych powyzej wypadkach przed
udzieleniem dorostemu chrztu ,nalezy wyjasni¢ nauke o sakramencie chrztu
oraz przedstawi¢ mu, albo — jesli chodzi o dziecko — jego rodzicom powody
watpliwej waznosci udzielonego chrztu” (KPK/83, kan. 869).

Wedlug normy zawartej w przywolanym kan. 870, w przypadku dziec-
ka podrzuconego lub znalezionego — jesli po dokladnym zbadaniu nie ustali
sie jego chrztu — nalezy je ochrzci¢. Tak tez nalezy postapi¢ z adoptowanym,

3 Por. M.. Blanco, Baptism, dz. cyt., s. 476.

Por. Z. Janczewski, Waznos$¢ sprawowania..., dz. cyt., s. 35.

5 Por. Canonical and pastoral guide for parishes, J. Pelletier, Québec 2006, p. 2.6.3.

1 Por. M. Blaza, D. Kowalczyk, Traktat o sakramentach, w: Dogmatyka, red. E. Adamiak, A. Czaja,
J. Majewski, t. 5, Warszawa 2007, s. 253.

7 Por. H. Bourgeois, B. Sesbotié, P. Tihon, Znaki zbawienia. Sakramenty, Kosciot, Najswigtsza Panna

Maria, w: Historia dogmatéw, red. B. Sesbotié, thum. P. Rak, Krakow 2001, s. 269-271.

Por. Papieska Rada ds. Jednosci Chrzescijan, Dyrektorium ekumeniczne, 25 marca 1993, nr 99.
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jesli po dochodzeniu istnieje watpliwos¢. Podczas gdy w kan. 869 byto zamiesz-
czone domniemanie waznos$ci chrztu we wspélnocie akatolickiej, dla odmiany
w kan. 870 znalazla si¢ presumpcja braku chrztu u dzieci porzuconych i znale-
zionych. Oznacza to w praktyce, ze dopdki czego$ odwrotnego nie stwierdzimy,
domniemywamy, ze dzieci te nie zostaly ochrzczone. Mamy tutaj réwniez wy-
jatek od normy zawartej w kan. 868". Jednakze wedlug Harta, dopdki nie zo-
stanie stwierdzone, ze dziecko bedzie powierzone katolikom na wychowanie,
nie nalezy przyspieszac chrztu, chyba ze zagraza niebezpieczenstwo $mierci®.

2. Intencja®

Decyzja ustawodawcy, wielokrotnie wyrazang przez dykasterie Kurii Rzym-
skiej, nikt, kto osiagnal uzywanie rozumu, nie moze zosta¢ waznie ochrzczo-
ny wbrew swojej woli*>. W przypadku chrztu dzieci i 0s6b zréwnanych z nimi
w prawie ustawodawca nie przepisuje do waznosci sakramentu koniecznosci
wzbudzenia przez nie intencji (por. KPK/83, kan. 868).

Zgodnie z ogdlna norma zamieszczona w kan. 97 KPK/83, za osobe pelno-
letnig uwaza sie tego, kto ukonczyt 18 lat; ponizej tego wieku osobe nazywa sie
maloletnia®. Maloletni przed ukornczeniem siédmego roku zycia okreslany jest
terminem ,dziecko” i uwazany za nieposiadajacego uzywania rozumu. Po skon-
czonym siédmym roku zycia domniemywa sig, ze posiada uzywanie rozumu*.
W przypadku chrztu sprawa przedstawia sie jednak inaczej. Mimo ze zgodnie
z kan. 98 KPK/83 oraz 89 KPK/17 pelna zdolno$¢ do czynnosci prawnych maja
osoby pelnoletnie, jednak decyzja ustawodawcy — wyrazona w prawie specjal-
nym — przepisy zawarte w kanonach dotyczacych chrztu dorostych stosuje sie

19

KPK/83, kan. 868: ,,§ 1. Do godziwego ochrzczenia dziecka wymaga si¢: 1° aby zgodzili sie rodzice

lub przynajmniej jedno z nich, lub ci, ktérzy prawnie ich zastepuja; 2° aby istniala uzasadniona

nadzieja, ze dziecko bedzie wychowane po katolicku; jesli jej zupelnie nie ma, chrzest nalezy odlozy¢

zgodnie z postanowieniami prawa partykularnego, powiadamiajac rodzicéw o przyczynie.

§ 2. Dziecko rodzicow katolickich, a nawet i niekatolickich, znajdujace si¢ w niebezpieczenstwie

$mierci, jest godziwie chrzczone, nawet wbrew woli rodzicéw”.

2 Por. K.T. Hart, Baptism, dz. cyt., s. 1058.

2 Niniejszy podrozdzial zawiera fragment mojego artykutu pt. Intencja przyjecia chrztu u dorostego,
»Annales Canonici” 9 (2013).

2 Por. Sacra Congregatio de Propaganda Fide, Instr. (ad Vic. Ap. Siam), 23 czerwca 1830, w: CIC

Fontes, t. VII, nr 4748, s. 271; Sacra Congregatio Sancti Officii, Instr. (ad Vic. Ap. Tche-Kiang),

1 sierpnia 1860, w: CIC Fontes, t. IV, nr 963, s. 236.

O sposobie naliczania czasu wigcej mozna przeczyta¢ w: KPK/17, kan. 34 § 3, nr 2-3; KPK/83, kan.

203; T. Pawluk, Prawo kanoniczne wedtug Kodeksu Jana Pawta I1, t. 1: Zagadnienia wstepne i normy

o0gélne, Olsztyn 2002, s. 295; J. Mifambres, The reckoning of time, w: Exegetical commentary on the

Code of Canon Law, red. A.Marzoaiin, t.1, Montreal-Chicago 2004, s. 1108-1109; KPK/17, kan.

871-872.

# Por. R. Sobanski, Osoby fizyczne i prawne, w: Komentarz do Kodeksu Prawa Kanonicznego, red.

J. Krukowski, R. Sobanski, t. 1, Poznan 2003, s. 167; T. Pawluk, Prawo kanoniczne..., dz. cyt., s. 254.
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do wszystkich, ktérzy po wyjsciu z dziecinstwa osiagneli uzywanie rozumu,
a zatem, jak zostalo wczeséniej zaznaczone, m.in. tych, ktérzy ukonczyli siédmy
rok zycia (por. KPK/83, kan. 852; KPK/17, kan. 745). Wedlug kodeksu Jana Paw-
ta II, jesli chodzi o chrzest, z dzieckiem zostali zréwnani ci, ktérzy nie sg Swia-
domi swojego dziatania. Powigzanie ,ukoniczenia siedmiu lat” z ,,0siagnieciem
uzywania rozumu” jest zdaniem wiekszosci kanonistéw domniemaniem zwy-
klym, zatem aby méc kogo$ traktowac jak dorostego przed osiagnieciem wyma-
ganego wieku, nalezy udowodni¢ posiadanie przez niego uzywania rozumu; by
uznac go za dziecko po ukoniczeniu przepisanego wieku, trzeba natomiast do-
wies¢ u niego braku swiadomosci dzialania.

W tym miejscu nalezy réwniez zwr6ci¢ uwage na roznice wystepujace
w kan. 99 KPK/83 (stanowigcym norme ogélng) — okreslajacym, jakiego typu
winno by¢ ,nieposiadanie” uzywania rozumu, aby kogos uznac za dziecko, oraz
kan. 852 KPK/83 (stanowiagcym norme szczegdtowa). W normie ogdlnej zo-
stalo stwierdzone, ze aby osoba byla uznana za dziecko, winna nie posiada¢
uzywania rozumu ,na stale’, podczas gdy w normie szczegétowej takiego do-
precyzowania zabraklo, a co za tym idzie, wydawa¢ by sie moglo, ze dotyczy
ona wigkszej liczby przypadkéw. Brak zwrotu ,na stale” w kan. 852 KPK/83
nie przeszkodzil jednakze czesci kanonistow w stwierdzeniu, ze ktos, kto miat
uzywanie rozumu, a aktualnie go nie posiada, musi mimo wszystko posiada¢
habitualna® intencje przyjecia chrztu?. Domniemywac istnienia takiej intencji
mozna z faktu, ze w czasie, kiedy posiadal uzywanie rozumu, prosit o chrzest”.
Opinia kanonistéw oznaczalaby zatem, ze w kan. 852 KPK/83 nalezy dopatry-
wac sie niezapisanego warunku, iz za dziecko mozna uwazac tylko tego doro-
stego, ktéry zawsze nie byl §wiadomy swojego dzialania®. Wtedy tez okre$lenie
»na state” zawarte w kan. 99 kodeksu Jana Pawta II, zawierajacym norme, zgod-
nie z ktéra ,wszyscy na stale nieposiadajacy uzywania rozumu uznani zostaja
za nieodpowiedzialnych’; mialoby zupelnie nowe znaczenie: ,zawsze” Za przy-
toczona opinia moze przemawiac poglad, ze w poprzednio obowiazujacym ko-
deksie ustawodawca wtasnie tak mogl rozumie¢ to wyrazenie (por. KPK/17,
kan. 17, 88, 745).

W podejsciu kanonistéw do zagadnienia sposobu wyrazenia woli przyjecia
chrztu mozemy sie natkna¢ na rézne opinie. Wedlug Lempy, do waznego przyje-
cia sakramentu chrztu wystarczajaca jest intencja habitualna (dawniej powziety
zamiar dokonania danego czynu, ktéry nie zostal odwotany, ale nie ma wptywu

»  Wyjasnienie terminu nastapi poznie;j.

Por. W.H. Woestman, Sacraments initiation, penance, anointing of the sick. Commentary on canons
840-1007, Bangalore 2001, s. 48.

J.M. Huels, The pastoral companion. A canon law handbook for catholic ministry, Montréal 2009,
s. 42.

Por. M. Pastuszko, Prawo o sakramentach $wigtych, dz. cyt., s. 189.
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na jego powstanie)”, domyslna — ,,przypuszczalna” (zamiar dokonania danego
czynu, ktoéry faktycznie mégt nigdy nie zaistnie¢, lecz suponuje sie go u danego
podmiotu na podstawie zaistniatych okolicznosci)*. Wedlug Harta, ujawnienie
woli wymagane przez kan. 865 KPK/83 moze by¢: pozytywnym aktem woli, ha-
bitualnym aktem woli lub nawet domniemanym (milczacym) aktem woli (kie-
dy dorosty, a powszechniej dziecko w wieku katechizacyjnym, zamierza czynic¢
to, czego chce Chrystus lub Kos$cidl). Podczas gdy intencja przyjecia chrztu ak-
tualna (czyli zamiar wykonania jakiego$ czynu, ktéry trwa w $wiadomosci pod-
miotu jego wykonywania)*' wymagana jest do jego waznosci, to wedlug Harta
zewnetrzny sposdb wyrazenia woli przyjecia chrztu wymagany jest do jego go-
dziwosci*>. Woestman podobnie jak Hart uwaza, Ze wystarczajaca jest intencja
domniemana, tzn. zawierajaca sie¢ w wyraznej intencji czynienia wszystkiego,
czego oczekuje Bog lub Jezus®.

Podczas gdy wielu wczesniej wspomnianych autoréw uwazalo, ze do przy-
jecia chrztu wystarczajaca jest intencja pozytywna aktualna badz habitualna,
Janczewski wyrazil poglad, iz konieczne jest wzbudzenie intencji pozytywnej
— aktualnej lub wirtualnej (§wiadomy zamiar wykonania danego czynu, wply-
wajacy na jego powstanie, przy ktérym podmiot trwa, chociaz nie jest obecny
w jego $wiadomosci podczas wykonywania tego czynu)*, ktéra ponadto powin-

»  Slipko, wyjasniajac pojecie intencji habitualnej, zaznacza: ,,»Intencja habitualna« wyraza natomiast

stan woli cztowieka, ktory, podobnie jak poprzednio, podjal okreslong decyzje i jej nie odwotat,
ale z czasem zupelnie o niej zapomnial, wskutek czego nie moze juz ona wywiera¢ jakiegokolwiek
wplywu na jego dzialanie. Intencji tej juz nie ma, poniewaz jednak byta, moze sprowadzi¢ na
cztowieka pewne skutki” (T. Slipko, Zarys etyki ogélnej, Krakow 1982, s. 57). Zdaniem Olejnika
natomiast, intencja habitualna, bedac wzbudzona jasng decyzja woli realizowana w dziataniu, nie
zostala odwolana, a wigc w jakims$ stopniu nadal towarzyszy dziataniu (por. S. Olejnik, Teologia

moralna fundamentalna, Woctawek 1998, s. 179).

Por. E Lempa, Intencja. W prawie kanonicznym, w: Encyklopedia katolicka, t. 7, red. J. Duchniewski,

Lublin 1997, k. 362.

3 Slipko tlumaczy intencje aktualng w nastepujacy sposéb: ,»Intencja aktualna« zachodzi wowczas,
kiedy wykonywaniu odpowiedniej czynnoéci towarzyszy rownocze$nie swiadomo$¢ zamierzenia,
czyli woli spelnienia tego aktu. Czasem wystepuje ona w postaci wyraznej (np. sktadam przysiege,
u$wiadamiajac sobie zarazem wole spelnienia tego aktu), czasem za$ w postaci ogolnej, gdy ta wola
zawarta jest w akcie ogolniejszego zamierzenia (np. zobowiazujac si¢ $wiadomie do przestrzegania
regulaminu uczelni, przyjmuje zobowigzanie chodzenia na wyktady)” (T. Slipko, Zarys etyki ogéInej,
dz. cyt,, s. 5). Wedlug Olejnika: ,W przypadku intencji aktualnej mamy do czynienia ze $wiadomym
wykonaniem decyzji woli” (S. Olejnik, Teologia moralna fundamentalna, dz. cyt., s. 179).

2 Por. K.T. Hart, Baptism, dz. cyt., s. 1053.

% Por. WH. Woestman, Sacraments initiation..., dz. cyt., s. 59.

3 Slipko stwierdza: ,»Intencja wirtualna« oznacza nastawienie woli czlowieka, ktéry podjal
$wiadomie decyzje spelnienia danej czynnosci, decyzji tej nie zmienil, tak ze tkwi ona w jego
podswiadomodci i jej mocg urzeczywistnia zamierzong czynnos¢, ale w momencie tym juz sobie
swojej decyzji nie uswiadamia. Zdarza si¢ tak zwlaszcza przy czynnosciach spetnianych czesciej,
co ufatwia mechaniczne spelnienie czynno$ci mocg intencji jedynie pod$wiadomej (np. urzednik
podpisujacy akta sila przyzwyczajenia pod wplywem wczesnie podjetej i zapomnianej decyzji).
Mozna jednak mie¢ watpliwosci co do tego, jak rozpoznaé, czy zamierzenie danej czynnosci tkwi
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na by¢ bezposrednio skierowana na uzyskanie skutkéw prawnych, czyli przy-
jecie sakramentu. Podobnie uwaza Huels w Liturgy and law. Stwierdzit on, ze
aktualna intencja obecna w czasie przyjmowania sakramentu nie jest koniecz-
na. Wystarcza wirtualna, ktéra wedlug niego jest aktem woli raz uczynionym
i nieodwotanym, i ktéra w pewien sposéb ciagle jest skuteczna nawet w nie-
uswiadomionej $wiadomosci. Habitualna intencja w odrdznieniu od wirtualnej
jest dawniej uczyniona i nieodwotana, jednakze nie ma pozytywnego wplywu
na terazniejszo$¢ — np. z powodu pijanstwa, szalenstwa, starosci®.

Cappello byl bardziej ostrozny w swoich pogladach. Uwazal, ze prawdo-
podobnie wystarcza posrednia i niewyrazna wola przyjecia chrztu. Jednakze
uznal, ze poniewaz ta opinia nie jest pewna, poza niebezpieczenstwem $mier-
ci nie nalezy udziela¢ chrztu, jedynie wowczas, gdy dorosty wyraznie okazuje
wole przyjecia go*. Najbardziej radykalny poglad prezentowat M. Blanco. We-
dlug niego, wyrazenie woli stanowi wymadg do waznosci celebracji chrztu sw.*.

Warto w tym miejscu przytoczy¢ wypowiedz Stolicy Apostolskiej z XVIII
wieku dotyczaca omawianej materii. 8 maja 1779 roku Kongregacja Rozkrze-
wiania Wiary w instrukcji przestanej duszpasterzom Cayenne wyjasnita, ze zgo-
da na przyjecie chrztu wyrazona przez dorostego winna by¢ aktualna i wyrazna,
a przynajmniej wirtualna i interpretatywna®.

Zgodnie z wola ustawodawcy, podczas gdy w zwyklych warunkach dorosly,
aby zosta¢ ochrzczonym, powinien wyrazi¢ wole przyjecia chrztu, w sytuacji
kiedy znajduje sie¢ w niebezpieczenistwie Smierci, wystarczajace jest ujawnienie
intencji przyjecia chrztu w jakikolwiek sposéb (por. KPK/83, kan. 865; KPK/17,
kan. 752). Kanonisci interpretujacy te norme w okresie obowigzywania kodek-
su z 1917 roku pisali, ze (jesli chodzi o chrzest) kiedy dorosty nie byl w sta-
nie poprosi¢ o sakrament, szafarz powinien posiada¢ wiedze, czy czltowiek ten
okazuje obecnie lub okazal w przeszlosci przynajmniej prawdopodobna ozna-
ke pragnienia chrztu®. Wola pragnienia chrztu mogla by¢ fatwo domniemana

rzeczywiscie w pod$wiadomosci spelniajacego ja podmiotu. W tym celu pomoca stuzg pewne
praktyczne wskazniki. Za takie uchodza np. wzglednie krétki czas dzielacy moment postanowienia
od faktycznego spelnienia danej czynnosci czy tez fatwoé¢ zreflektowania si¢ samej osoby dziatajacej
i uswiadomienia w ten sposob sobie samej, jaka czynnos¢ spetnia” (T. Slipko, Zarys etyki ogélnej,
dz. cyt,, s. 56-57). Wedlug Olejnika, w przypadku intencji wirtualnej wykonywanie decyzji woli
zachodzi mocg podjetej $wiadomie, lecz w danej chwili nieuswiadomionej decyzji (por. S. Olejnik,
Teologia moralna fundamentalna, dz. cyt., s. 179).

% Por. .M. Huels, Liturgy and law..., dz. cyt., s. 188.

Por. EM. Cappello, Tractatus canonico-moralis De sacramentis, t. I, Romae 1945, s. 149, p. 129.

7" Por. M. Blanco, Baptism, dz. cyt., s. 460-461. Na uwage zastuguje fakt, ze Blanco, méwigc o wyrazeniu
woli, powoluje si¢ na innego autora i zauwaza, iz faska nie moze dziala¢ ,,bez zgody”, a nie ,,bez
wyrazenia zgody”.

% Por. Sacra Congregatio de Propaganda Fide, Instr. (ad Mission. Caiennae), 8 maja 1779, w: CIC

Fontes, t. VII, nr 4580, s. 119-121.

Normy zawarte w kodeksie z 1917 roku w takich okoliczno$ciach zalecaly chrzest warunkowy.
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i sygnalizowana z dostrzegalnych czynnosci lub postawy znajdujacego sie w nie-
bezpieczenistwie Smierci®.

3. Znajomos$¢ prawd wiary

Aby ochrzczony mdégt prowadzi¢ zycie chrzescijanskie, powinien poznac
zasady wiary. Zdaniem Harta, podczas gdy brak wiary wptywa na niewazno$¢
chrztu, deficyty wiedzy o wierze nie wywoluja takiego skutku*. Przeciwny
poglad reprezentowal Pastuszko, odwotujac sie¢ do Christianusa Druthmara.
Polski kanonista twierdzil, ze wiara nie jest konieczna do waznosci chrztu®.
Nie oznacza to jednak, ze powinno si¢ udziela¢ chrztu osobie, ktéra jej nie
przyjmuje.

Wedlug Woestmana, dorosly godziwie moze zosta¢ ochrzczony tylko wtedy,
kiedy zostal dostatecznie pouczony o nauce Chrystusa i obowiazkach spoczy-
wajacych na Jego uczniach. Zakres pouczenia zmienia sie w zaleznosci od wie-
ku, zdolno$ci, pochodzenia i rodowiska dorostego majacego przyjac chrzest.

W 1860 roku Kongregacja Swietego Oficjum w instrukcji adresowanej do
Wikariatu Apostolskiego Tche-Kiang stwierdzita, ze prawo do otrzymania
chrztu, ktére wynika z jego koniecznosci, jest nierozdzielnie zwigzane z obo-
wiazkiem odpowiedniego pouczenia®. Tejero byl zdania, ze pouczenie o gléw-
nych prawdach wiary musi zawiera¢ prawdy wymagane do zbawienia, to jest:
o istnieniu Boga oraz o wynagrodzeniu sprawiedliwych i ukaraniu ztych. We-
dlug autora, wiedza o Wecieleniu Stowa i Tréjcy Swietej jest prawdopodobnie
tak samo konieczna*. Mniej wiecej podobnego zdania jest Hart, z ta réznica, ze
wszystkie prawdy stawia on na réwni co do potrzeby nauczania ich przed udzie-
leniem sakramentu®. Jako ciekawostke warto w tym miejscu przywolac instruk-
cje Kongregacji Rozkrzewiania Wiary z 18 pazdziernika 1883 roku. Zawiera ona
najobszerniejszy wykaz tematéw, z ktérymi nalezalo zapozna¢ katechumenéw
przed dopuszczeniem ich do chrztu w sytuacji zwyczajnej*. Sa to: gtéwne praw-
dy wiary, Sktad Apostolski, Modlitwa Panska, przykazania Boze, przykazania
koscielne, skutki chrztu, wazniejsze obrzedy oraz akty wiary, nadziei i mitosci*’.
Chociaz nalezy wierzy¢ we wszystkie prawdy objawione, Granat byl zdania, ze

0 H.A. Ayrinhac, Legislation on the sacraments..., dz. cyt.,s. 31-32.

' Por. K.T. Hart, Baptism, dz. cyt., s. 1053.

2 Por. M. Pastuszko, Prawo o sakramentach swietych, dz. cyt., s. 171.

# Sacra Congregatio Sancti Officii, Instr. (ad Vic. Ap. Tche-Kiang), dz. cyt., nr 963, s. 235-237.

“ Por. M. Blanco, Baptism, dz. cyt., s. 460.

* Por. K.T. Hart, Baptism, dz. cyt., s. 1053.

*  Por. M. Pastuszko, Prawo o sakramentach swigtych, dz. cyt., s. 180.

¥ Por. Sacra Congregatio de Propaganda Fide, Instr. (ad Vic. Ap. Sin.), nr XVII, 18 pazdziernika 1883,
w: CIC Fontes, t. VII, nr 4903, s. 506.
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wiara wyrazna wymagana jest jedynie w stosunku do prawd podstawowych, ja-
kimi sg istnienie Boga oraz sprawiedliwo$¢ Boza — ktdra za dobro wynagradza,
a za zlo karze. W przypadku pozostalych wystarczajaca jest wiara posrednia
i niewyrazna®.

Ze wzgledu na nagly wypadek — w niebezpieczenistwie $mierci — sytua-
cja wymaga ograniczonego pouczenia. Zalezne jest ono od bliskosci i stop-
nia niebezpieczenstwa. Inne bedzie mialo zastosowanie w przypadku osoby
umierajacej powoli na nowotwor, a inne dla osoby znajdujacej si¢ w agonii®.
Kongregacja Swietego Oficjum stwierdzita w 1703 roku, ze przed chrztem do-
rostego, ktory nie moze zostaé catkowicie poinstruowany, nalezy go pouczy¢
o gléwnych prawdach wiary, jakimi sa Tréjca i Wcielenie, gdyz jest to koniecz-
ne koniecznoscia $srodka do zbawienia (necessaria necessitate medii). Mozna
odstapi¢ od pouczenia katechumena, jedynie kiedy zagrozony niebezpieczen-
stwem $mierci bytby zupelnie niezdatny do zapoznania si¢ z tymi prawdami®.
Okoto 150 lat pézniej ta sama Kongregacja uznala, ze dorostych, ktérzy wyra-
zaja wole przyjecia chrztu w agonii (articulus mortis — kiedy $mier¢ jest mo-
ralnie pewna i bliska), a nie ma mozliwo$ci pouczenia ich o prawdach wiary
koniecznych do zbawienia konieczno$cia $rodka, z powodu niedostatku cza-
su wywolanego brakiem poje¢ lub nieznajomoscia jezyka, ani tez nie moga
wzbudzi¢ skruchy, nalezy ich ochrzci¢ warunkowo®. W 1861 roku Kongre-
gacja zezwolila na udzielanie chrztu zupelnie niewyksztalconym osobom
starszym, chorym, zagrozonym niebezpieczenstwem $mierci, jesli mowia, ze
wierzg, chca i$¢ do nieba, boja sie piekla, i nie ma czasu na dokladniejsze po-
uczenie ich o prawdach wiary**

Wedlug pogladéw kanonistéw, wyrazanych w okresie obowiazywania ko-
deksu z 1917 roku, nawrdceni grzesznicy w niebezpieczenstwie $mierci, kie-
dy nie bylo warunkéw przedlozenia im pelnej nauki, przed udzieleniem chrztu
powinni okaza¢ w jaki$ sposob akceptacje prawd wiary, np. przez wyrazenie
akceptacji wszystkiego, o czym naucza chrzescijariska religia lub w co chrze-
$cijanie wierza, oraz zlozy¢ obietnice podporzadkowania sie przepisom ko-
$cielnym i Boskim. Musza takze zosta¢ pouczeni o prawdach koniecznych
koniecznoscia $rodka, facznie — jesli w calosci jest to mozliwe — o tajemnicy
Tréjcy i Wcielenia. Obietnica nauczenia si¢ po wyzdrowieniu nie dyspensuje

8 Por. W. Granat, Teologiczna wiara, nadzieja, mitos¢, Lublin 1960, s. 288.

* Por. W.H. Woestman, Sacraments initiation. .., dz. cyt., s. 59.

% Por. Sacra Congregatio Sancti Officii, (Quebec), 25 stycznia 1703, w: CIC Fontes, t. IV, nr 764,
s.41-42.

! Por. Sacra Congregatio Sancti Officii, (Vic. Ap. Sandwic.), 11 grudnia 1850, w: CIC Fontes, t. IV, nr
912, s. 188.

*2 Por. Sacra Congregatio Sancti Officii, (Tchely Meridio-Oriental.), ad 1-2, 10 kwietnia 1861, w: CIC
Fontes, t. IV, nr 965, s. 238-239.
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od tego wymagania. Zdaniem Ayrinhaca, roztropno$¢ moze czasami wymagac
przemilczenia pewnych obowigzkéw, aby nie zaki6ca¢ dobrej wiary bez jakie-
gokolwiek rezultatu®.

Skoro mowa o skutkach braku naleznego pouczenia, interesujaca wyda-
je sie lektura prywatnej odpowiedzi udzielonej przez Kongregacje Nauki Wia-
ry 6 kwietnia 1966 roku, dotyczacej niewaznosci pewnego chrztu. Przypadek
dotyczyl niejakiego H.B.C. — nieochrzczonego mezczyzny ozenionego 13 maja
1943 roku z B.C.J., ochrzczona protestantka. Z powodu trudnosci mieszkanio-
wych zmuszony byt on mieszka¢ ze swoja tesciowa, ktéra uwazala sie za osobe
religijng. Kobieta byla przeciwna malzenstwu, poniewaz H.B.C. byl nieochrz-
czony. Od momentu kiedy mlodzi zaczeli mieszka¢ z matka, zaczela ona ne-
ka¢ mezczyzne z powodu braku chrztu. Jej nastawienie powodowato wielkie
napiecie w domu. H.B.C., chcac uwolnic¢ sie od nekania, w drodze z pracy za-
trzymal sie w kosciele protestanckim, do ktérego nalezata jego teSciowa, i po-
prosil pastora, aby ten go ochrzcil. Mezczyzna nie mial religijnego pouczenia
ani w dziecinstwie, ani w wieku dorastania, ani przed malzenstwem. Mimo to
pastor bez pouczenia wziat go do baptysterium i udzielit mu chrztu. Mezczyzna
zyt z kobieta do 1960 roku, kiedy to wystapit o przywilej wiary z powodu bycia
przymuszonym do przyjecia chrztu. Twierdzil, Ze nie posiadal wiedzy na temat
skutkéw chrztu z wyjatkiem tego, ze jest on udzielany po to, aby da¢ imie dziec-
ku. Papiez 9 marca 1966 roku udzieli taski rozwiazania tego malzenstwa in fa-
vorem fidei, uznajac za wystarczajace dowody przemawiajace za niewaznoscia
chrztu mezczyzny™.

Na podstawie opisanego stanu sprawy trudno dopatrzy¢ sie przymusu
fizycznego powodujacego niewazno$¢ aktu prawnego. Mozna natomiast przy-
ja¢, ze 6w mezczyzna, przyjmujac chrzest, dziatal pod wplywem bojazni badz
przymusu moralnego, jednakze czynno$¢ prawna dokonana pod ich wply-
wem, zgodnie z kodeksem Pio-Benedyktynskim, uznawana byta za wazna. Za-
tem przyczyna uznania chrztu H.B.C. za niewazny musi leze¢ gdzie indziej. Nie
bez znaczenia bylo stwierdzenie mezczyzny, ze nie posiadal on zadnej wiedzy
na temat skutkéw przyjmowanego sakramentu, bowiem nie byt o nich w ogéle
pouczony na zadnym etapie swojego zycia. Zgodnie z wola najwyzszego usta-
wodawcy, wyrazona w kan. 104 KPK/17, czynno$ci dokonane pod wplywem
btedu odnoszacego sie do samej istoty aktu (z ktérym zréwnana co do skutkéw
zostala niewiadomosc¢) byly niewazne. Blad istoty zachodzi m.in., gdy ktos sie

53

H.A. Ayrinhac, Legislation on the sacraments..., dz. cyt., s. 30-31.

* Por. Sacred Congregation of the Council, Privilege of faith case involving invalid baptism, Prot.
N. 12/1964/M, 6. kwietnia 1966, w: Canon law digest, red. ].I. O’Connor, t. 7: Officially published
documents affecting the Code of Canon Law 1968-1972, Washington 1975, s. 770-771.
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myli co do natury samego aktu®>. Wydaje sie, ze w przypadku H.B.C. brak na-
leznego pouczenia spowodowat ignorancje — ,,niewiadomo$¢” dotyczaca skut-
kow sakramentu oraz bfad odnoszacy sie do samej istoty aktu, a co za tym idzie,
niewazne jego przyjecie. Na marginesie warto nadmienic, ze wsréd wielu doku-
mentéw Stolicy Apostolskiej na temat zakresu przygotowania do sakramentu
chrztu wzmianka o pouczeniu katechumena o jego skutkach zostata uczyniona,
jak juz wczesniej zostalo to zasygnalizowane, jedynie w instrukcji Kongregacji
Rozkrzewiania Wiary z 18 pazdziernika 1883 roku.

Zakwalifikowanie w 1966 roku przez Stolice Apostolska chrztu H.B.C. jako
niewaznego jest o tyle istotne dla rozwazan prowadzonych w niniejszym arty-
kule, ze normy prawa kanonicznego o przymusie, bojazni, ignorancji, btedzie
— ktore kiedys pozwolily uznaé ten chrzest za niewaznie przyjety — obowia-
zuja réwniez i dzisiaj w prawie niezmienionym brzmieniu®®. Paragraf 1 kan.
125 kodeksu Jana Pawtla II stanowi: ,Akt dokonany na skutek zewnetrznego
przymusu wywartego na osobe, ktéremu nie mogla si¢ ona w zaden sposéb
oprze¢, nalezy uwazac¢ za niedokonany” W kolejnym kanonie zostala za-
mieszczona norma, zgodnie z ktéra , Akt dokonany pod wplywem ignorancji
lub btedu dotyczacego samej istoty aktu lub warunku wymaganego w sposéb
bezwzgledny — jest niewazny”.

Podsumowujac, mozna doj$¢ do przekonania, ze cho¢ brak przygotowania
i nieznajomos¢ gtéwnych prawd wiary nie wplywaja bezposrednio na waznos¢
przyjetego przez dorostego chrztu, jednakze moga doprowadzi¢ posrednio do
jego niewaznosci, gdy beda mialy wplyw na intencje przyjmujacego, jak w przy-
padku powyzej opisanym, przez ignorancje dotyczaca samej istoty chrztu. Jak
zauwaza Janczewski, powolujac sie na opinie kanonistéw, intencja przyjecia sa-
kramentu powinna spelnia¢ specyficzne, $cisle okreslone wymogi. Miedzy in-
nymi musi by¢ prawdziwa i zdeterminowana, czyli taka, w ktérej akt woli jest
skierowany na $cisle okreslony przedmiot — przyjecie sakramentu®. Dorosly
nieswiadomy skutkéw sakramentu badz blednie je oceniajacy — przykladowo
z powodu zaniedbania — nie jest w stanie wzbudzi¢ intencji bezposrednio skie-
rowanej na uzyskanie skutkéw prawnych. Jesli w tej sytuacji przyjmujac chrzest,
nie wzbudzi intencji czynienia tego, czego Kosciét od niego oczekuje, moze si¢
okazad, ze brak wiedzy posrednio wplynie na niewaznos$¢ chrztu.

Por. KPK/17, kan. 103-104; F. Baczkowicz, J. Baron, W. Stawinoga, Prawo kanoniczne. Podrecznik
dla duchowieristwa, t. 1, Opole 1957, s. 293-296.

*  Por. M. Thériault, Juridical acts, w: Exegetical commentary..., dz. cyt., t. I, s. 803-807.

Por. Z. Janczewski, Waznos$¢ sprawowania..., dz. cyt., s. 73.
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4. Praktyka zycia chrzescijanskiego

Aby dorosly mégl by¢ ochrzczony, poza wyrazeniem woli przyjecia chrztu
oraz bycia odpowiednio pouczonym o prawdach wiary i obowiazkach chrzesci-
janskich powinien przejs¢, zgodnie z wola ustawodawcy wyrazona w kan. 865
§ 1 KPK/83, praktyke zycia chrzescijaniskiego w katechumenacie.

Okres poprzedzajacy przyjecie chrztu przez dorostego we Wprowadzeniu
teologicznym i pastoralnym do Chrzescijaniskiego wtajemniczenia dorostych
zostal podzielony na katechumenat i prekatechumenat. Mozna tu przeczytaé
o tym, jak winno wyglada¢ ¢wiczenie w praktyce Zycia chrzescijariskiego doro-
stego zamierzajacego przyja¢ chrzest. Dowiadujemy si¢ m.in., ze katechumeni
powinni gorliwie uczestniczy¢ w liturgii stowa oraz przyjmowac blogostawien-
stwa i sakramentalia (nr 18). Powinni zdobywac¢ umiejetno$¢ modlitwy i wyzna-
wania wiary. Winni uczy¢ si¢ we wszystkim zachowywa¢ wymagania Chrystusa,
w dzialaniu ulega¢ wyzszym natchnieniom i petni¢ mito$¢ blizniego az do wy-
rzeczenia sie siebie (nr 19). Zanim zostanie dokonane tzw. wybranie, wymaga
sie od katechumenéw nawrdcenia serca i zmiany obyczajéw, dostatecznej zna-
jomosci nauki chrzescijanskiej oraz ducha wiary i mitosci (nr 23).

W dokumencie II Synodu Plenarnego Konferencji Episkopatu Polski po-
$wieconym liturgii biskupi przestrzegli odpowiedzialnych za przygotowanie do
chrztu dorostych, by nie ulegli pokusie sprowadzania katechumenatu wylacz-
nie do przekazu wiedzy. ,Niekiedy utrzymuje sie praktyka samego tylko prze-
kazywania i sprawdzania wiadomosci religijnych w toku tzw. przygotowania
dorostych i dzieci w wieku szkolnym do sakramentéw, natomiast brakuje au-
tentycznego wtajemniczenia chrzescijanskiego, ktére powinno dokonywac sie
przede wszystkim w rodzinach chrzescijanskich i przez katechumenat™”. Kate-
chumenat dzieci w wieku komunijnym nie powinien by¢ zastapiony przygoto-
waniem do I Komunii®.

Zgodnie z przywolanym wyzej Wprowadzeniem teologicznym i pastoral-
nym, czas trwania katechumenatu zalezy od wielu czynnikéw: dziatania faski
Bozej, programu katechezy, liczby katechetéw, wspélpracy poszczegdlnych ka-
techumendw, mozliwosci pokrycia kosztéow przyjazdu i pobytu w o$rodku ka-
techizacyjnym, pomocy lokalnej wspélnoty (nr 20). Dlatego trudno jest ustali¢

8 Chrzescijaniskie wtajemniczenie dorostych. Wprowadzenie teologiczne i pastoralne, nr 9-26, w: Obrzedy

chrzescijatiskiego wtajemniczenia dorostych. Dostosowane do zwyczajow diecezji polskich, Katowice
1988, s. 21-28.

¥ Por. Liturgia Kosciota po Soborze Watykanskim II, nr 61, w: II Polski Synod Plenarny (1991), Poznan-
Warszawa 2001, s. 201.

% Por. IV Synod Archidiecezji Warszawskiej, stat. 247, ;Wiadomosci Archidiecezji Warszawskiej”
5(2003), s. 439-635.
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z gory czas jego trwania®'. Katechumen powinien przed przyjeciem chrztu oka-
za¢ wyrazne oznaki zywej wiary oraz stalo$ci w wyznawaniu religii chrzescijan-
skiej®.

W przypadku doroslych znajdujacych si¢ w niebezpieczenstwie $mierci
ustawodawca opuscil po stronie przyjmujacego chrzest wymog przejscia prak-
tyki zycia chrzescijanskiego w katechumenacie, ograniczajac sie jedynie do
zobowiazania si¢ chrzczonego, ze bedzie zachowywatl nakazy religii chrzesci-
janskiej (por. KPK/83, kan. 865 § 2).

Przysiega dorostego znajdujacego sie w niebezpieczenstwie $mierci, ze be-
dzie zachowywal nakazy chrze$cijaniskiej religii, jak rowniez obowiazek odbycia
przez doroslego ,w normalnych warunkach” praktyki zycia chrzescijaniskiego
w katechumenacie, o ktérych wspomina kan. 865 kodeksu Jana Pawta II, nie
wplywaja bezposrednio na waznos¢ przyjetego chrztu, lecz na jego godziwos¢.
Nalezy sie jednak liczy¢ z negatywnym wplywem plytko przezytego katechu-
menatu na owocno$¢ faski chrztu $w. Okres katechumenatu powinien pomdc
oczysci¢ motywy, ktérymi kieruje sie dorosly wyrazajacy wole przyjecia chrztu.

5. Pouczenie o koniecznosci zalu za grzechy

Apostolowie, udzielajac chrztu, domagali sie zalu ,na odpuszczenie grze-
chéw”®. Pokuta wymagana od chrzczonego dorostego, bedaca aktem ludzkim
realizowanym przy pomocy laski Bozej, przygotowuje odpuszczenie grzechéw,
ktére jest catkowicie darmowym dzietem Boga. Przebaczenie grzechéw doko-
nuje sie przez obmycie cztowieka woda, czemu towarzyszy stowo®.

Nie ma si¢ wiec czemu dziwi¢, ze kolejnym warunkiem, jaki winien spelni¢
dorosly przyjmujacy chrzest poza niebezpieczeristwem $mierci, jest bycie po-
uczonym o koniecznosci zalu za grzechy (por. KPK/83, kan. 865 § 1). O tym, ze
zal za grzechy (nawet nie pouczenie o nim), oprécz nalezytego pouczenia i wia-

¢l Wigcej na temat katechumenatu mozna przeczyta¢ w: Augustyn, Pisma katechetyczne, thum.
W. Budzik, Warszawa 1952; Jan Chryzostom, Katechezy chrzcielne, ttum. W. Kania, t. 1-2, Lublin
1993-1994; M. Dujarier, Krétka historia katechumenatu, ttum. A. Swieykowska, U. Grajczak,
Poznan 1990; A. Durak, Chrzescijatiskie wtajemniczenie dorostych drogg do mitosci, Warszawa
1991; B. Mokrzycki, Droga chrzescijariskiego wtajemniczenia, Warszawa 1983 (zwt. rozdz. Z dziejow
sakramentu chrztu,s. 38-197); S. Movilla, Od katechumenatu do wspélnoty. Wprowadzenie teologiczno-
-duszpasterskie, ttum. B. Szatynski, Warszawa 1990; S.A. Sielepin, Chrystus posréd was nadzieja
chwaly. Eschatologiczna chwata zbawionych w sakramentach chrzescijariskiego wtajemniczenia,
Sandomierz 1996; W. Swierzawski, Bierzmowanie. Duch Prawdy doprowadzi was do calej prawdy.
Sakrament bierzmowania i obrzed wtajemniczenia dorostych, Wroctaw 1983; tenze, Wiara co ci daje?
Nowa ewangelizacja (Katechezy katechumenalne i mystagogiczne), Sandomierz 1992.

¢ Por. Sacra Congregatio de Propaganda Fide, Litt. (ad Vic. Ap. Fokien.), 13 wrze$nia 1760, w: CIC
Fontes, t. VII, nr 4537, 5. 79.

¢ Por.Dz2,38;5,31;22, 16.

¢ Por. B. Testa, Sakramenty Kosciola, thum. L. Balter, Poznan 1998, s. 136.
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ry, jest wymagany do godziwego przyjecia sakramentu chrztu przez doroslego,
pisata m.in. Kongregacja Swietego Oficjum w 1860 roku. Dykasteria jednoczes-
nie zaznaczyla, Ze na wazno$¢ chrztu dorostego ma wplyw wola jego przyjecia.
Pomimo to nie nalezalo rozréznia¢ warunkéw wymaganych do chrztu®.

Wedlug Katechizmu Kosciola katolickiego, zal za grzechy to ,bdl duszy
i znienawidzenie popelnionego grzechu z postanowieniem niegrzeszenia
w przyszlosci™. Jan Pawel II stwierdzil, ze polega on na jasnym i zdecydo-
wanym odrzuceniu popelnionego grzechu oraz postanowieniu niegrzeszenia
w przysztosci, ,z milosci do Boga, ktéra odradza sie przez skruche. Tak poje-
ty zal jest wiec podstawa i dusza nawrdcenia, owej ewangelicznej metanoia,
ktéra przyprowadza czlowieka do Boga jak syna marnotrawnego powracaja-
cego do ojca i ktéra znajduje w sakramencie pokuty swoéj znak widzialny, do-
skonalacy owa skruche. Dlatego »prawdziwo$¢ pokuty zalezy od tej skruchy
serca«”®. Odpowiednia dyspozycja przyjmujacego chrzest, analogicznie do
przystepujacego do sakramentu pokuty i pojednania, powinna obejmowac zal
za wszystkie popelnione grzechy ciezkie, a jesli ich nie ma — za niektére przy-
najmniej grzechy lekkie®.

Wedlug Pastuszki, rozwazajacego kwestie zalu za grzechy, katechizowanie
doroslych nie jest celem samym w sobie. Ma ono doprowadzi¢ katechumena
do uwierzenia, a w konsekwencji do zalu za grzechy i postanowienia popra-
wy. Zdaniem autora, taki zal za grzechy jest warunkiem wymaganym do go-
dziwego przyjecia chrztu przez osobe, ktéra osiggnela juz uzywanie rozumu®.
Nie jest wystarczajace pouczenie doroslego o zalu za grzechy z jednoczesnym
pominigciem zapoznania go z gtéwnymi prawdami wiary, gdy jest przytomny
i Swiadomy, nawet wtedy, kiedy prosi o chrzest, znajdujac si¢ w niebezpieczen-
stwie $mierci”.

Zgodnie z Wprowadzeniem teologicznym i pastoralnym do Chrzescijan-
skiego wtajemniczenia dorostych, odbywane w czasie katechumenatu skrutynia
pomagaja kandydatom do chrztu w oczyszczeniu serca i mysli przez badanie su-
mienia i pokute oraz w o§wieceniu przez glebsze poznawanie Chrystusa Zbawi-
ciela. Uswiadamiaja wybranym, Ze to, co jest w ich sercach utomne, stabe i zte,
powinno zosta¢ uzdrowione, a to, co jest w nich prawe, wartosciowe i §wiete,

¢ Por. Sacra Congregatio Sancti Officii, Instr. (ad Vic. Ap. Tche-Kiang), dz. cyt., nr 963, s. 236-237.

%  Por. KKK 1451.

& Por.loannes Paulus II, Adhortatio Apostolica Reconciliatio et paenitentia, nr 31.111, 1 grudnia 1984,
AAS 77 (1985), 5. 260.

¢ Por. P. Hemperek, Uswigcajgce zadanie Kosciota, w: Komentarz do Kodeksu prawa kanonicznego

z 1983 1., red. P. Hemperek i in., t. 3, Lublin 1986, s. 153.

Por. M. Pastuszko, Prawo o sakramentach $wigtych, dz. cyt., s. 182; N. Halligan, The Sacraments and

their celebration, New York 1986, s. 30.

7 Por. Sacra Congregatio Sancti Officii, (Yunnan), 30 czerwca 1898, w: CIC Fontes, t. IV, nr 927,
s.201.
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winno by¢ umocnione. Prowadza do uwolnienia od grzechu i szatana oraz do
umocnienia w Chrystusie, ktéry dla wybranych jest droga, prawda i zyciem™.

U dorostych posiadajacych grzechy uczynkowe potrzebny jest przed
chrztem jakis zal za nie, chociaz nie musi on pochodzi¢ z milosci bezintere-
sownej Boga™. Przyjmujac chrzest, powinni wzbudzi¢ w sobie ducha pokuty
i odstapi¢ od stanu grzechu, aby dostapi¢ taski. W zwigzku z tym nie mozna
udziela¢ chrztu temu, kto chce trwac¢ nadal w grzechu”. Nieochrzczonego, kté-
ry odmawia odstgpienia od grzesznych praktyk, nie wolno chrzci¢. Neofita, aby
zosta¢ ochrzczonym, powinien wzbudzi¢ prawdziwy i szczery nadprzyrodzony
zal, a przynajmniej skruche za wszystkie (a przynajmniej $miertelne) grzechy.
To zawiera okazanie nadziei i bezwzgledne porzucenie zlych przyzwyczajen™.

Wedlug Woestmana, w przypadku gdy dorosty przyjmuje chrzest bez zalu
za grzechy, nie zostaja one w tym momencie odpuszczane. Moga zosta¢ daro-
wane jedynie wtedy, kiedy chrzczony ma konieczna dyspozycje, tj. prawdziwy
zal”. Podobny poglad prezentowatl Blanco, ktéry w swoich rozwazaniach na te-
mat interesujacej nas materii stwierdzil: ,,Ostatecznie zgodnie z r6znymi wyma-
ganiami (do waznosci i godziwosci) ustanowionymi przez prawodawce, moze
pojawic sie problem w sytuacji, gdy z obecna intencja nie zbiega sie odpowied-
nia dyspozycja do otrzymania przebaczenia. W takiej sytuacji efekt sakramentu
ogranicza si¢ do wycisniecia znamienia sakramentalnego, zas sakrament odzy-
wa, gdy ochrzczony bedzie odpowiednio dysponowany””. Ayrinhac twierdzil,
ze prawdziwa skrucha nie istnieje u katechumena, ktéry nie manifestuje szcze-
rej woli zachowywania prawa Bozego i koscielnego, odrzucenia przesadnych
praktyk, oddalenia nieprawnej zony, rezygnacji z niegodziwego handlu itp. Stad
jego zdaniem rodzi sie¢ niekiedy konieczno$¢ wspomnienia i potozenia szcze-
golnego nacisku na niektore z wymienionych punktow”.

Na koniec rozwazan o zalu za grzechy warto przywota¢ wypowiedz $w. To-
masza z Akwinu: ,Dorosly czlowiek tylko wéwczas waznie przyjmuje chrzest,
gdy ma wole przyjecia tego sakramentu. Z racji chrztu czlowiek ma umrze¢ dla
dawnego, grzesznego zycia i rozpocznie nowe zycie. Nie moze za§ umrze¢ dla
dawnego zycia, jesli tego nie chce i nie zaluje za swe grzechy. Podobnie nie roz-

"t Chrzescijariskie wtajemniczenie dorostych..., dz. cyt., nr 23, s. 26.

2 'W. Granat, Sakramenty swigte..., dz. cyt., s. 135.

73 Por. Sacra Congregatio Sancti Officii, Instr. (ad Vic. Ap. Gallas), 28 marca 1860, w: CIC Fontes, t. 1V,
nr 957, s. 230-233; Sacra Congregatio Sancti Officii, (Tchely Meridio-Oriental.), 10 kwietnia 1861,
w: tamze, nr 965, s. 239.

Por. N. Halligan, The Sacraments and their celebration, dz. cyt., s. 30.

7 'W.H.Woestman, Sacraments initiation..., dz. cyt., s. 59.

7 Por. M. Blanco, Baptism, dz. cyt., s. 461-462.

H.A. Ayrinhac, Legislation on the sacraments..., dz. cyt., s. 30.
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pocznie nowego zycia wraz ze chrztem, jesli nie ma takiej woli. Tak wola u do-
rostego jest konieczna do przyjecia chrztu™®.

Zakonczenie

Od waznego udzielenia chrztu $w. zalezna pozostaje skutecznos¢ pozosta-
tych sakramentéw. Nie bez znaczenia sa zatem akty szafarza i przyjmujacego sa-
krament. Celem artykutu bylo przyblizenie czytelnikowi warunkéw, ktére musi
spetni¢ chrzczony, aby sakrament zostal mu waznie i godziwie udzielony. Mimo
Ze jest rzecza oczywistg, iz na waznosc¢ przyjecia tego sakramentu maja wplyw:
bycie istota ludzka, pozostawanie przy zyciu oraz przyjecie sakramentu po raz
pierwszy w zyciu, to jednak realizacja tych warunkéw napotyka czasami trud-
nosci, co zostalo ukazane w niniejszym opracowaniu. Kolejny element wplywa-
jacy na wazno$¢ chrztu czasami réwniez nastrecza powazniejszych probleméw,
bowiem zalezy od czynnika mniej wyrazistego niz wczes$niej wymienione —
mianowicie stanu uzywania rozumu przyjmujacego sakrament. Decyzja usta-
wodawcy, wielokrotnie wyrazang przez dykasterie Kurii Rzymskiej, nikt, kto
osiggnal uzywanie rozumu, nie moze zosta¢ ochrzczony waznie wbrew swojej
woli. W przypadku chrztu dzieci i 0s6b zréwnanych z nimi w prawie ustawo-
dawca nie przepisuje do waznosci sakramentu konieczno$ci wzbudzenia przez
nie intencji. Zdecydowat on, ze po skoficzonym siédmym roku zycia domnie-
mywa si¢ u maloletniego posiadanie uzywania rozumu. Presumpcja ta moze
zostac jednak obalona. Moze si¢ rowniez zdarzy¢, ze dziecko przed skoncze-
niem siedmiu lat osiagnie uzywanie rozumu i wtedy powinno wzbudzi¢ inten-
cje przyjecia chrztu dla jego waznosci. Wéréd kanonistéw w wiekszo$ci panuje
zgoda na temat cech, jakimi winna si¢ odznacza¢ wzbudzona intencja.

Godziwe przyjecie sakramentu wigze si¢ z poznaniem prawd wiary, jednak-
ze w tym temacie autorzy mieli odmienne zdanie na temat zakresu pouczenia
katechumena. Niektérzy z nich uwazali, ze brak wiary u przyjmujacego chrzest
skutkuje niewaznoscig sakramentu. Zakres pouczenia zalezny jest od stanu,
w jakim znajduje si¢ kandydat. Od poczatku Kosciota przyjmujacy sakrament
powinien przez odpowiedni czas praktykowac zycie chrzescijanskie w katechu-
menacie i tak jest do dzisiaj. Niestety, aplikacja tej normy w zyciu spotyka sie
z réznym podej$ciem duszpasterzy i na terenie Konferencji Episkopatu Polski
jej realizacja nie jest jednorodna. Skutkowaé moze to niegodziwym sprawowa-
niem sakramentu. Poza znajomoscia prawd wiary oraz praktyka zycia chrzesci-
janskiego dorosly, jesli nie znajduje si¢ w niebezpieczenstwie $mierci, powinien
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zosta¢ pouczony o konieczno$ci zalu za grzechy. Brak skruchy powoduje, ze sa-
krament ogranicza si¢ do wyci$niecia znamienia sakramentalnego.

Summary
Conditions necessary for a valid and licitly baptism of an adult

according to law of the Roman Catholic Church

The author focused on problems which can arise while applying norms envisaged by the su-
preme lawmaker which have to be fulfilled by the baptized adult for a sacrament to be received
validly and licitly. Baptism of desire is not enough; a baptism of water is necessary, because this
is the gateway to the sacraments, and without it the rest of the sacraments cannot be validly re-
ceived. To be a “living person” is to be capable of baptism. The one baptized validly cannot receive
baptism for a second time. An adult cannot be validly baptized without wanting to be baptized.
The manifestation of will constitutes a requirement ad validitatem of celebration of baptism. An
adult may be licitly baptized only if the person has basic instruction in the teaching of the Church
and the duties incumbent upon a Christian. For licitness an adult should as well try him/herself
by means of a catechumenate. To be forgiven for personal sins an individual must repent. The re-
quirements change slightly in the danger of death. In such circumstances an adult can be bapti-
zed when having some knowledge of the principal truths of faith, has manifested in any way the
intention to receive baptism and promises to observe the commandments of the Christian reli-
gion (CIC, can. 864—865).

Ks. Tomasz Jakubiak — ur. w 1976 roku, doktor prawa kanonicznego.
W latach 2010-2012 Sedzia Metropolitalnego Sadu Woarszawskiego.
Od 2010 roku adiunkt Papieskiego Wydzialu Teologicznego w Warszawie
Sekcja $w. Jana Chrzciciela, wyktadowca prawa kanonicznego w Wyzszym
Metropolitalnym Seminarium Duchownym w Warszawie.
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W zwigzku z tym, ze postep w dziedzinie biotechnomedycyny pozwala na
coraz wieksza ingerencje w ludzkie zycie juz w fazie embrionalnej, niezwykle
istotng sprawa jest obecnie podjecie rozwazan na temat klonowania cztowieka,
ktére oprécz sfery biologicznej obejma réwniez sfere moralna i prawna.

Kwestia ta, jak wiadomo, wzbudza wiele kontrowersji natury etycznej. Nale-
zy sie zatem zastanowi¢, czy badania nad embrionem ludzkim oraz manipulo-
wanie nim w procesie klonowania sa moralnie dopuszczalne czy tez nie. W tym
celu przeanalizujemy nauke Kosciofa katolickiego w tym zakresie i wskazemy
na tej podstawie, czym tak naprawde jest embrion ludzki, jaki jest jego status
i jakie prawa mu przysluguja. Niezbedne jest réwniez ogélne wyjasnienie me-
chanizméw klonowania oraz rozwazenie warunkéw dopuszczalnosci lub tez
wprowadzenia zakazu tej procedury.

Z prawnego punktu widzenia konieczne jest oméwienie standardéw prawa
polskiego w tym zakresie.

1. Status embrionu ludzkiego w swietle nauki Kosciota katolickiego

Kosciol katolicki w instrukeji Kongregacji Nauki Wiary Donum vitae pod-
kresla warto$¢ ludzkiego zycia i obowiazek obdarzenia go naleznym szacun-
kiem. ,,Od chwili poczecia zycie kazdej istoty ludzkiej powinno by¢ uszanowane
w sposob absolutny, poniewaz jest na ziemi jedynym stworzeniem, ktére Bég
»chcial dla niego samego«, a dusza rozumna kazdego czlowieka jest »bezpo-

PRAWO 401

$rednio stwarzana« przez Boga: cale jego jestestwo nosi w sobie obraz Stwor-
cy. (...) Nikt, w zadnej sytuacji, nie moze roscic sobie prawa do bezposredniego
zniszczenia niewinnej istoty ludzkiej™. Istota ludzka jest réwniez embrion, i to
od momentu utworzenia si¢ zygoty, dlatego Kosciét wymaga bezwarunkowego
szacunku takze dla jego integralnosci cielesnej i duchowej. Nalezy traktowac go
jak osobe i przyznaé¢ mu wszelkie prawa osoby, przede wszystkim nienaruszalne
prawo do zycia przystugujace kazdej niewinnej istocie ludzkiej*

Papiez Jan Pawel II w powyzszej instrukcji uznaje zabiegi dokonywane na
embrionie ludzkim za dopuszczalne, ,pod warunkiem ze uszanuja zycie i inte-
gralno$¢ embrionu, nie narazajac go na ryzyko nieproporcjonalnie wielkie, ale
sa podejmowane w celu leczenia, poprawy jego stanu zdrowia lub ratowania za-
grozonego zycia”. Eksperymenty na embrionach godza w ich ludzka godnos¢,
natomiast zastosowanie leczenia do§wiadczalnego w sytuacji bez wyjscia, gdy
nie ma innych metod, moze by¢ godziwe. W dokumencie poruszona zostata
réwniez kwestia zwlok embrionéw pochodzacych z dobrowolnych przerwan
ciazy lub samoistnych poronien. Nalezy je uszanowac tak samo jak zwloki in-
nych istot ludzkich®.

Zgodnie z nauczeniem Ko$ciota katolickiego, prawo do zycia jest podstawo-
wym prawem przystugujacym kazdemu czlowiekowi od momentu poczecia az
do naturalnej $mierci. , Zycie ludzkie jest $wiete i nienaruszalne w kazdej chwili
swego istnienia, takze w fazie poczatkowej”. ,Nic i nikt nie moze da¢ prawa
do zabicia niewinnej istoty ludzkiej”, za ktora uznaje si¢ embrion na réwni
z plodem, dzieckiem, doroslym, czlowiekiem starym, nieuleczalnie chorym czy
umierajacym’. Ko$ciol katolicki stoi na stanowisku, ze od chwili zaplodnienia
komorki jajowej istocie ludzkiej przystuguje prawo do bezwarunkowego sza-
cunku dla jej integralnosci oraz jednosci cielesnej i duchowej. Réwniez od mo-
mentu poczecia winna ona by¢ uznawana za osobe®.

Jan Pawel II porusza tez kwestie zabiegdéw i eksperymentéw medycznych
na embrionach, uznajac je za przestepstwo przeciwko ich godnosci istot ludz-
kich. Pomimo Ze maja one godziwy cel, prowadza do zabicia embrionéw’.

! Kongregacja Nauki Wiary, Instrukcja Donum vitae. O szacunku dla rodzacego sie zycia ludzkiego
i 0 godnoéci jego przekazywania w odpowiedzi na niektére aktualne zagadnienia, 22 lutego 1987,
AAS 80 (1988), p. 5, 5. 76-77.

Por. tamze, p. I-1,s. 77-79.

Tamze, p. I-3, s. 80-81.

Por. tamze, p. I-5, s. 83-83.

Jan Pawet II, Encyklika Evangelium vitae. O wartoéci i nienaruszalnosci zycia ludzkiego, AAS 87
(1995), n. 5, 5. 405-407.

Tamze, n. 57, s. 464-466.

Por. tamze.

Por. tamze, n. 60, s. 468-469.

Por. tamze, n. 63, s. 472-474.
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»Wykorzystywanie embrionéw i ptodéw ludzkich jako przedmiotu ekspery-
mentu jest przestepstwem przeciwko ich godnosci istot ludzkich, ktére maja
prawo do takiego samego szacunku jak dziecko juz narodzone i jak kazdy czto-
wiek”'%. Potepiona jako niemoralna zostata réwniez praktyka wykorzystywania
zywych embrionéw i plodéw ludzkich, czasami specjalnie w tym celu produ-
kowanych w warunkach laboratoryjnych, jako materiatu biologicznego, zré-
dla tkanek lub organéw do przeszczepéw. Zabojstwo niewinnych istot ludzkich
Kosciol katolicki uznaje za akt absolutnie niedopuszczalny bez wzgledu na osia-
gane w ten sposéb korzysci''.

Eksperymenty na embrionach sa coraz czesciej dopuszczane przez usta-
wodawstwa réznych panstw. Nalezy pamietac, iz w §wietle nauczania Kosciola
zawsze stanowi to przestepstwo przeciwko godnosci istoty ludzkiej. Podkre-
$lenia wymaga réwniez fakt, ze bardzo czesto do eksperymentéw i badan na-
ukowych wykorzystuje si¢ tzw. material biologiczny pochodzacy z nielegalnych
zrédel, uzyskany w wyniku niegodziwego zabiegu. Bywa on sprzedawany lub
tez bezplatnie dostarczany osrodkom badawczym przez instytucje panstwo-
we, na ktérych cigzy taki obowiazek prawny. Problematyczna sytuacja zachodzi
wowczas, gdy material biologiczny powstaje w jednych osrodkach badawczych
i jest dostarczany naukowcom z innych osrodkéw lub stanowi przedmiot han-
dlu. Istotne jest tu podkreslenie, ze zabiegdw tego rodzaju nie usprawiedliwia
tzw. kryterium niezalezno$ci. Zaklada ono, ze jezeli istnieje rozdzial pomiedzy
osrodkiem badawczym a zrédtem pochodzenia uzyskanego nielegalnie mate-
rialu biologicznego, wéwczas badania na tych embrionach sa godziwe'*

2. Stanowisko Kosciota katolickiego w kwestii klonowania

Przed oméwieniem stanowiska Kosciota katolickiego w tej sprawie nalezy w za-
rysie wyjasni¢ proces klonowania z medycznego punktu widzenia. Ogélna znajo-
mos¢ tej problematyki jest niezbedna, aby podjac¢ dyskusje na temat dopuszczalnosci
lub tez zakazu klonowania.

Termin ,klonowanie” oznacza w skrécie technike polegajaca ,,na uzyskaniu
genetycznej kopii okreslonego pierwowzoru — fragmentu DNA, komérki lub
wrecz catego organizmu”™?. Ze wzgledu na cel wyréznia sie klonowanie repro-
dukcyjne oraz klonowanie terapeutyczne'.

Tamze.

"' Por. tamze.

Por. Kongregacja Nauki Wiary, Instrukcja Dignitas personae dotyczaca niektorych probleméw
bioetycznych, 8 wrzeénia 2008, AAS 100 (2008), n. 34-35, s. 882-885.

B3 Leksykon ochrony praw cztowieka. 100 podstawowych poje¢, red. M. Balcerzak, S. Sykuna, Warszawa
2010, s. 196.

Por. J.E. Kapelanska, Klonowanie czlowieka i embrionalne komorki macierzyste w swietle prawa
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2.1. Kosciol wobec klonowania reprodukcyjnego

Klonowanie reprodukcyjne to technika rozwazana raczej w teoretycznych
dyskusjach niz w konteks$cie praktycznych dzialan. Jednakze rozwazania takie
sa niezwykle istotne ze wzgledu na cel, w jakim ta technika miataby by¢ sto-
sowana: doprowadzenie do narodzin sklonowanego dziecka'. ,Za pomoca tej
metody otrzyma sie zarodki ludzkie o cechach koniecznych do ich implantacji
i rozwoju w macicy matki, az do osiagniecia narodzin dziecka”®.

Badania prowadzone dotychczas na zwierzetach pokazuja, iz zastosowanie
tej techniki do klonowania czlowieka ma niewielkie szanse powodzenia. Po-
trzebna jest do tego duza liczba komorek jajowych, co w przypadku cztowieka
stanowi pewna trudnos$¢. Poza tym tylko mala czes$¢ uzyskanych w ten spo-
sob zarodkéw prawidlowo sie rozwija i moze zosta¢ przeniesiona do macicy
w celu implantacji. Wiekszos¢ z nich jednak nie zdofa sie zagniezdzi¢ i zginie na
tym etapie. Ponadto istnieje prawdopodobienstwo wystapienia u klonowanego
osobnika powaznych wad, ujawniajacych sie w momencie narodzin lub pézniej.
Zagrozone moze by¢ réwniez zycie matki z uwagi na wyzsze niz normalnie ry-
zyko komplikacji w trakcie cigzy oraz poronienia.

Warto w tym miejscu przypomnie¢, ze swego rodzaju klonowanie zdarza sie
u cztowieka naturalnie. Chodzi o bliznieta jednojajowe (monozygotyczne). Ro-
dza si¢ one na skutek podziatu zarodka na pét w poczatkowym etapie jego roz-
woju. Bliznieta jednojajowe maja taki sam material genetyczny, mozna je zatem
uzna¢ za klony, identyczne pod kazdym wzgledem az do momentu narodzin.
W dalszych etapach rozwoju oddzialuje na nie otoczenie i ksztaltuja sie od-
mienne osobowosci, ale nie ma to oczywiscie wplywu na ich DNAY.

Papieska Akademia Pro Vita opublikowala w 1997 roku dokument zatytu-
fowany Refleksje na temat klonowania. Potepita w nim klonowanie cztowieka,
uznajac je za niedopuszczalne i argumentujac, iz technika ta umniejsza zna-
czenie prokreacji ludzkiej, czyniac z ludzi mogacych by¢ rodzicami (obu plci)
narzedzia do rozmnazania bezplciowego. Prowadzi ona réwniez do instrumen-
talizacji kobiety, od ktérej niejako ,wypozycza sie” komorke jajowa i macice. Za-
kl6cone zostaja ponadto podstawowe relacje pomiedzy dzieckiem a rodzicami,
pokrewienistwo i powinowactwo. Klonowanie uznaje sie réwniez za niedopusz-
czalne ze wzgledu na jego liczne negatywne konsekwencje. Ponadto zakazuje
sie klonowania ludzkich embrionéw do celéw produkcyjnych lub naukowych
(eksperymentalnych)®.

miedzynarodowego i poréwnawczego, Torun 2006, s. 10.
* Por. T. Kraj, Klonowanie, w: Encyklopedia bioetyczna, red. A. Muszala, Radom 2007, s. 292.
Klonowanie i komérki macierzyste, red. K. Kurek (Nauka ekstra, t. 9), Warszawa 2011, s. 67.
7 Por. tamze, s. 67-70.
'8 Por. Papieska Akademia Pro Vita, Refleksje na temat klonowania, 25 czerwca 1997, w: W trosce
o zycie. Wybrane dokumenty Stolicy Apostolskiej, Tarnow 1998, s. 636-639.
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Zgodnie z nauka Kosciota zawarta w instrukcji Kongregacji Nauki Wia-
ry Dignitas personae z 8 wrze$nia 2008 roku, ,klonowanie cztowieka jest ze
swej natury niedopuszczalne, gdyz doprowadzajac do skrajnosci zto sztucz-
nego zaplodnienia, ma na celu wytwarzanie nowych istot ludzkich w spo-
s6b niemajacy zadnego zwigzku z aktem wzajemnego obdarowania dwojga
matlzonkdw i jeszcze bardziej radykalnie, bez zadnego zwiazku z plciowoscia.
Prowadzi to do naduzy¢ i manipulacji, stanowigcych powazne pogwalcenie
ludzkiej godnosci™”.

Poza tym Magisterium w powyzszym dokumencie podkresla, iz podmiot
powstaly w wyniku klonowania reprodukcyjnego posiadalby narzucony z géry
okreslony material genetyczny, co oznaczaloby jego niewolnictwo biologiczne.
Roszczenie sobie prawa do samowolnego okreslenia cech genetycznych innej
osoby nalezy uznac¢ za powazna obraze jej godnosci i zasady réwnosci wszyst-
kich ludzi. Czlowiek zostal stworzony na obraz i podobienistwo Boga, i to Jemu
zawdziecza swoje istnienie i cechy osobiste. Niepowtarzalno$¢ kazdej osoby
ludzkiej ma Zrédto w jej szczegdlnej relacji z Bogiem, z ktdrej wynika obowiazek
poszanowania wyjatkowosci i integralnosci czlowieka zaréwno biologicznej,
jak i genetycznej. Dzieto stworzenia nowego ludzkiego zycia moze dokonywac
sie jedynie za posrednictwem malzonkow laczacych sie w akcie mitosci®.

W zwiazku z tym, Ze zycie ludzkie zaczyna si¢ juz w fazie embrionalnej, nie
mozna nim rozporzadza¢ wedlug wlasnego uznania i potrzeb, nawet jezeli wy-
daje sie to uzasadnione ze wzgledu na wzniosly cel.

2.2. Kosciol wobec klonowania terapeutycznego

Klonowanie terapeutyczne polega na ,zastosowaniu techniki klonowania do
wytworzenia ludzkich embrionéw w celu wykorzystania potencjatu terapeu-
tycznego obecnych w nich komérek macierzystych™!.

Metoda ta ma na celu leczenie niektérych choréb. Mozliwe jest to poprzez
klonowanie komérek osoby chorej na skutek przeniesienia jadra komérki so-
matycznej pacjenta do komérki jajowej pozbawionej uprzednio wlasnego jadra.
Rozpoczynaja sie woéwczas podzialy komdrkowe i rozwéj zarodka o identycz-
nym DNA. Na odpowiednim etapie (blastocysta) pobiera si¢ z niego zarodkowe
komdrki macierzyste, ktére ,zachowaly zdolnos¢ do podzialéw i namnazania
sie, a jednoczesnie moga wytwarza¢ w okres$lonych warunkach zréznicowane

¥ Kongregacja Nauki Wiary, Instrukcja Dignitas personae, dz. cyt., n. 28, s. 878-879.
20 Por. tamze, n. 29, s. 879.
2 Klonowanie i komérki macierzyste, dz. cyt., s. 63.
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i wyspecjalizowane komoérki”™. Nastepnie uszkodzone komérki pacjenta zaste-
puje sie zdrowymi*.

W terapii komérkami macierzystymi najistotniejsza jest ich zgodno$¢ im-
munologiczna z leczonym organizmem, co pozwala wyeliminowa¢ ryzyko
odrzucenia przeszczepu. Dlatego wlasnie wykorzystuje sie do tego zarodki klo-
nowane z komdrek pacjenta. Jednakze powstate w ten spos6b embriony ulega-
ja zniszczeniu po pobraniu z nich komoérek macierzystych®, co budzi oczywisty
niepokéj i kontrowersje etyczne.

Stanowisko Kosciota katolickiego wobec terapii z wykorzystaniem embrio-
nalnych komérek macierzystych jest jednoznacznie negatywne: ,Tworzenie
embrionéw z zamiarem ich zniszczenia, nawet jesli przy$§wieca temu intencja
niesienia pomocy chorym, jest catkowicie niezgodne z godnoscia cztowieka,
poniewaz czyni z zycia istoty ludzkiej, cho¢ jest ona w stadium embrionalnym,
jedynie narzedzie do wykorzystania i zniszczenia”®. Magisterium uznaje po-
$wiecenie ludzkiego Zzycia w celach terapeutycznych za gleboko niemoralne®.
Taka terapia, mimo uzyskania doraznego dobra pacjenta, nie stuzy w rzeczy-
wistosci cztowiekowi. Wpisana jest w nig zaglada istot ludzkich majacych taka
sama godnos¢, jaka przystuguje kazdemu czltowiekowi®”. W tym przypadku do-
chodzi jednak do wartosciowania ludzkiego zycia — osoby w fazie zarodkowej
oraz leczonego chorego.

Za zle i powodujace zgorszenie Kosciél uznaje réwniez wykorzystywanie
zarodkowych komoérek macierzystych badz pochodzacych od nich komoérek
zréznicowanych, dostarczonych przez innych badaczy lub dostepnych w han-
dlu®. To stanowisko jest w sposdb oczywisty zrozumiate i bezdyskusyjne.

Kosciot katolicki nie przekresla jednak catkowicie mozliwosci klonowa-
nia w celach terapeutycznych. Poczatkowo utrzymywano bowiem, iz tylko
embrionalne komérki macierzyste sa zdolne w wysokim stopniu do samo-
odnawiania si¢ i réznicowania®. Liczne badania wykazaly jednak, ze istnieja
réwniez inne sposoby pozyskiwania komérek macierzystych majacych zgod-
no$¢ immunologiczna z komdrkami danego pacjenta. Nie wymagaja one ma-
nipulowania zarodkami, zatem nie powoduja kontrowersji etycznych. Chodzi
o wykorzystanie dorostych komérek macierzystych®. Znajduja si¢ one w roz-

2 Tamze,s. 76.

2 Por. tamze, s. 63-65.

Por. tamze.

»  Kongregacja Nauki Wiary, Instrukcja Dignitas personae, dz. cyt., n. 30, s. 879-880.
% Por. tamze.

27 Por. tamze, n. 32, s. 881-882.

2 Por. tamze.

»  Por. tamze, n. 31, s. 880-881.

Por. Klonowanie i komorki macierzyste, dz. cyt., s. 66.
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nych tkankach i narzadach ludzkiego organizmu, miedzy innymi ,w skdrze,
szpiku kostnym, sercu, trzustce, mdzgu, krwi pepowinowej, tkance tlusz-
czowej, migsniach szkieletowych, rogéwce, siatkéwce, watrobie, ptucach”!.
Doroste komoérki macierzyste nadal sa przedmiotem badan. Udalo sig¢ je juz
namnozy¢ w warunkach laboratoryjnych (in vitro) i w organizmie (in vivo)
w celu naprawy lub wymiany uszkodzonych tkanek. Ich zdolno$¢ do wytwo-
rzenia komdrek o odmiennej niz pierwotna specjalizacji jest ograniczona,
jednakze badania wykazaly, iz jest mozliwe ich reprogramowanie. W zwigz-
ku z tym bedzie je mozna z powodzeniem stosowa¢ w wielu terapiach zamiast
embrionalnych komérek macierzystych®.

Obecnie w terapiach komérkowych stosuje si¢ komdrki macierzyste uzyska-
ne ze szpiku kostnego, krwi pepowinowej i krwi obwodowej. Komorki macie-
rzyste z krwi pepowinowej zwykle wykorzystuje sie w leczeniu dzieci, ale coraz
cze$ciej rdwniez w leczeniu doroslych®. Pobranie ich od pacjenta nie wiaze sie
z ryzykiem uszkodzenia jego organizmu, nie ma tez mozliwosci odrzucenia
przeszczepu zdrowych komorek z uwagi na ich catkowita zgodno$¢ immunolo-
giczna. Metoda ta zatem nie budzi kontrowersji etycznych i mozna ja uznac za
moralnie dopuszczalna.

Poniekad to zdanie podziela réwniez Kosciol katolicki. Swoja ocene etycz-
ng uzaleznia jednak od konkretnych metod pobierania komérek macierzystych
oraz ryzyka zwiazanego z wykorzystaniem ich do celéw klinicznych i ekspery-
mentalnych?.

W odniesieniu do metod pozyskiwania dorostych komérek macierzystych
Kosciél uznaje za dopuszczalne te z nich, ktére nie powoduja powaznego
uszczerbku u osoby, od ktérej sa pobierane. W przypadku pobrania ich z tkanki
osoby dorostej, z krwi pepowinowej lub tkanki plodu zmartego $miercia natu-
ralng zazwyczaj warunek ten jest spelniony™.

Z kolei co do klinicznego i eksperymentalnego wykorzystania komérek ma-
cierzystych nalezy w pierwszej kolejnosci zauwazy¢, ze jesli zostaly one pobrane
w godziwy sposéb, to zgodnie z nauka Kosciota katolickiego takie ich wykorzy-
stanie nie powoduje watpliwo$ci natury moralnej. Jednakze istotng kwestie sta-
nowi ryzyko, jakie ponosi w zwiazku z tym pacjent. Nalezy ograniczac je w tego
rodzaju terapiach do minimum. Ko$ciél podkresla ponadto, iz trzeba wspiera¢
badania prowadzone nad wykorzystaniem dorostych komérek macierzystych,
gdyz nie budza one zastrzezen etycznych®.

' Tamze, s. 78-79.

32 Por. tamze, s. 79.

3 Por. tamze, s. 80.

**  Por. Kongregacja Nauki Wiary, Instrukcja Dignitas personae, dz. cyt., n. 32, s. 881-882.
»  Por. tamze.

% Por. tamze.
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2.3. Koscidél wobec klonowania hybrydowego

Nalezy réwniez rozwazy¢ bardzo wazng z moralnego punktu widzenia
kwestie klonowania hybrydowego. Polega ono na wytworzeniu zarodka przez
przeniesienie jadra komoérkowego czlowieka do komorki jajowej zwierzecia.
Na obecnym etapie rozwoju nauki taki proces rzadko jest skuteczny.

Zgodnie z Magisterium, prdéby takie stanowia naruszenie ludzkiej godno-
$ci, gdyz na skutek wymieszania genéw ludzkich ze zwierzecymi moze dojs$¢
»do zaburzenia specyficznej tozsamosci czlowieka. Ewentualne wykorzysta-
nie komérek macierzystych pobranych z takich embrionéw wigzatoby sie tak-
ze z dodatkowym zagrozeniem natury zdrowotnej, zupelnie jeszcze nieznanym,
spowodowanym przez obecno$¢ zwierzecego materiatu genetycznego wich cy-
toplazmie. Swiadome wystawienie czlowieka na te zagrozenia z moralnego i de-

ontologicznego punktu widzenia jest nie do przyjecia”.

3. Standardy prawa polskiego dotyczace klonowania
oraz badan prowadzonych na embrionie ludzkim

W Polsce nie istnieja specyficzne regulacje prawne dotyczace zaréwno ba-
dan nad zarodkowymi komoérkami macierzystymi, jak i klonowania. Jednakze
na uwage zastuguja regulacje prawne odnoszace si¢ do tych kwestii w sposob
posredni.

Konstytucja Rzeczypospolitej Polskiej gwarantuje poszanowanie godno-
$ci ludzkiej jako przyrodzonej i niezbywalnej cechy czlowieka, zZrédta wolnosci
i praw czlowieka i obywatela. Przyznaje jej przymiot nienaruszalno$ci oraz usta-
nawia po stronie wladz publicznych obowiazek jej poszanowania i ochrony®.
Jako przyrodzona, godno$¢ ludzka wyplywa z prawa naturalnego. Nie powstaje
zatem z woli 0séb, ktére sprawuja wladze, nie jest rowniez wytworem stosun-
kow spotecznych®. Wynikajace z niej prawo osoby do Zycia w konstytucji jest
ujete dos¢ ogdlnie. Jego podmiotem jest kazdy cztowiek, a obowiazkiem pan-
stwa jest jego prawna ochrona®. Brak tu jednak gwarancji, iz prawo do zycia
przystuguje kazdemu czlowiekowi od momentu poczecia do naturalnej $mierci.

W Polsce zapewniona jest réwniez konstytucyjna ochrona dziecka®,
a w Ustawie o Rzeczniku Praw Dziecka z dnia 6 stycznia 2000 roku podaje sie

7 Por. tamze, n. 33, s. 882.

% Por. Konstytucja Rzeczypospolitej Polskiej z dnia 2 kwietnia 1997 r., Dz. U. 1997 nr 78 poz. 483,
z pozn. zm., art. 30.

¥ Por. L. Garlicki, Polskie prawo konstytucyjne. Zarys wykladu, Warszawa 2005, s. 93.

0 Por. Konstytucja Rzeczypospolitej Polskiej, dz. cyt., art. 38.

Por. tamze, art. 72.
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prawna wykladnie terminu ,dziecko’; ktérym jest kazda istota ludzka od mo-
mentu poczecia do osiagniecia pelnoletnosci®

Z kolei Ustawa o zawodach lekarza i lekarza dentysty w art. 26 ust. 3 stano-
wi, iz ,dzieci poczete, osoby ubezwlasnowolnione, Zolnierze stuzby zasadniczej
oraz osoby pozbawione wolnosci nie moga uczestniczy¢ w eksperymentach ba-
dawczych™.

Z przywolanych wyzej przepiséw mozna wnioskowag, iz na gruncie prawa
polskiego ochrona prawna embrionu ludzkiego jest w pewnym stopniu zapew-
niona. Jezeli ludzkie zycie podlega ochronie prawnej i taka sama ochrone, w tym
przed eksperymentami badawczymi, zapewnia sie dziecku juz od momentu po-
czecia, to znaczy, ze posrednio zapewnia si¢ ochrone embrionowi ludzkiemu
jako przedmiotowi badan biotechnomedycznych. Brak jednak w Polsce prze-
piséw prawnych w kwestii badar nad embrionami i wykorzystywania zarodko-
wych komoérek macierzystych, jak réwniez regulacji dotyczacych klonowania
terapeutycznego i reprodukcyjnego. Nie ma nawet jednoznacznych zapiséw re-
gulujacych status prawny embrionéw. Pozostaja one dotychczas w fazie projek-
tow i dyskusji.

Podsumowujac powyzsze rozwazania, nalezy stwierdzi¢, ze fundamentalna
dla ustalenia, jakie znaczenie ma klonowanie dla ludzkiego Zycia, jest kwestia
wykorzystania w tym procesie embrionu ludzkiego.

Zgodnie z nauka Kosciota katolickiego, embrion ludzki od momentu po-
czecia nalezy traktowac jak istote ludzka, majaca przyrodzona i niezbywalna
godnos¢, ktdrej nalezny jest szacunek. W zwigzku z tym za niemoralne i niedo-
puszczalne nalezy uzna¢ wszystkie technikiizabiegi godzace wjego integralnos¢
cielesna i duchowa. To stanowisko podtrzmuje Kosciot takze w odniesieniu do
wykorzystania embrionéw ludzkich do celéw eksperymentalnych, majacych na
celu leczenie ludzi z wielu powaznych chordb.

Klonowanie reprodukcyjne nalezy uznac¢ za zawsze niedopuszczalne, gdyz
godzi ono w czlowieczenstwo, w procesie poczecia nowego zycia pomijajac
uswiecony przez Boga akt malzenski. Co wiecej, pomija w ogoéle akt seksualny
os6b odmiennej plci.

Natomiast klonowanie terapeutyczne mozna uzna¢ za szans¢ w leczeniu
wielu schorzen, o ile nie wykorzystuje sie w tym celu zarodkowych komdrek
macierzystych, co wigze si¢ ze zniszczeniem embrionu, a tylko komérki macie-
rzyste somatyczne, pobierane od pacjenta. Nie mozna bowiem ratowac jednego

2 Ustawa z dnia 6 stycznia 2000 r. o Rzeczniku Praw Dziecka, Dz.U. 2000 nr 6 poz. 69, art. 2 ust.1.

“ Por. Obwieszczenie Marszatka Sejmu Rzeczypospolitej Polskiej z dnia 27 wrze$nia 2011 r. w sprawie
ogloszenia jednolitego tekstu ustawy o zawodach lekarza i lekarza dentysty, Dz.U. 2011 nr 277 poz.
1634.
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ludzkiego zycia kosztem drugiego — w tym przypadku embrionu. Klonowanie
terapeutyczne przy uzyciu niezarodkowych komdrek macierzystych Kosciot
katolicki uznaje za moralnie dopuszczalne. Pobranie ich od pacjenta nie wia-
ze sie zazwyczaj z ryzykiem dla jego zycia czy integralnosci cielesnej. Poza tym,
dzieki zgodnosci immunologicznej pomiedzy namnozonymi komdérkami a or-
ganizmem pacjenta, skuteczno$¢ takiej terapii jest wysoka.

Nauka Ko$ciota katolickiego w tej materii jest istotna réwniez z tego wzgle-
du, Ze polski system prawny nie ma jeszcze specyficznych regulacji prawnych
w tym zakresie. Otoczenie embrionu ludzkiego nalezng mu ochrona na grun-
cie prawa polskiego pozostaje dotychczas w fazie dyskusji. Normy Koscio-
ta stanowia wiec dla réznych $rodowisk polskiego spoleczenstwa wytyczne,
ktérymi nalezy sie kierowad, aby stac na strazy wartosci najwyzszej, jaka jest
ludzkie zycie.

Summary
Human cloning in the right of the teaching of the Catholic Church and the Polish law

In the first part of the paper, the author discusses the moral status of a human embryo in the
light of the teaching of the Catholic Church. The author argues that the human life starts as early
as at conception, in the embryo stage. The author’s statement is that the human embryo is a hu-
man being, a being who has dignity and whose bodily and spiritual integrity must be respected.
The author sets the requirements for operations performed on the human embryo, including ex-
periments. Finally, the author touches upon the question of using so-called biological material
from illegal sources.

In the second part, the author presents the position of the Catholic Church on cloning, in-
cluding both reproductive and therapeutic cloning, as well as discusses hybrid cloning, focusing
on the medical and the moral aspects of this procedure. The author also handles the subject of
embryonic stem cells and adult stem cells.

The author devotes the third and final part of the paper to discuss Polish regulations on clon-

ing and embryo research.

Magdalena Tacikowska — ur. w 1986 roku w Warszawie, absolwent-
ka Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszynskiego, w roku 2010 ukonczy-
ta z wyrdznieniem studia na Wydziale Prawa Kanonicznego, a w roku 2011
prawo na Wydziale Prawa i Administracji. Od 2006 roku jest cztonkiem
Stowarzyszenia Kanonistéw Polskich. Obecnie jest doktorantka na WPK.
Zainteresowania naukowe: zycie ludzkie i jego ochrona od momentu po-
czecia do naturalnej $mierci, zaréwno w aspekcie moralnym, religijnym, jak
i prawnym; problematyka malzenstwa i rodziny oraz prawo wyznaniowe.
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Introduzione

I sorgere dell'ufficio di decano € in stretto legame con lo sviluppo della Chie-
sa. Nei primi secoli i centri del cristianesimo, in cui presiedeva il vescovo, era-
no nelle citta piti grandi. Con il passar del tempo l'attivita della Chiesa giunse ai
paesi circostanti. Anche la si era sviluppata l'organizzazione della vita centrata
nelle chiese in cui si amministrava il battesimo. Grazie alla cura dei superiori di
queste chiese, si organizzo la vita nei paesi vicini. Il distretto, in cui i sacerdo-
ti della chiesa materna erano superiori alle chiese vicine, si chiamava “archipre-
sbyteratus” o “decania™.

La genesi dell'ufficio del decano, la si puo trovare nella Chiesa gia nel seco-
lo VII, ma lo sviluppo fondamentale si compi nellepoca carolingia. Il compito
principale dei decani consisteva nella mediazione fra i parroci del proprio di-
stretto e il vescovo®. Dal punto di vista della funzione, il vescovo avrebbe dovu-
to aver la cura pastorale sul clero e sui credenti della sua diocesi. Esercitando
il governo su un territorio molto vasto non poteva pero, giungere dappertut-
to direttamente. Doveva avere sostituti che, in suo nome, potevano esercitare
la vigilanza necessaria, limitata pero dalla legge®. Prima della pubblicazione del
Codice di Diritto Canonico del 1917, non era stato affermato che le diocesi do-

' S. Sipos, Enchiridion iuris canonici, 6Romae 1954, 249; W. Krawczyk, Dziekan we wspélnocie
dekanalnej, in: Studia Plockie 8 (1980), 61-62.

2 Ibidem, 62-63; cf. M. Coronata, Institutiones Iuris Canonici, I, 4Marietti 1950, 547-548.

> Cf. M. Przybylko, Urzqd dziekana w rozwoju historycznym, in: Prawo Kanoniczne 3 (1960), nr 3-4,
203.

PRAWO 411

vessero essere divise sempre in decanati, tuttavia il bisogno di una tutela pasto-
rale rese questo uso “comune” nella prassi della Chiesa.

Nelle fonti, le prime notizie dei decani sul territorio della Polonia, le si in-
contria solamente nel XIII secolo. Comunque si puo verificare che, quest’uf-
ficio era diffuso gia in quel tempo, nelle strutture ecclesiastiche in Polonia. Si
ammette, generalmente, che aveva inizio nel XII secolo®. I sinodi in Polonia, in
un primo tempo, parlavano poco e casualmente, dell’istituzione decanale. L'im-
portanza soprattutto era data agli arcidiaconati. La fine del XV e l'inizio del XVI
secolo segnano il tramonto dell'importanza dell'ufficio decanale e spesso anche
la sua scomparsa®. Invece nel XVII e XVIII secolo si nota 'aumento dell'impor-
tanza della divisione amministrativa delle rispettive diocesi in decanati. Il ruo-
lo dei decani cominciava ad essere, sempre pil, un ponte fra le parrocchie e il
vescovo’. Pero, secondo gli statuti dei sinodi diocesani, l'ufficio del decano, in
quel tempo, aveva assunto un ruolo secondario. Non gli apparteneva, nel sen-
so proprio, il potere di giurisdizione; era solo uno strumento del vescovo per
mezzo del quale egli conosceva la situazione sul territorio della diocesi®. Nel-
la legislazione della Chiesa polacca del XIX secolo, il decano era definito come
un intermediario fra il vescovo e il clero del decanato. Il suo ruolo era quello di
mantenere l'ordine, di essere il fratello maggiore per i preti e di servire il vesco-
vo come fonte di informazioni della situazione attuale nel decanato’.

1. La divisione in decanati

Nell'anno 1795, durante il terzo smembramento della Polonia, la Prussia ot-
tenne una parte della diocesi di Luck, di Wilno e di Zmudz. Il re prussiano, dopo
essersi accordato con la Santa Sede, istitui la nuova sede vescovile a Wigry, in
modo che i fedeli non dovessero recarsi per le loro pratiche religiose dai vesco-
vi che si trovavano sotto la dominazione russa'®. Per queste circostanze sor-
se la diocesi di Wigry, creata da papa Pio VI con la bolla “Saepe factum est” del
16 marzo 1799, cui appartenevano e furono assegnate 149 parrocchie e le loro
succursali, di cui 90 dalla diocesi di Wilno, 44 da quella di Luck e 15 da Zmudz.
Otto anni pit tardi, dopo la pace di Tylza, fu incorporato alla Russia il cosiddet-

* L. Fini, Vicario foraneo, in: Enciclopedia Cattolica, XII, Citta del Vaticano 1954, col. 1364; cf. CIC
1917, can. 217 §1; cf. E Wernz - P. Vidal, Ius canonicum, II, De personis, 3Romae 1943, 905.

> M. Przybylko, Urzqd dziekana w rozwoju historycznym, in: Prawo Kanoniczne 5 (1962), nr 1-2,
116-120.

¢ Ibidem, 130-135.

7 W. Goralski, Kongregacja dziekanow diecezji plockiej w 1608 roku, in: Studia Pfockie 10 (1982), 134.

M. Przybylko, Urzqd dziekana w polskim ustawodawstwie synodalnym XVIII wieku, in: Prawo

Kanoniczne 9 (1966), nr 1-2, 134-138.

9 A.Krasinski, Prawo kanoniczne krétko zebrane, Wilno 1861, 140.

E Augustaijtis, Augustowska diecezja, in: Podreczna Encyklopedia Koscielna, I-1I, Warszawa 1904, 420.
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to distretto di Bialystok. Cio causo leliminazione dalla diocesi di Wigry, inte-
ramente o parzialmente, dei decanati di Bialystok, Bielsk, Bransk, Drohiczyn,
Knyszyn e Sokotka, con 53 parrocchie, 6 succursali e 5 conventi. Cosi delimita-
ta, la diocesi di Wigry sarebbe durata fino all'anno 1818

Papa Pio VII con la bolla “Ex imposita Nobis” del 30 giugno 1818, soppresse
la diocesi di Wigry, creando al suo posto la diocesi di Augustéw ossia di Sejny.
Vi aveva annesso 120 parrocchie che dovevano appartenere alla nuova dioce-
si'%. Esecutore della decisione del papa fu l'arcivescovo di Varsavia, Malczewski,
il quale emise il decreto di esecuzione in data 30 novembre 1818. Sulla base dei
pieni poteri derivanti dalla bolla “Ex imposita Nobis’, I'arcivescovo di Varsavia
Malczewski eresse le diocesi di Sandomierz, Janow Podlaski e di Sejny, elimi-
nando le diocesi di Kielce e di Wigry*®. I confini della diocesi furono adattati alla
divisione amministrativa del Regno Polacco, e cioé ai confini del voivodato di
Augustow™.

Dopo i cambiamenti politici del Regno Polacco, nell'anno 1818 furono sta-
biliti i nuovi confini della diocesi che, praticamente, corrispondevano a quelli
della divisione politica del paese, in voivodati. Questa fu una delle due cause di
riorganizzazione della rete decanale nelle rispettive diocesi. La seconda causa fu
il fatto che, nel rispetto del potere statale, i confini dei decanati dovevano coin-
cidere con quelli dei distretti amministrativi, perd non dovevano essere uguali
a quelli dei distretti statali®.

Nella diocesi di Augustéow ossia di Sejny appena creata, entravano i deca-
nati che prima erano appartenuti alla diocesi di Wigry ed inoltre i tre decanati
dalla diocesi di Plock'®. Il 14 dicembre 1818 il vescovo Golaszewski, ordina-
rio della diocesi di Augustéw, ordino all'officiale Marciejewski di prendere pos-
sesso dei tre decanati, in nome del vescovo, il 17 gennaio dell'anno successivo,
a Lomza. A rappresentare il vescovo di Plock fu il sacerdote Zmijewski, parroco
di Przytuly. Il vescovo Prazmowski Lo delego per la cessione, a suo nome, dei
decanati di Lomza, Wasosz e Wizna'”. Per di pit, tutti e due i vescovi pubblica-
rono le lettere pastorali con cui informavano il clero e i fedeli che, a partire dal

W. Jemielity, Zarys dziejow diecezji tomzynskiej. Powstanie, terytorium, granice, przynaleznos¢ me-

tropolitalna, in: Schematyzm jubileuszowy diecezji fomzynskiej, Lomza 1975, 18.

Pius VII, Bulla, “Ex imposita Nobis” (30-06-1818), in: Bullarii Romani continuatio Summorum

Pontificum Benedicti XIV, Pii VIII, VII/2, Prati 1852, 1782.

* B.Kumor, Ustrdj i organizacja Kosciola Polskiego w okresie niewoli narodowej (1772-1918), Krakow
1980, 48.

" Idem, Augustowska diecezja, in: Encyklopedia Katolicka, I, Lublin 1973, col. 1086.

* Idem, Ustrdj i organizacja Kosciota Polskiego w okresie niewoli narodowej (1772-1918), Krakow
1980, 558-559.

6 Cf. ibidem, 206-207.

17 Decreto. Golaszewski a Marciejewski. Warszawa, 14-12-1818. Archivio diocesano di Lomza, via

Sadowa 3, 18-400 Lomza (ADL), in: sygn. I1 562, f. 13.
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17 gennaio 1819, cambiava l'appartenenza amministrativa dei tre soprannomi-
nati decanati®®.

Dopo aver creato la diocesi, bisognava apportare dei cambiamenti nella sua
organizzazione interna. Nel marzo del 1819, la Commissione del Governo per
le Cause Religiose® ordino che il vescovo Golaszewski presentasse al piut pre-
sto la nuova divisione in decanati. I confini del decanato dovevano rispetta-
re quelli del distretto e il decanato non poteva comprendere pit di diciotto,
e meno di dieci chiese®. Inviando la richiesta del governo al concistoro, il vesco-
vo Golaszewski chiese di aggiungere tre parrocchie dal decanato di Augustéw
al decanato di Lomza, e da questo di trasferire quattro parrocchie al decana-
to di Tykocin?'. Una settimana dopo, il concistoro generale mando al vescovo il
suo progetto di divisione dei decanati”>. Golaszewski il 21 maggio 1819 lo pre-
sento alla commissione governativa e ottenne la riconferma il 19 ottobre dello
stesso anno. Informando di cio il concistoro, il vescovo raccomando di avvisare
il clero e di rispettare strettamente la nuova delimitazione, a partire dal 1 gen-
naio 1820%.

18

Lettera pastorale. Golaszewski. Warszawa, 14-12-1818. ADL, in: sygn. II 6, f. 13; Lettera pastora-
le. Gotaszewski, Warszawa, 19-12-1818. ADL, in: sygn. I 4, f. 10.
Cf. B. Kumor, Ustrdj i organizacja Kosciota Polskiego w okresie niewoli narodowej (1772-1918), Kra-
kéw 1980, 46; cf. A. Boudou, Stolica Swigta a Rosja. Stosunki dyplomatyczne miedzy nimi w XIX
stuleciu, I, Krakow 1928, 110-111.
20 Proclama. Komisja Rzadowa Spraw Wewnetrznych i O$wiecenia Publicznego (KRSWOP), a Golasz-
ewski. Warszawa, 09-03-1819. ADL, in: sygn. I1 462, f. 27.
2L TIstruzione. Gotaszewski al concistoro. Warszawa, 16-08-1819. ADE,, ibidem, f. 28.
2 Progetto. Concistoro a Golaszewski. Urdomin, 24-03-1819. ADL, in: sygn. II 552, f. 24.
2 Decreto. Golaszewski al concistoro. Warszawa, 04-11-1819. ADL, in: sygn. I 462, f. 34. Ecco
lelenco dei decanati, quale risulta dai registri del 1821: Ildecanato di Augustéw: Adamowicze, Augustow,
Hoza, Janéwka, Kopciowo, Krasnybér, Lipsk, Raczki, Suwatki, Szczebra, Teolin, Wigry, Studzieniczna succursale
Szczebra, Sztabin succursale Krasnybor. Il decanato di Kalwaria: Dauksze, Kalwaria, Krakopol, Krasna, Ludwindw,
Olwita, Rumbowicze, Simno, Udrya, Urdomin. Il decanato di ¥.ozdzieje: Berzniki, Lejpuny; Liszkow; Lozdzieje
Metele, Mirostaw; Sereje, Swie;te Jeziory, Wiejsieje. Il decanato di Mariampol: Balwierzyszki, Gryszkabuda, Gude-
le, Luksze, Mariampol, Pilwiszki, Plotyszki, Preny; Skrawdzie, Stowiki, Syntowty, Wiadystawéw — Nowemiasto.
1l decanato di Olwita: Bartniki, Gize, Grazyszki, Kieturwtoki, Lubowo, Eankieliszki, Olwita, Pojewon, Wierzbotow,
Witkowyszki, Wisztyniec, Szumskie succursale Witkowyszki. Il decanato di Sejny: Bakatarzewo, Filipowo, Jele-
niewo, Kaletnik Krasnopol, Przeros], Punsk, Sejny, Wizajny. Il decanato dl Sapiezyszki: Blogostawienstwo, Gielg-
udyszki, Godlewo, Iigowo, Jansborg, Pokojnie, Poniemon Fergissa, Poniemon Frentzela, Sapiezyszki, Szaki, Kidule
succursale Blogostawieristwo Wejwery succursale Godlewo, Wysoka Ruda succursale Sapiezyszki. I decanato di
Lomza: Dobrzyjalowo, Drozdowo, Kolno, Lubotyn, L.omza, Miastkowo, Nowogrdd, Pigtnica, Plock Maty; Pu-
chaly, Sniadowo, Turos] succursale Kolno. Il decanato di Tykocin: Jabtor, Kobylin, Pietkowo, Plonka, Poswitne,
Rutka, Sokoly; Tykocin, Waniewo, Zawady: Il decanato di Wasosz: Barglowo, Biataszewo, Grabowo, Grajewo, Ja-
miny, NiedZzwiadna, Rajgrod, Wasosz, Rydzewo succursale Rajgrod, Szczuczyn succursale Wasosz. 1l decanato
di Wizna: Burzyn, Jedwabne, Lachowo, Poryte, Przytuly, Radzitow, Romany, Stawiski, Stucz, Wizna. Il decanato
di Wysokie Mazowieckie: Dabrowa Wielka, Dabréwka, Jabtonka, Kofaki, Kuczyn, Kulesze, Piekuty; Szumowo,
Wysokie Mazowieckie, Wyszonki. Elenchi ufficiali nellanno 1821, ADE, in: sygn.: 11179, f. 1-2,11 181,
f.1-3,11182,f. 1-2,11184,f. 1-3,1I 186a, f. 2-3, 11 189, f. 1-3, 11 186, f. 1-2, 11 191, f. 1-4, 11 192,
f.1-2,11194, f. 1-2; cf. E Augustajtis, Augustowska diecezja, in: Podreczna Encyklopedia Ko$cielna,
I-1I, Warszawa 1904, 420.
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Dopo alcuni anni si noto il disagio di alcune parrocchie che si trovavano nel
decanato del distretto di Mariampol, per cui il vescovo Manugiewicz trasferi,
nel 1826, le parrocchie di Balwierzyszki, Gudele, Pilwiszki, Plotyszki, Preny
e Skrawdzie dal decanato di Mariampol a quello di Sapiezyszki, dando in cam-
bio le parrocchie di Blogostawienstwo, Gielgudyszki, Iigowo, Jansborg, Kiedule
e Szaki. Nello stesso anno fu trasferita anche la parrocchia di Kopciowo al de-
canato di Lozdzieje, poiche il suo territorio si venne a trovare nel distretto di
Sejny*.

I cambiamenti effettuati nel 1826 nei decanati di Mariampol e di Sa-
piezyszki non avevano risolto tutte le difficolta legate alla divisione ammi-
nistrativa della diocesi. Nell'anno 1835 il decano di Mariampol, il sacerdote
Garbowski, propose successivi cambiamenti, e cioé I'annessione di Mariam-
pol e di Ilgowo al decanato di Sapiezyszki e quella Poniemon Fergisse e di
Patwiszki, al decanato di Mariampol. In conseguenza di questi cambiamenti,
si sarebbe dovuta creare un’altra parrocchia che avrebbe dato il nome al deca-
nato e il decanato di Sapiezyszki avrebbe dovuto cambiare il nome in quello di
Mariampol, con sede in quest’ultimo?®. Tre anni pil tardi anche il decano di
Augustéw, il sacerdote Makowski, fece rilevare al vescovo Straszynski le diffi-
colta nellamministrare questo decanato, poiché esso contava quindici chiese
e si estendeva per circa 15 miglia di territorio®. Il vescovo Straszynski rispose
che era d’accordo e occorreva regolare la divisione nei decanati di Augustéw
e di Lozdzieje. Secondo il vescovo, si doveva cambiare il nome del decanato
di Lozdzieje in quello di Lipsk. Ma tutto cid non doveva avvenire, disse, pri-
ma della sua visita nella diocesi perché, secondo il suo parere, anche il deca-
nato di Mariampol e quello di Sapiezyszki avevano bisogno di cambiamenti®.
La divisione dei decanati rimase senza cambiamenti®, eccetto, la parrocchia
di Barglow che passo ad Augustéw®.

Grandi cambiamenti nell'organizzazione dei decanati accaddero dopo l'in-
surrezione del gennaio (1863). Allora la commissione governativa chiese al
vescovo Lubienski di presentare il programma della nuova divisione dei de-
canati. Il decanato avrebbe dovuto trovarsi nei confini dello stesso distretto.
La commissione governativa, infatti era venuta a sapere che molte parrocchie
di un distretto appartenevano ai decanati di un altro distretto, pertanto, i sacer-
doti erano costretti ad attraversare spesso i confini dei distretti. Cio creava dif-

2 Decreto. Concistoro ai decani. Urdomin, 24-01-1826, 15-05-1826. ADL, in: sygn. I1462, f. 43, 44.

»  Lettera. Garbowski al concistoro. Syntowty, 07-07-1835. ibidem, f. 49.

% Lettera. Makowski a Straszynski. Suwatki, 20-03-1838. ADL, in: sygn. I1 179, f. 41.

¥ Rescritto. Straszyniski a Makowski. Sejny, 28-03-1838. ADL, ibidem, f. 41.

% Cf. Elenco dei decanati, in: Caeremoniale Capituli Ecclesiae Cathedralis Sejnensis sive Augusto-
viensis. Appendix, Seinis 1912, 23-25.

»  Cf. Lettera. Makowski a Straszynski. Suwatki, 20-03-1838. ADL, in: sygn. IT 179, f. 41.
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ficolta dal punto di vista amministrativo-poliziesco, perche i sacerdoti erano
costretti chiedere il passaporto ad ogni spostamento®. Nella risposta, il vesco-
vo Lubienski propose di creare altri tre decanati supplementari: quello di Wtad-
ystawow, Suwalki, e Zambrow: insieme sarebbero stati 15 decanati. Secondo il
parere del vescovo, dopo questi cambiamenti, i decani avrebbero potuto adem-
piere meglio i propri compiti*’. Pero una tale soluzione si presentd impossibile
perche, secondo l'ordinanza pubblicata dalle autorita nel dicembre 1865, in ogni
distretto poteva esserci soltanto un decanato. Lo scopo di tale delibera era quel-
lo di concentrare nella stessa citta le amministrazioni civili ed ecclesiastiche®.

Con una lettera del luglio 1867, l'amministratore che si occupava delle que-
stioni di fede esigeva che il vescovo presentasse i cambiamenti della rete dei de-
canati, in rapporto al suddetto decreto. Il 30 luglio dello stesso anno, il vescovo
Pubieniski mando al governatore il progetto della delimitazione dei decanati, che
fu legalizzata nel settembre del 1867. Nella provincia di L.omza, retta da un go-
vernatore, furono cambiati i decanati precedenti, ossia quello di Lomza, Tyko-
cin, Wasosz, Wizna e Wysokie Mazowieckie nei decanati di: Kolno, Lomza,
Wysokie Mazowieckie e Szczuczyn. Invece nella provincia di Suwalki, retta da
un governatore, i decanati di: Augustéw, Kalwaria, Lozdzieje, Mariampol, Olwi-
ta, Sapiezyszki e Sejny furono sostituiti con i decanati di: Augustéw, Kalwaria,
Mariampol, Sejny, Suwatki, Wilkowyszki e Wladystawow?*.

2. La nomina del decano e la perdita dell'ufficio

Nella storia del diritto canonico e nella legislazione ecclesiastica polacca del
XVIII secolo, il decano veniva nominato dal vescovo, d’accordo con l'arcidia-
cono interessato. Insieme ad una progressiva diminuzione di importanza de-
gli arcidiaconi, l'ordinario acquisto, sotto quest’aspetto, maggiore liberta. Per
esempio, nella diocesi di Plock, nel XVIII secolo, il vescovo poteva nominare,
senza il parere dell'arcidiacono®.

Nella diocesi di Augustéw ossia di Sejny, il vescovo ordinario o 'amministra-
tore della diocesi nominavano il decano da soli o, qualche volta accordando-

* Proclama. Komisja Rzagdowa Spraw Wewnetrznych i Duchownych (KRSWD), a Lubienski. Wars-
zawa, 22-12-1864, 03-01-1864. ADL, sygn. I1 462, f. 55.

' Lettera. Lubienski alla KRSWD. Sejny, 27-01-1865. ADL, ibidem, f. 60.

2 H. Przezdziecki, Dziekan, in: Podreczna Encyklopedia Koscielna, IX-X, Warszawa 1906, 267; cf.
Lettera. Muchanov a Lubienski. Warszawa, 16-09-1867. ADL in: sygn. I 462, f. 69.

3 Progetto. Lubienski a Governatore di Suwatki. Sejny, 30-07-1867, LubienskI al Governatore di
Lomza. Sejny, 10-08-1867. ADL, in: sygn. I1 462, f. 62-67; Proclama. KRSWD a Lubienski. War-
szawa, 16-09-1867. ADL, ibidem, f. 68-69; cf. Elenco dei decanati, in: Caeremoniale Capituli Ec-
clesiae Cathedralis Sejnensis sive Augustoviensis. Appendix, Seinis 1912, 25-26.

M. Przybytko, Urzgd dziekana w polskim ustawodawstwie synodalnym XVIII wieku, in: Prawo Ka-
noniczne 9 (1966), nr 1-2, 138-139.
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si sulla nomina con il concistoro, nel rispetto del diritto canonico®. Si trattava
prevalentemente di un parere consultivo, perché i vescovi spesso erano assenti
dalla diocesi e non conoscevano tutto in modo preciso.

Ecco un frammento di uno dei decreti di nomina, in cui il vescovo Czyzewski
nomina il sacerdote Filochowski decano di Wizna, citando i successivi compiti
di tale nomina: — ispezionare una volta all'anno tutte le parrocchie del decanato;
— organizzare congregazioni decanali; — mandare avvisi del vescovo e del con-
cistoro; — accompagnare il vescovo durante l'ispezione e informarlo della situa-
zione della parrocchia, — avvisare il vescovo o il concistoro dei benefici vacanti
in conseguenza della morte dei sacerdoti o per altra causa; — presentare le ne-
cessita della parrocchia, insomma, informare il vescovo di tutto; — convalidare
ai sacerdoti la giurisdizione della confessione per un mese, in caso terminasse il
tempo stabilito dal vescovo e non fossero in grado di ottenere in tempo i diritti
necessari; — amministrare la parrocchia dopo la morte del parroco, fino a che il
vescovo non avesse nominato un altro sacerdote; — mandare al concistoro il te-
stamento, se legalizzato, dei sacerdoti deceduti, e occuparsi dei loro funerali; -
cercare di mantenere l'integrita del patrimonio della parrocchia: nel caso in cui
il defunto non avesse lasciato il testamento, il decano avrebbe dovuto elenca-
re tutti i mobili alla presenza dellimpiegato del distretto ed anche della famiglia
e dei testimoni®. Si puo affermare che, generalmente, i decreti nominali ai deca-
ni concordavano nei loro punti essenziali®’.

Secondo il diritto il decano perdeva il suo ufficio per morte, in seguito ad una
rinuncia, al trasferimento, se il nominato era parroco in un altro decanato, op-
pure dopo essere stato rimosso dal vescovo®. Il vescovo, per usufruire ogni tan-
to dei diritti a loro concessi, licenziava i decani dagli uffici®. Nel 1865 il vescovo
Lubienski aveva tolto i decani, di Kalwaria: Szymon Lapinski; di Sapiezyszki:
Jézef Muraszko, e di Wizna: Franciszek Dmochowski. Al loro posto nomino,
il 1 gennaio 1866: Kazimierz Smolenski, Jan Prusalajtis, Bartlomiej Piekarski,
Pawel Krajewski e Mateusz Kuderkiewicz*. Non si conosce i motivi della rimo-
zione di questi decani. Puo darsi che alcuni di essi volessero essere rimossi, ma
non tutti. Ne fa testo la risposta del sacerdote Wnorowski al vescovo che l'ave-
va rimosso, adducendo a motivo l'eta avanzata. Il sacerdote faceva presente che

% Cf. F Cappello, Summa Iuris Canonici, I, 3Roma 1939, 6.

% Decreto. Czyzewski a Filochowski. Lomza, 09-08-1821. ADL, in: sygn. I1 193, f. 6.

7 Cf. Decreti degli anni 1830, 1832, 1836, 1873. ADL, in: sygn. II 162, f. 26-27, 36, 43, 152, 216.

% E Wernz, lus decretalium, 11, Tus constitutionis Eccles. Catholicae, Romae 1906, 656.

¥ Cf. E. Rittner, Prawo koscielne katolickie, I, 2Krakow 1889, 223; cf. A. Vermeersch - J. Creusen,
Epitome iuris canonici, I, 6Romae 1937, 386-387; cf. E Wernz - P. Vidal, Ius canonicum, 11, De
personis, 3Romae 1943, 907-908; cf. CIC 1917, can. 446 §2; cf. E Baczkowicz, Prawo kanoniczne,
I, 30pole 1957, 571.

0 Proclama. KRSWD a Lubienski. Warszawa, 27-05-1866. ADL, in: sygn. I 162, f. 126.
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aveva soltanto 60 anni, e che la sua continua presenza nella parrocchia era do-
vuta alla mancanza di un vicario parrocchiale*.

I decani rinunciavano abbastanza spesso all'incarico, esponendo vari moti-
vi. Per esempio, il decano del decanato di Kalwaria, nella domanda di rinuncia
addusse come cause: il salario troppo basso, dispiaceri durante il compimento
dei doveri®. Le stesse motivazioni presentd anche il decano di Olwita®. Inve-
ce nel 1847, il decano Makowski, nella domanda di rinuncia all’amministratore
della diocesi precisava che per lui era un fatto sconveniente e offensivo per tut-
to il capitolo, quello di doversi sporcare nelle stalle e nei bovili, per rispettare le
formalita stabilite dalle regole, mentre tutto cio poteva essere fatto da qualsia-
si altro sacerdote™.

I sacerdoti nella diocesi di Augustéw ossia di Sejny, di solito non accetta-
vano volentieri l'ufficio del decano. Nell'anno 1832 il sacerdote Ko¢mierowski
di Kulesze avendo rinunciato al posto di decano aveva proposto il sacerdote
Wiasilewski, ma il concistoro non approvo il candidato, rispondendo che, di li
a poco, sarebbe arrivato a Dabrowa Wielka il sacerdote Sieczkowski e che egli
sarebbe diventato decano. Scontento, il sacerdote Ko¢mierowski, noto che que-
ste speranze erano fallaci, perché egli stesso aveva sentito dire dal sacerdote
Sieczkowski che non avrebbe mai accettato 'ufficio di decano®’; diceva che ave-
va la vista debole e non sarebbe riuscito a fare le relazioni, e inoltre le continue
partenze per la parrocchia lo stancavano, ed anche dal punto di vista materia-
le era diventato povero, perché, durante la sua assenza, i parrocchiani deruba-
vano la parrocchia. Al suo posto egli aveva proposto il sacerdote Makowski di
Jabtonka®. Il vescovo si era rivolto, allora, al concistoro, domandando se il sacer-
dote Makowski avrebbe potuto adempiere a questa funzione. Aveva ricevuto la
risposta che egli sarebbe stato un buon decano di Wysokie Mazowieckie, pero,
in quel momento tutti avevano paura di assumere quest’ufficio e anche egli, for-
se, non l'avrebbe accettato. Appena pero avesse ricevuto la nomina dal vescovo,
egli non avrebbe avuto il coraggio di rifiutarla®. Il vescovo aveva approfittato del
consiglio del concistoro ed una settimana pitt tardi nomino decano il sacerdote
Makowski, pregandolo di accettare quest’ufficio per il bene della diocesi. Questi
inizialmente aveva accettato la nomina, ma, dopo un anno, dichiaro di rinuncia-
re. Come motivazione scrisse che non poteva ispezionare le parrocchie, perché
la parrocchia di Jabtonka aveva bisogno di una presenza pastorale permanen-

1 Decreto. Lubienski a Wnorowski. Sejny, 19-12-1865. ADL, ibidem, f. 113.

# Rinuncia. Butrymowicz al concistoro. Kalwaria, 30-09-1835. ADL, in: sygn. IT 181.

# Rinuncia. Gawinski al concistoro. Pojewon, 05-12-1851. ADL, in: sygn. II 186a, f. 71.

*  Rinuncia. Makowski a Choinski. Suwatki, 19-11-1847. ADL, in: sygn. I1 179, f. 69.

* Lettera. Ko¢mierowski al concistoro. Kulesze, 24-09-1832. ADE, in: sygn. I 231.

6 Rinuncia. Ko¢mierowski a Manugiewicz. Kulesze, 21-01-1833. ADL, in: sygn. I1 194, f. 18.
¥ Lettera. Concistoro a Manugiewicz. Radzilow, 08-02-1833. ADL, ibidem, f. 24.
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te, e invece egli era solo. Successore del sacerdote Makowski divento il gia cita-
to sacerdote Sieczkowski, della parrocchia di Dgbrowa Wielka®. Ancor prima di
questo fatto il vescovo Manugiewicz scriveva al concistoro che, per ogni libero
beneficio, si presentavano anche dieci candidati, mentre invece per il posto del
decano, se ne poteva trovare appena uno. Affermo che la maggioranza dei sa-
cerdoti preferiva beneficiare, che essere utile®. Questa dichiarazione testimonia
le difficolta nelle nomine all'ufficio di decano.

Bisogna prendere in considerazione il fatto che, nella diocesi confinante,
quella di Ptock, durante il sinodo del XVIII secolo, era stabilito il divieto di rifiu-
tare l'accettazione del posto di decano e si raccomandava di accettarlo volentie-
ri, come un atto di volonta divina®. Cio suggerisce l'esistenza di problemi simili
anche in quella diocesi®*. Certamente non tutti si comportavano cosi. Alcuni
consideravano il decanato come un grande onore. Il sacerdote Modzelewski del
decanato di Wasosz, gia anziano e malato, malgrado questo, fu scontento quan-
do il vescovo Lo licenzio dall'ufficio di decano, nell'anno 1829. Voleva avere
quest’ufficio fino alla morte®. La causa di una tale situazione era data dal salario
troppo basso del decano. In sostanza questo posto era solo una carica onorifica,
perché non concedeva un salario o altri redditi speciali. Comunque in alcune
diocesi era stato concesso ai decani un salario supplementare. Cio era pratica-
to, tra l'altro, nella diocesi di Augustow ossia di Sejny**. Il decano del decanato di
Kalwaria riteneva che il salario bastasse appena per il materiale di cancelleria®.

I decani, spesso avevano la parrocchia entro il territorio del proprio deca-
nato, ma raramente abitavano nelle parrocchie, da cui i decanati prendevano il

¥ Decreto. Manugiewicz a Makowski. Warszawa, 18-02-1833, Lettera. Makowski a Manugiewicz.
Jabtonka, 22-03-1833, Rinuncia. Makowski a Manugiewicz. Jabtonka, 12-03-1834, Lettera. Ma-
nugiewicz a Gasowski. ADL, in: sygn. IT 194, £.24, 30, 40.

* Lettera Manugiewicz al concistoro. Warszawa, 01-09-1832. ADL, in: sygn. II 280, f. 222.

0 M. Przybylko, Urzqd dziekana w polskim ustawodawstwie synodalnym XVIII wieku, in: Prawo Ka-
noniczne 9 (1966), nr 1-2, 183-184.

' Negli atti del vescovo di Plock, Adam Prazmowski, troviamo una nota, in cui parlando della dif-
ficolta di trovare le persone adatte alla funzione del vicario foraneo, si raccomanda di limitare il
numero delle vicarie. Il concistoro, presentando il progetto della suddivisione della diocesi in vi-
carie, non prese in grande considerazione la raccomandazione del vescovo, chiedendo la forma-
zione dei decanati piti piccoli, motivando che lestensione troppo grande influiva negativamente al
servizio pastorale. M. Grzybowski, Rozporzgdzenia biskupa Adama Michata Prazmowskiego dla
diecezji plockiej z 1818 roku, in: Studia Theologica Varsaviensia 2 (1988), 212.

*2  Indirizzo. Modzelewski al concistoro. Wasosz, 01-11-1829. ADL, in: sygn. I1 192, f. 8.

3 Cf. M. Przybytko, Urzgd dziekana w polskim ustawodawstwie synodalnym XVIII wieku, in: Prawo
Kanoniczne 9 (1966), nr 1-2, 175.

> Ilsalario del decano dipendeva dal numero delle parrocchie nel decanato. Nel distretto di Lituania,
il decano del decanato pit grande, quello di Augustow, riceveva 420 zloty ogni anno e in quello pill
piccolo di Lozdzieje e di Sejny 268 zloty. Lettera. Czyzewski al concistoro. Warszawa, 24-05-1821.
ADL, in: sygn. II 556, f. 550.

»  Lettera. Decano al concistoro. Kalwaria, 30-09-1835. ADL, in: sygn. II 181
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loro nome. Nel 1819, durante la delimitazione, il concistoro, nella lettera al ve-
scovo, aveva espresso il parere che i decani avrebbero potuto abitare fuori dei
propri decanati®. Il vescovo, accettando il pensiero del concistoro, scrisse che
non esisteva la regola secondo cui ogni decano dovesse abitare nel suo deca-
nato. Sottolineava anche che cio era impossibile da attuare. Per di pili, con una
tale soluzione, la parrocchia di un decano, poteva essere anche sotto il control-
lo di un altro decano®. Dopo che il vescovo propose questa soluzione, i decani
abitarono spesso fuori dei loro decanati. Il diritto canonico approvava una si-
mile possibilita, pero per le nomine si preferivano soprattutto tutti quei parroci
o magari i sacerdoti, che non erano parroci, nello stesso decanato®®. Veniva sot-
tolineato contemporaneamente, secondo le regole precisate dal vescovo, il do-
vere del decano di risiedere non molto lontano dal proprio decanato®.

3. Diritti e doveri dei decani

Oltre ai doveri e agli obblighi di decano risultanti dal diritto universale del-
la Chiesa, il vescovo poteva affidare al decano dei doveri speciali e, legare con
cio, la giurisdizione®. Nella storia della legislazione, gia nel IX secolo, si parlava
dell'obbligo d’ispezione delle parrocchie sottoposte al decano. Questa ispezione
doveva esser fatta una volta all'anno, e il decano doveva presentare al suo vesco-
vo relazioni precise®. In Polonia invece, gia il sinodo di Kalisz del 1357 parlava
del dovere d’'ispezionare la parrocchia e in modo tale da insinuare che cio non
fosse una cosa nuova ma qualcosa nota da tanto. In quel tempo il decano pre-
sentava le relazioni all'arcidiacono e questi al vescovo®. Anche nelle decisioni
del Concilio Tridentino, era ricordato questo dovere sottolineando, contempo-
raneamente, che per far cio bisognava avere il consenso del vescovo diocesano®.
Durante una tale ispezione, di solito, il decano si interessava di due questioni; la
prima era le condizioni materiali e morali della parrocchia, e la seconda le usan-
ze e la vita dei sacerdoti in genere®.

* Rapporto. Marciejewski a Golaszewski. Urdomin, 19-04-1819, 12-05-1819. ADL, in: sygn. I1 556,
f. 34, 43.

7 Istruzione. Golaszewski a Marciejewski. Warszawa, 05-05-1819. ADL, ibidem, f. 46.

8 E Santi, Praelectiones Iuris Canonici, I, 2Ratisbonae 1892, 224; cf. S. Sipos, Enchiridion iuris can-
onici, b(Romae 1954, 249.

¥ CIC1917, can. 448 §2; cf. E. Cappello, Summa Iuris Canonici, IT, 3Romae 1939, 10-11; cf. E Baczko-

wicz, Prawo kanoniczne, 1, 30pole 1957, 573.

Cf. S. Sipos, Enchiridion iuris canonici, 6Romae 1954, 249.

¢ M. Przybytko, Urzgd dziekana w rozwoju historycznym, in: Prawo Kanoniczne 5 (1962), nr 1-2,
97-100.

¢ Ibidem, 127-128.

¢ Tl Concilio di Trento, sess.24, c.3, De ref.

#  Cf. M. Grzybowski, Rozporzgdzenia Michata Nowodworskiego biskupa plockiego do dziekanéw oraz
nowe przepisy odbywania wizytacji dziekatiskich, in: Studia Plockie 9 (1981), 166-167.
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Nelle pubblicazioni giuridiche del XIX secolo, descrivendo i doveri e i dirit-
ti del decano, si richiamava l'attenzione sugli stessi elementi che c’erano nel de-
creto, gia citato, in cui il vescovo Czyzewski nomina il sacerdote Filochowski
decano di Wizna®. Per esempio il vescovo di Wilno, Krasinski, nel suo com-
mentario di diritto canonico pubblicato nella meta del secolo scorso, elenca, in-
fatti, gli stessi doveri del decano. Egli aggiunge, pero, che il vescovo ordinario
puo delegare ai decani alcuni poteri e di solito lo faceva®. Cosi anche il vescovo
Czyzewski, aveva dato la possibilita al decano di convalidare ad un sacerdote la
giurisdizione della confessione per il periodo di un mese, qualora il tempo sta-
bilito dal vescovo finisse ed essi non facessero in tempo a rinnovare il permesso.

Nel 1837 il vescovo Straszynski aveva ricevuto dal potere civile I'informa-
zione che il parroco di Radzilow era sempre malato, non poteva compiere
i doveri affidati, e inoltre non badava né alla chiesa né alla canonica. Il vesco-
vo Straszynski aveva mandato un ordine al decano di verificare la situazio-
ne. In caso di obiezioni, il vescovo obbligava il decano a informare il sacerdote
Glowinski e, in suo nome, a cedere al vicario l'amministrazione della parroc-
chia. Nella risposta aveva ricevuto la dichiarazione del decano e la relazione
della cessione dellamministrazione. Nello stesso anno il decano di Augustéw
informo il vescovo che il sacerdote Naruszewicz di Wigry non voleva dare al vi-
cario niente di piu del vitto, mentre il vicario, aveva bisogno di un aiutante. Il
vescovo Straszynski nella risposta raccomando al decano di informare il parro-
co che, se voleva amministrare ancora la parrocchia, entro 15 giorni, doveva re-
golare la questione del salario®.

Nella diocesi di Augustéw ossia di Sejny i decreti di nomine dei decani pre-
cisavano che bisognava compiere l'ispezione una volta all'anno in tutte le par-
rocchie del decanato®. Tuttavia, secondo l'opinione del vescovo Manugiewicz,
aumentare la frequenza delle ispezioni sarebbe stato utile. Egli scrisse al con-
cistoro che avrebbe visto volentieri anche due ispezioni all'anno perché, come
affermava, aveva tanti doveri e di rado poteva andare fuori. Purtroppo, in que-
sto caso, lo stipendio del decano sarebbe stato appena sufficiente alle spese
del viaggio®. Il diritto permetteva al vescovo di stabilire la quantita delle ispe-
zioni all'anno™. Pero l'uso di questo diritto dipendeva da difficolta obbiettive.

¢ Cf. E. Rittner, Prawo koscielne katolickie, I, 2Krakow 1889, 223-224; cf. M. Grzybowski, Rozporzg-
dzenia Michata Nowodworskiego biskupa ptockiego do dziekandw oraz nowe przepisy odbywania
wizytacji dziekariskich, in: Studia Plockie 9 (1981), 165-166.

% A. Krasinski, Prawo kanoniczne krétko zebrane, Wilno 1861, 140-142.

¢ Incarico. Straszynski al decano. Sejny, 07-08-1837. ADL, in: sygn. I 428; Rapporto. Decano
a Straszynski. Przytuly, 19-08-1837. ADL, in: sygn. 1 428.

¢ Cf. Decreto. Czyzewski a Filochowski. Lomza, 09-08-1821. ADL, in: sygn. I1 193, f. 6.

% Istruzione. Manugiewicz al concistoro. Warszawa, 31-12-1827. ADL, in: sygn. 11195, f.27.

" E Cappello, Summa Iuris Canonici, II, 3Romae 1939, 9-10; cf. CIC 1917, can. 448 §2.
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Oltre alle funzioni che i decani svolgevano durante l'ispezione”, i vescovi, qual-
che volta, li incaricavano di compiti straordinari’

I convegni del clero del decanato svolti sotto la presidenza del decano per di-
scutere le questioni pastorali e con la finalita di alzare il livello scientifico e asce-
tico del clero, si potrebbero definire “congregazioni decanali””®. Gia nel 1507
il vescovo di Wroclaw, Jan parlava dell'organizzazine dei convegni dei preti de-
canali. Egli obbligava i decani ad organizzare congregazioni decanali, durante
le quali si leggevano gli statuti dei vescovi precedenti e si esaminava il clero™.
Lo sviluppo proprio delle congregazioni decanali si organizzo invece, dopo
il Concilio Tridentino: il rinnovamento della vita ecclesiastica si vedeva nell'or-
ganizzazione di sinodi diocesani, come pure nello sforzo di alzare il livello intel-
lettuale e morale del clero™.

Nella diocesi di Augustéw ossia di Sejny, le congregazioni decanali si svol-
gevano soprattutto, dopo il ritiro spirituale dei sacerdoti’®. La celebrazione del
ritiro spirituale era la condizione per prolungare all'anno successivo 'approva-
zione per poter confessare. Cio fu stabilito chiaramente dal vescovo Czyzewski
nel 18217. E nel 1822 il vescovo Marciejewski ricordava ai sacerdoti che gia da
tanto tempo si svolgevano le congregazioni decanali, durante i quali si celebra-
vano le messe per i sacerdoti morti e si organizzavano gli esami di teologia e di
doveri pastorali. Alla fine della congregazione i decani distribuivano le appro-
vazioni alla confessione, mandate dal concistoro’. Della necessita di organizza-
re tali esami, prima di distribuire I'approvazione alla confessione, parlavano gia
le decisioni del Concilio Tridentino™.

Nel periodo descritto il potere ecclesiastico, nel compiere i suoi doveri, di-
pendeva, in tanti punti, dal potere civile, nonostante che nel diritto della Chiesa
si sottolineava il bisogno della propria indipendenza®. Il governo ripetutamente

' Cf. W. Padacz, Prawa i obowigzki dziekanéw w polskim ustawodawstwie synodalnym, in: Ateneum
Kaptanskie 40 (1937), 283-284; S. Sipos, Enchiridion iuris canonici, 6Romae 1954, 249, 250.

72 Diaccordo con il decreto della commissione governativa, il vescovo Golaszewski aveva incaricato
i decani di visitare, durante l'ispezione della parrocchia, anche le scuole elementari, particolarmente
quelle esistenti presso le chiese, e di presentare relazioni riguardanti gli insegnanti e la frequenza de-
gli scolari. Incarico. Golaszewski al concistoro. Warszawa, 20-07-1819. ADL, in: sygn. I 354 f. 3.

7 T. Pawluk, Konferencje dekanalne w kanonicznym prawie powszechnym i warmiriskim, in: Studia
Warminskie 3 (1966), 80-81

7 M. Przybylko, Urzqd dziekana w rozwoju historycznym, in: Prawo Kanoniczne 5 (1962), nr 1-2,

128-129.

T. Pawluk, Konferencje dekanalne w kanonicznym prawie powszechnym i warmitiskim, in: Studia

Warminskie 3 (1966), 82; cf. CIC 1917, can. 131, 448.

76 Cf. Rapporti. ADL, in: sygn. II 200.

Lettera pastorale. Czyzewski ai sacerdoti. Warszawa, 03-10-1821. ADL, in: sygn. II 54.

8 Lettera pastorale. Marciejewski ai sacerdoti. Urdomin, 17-07-1822. ADL, ibidem.

7 11 Concilio di Trento, sess. 23, c.15, De ref.

8% Cf. E Baczkowicz, Prawo kanoniczne, 1, 30pole 1957, 111.
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promulgava i decreti che permettevano l'ingerenza nelle questioni interne della
Chiesa. Una tale dipendenza comprende anche i decani®.

D’accordo con la decisione dell'autorita civile del 14 agosto 1821, i decani
ogni anno, presentavano una relazione al governo. Quando il decano del deca-
nato di Wasosz non presento la relazione dell'anno 1824, ricevette, dal commis-
sario dell'distretto di Augustéw, un rimprovero®. Spiegava che, per certe cause,
non aveva fatto la visita, ma che fra poco l'avrebbe fatta®. Invece il decano di
Olwita nel 1838, chiedeva al vescovo di essere licenziato dall'ufficio, perché non
poteva presentare la relazione al governo®. Se non l'avesse fatto, probabilmente,
il commissario stesso del distretto avrebbe chiesto il suo licenziamento.

I decani avevano anche l'obbligo di presentare al governo le relazioni dell
ispezione delle scuole elementari. Dunque nel 1819 la commissione governati-
va chiedeva al vescovo Gotaszewski di autorizzare i decani, durante le ispezioni
decanali, a visitare le scuole elementari che si trovavano presso le chiese e dopo,
di presentare le relazioni riguardanti gli insegnanti, la frequenza degli scolari
e l'insegnamento religioso. Il vescovo Gotaszewski mando il documento al con-
cistoro che lo mando ai decani®.

11 potere civile cercava di esercitare la sorveglianza politica sui sacerdoti.
Nel luglio del 1834 la commissione governativa aveva promulgato un decreto
riguardo i decani, affinche loro, sotto la minaccia della pena, controllassero nel
loro decanato i sacerdoti venuti in paese durante l'insurrezione, oppure che vi
risiedevano, ma erano sospettati di prenderci parte. Dovevano presentare tale
relazione al concistoro®. Questo era obbligato a informare il vescovo e il vesco-
vo il governo. Pero il vescovo Choromanski raccomando al concistoro di infor-
mare il governo®.

Nel 1837 la commissione governativa informava il vescovo Straszynski, che
certi sacerdoti, nei discorsi funebri, toccavano questioni non solo religiose. In
conseguenza i sacerdoti, prima di fare un discorso, specialmente durante i fu-
nerali delle persone importanti, dovevano presentare il testo al potere diocesa-
no per ottenere il suo consenso, la commissione aggiunse che ogni sacerdote era
obbligato a firmare il documento e a rispettarlo®. Un tale comportamento im-
posto provocava disagio. Percio il vescovo Straszynski mitigo questo divieto ed

8t H. Przezdziecki, Dziekan, in: Podreczna Encyklopedia Koscielna, IX-X, Warszawa 1906, 267.

2 Ammozione. Commissario al decano. Augustéw, 27-05-1825. ADL, in: sygn. I 192.

8 Indirizzo. Decano al commissario. Wasosz, 03-06-1825. ADL, ibidem.

#  Rinuncia. Decano a Straszynski. Wierzboléw, 13-03-1838. ADL, in: sygn. II 186a.

% Incarico. Concistoro ai decani. Przytuty, 26-08-1819. ADL, in: sygn. II 354, f. 5.

8 Incarico. Concistoro ai decani. Witkwyszkiy, 26-08-1834. ADL, in: sygn. II 483.

8 Istruzione. Choramanski al concistoro. Zambrow, 28-09-1834. ADL, in: sygn. 1 117.

8 Proclama. Komisja Rzagdowa Spraw Wewnetrznych, Duchownych i Oswiecenia Publicznego
(KRSWDOP), a Straszynski. Warszawa, 24-03-1837. ADL, in: sygn. I1 495, f. 173.
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affermo che esigeva i testi dei discorsi gia fatti e per di pit, solo quando si tratta-
va di funerali di persone molto note. Per quanto riguarda, invece i funerali delle
persone povere e semplici non esigeva affato il testo, ma soltanto avvertiva i sa-
cerdoti di non toccare temi inadatti®.

Il decreto governale riguardante la questione fu maggiormente precisato dal
generale conte Rudiger, il quale era luogotenente nel Regno. Aveva informato
I'amministratore della diocesi, il prete Butkiewicz, ed egli poi il clero, che tutti
i sacerdoti delle citta e dei villaggi dovevano scrivere le prediche. Nelle parroc-
chie rurali questo obbligo era solo dei vicari, invece i parroci dovevano annota-
re solo il tema e le note principali. Il generale sottolineo che i censori per i vicari
sarebbero stati i parroci, invece questi ultimi erano obbligati a mandare le loro
prediche ai decani. Infine il censore per i decani era il concistoro®.

Ogni tanto i rappresentanti del potere si rivolgevano direttamente ai decani.
Nel 1840 il governatore civile di Augustéw venne a sapere, dall'elenco, che sul
territorio della parrocchia di Wysokie Mazowieckie abitavano 31 uomini e 11
donne “uniati” Aggiunse che voleva sapere quante persone abitavano nel 1820
nella parrocchia “uniata’; e inoltre, chi era morto da quel tempo o si era tra-
sferito in un altra parrocchia e in quale. Il commissario del distretto di Lomza
raccomando al decano di far presentare la relazione richiesta entro 20 giorni®.
Le relazione consegnate servivano al potere governativo per distribuire i bene-
fici e per rimborsare i sacerdoti®.

Cosi, dunque, il potere civile si mostrava ingerente nella vita della Chiesa
nella diocesi di Augustéw ossia di Sejny. Cio aveva un’influenza visibile sull’e-
sercitare dell'ufficio dei decani. Di solito questi interventi passavano per via in-
diretta attraverso i vescovi e il concistoro, benche qualche volta, si rivolgevano
direttamente ai decani rispettivi. Conseguenza di non aver eseguito gli obblighi
del potere governativo era il “licenziamento” dall'ufficio del decano.

Conclusione

La diocesi di Augustow ossia di Sejny € sorta in conseguenza dei cambia-
menti politici dopo il Congresso di Vienna. Nell'insieme aveva 120 parrocchie
raggruppate in dodici decanati. I cambiamenti sostanziali della divisione dei de-
canati, furono fatti dopo l'insurrezione di gennaio, nel 1867. In conformita con
l'ordine del governo, in ogni distretto ci poteva essere un solo decanato. Cosi,
dunque, la divisione civile in distretti era uguale a quella in decanati.

% Istruzione. Straszynski al Decano. Sejny, 28-03-1840. ADL, in: sygn. II 348, f. 62.

% Incarico. Butkiweicz al decano. Sejny, 30-08-1854. ADL, in: sygn. II 58, f. 110.

o' Incarico. Commissario al decano. Lomza, 17-10-1840. ADL, in: sygn. I1 66.

2 Cf. Lettera. KRSWD a Dabkowski. Warszawa, 29-03-1851. ADL, in: sygn. 1179, f. 96, 101.
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I decani erano nominati dal vescovo diocesano o dallamministratore della
diocesi. Nella nomina, il potere diocesano dipendeva dal potere civile. In tutto
il periodo descritto i decani non possedevano il potere di giurisdizione, ad ec-
cezione del potere di prolungare 'approvazione alla confessione per il periodo
di un mese per i sacerdoti del proprio decanato, ma questo solo in casi speciali.
In casi particolari si conferiva loro anche il potere di giurisdizione.

Gli obblighi e i doveri dei decani nella diocesi di Augustéw ossia di Sejny,
erano in linea con il diritto universale della Chiesa di quel periodo. Nella loro
attivita erano guidati anche del diritto particolare. Generalmente si pub dire
che lo hanno rispettato con precisione. Concretamente offrivano il loro aiuto
al vescovo nel risolvere i problemi locali, dato che essi ne avevano una miglio-
re conoscenza. Bisogna notare il fatto che, in quel periodo, il potere diocesano
dipendeva da quello civile. Questa dipendenza tocca anche i decani. I compiti
e idoveri dei decani in un decanato erano larghi e, in gran parte, aiutavano il la-
voro dei sacerdoti del decanato. Sorvegliavano anche il lavoro dei preti ed costi-
tuivano un legame tra il clero e il potere diocesano.

Streszczenie
Urzad dziekana w diecezji augustowskiej,

czyli sejnenskiej, do konica lat szes¢dziesiatych XIX wieku

Diecezja augustowska, czyli sejneniska, zostala utworzona przez papieza Piusa VII na mocy
bulli Ex imposita Nobis z dnia 30 czerwca 1818 roku i obejmowala 120 parafii podzielonych na
12 dekanatéw. Dziekani w diecezji byli mianowani przez biskupa diecezjalnego lub administrato-
ra diecezji. Nominacje te uzaleznione byly od wtadz pafistwowych. Dziekani nie posiadali wladzy
jurysdykeyjnej, a ich obowiazki i prawa byly zgodne z 6wczeénie obowiazujacym prawem kano-
nicznym. Znali lokalng sytuacje w dekanacie, wiec udzielali pomocy biskupowi lub administra-
torowi diecezji w rozwigzywaniu trudnych probleméw, nadzorowali prace ksiezy oraz stuzyli im

pomoca.
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