) . I
) AT ST g l MWy *

STUDIA
GDANSKIE



RADA NAUKOWA

KS. JANUSZ BALICKI (Uniwersytet Kardynata Stefana Wyszynskiego w Warszawie)
KS. JACEK BRAMORSKI (Akademia Muzyczna im. Stanistawa Moniuszki w Gdansku)
ADAM DROZDEK (Duquesne University w Pittsburghu, USA)

KS. STANISEAW DZIEKONSKI (Uniwersytet Kardynata Stefana Wyszyriskiego w Warszawie)
KS. DARIUSZ KOTECKI (Uniwersytet Mikotaja Kopernika w Toruniu)

THOMAS KURNICKI (Hult International Business School, San Francisco, USA)

KS. KAZIMIERZ MISIASZEK (Uniwersytet Kardynata Stefana Wyszynskiego w Warszawie)
KS. ANDRZEJ NAJDA (Uniwersytet Kardynata Stefana Wyszynskiego w Warszawie)
KS. JOZEF NIEWIADOMSKI (Leopold-Franzens-Universitat w Innsbrucku, Austria)

KS. ROBERT PETKOVSEK CM (Univerza v Ljubljani, Stowenia)

KS. IVAN PLATOVNJAK SJ (Univerza v Ljubljani, Stowenia)

KS. PIOTR ROSZAK (Uniwersytet Mikotaja Kopernika w Toruniu / Universidad de Navarra w Pampelunie,

Hiszpania)
MICHAL VALCO (Univerzita Komenského v Bratislawe, Stowacja)

REDAKTOR NACZELNY
KS. PROF. DR HAB. GRZEGORZ SZAMOCKI, UG

PIERWSZY ZASTEPCA REDAKTORA NACZELNEGO
KS. PROF. DR HAB. WOJCIECH CICHOSZ, UMK

ZASTEPCA REDAKTORA NACZELNEGO
KS. DR ADAM JESZKA, UMK

SEKRETARZ REDAKCJI
KS. DR tUKASZ KOSZAtKA, GSD

REDAKTORZY TEMATYCZNI
KS. PROF. DR HAB. JAN PERSZON, UMK - nauki teologiczne
DR HAB. MICHAL KOSZNICKI, PROF. UG - nauki humanistyczne
KS. PROF. DR HAB. WOJCIECH CICHOSZ, UMK - nauki spoteczne
REDAKTORZY JEZYKOWI

KS. DR MACIEJ KWIECIEN, GSD - jezyk polski
PROF. DR HAB. JEAN WARD, UG - native speaker

ADRES REDAKCJI

ul. Bp. Edmunda Nowickiego 3, 80-330 Gdansk
studiagdanskie@diecezjagdansk.pl, https://czasopisma.uksw.edu.pl/index.php/sg

Na oktadce: fragment ryciny Antoniego Mollera,
pt. Widok Gdanska z Biskupiej Gorki (1592/1593), ze zbioréw Biblioteki Gdanskiej PAN

WYDAWCA
Gdanskie Seminarium Duchowne, Kuria Metropolitalna Gdanska

©00

elSSN 2720-7102




Pétrocznik “Studia Gdanskie” jest dostepny online na https://czasopisma.uksw.edu.pl/index.
php/sg

Artykuty s3 poddawane ocenie dwdéch recenzentéw z zastosowaniem zasady podwadjnej
anonimowosci (double-blind review). Lista recenzentéw wspoétpracujacych ze ,Studiami
Gdanskimi” jest podana na stronie internetowej.

Czasopismo jest indeksowane w nastepujacych bazach:
o Biblioteka Nauki

CEEOL

CEJSH

EBSCO

ERIH Plus

IC Journals Master List

PBN



Spis tresci / Contents

ARTYKULY / ARTICLES

NAUKI TEOLOGICZNE / THEOLOGY

7

18

32

Ks. Waldemar Prondzinski
Nadzieja jako uczucie i cnota w Swietle nauczania Kosciota katolickiego. Wybrane aspekty
Hope as a Feeling and a Virtue in the Light of Catholic Church Teaching. Selected Aspects

Ks. Janusz Szulist
Moralnos¢ dziatalnosci politycznej w nauczaniu Josepha Ratzingera/Benedykta XVI
Morality in political activity in the teaching of Joseph Ratzinger / Pope Benedict XVI

Jakub J. Wozniak

La mistagogia nella riflessione teologica e letteraria alla luce di “Il Piccolo Principe” di Antoine
de Saint- Exupéry

Mistagogia w refleksji teologicznej oraz literackiej w swietle ,Matego Ksiecia” Antoine de Saint-
Exupéry

Mystagogy in theological and literary reflection in the light of The Little Prince by Antoine de
Saint-Exupéry

NAUKI HUMANISTYCZNE / HUMANITIES

46

60

76

Ks. Robert Kaczorowski

»1a muzyka... taka przeciez cudna”. Troska o spuscizne kompozytorskq Jerzego Gablenza

w listach wdowy po kompozytorze do syna z lat 1939-1952

Title: “This music... is so wonderful.” Concern for Jerzy Gablenz’s compositional legacy in letters
from the composer’s widow to her son from 1939-1952

Kamil Ludwiczak

Remedium na cate zto? Etnograficzne studium przypadkéw synodalnosci w parafii

na przyktadzie dziatan w archidiecezji todzkiej

A Remedy for All Evil? An Ethnographic Case Study of Synodality in Parishes Based on Activities
in the Archdiocese of £6dz

Roman Marcinkowski

Czy da sie zrozumie¢ to, co wydaje sie niezrozumiate? Traktat Miszny Ukcin (Szyputki)

Is It Possible to Understand That Which Seems Incomprehensible? The Mishnah Tractate Uktzin
(Stalks)

NAUKI SPOLECZNE / SOCIAL SCIENCES

91

105

Dominika Rafalska

Retoryczne meandry. Strategia ,Trybuny Ludu” w sprawie morderstwa ks. Jerzego Popietuszki
Rhetorical meanderings. The strategy of ‘Trybuna Ludu’ regarding the murder of Father Jerzy
Popietuszko

Andrzej Kurnicki
The Lost Man and the End of Western Civilization's Hegemony
Zagubiony cztowiek i koniec hegemonii cywilizacji zachodniej



RECENZJE /REVIEWS

122  Ks. Piotr Roszak
José Maria Salvador Gonzdlez, lanua Coeli. Maria Mediadora de la humanidad. Explicacion
doctrinal e iconografia, Tirant humanidades, Valencia 2023, s. 232.

126 Ks. tukasz Koszatka
Paula Tutty, The Monks of the Nag Hammadi Codices. Contextualising a Fourth-Century
Monastic Community, Leiden/Boston: Brill 2024/25 (Nag Hammadi and Manichaean Studies

vol. 107),s. 328.



ARTYKULY

nauki teologiczne



KS. WALDEMAR PRONDZINSKI b

Akademia Kultury Spotecznej i Medialnej w Toruniu

d ' Nadziejajako uczucieicnota
w Swietle nauczania Kosciota katolickiego.
Wybrane aspekty

Streszczenie: Nadzieja moze by¢ rozumiana jako pragnienie i oczekiwanie dobra. W wymiarze
psychologicznym pomaga radzi¢ sobie z trudnosciami i motywuje do dziatania. Sw. Tomasz
z Akwinu opisywat jg zaréwno jako uczucie dazace do trudnego dobra, wymagajacego wysitku,
jak i cnote teologalna, oparta na pomocy Bozej i skierowang ku zyciu wiecznemu. Kosciot
postrzega nadzieje przede wszystkim jako cnote teologalng, dar Bozy, ktéry wraz z taska
uswiecajaca daje pewnosc zbawienia i site do trwania w wiernosci Chrystusowi. Sw. Jan Pawet I,
Benedykt XVI, Franciszek i Leon XIV w swoim nauczaniu podkreslaja, ze nadzieja chrzescijariska
jest aktywnym zaangazowaniem w zycie, zakorzenionym w zmartwychwstatym Chrystusie
i ufnosci w obietnice Boze oraz Jego mitosierdzie. Jest ,kotwica” duszy, transcendujaca
doczesnosc i otwierajaca na perspektywe wieczna. Wreszcie jest darem taski, ktéry uzdrawia
wewnetrzny smutek i prowadzi do nawrdécenia. Odrdéznia sie jg od optymizmu, ktéry opiera sie
na ludzkich sitach i doczesnych sukcesach, mogacych prowadzi¢ do rozczarowania i zwatpienia
w sens ludzkiej egzystenciji.

Stowa kluczowe: uczucie nadziei, cnota nadziei, optymizm

Hope as a Feeling and a Virtue in the Light
of Catholic Church Teaching. Selected Aspects

Abstract: Hope can be understood as a desire and expectation of good. In the psychological
dimension, it helps in coping with difficulties and motivates to action. St. Thomas Aquinas
described it both as a feeling striving for difficult good, requiring effort, and as a theological
virtue based on God’s help and directed towards eternal life. The Church sees hope primarily
as a theological virtue, a gift of God, which, together with sanctifying grace, gives certainty
of salvation and the strength to remain faithful to Christ. St. John Paul Il, Benedict XVI, Francis
and Leo XIV emphasize in their teaching that Christian hope is an active commitment to life,
rooted in the Risen Christ and trust in the promises of God and His mercy. It is an “anchor”
of the soul, transcending temporality and opening to an eternal perspective. Finally, it is a gift
of grace that heals inner sadness and leads to conversion. It is distinguished from optimism,
which is based on human strengths and earthly successes, which can lead to disappointment
and doubt in the meaning of human existence.

Keywords: feeling of hope, virtue of hope, optimism
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Wstep

Nadzieje (tac. spes) — mozna zdefiniowac jako ,,pragnienie, przez ktore cztowiek dazy
do zachowania do$wiadczanego lub osiagnigcia przysztego dobra” i odczytywac¢ w kilku
aspektach: psychologicznym, biblijnym, filozoficznym, teologicznym 1 duchowym
(Filipkowski 1 in. 2009, 633—640). W swojej ostatniej ksigzce papiez Franciszek napisat,
ze ,nadzieja, nawet przezywana na sposob swiecki, to rzeczywiste i bardzo konkretne
doswiadczenie”, potezny mechanizm przetrwania o podtozu biologicznym i psycholo-
gicznym, wptywajacym pozytywnie na reakcje organizmu (Franciszek 2025b, 308). Jednak
chrzescijanska nadzieja jest czyms wigcej — to pewno$¢, ze przychodzimy na $wiat nie po to,
by umrzeé, lecz doswiadcezy¢ szczgscia; to Swiadomos¢ wiecznej mitosci Boga, ktory nigdy
nas nie opusci (Franciszek 2025b, 309). Jest to cnota, ktora kieruje cztowieka ku przysziemu
dobru, ku Krolestwu Niebieskiemu i zyciu wiecznemu, bedacemu jego ostatecznym celem
(KKK 1817). W swoim nauczaniu, od czaséw Ojcodw Kosciota, przez scholastyke, z wybitnym
wktadem $w. Tomasza z Akwinu, az po wspolczesne dokumenty i oredzia papieskie, Kosciot
przypomina o $wietle nadziei.

Z perspektywy przezywanego czasu, jakim jest Jubileuszowy Rok Zwyczajny 2025,
w ktorym realizujemy zachete, by stawac sic we wspotczesnym §wiecie ,,pielgrzymami
nadziei”, szczeg6lnie wazne jest podejmowanie tego tematu. Celem niniejszego artykutu
jest ukazanie zagadnienia nadziei w Zyciu cztowieka w §wietle nauki KosSciota. Analiza
ta pozwala dostrzec nadziej¢ nie tylko w wymiarze ludzkiego uczucia i psychologicznej
dyspozycji, ale nade wszystko jako dar nadprzyrodzony i trwala postawg¢ duchowg (cnote).
Zrozumienie wzajemnych relacji miedzy tymi aspektami jest kluczowe dla petnego
uchwycenia bogactwa chrzescijanskiej nadziei.

1. Uczucie nadziei w ujeciu psychologicznym

W najbardziej podstawowym, ludzkim rozumieniu, nadzieja jest obecna w sercu
kazdego czlowieka jako pragnienie i oczekiwanie dobra, nawet w obliczu niepewnosci
jutra (Franciszek 2024b, 1). W psychologii nadzieja jest zjawiskiem wielowymiarowym
i ztozonym, ktére mozna analizowaé przez pryzmat réznych koncepcji psychologicznych
(Malkiewicz 2019, 131-147). To nie tylko pozytywne uczucie, ale takze mechanizm
poznawczo-emocjonalny, ktéry pomaga czlowiekowi radzi¢ sobie z trudno$ciami, motywuje
do dziatania i pozwala zachowac¢ sens zycia nawet w obliczu przeciwnosci. Jest sitg napedowa
rozwoju, zdrowia psychicznego i relacji z innymi ludZmi. Psychologia introspekcyjna
postrzega nadziej¢ jako uczucie pozytywne, ktore stanowi przeciwienstwo obawy, dostarcza
motywacji i reguluje zachowanie. W psychologii kognitywnej nadzieja jest okre$lana
jako struktura poznawcza, ktéra wnosi przeswiadczenie o mozliwo$ci osiggania celow.
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Psychologia humanistyczna i pozytywna widzi w niej metawarto$¢ otwierajacg przysztosc
i zwigkszajacag wiar¢ we wlasne mozliwosci, a takze zaséb psychiczny regulujacy dziatanie
i wptywajacy na jego efektywnos¢ (Filipkowski i in. 2009, 639). Na poziom nadziei w ujeciu
psychologicznym majg wplyw doswiadczenia osoby, a jej brak powoduje zwatpienie i Igk,
prowadzac niejednokrotnie do depresji i samobojstw.

2. Nadzieja w filozofii Sw. Tomasza z Akwinu

Swiety Tomasz z Akwinu, integrujac filozofi¢ Arystotelesa z teologia, ujat nadzieje
rowniez w kontekscie uczu¢. Wywodzit stowo ,,nadzieja” od tacinskiego czasownika
»oczekiwac” (expectare); ten zkolei od spectare (fac.) — ogladaé. Uczucie nadziei zdefiniowat
jako zwracanie si¢ do jakiego$ dobra, ktore chce si¢ osiagnac i rozgladanie si¢ wokot,
by znalez¢ kogos, kto pomoze w jego zdobyciu (Mr6z 2016, 446). Uwazat, ze dusza cztowieka
jest poznawalna przez jej przejawy — wladze (Sth, I, q.80, a.2, ad1). Wyrdznit pie¢ rodzajow
wladz: wegetatywne, ruchu przestrzennego, zmystowe, intelektualne oraz pozadawcze
(Stepien 2013, 73—74). W zakres ostatniej ze wspomnianych wchodzg dwie sfery — duchowa
(wola) i zmystowa (uczucia). Akwinata wyliczyt jedenascie podstawowych uczué, ktére
sklasyfikowal w ramach zmystowych wtadz pozadawczych (Moskal 2013, 184; Mametka
2012, 123). Wiadze te nalezy rozumie¢ dwojako: jako zasadniczy poped do przyjemnosci,
w zakres ktorego wchodza uczucia wladzy pozadliwej (tac. vis concupiscibilis): mito$e,
pozadanie, rado$¢, nienawi$¢, awersja, smutek; oraz jako wladze popedu zdobywczego,
do walki (tac. vis irascibilis) 1 sg to: nadzieja, rozpacz, odwaga, Igk i gniew. Uczucia
(fac. passiones animae) to doznania charakteryzujace si¢ nabyciem lub utrata stanu
psychicznej obojetnoSci wobec poznawanej rzeczywistosci. Istnieja w zespoleniu
z fizjologicznymi zmianami w organizmie, gdyz ,,s3 zakorzenione w ciele”. Stanowig swego
rodzaju potaczenie pierwiastka psychicznego i fizjologicznego, sa przejawem pozadania
zwigzanego z poznaniem przedmiotu. (Giertych 2019, 2.11; Mametka 2012, 118)

W Sumie teologicznej, w traktacie O uczuciach, $w. Tomasz podzielit je ze wzgledu
na ich przedmiot i tre§¢ (Sth, I-1I, q.22-48). Przedmiotem witadzy pozadliwej jest dobro
lub zto. Dobro pocigga ku sobie pozadanie, a zto je odpycha — sg to akty psychiczne proste.
Natomiast, gdy przedmiot (dobro) rodzi uczucie pozytywne, ale osiggnigcie go wymaga
trudu, to ten trud odpycha i wéwczas mamy uczucie ztozone. Osiaggniecie takiego dobra
wymaga nowego, silniejszego popedu do walki (Sth, I-II, q.23, a.1, ad3). Nadzieja wigc,
nalezac do uczué¢ popedu zdobywczego, wiadz gniewliwych, stymuluje dziatanie do walki
o jaki§ przedmiot, o jaka$ rzeczywistos¢ mozliwg do osiggniccia. Sw. Tomasz stawia
nadziej¢ na pierwszym miejscu wsrod uczué popedu zdobywcezego jako najblizszg mitosci,
ktora jest pierwsza z wszystkich uczu¢ (Sth, I-11, q.25, a.3). ,,Nadzieja powoduje lub poteguje
mito$¢ i1 to zarowno wskutek przyjemnosci, ktéra wzbudza, jak i wskutek pragnienia,
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ktore wzmacnia. Nie pozadamy bowiem z takim natg¢zeniem tych rzeczy, ktorych nie
spodziewamy si¢ osiaggng¢. Niemniej, przedmiotem samej nadziei jest jakie$ ukochane
dobro” (Sth, I-1I, q.27, a.4, ad.3). Ona pomaga uzyskac¢ lepsza jako$¢, ,,z istoty swej zdaza
ku dobru”, ktoérego osiagnigcie wigze si¢ z pokonaniem jakiego$ trudu, ,,dodaje do pragnienia
pewien wysilek i pewien zryw ducha w dazeniu do zdobycia dobra trudnego™ (Sth, I-1I,
q.25, a.1-3). Dazenie ku dobru sprawia, ze nadzieja wyprzedza rozpacz, ktorej cechg jest
oddalanie si¢ od niego.

Swiety Tomasz podkresla, ze cho¢ nadzieja moze wystepowaé jako uczucie,
chrzescijanska nadzieja jest czym$§ wigcej — jest trwala postawa duszy. Definiuje ja jako
cnote¢ teologalng, kierujaca cztowieka ku przysztemu dobru — zyciu wiecznemu, ktore jest
trudne do osiggniecia, lecz mozliwe dzigki pomocy Bozej: ,,[...] gtdéwnym przedmiotem
nadziei, jako cnoty jest Bog. [...] na tym polega sedno cnoty Boskiej, ze ma za przedmiot
Boga, dlatego jasne, ze nadzieja jest cnotg Boska” (Sth, II-11, q.17, a.5) oraz: ,,0 ile przeto
spodziewamy si¢ czego$, mozliwego dla nas przy Bozej pomocy, nadzieja nasza dosigga
samego Boga, na ktdrego pomocy si¢ opiera. Stad to jasne jest, ze nadzieja jest cnota,
gdyz czyni ludzki postgpek dobrym i dociagajacym do wymaganej normy” (Sth, II-II,
g.17, a.1). Cnota nadziei jest przywigzaniem duszy do dobra przysztego, ktore, cho¢ trudne,
jest mozliwe do zdobycia. Umozliwia wytrwanie w przeciwnosciach, poniewaz opiera si¢
na pewnosci Bozej pomocy. Bog jest przyczyna sprawczg i ostatecznym celem. Nadzieja jest
darem taski Bozej, umozliwiajacym skierowanie si¢ ku Bogu i przezwyci¢zenie trudnosci
na drodze do zbawienia.

Cnota nadziei jest cnota drogi (Franciszek 2024b, 5), pomaga ona odziac rzeczywisto$¢
w nadprzyrodzono$¢ (Jucewicz 2024, 202). Dobra stworzone po grzechu pierworodnym
stracily pierwotne pigkno i kusza czlowieka, a powinny wzrusza¢. Zamiast kierowac
do Boga, odciagaja od Niego. Sprawiaja, ze cztowiek zaczyna pielegnowaé poszukiwanie
siebie — mito§¢ wlasng (tac. amor sui) (Andrzejuk 2023, 70), ktora jest dziataniem przeciwko
niemu samemu. Natomiast dzigki tasce na powrdt stajemy si¢ synami Bozymi (Mro6z 2016,
449), a jej pierwszym zadaniem jest przywrocenie przyjazni z Bogiem (Jan Pawet 11 1994b,
163). Chodzi o taske uswiecajaca — gratia gratum faciens (fac.), czyli czynigcg nas mitymi
Bogu. ,, Trzeba Boga do tego [...] zaprosi¢” (Giertych 2024, 95). Wowczas tajemnicze
dziatanie mocy Bozej taski dokonuje przemienienia przyjemnosci zmystowej w radosc.
Nowe pragnienie nie wzbudza podniecenia, ale wzruszenie (Mr6z 2023). Dopiero
w tasce dokonuje si¢ wlasciwa integracja emocjonalna, ktérg cztowiek stracit przez grzech
pierworodny. Nie jest ona przymusem, asceza, ale postuszenstwem tasce. Nie chodzi
o dyscyplinowanie uczu¢ wlasna sita. Przemiana dokonuje si¢ mocg taski poprzez podazanie
za dobrem (Mroz b.r, 3). Laska przywraca zycie naturze. Otrzymana na chrzcie §w.
sprawia, ze mozna rozumem pozna¢ Boga, wolg Go wybra¢ oraz sercem pokochaé
(Andrzejuk 2023, 38).



KS. WALDEMAR PRONDZINSKI - Nadzieja jako uczucie i cnota w swietle nauczania Kosciota...

3. Nadzieja jako cnota teologalna w nauczaniu Kosciota

Magisterium KoS$ciota definiuje nadzieje przede wszystkim jako cnote teologalna,
dar wlany przez Boga w dusz¢ czlowieka wraz z laskg uswiecajaca. Katechizm Kosciota
katolickiego okreS$la ja jako cnote, ,dzigki ktorej pragniemy jako naszego szczgScia
Krolestwa Niebieskiego i zycia wiecznego, pokladajac ufno§¢ w obietnicach Chrystusa
i opierajac si¢ nie na whasnych sitach, ale na pomocy taski Ducha Swietego” (KKK 1817).
Sobdr Watykanski 11 1 kolejni papieze rozwijali to tradycyjne rozumienie nadziei, akcentujac
jej aktualno$¢ i dynamiczny charakter w obliczu wyzwan wspdiczesnosci.

Szczegblnie wyraznie temat ten zostal podjety w dwoch konstytucjach soborowych:
Lumen gentium oraz Gaudium et spes. Dokument soborowy Lumen gentium przedstawia
wizje Kosciota jako Ludu Bozego, ktory pielgrzymuje przez dzieje oraz zyje nadzieja na peine
objawienie si¢ Krolestwa Bozego. Lud Bozy jest jeden, a jego cztonkowie dziela wspdlna
godno$¢ jako odrodzeni w Chrystusie 1 w tasce powotani do doskonatosci, ,,posiadajacy
wspolnie jedno zbawienie, jedng nadzieje i jedna niepodzielna mito$¢”. Znakiem ,,nadziei
i pociechy dla ludu Bozego w czasie jego ziemskiego pielgrzymowania” jest Maryja
(KK 32.68). Koscidt jest wigc miejscem, gdzie nadzieja jest zywa i obecna. W Gaudium
et spes Sobor podkreslit, ze przysztos¢ ludzkosci zalezy od tych, ktorzy potrafig przekazywac
przestanie zycia i nadziei nastgpnym pokoleniom (KDK 31). Nadzieja chrzescijanska nie
jest ucieczka od rzeczywistosci, ale pozwala realistycznie patrzeé na §wiat i podejmowac
wyzwania, nawet w obliczu trudno$ci nie popadajac w rozpacz. Polega na konkretnym
zaangazowaniu w budowanie §wiata w oparciu o wartosci ewangeliczne. ,,Kosciol wie,
ze jego przestanie jest w harmonii z najskrytszymi pragnieniami ludzkiego serca, gdy broni
godno$ci powolania ludzkiego, przywracajac nadzieje tym, ktorzy juz zwatpili w cokolwiek
wyzszego niz ich obecny los” (KDK 21). Soboér wyraza ufno$¢, ze ,,ludzie na calym $wiecie
zostang obudzeni zywa nadzieja — darem Ducha Swigtego — ze pewnego dnia w koncu
zostang pochwyceni w pokoju i catkowitym szczes$ciu w tej ojczyznie promieniujacej chwala
Pana” (KDK 93).

Nauczanie papiezy, ktorych pontyfikat przypada na czasy przetomu wickow XX
i XXI — Jana Pawta II, Benedykta XVI, Franciszka oraz Leona XIV — ukazuje nadzieje
jako kluczowa cnote chrzescijanska, ktora daje sit¢ do przezwyci¢zania trudnosci, nadaje
sens zyciu i mobilizuje do aktywnego dzialania na rzecz dobra, sprawiedliwos$ci i pokoju.
Sw. Jan Pawet II nazywany byt ,,cztowiekiem nadziei”, a jej gloszenie bylo istotna czescia
jego postugi. Zrédtem nadziei dla papieza jest Chrystus zmartwychwstaly, poniewaz
opiera si¢ ona na pewnosci zwycigstwa Jezusa nad $miercig i ztem (Jan Pawet 11 1980, 8).
Postrzegal on nadziej¢ jako dar zakorzeniony w milosci Boga, dynamiczng sit¢ nadajaca
sens zyciu: ,,Fundamentalna postawa nadziei z jednej strony nie pozwala chrzescijaninowi
straci¢ z oczu ostatecznego celu, ktory nadaje sens i warto$¢ calej jego egzystencji, z drugiej
za$ dostarcza mu trwalych i glebokich uzasadnien dla codziennego wysitku przeksztatcania
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rzeczywisto$ci zgodnie z Bozym zamystem” (Jan Pawet 11 1994a, 46). W adhortacji Ecclesia
in Europa $w. Jan Pawel 11 méwil, ze w Europie moze zaj$¢ taka sytuacja, kiedy cztowiek
bedzie zyt bez nadziei na wieczno$¢ (Jan Pawet I1 2003, 10). Papiez podkreslat koniecznos¢
rozeznawania znakow nadziei, obecnych w zyciu spotecznym oraz w Kosciele. W dziedzinie
zycia spotecznego znaki te obejmuja osiggnigcia naukowe, zwlaszcza w medycynie i technice
oraz w kwestii odpowiedzialnos$ci za srodowisko naturalne. Waznym znakiem jest dazenie
do przywrdcenia pokoju i sprawiedliwosci oraz wola pojednania i solidarnego wspotzycia
mig¢dzy réznymi narodami. W zyciu KoS$ciota znakiem nadziei jest uwazniejsze nastluchiwanie
glosu Ducha Swigtego, co znajduje wyraz w przyjeciu charyzmatéw i promocji laikatu.
Nadziej¢ buduje rowniez intensywna dziatalno$¢ na rzecz jednosci wszystkich chrzescijan
(Jan Pawet 11 1994a, 46).

Benedykt XVI w encyklice Spe salvi odniost si¢ do stow $w. Pawta z Listu do Rzymian
—,,w nadziei juz jeste§my zbawieni” (Rz 8,24) —to znaczy w perspektywie wiecznej. Wyraznie
zaznaczyl, ze nadzieja chrzescijanska nie wyplywa z ludzkiego uporu, ale jest darem od
Boga, opartym na zmartwychwstaniu Chrystusa. Podkreslil, ze odkupienie daje niezawodna
nadzieje¢, dzigki ktorej mozna stawi¢ czota terazniejszosci. Nadzieja sktania cztowieka
do dzialania. Pokazuje takie dobro, ktére mozna dostrzec w mocy zmystow duchowych.
Bez niej zycie i wiara traca sens. Benedykt XVI widzial kryzys nadziei jako kryzys wiary
oraz ostrzegat przed poktadaniem ufnosci wylacznie w nauce i postepie, ktére moga byc
zwodnicze bez Boga. Jedyna, wielka, podtrzymujaca ludzkie zycie nadzieja, jest Bog, a zycie
wieczne to relacja z Nim. ,,Potrzebujemy matych i wigkszych nadziei, ktore dzien po dniu
podtrzymujg nas w drodze. Jednak bez wielkiej nadziei, ktéora musi przewyzszaé pozostale,
sa one niewystarczajace. Ta wielkg nadzieja moze by¢ jedynie Bog”. Papiez wskazywatl
na modlitwe jako ,,szkole nadziei”. (Benedykt XVI 2024, 1-2.12-23.31-35)

Franciszek w swoim nauczaniu podkreslit kluczowe znaczenie nadziei, stawiajac
ja w centrum Roku Jubileuszowego 2025. Tytul bulli oglaszajacej Jubileusz — Spes non
confundit — zaczerpnigty zostat z Listu §w. Pawla do Rzymian (Rz 5,5) i stanowi fundament
jego nauczania o nadziei, ktora ,,jest obecna w sercu kazdego czlowieka jako pragnienie
i oczekiwanie dobra”. Nadzieja wywodzi si¢ z mitoSci i nig si¢ ,.karmi” na fundamencie
wiary. Duch Swiety swoja nieustanng obecnoscia ,,promieniuje w wierzacych $wiatlem
nadziei”, podtrzymuje ja i odnawia. Zycie ludzkie jest droga, na ktérej potrzeba momentow
wzmacniajacych nadzieje, takich jak jubileusze, zwigzane z nimi pielgrzymowanie i odpusty.
Szczegblnie wazny jest sakrament pokuty, w ktorym rozlewa si¢ Boze mitosierdzie. Czerpiac
nadziej¢ z Bozej taski, trzeba odkrywac tez jej znaki; sg nimi: budowanie pokoju, otwartosé¢
na zycie, wsparcie dla os6b w trudnych sytuacjach zyciowych. Fundamentem nadziei
jest wiara w zmartwychwstanie i zZycie wieczne, ktéra pozwala nam czeka¢ na sad Bozy
z nadzieja na mitosierdzie. W swoim nauczaniu papiez Franciszek akcentowat, ze nadzieja
to nie tatwowierny optymizm, ale dar taski, ktéry pozwala mierzy¢ si¢ z rzeczywistoscia
w jej pelnym realizmie. Jest wyborem, postawg przeciwstawiajaca si¢ rozpaczy
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i zniecheceniu, nawet gdy nie ma powodow do optymizmu. Jest ,kotwica” duszy
(Hbr 6,18-20), daje stabilnos$¢ i bezpieczenstwo, uzdalnia do pokonywania trudnos$ci na
drodze do nieba. (Franciszek 2024b, 1.3.5-15.19-21.24-25)

U kresu zycia, w homilii wygloszonej w Niedzielg Wielkanocng 2025 roku, Franciszek
napisal: ,,Oto najwigksza nadzieja naszego zycia: mozemy przezy¢ t¢ biedna, krucha
1 zraniong egzystencje, trzymajac si¢ Chrystusa, poniewaz On pokonat $mieré, pokonuje
nasze ciemnosci i pokona mroki $wiata, abysmy mogli zy¢ z Nim w radosci” (Franciszek
2025a).

Papiez Leon XIV od poczatku swojego pontyfikatu podkreslat znaczenie katolickiej
nauki spotecznej jako tej, ktora proponuje cztowiekowi wiasciwe podejscie do jego
problemdéw oraz podpowiada rozwigzania trudnych kwestii spolecznych wspodtczesnego
$wiata. Przynosi tez zrozumienie, pokoj i nadzieje (Leon XIV 2025c). Bég jest nasza
pierwsza i jedyna nadzieja — dzicki Niemu mozemy pozby¢ si¢ tej ulotnej, a przejsé
do trwalej. Dzigki naszemu Panu staje si¢ ona pewnoscia, ,.kotwica”, gdyz nie zalezy
od ludzkiej sity, ale od obietnicy Boga, ktory jest zawsze wierny (Leon XIV 2025d, 2.4).
Nauczanie o nadziei nie jest jedynie pocieszeniem w trudnosciach, lecz aktywnym
wezwaniem do odpowiedzialno$ci i dziatania na rzecz transformacji $wiata. W Oredziu
na Swiatowy Dzierr Ubogich Leon XIV powiedzial, ze najwicksza bieda cztowieka jest
nieznajomo$¢ Boga. Dobra materialne, cho¢ wazne, nie wystarczajg do uszcze¢sliwienia serca
i czesto zawodza. Nadzieja chrzescijanska, cho¢ wybiega ku niebu, musi wptywacé na ksztatt
obecnego $wiata, sktaniajac do odpowiedzialnosci za histori¢ oraz do walki z przyczynami
ubostwa (Leon XIV 2025a). Papiez nauczal, ze ubodzy moga ,,sta¢ si¢ Swiadkami silnej
i niezawodnej nadziei, wla$nie dlatego, ze wyznaja ja w niepewnych warunkach Zzycia,
petnych niedostatkéw, kruchos$ci i marginalizacji”, nie liczac na bezpieczenstwo ptynace
z wladzy i posiadania. Ludzie ubodzy sg dla Kosciota podmiotami i trzeba podejmowaé nowe
dzialania w celu ich wsparcia. Wzorem tego sa liczni §wigci, ktérzy realizowali konkretne
inicjatywy bedace znakami nadziei, takie jak szpitale i szkoty. (Leon XIV 2025d, 2-3.5)
,Nigdy nie nalezy traci¢ nadziei, nawet gdy czujemy si¢ zagubieni” (Leon XIV 2025a).
Jej brak wynika czesto ze skupienia si¢ tylko na wlasnym punkcie widzenia. Do spojrzenia
na zycie z innej perspektywy sklaniaja ewangeliczne przypowiesci, na ktérych mozna
budowac podstawy nadziei (Leon XIV 2025a). Papiez zachgcat tez w Roku Jubileuszowym
do stawania si¢ pielgrzymami nadziei, do bycia $wiadkami w swoich $rodowiskach
1 pociagania za sobg innych, ,,do budowania mostéw tam, gdzie dzi$ stoja mury. Otwierajmy
drzwi, tagczmy $wiaty, a bedzie nadzieja” (Leon XIV. 2025b).
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4. Nadzieja a optymizm

Optymizm jest psychologicznym nastawieniem, pogodnym usposobieniem. Polega
na probie pozytywnego spojrzenia na rzeczywisto§¢. Ludzie, kierujac si¢ jedynie
optymizmem, ograniczajg si¢ do rzeczywistosci, ktorg moga dotknaé. Optymizm statl si¢
forma nowej wiary, gdzie zgasta taska cnoty nadziei, wybiegajaca poza t¢ rzeczywistosc.
Proba zbudowania $wiata opartego na doczesnych sukcesach jest tworzeniem rzeczywistosci
bez Boga. Potencjalno$¢ cnoty nadziei zostaje przygaszona na rzecz ufnosci w wieczny
postep (Andrzejuk 2023, 109). Jest on fasada, ktora falszuje wewnetrzne rozgoryczenie,
ktorym jest rozpacz. Optymizm ideologiczny jest iluzja nadziei. Sprawia, ze cztowiek udaje,
Ze nie ma $mierci, a przez to ukrywa swdj wewngtrzny lgk. Kult wobec uczucia nadziei jest
w pewnym sensie parodia nadziei chrzescijanskiej. Czlowiek poszukuje falszywych blaskéw
$wieckiej intuicji. Potrzeba zatem, by$my nie uciekali jedynie w aktywizm, ale pamigtali
o Bogu. Zapomnienie o Nim jest budowaniem wiezy Babel. Zuchwatym podejmowaniem
wysitkdw na rzecz stworzenia lepszej przysztosci, co ostatecznie, w perspektywie cierpienia
i $mierci, mogloby by¢ powodem zwatpienia we wszystko. (Mroz 2016, 441-444)

Wspoltczesna sekularyzacja sprawia, ze pobudza si¢ nadzieje, ale tylko w wymiarze
uczu¢. Pomniejszono i zepchnieto na dalszy plan cnote nadziei. W efekcie cztowiek zdobywa
rzeczywisto$¢ na miar¢ wlasnych sil, wlasnego dobra i zycia. Pycha zZywota pozbawita go
perspektywy nadprzyrodzonos$ci. Instynktownie kieruje si¢ do dobr doczesnych, podobnie
jak zwierzeta. Cztowiek w swojej zuchwalo$ci ocenia, ze bedzie mogt zdoby¢ takie cele
naturalne, ktore beda mogty da¢ mu wszystko. Tym samym szuka ,,nieba” tylko w tym zyciu
iostatecznie doswiadcza zawodu, bo §wiat nie daje tego, czego poszukuje. Jest to perspektywa
horyzontalna umiejscowiona tylko w mozliwosciach cztowieka, a nie transcendentalna.
Taka rzeczywisto§¢ nie jest nowym niebem. Zbudowana jedynie moca samego uczucia
nadziei, jest ztudzeniem. (Benedykt XVI 2024, 24; Mroz 2016 440)

Czlowiek moze dostrzec rzeczywisto$¢ pozahoryzontalna, ale potrzeba do tego pokory.
Dzieje si¢ to poprzez modlitwg. Ona jest oczekiwaniem pomocy Bozej. Rzeczywistosé
otwiera si¢ poza to co zmystowe, gdy dotykamy tego co duchowe. Zatem cnota nadziei
niejako wskazuje uczuciu nadziei perspektywe zycia wiecznego i przewyzsza je, poniewaz,
jak zauwaza Jacek Woroniecki, ,,jej przedmiotem jest sam Bog, a wigc dobro, i to dobro
najwicksze, nieobecne nam bezposrednio poki tu zyjemy i bardzo trudne do uzyskania,
skoro przekracza nasze sity przyrodzone”. Jednak to sam Bog zapewnia pomoc do uzyskania
najwyzszego dobra, natomiast nadzieja ,,w przyrodzonym naszym zyciu moralnym nie
moze stanowi¢ cnoty”. Bog jest celem i jednoczes$nie dawcg ludzkiego szczescia. W swej
nieskonczonej dobroci i doskonato$ci obdarowuje mitosierdziem, ktore zawie$¢ nie moze,
dlatego ufno$¢ w milosierdzie Boze sprawia, ze nawet w obliczu popetnionego grzechu,
pozostaje nadzieja na zycie wieczne. (Woroniecki 1986, 169—170.188)
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Podsumowanie

Swigty Tomasz z Akwinu twierdzit, ze kiedy uczucie nadziei straci perspektywe
transcendentnej przemiany i nie osiaga perspektywy wiecznej, czlowiek z koniecznosci
bedzie si¢ musiat zwréci¢ do innej perspektywy, by zadowoli¢ smutek (Sth., I-1I, q.22.).
Znakiem, ze spoteczenstwo w duzej mierze dziala na plaszczyznie uczucia nadziei,
jest liczba oséb uzaleznionych od uzywek. Jest to protest wobec faktow, ktore cztowiek
zastaje szukajac lepszego $wiata. To niejako krzyk wobec nieprzekraczalno$ci immanencji.
Po wyeliminowaniu Boga zostaje samotnos¢. W 2Kor 7,10 czytamy: ,,Smutek, ktory jest
z Boga, dokonuje nawrdcenia ku zbawieniu, ktorego si¢ [potem] nie zatuje, smutek za$
tego $wiata sprawia $mier¢”. Moze on przej$¢ w zniechgcenie zmystowe (Mametka 2012,
119). Uczucie smutku jest niezrealizowanym programem, w ktéorym podmiot poprzestat
na przywiazaniu do dobr zmystowych. Ostatecznie prowadzi to do depresji, do bycia
matodusznym i czasami do rozpaczy, w wyniku czego cztowiek jest w stanie targnac si¢
na wlasne zycie. Ten naturalny smutek nalezy uzdrowi¢ przez task¢ nawrodcenia. Laska
wolno$ci wewnetrznej jest zasmuceniem ku nawrdceniu. Zal bedzie zawieral w sobie
duchowy bol i skruchg jako drogg powrotu do Boga.
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d' Moralnos¢ dziatalnosci politycznej
w hauczaniu Josepha Ratzingera/
Benedykta XVI

Streszczenie: Artykut wskazuje na moralnos¢ w dziatalnosci politycznej na podstawie
nauczania Josepha Ratzingera/Benedykta XVI. Niemiecki papiez kontynuuje nauczanie
swoich poprzednikéw, podkreslajac znaczenie wspoétdziatania rozumu i wiary oraz ukazujac
pozytywne znaczenie religii w panstwie. Przyjecie postulatéw moralnosci chrzescijanskiej
wyznacza ludzki charakter struktur spotecznych. Polityka rozumiana jako walka o wtadze jest
domeng wiernych $wieckich. W teologii Ratzingerowskiej zatozeniem jest otwartos¢ rozumu
na wiare w celu holistycznego ogladu rzeczywistosci, jak tez doboru najwtasciwszych srodkéw,
by spetnity sie postulaty dobra wspdlnego, co jest przeciez sensem istnienia panstwa jako
wspolnoty politycznej. W ramach polityki moze by¢ urzeczywistniany Logos jako odwieczna
wola Boga, wyznaczajaca ramy integralnego rozwoju. Racjonalizm moralny - realizowany
na niezmiennym fundamencie etycznym - chroni systemy spoteczne i polityczne przed
dominacjg pozytywizmu prawnego, programowa eliminacjg religii ze sfery publicznej oraz
przewagg ideologii generujacych redukcjonistyczne koncepcje cztowieka i $wiata. Powyzej
wskazane czynniki kwestionuja holistyczny charakter prawa naturalnego jako podstawy dla
wartosci takich jak sprawiedliwos¢ i pokdj, wyznaczajacych moralny fundament dziatalnosci
politycznej, ukierunkowanej na rozwd;.

Stowa kluczowe: polityka, racjonalizsm moralny, wiara, rozum, logos, prawo naturalne, ideologie,
pozytywizm prawny

Morality in political activity in the teaching
of Joseph Ratzinger / Pope Benedict XVI

Abstract: The article discusses the moral aspect of political activity as taught by Joseph
Ratzinger / Benedict XVI. The German Pontiff follows the teachings of his predecessors,
emphasising the importance of the cooperation between reason and faith and showing the
positive role of religion in the state. The acceptance of Christian moral principles determines
the human character of social structures. Politics, conceived as a struggle for power, is the
domain of the lay faithful. Ratzinger’s theology assumes the openness of reason to faith in
order to achieve a more holistic view of reality, as well as to select the most appropriate means
to fulfil the principles of the common good which is, after all, the raison d’étre of the state as
a political community. Within the framework of policy, the Logos, i.e. the eternal will of God that
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constitutes the framework for the integral progress, can be put into practice. Moral rationalism
-when implemented on an unchanging ethical foundation - protects social and political systems
from the domination of legal positivism, the deliberate elimination of religion from the public
sphere and the predominance of ideologies that generate reductionist concepts of the human
being and the world. The above-mentioned factors undermine the holistic nature of the natural
law as the basis for values such as justice and peace which determine the moral foundation of
development-oriented political activity.

Keywords: politics, moral rationalism, faith, reason, logos, natural law, ideologies, legal
positivism

Wprowadzenie

Polityka, przynalezna do sfery $wieckiej, cieszy si¢ wlasciwg sobie autonomig,
na co wskazuje Sobdr Watykanski II w Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w swiecie
wspolczesnym ,, Gaudium et spes” (Sobor Watykanski I1 2002, n. 74). Dziatalno$¢ polityczna
jest forma aktywnosci cztowieka. Joseph Ratzinger/Benedykt XVI dokonuje opisu i oceny
dziatalnosci politycznej, majac na uwadze wartosci i zasady, ktore beda stuzyly rozwojowi
zawierajagcemu w sobie kategori¢ dobra jednostkowego, dobra wspolnego i dobra ostatecznego
(Ratzinger 2005b, 67-69; Benedykt XVI 2007b, 17; Kowalczyk 2007, 55). W ksigzce
pt. Europa Benedykta w kryzysie kultur zostal zarysowany dylemat, ktéry odpowiada pewnemu
przeczuciu spotecznemu, wlasciwemu politykom, jak tez osobom niezaangazowanym
w proces decyzyjny w panstwie. Po pierwsze, spoteczenstwo pluralistyczne, z uwagi
na wielo$¢ i roznorodnosc¢ religii, kultur, ideologii itd., moze sprzyja¢ generowaniu tezy,
iz wszelka aksjologia i moralno$¢ sa zbedne. Nie istnieje zaden wspolny mianownik,
ktory wyznaczatby ramy postgpowania w spoteczenstwie (Ratzinger 2005a, 81). Po drugie,
moze zaistnie¢ przekonanie o konieczno$ci istnienia minimum ,,wartosci moralnych,
uznawanych i1 zatwierdzonych w zyciu spotecznym”. Aksjologia minimalistyczna jest
niezbedna, by zachowa¢ w spoteczenstwie poczucie godnosci i prawa czlowieka — nawet
w najbardziej ogdlnej formie (Ratzinger 2005a, 81). Joseph Ratzinger promuje w refleksji
nad dziatalnoscig cztowieka drugg ze wskazanych opcji, okreslajacg moralnosé dziatalnosci
politycznej. W nauczaniu Jana Pawta II i Benedykta XVI, co zauwazyt kardynat Tarcisio
Bertone, mozna znalez¢ wprost zachete, by ustawodawstwo opiera¢ na etyce, ktorej tresci
sa wynikiem wspoéldziatania rozumu i1 wiary (Bertone 2007, 55; Benedykt XVI 2008b,
55-56).

Przedmiotem analiz w niniejszym artykule jest moralno$¢ dziatalnosci politycznej,
determinujgcej wspodtczesnie personalistyczne struktury wiadzy, dla ktorych najbardziej
optymalng forma jest demokracja. Material Zrodtowy artykutlu stanowi nauczanie Josepha
Ratzingera/Benedykta XVI.
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1. Racjonalizm moralny, czyli rozum wspomagany wiara

Analizujac zagadnienia kultury europejskiej, réwniez w odniesieniu do kwestii wladzy,
Joseph Ratzinger opisuje konsekwencje dziatalnosci politycznej przy zachowaniu istotowej
zalezno$ci od rozumu moralnego. ,,Polityka jest sferg dziatania rozumu, a doktadniej — nie
rozumu uformowanego przez technike i maszyny matematyczne, lecz rozumu moralnego,
poniewaz cel panstwa i cel ostateczny wszelkiej polityki jest natury moralnej, a chodzi
o pokoj i1 sprawiedliwos¢. Oznacza to, ze rozum moralny, albo lepiej racjonalny osad tego,
co shuzy sprawiedliwosci i pokojowi, a wiec i moralno$ci, musi by¢ nieustannie dokonywany
1 chroniony przed zaciemnieniem, ktére obniza zdolno$¢ rozumowego osadu” (Ratzinger
2005b, 58-59)!. Mozna zatem wskazaé na racjonalizm moralny, interpretowany w nauczaniu
Josepha Ratzingera/Benedykta XVI w dwojaki sposob: jako odniesienie rozumu do wiary
oraz wymiar aksjologiczny dzialalnosci politycznej. W kazdym z powyzszych zakresow
sg osadzone wartosci, normy i ideaty wskazujgce na moralny aspekt polityki.

Kwestia rozumu i wiary pojawia si¢ wielokrotnie w pismach Josepha Ratzingera®.
Wiara i rozum stanowia wtadze cztowieka, ktorych wzajemne oddziatywanie poszerza zakres
dziatalnos$ci ludzkiej zgodnej z obiektywnym porzadkiem moralnym. Bazujac na zdrowym
rozsadku, a takze wychodzac od elementarnych przestanek filozoficznych, nalezy stwierdzic,
iz otwarto$¢ rozumu na wiarg, a w efekcie dopuszczenie do przyjmowania przemieniajgcych
owocow wiary pozwala zachowa¢ rozum przed skrajng apodyktycznoscia, totalnym brakiem
pewnosci itd. ,,Bynajmniej nie poslednig funkcja wiary jest to, ze oferuje ona zbawienie

' W Oredziu na Swiatowy Dzieri Pokoju w 2011 roku Benedykt XVI jeszcze dobitniej wskazat na zaleznosé

pomiedzy dziatalnoscia polityczng a prawda moralng. ,,Polityka i dyplomacja winny bra¢ pod uwage
dziedzictwo moralne i duchowe wielkich religii $wiata, aby uznaé i potwierdzi¢ prawde, zasady i warto$ci
uniwersalne, ktorych nie mozna negowaé, bo pociggatoby to za soba odmawianie godnosci osobie ludzkie;j.
Lecz co w praktyce oznacza propagowanie prawdy moralnej w §wiecie polityki i dyplomacji? Oznacza dziatanie
w sposob odpowiedzialny, oparty na obiektywnej i pelnej znajomosci faktow; oznacza dekonstrukcje ideologii
politycznych, ktore wypieraja prawde i godnos¢ cztowieka, a chcg szerzy¢ pseudowartosci pod pretekstem
pokoju, rozwoju i praw cztowieka; oznacza wspieranie nieustannych dazen do stanowienia prawa pozytywnego
opartego na zasadach prawa naturalnego. Wszystko to jest konieczne i zgodne z zasada poszanowania godnosci
i wartosci osoby ludzkiej (...)”. (Benedykt XVI 2011b, n. 12).

Benedykt XVI wskazuje wprost, iz konsekwencja postgpowania wedlug zasady dobra wspolnego,
przy zachowaniu nienaruszalnej warto$ci osoby, jest moralny charakter dziatalnosci politycznej. ,,Osoba ludzka
jest bowiem w centrum dziatalnosci politycznej, a o jej wzrost moralny i duchowy winni w pierwszym rzgdzie
troszczy¢ si¢ ci, ktorym zostat powierzony zarzad wspdlnoty obywatelskiej. Jest rzecza fundamentalna, aby ci,
ktorym obywatele okazali zaufanie, powierzajac im odpowiedzialng funkcj¢ zarzadzania instytucjami, uwazali
za sprawg priorytetowa nieustanne dazenie do wspdlnego dobra, ktore «nie jest dobrem poszukiwanym dla niego
samego, ale ze wzgledu na osoby, ktore naleza do wspdlnoty spotecznej i ktore tylko w niej moga rzeczywiscie
i bardziej skutecznie osiagnac¢ swoje dobro» (por. Caritas in veritate, 7)” (Benedykt XVI 2010a, 11).

Ks. Marian Machinek wskazuje, iz koncepcja Josepha Ratzingera/ Benedykta XVI dotyczaca relacji wiary
i rozumu zostata wyrazona w sposob zasadniczy w trzech przemowieniach: Spotkanie przedstawicieli Kongre-
gacji Nauki Wiary z Prezydentem Komisji Wiary Konferencji Episkopatow Ameryki Lacinskiej w Guadalajarze
(Meksyk, maj 1996); Dyskusja z Jiirgenem Habermasem zorganizowana przez Bawarskq Akademie Katolickq
(19 stycznia 2004); Wyktad Benedykta XVI na Uniwersytecie w Ratyzbonie. (Machinek 2007, 136-138).
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rozumowi jako rozumowi, nie pogwalca jego praw, nie zostawia na zewnatrz, lecz przywraca
samemu sobie. Historyczny instrument wiary moze z kolei wyzwoli¢ rozum, aby sprawdzony
na wilasciwa droge, ponownie sam mogt wiedzie¢” (Ratzinger 2005¢c, 110). Konkluzja,
ku ktorej zmierza Joseph Ratzinger, jest taka, iz tylko pelna otwartosci relacja do wiary
pozwalarozumowi realizowac pelni¢ swych wtadz—bez popadania w odrealniajace skrajnosci,
ale takze wiara we wspotpracy z rozumem zachowuje ,,ludzki” charakter, co oznacza realizm
przy zachowaniu nienaruszalnos$ci godnosci osobowej, uksztaltowanej na gruncie nauki
objawionej (Ratzinger 2005¢, 110; Benedykt XVI 2007c, 15). Punktem odniesienia jest tutaj
tajemnica wcielenia i odkupienia, wyrazajaca doskonalg jednosc¢ (wlasciwie: wspotdziatanie)
wiary i rozumu (G6zdz 2011, 239-240.244-245).

We Wprowadzeniu w chrzescijanstwo Joseph Ratzinger uzywa terminu Logos
w odniesieniu do doskonalego tadu wszechs§wiata, Stowa, w ktérym zarowno wiara,
jak i rozum zachowuja swoja warto§¢ przy ukierunkowaniu na prawde (Gozdz 2011,
237-238). Logos, bedacy kategorig transcendentna, jest absolutnym poczatkiem oraz
wyznacza ramy dziatalnosci jednostkowej i grupowej (Go6zdz 2013, 4849). ,.«Wierzg,
ze Bog jest», miesci w sobie opowiedzenie si¢ za tym, ze Logos, to znaczy mysl, wolnos¢,
mito$¢, nie jest na koncu tylko na poczatku, ze Logos jest prazrodtem i mocg obejmujaca
wszelki byt. Innymi stowy: wiara oznacza opowiedzenie si¢ za tym, iz mysl i sens nie sg
tylko przypadkowym, ubocznym produktem bytu, ale ze wszelki byt jest produktem mysli,
a nawet w swej wewnetrznej strukturze jest mysla” (Ratzinger 1996, 140). Funkcjonowanie
w porzadku Logosu — zarowno stworczego, jak i1 zbawczego — wigze si¢ w ogole
z podtrzymywaniem poczucia sensu. Ks. Jacenty Mastej w ksigzce pt. Jezus jest Sensem
podkreslit juz w wprowadzeniu, iz sens jako kategoria stosowana w teologii fundamentalne;j
laczy w sobie czynnik antropologiczny, wyrazajacy naturalne wiadze czlowieka, oraz
element boski w sensie odniesienia cztowieka do tajemnic wiary, duchowosci itd. Lubelski
teolog zwrocil uwage, iz wszelkie ideologie ateistyczne, jak tez poczucie niesprawiedliwosci
generuja poczucie bezsensu, warunkujace ptynnos¢ rzeczywisto$ci (Mastej 2024, 15).

W kwestii wspoétdziatania wiary i rozumu — jako autonomicznych i réznych co do
funkcji wladz — wybrzmiewa w nauczaniu Josepha Ratzingera mys$l, iz wiara — o wlasciwe;j
sobie specyfice réznej od intelektu — daje rozumowi mozno$¢ calosciowego ogladu.
Nie ma miejscu byloby tutaj zawezenie perspektywy poznawczej tylko do doczesnosci lub
co najwyzej mozliwosci cztowieka. Wiara umozliwia jednostce poszerzanie swoich granic
o nowe jakosci, co odpowiada naturalnym integralnym pragnieniom: ,(...) promien rozumu
musi si¢ rozszerza¢. Musimy wydostac si¢ ze zbudowanego przez nas wigzienia i poznaé
nowe formy zdobywania pewnosci, ktore biorg pod uwage calego cztowieka” (Ratzinger
2005c, 127). Dzigki wierze cztowiek ma mozno$¢ wnikania w glgbsze warstwy jestestwa,
pokonujac kolejne granice rozumu. Owa ograniczonos$¢ dotyczy nie tylko relacji do innych
ludzi, ale spraw tak fundamentalnych, jak ,,zrozumienie natury materii” (Ratzinger 2001,
42-43). Holizm osiaggany na skutek wspotdziatania wiary i rozumu odpowiada zamystowi
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stworzenia, w ktorym madro$¢ Boza dotyczy catego $wiata oraz egzystujacych w nim ludzi.
W tej kwestii dochodzi do glosu teza Ratzingerowska, iz chrzescijanstwo wyraza korzystne
uwarunkowania do odkrywania catej prawdy (G6zdz 2013, 46—47), skutkujacej rzeczywista
wolno$cia. Nastgpuje tutaj wykluczenie moralnosci tabuistycznej (Wolska i Pgkcinski 2012,
4), wspoélczesnie — w dobie populizméw (Franciszek 2020, n. 155-162) — ograniczajacej
logike dziatania politycznego. W calej zmiennosci §wiata, generowanej w jakiej§ mierze
wspoélczesnym postgpem, wspotdziatanie rozumu i wiary daje stabilny punkt oparcia. Joseph
Ratzinger w tej kwestii wskazuje na tzw. metafizyczny punkt widzenia. Istnienie Boga
sprawia, iz roéznorodne dziedziny naukowe nie bgda sytuowane jako wykluczajace sie
wzajemnie, ale bgda wyrazaly pigkno funkcjonowania $wiata, sklaniajace do jeszcze
wigkszego podziwu dla Stworcy oraz mobilizujace do intensyfikowania wysitku poznaw-
czego rzeczywistosci (Ratzinger 2001, 43—44), rowniez w odniesieniu do struktur wiadzy
czy tez w ogole instytucji spotecznych w $wiecie.

Zalezno$¢ pomiedzy wiarg a rozumem jest przedmiotem réwniez bardziej precy-
zyjnych analiz, ktére w dalszej kolejnosci determinuja podejmowanie decyzji — réwniez
w sferze politycznej. Joseph Ratzinger nazywa rozum, ktory sam okres§la swoje granice
— z zalozenia w sferze materialnej — ,,rozumem okaleczonym” oraz przez samego siebie
zhanbionym (Ratzinger 2005¢, 126). Innymi stowy rozum czysto ludzki nie tylko ogranicza
poznanie, ale czgsto podporzadkowuje wysilek poznawczy indywidualnym interesom,
sprzyjajac dominacji ,,dyktatury relatywizmu” (Szulist 2021, 164-165). Elio Guerriero
w biografii Benedykta XVI opisuje wzrastajace zagrozenie relatywizmem (jako swoistego
rodzaju pokuse) przy przyjmowaniu tylko i wytacznie ludzkiego charakteru rozumu. ,,Rela-
tywizm jest dla Ratzingera najwigkszg aktualnie pokusa, droga wygodna, ale nie zachowujaca
dystansu wobec materialistycznego pozytywizmu. Wiara w relatywizm oznacza wpadnigcie
putapke naukowego pozytywizmu, albo wreez nihilistyczny sceptycyzm, ktory zamyka droge
jakiejkolwiek aspiracji do wolnos$ci umystu i ducha” (Guerriero 2018, 306). Zagrozenie
skrajnymi interpretacjami dotyczy réwniez wiary. W pismach Josepha Ratzingera, poza
redukcjonizmem warunkowanym materialistyczne, pojawia si¢ ono jako pewna konsekwencja
przypisania wierze tylko i wylacznie roli uczucia. Tego typu stanowisko zostato sformutowane
przez Schleiermachera jako opcja zgodna z dominacja tylko 1 wyltacznie ludzkich pragnien
(Ratzinger 2005¢, 114). Przezwycigzenie wskazanej powyzej jednostronno$ci moze nastapic
tylko i wylacznie na skutek przyjecia koncepcji wiary, ktéra transcenduje czlowieka
w kierunku obiektywnej prawdy (Go6zdz 2013, 46).

Racjonalno$¢ w polityce, poza wskazang powyzej relacja rozumu do wiary,
ma réwniez charakter aksjologiczny. Joseph Ratzinger wskazuje w tym kontekscie na dwie
wartosci: pokoj i sprawiedliwo$é (Benedykt XVI 2007b, 17). W oredziach na Swiatowy
Dzien Pokoju powyzsze wartosci sg ze soba istotowo powigzane, uwzgledniajac rowniez
zagadnienie prawdy i osoby. Poko6j wigze Benedykt X VI z istnieniem kazdego czlowieka
(Benedykt XVI 2006b, n. 6). Uwarunkowania kulturowe stanowig tto i maja znaczenie
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drugoplanowe. Osoba jest ukierunkowana ze swej natury na urzeczywistnianie tadu, na ktory
sktadaja si¢ nastgpujace zadania: ,,poszanowanie «gramatyki» dialogu”, czyli ,,zachowanie
prawa moralnego zapisanego w sercu cztowieka”; integralny rozwoj ludzki; zachowanie
fundamentalnych praw cztowieka; sprawiedliwo$¢ i rowno$¢ w relacjach migdzy narodami
(Benedykt XVI 2006b, n. 4), przebaczenie i pojednanie (Benedykt XVI 2006b, n. 6; 2008b,
56). Realizacja powyzszych zadan wyraza postawe odpowiedzialnosci za spoleczenstwo,
co jest przeciez naczelng cechg wszelkiej dziatalnosdci politycznej. Ksztaltowanie tadu
w $wiecie zmierza do umocnienia jedno$ci, wyrazajacej podstawowa prawde o §wiecie
(Benedykt XVI 2008b, 57-58; 2011e, 23).

Druga wartoécia w dziatalnosci politycznej jest sprawiedliwo$¢, zawierajaca si¢
po cze$ci w pokoju lub wprost bedaca pokojem (Benedykt XVI 2008b, 55). W nauczaniu
Benedykta X VI sprawiedliwos¢ jest tozsama z prawos$cia, co jest nawigzaniem do tradycji
biblijnej (Szulist 2021, 28-29). Zasadniczym wyznacznikiem sprawiedliwosci jest
zachowanie praw cztowieka. W Oredziu na Swiatowy Dzieri Pokoju z 2007 roku papiez
eksponuje szczegolnie dwa prawa: prawo do zycia oraz wolno$¢ religijng*: ,,Poszanowanie
prawa do zycia w kazdej jego fazie stanowi punkt o decydujacym znaczeniu: zycie jest darem,
ktérym podmiot nie dysponuje w pelni. Podobnie zapewnienie prawa do wolnosci religijnej
stawia istote ludzka w relacji do transcendentnego Pryncypium, ktore uniezaleznia ja od osadu
cztowieka. Prawo do zycia i do swobodnego wyrazania wlasnej wiary w Boga nie podlega
wladzy czlowieka” (Benedykt XVI 20071, n. 4). Wskazanie na powyzsze prawa jest zwigzane
z reakcja na szerzaca si¢ wspolcze$nie mentalno$¢ materialistyczng i utylitarystyczna,
ktora nie tylko jest fatszem, ale przy wsparciu ze strony ideologii neomarksistowskiej
oraz nowoczesnych technologii relatywizuje rzeczywistos¢ (Benedykt XVI 2006¢c, 22;
2007c, 15). Wybidrczos¢ systemoéw normatywnych, jak tez podsycana wrogos¢ pomiedzy
ludzmi lub tez instancjami (np. Kosciot i panstwo w ramach sekularyzmu, co odpowiada
laicko$ci patologizujacej relacje spoleczne (Szulist 2016, 337-342)) powoduja, iz prawo
panstwowe oraz mi¢dzynarodowe sprzeniewierza si¢ swojej misji, jaka jest ,,promowanie
sprawiedliwos$ci 1 praw kazdego cztowieka” (Benedykt XVI 2011b, n. 8; 2006¢, 21; 2011c,
41; Kowalczyk 2007, 55). Do glosu dochodzi wowczas interes silniejszych decydentéw
politycznych. Tymczasem w nauczaniu Benedykta XVI wybrzmiewa do$¢ jednoznacznie
zalezno$¢, iz sprawiedliwo$¢ (w tym nade wszystko sprawiedliwos¢ spoteczna) moze
by¢ zachowana tylko w lacznosci z solidarnoscia (Benedykt XVI 2006a, 35). Jest kolejna
egzemplifikacja klasycznego odniesienia mitosci do prawa (Benedykt XVI 2007d, 5).

4 Podczas spotkania z wyznawcami roéznych religii (17.04.2008) Benedykt XVI wskazat, iz zachowanie prawa

do zycia i wolnosci religijnej wyznacza w ogole wszelkie strategie pokoju. (Benedykt XVI 2008a, 52;
2011a, 18).
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2. Normatywne uwarunkowania zasady wiekszosci

Moralnos¢ w polityce jest mozliwa przy zachowaniu wartosci obwarowanych pra-
wem, czyli normami. Wtadza z zalozenia znajduje si¢ w relacji do prawa w sensie wykony-
wania wladzy czy ksztattowania pewnego porzadku spotecznego przy zachowaniu postulatow
legitymizacji prawnej (Ratzinger 2005b, 67). W pluralistycznych spoteczenstwach, ktére
sa dzisiaj formowane w glownej mierze przez zintensyfikowanie ruchliwosci pionowej
i poziomej (Szacka 2008, 300-302), konieczne jest okreslenie kryterium dla obiektywnego
porzadku prawnego. Benedykt XVI w przemowieniu w Bundestagu (22 wrzesnia 2011 roku)

przywoluje posta¢ Salomona, ktory po objeciu wladzy po swoim ojcu Dawidzie kieruje

do Boga nastepujaca prosbe: ,,Racz wigc da¢ Twemu studze serce pelne rozsadku do
sadzenia Twego ludu i rozrézniania dobra od zta” (1 Krl 3,9). System wykonywania
wladzy — niezaleznie od tego, gdzie i jak osadzone jest centrum decyzyjne — winien zawsze
uwzglednia¢ zardwno obiektywny porzadek moralny, wywodzacy si¢ z woli Bozej, jak tez
aktualng sytuacje spoteczng przy zachowaniu nienaruszalnej warto$ci osoby (Benedykt XVI
2011d).

Wspotczesny poziom $wiadomosci spotecznej, warunkowany w znaczacej mierze
osiggnieciami cywilizacji zachodniej, wskazuje najczeséciej na demokracje jako na sposdb
wykonywania wtadzy, gdzie wigkszo$¢ determinuje porzadek prawny. Joseph Ratzinger
czyni jednak tutaj pewne zastrzezenie, ktore juz bylo obecne w nauczaniu Jana Pawta II
(Jan Pawet II 1991, n. 46), iz woli wigkszo$ci nie mozna pozostawi¢ samej sobie,
gdyz wowczas moze dochodzi¢ do przyjmowania rozwiazan, ktore bedg wrogie nie tylko
demokracji, ale wprost samemu cztowickowi (Ratzinger 2005b, 67). Wola ludu moze by¢
ukierunkowana na dobro. Nieodzowne jest jednak uwzglednienie pewnego niezmiennego
fundamentu etyczno-moralnego. W aspekcie tradycji chrzescijanskiej sa domniemywane
obiektywne hierarchie wartosci czy powszechnie przyjmowane (niebudzace zadnych
watpliwosci) zasady. Joseph Ratzinger wskazuje w tym konteks$cie na pewne fundamentalne
przeswiadczenie, ktore jest uprzednie w stosunku do decyzji wigkszosci. ,,Zasada wickszo-
Sciowa pozostawia przeto ciagle otwarta kwesti¢ etycznych podstaw prawa, kwestie:
czy nie mamy do czynienia z czyms, co nie moze sta¢ si¢ prawem, czyli z czyms, co zawsze
jest w swej istocie niesprawiedliwe; i na odwroét: czy bierze si¢ pod uwage to, co ze swej
natury i niezaprzeczalnie jest zawsze zgodne z prawem i co wyprzedza jakgkolwiek decyzje
wigkszo$ci oraz musi by¢ przez nig uszanowane” (Ratzinger 2005b, 68)°. Etyczno-moralny
punkt wyjscia w politycznym decydowaniu zapewnia pomocniczo$¢ systemoéw wiladzy
w zachowaniu dobra wspolnego (Benedykt XVI 2011a, 18). Nie sposob dzisiaj wyobrazi¢

Joseph Ratzinger powotujac si¢ na encyklike FEvangelium vitae Jana Pawta II, przestrzega przed
podporzadkowaniem prawodawstwa tylko i wylacznie kryterium wigkszosciowemu. Totalna demokratyzacja
zycia spotecznego — z zakwestionowaniem niezmiennego fundamentu etyczno-moralnego — jest rownoznaczna
z autodestrukcja systemow wykonywania wiadzy (Jan Pawet I1 1995, n. 68-74; za: Ratzinger 2005c, 152).
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sobie w ogodle demokracji bez ,,odpowiednich, wiarygodnych i cieszacych si¢ autorytetem
instytucji” (Benedykt XVI 2006a, 34; 2007d, 6). Warto$¢ instytucji zycia publicznego,
w ramach ktérych realizowany jest etos polityczny, wynika z przyjecia obiektywnego
czynnika normatywnego — pierwotnego i nienaruszalnego w stosunku mechanizmow
czynnika wigkszosciowego (Jan Pawel 11 1991, n. 46).

W ksztattowaniu porzadku, w ktorym sprawiedliwo$¢ bedzie punktem odniesienia,
konieczne jest uwzglednienie zrodet norm prawnych, uprzednich w odniesieniu do mecha-
nizméw wykonywania wladzy. Xavier Hervada wskazuje na ,,0sobowy charakter” jako
na podstawe wszelkiego prawa (Hervada 2011, 79-80). Benedykt XVI stwierdza wprost,
iz personalistyczne zrodta prawa nie moga podlegac zasadzie wigkszosci. W tym kontekscie
warto wspomnie¢ zachowanie chrzescijan wobec norm prawnych, co zobrazowal Orygenes
w Contra Celsum na przyktadzie Scytow (Benedykt XVI 2011d)°. Konieczne jest zatem
uwzglednienie pewnej Swiadomosci metafizycznej, ktora jest uprzednia w stosunku do tadu
instytucjonalnego czy nawet Swiata empirii.

Istota czlowieczenstwa znajduje odzwierciedlenie w systemach spotecznych.
Znaczenie czynnika ludzkiego w ksztaltowaniu europejskiej kultury prawnej wskazat
Benedykt XVI przy okazji omawiania podstaw prawa pod znamiennym tytulem Serce
rozumne, w przemoéwieniu w Bundestagu (Berlin, 22 wrzesnia 2011 roku)’. Relacja
pomigdzy chrzescijanstwem a panstwem od poczatku istnienia Kosciota, zgodnie
z zamystem Chrystusowym, nigdy nie wyrazata si¢ w formie dominacji, narzucania sferze
swieckiej tadu Bozego, ktory mial by¢ najlepsza opcja. Papiez zauwazyl, iz w relacji
religia—wladza publiczna najwlasciwsze jest odwotywanie si¢ ,,do natury i rozumu”,
by w tym obszarze szukaé porozumienia, optymalnych rozwigzan spotecznych generowanych
przez mechanizmy wigkszosciowe. Mowa tutaj o elementach wspolnych catemu rodzajowi
ludzkiemu. Ow osobowy porzadek byt z zalozenia sytuowany w ,umysle Bozym”,
przy zachowaniu oczywiscie postulatéw podmiotowosci (Benedykt XVI 2011d; Kowalczyk
2007, 56).

¢ Benedykt XVI opisuje pierwotne przeswiadczenie o prawosci obecnej w kazdym cztowieku, powolujac sie

na ponizy fragment dzieta Orygenesa: ,,W III w. wielki teolog Orygenes w ten sposob usprawiedliwiat opor
chrzescijan wobec niektorych obowiazujacych norm prawnych: «Przypusémy, ze jaki$ czlowiek znalazt si¢
wsrod Scytow, ktorymi rzadza wystgpne prawa; gdyby 6w cztowiek (...) musiat zy¢ posréd nich, wolno by mu
byto zawiera¢ z ludzmi my$lacymi tak samo jak on zakazane przez scytyjskie prawo zwiazki zgodne z prawem
prawdy, ktore Scytowie uznaja za nielegalne» ([thum. Stanistaw Kalinkowski] Contra Celsum, GCS Orig. 428
[Koetschau]; por. A. Fiirst, Monotheismus und Monarchie. Zum Zusammenhang von Heil und Herrschaft in der
Antike, w: «Theol. Phil.», 81 (2006), 321-338; cytat, s. 336; por. tez J. Ratzinger, Die Einheit der Nationen.
Eine Vision der Kirchenviter (Salzburg—Miinchen 1971), 60)”. Cytowany tekst z epoki Ojcéw Kosciota
przywotat Benedykt XVI w przeméwieniu w Bundestagu.

,.Serce rozumne” wyraza wladzg sumienia w aspekcie rozeznawania porzadku normatywnego. Joseph Ratzinger
wskazuje wrecz na dynamike sumienia w permanentnej relacji do Boga. W antropologii Ratzingerowskiej
sumienie nie jest najwyzsza instancja. Bog jest Najwyzszym Dobrem, zakladajac zawsze wolno$¢ sumienia
jednostkowego w wyborze coraz wyzszych dobr. Wykluczenie ,,glosu Bozego” z procesu decyzyjnego cztowieka
prowadzi do ksztattowania nieludzkich systemow w swiecie. (Ratzinger 2005c¢, 45.164—165.188; Benedykt XVI
2011c, 43).
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Doprecyzowujac relacje religii do polityki, Benedykt XVI w Przemowieniu
w Parlamencie Brytyjskim wskazuje na korygujaca rolg religii w panstwie. ,,Tradycja
katolicka utrzymuje, ze obiektywne normy rzadzace prawym dzialaniem sa dostgpne
dla rozumu niezaleznie od tresci Objawienia. Zgodnie z takim rozumieniem rola religii
w debacie politycznej polega nie tyle na dostarczaniu tych norm, tak jakby nie mogty by¢ one
znane niewierzacym — a tym mniej na proponowaniu konkretnych rozwigzan politycznych,
ktore znajduja si¢ calkowicie poza kompetencjami religii — ale raczej na dopomaganiu
W oczyszczeniu i rzucaniu $wiatta na stosowanie rozumu do odkrywania obiektywnych
zasad moralnych” (Benedykt XVI 2010c)®. Rozum i wiara — czy tez szerzej rzecz ujmujac:
panstwo i instytucje religijne — potrzebuja siebie nawzajem w wielorakiej wspotpracy,
ktoérej wyznacznikiem jest dobro cztowieka, a wigc rozwijanie potencjatu zawartego w naturze
ludzkiej (Benedykt XVI 2010c; 2007c, 15; Kowalczyk 2007, 55). Wspoélczesne analizy
dotyczace prawa naturalnego podkres$laja owocnos$¢ tegoz wspoétdziatania, przektadajaca
si¢ na rozwigzywanie wspolczesnych kwestii spotecznych przy uzyciu demokratycznych
mechanizméw i shuzacych zawsze dobru osobowemu (Swigtek 2008, 98-100).

3. Zagrozenia komplementarnego rozumienia
prawa naturalnego

Joseph Ratzinger przyjmuje koncepcj¢ prawa naturalnego jako fundamentalne
kryterium wszelkiej dzialalno$ci cztowieka — w tym réwniez dzialalno$ci politycznej —
wychodzac od wspodlnego rozumu, otwartego na przestanki natury objawionej: ,,Prawo
naturalne — zwlaszcza w Kosciele katolickim — jest figurg argumentacyjng, za pomocg
ktérej w rozmowach z spoleczenstwem s$wieckim i innymi wspdlnotami wiary Kosciot
apeluje do wspolnego rozumu, poszukujac podstaw porozumienia co do etycznych zasad
prawa w swieckim, pluralistycznym spoteczenstwie” (Ratzinger 2018, 157—158). Benedykt
XVI twierdzi wrecz, iz prawo naturalne jest dzisiaj kategoria niezbywalna, wyznaczajaca
podstawy etyki uniwersalnej dla wszelkiej dziatalno$ci cztowieka (Benedykt XVI 2007¢, 19;
2008b, 55; 2010d, 11)°. Sugerowane powyzej fundamentalne i komplementarne rozumienie
prawa naturalnego jest dzisiaj wystawione na liczne niebezpieczenstwa, przyblizane
w tekstach papieskich. W opinii Benedykta XVI wszelkie wybiorcze interpretacje sa
ktamstwem stuzacym instrumentalizacji cztowieka, az po stan zniewolenia jednostek i grup
(Benedykt XVI 2006¢, 21).

Pierwszym niebezpieczenstwem jest rozumienie prawa tylko i wylacznie w sensie
pozytywistycznym (Benedykt XVI 2007e, 19). Cecha funkcjonalnosci, wynikajacej

8 Benedykt XVI uwaza, iz religia nie tylko koryguje poznanie rozumowe, ale ze $wiat wrecz potrzebuje religii.

(2011e, 23).
Etyka uniwersalna w opinii Benedykta XVI moze mie¢ rowniez charakter globalny. (Benedykt XVI2010b, 27).

9
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Z precyzyjnego opisu rzeczywistosci (tutaj: spolecznej), staje si¢ wowczas jedynym
dominujacym wyznacznikiem, wobec ktorego religia, osoba, duch itd. stanowia co najwyzej
subkultury, interpretowane w materialistycznym kluczu'®. Integralno$¢ wlasciwa
czlowieczenstwu traci wowczas racje bytu lub jest drastycznie redukowana do sfery
materialnej. ,,Tam, gdzie rozum pozytywistyczny uwaza si¢ za jedyng kulture wystarczajaca,
sprowadzajac wszystkie inne rzeczywistosci kulturowe do poziomu subkultur, umniejsza
[si¢] cztowieka i zagraza cztowieczenstwu” (Benedykt XVI 2011d). Pozytywistyczne
rozumienie prawa ogranicza obszar wyborow cztowieka do czysto doczesnych rozstrzygnie¢,
przyjmujacych reguly absolutnej dominacji wiladzy. Zakwestionowanie obiektywnego,
transcendentnego odniesienia do prawa Bozego (czy tez prawa naturalnego) sprawia,
iz jednostki lub grupy staja si¢ chtonne przyktadowo na réznego rodzaju ekstremizmy,
czynigce realnie §wiat niesprawiedliwym (Benedykt XVI 2011d). Nalezy jednak przy
tym zastrzec, iz Benedykt XVI nie podwaza zupelnie metody pozytywistycznej jako
takiej. Mierzalno$¢ zjawisk czy matematyzacja w nauce sg uzyteczne (Mering 1993, 10).
Nie moga by¢ jednak podniesione do rangi jedynego sposobu odniesienia czlowieka do
$wiata (Benedykt XVI 2011d).

Komplementarno$ci w rozumieniu prawa naturalnego zagrazaja roéwniez nierowne
relacje pomigdzy sfera religijng a §wiecka. Znaczenie religii w spoteczenstwie przybiera
nickiedy dwie formy, jak naucza Benedykt X VI, budzace niepokdj. Z jednej strony do glosu
dochodza propozycje fundamentalistyczne, inicjowane w roznego rodzaju sektach. Elementy
religijne s3 wowczas narzucane sferze panstwowej bez mozliwosci jakiegokolwiek dialogu
(Benedykt XVI2010c). Z drugiej strony o wiele czestsze —szczegdlnie w krajach europejskich
— jest marginalizowanie religii, w tym nade wszystko chrze$cijanskiej, az po zakaz
wyrazania tozsamosci religijnej w sferze publicznej w imi¢ neutralno$ci czy wykluczenia
dyskryminacji. Tragizm systemowego marginalizowania religii w panstwiec wyraza si¢
w zmuszaniu obywateli do dziatlania wbrew ich naturalnemu sumieniu. Niszczona jest
woweczas tradycja znaczona szlachetno$cia, heroizmem i prawdziwg solidarnoscia (Benedykt
XVI 2010c; 2011¢, 42)". Tego typu dziatania kwestionuja w gruncie rzeczy chrzescijanska
genez¢ prawa w imi¢ wzniostych haset postepu spotecznego. ,.Prady laicystyczne
i relatywistyczne” z zatozenia wykluczaja ponadto ide¢ Europy jako ,,wspolnego domu”
(Benedykt XVI2007g, 35; Re 2011, 51). Mozna sobie rowniez wyobrazi¢ procesy, w ktorych
pomiedzy zarysowanymi powyzej ekstremami zachodzi zalezno$¢ przyczynowo-skutkowa

W ksiazce pt. Raport o stanie wiary Joseph Ratzinger stwierdza wprost, iz ,,liberalizm w dziedzinie ekonomicznej
odpowiada na plaszczyZznie moralnej permisywizmowi”. Innymi stowy absolutyzowanie sfery materialnej
rzeczywisto$ci (w redukcji wszelkich relacji do ,,pieniadza i bogactwa”) ksztaltuje przekonanie — coraz
powszechniejsze — o zbyteczno$ci norm moralnych gltoszonych przez Kosciol. Powyzsza zalezno$¢ dotyczy
w réwniej mierze gospodarki, jak i polityki.(Ratzinger 2013, 73).

Stanistaw Dziwisz twierdzi, iz proces sekularyzacji w Polsce nie rozpoczat si¢ po 1989 roku. W ocenie kardynata
juz wezesniej mozna bylo zaobserwowaé w Europie ,,prady wrogie chrzescijanstwu”, ktorych oddziatywanie
zintensyfikowalo si¢ wraz z rozwojem nowoczesnych technologii komunikacyjnych (Dziwisz 2009, 49).
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generujaca redukcjonistyczne koncepcje prawa (czy tez w ogoéle struktur spotecznych).
Innymi stowy doswiadczenie fundamentalizmu w jakiejkolwiek formie moze skutkowaé
alienowaniem religii ze sfery publiczne;j.

Zagrozeniem dla komplementarno$ci w rozumieniu prawa naturalnego sa ideologie.
Zygmunt Bauman okresla ideologie w nastgpujacy sposob: ,,usystematyzowany caloksztatt
idei, pogladéw na $wiat i zycie spoleczne, a takze wartosci i celow, wlasciwy dla grupy
spotecznej, partii politycznej czy ruchu spotecznego” (Bauman 1998, 297-301; za Radomski
2022, 129). W opinii Benedykta XVI ideologie deformuja koncepcje czlowieka, jak tez
odniesienie jednostki do §wiata, eksponujg przestanki ateistyczne i materialistyczne wpisujace
si¢ w ide¢ postepu, a takze wykazujg tendencj¢ do zastgpowania prawdy (Benedykt XVI
2007a, n. 17; 2010d, 11). Papiez jako przeciwienstwo ideologii stawia stuzbe¢ dobru wspdl-
nemu (Benedykt XVI 2007c, 15). Wymownym przyktadem destrukcyjnego dziatania
ideologii sa réznego formy bezwzglednej dominacji srodowiska naturalnego nad cztowie-
kiem jako osobg. Nie brak dzisiaj rowniez absolutyzacji wolno$ci negatywnej; w kategorii
przestrogi nalezy tez interpretowac nazizm jako calkowite zaprzeczenie chrzescijanskiej
wizji §wiata (Benedykt XVI 2011d). Zagrozenie dla prawa naturalnego ptynace z ideo-
logii wyraza si¢ wiec w wybidrczych interpretacjach prawa lub tez kwestionowaniu
istotowej zalezno$ci pomigdzy rozumem ludzkim a rozumem Bozym, co jest niezbedne
w ksztaltowaniu obiektywnego porzadku moralnego. Biezaca korzys¢ polityczna zdaje si¢
wowczas wystarczajagcym argumentem na rzecz zakwestionowania istnienia wspdlnego
rozumu, utozsamianego z wola Boza w §wiecie (Szulist 2021, 170-172).

Podsumowanie

Zaangazowanie polityczne w znaczeniu walki o wiladzg jest domena wiernych
swieckich, co do$¢ jednoznacznie wybrzmiewa w dokumentach Soboru Watykanskiego 11,
jak tez w nauczaniu wspotczesnych papiezy. Benedykt X VI kieruje swoja refleksje do ludzi,
ktorzy dopuszczaja wsparcie ze strony nauki chrzescijanskiej w aspekcie stosowania norm
postepowania oraz uznania koncepcji cztowieka jako osoby o cielesno-duchowej naturze.
Zasadniczotwierdzenie JosephaRatzingera/Benedykta X VIdotyczace dziatalnoscipolitycznej
zasadza si¢ w tym, iz racjonalizm moralny zapewnia najpetniejsze urzeczywistnienie
postulatow dobra wspolnego w spoteczenstwie. Zasady moralne czy tez w ogole aksjologia
chrzescijanska stanowia fundament niepodlegajacy mechanizmom demokratycznym.
Szczegblng rolg w dziatalnosci politycznej odgrywaja wartosci sprawiedliwosci 1 pokoju.
Sprawiedliwo$¢ jest wyjSciowym kryterium, z kolei pokdj wyraza si¢ w stabilnym tadzie,
bedacym pochodna zachowania postulatow wynikajacych z personalizmu. Zagwarantowanie
integralnego rozwoju w wymiarze jednostkowym i grupowym, co jest przeciez jednym
z zasadniczych celow panstwa, jest mozliwe przy wspoétdziataniu rozumu i wiary.
Wspotpraca tychze wladz — interpretowanych w teologii Ratzingerowskiej rowniez jako dary
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— warunkuje holistyczny oglad rzeczywistosci, wolny od jednostronnosci bedacej pochodng
absolutyzacji rozumu lub wiary czy tez dominacji wspotczesnych ideologii. Moralnos¢
w dziatalno$ci politycznej wyraza si¢ w kwestiach praktycznych, takich jak obwarowanie
normami mechanizméw wigkszosciowych wilasciwych wspotczesnym demokracjom.
Niezwykle pomocna jest w tym kontekscie korygujaca rola religii w pafstwie, jezeli chodzi
o wskazywanie obiektywnego porzadku moralnego, jak tez zachowanie nienaruszalnego
dobra osoby. Joseph Ratzinger/Benedykt XVI najwigksze zagrozenie dla moralnego
fundamentu dostrzega w dziatalnosci politycznej w takich czynnikach, jak pozytywizm
prawny, marginalizacja religii (sekularyzm) oraz dominacja ideologii materialistycznych.
Wskazane powyzej czynniki prowadzg do wybidrczych uje¢ prawa naturalnego, jak tez
redukcjonistycznych koncepcji osoby, przekreslajac tym samym sens wykonywania wladzy,
jakim jest stuzba dobru wspdlnemu. Niemoralno$¢ w panstwie jest zawsze pochodna fatszu.
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oraz literackiej w swietle ,Matego Ksiecia”
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Streszczenie: Artykut stanowi probe teologiczno-symbolicznej interpretacji dzieta Antoine’ade
Saint-Exupéry’ego ,Maty Ksigze” w perspektywie mistagogii chrzescijanskiej. Autor ukazuje, ze
utwor ten, cho¢ nie ma charakteru teologicznego, moze by¢ odczytany jako wspétczesna forma
wtajemniczenia duchowego, prowadzac cztowieka ku odkryciu sensu zycia, relacji, mitosci i
nadziei. Analiza, opartanametodzie hermeneutykisymbolicznej oraz dialogu z Pismem Swietym,
patrystyka i dokumentami Kosciota, pozwala ukazaé cztery etapy mistagogicznej drogi obecnej
w tekscie, jak: prostota dziecinstwa, przyjazn jako droga do prawdy, doswiadczenie Smierci jako
paschalne przejscie oraz czyste spojrzenie serca jako forma kontemplacji. W Swietle tego dzieta
,Maty Ksigze” jawi sie jako przewodnik duchowy wspétczesnego cztowieka, ktéry w swiecie
zdominowanym przez technike i powierzchownos¢, przypomina o koniecznosci powrotu do
wewnetrznej prostoty, wrazliwosci i duchowej gtebi. Odczytanie dzieta francuskiego pisarza
w kluczu mistagogicznym ukazuje, ze literatura moze staé sie przestrzeniag teologicznego
poznania i dialogu miedzy wiarg a kultura, otwierajac cztowieka na misterium Boga obecnego
w codziennosci.
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form of spiritual initiation, leading one to discover the meaning of life, relationships, love,
and hope. The analysis, based on symbolic hermeneutics and dialogue with Sacred Scripture,
patristics, and Church documents, reveals four stages of the mystagogical journey present in
the text: the simplicity of childhood, friendship as a path to truth, the experience of death as a
paschal passage, and the pure gaze of the heart as a form of contemplation. In light of this work,
The Little Prince appears as a spiritual guide for modern man, who, in a world dominated by
technology and superficiality, reminds us of the need to return to inner simplicity, sensitivity,and
spiritual depth. Reading the work of the French writer in amystagogical key shows that literature
can become a space for theological knowledge and dialogue between faith and culture, opening
man to the mystery of God present in everyday life.

Keywords: mystagogy, The Little Prince, symbol, spirituality, literary theology

Introduzione

La mistagogia, nella tradizione cristiana, ¢ intesa come il processo di introduzione
graduale dei credenti al mistero della fede. Le sue origini risalgono alla Chiesa antica, dove
questa esperienza aveva un carattere vibrante e comunitario. I Padri della Chiesa come
Cirillo di Gerusalemme, Ambrogio di Milano e Agostino d’Ippona hanno sottolineato che
I’iniziazione cristiana non puo limitarsi alla preparazione pre-battesimale, ma deve proseguire
nella cosiddetta “catechesi mistagogica™', cioé nella formazione che segue la ricezione dei
sacramenti dell’iniziazione cristiana: Battesimo, Cresima e Comunione (vedi: Cyrillus
Hierosolymitanus 1886, 1059-1128).

La mistagogia, in questo approccio, non ¢ meramente un insegnamento didattico,
ma un’esperienza viva di fede (una partecipazione viva al mistero di Cristo) che conduce
a una comprensione sempre pitl profonda della Sua presenza nella liturgia e nei sacramenti.
La teologia contemporanea, soprattutto dopo il Concilio Vaticano II, ha ripreso questa
categoria, interpretandola come un processo dinamico di maturazione della fede,
che abbraccia I’intera vita del cristiano e non solo la sua fase catechetica (Sacrosanctum
Concilium (Ecumenicum Vaticanum 11, Constitutio de Sacra Liturgia, 1964, n. 6; Pontificio
Consiglio per la Promozione della Nuova Evangelizzazione, n. 66-68).

1l termine “mistagogia” deriva dal greco pvarayoyio (da uborng, cioé iniziato, e dyw — “condurre”), che significa
“introduzione al mistero”.

Nella Chiesa antica, questo termine si riferiva alla catechesi mistagogica, ovvero agli insegnamenti impartiti
ai neofiti dopo aver ricevuto il Battesimo, la Cresima e 1’Eucaristia. Lo scopo di queste catechesi era quello
di spiegare i simboli liturgici e i sacramenti, approfondirne la comprensione e quindi introdurli a un’esperienza
piu profonda del mistero di Gesu Cristo.

Nel tempo, il concetto di mistagogia si ¢ ampliato fino a comprendere il processo generale di introduzione
spirituale all’esperienza del mistero di Dio (simboli, liturgia, Sacra Scrittura ed esperienza comunitaria).
La teologia catechetica contemporanea parla di “mistagogia” come di una pedagogia della fede che non si
ferma alla conoscenza, ma conduce oltre, all’esperienza e alla trasformazione della vita. A proposito del termine
mistagogia Vedi: (Buchta, 2017).
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In questo contesto, “Il Piccolo Principe” di Antoine de Saint-Exupéry? emerge come
un testo non propriamente religioso, ma dotato di una capacita unica di immergere il lettore
in un’esperienza spirituale. L’autore presenta la storia di un giovane Viaggiatore, proveniente
dall’ Asteroide B-612, che ha deciso di lasciare per conoscere nuove realta (dall’ Asteroide
325 all’Asteroide 330). Il momento centrale del viaggio ¢ 1’amicizia con il Pilota-narratore
e la decisione di tornare dalla sua amata Rosa.

Dietro questa trama apparentemente semplice, quasi fiabesca, si cela una profonda
riflessione, antropologica e spirituale, sul significato della vita, delle relazioni, dell’amore
e della morte. La purezza e la semplicita del protagonista, i suoi interrogativi, le sue scelte
esistenziali diventano per il lettore un riflesso della propria condizione interiore ¢ necessaria,
rivelando cio che ¢ essenziale e nascosto all’umanita.

L’obiettivo di questo studio ¢ dimostrare che “Il Piccolo Principe” puo essere letto
come una mistagogia contemporanea che ci conduce, attraverso simboli e immagini,
a sperimentare il mistero della vita, dell’amore e della speranza. Tale interpretazione
ci permette di leggere ’opera di Saint-Exupéry non solo come una parabola universale
sulla condizione umana, ma anche come un testo che puo ispirare i credenti a riscoprire
la profondita della propria fede e la dimensione esistenziale del Vangelo.

La base metodologica dell’analisi sara una lettura simbolico-teologica, intesa come
I’interpretazione dei simboli letterari alla luce dell’ermeneutica simbolica, della tradizione
patristica e della teologia narrativa contemporanea. Questo approccio ci permette di trattare
il testo come uno spazio in cui i significati nascosti sotto la superficie della trama aprono
il lettore al significato spirituale. Una prospettiva mistagogica, radicata nella teologia
liturgica classica e nella tradizione patristica dell’iniziazione, significa leggere 1’opera
come un percorso di introduzione graduale al mistero, ovvero un processo che plasma la
percezione spirituale attraverso i simboli, gli incontri e le esperienze dei personaggi. In questa
luce, la letteratura appare come uno spazio di “iniziazione”, perché insegna la sensibilita
al mistero, apre all’esperienza di Dio e tocca il cuore umano, dove avviene un’introduzione
interiore al cristianesimo. Vale la pena ricordare qui le parole di Leone XIV dalla Lettera
apostolica “Disegnare nuove mappe di speranza”, pubblicata nel sessantesimo anniversario
della Gravissimum educationis. 11 Papa sottolinea che 1’educazione “forma la trama stessa
dell’evangelizzazione” e “davanti a mutamenti rapidi e ad incertezze che disorientano”
il patrimonio spirituale e culturale dell’'umanita “mostra una tenuta sorprendente”. Laddove

o

Antoine Marie Jean-Baptiste Roger de Saint-Exupéry nacque il 29 giugno 1900 a Lione e mori il 31 luglio
1944, durante una missione di ricognizione sul Mar Mediterraneo. Proveniente da una famiglia di profonde
tradizioni cattoliche, ricevette un’accurata formazione nelle scuole cattoliche: prima al Collége Notre-Dame
de Sainte-Croix a Le Mans, poi a Villefranche-sur-Sadne e infine al collegio Villa Saint-Jean a Friburgo,
in Svizzera. L’atmosfera religiosa di queste istituzioni, fondata sulla spiritualita cattolica e sull’educazione
morale, ebbe un impatto significativo sulla sua formazione e sulla sua idea di antropologia. Ed “Il Piccolo
Principe” ne ¢ ’esempio, dove il simbolismo delle relazioni, il senso della responsabilita e la percezione della
trascendenza riflettono i temi spirituali presenti nel pensiero dell’autore. Una biografia dettagliata dello scrittore
e aviatore francese (vedi: Schiff 1998; Cate 1990).
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le comunita restano fedeli alla parola di Gesu Cristo, “non si ritirano, ma si rilanciano”,
“aprendo possibilitd nuove alla trasmissione della conoscenza e del senso”, “poiché
il Vangelo non invecchia, ma fa «nuove tutte le cose» (Ap 21,5)»” (Leone XIV 2025, n. 1.1;
Francesco 2024, n. 21). Queste parole sono in armonia con il messaggio senza tempo di
“Il Piccolo Principe”, che, come parte di un patrimonio spirituale, educa costantemente
il cuore umano alla semplicita, alla spontaneita e alla verita.

1. La mistagogia dell'infanzia, o il segreto per entrare nella
semplicita

Nella tradizione cristiana, la mistagogia presuppone che il cammino verso una
comprensione piu profonda del mistero di Dio richieda non tanto uno sforzo intellettuale
quanto, soprattutto, una trasformazione del cuore. L’appello di Gesu, contenuto nel Vangelo
di Matteo: “se non vi convertirete e non diventerete come i bambini, non entrerete nel regno
dei cieli” (18,3), non ¢ solo un monito morale, ma il fondamento del cammino iniziatico
cristiano. In senso biblico, il bambino non ¢ simbolo di immaturita, ma di naturalezza, purezza
di cuore e apertura al dono di Dio (Francesco 2015). L’infanzia spirituale, cosi intesa, apre
la strada alla mistagogia, conducendo alla scoperta della semplicitd come porta d’accesso
al mistero di Dio.

L’opera di Antoine de Saint-Exupéry “Il Piccolo Principe” puo essere letta come una
moderna parabola mistagogica. L’eroe titolare non ¢ un mero espediente della narrazione
letteraria, ma una figura teologica (immagine di una persona in una relazione primordiale
con Dio). Le sue parole, “L’essenziale ¢ invisibile agli occhi” (de Saint-Exupéry 2015,
100), richiamano la beatitudine evangelica: “Beati i puri di cuore, // perché vedranno Dio”
(Mt 5,8). In questo approccio, I’infanzia diventa una categoria ermeneutica, grazie alla
quale “Il Piccolo Principe” appare come una guida spirituale. Non impartisce conoscenze,
ma ci introduce all’esperienza del mistero attraverso la sua semplicitd e la sua sincera
sensibilita.

I primi incontri del Piccolo Principe con gli adulti sono una critica sottile, ma chiara,
della mentalita che esclude 'umanita dal mistero. Il Re, che vuole governare tutto, il Vanitoso,
che brama adorazione e ammirazione costanti, I’Ubriacone caduto nella dipendenza, I’'Uomo
d’affari, che conta costantemente le stelle, incarnano una mentalita di autosufficienza, dominio
e calcolo; il Lampionaio, che aderisce a una routine lavorativa imposta, e il Geografo, che
impara a conoscere il mondo non attraverso la propria esperienza, ma attraverso le esperienze
degli altri. Questi stessi personaggi contrastano con I’atteggiamento del bambino, che vive
nella contemplazione e nello stupore della realtd. Antoine de Saint-Exupéry, attraverso
una sottile ironia e un minimalismo poetico, rivela una caricatura antropologica dell’'uomo
moderno, che ha perso quel candore interiore dell’infanzia. I suoi dipinti allegorici rivelano
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il dramma di un uomo che ha abbandonato la relazione in favore del dominio, I’ammirazione
in favore della vanita, la contemplazione in favore del possesso, la verita in favore
dell’apparenza, la liberta in favore dell’abitudine e la conoscenza in favore dell’informa-
zione.

Ognuno di questi poli opposti rivela un processo di degrado spirituale, in cui non si
vive piu in presenza del Mistero, ma in uno spazio di calcolo e controllo. Antoine de Saint-
Exupéry mostra al lettore che la perdita dell’infanzia spirituale non riguarda I’innocenza,
ma la sostituzione del dono con I’autosufficienza, della semplicita con 1’ambizione
e dell’apertura con il bisogno di possedere. In questo modo, “Il Piccolo Principe” non ¢ una
favola su un bambino, ma uno specchio mistagogico in cui I’adulto prende coscienza del
proprio impoverimento spirituale: dall’essere al possedere, dall’adorazione all’utilitarismo,
dal mistero alla manipolazione.

Nella tradizione patristica, la semplicita non era associata all’ingenuita, ma alla
pienezza della vita. Sant’Ireneo di Lione scrisse: Gloria enim Dei vivens homo. vita autem
hominis visio Dei (“La gloria di Dio ¢ I’uomo vivente, e la vita dell’'uomo ¢ vedere Dio”)
(Irenzeus 1856, 1037). Nel contesto di Adversus heereses, cio si riferisce a una persona
che partecipa all’economia salvifica di Dio, aperta all’azione dello Spirito. La semplicita,
intesa come integrita e trasparenza della vita, diventa la condizione per entrare nel mistero.
In questo senso, il Piccolo Principe, che non perde la capacita di meraviglia e di fiducia,
realizza cid che i Padri della Chiesa chiamavano eilikpiveio xapdiog (sincerita del cuore
verso Dio) (Gregorius Nyssenus 1857, 1270).

Nel suo libro “Gesu di Nazareth”, Joseph Ratzinger-Benedetto X VI sottolinea che
I’infanzia spirituale non € una forma di infantilismo, ma un riconoscimento radicale della
propria dipendenza da Dio (Joseph Ratzinger-Benedetto XVI 2007, 392-393; Benedetto
XVI 2012, n. 68; Giovanni Paolo II 1994). Per il cristiano, ¢ un atteggiamento che permette
di vivere la quotidianita come spazio di incontro con il Mistero. In questa prospettiva,
“I1 Piccolo Principe” dimostra che la semplicita di cuore e la capacita di meraviglia sono la
via verso la mistagogia della vita quotidiana, in cui relazioni, amicizia e fedelta diventano
segni sacramentali della presenza di Dio.

In questo modo, I’opera di Saint-Exupéry funge da guida mistagogica contemporanea.
Non offre risposte preconfezionate, ma introduce il lettore all’esperienza del mistero
attraverso il simbolo, il paradosso e I’immagine. Come gli antichi mistagoghi, 1’autore
di “Il Piccolo Principe” non spiega il mistero, ma lo svela, invitando a una trasformazione
di prospettiva e a un ritorno all’incanto del cuore. In altre parole, ¢ un ritorno a quello spazio
in cui Dio diventa visibile.
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2. Lamicizia come via verso la verita. La mistagogia delle
relazioni

Se il primo passo della mistagogia ¢ entrare nella semplicita di un bambino, il passo
successivo ¢ imparare a relazionarsi. La tradizione cristiana presenta il cammino verso
Dio non come un cammino solitario, ma come un cammino attraverso legami d’amore e di
amicizia. Nel Vangelo di Giovanni, Gesu dice ai suoi discepoli: “Non vi chiamo piu servi,
perché il servo non sa quello che fa il suo padrone; ma vi ho chiamato amici, perché tutto cio
che ho udito dal Padre mio I’ho fatto conoscere a voi” (15,15). L’amicizia, quindi, appare
come una forma speciale di rivelazione, un luogo in cui la verita diventa comunicabile,
perché nasce in uno spazio di fiducia, reciprocita e dono.

L’incontro del Piccolo Principe con la Volpe ¢ il centro della mistagogia delle relazioni.
La Volpe introduce il protagonista alla logica del legame, pronunciando una delle parole
piu importanti del libro, e forse anche della letteratura: addomesticare, “significa «creare
dei legami»...” (de Saint-Exupéry, 93). Questa semplice definizione nasconde un profondo
significato teologico. “Addomesticare” pud essere inteso come un gesto sacramentale
(un segno visibile di una realta invisibile). Nel processo di “addomesticamento”, il Piccolo
Principe impara che una vera relazione richiede ritualita, pazienza e fedelta (de Saint-Exupéry,
96-97). Si tratta di gesti concreti di presenza che creano un legame invisibile. Proprio come
il sacramento rende presente la grazia, cosi la relazione, attraverso i gesti quotidiani, rende
presente 1’amore. La mistagogia delle relazioni, in questa accezione, ¢ un percorso per
scoprire che I’amore non ¢ un’idea astratta, ma un evento incarnato nella vita quotidiana.

La tradizione patristica conferma questa intuizione. Nelle sue “Confessioni”, Agostino
d’Ippona definisce 1’amico alter ego (“secondo sé”) (Aurelius Augustinus 1877a, 698).
Altrove, sottolinea che la vera amicizia ¢ possibile solo in Dio, poiché Egli stesso ¢ il vincolo
che unisce le anime nella verita (Aurelius Augustinus 1877a, 696; Aurelius Augustinus
1877b, 163). L’amico, quindi, non ¢ semplicemente un compagno di vita, ma un’icona della
presenza di Dio, in cui si apprende la verita su se stessi e sul Creatore. In questa prospettiva,
la Volpe diventa figura del mistagogo, che, esigendo pazienza e fedelta, introduce il Piccolo
Principe al mistero della relazione. Gli rivela la verita che “si vede bene solo col cuore”
(de Saint-Exupéry, 99-100), e che quindi solo I’amore ¢ capace di conoscere la verita.

Nella sua prima enciclica, Deus caritas est, Benedetto XVI ci ricorda che 1’amore
non ¢ accessorio della verita, ma la sua via. Scrive il Papa: “A partire da questo sguardo
il cristiano trova la strada del suo vivere e del suo amare” (Benedetto XVI 2006, n. 12).
Questo sguardo nasce dall’incontro con 1’amore di Dio, che trasforma il cuore ¢ plasma
il modo in cui percepiamo la realta. Il Papa prosegue: “L’incontro con le manifestazioni
visibili dell’amore di Dio puo suscitare in noi il sentimento della gioia, che nasce
dall’esperienza dell’essere amati. Ma tale incontro chiama in causa anche la nostra volonta
e il nostro intelletto. Il riconoscimento del Dio vivente ¢ una via verso 1’amore, e il «si»
della nostra volonta alla sua unisce intelletto, volonta e sentimento nell’atto totalizzante
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dell’amore. Questo pero ¢ un processo che rimane continuamente in cammino: 1’amore non
¢ mai «concluso» e completato; si trasforma nel corso della vita, matura e proprio per questo
rimane fedele a se stesso” (Benedetto XVI 2006, n. 17). L’amicizia, in questa prospettiva,
ha un carattere mistagogico, perché attraverso gesti e sacrifici quotidiani, rivela una realta piu
grande che sensi non percepiscono. La relazione tra il Piccolo Principe e la Volpe, costruita
sulla pazienza, il rito e la fedelta, pud essere letta come una parabola della sacramentalita
quotidiana. Essa mostra come ogni vera relazione sia luogo di rivelazione di Dio, che ¢ amore
(cfr. 1 Gv 4,8.16).

Lamistagogiadellerelazioni, tuttavia, nonsiesaurisce conilmero “addomesticamento”,
ma conduce alla verita della responsabilita. La volpe dice: “Diventi responsabile per sempre
di cio che hai addomesticato” (de Saint-Exupéry, 100). Queste parole, diventate un canone
della letteratura mondiale, esprimono 1’essenza dell’etica cristiana, dove I’amore non ¢ un
sentimento passeggero, ma un impegno. L’amicizia ¢ un “sacramento” non solo perché
rivela la verita, ma anche perché dura e richiede fedelta. La fedelta pud essere intesa qui
come la sua forma liturgica, e la responsabilita come una comunione quotidiana. In questo
modo, “Il Piccolo Principe” insegna che la verita si rivela nell’amore e I’amore matura nella
responsabilita.

Letto in questa prospettiva, I’incontro con la Volpe diventa il cuore della mistagogia
che pervade I’intero libro. Rivela che 1’accesso al mistero non avviene nella contemplazione
solitaria, ma in una relazione che, seppur fragile e impegnativa, conduce a Dio, fonte di ogni
amicizia.

3. La mistagogia della morte. Transizione e speranza
escatologica

1l viaggio del Piccolo Principe culmina nel suo incontro volontario con il serpente,
che, fin dalla prima lettura, evoca associazioni con il mistero della morte. Il serpente,
presentato in modo discreto e simbolico, non ¢ semplicemente una creatura velenosa, ma
una figura di transizione: “Colui che tocco, lo restituisco alla terra da cui € uscito” (de Saint-
Exupéry, 86). L’eroe accetta consapevolmente questo incontro per tornare a casa sul suo
asteroide B-612 (de Saint-Exupéry, 122), lasciandosi alle spalle il suo corpo terreno come
un guscio abbandonato (de Saint-Exupéry, 121-122). Questo motivo evoca chiaramente
il concetto cristiano della morte come Pasqua, cio¢ un passaggio verso la pienezza della vita.

La scena del morso del serpente, come la croce, combina elementi di apparente
sconfitta ¢ gloria nascosta. Il narratore vede solo un corpo disteso sulla sabbia, ma in realta
avviene una transizione: il Piccolo Principe torna al suo pianeta (de Saint-Exupéry, 123-124),
al mondo che ¢ la sua casa. In questo modo, 1’opera di Antoine de Saint-Exupéry introduce
il lettore alla logica del mistero pasquale: la vita nasce dall’abbandono e la morte non ¢ la
fine, ma la porta verso la pienezza (Daniélou 1994, 23).
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Nel Vangelo secondo Giovanni, Gesu afferma: “Nella casa del Padre mio vi sono
molte dimore. Se no, vi avrei mai detto. «Vado a prepararvi un posto»?” (14,2). La certezza
di Gesu Cristo ¢ illuminata dal simbolo del “ritorno a casa” del Piccolo Principe, che puo
essere letto come un’immagine letteraria della speranza escatologica, come ’anelito del cuore
umano verso la patria d’origine. Evitando la terminologia religiosa, Saint-Exupéry trasmette
in linguaggio poetico la stessa intuizione che il cristianesimo esprime nel simbolismo della
“patria celeste” (cfr. Fil 3,20; Rm 8,25; Col 3,1-4; Eb 11,13-16; Ap 21,2). La morte, quindi,
non diventa negazione della vita, ma momento di ritorno alla Fonte.

La tradizione dei Padri della Chiesa ha interpretato la morte proprio in questa luce.
Non come fine dell’esistenza, ma come passaggio verso la pienezza della vita. San Cipriano
di Cartagine scrisse nella sua opera De mortalitate: “Nessuno di noi pianga la morte, poiché
sappiamo che essa ¢ un passaggio alla vita” (Cyprianus Carthaginensis 1891, 618.623).
Altrove, lo stesso autore sottolinea che la morte ¢ una nascita all’immortalita, perché conduce
I’'uomo dalla mortalita alla partecipazione della vita di Dio (Cyprianus Carthaginensis 1891,
620). Per i primi cristiani, questa era una verita profondamente radicata nella fede pasquale,
dove il giorno della morte era chiamato dies natalis, ovvero “giorno della nascita al cielo”.
In questa comprensione, la morte non ¢ la fine, ma I’inizio dell’'unione con Gesu Cristo
Risorto, che attraverso la morte ¢ passato alla vita, aprendo ai credenti la via della speranza.

La teologia contemporanea prosegue questa tradizione, approfondendo la
comprensione del mistero della morte e della vita alla luce dell’insegnamento della Chiesa.
Nella sua lettera Placuit Deo, il Dicastero per la Dottrina della Fede ci ricorda che la salvezza
portata da Gesu Cristo non consiste solo nel rinnovamento morale dell’'uvomo, ma in una
reale unione con Lui, che vince il peccato e la morte (Congregazione per la Dottrina della
Fede 2018). La salvezza portata da Gesu consiste nello stringersi a Lui e nel farsi partecipi
della sua vita, che ¢ vittoria sul peccato e sulla morte. Emerge che la salvezza non consiste in
un’evasione dal mondo né in un’esperienza meramente interiore, ma nella condivisione della
realta pasquale, ossia il passaggio dalla morte alla vita compiuta in Gesu Cristo.

In modo analogo, il Dicastero per la Dottrina della Fede, nel suo successivo documento
Samaritanus bonus, sottolinea che la morte non ¢ la fine, ma un passaggio verso 1’eternita,
in cui Dio accoglie I’'uvomo nella sua casa (Congregazione per la Dottrina della Fede2020).
La Chiesaricorda che I’esperienza della morte, spesso percepita come drammatica e definitiva,
diventa, alla luce della fede, un atto di affidamento. Si tratta di una sorta di “si” definitivo
rivolto a Dio, che conduce I’uomo verso la pienezza della vita. In questa prospettiva, la morte
del Piccolo Principe puo essere letta come un’introduzione mistagogica al mistero della
speranza. Questo passaggio simbolico, che svela il senso della vita, mostra che ’amore non
si esaurisce con la morte, ma apre I’uomo all’eternita. In questo modo, il racconto letterario
di Antoine de Saint-Exupéry risuona con la comprensione cristiana della Pasqua: “Chi ama
la propria vita, la perde e chi odia la propria vita in questo mondo, la conservera per la vita
eterna” (Gv 12,25).
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La scena letteraria del morso del serpente ¢ quindi un simbolo pasquale di
trasformazione. Il lettore, accompagnando il giovane Eroe, viene introdotto a un’esperienza
che la teologia descrive come fransitus, cio¢ un passaggio dal tempo all’eternita, dalla terra
al cielo. Qui, Saint-Exupéry non fa del moralismo, ma lascia che la conoscenza della morte
diventi un viaggio mistagogico. Cio¢, attraverso la partecipazione emotiva al mistero del
passaggio, il lettore entra in uno spazio di fede. La morte del Piccolo Principe rivela cio che
il cristianesimo interpreta alla luce della Resurrezione: che I’amore ¢ piu forte della morte
(cfr. Ct 8,6-7; 1 Cor 15,26).

In questo modo, “Il Piccolo Principe” diventa non solo una storia sull’infanzia
e I’amicizia, ma anche sul passaggio definitivo: la Pasqua della vita. La morte (intesa come
ritorno a casa) ci insegna che ogni autentico atto d’amore contiene il seme della speranza,
e la speranza escatologica non ¢ altro che la fede nell’incontro finale con il Dio dell’amore.

4. La mistagogia del cuore che ha capacita di discernere,
ovvero l'ermeneutica dello sguardo puro

Le parole della Volpe, “si vede bene solo col cuore. L’essenziale ¢ invisibile agli
occhi” (de Saint-Exupéry 2015, 99-100), costituiscono il culmine dell’intero viaggio del
Piccolo Principe. Questa frase, spesso citata come aforisma morale, possiede in realta una
dimensione piu profonda, mistagogica. Indica la necessita di passare dalla visione superficiale
alla contemplazione, dallo sguardo esteriore al vedere “con gli occhi del cuore”. Cio dimostra
che le persone, indipendentemente dall’eta, “chiedono profondita” (Leone XIV 2025,
n. 10.3).

Uno sguardo simile non ¢ meramente un atto cognitivo, ma una partecipazione alla
verita. Nella spiritualita cristiana, corrisponde alla beatitudine evangelica: “Beati i puri di
cuore, // perché vedranno Dio” (Mt 5,8). La purezza del cuore non ¢ qui una categoria morale,
ma epistemologica. Significa una purificazione interiore che apre la persona alla conoscenza
di Dio, del mondo e di sé stessi alla luce dell’amore.

Nella Lettera agli Efesini, san Paolo prega: “illumini [Dio] gli occhi del vostro cuore
per farvi comprendere a quale speranza vi ha chiamati” (Ef 1,18). Qui, I’Apostolo usa
I’espressione “occhi del vostro cuore” (zovg dpBaiuods tijc kapdiag), tipica della tradizione
biblica, per esprimere 1’idea di visione spirituale, di conoscenza che scaturisce dall’amore
e dalla fede. Questa idea ¢ ulteriormente sviluppata da san Gregorio di Nissa, che nelle sue
“Omelie sul Cantico dei Cantici” insegna che un cuore purificato dalla passione diventa
uno specchio che riflette I’immagine della bellezza divina (Gregorius Nyssenus 1858, 823).
Per il Padre della Cappadocia, vedere Dio non significa una visione statica dopo la morte,
ma un processo dinamico di cambiamento dello sguardo, ora nel presente, in cui il cuore si
inclina gradualmente a vedere il bene.
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In questo contesto, “Il Piccolo Principe” assume la dimensione mistagogica di una
guida. Viaggiando attraverso i pianeti, il protagonista incontra persone la cui prospettiva
¢ stata ridotta all’interesse personale, alla vanita o al potere. Solo I’incontro con la Volpe
e I’esperienza dell’“addomesticamento” gli aprono il cuore a un nuovo modo di percepire.
Da quel momento in poi, il piccolo Viandante inizia a vedere “sacramentalmente”, percependo
nell’esterno un segno di una realta invisibile. Come nella liturgia, un segno non ¢ un simbolo
vuoto, ma la partecipazione a un mistero. Il Piccolo Principe, quindi, insegna una prospettiva
che non si ferma alla superficie, ma penetra nelle profondita dell’essenza.

Questa visione “sacramentale” ha una doppia dimensione: esistenziale ed epistemo-
logica. Esistenziale, perché trasforma il modo di stare al mondo, insegnando un atteggiamento
di gratitudine e di attenzione, che si scopre nelle relazioni quotidiane di dono. Epistemologica,
perché fa dell’amore una via di conoscenza. Benedetto XVI ci ricorda che 1’amore apre gli
occhi (Benedetto XVI 2006, n. 31), ¢ grazie ad esso la conoscenza diventa partecipazione alla
verita, non possesso di essa. In questo spirito, Papa Prevost integra e sviluppa 1’intuizione
che fu di Papa Ratzinger e nota che “non bastano aggiornamenti tecnici: occorre custodire un
cuore che ascolta, uno sguardo che incoraggia, una intelligenza che discerne” (Leone XIV
2025, n. 5.2). Questo modo di conoscere presuppone il coinvolgimento integrale della persona
e conduce a un “cuore che vede”, che non ¢ solo una metafora spirituale, ma un’ermeneutica
radicata nella luce del bene.

La mistagogia del “cuore che vede” in “Il Piccolo Principe” ¢ quindi di natura
iniziatica, ovvero conduce il lettore da uno sguardo esteriore a uno sguardo contemplativo.
Antoine de Saint-Exupéry, come i grandi maestri spirituali, non fornisce risposte
preconfezionate, ma invita all’esperienza. Attraverso la semplicita della relazione, il rituale
dell’*“addomesticamento” e la tenerezza dello sguardo, il suo racconto diventa una mistagogia
di un cuore puro che ci insegna a vedere il mondo alla luce dell’amore.

“Si vede bene solo col cuore” (de Saint-Exupéry, 99-100) non ¢ solo sapienza
sull’amore, ma il culmine del cammino mistagogico: un cuore purificato vede Dio, e in Lui
il mondo, gli altri e se stesso. A questo punto, la narrazione letteraria si interseca con la
teologia: un cuore trasformato dall’amore diventa luogo di conoscenza e contemplazione,
uno sguardo puro che partecipa della verita. Da qui, Leone XIV indica I’urgenza di “disegnare
nuove mappe di speranza” (Leone XIV 2025, 11.1) e di senso, capaci di guidare 1’'uomo
attraverso la complessita della modernita verso la vera profondita.

Riassunto

L’analisi ci permette di interpretare “Il Piccolo Principe” come un testo dal carattere
spiccatamente mistagogico. Non si tratta semplicemente di una favola letteraria sul viaggio
del piccolo Eroe, ma di un racconto che, come 1’antica catechesi mistagogica, guida il lettore
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attraverso successive tappe di iniziazione al mistero della vita e della fede. Nella prima tappa,
si scopre la semplicita del bambino: entrare in un atteggiamento di fiducia e purezza di cuore,
che ¢ la condizione principale per conoscere Dio (cfr. Mt 18,3). Nella seconda, attraverso
I’esperienza dell’amicizia e dell’“addomesticamento”, la verita della relazione si rivela come
segno sacramentale della grazia che plasma la conoscenza della verita. Nella terza tappa,
il lettore si confronta con il mistero della morte, leggendo la scena del morso del serpente
e del ritorno del Piccolo Principe come figura della Pasqua e della speranza escatologica
(cfr. Gv 14,2). Infine, il culmine di questo cammino ¢ un “cuore che vede”, uno sguardo
purificato, capace di contemplare e riconoscere 1’“invisibile” nella Iuce della presenza di Dio
(cfr. Mt 5,8; Ef 1,18).

Intesa in questo modo, la mistagogia di “Il Piccolo Principe” ¢ particolarmente
rilevante nel contesto contemporaneo. In un’epoca in cui gli adulti stanno perdendo sempre
piu la capacita di contemplazione, semplicita e fiducia, la storia di Antoine de Saint-
Exupéry puo fungere da “nuova iniziazione” al mistero della fede. Non attraverso la morale,
ma attraverso simboli, immagini ed esperienze, 1’autore introduce il lettore in uno spazio
di trasformazione spirituale. Come nell’antica catechesi mistagogica, questa ¢ un’esperienza
che non solo istruisce, ma conduce all’incontro con il mistero. In questo senso, “Il Piccolo
Principe” puod diventare una risorsa per i cristiani del XXI secolo (e non solo), soprattutto per
coloro che cercano, nella complessa realta della vita adulta, una riscoperta della semplicita
evangelica; del valore delle relazioni, del significato cristiano della morte e di uno sguardo
puro del cuore.

La storia di Antoine Saint-Exupéry, letta attraverso una lente mistagogica, emerge
come una pedagogia spirituale (vedi: Cichosz2012,243-253; Cichosz2016, 123-140; Cichosz
2021, 243-260): ci conduce dal bambino interiore al discepolo di Gesu Cristo, insegnandoci
come navigare le successive fasi della vita alla luce del mistero. Una tale lettura, radicata
nella tradizione biblica e patristica, apre all’'uomo moderno il cammino di iniziazione alla
fede, rendendo “Il Piccolo Principe” non una fiaba per bambini, ma una guida al mistero
dell’esistenza e alla presenza di Dio.

Leggere “Il Piccolo Principe” attraverso una lente mistagogica dimostra che la
letteratura, anche se non creata con intenzioni religiose, puo diventare uno spazio di intuizione
teologica ed esperienza spirituale. I simboli, le relazioni e gli interrogativi esistenziali scritti
da Antoine de Saint-Exupéry rivelano le dinamiche di grazia e mistero che conducono
I’umanita all’incontro con Dio. In questo modo, la letteratura diventa uno strumento della
mistagogia, un invito a partecipare alla verita attraverso la bellezza, la bonta e il significato.

Allo stesso tempo, leggere I’opera attraverso la lente dell’ermeneutica simbolica
ci permette di vedere che il potenziale teologico ¢ presente anche nella cultura secolare.
La sensibilita al simbolo e alla relazione, insita nella tradizione interpretativa cristiana,
apre uno spazio di dialogo tra teologia e scienze umane, tra fede e cultura, contemplazione
e immaginazione. Inteso in questa luce, “Il Piccolo Principe” non separa I'uomo dal mondo,
ma lo aiuta a percepire in esso tracce di trascendenza e un significato che trascende il visibile.
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La mistagogia, radicata nell’esperienza della Chiesa antica, conserva cosi la sua
attualita anche nel XXI secolo. In un mondo in cui I’esperienza di fede & spesso ridotta
a concetti, emozioni o dichiarazioni morali, la mistagogia restituisce la dimensione originaria
dell’incontro con il mistero. Una dimensione che coinvolge tutta la persona: 1’intelletto,
i sentimenti, il cuore. Il racconto di Saint-Exupéry, letto in questa prospettiva, puod diventare
una guida spirituale per i lettori contemporanei, un invito a scoprire Dio nella semplicita, nelle
relazioni, nell’esperienza dell’amore e nello sguardo puro del cuore. “Il Piccolo Principe”
diventa cosi non solo una parabola letteraria sull’'umanitd, ma anche una testimonianza
discreta della verita teologica che solo chi si lascia guidare dal mistero impara veramente
a vedere.
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d' Tamuzyka... taka przeciez cudna”.
Troska o spuscizne kompozytorska
Jerzego Gablenza w listach wdowy
po kompozytorze dosynazlat 1939-1952

Streszczenie: W niniejszym artykule autor przybliza wybrang korespondencje Matgorzaty
Gablenzowej, wdowy po kompozytorze Jerzym Gablenzie, do swego syna Tomasza.
Przywotywane fragmenty listéw pochodza z lat 1939-1952 i przechowywane s w Bibliotece
Narodowej w Warszawie.

Zachowana korespondencja staje sie wymownym swiadectwem podejmowanych wysitkow,
mimo réznego rodzaju trudnosci, aby tworczos¢ Jerzego Gablenza ocali¢ od zapomnienia;
aby osoba kompozytora i dzieta, ktére po sobie zostawit byty obecne w swiadomosci Polakow;
by o tej twdrczosci méwiono i by byta ona obecna w programach koncertowych i repertuarach
operowych.

Stowa kluczowe: Epistolografia, Jerzy Gablenz, Matgorzata Gablenzowa, Tomasz Gablenz,
twodrczosé kompozytorska.

Title: “This music... is so wonderful.”
Concern for Jerzy Gablenz’s compositional
legacy in letters from the composer’s widow
to her son from 1939-1952

Summary: Inthisarticle,the author takes acloserlook at selected correspondence of Matgorzata
Gablenzowa, widow of the composer Jerzy Gablenz, with her son Tomasz. The cited fragments
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Wstep

Jerzy Gablenz urodzit si¢ 23 stycznia 1888 roku w Krakowie. W 1913 roku ukonczyt
studia prawnicze na Uniwersytecie Jagiellonskim. Studiowal rowniez gr¢ na organach,
teori¢ muzyki i kompozycj¢. Gral na fortepianie, wiolonczeli i na flecie. Jako flecista
wspolpracowat z Orkiestra Lwowska. Uczyl tez gry na tym instrumencie w Instytucie
Muzycznym w Krakowie (Kaczorowski 2023, 7). Zajmowal si¢ rowniez kompozycja.
W jego dorobku twoérczym znajduje si¢ opera Zaczarowane kolo, symfonie, poematy
i wariacje symfoniczne, koncert fortepianowy, sonata wiolonczelowa oraz liczne pies$ni
(Kaczorowski 2023, 7). Cho¢ muzyka byta wielkg zyciowa pasja Gablenza, na co dzien jego
zycie zawodowe zwigzane bylo z prowadzeniem przejetej po przodkach fabryki musztardy
i octu. To wlasnie w sprawach fabryki i nowych kontraktow handlowych 11 listopada 1937
roku Gablenz wyruszyl samolotem z Krakowa do Warszawy. Maszyna, lecaca w trudnych
warunkach atmosferycznych, rozbila si¢ niedaleko Piaseczna. W wyniku tej katastrofy Jerzy
Gablenz ponidst $mier¢ (Kaczorowski 2023, 7).

Niezwlocznie po tych tragicznych wydarzeniach najblizsi kompozytora podjeli
wysitki, aby tworczos$¢ ich mgza i ojca nie ulegta zapomnieniu. Kompletowali jego dzieta,
przepisywali je z r¢kopisow, starali si¢ o wydanie ich drukiem oraz zabiegali o ich publiczne
wystawianie.

Niezwyklym $wiadectwem takiej aktywnos$ci jest zachowana korespondencja
wdowy po kompozytorze, Malgorzacie Gablenzowej, kierowana do syna Tomasza, zebrana,
przepisana i zlozona w postaci maszynopisu w Bibliotece Narodowej w Warszawie'.

W takim kontek$cie miesci si¢ problem niniejszego artykutu, ktorego celem jest
ukazanie troski o spuscizn¢ kompozytorska Jerzego Gablenza, zawarta w korespondencji
matki do syna, pochodzacej z lat 1939—1952. Malgorzata Gablenzowa wszystkie listy pisata
w Krakowie i wysylata je do Tomasza, przebywajacego kolejno na Wegrzech, w Niemczech,
w Wielkiej Brytanii i w Argentynie?. W ten sposob korespondencja kierowana do adresata
przebywajacego w danym kraju wyznaczy kolejne czgsci artykutu.

1

Pehny tytut zbioru brzmi: Jerzy Gablenz w korespondencji. Jerzy Gablenz (1888—1937). Fragmenty prywatnej
korespondencji dotyczqcej jego tworczosci kompozytorskiej, zebrat Tomasz Gablenz, Santo Domingo, czerwiec
1979 [maszynopis], Biblioteka Narodowa w Warszawie, sygn. III 1.252.327. Oprocz wybranej korespondenc;ji,
zbidr zawiera wiele innych cennych informacji, jak wspomnienia o Jerzym Gablenzie autorstwa prof. Jana
Gwiazdoworskiego, szczegoélowy zyciorys Jerzego przygotowany przez syna Tomasza, wybrane recenzje
koncertoéw i przedstawien oraz kalendarium koncertéw, podczas ktorych wykonywane byty utwory Gablenza.
Kolejne panstwa, w jakich przebywal Tomasz to Kanada i Republika Dominikanska. Ze wzgledu na fakt, ze osoba
syna Jerzego Gablenza nie jest przedmiotem niniejszego artykutu, nie beda podejmowane proby odpowiedzi na
pytanie o powody, dla ktérych Tomasz zmieniat miejsca swojego pobytu.
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1. Korespondencja z lat 1939-1940, kierowana do syna
przebywajacego w obozie dla internowanych
na Wegrzech

Pierwszy list Malgorzaty Gablenzowej pochodzi z 8 grudnia 1939 roku. Matka
informuje w nim syna, ze jeszcze nie udato si¢ jej odwiedzi¢ niejakiego Kopycinskiego,
pracownika Polskiego Radia, aby zapyta¢ go o r¢kopisy Jerzego Gablenza, ktére naj-
prawdopodobniej do wybuchu II wojny $wiatowej byly w jego posiadaniu (list 54, s. 23).

W kolejnym liscie, datowanym na 14 grudnia 1939 roku, Matgorzata Gablenzowa

tak pisze:
,,U Kopycinskiego bytam. Partytur Tatusia nie ma u siebie w domu, jedng z piosenek ma
wraz ze swoimi rzeczami w szafie. Mowi, ze doskonale wie, w ktérym miejscu w Polskim
Radiu. Teraz tam dostgpu nie ma. Reszta partytur jest u Fitelberga we Warszawie, ktory je
przegladat, projektujac wybra¢ ktoras na Festiwal krakowski. Kto wie, co si¢ z niemi stato,
a szkoda, bo same najlepsze rzeczy” (list 55, s. 23).

W liscie z 17 grudnia 1939 roku wdowa po kompozytorze raz jeszcze relacjonuje,
ze ponownie byta u Kopycinskiego, jednak
,»on tych partytur nie ma u siebie. Jedna do piosenki z Wojtusiowej izby miat w Polskim
Radiu razem ze swojemi rzeczami, niestety teraz dostgpu tam zupetnie nie ma i nie mozna
nic wiedzie¢, co si¢ z tym wszystkim dzieje” (list 56, s. 23).

W dalszej czesci listu dodaje:

»Wszystkie do reszty partytury mial Fitelberg, bo je przegladat z myslg o Festiwalu
Wawelskim. (...) Jezeliby Fitelberg miat to przechowane we Filharmonii, to juz najgorzej,
bo cata Filharmonia spalona. Kto wie, czy sam Fitelberg jest w Warszawie. Juz gdyby
to zgingto, to naprawde jakies fatum zawisto nad kompozycjami Tatusia. Mozna by
w najgorszym wypadku partytury odtworzy¢ z rozpisanych gloséw, ale to straszna robota
i juz nie autentyczne r¢ka Tatusia pisane. Nie trac¢ nadziei, moze si¢ przeciez odnajdzie
wszystko...” (list 56, s. 24).

Z dalszej korespondencji wynika, ze syn Tomasz przypomnial matce, iz cze$é
rekopiséw ojca moze by¢ przechowywana w Lipsku. W liScie z 7 stycznia 1940 roku
Malgorzata stwierdza: ,,Bede pisata do Lipska, dobrze ze przypomniate§ mi o tem”.
Poinformowata takze syna, ze uda si¢ do niejakiego Nierychty (Tomasz wyjasnia, ze byt
to ,,pierwszy oboista przedwojennej orkiestry symfonicznej krakowskiej”; to wtasnie jemu
Gablenz zadedykowat Arabeske na obdj i fortepian op. 28 nr 6) (list 59, s. 25). Dalej matka
tak pisata:

,,B0 jakby i glosy, i partytura przepadty, to juz z niczego nie mozna by Miniaturek odtworzyc¢.
Nie tracg jednak nadziei. Z Warszawy nie mam jeszcze wiadomosci...” (list 59, s. 25).

W liscie z 15 stycznia 1940 roku Matgorzata pisata do syna, iz dyrektor filharmonii

Fitelberg przebywa za granica, za$
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,»jego zona [zostala] zabita podczas bombardowania. Mieszkanie ich jest w calosci,
wiec jego siostra, ktora Maryncia odszukata podjeta si¢ przepatrze¢ nuty — moze znajdzie
si¢ co z partytur Tatusia. Ewentualnie ma si¢ jeszcze Maryncia zwréci¢ do Rudnickiego,
on pracowal w Radiu, moze bedzie wiedzial. Straszna szkoda bytaby, nie trace jednak jeszcze
nadziei. Do Bliimera tez napisz¢. Dziwne doprawdy, jak muzyka Tatusia, taka przeciez cudna,
a nie ma szcze$cia wydostac si¢ na szerszg widownie...” (list 60, s. 25-26).

W zachowanym maszynopisie Tomasz wyjasnia, ze Maryncia to Maria Jezewska
z domu Zajaczkowska. Byla siostrzenicg Malgorzaty Gablenzowej, za$ Bliimer to nieznana
blizej posta¢ najprawdopodobniej ze §wiata muzycznego Lipska (list 60, s. 26).

W liscie z 6 marca 1940 roku matka informowata syna, ze ,,nie ma jeszcze zadnej
wiadomosci o partyturach” z Warszawy. Donosita rowniez, ze za niedlugo w stolicy miat
tez by¢ Ormicki, z ktérym chciata si¢ rozméwic na temat rekopisow meza. Ponadto pisata:
,»Do Walewskiego po6jdg, on biedny, prawie nic nie widzi, ma glucomg¢ [czyli jaskrg,
fac. glaucoma — przyp. R.K.], podobnie jak ciocia Zosia. Ormicki obiecal kiedy przyjse,
wybra¢ jaka$ piesn na mezzo z pie$ni Tatusia, dla swojej Zzony, ktora tez podobno lekcji
$piewu daje. Nie wiem, czy co dobierze, bo Tatu$ lubial zahacza¢ o bardzo wysokie tony,
w ogole pisal w bardzo szerokiej skali...” (list 61, s. 26).

20 marca 1940 roku matka z rado$cia poinformowala syna, ze z Lipska otrzymata
r¢kopisy Miniaturek autorstwa jej m¢za: ,,Mozesz sobie wyobrazié, jak bardzo si¢ ucieszytam”
(list 64, s. 28).

2. Korespondencja z lat 1945-1947, kierowana do syna
przebywajacego w poétnocno-zachodnich Niemczech

W liscie z 6 grudnia 1945 roku matka informowata syna nastgpujacymi stowami:
,,Wyobraz sobie jak Geiger jest poczciwy — w samg rocznic¢ Smierci Tatusia urzadzit audycje
radiowa, wylacznie poswigcong tworczosci Tatusia. Radio tutejsze co druga niedziele
o godzinie 11:30 w poludnie urzadza Sylwetki kompozytorow polskich, Geiger pamigtat
o dacie Tatusia i sam ten dzien wtasnie poswigcit Tatusiowi. Miat przesliczne stowo wstepne,
z ogromnym uznaniem i pietyzmem mowit o Tatusiu. Staram si¢, aby otrzymac tekst tego
przemoéwienia, by moc dolaczy¢ do zeszytu, ktory zapoczatkowates...” (list 65, s. 28).

Do Niemiec, z data 19 maja 1947 roku, zostal jeszcze wystany list, w ktérym

Matgorzata odnosi si¢ do pomystu, aby zinstrumentowaé niemajacy tytulu, zachowany
w rekopisie utwor opatrzony przez kompozytora opusem 30:
,»Wspomniate$ kiedy$ o zinstrumentowaniu ostatniego poematu. Trzeba by zabra¢ si¢ do tego
bardzo ostroznie. Musiatby by¢ kto$, kto podobnie tworzy, wzglednie kto wczulby sie
w ducha kompozycji i charakteru. Doborem, zespotem rdznych instrumentdéw mozna
uzyskiwac takie niestychane barwy i kontrasty, czasem jedna i ta sama rzecz zupetnie innego
wyrazu nabra¢ moze” (list 66, s. 29).
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W tym kontekscie wdowa po kompozytorze wspomina orkiestracje opery Stanistawa
Moniuszki, dokonang przez Gablenza:
»Nigdy nie zapomng, jak Tatu$ instrumentowat po tamtej wojnie Straszny dwor, kiedy
wlasciwa partytura zagineta. Chor przasniczek U przgsniczki kwiaty rosng wypadt jak cacko,
tak niestychanie lekko i uroczo. Walewski zachwycatl si¢ i pamigtam, ze na przedstawieniu
takie brawo duze bylo, ze powtarzal to miejsce. Nie chce przez to odmawiaé niczego
Moniuszce, bo to nie ma o czem mowic, ale na dowdd przytaczam, co znaczy dobor
instrumentow. Trzeba by to doskonale przemysle¢, bo masz racje, ze szkoda, aby tak lezato
i marnowato si¢” (list 66, s. 29)°.

W swym li§cie Matgorzata nadmienia rowniez o przestaniu synowi dwoch zeszytow
z pie$niami Jerzego, wydanych nakladem kompozytora, ktére jednak nigdy nie trafily
do sprzedazy:
,»Co do przestania piesni — mozna to zrobi¢, przyjmuja paczki do 1,5 kg wagi bez ograniczenia
zawartosci i czgstotliwosci. Nie wiem, ile cheesz egzemplarzy. Tez my$latam pdjs¢ z tem
do ksiegarn — duzy brak nut jest teraz wszelkich, wigc przypuszczam, zeby to poszio.
Chce tez zabra¢ do Warszawy przy sposobnosci, jak tam bedg¢ — zwykle jezdze raz
w miesigcu...” (list 66, s. 29).

3. Korespondencja z lat 1947-1948, kierowana do syna
przebywajacego w Wielkiej Brytanii

W liscie napisanym 23 czerwca 1947 roku wdowa po kompozytorze wspomina chwile
spedzone z muzykujacym me¢zem: ,,Nigdy nie zapomne tych mitych wieczorow, kiedy Tatus$
gral bez konca i tak si¢ samo snulo jedno z drugiego...”. Dalej dodata:
w~Humoreska [czyli Arabeska op. 28 nr 6 — przyp. R.K.] na ob¢j jest przypisana, bo ja grali
wowczas w Radiu na poranku specjalnie po§wigconym. W imi¢ tego, co Geiger wowczas
obiecywat, trzeba by si¢ zakrecié, zeby co$ urzadzili w jesieni, bo to juz 10. rocznica [$mierci
— przyp. R.K.] bedzie” (list 67, s. 30).

List ten jest takze okazja do tego, aby podzieli¢ si¢ z synem watpliwosciami
dotyczacymi braku wptat w ramach honorariéw autorskich za emitowanie utworéw Jerzego
Gablenza w 6wczesnych mediach:

3 W maszynopisie przygotowanym przez Tomasza Gablenza znajduje si¢ takze ,,Wspomnienie posmiertne”

autorstwa prof. Jana Gwiazdomorskiego (,,Czas”, listopad 1937), w ktoérym autor tak pisat: ,,Podczas wojny
[I wojny $wiatowej — przyp. R.K.] zachgcono go [Jerzego Gablenza — przyp. R.K.] do podjecia wielkiego
dzieta zinstrumentowania partu orkiestrowego Strasznego dworu Moniuszki (...). Straszny dwor grano w jego
instrumentacji w Krakowie w 1919 roku. Wykonywanie arcydzieta Moniuszki w tej postaci, jaka mu nadat
p. Jerzy Gablenz sprawiato jednak duze trudno$ci §piewakom, ktorzy musieli wobec zupelnej zmiany orkiestracji
uczy¢ si¢ swych partii na nowo. Z tego powodu inne polskie teatry operowe, a takze i opera krakowska w latach
pozniejszych grywaly Straszny dwor w wersji oryginalnej”. Zob. Jerzy Gablenz w korespondenciji..., s. 6.
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»W ogdle musze si¢ pewnymi sprawami teraz zaja¢ i do przepisywania da¢ niejedno
— niestety sama nie mam na to czasu i nie zrobi¢ tego tak ladnie. Muszg tez postara¢ si¢
w Radiu o wyptaceniu tantiem, jakie beda si¢ nalezaty od 45 roku. Niejeden raz grali
i $piewali i tu, i w Katowicach i nic nie przysytaja — trzeba si¢ upomnie¢. To nie tak jak
dawniej, sami zawsze od razu nalezno$¢ poczta przekazywali...” (list 67, s. 30).

W liscie z 29 lipca 1947 roku matka informowata syna, ze zostaly wystane do niego
dwie paczki nut:
,»W kazdej po 7 zeszytow, w jednej I zeszyt, a w drugiej Il zeszyt. Wigcej nie weszto, bo tylko
mozna posylaé¢ do 1,5 kg wagi. Gdybys$ chcial wigcej, to znow posle. Moje mysli osmetniate
i Slad na piasku nieprzepisane, tak samo i Arabeska na oboj. Musze si¢ wiecej tym zajaé
i popchna¢ przepisywanie. Bardzo jestem ciekawa, jak si¢ to tam spodoba i co bedzie
z polskim tekstem, jezyki sobie potamia, chyba ttumaczy¢ trzeba bedzie...” (list 68, s. 30).

Z zachowanej korespondencji wynika rowniez, ze jaka$ nieznana z nazwiska osoba,
ktéra otrzymata oba zeszyty z pie$niami Gablenza, zgorszona byla poetyckimi tekstami,
do ktorych kompozytor napisal muzyke. Chodzi migdzy innymi o wiersz Antoniego
Waskowskiego pt. Snig mi sie cudne Twe oczy*:

,,Snig mi si¢ cudne Twe oczy,
usta w lubo$nej piosence,
W zlotej ulewie warkoczy

ptonie Twe ciato dziewczece,

W ulewie ztotych warkoczy

pala si¢ tgsknot mych wieki,

Snig mi si¢ cudne Twe oczy,
ust mlodych u$miech daleki. ..

Snig mi si¢ cudne Twe oczy,
stoneczna ulewa wtosow,
Mito$¢ co silnie jednoczy,

raj tesknot z piektem niebiosow™.

Z kolei w innym wierszu pt. Jak zorza plong twe usta® Waskowski zawart miedzy
innymi takie stowa: twe usta grzech i rozpusta, twe ciato harfa niczyja. W takim kontekscie
matka w liScie z 13 pazdziernika 1947 roku tak pisze do syna:

,,Co do piesni Tatusia, to czy wszystkie stowami razg czy tylko te dwie bardziej silne? (...)
Pytam dlatego, aby wiedzie¢, czym si¢ kierowaé przy wyborze nastepnych. Czy dlatego,

4 Taki tytul posiada piesn J. Gablenza op. 5 nr 2.
5 Tekst wiersza na podstawie partytury utworu bedacej w posiadaniu autora artykutu.
¢ Taki tytut posiada pie$n J. Gablenza op. 5 nr 6.
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ze tamte dwie piesni wmieszane sg do zeszytow, to w ogole nie chca bra¢ zeszytow, czy tylko
nie chcg $§piewac specjalnie tych dwodch piesni? Szkoda bytoby, zeby przez te dwie reszta nie
ujrzata Swiatta dziennego” (list 70, s. 31).

W dalszej cze¢scei listu matka odniosta si¢ do sprawy przepisywania nut:

»Smiesznie, Synku, ujmujesz kwestie przepisywania. Nie rozchodzi si¢ bynajmniej
zalatwi si¢ to na pewno. Mysle w pierwszym rzedzie o Moje mysli osmetniale, bo chciate$
irzeczywiscie, ze tadne bardzo. Myslatam tez sobie, jakiego$ wrazenia doznates, gdy po tylu
latach przegrale$ sobie te piesni. One tyle wspomnien ze soba wiaza i tak wszystko §wiezo
w oczach staje...” (list 70, s. 31).

W liscie z 12 listopada 1947 roku Malgorzata wspomina rocznic¢ §mierci meza:
,»Wczoraj 10 lat mingto od $mierci Tatusia — mimo wszystko wydaje mi si¢ jeszcze wszystko
bardzo bliskie. Byla Msza §w. wczoraj o godz. 8 rano na Salwatorze [w komentarzu
do tego listu Tomasz dopisatl, ze na pewno chodzi tu o kosciét §w. Salwatora, nie za$ o kaplice
cmentarng— przy. R.K.], tam zawsze bardzo lubimy, bo cichutko, taka naprawd¢ wtasna Msza
jest. Byli wszyscy ludzie nasi, bez wyjatku, wzruszytam si¢ tem, bo juz niewiele pozostato
z tych, co Tatusia znali — pozmieniali si¢ — a mimo to tez poszli na Msz¢ §w.” (list 71,
s. 31-32).

Okazuje si¢, ze rocznica $mierci m¢za wciagz byla dla wdowy otwarta rana, gdyz

w liscie z 6 stycznia 1948 roku pisala:
,,Mimo ze to juz 10 lat mineto bez Tatusia, ja jeszcze nieraz nie moge, nieraz mnie to bardzo
bierze, ale wowczas na pocieszenie mysle sobie, ze Pan Bog dobrze wie, co robi. Tatus$
zawsze taki bardzo wrazliwy i delikatny nerwowo, nie bytby wytrzymat tego wszystkiego,
co potem przyszto. Bylby na pewno bardzo nieszczesliwy. To wymaga nerwow jak postronki,
a pamigtasz te §liczne grania wieczorne Tatusia i potem na dobranoc Tatusiowi do ucha
cos czarnego [chodzi o czekolade — przyp. R.K.]. Dobre, kochane czasy. Wakacje, przyjazdy
Tatusia na niedziele...” (list 74, s. 32-33).

W korespondencji z 11 lutego 1948 roku Malgorzata kontynuuje tematy zwigzane

Z przepisywaniem nut me¢za:
,Koniecznie musze si¢ zajac¢ teraz przepisaniem nut Tatusia, bo nade wszystko niechze
$wiat szerszy pozna, skoro jest okazja po temu, a takze i dla Ciebie duza przyjemnosc.
Do Sonaty wiolonczelowej jest przepisana partia fortepianowa, brak tylko przepisanego gtosu
wiolonczeli, a szkoda, bo zdaje si¢, ze na nim byly znaczone wszystkie znaki dynamiczne.
W rekopisie zadnych znakéw nigdzie nie ma” (list 76, s. 33).

W dalszej czesdci listu Matgorzata dzieli si¢ z synem spostrzezeniami dotyczacymi
sytuacji opery w Krakowie i watpliwo$ciami zwigzanymi z mozliwoscia wystawienia na tej
scenie ktoregos z dziet scenicznych Jerzego Gablenza:

,»Z opera tez tak wciaz chee si¢ wybra¢ do Bierdiajewa, ktory jest tutaj statym dyrygentem
Filharmonii i opery. Oper¢ daja 1-2 razy w tygodniu w teatrze Stowackiego. Ciagle
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thuka te same stare ostuchane rzeczy, nic nowego. Wobec braku nowych wydawnictw nut
przypuszczam, ze chetnie wzigliby, tylko ze obsada taka duza i to, ze z pewno$cia dobrze nie
wystawia...” (list 76, s. 33).

W liscie z 16 marca 1948 roku matka informuje syna, ze muzykolog Zdzistaw
Jachimecki planuje wydac¢ stownik biograficzny i
,»chce umiesci¢ tez wzmianke o Tatusiu, zeby mu da¢ rdézne daty, recenzje itd. Jak to dobrze,
7e swojego czasu skatalogowale$, ogromnie to ulatwia. Naturalnie, Ze jak tylko 6w stownik
wyjdzie, zaopatrze si¢ w niego...” (list 77, s. 35).

Z kolei w liscie z 25 maja 1948 roku matka tak pisata do syna:
,Nie moge sobie juz zupetnie darowaé, ze nie zdazytam tez posta¢ Ci nic z przepisanych
rzeczy Tatusia, aby$ mogt byl to pchnaé na obecnym swoim terenie. Rozchodzi si¢ nie tylko
o Twoja przyjemnos¢, ale i o to, ze nie wykorzystalam okazji, by rzeczy Tatusia nabraly
wigkszego rozglosu. Jednak mimo wszystko bardzo absorbuje mnie moja praca zawodowa...”
(list 79, s. 35).

W komentarzu do tego listu Tomasz zapisat, ze po $mierci m¢za Matgorzata przejeta
kierowanie i prowadzenie rodzinnego przedsigbiorstwa (list 79, s. 35).

4. Korespondencja zlat 1948-1952, kierowana do syna
przebywajacego w Quilmes, w Argentynie

W liscie z 4 pazdziernika 1948 roku matka informowata syna, ze w todzkiej

filharmonii, gdzie dyrektorem zostal Ormicki, podczas koncertu wykonany zostal poemat
Zaczarowane jezioro.
,,Zalowatam bardzo, ze nie transmitowali do radia, a jechaé nie mogtam. Porzadny cztowiek
z Ormickiego, zawsze pamigta o tych rzeczach, zapewnia, ze b¢dzie gral i inne, ze wszystkie
partytury ma u siebie w porzadku, ma Wariacje symfoniczne [op. 27 — przyp. RK.],
ma Symfonie I [op. 24 — przyp. RK.], Turbacza [czyli Legende symfoniczng o Turbaczu
op. 22 — przyp. R.K.]...” (list 80, s. 36).

29 czerwca 1949 roku Matgorzata Gablenzowa informowatla syna o spotkaniu jego
mlodszej siostry Renaty z dyrygentem Geigerem i pojawiajacej si¢ nadziei na zaprezento-
wanie dziet Jerzego szerszemu gronu publiczno$ci:

,»Obecnie Geiger chor ¢éwiczy. To bardzo poczciwy czlowiek i tak zawsze zyczliwie
o Tatusiu pamieta. Kiedy$ w rozmowie Renia wspomniata o koncercie fortepianowym i na
jego propozycj¢ zaniosta mu partyture, jak tez partyture W gorach 1 Wariacji symfonicznych.
Wszystkie inne partytury ma Ormicki obecnie w Lodzi — poza raz jeden wykonanym
Zaczarowanym jeziorem nie wykorzystal zadnej innej, przynajmniej nic nie pisat do mnie,
a zwykle donosit, kiedy i co gra¢ bedzie. Dyrektorem tutejszej filharmonii jest obecnie
Perkowski, a stalym dyrygentem Krzeminski... Ot6z Geiger miatl Tatusia partytury



STUDIA GDANSKIE e 56 (2025)

przedstawié¢ Perkowskiemu. Bardzo jestem cickawa, co z tego wyniknie. Nawet nie umiem
sobie wyobrazi¢ tej rado$ci, gdyby si¢ ustyszalo odegrany ten koncert. Tak mi si¢ zawsze
podobalo, jak Tatu$ pisat i nieraz p6zniej wyjatki przegrywal” (list 84, s. 37).

W dalszej czgsci listu Malgorzata dzieli si¢ swoimi watpliwosciami dotyczacymi
ewentualnych wykonawcow utwordéw Gablenza:
»Renia mowita Geigerowi o Martusiewiczownej, ktora jeszcze za zycia Tatusia ten koncert
miata czas jaki§ u siebie, wigc moze ona moglaby si¢ najszybciej podjaé wykonania,
ale zn6w obawiam sig¢, ze jej gra za nadto zimna i twarda do przeciez romantycznej tworczosci
Tatusia. Gdyby znéw komu innemu odda¢, to nie wezesniej jak za rok mozna by ustyszec,
zanim cato$¢ opanuje doskonale. I tak sama nie wiem, co robi¢. Bo z jednej strony nalezaloby
tapac¢ sprzyjajace okolicznosci, nie wiadomo co si¢ zmieni¢ moze na przyszly rok, a z drugiej
strony tak szalenie, wlasciwie wszystko, zalezy od dobrego wykonania, bo zte wykonanie
moze od razu z miejsca rzecz potozy¢. (...) Troche mys$le o Stefanskiej, obecnej laureatce
Chopina, dawniejsza Halusia Czerndwna, pewnie sobie ja przypominasz. Uchodzita zawsze
za cudowne dziecko i rzeczywiscie doprowadzita do bardzo powaznych rezultatéw. Ton ma
tadny, migkki. I jak widzisz, nie wiem zupeknie co wybraé, jak pokierowac tym wszystkim.
Do Stefanskiej miatabym utatwiong drogg, bo znam jej rodzicow, ja tez wlasciwie, ale nie
wiem, czy ona mnie pamieta...” (list 84, s. 37).

W liscie z 17 stycznia 1950 roku Gablenzowa informuje syna o planach koncertowych
zwigzanych z wykonaniem dziet Jerzego:
»Poczciwy Geiger projektuje na listopad tego roku koncert tylko Tatusia rzeczy
w Czgstochowie. Nieduze to $rodowisko, ale i to dobre na poczatek. On tam ma swoja
orkiestre i chory. Bylby grany koncert fortepianowy (nareszcie) przez tamtejsza pianistke,
niejaka Borowska czy Bobrowska, potem W gérach i moze Miniaturki. Naturalnie, ze jakby
to doszto do skutku, pojechatabym postucha¢. Nade wszystko ogromnie jestem ciekawa
koncertu fortepianowego. Geiger mial ochote wczesniej to zrobi¢, ale wyperswadowatam
mu, ze dobre opracowanie partii fortepianowej wymaga sporo czasu. Wobec tego ustalit
listopad, ze to wiasnie rocznica §mierci. Obawiam si¢, czy i to nie za krétki termin. Dobrze
byloby, gdyby szlo tez i przez radio, ale watpig...” (list 85, s. 38).

W dalszej czesci listu Malgorzata wspomina o dyrygentach: o Fitelbergu, ktory ,,siedzi
w Katowicach” i zdaje si¢, ze ,,on nigdy nie miat w rgce Tatusia partytur” (w tym miejscu
Tomasz czyni uwage, ze matka najpewniej zapomniata, iz Fitelberg mial wiele partytur
Jerzego Gablenza u siebie w domu), o Bierdiajewie, ktory jest w Poznaniu, i o Perkowskim —
dyrektorze filharmonii w Krakowie, ,,ale nie ma co probowac u niego, bo styl Tatusia b¢dzie
na pewno dla niego za romantyczny...” (list 85, s. 38).

Korespondencja do syna byla takze okazja, aby dzieli¢ si¢ smutkiem z powodu
zawieruszenia nut. W liscie z 27 maja 1950 roku Matgorzata tak pisata:
»Jestem ogromnie zmartwiona, bo nie moge znalez¢ tej pie$ni Tatusia, ktora cheiates mie¢:
Skoro przymruze powieki na bas. Przewertowatam obie teczki z regkopisami i wszystko
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jest w jak najwigkszym porzadku, poza tg jedng jedyng pie$nig. Zupelnie nie mogg pojac,
co si¢ sta¢ moglto (...). Swojego czasu lezala na fortepianie pomigdzy innymi nutami,
bo miata by¢ dla kogo$ przepisana — tez juz nie pamigtam dla kogo. Prawie jestem zupetnie
pewna, ze nikomu w rekopisie jej nie dawatam, bo to moja zasada. Jeszcze muszg dotrzeé
do Geigera i jego si¢ zapyta¢. Martwi mnie to podwojnie, raz, ze w ogdle jej nie ma, a po
drugie, ze Tobie teraz wlasnie na niej zalezato. Ona musi wyjs¢, bo na pewno tylko w domu
musialo si¢ ja gdzie§ zarzucic. Za to posle Ci O kogutku, przez Tatusia przepisane, bedzie
Ci przyjemnie mie¢ pismo Tatusia, a tu jest w 2 egzemplarzach. W ogéle jak si¢ to wszystko
przeglada i przez to na §wiezo styszy — tyle cudnych rzeczy — koniecznie musze postaraé
si¢ przepisa¢ przynajmniej te wazniejsze rzeczy, zeby$ miat. Chor Wilki i owca znalaztam
zaczgte przepisywac [sic!] przez Ciebie, wigc dokoncze i posle, moze zaspiewacie kiedy...”
(list 88, s. 39—40).

W liscie z 16 czerwca 1950 roku Malgorzata donosi synowi o radiowej audycji,
podczas ktdrej mozna byto wystucha¢ utworéw Jerzego Gablenza:
,»Wczoraj po potudniu byty $piewane w radiu 4 piesni Tatusia, transmitowane na cala Polske
stad. Byly to Z Wojtusiowej izby, Baj baj baju, Trepki z klepki, O chodaku i O kusym kogutku.
Spiewata Lodzia Kukawska — to znajoma Jaworzynskiej, ale duzo, duzo mtodsza od niej, tak
ze to zupelnie tadnie zaspiewata. Akompaniowat jej bardzo dobrze niejaki Miiller — to taki
tutejszy nadworny akompaniator. Poczciwa Lodzia rano telefonowata, aby radia postuchac
o tym czasie, gdyby nie to, nawet nie bylibysmy wiedzieli. Tak mito postucha¢, bo z tym
Iaczy sie tez i tyle wspomnien...” (list 89, s. 40).

W liscie z 17 sierpnia 1950 roku Malgorzata informuje syna o nadanej do niego
przesylce z nutami i przypomina domowe koncerty z okresu Il wojny $wiatowe;j:
,»LIym razem postatam juz zwykta poczta Tatusiowe na chor Wilki i owca, przez Tatusia
przepisane O kusym kogutku... Z manuskryptem Skoro przymruze powieki jeszcze nic nie
zrobitam, bo to teraz okres urlopowy, wszyscy na rozjazdach, po 1 wrze$nia doszukam si¢
tego, ktory §piewatl te piesn u nas na koncercie w czasie okupacji niemieckiej. Bo nie wiem,
czy wiesz — moze jeszcze nie pisatam Ci, ze wowczas artysci polscy nie mogli publicznie
wystepowac. A t¢ rzecz zainicjowata Zboinska-Ruszkowska — dzi$ juz nie zyje — duzo pracy
wlozyl w to Geiger, ktory akompaniowal wszystkim i nade wszystko prze¢wiczyl tercet
Gdy ranek majowy. To si¢ odbyto u nas w domu w maju w ktora$ z niedziel 42 roku.
Miato to raczej charakter towarzyski umyS$lnie. Zebrala si¢ cata nasza rodzina, trochg
znajomych, razem byto do 40 0s6b. Dobrze wowczas $piewali i nastr6j byt bardzo przyjemny,
a nade wszystko mozesz sobie wyobrazi¢, jaka to dla nas uczta byla. Na ostatku, poza
programem, od$piewala Jaworzynska caly szereg piesni. Bo wykonawcami koncertu byli
uczniowie i uczennice Zboinskiej-Ruszkowskiej, zreszta juz wowczas catkiem samodzielni
$piewacy.
Pytate§ kiedy$, czy Kusy kogutek jest na bas — pisany jest na sopran, mozna by go
przetransponowac, ale nie wiem, czy wyszedtby tadnie w basie, bo to rzecz lekka, tempo
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miejscami do$¢ szybkie, wyobrazam sobie, ze bas nie bardzo nadaje si¢ do rzeczy tego
rodzaju...” (list 90, s. 40—41).

Listopad oznacza kolejng bolesna rocznicg¢ $mierci Jerzego Gablenza... W liscie

z 12 listopada 1950 roku wdowa po kompozytorze pisata:
,»Wczoraj mingta juz 13. rocznica $mierci Tatusia, bylam na Mszy $wigtej i do Komunii
na t¢ intencje. Niestety, nic z koncertu Tatusia, dzi§ dowiedziatam si¢, Ze nie majg funduszoéw
na honorarium solistow, wobec czego caly pickny program runat. Szkoda, tak bardzo si¢
cieszylam. Bylabym pojechata, aby ustysze¢. Tak to trudno pchnaé w §wiat, coraz co$ innego
na przeszkodzie staje” (list 91, s. 42).

W komentarzu do tego listu syn kompozytora, Tomasz, odnotowat, ze najprawdo-
podobniej koncert, o ktéorym pisze Malgorzata byt planowany w Czestochowie (list 91,
s. 42).

W liscie z 17 maja 1951 roku wdowa po Gablenzu informuje syna o propozycjach,

jakie otrzymata od wtadz Biblioteki Uniwersytetu Jagiellonskiego:
»Mam propozycje, aby rekopisy Tatusia odda¢ Bibliotece Jagiellonskiej. Zaszczytna
to propozycja (...), ale grubo si¢ zastanawiam, co zadecydowaé. Ciekawam, jakie byloby
Twoje zdanie. Obawiam sig¢, ze gdyby chodzito o wykonanie czegos, trudno bytoby wydosta¢
dang rzecz z Biblioteki, a watpie, zeby Biblioteka sama od siebie robila co§ w kierunku
publikowania posiadanych rzeczy. Muszg zasiggna¢ informacji. Gdyby byly odpisy tego
wszystkiego, zdecydowatabym si¢ bardzo chetnie, bo wéwczas mam swobodng rgke
w dysponowaniu materialu calego, albo gdyby zachodzily okolicznosci, ze nie miatabym
miejsca czy moznoséci przechowa¢ w porzadku. Trzeba dobrze rozwazy¢ wszystko pro
i contra. Biblioteka Jagiellonska raczej gromadzi wszystko u siebie w celach naukowych
i dlatego nie wyobrazam sobie, aby troszczyla si¢ o wykonanie czy wydanie...” (list 92,
s. 42).

Z czasem, oprocz Biblioteki Jagiellonskiej, na horyzoncie pojawita si¢ kolejna

instytucja, ktora zabiegala o spuscizn¢ po Gablenzu, o czym Malgorzata pisala w liscie
z 15 sierpnia 1951 roku:
,»O przepisaniu nut bardzo mysle i zajme si¢ tym, jak tylko wstane. Musz¢ poszukac,
czy nie udatoby si¢ przepisa¢ na kalkowym papierze, zeby to moc od razu odbi¢ kilka razy.
Przydatoby si¢ i dla Biblioteki Jagiellonskiej, i teraz tez wylonila si¢ sprawa Biblioteki
Polskiego Wydawnictwa Nut, tu w Krakowie, przez ktora to jeszcze predzej moze w $wiat
ruszyltoby co$...” (list 94, s. 43).

Pojawily si¢ takze kolejne nadzieje na publiczne wykonania dziet Gablenza, o czym
wdowa pisze w liscie z 24 wrze$nia 1951 roku:

»Poczeiwy Ormicki zwrocit si¢ do mnie o operg i koncert fortepianowy. Obecnie pracuje
w operze we Wroctawiu i tam chcialby ja wystawié. Poprzednio musi o wszystkim
zadecydowa¢ Warszawa — moze si¢ uda. Postatam mu wszystkie partytury i juz otrzymatam
potwierdzenie, ze doszly w porzadku. W najlepszym wypadku dopiero za rok mogtaby by¢
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wystawiona, zanim wszystkie formalno$ci beda zatatwione, no a potem wycéwiczenie. Koncert
fortepianowy ¢wiczylaby Langier-Danecka w Katowicach, to tez musi by¢ zaakceptowane
przez Warszawe zanim na afisz wejdzie. Cudnie bytoby, gdyby z tym koncertem przyjechali
do Krakowa, bo wigcej 0sob z rodziny ustyszatoby. W kazdym razie gdziekolwick byloby
grane jedno czy drugie, pojechatabym postuchaé” (list 95, s. 43—44).

Korespondencja jest tez okazja do poinformowania syna o decyzji zwigzanej
z oddaniem spuscizny Gablenza do bibliotek:
»Piesni juz datam do przepisania. Niedawno (14 wrzesnia) wystalam Ci reszte tych
malych partyturek. Z Biblioteka Jagiellonska datam spokdj na razie, poniewaz wszystkie
lepsze partytury sa obecnie u Ormickiego. A z piesniami oddatabym dopiero w wypadku,
gdybym miata porobione odpisy. Jednak tam lezaloby wszystko martwo, jedynie mogloby
tylko postuzy¢ komu, gdyby zechcial robi¢ prace naukowsa na temat Tatusia, czy jaki$§ inny
pokrewny. Wiec mysle, Ze to jeszcze jest czas z tym, bo na pewno zawsze chetnie przyjma,
cokolwiek si¢ ofiaruje...” (list 95, s. 44).

W liscie z 22 listopada 1951 roku Malgorzata informowata syna o kolejnych
przepisanych z rekopisow utworach i o przygotowanej dla niego przesyltce:
,Mam juz przepisane Moje mysli osmetniale, Slad na piasku, a raczej W stonecznym blasku
i Arabeske na obdj, wysle to w tych dniach. Licze, ze jak wrdcisz z urlopu po $wigtach,
zastaniesz to w domu. Nuty sg pisane kolejno jedno za drugim, ze wzgledu na mniejsza wage
przesyiki, bo nie mozna przekroczy¢ p6t kilograma. Chciatabym co$ dalej da¢ do przepisania,
nie wiem, co wolisz, bo jeszcze mam fundusze na to. My$lalam troche o tych 2 pie$niach
do Matki Boskiej, z towarzyszeniem organu. Wprawdzie Tatu§ uwazal je za stabsze,
ale kieruj¢ si¢ tym, ze moze sprawitoby Ci to przyjemno$¢, gdyby$ sam akompaniowat
na polskim nabozenstwie. Czy moze raczej wolisz wybra¢ cos z pie$ni innych?” (list 96,
s. 44).

Kolejny list z 7 marca 1952 roku peten jest tresci zwigzanych z ocaleniem spuscizny
kompozytorskiej Jerzego Gablenza:
,,Bylam tez u Jaworzynskiej w poszukiwaniu Skoro przymruzeg powieki. Niestety nie ma tej
piesni, podata, ze moze Mazanek bedzie jg miat, musze p6js$¢ do niego. Jaworzynska niewiele
si¢ zmienita — pewnie, ze znac¢ lata, roztyla sie¢, ale twarz zostata ta sama. Rozczulila si¢
moim przyjéciem, nawet przyzna¢ si¢ muszg, ze poplakaly$my si¢ obie, wspominajac dawne
odlegle czasy Tatusia. Bardzo serdecznie dopytywala si¢ o wszystkich — nie widziatySmy
si¢ par¢ dobrych lat, moze nawet i 10 lat, kiedy bylo u nas w domu §piewanie Tatusia
rzeczy, urzadzone przez Geigera. | teraz che¢tnie przysztaby Jaworzynska pospiewac u nas
(juz naturalnie nie wystepuje nigdzie), tylko musze znalez¢ kogo$ do zaakompaniowania
jej — byltoby przeciez bardzo przyjemnie. Ty by$ pewnie potrafit zaakompaniowaé, tylko
ze wszystkie rzeczy Tatusia trudne bardzo. Dostates juz moze te 3 rzeczy przepisane?
Jaworzynska nie ma juz pianina — sprzedata, to dla niej duza przykros¢...” (list 98, s. 45).
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Przy tym liscie Tomasz dodat informacje, ze wystgpujacy w nim Adam Mazanek
byt ,,znanym 6wczesnym krakowskim basem” (list 98, s. 45).

List z 14 grudnia 1952 roku zawiera radosng informacj¢ o odnalezieniu utworu,
ktory od dtuzszego czasu byt przez wiele 0sdb poszukiwany:
»,Rownoczesnie posytam Skoro przymruze powieki. Wyobraz sobie, ze znalaztam, i to zu-
pelie przypadkowo pomiedzy nutami naszymi, szukajac Paderewskiego, ktorego komus
pozyczy¢ obiecatam. Tak jak miatam ciagle przeswiadczenie, ze to w domu by¢ musi, tylko
zatozytlo si¢ pomig¢dzy inne nuty. Mozesz sobie wyobrazi¢ moja radosc, jak to zobaczytam,
bo raz ze wzgledu na Ciebie, a takze i to, zeby nic nie uroni¢ z Tatusia r¢kopisow, a to byta
jedynarzecz, ktorej brakowato. Posylam to lotniczo, abys jak najpredzej dostal. Sa przepisane
i te 2 piesni kosScielne, te myslg wysta¢ poczta zwykla... Wzruszytam si¢ bardzo, ze piesn
Tatusia byta $piewana, ciekawam, czy podobata si¢” (list 101, s. 46).

Matgorzata poinformowata tez syna o spotkaniu z dyrektorem Ormickim:
,Ormicki dyrygowat tu ostatnim koncertem Filharmonii. Uwazam, ze bardzo si¢ wyrobit
i duze postgpy zrobit. Dyrygowal wlasciwie bez zarzutu. W pauzie widziatam si¢ z nim.
Niestety z operg nic nie da si¢ zrobi¢, bo tekst nicodpowiedni — odrzucili. A tak si¢
cieszylam...” (list 101, s. 46).

Zakonczenie

Przywolane w niniejszym artykule fragmenty korespondencji autorstwa Matgorzaty
Gablenzowej, wdowy po mezu Jerzym, do syna Tomasza, przebywajacego w omawianym
czasie w roznych panstwach $wiata, dajg wiclowymiarowy obraz rodzinnych relacji oraz
podejmowanej niezwyklej troski o zachowanie i kultywowanie spuscizny kompozytorskiej
ich me¢za i ojca.

Z kart zachowanych listbw wylania si¢ obraz Matgorzaty — kobiety, ktorg tak bardzo
dotkneta $mieré meza; $Smier¢ nieoczekiwana, nagla, tragiczna; $mier¢, ktéra spotkata
Jerzego w 49. roku zycia; $mier¢, ktorej unikneto kilkoro innych pasazeréw feralnego lotu
z Krakowa do Warszawy...

Zachowana korespondencja pozwala wigc stworzy¢ portret wdowy, ktoéra cho¢ przez
dlugie lata nie mogta pogodzi¢ si¢ z odejSciem Jerzego, postanowita uczyni¢ wszystko,
aby twoérczos¢ jej meza byla zachowana i publikowana oraz wystawiana na scenach
i wykonywana podczas koncertow.

Przywotane listy pokazuja niezwykla czutos¢, a jednoczesnie determinacje, aby za
wszelka cen¢ nie uroni¢, nie zapomnie¢, gdzies nie zapodzia¢ chocby najdrobniejszego
utworu Jerzego. Stad rozmowy z wieloma ludzmi, odwiedziny, wyjazdy, listy pisane
za granic¢ w trudnej wojennej 1 powojennej polskiej rzeczywistosci. Cel byl zawsze ten sam:
odzyskac partytury, odzyskac¢ rgkopisy, aby moc je przepisywac, powiela¢ i dawac artystom
do wykonywania.
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Podczas lektury listow mozna zauwazy¢, jak wielka rado$¢ sprawiala Matgorzacie
informacja, ze gdzie§ podczas audycji radiowej, koncertu lub przedstawienia bedzie mozna
ustysze¢ badz ogladnaé dzieto jej meza! Dzielita si¢ ta informacja z blizszymi i dalszymi,
aby jak najwiccej 0sob moglo uczestniczy¢ w tym wydarzeniu.

Zachowana korespondencja matki do syna pozwala stwierdzi¢, ze Malgorzata byla
niezwykle wrazliwg i uczuciowa osoba. Przezyta tragedia niewatpliwie z czasem dodala
jej sit, aby ocali¢ od zapomnienia tworczos¢ Jerzego, wszak muzyka ta — jak sama pisata
,taka przeciez cudna...” (list 60, s. 26).
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Wprowadzenie

Ko$ciot — rzeczywisto$¢ zarazem ludzka i boska, osadzona w historii, a przeciez
przekraczajaca czas. W jego zytach ptynie tradycja, lecz w sercu tli si¢ pragnienie nowosci.
Synodalno$¢, ogloszona jako droga Kosciota XXI wieku, stawia przed wspolnota wierzacych
fundamentalne pytania: jak méwic, by by¢ styszanym? Jak stucha¢, by rzeczywiscie ustyszec?
Jak rozeznawac, by decyzje miaty realne konsekwencje? Ten artykut jest proba odpowiedzi na
te pytania — nie poprzez teori¢ i abstrakcyjne deklaracje, lecz poprzez konkret — codziennosé
dwoch parafii, w ktorych synodalno$¢ przestaje by¢ idea, a zaczyna by¢ dos§wiadczeniem.
Celem niniejszego opracowania jest analiza synodalno$ci na poziomie parafialnym — nie
jako teologicznego konceptu, lecz jako zywej praktyki wspolnotowe;j. Jak funkcjonuje synod
w przestrzeni lokalnej? Czy rzeczywiscie prowadzi do wigkszego zaangazowania wiernych,
czy moze staje si¢ jedynie kolejng forma spotkan duszpasterskich? Czy parafianie czuja,
ze ich glos ma znaczenie? 1 wreszcie — czy synodalno$¢ moze sta¢ si¢ realnym modelem
podejmowania decyzji w KoSciele, czy pozostanie wylacznie pickna idea, rozmywajaca si¢
w strukturach instytucji?

Badania opierajg si¢ na podejsciu etnograficznym — tam, gdzie méwi si¢ o syno-
dalno$ci, ja bylem; gdzie rozmawiano o przyszilosci Kosciota, tam stuchalem; gdzie
podejmowano decyzje, tam obserwowatem, czy rzeczywiscie padaja one w rgce wspolnoty,
czy pozostaja jedynie postulatem. Podstawag analizy jest 20 wywiadéow poglebionych
z uczestnikami grup synodalnych z parafii pw. Krélowej Pokoju w Lodzi oraz parafii pw.
Nawiedzenia Najswietszej Maryi Panny w Ruscu — zar6wno z duchownymi, jak i $wieckimi,
mtodymi 1 starszymi, tymi, ktorzy znalezli si¢ w synodalnej rzeczywistosci. Do tego
kilkadziesigt obserwacji uczestniczacych, zarowno jawnych, jak i niejawnych — bo nie tylko
to, co moéwione, ale i to, co niedopowiedziane, stanowi esencj¢ synodalnej dynamiki. Catosé
powyzszej metodologii spaja perspektywa badawcza osadzona w do§wiadczeniu osobistym —
16dz to miejsce, w ktorym mieszkam, Rusiec to moja rodzinna parafia. W obu tych $wiatach
uczestnicz¢ — nie tylko jako zewngtrzny badacz, lecz jako kto$, kto sam staje w synodalnym
kregu, kto wspottworzy, wspotpyta, wspotstucha. Dwa rozne konteksty — miejski 1 wiejski,
dwie wspoélnoty, dwie rzeczywistosci — pozwalaja uchwyci¢ synodalno$¢ w jej lokalnych
odcieniach. Czy to jedna i ta sama droga, czy tez inne drogi prowadzace do ré6znych celow?
Czy synodalno$¢ w parafii miejskiej i wiejskiej mowi tym samym jezykiem? Odpowiedzi na
te pytania szukatem nie tylko w wypowiedziach, ale i w ciszy mi¢dzy stowami, w dynamice
spotkan, w gestach tych, ktérzy mowia i tych, ktorzy milcza. Synodalno$¢ jest obietnica
— obietnicg Kosciota bardziej shuchajacego, bardziej otwartego, bardziej wspolnotowego.
Niniejszy artykul podejmuje probe sprawdzenia, czy ta obietnica znajduje swoj wyraz
W rzeczywistosci, czy tez pozostaje jedynie kolejna eklezjalng wizja, ktorej blask blednie
w konfrontacji z codziennoscia parafialnego zycia.
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1. Wspolna droga w swietle tradycji i przemian

Kosciot katolicki, rozpiety pomigdzy glebig swej tradycji a dynamika wspotczesnoscei,
coraz odwazniej stawia kroki na $ciezce synodalnosci — owego mistycznego wspotpodazania,
w ktorym stowo staje si¢ cialem, a wspolnota odnajduje swodj glos. Synod, ktorego
etymologiczne korzenie w greckim synodos (£0vodog) znacza ,,wspdlng podrdz”, to nie
tylko pojecie kanoniczne, lecz prawdziwy puls Kosciota — bicie serca, ktore od wiekow
towarzyszyto formutowaniu doktryny, wykuwaniu dogmatow i przeobrazaniu eklezjalnych
struktur (Kopalinski 2019, 598). To wtasnie synodalnos¢, niczym ukryty kod DNA Kosciota,
wyznaczala jego $ciezki od czaséw apostolskich po wspotczesne zgromadzenia biskupow,
tchngc w jego tkanke ducha wspdlnotowej odpowiedzialnosci.

Juz pierwsze wieki chrzescijanstwa przepetnione byly synodalnymi zgromadzeniami,
gdzie w blasku $wiec i wsrod ech teologicznych sporow ksztattowaly si¢ fundamenty wiary
— poczawszy od Nicei (325 r.), przez Chalcedon (451 r.), az po Trydent (1545-1563), gdzie
dogmaty rosty niczym kolumny §wiatyni, oparte na sporach i kontemplacji (Mansi 1960).
W miarg jak chrze$cijanstwo rozwijato swe struktury, synody przeksztatcaty si¢ w sobory
powszechne, niczym rzeki wpadajace do oceanu uniwersalnego Magisterium (Pelikan 2005).
Te starozytng tradycje przywolal Sobdr Watykanski 11 (1962-1965), ktory — niczym ogien
rzucony w duszg Kosciota — rozbudzit na nowo ducha kolegialno$ci. To wtasnie Lumen
gentium (1964) nakreslita wizje Kosciota jako wspdlnoty Ludu Bozego, gdzie biskupi nie
tylko pasterzuja, lecz stuchaja i rozeznajg razem z wiernymi. W tym kontek$cie powotanie do
zycia Synodu Biskupéw stato si¢ krokiem w strone bardziej partycypacyjnej i inkluzywne;j
eklezjologii (Jan Pawet I1 1988).

Gdy papiez Franciszek w swojej Evangelii gaudium (2013) nawotywat do ,,Ko$ciota
w drodze”, otwartego na ,,wspotodpowiedzialnos¢ Ludu Bozego”, zapowiedziat nie tylko
reforme instytucjonalna, ale nade wszystko zmiang mentalnosci — Kosciot miat przestac
by¢ monolitem hierarchicznym, a sta¢ si¢ zywa wspdlnota rozeznajaca i wspotdecydujaca
(Franciszek 2013). Papiez poszed! jednak krok dalej. Konstytucja Apostolska Episcopalis
communio (2018), reformujaca struktury Synodu Biskupdw, wzmocnita rol¢ Kosciotow
lokalnych, otwierajac droge do synodalno$ci jako fundamentalnego stylu zycia Ko$ciota
(Franciszek 2018). Synod nie miat by¢ juz tylko zebraniem biskupow — stat si¢ procesem,
w ktorym caly Lud Bozy uczestniczy w rozeznawaniu drogi Kosciota. Taka wlasnie
wizje rozwija trwajacy obecnie Synod o Synodalnosci (,,Ku Kosciotowi synodalnemu:
komunia, uczestnictwo, misja”), ktorego struktura przypomina wielka, globalng rozmowe
— podzielong na ectapy diecezjalne, kontynentalne i powszechne w Rzymie. Kardynat
Mario Grech podkresla, ze nie chodzi o demokracje ani populizm, lecz o realizacj¢ zasady,
iz ,,co dotyczy wszystkich, powinno by¢ omowione przez wszystkich” (Grech 2022).
To podejscie, cho¢ zakorzenione w starozytnych tradycjach Kosciota, brzmi jak rewolucja
— reforma bardziej organiczna niz strukturalna, zakorzeniona w stuchaniu i rozeznaniu,
a nie tylko w prawodawstwie kanonicznym.
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Synodalno$¢ to nie tylko teologiczna abstrakcja, lecz konkretna praktyka rozezna-
wania, wstuchiwania si¢ i wspotodpowiedzialno$ci. Lokalne synody, takie jak IV Synod
Archidiecezji Lodzkiej, pokazuja, jak ta idea przenika na poziom diecezjalny, angazujac
mtodziez, rodziny i parafie w proces refleksji i decyzji (Archidiecezja t6dzka 2023a).
Takie do$wiadczenia przypominaja, ze Koscidt nie jest muzeum dogmatéw, lecz zywa
wspolnota, pielgrzymujaca w historii. Jak jednak zrozumie¢ synodalno$¢ w jej najglebszym
wymiarze? Rafael Luciani, teolog latynoamerykanski i ekspert Synodu Biskupow, podkresla,
ze synodalno$¢ to nie tylko metoda dziatania, lecz sposob istnienia Kosciota — dynamika
komunikacji miedzy ochrzczonymi, praktyka wstuchiwania si¢ w glos Ludu Bozego
i odrzucenie klerykalnych form autorytaryzmu (Luciani 2023, 189—190). W tym kontekscie
synodalno$¢ jawi si¢ nie jako strukturalna reforma, lecz jako proces wewngtrznego
nawrocenia, w ktorym Kosciot przechodzi od mentalnosci ,,wydawania decyzji” do kultury
rozeznawania. To dazenie do nowego modelu cklezjalnego, bardziej horyzontalnego
i zakorzenionego w doswiadczeniu lokalnych wspdélnot (Luciani 2023, 194).

Koéciét synodalny to Koécidt otwarty na $wiatto Ducha Swietego — taki, ktory nie
boi si¢ pytan, lecz traktuje je jako czg$¢ swojego pielgrzymowania. Papiez Franciszek
moéwi o synodalnosci jako o ,,$ciezce KoSciota”, gdzie przeszto$¢ i przyszto$¢ splataja sie
w dialogu i wspotodpowiedzialnosci (Franciszek 2022). W istocie, synodalno$¢ to powrdt
do pierwotnej dynamiki KosSciota apostolskiego, ale tez droga ku przysztosci, w ktorej
wspolnota wierzacych staje si¢ podmiotem, a nie tylko odbiorca decyzji. Jest to proces
nieustannego uczenia si¢ — nie tyle zmiana dogmatéw, co odkrywanie w nich zywej prawdy,
wpisanej w histori¢ i doswiadczenie Ludu Bozego. To wlasnie w tym kontekscie synodalnos¢
nabiera nowego, elektryzujacego znaczenia — nie jako odgdrny dekret, lecz jako zywa ksiega,
ktorej kolejne rozdziaty zapisuja wszyscy cztonkowie Ko$ciota.

Wspomniany wyzej IV Synod Archidiecezji Lodzkiej, zapoczatkowany z okazji
stulecia diecezji, stal si¢ przestrzenia refleksji nad mtodziezg, rodzing i parafig — kluczowymi
filarami zycia wspdlnotowego (Archidiecezja t6dzka 2023). Jego obrady, zainicjowane przez
abp. Grzegorza Rysia, nie zakonczyty si¢ jednak wraz z publikacja dokumentu koncowego.
Od wrze$nia 2023 do czerwca 2025 roku w archidiecezji trwa¢ beda ,,synody” parafialne,
ktoére maja przektada¢ synodalne wnioski na konkretne dziatania i uczy¢ synodalnosci
w parafialnym kontekscie. Na przyktadzie dwoch parafii — jednej z Lodzi, drugiej z Rusca
— przyjrzymy sie¢, jak w praktyce wyglada synodalna transformacja wspdlnot lokalnych.
Czy bedzie to realna zmiana, czy jedynie strukturalna formalno$¢? Jak wyglada synodalne
rozeznawanie w roznych srodowiskach — w miejskiej metropolii i w matej parafii wiejskiej?
Odpowiedzi na te pytania pozwola dostrzec, czy Koscidt faktycznie ,,idzie razem”
— 1w jakim kierunku.
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2. ,Synod” parafialny w todzi

Grupa synodalna, ktora postuzyta mi jako grupa badawcza z parafii pw. Najswietszej

Maryi Panny Krélowej Pokoju w Lodzi, stanowi cieckawa probe wprowadzenia bardziej
formalnych i strukturalnych form uczestnictwa wiernych w zycie parafii. Jednak jej
funkcjonowanie i oddziatywanie na wspolnote parafialng spotyka si¢ z licznymi wyzwaniami.
»Synod” parafialny, ktory teoretycznie ma by¢ platforma do dyskusji o przysztosci
parafii i aktywizacji wiernych, napotyka na trudnosci w zakresie pelnego zaangazowania,
szczegblnie wobec mtodszego pokolenia. Moja analiza tej inicjatywy, jak rowniez spotkan,
ktore maja miejsce w ramach synodalnej wspolnoty, ujawnia pewne istotne paradoksy —
cho¢ spotkania maja bardziej wymiar katechetyczny niz rzeczywistego narze¢dzia zmiany,
uczestnicy doceniaja ich form¢ i strukture, chwalgc mozliwos¢ dialogu oraz wymiany
mysli, ktéra moze by¢ poczatkiem zmiany. Zamiast by¢ przestrzenia radykalnych reform
czy rewolucyjnych zmian, stajg si¢ raczej miejscem poglebiania wiedzy religijnej i dyskusji
na temat podstawowych wartosci, ktore maja prowadzi¢ wspdlnote parafialng. Katechetyczny
charakter spotkan wyraza si¢ w sposobie ich prowadzenia, gdzie gtos ksigdza — jako lidera
wspoélnoty — pelni centralng rolg, ale przekaz nie jest jednokierunkowy i nie brakuje
momentow otwartego dialogu:
»Jestem tam. To jest najwazniejsze i towarzysz¢ ludziom. To jest najwazniejsze. Ostatnia
rzeczg jest patrzenie na mnie jako na lidera. Pewnie w jaki$ sposob jestem, ale ja z mojej
strony unikam tego. Bardzo dobrze czuje si¢ w roli, co stwarza wtedy taka otwarto$¢ dla
innych, ze jestem, towarzyszg, mog¢ podzieli¢ si¢. Niektorzy to mowia doradzi¢, czy po
prostu podzieli¢ si¢ moim do$wiadczeniem i moja wiedzg. Uwazam, Ze jest to akceptowane,
bardzo dobrze przyjete, co w zupetnosci wystarczy, bo grupa uwielbia sama dyskutowaé
i co najwazniejsze, nigdy nie mowi, ze kto$ nie ma racji” (EABKJ 15452)'.

Tego typu spotkania, jak zauwazajg uczestnicy, maja bardziej edukacyjny niz

reformatorski charakter, co, paradoksalnie, jest postrzegane jako ich sila:
»Dla 0sob, ktore uczestnicza to ma ogromny. Natomiast jest na pewno to $wiadectwo, zZe ta
grupa jest, o tym wszyscy wiedzg, ze si¢ cos$ dzieje. Ale chyba na tym si¢ zamyka. Na tym si¢
zamyka. Czy synod parafialny dotyka w jaki$ sposdb innych parafian? Nie wiem” (EABKJ
15452).

Jeden z rozmowcow, odnoszac si¢ do dziatan synodalnych, zwraca uwage na
potrzebe edukacji religijnej, ktora staje si¢ podstawa wszelkich dyskusji o przysztosci parafii
i duchowosci:

,O0procz tego, ze przez pierwsze pot roku w ogdle nie wiedziatam, o co chodzi. Naprawdg.
W ogéle nie rozumiatam, co to jest ten synod. O co tu w tym wszystkim chodzi?

' Transkrypcje wywiadow z oryginalnie zachowanymi wypowiedziami przechowywane sa w Etnograficznym

Archiwum im. Bronistawy Kopczynskiej-Jaworskiej w Lodzi (EABKJ).
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Ale podobata mi si¢ forma. To, ze my si¢ zaczeliSmy spotykac, ze zaczeliSmy rozmawiaé
o Panu Bogu, ze zacz¢liSmy rozmawia¢ o Ko$ciele. Spodobato mi si¢ to, ze fajni ludzie réznie
rozumieja ta swoja wiare. I to byto super. To w ogoéle byto o matko. To byta chyba najlepsza
rzecz, ze my w tej roznosci jestesmy ta wspolnota i ze to nikt nie jest ghupi. Moze nie ghupi,
to bym o nikim nigdy nie pomyslata. Ale gdzie$ tam jaki$ ignorant. O, tak bym moze sobie
o pewnych rzeczach pomyslata. A tutaj nie. Nagle okazato si¢, ze wlasnie s fajni ludzie,
madrzy, inteligentni i mysla w taki, a nie inny sposob. Malo tego, tez cztowiek, jakby to ci
powiedziet, tez przestat si¢ troche ba¢. Mniej tych legkow. Mysle, Ze jest w nas dzigki temu.
Na tych naszych spotkaniach wiele si¢ dowiedziata, ale mysle, ze i innym pokazala swoja
perspektywe. Wszyscy si¢ tam uczymy naszej religii. A to wazne, bo my dziatamy, to chociaz
wiemy w czym dziatamy” (EABKIJ 15454).

To podejscie wpisuje si¢ w dluga tradycj¢ Kosciota katolickiego, ktory od wiekow
ktadzie nacisk na katechez¢ jako forme¢ ksztatcenia duchowego i moralnego wiernych.
Jak wskazuje John C. Haughey (1975), katecheza stanowi fundament budowania §wiadome;j
1 zaangazowanej wspolnoty, ktora potrafi zrozumie¢ swoja tozsamo$¢ oraz role w Kosciele.
Spotkania synodalne, cho¢ formalnie majg na celu dyskusj¢ o przysztosci parafii, pelnig wigc
takze funkcje katechetyczna, gdzie wierni moga poglebia¢ swoja wiedz¢ na temat doktryny
Kosciota i wartosci, ktérymi powinni si¢ kierowac.

Cho¢ spotkania synodalne maja charakter katechetyczny, nie mozna zaprzeczyc,

ze 3 takze miejscem intensywnej wymiany mysli. W dyspucie nad przyszto$cig parafii, rozne
poglady i perspektywy czesto si¢ $cierajg, co prowadzi do ostrych, ale konstruktywnych
dyskus;ji:
,,No mamy wsrdd nas osoby, ktore lubig wsadzi¢ kij w mrowisko. Ja na przyktad. Czesto si¢
z wami nie zgadzam, a w szczego6lno$ci z Patrykiem. Ale si¢ nie klécimy, mocno rozmawiamy
i dyskutujemy i zawsze do czego$ dojdziemy i probujemy si¢ zgodzi¢ lub przekonac.
No moze nie zawsze si¢ udaje, ale probujemy” (EABKJ 15458).

Taki wymiar dialogu, cho¢ czasami peten napig¢, przyczynia si¢ do wzmacniania
wigzi wewnatrz wspolnoty. Jak twierdzi Victor Turner (1995), momenty napigcia i konfliktu
w ramach wspolnoty religijnej mogg paradoksalnie przyczyniaé si¢ do jej integracji, gdyz
pozwalaja na glebsze zrozumienie rdznic i wspolne poszukiwanie rozwigzan.

Spotkania synodalne staja si¢ zatem polem wymiany mysli, gdzie rozne gltosy maja
szans¢ wybrzmie¢. Takie spotkania przypominaja swoiste ,,mikrodebaty” o charakterze
wspolnototworczym, gdzie mimo ostrzejszych wymian zdan, dominuje duch dialogu
i szacunku dla odmiennych perspektyw. Jest to zgodne z koncepcja ,,agory” — publiczne;j
przestrzeni wymiany mysSli, opisywana przez Jirgena Habermasa (2007) jako centralny
element funkcjonowania kazdej zdrowej wspolnoty. Podczas tych spotkan, chociaz pojawiaja
si¢ roznice zdan, wierni maja poczucie, ze uczestniczag w czyms wigkszym — w budowaniu
wspolnoty opartej na dialogu, wzajemnym wsparciu i duchowej refleksji.



STUDIA GDANSKIE e 56 (2025)

Synodalne spotkania, choé¢ czasami pelne napig¢, niosg ze soba istotny wspolnoto-
tworczy potencjal. Rozméwcy podkreslaja, ze jednym z gléwnych celéw synodu jest
stworzenie przestrzeni do poglebiania wigzi miedzy wiernymi i to udato si¢ osiagnaé, jednak
z biegiem czasu synod rozmyt lub zatracit swgj cel, lub nie okreslit go zbyt klarownie:
,»Aktualnie brak, brak jasnej drogi, dokad zmierzamy, bo oczywiscie, synod jest bardzo
rozgadany, i to dobrze, i to jest fajne, ale my nie mamy celu, do ktérego dazymy, my raczej,
to jest raczej trwanie w pewnym dziataniu, natomiast cel jest niejasny. Niektore osoby
moze to zniechecié, rzeczywiscie niektdre osoby nie wrocity juz, nie wiedzac, co si¢ bedzie
dziato dalej. Teraz troszeczke to honorowaliS§my przez wyznaczanie kolejnego tematu na
poprzednim spotkaniu, takze nie przechodzimy, ze tak powiem na dziko, nie wiedzac,
co si¢ wydarzy, wiemy juz z gory, czesto przechodzimy przygotowani juz po jakiej$ lekturze
albo nawet si¢ na nig umawiamy, natomiast to jest co$, co my robimy dla wlasnego rozwoju,
ale nie ma celu tej wspolnoty synodalnej, jakiego$ okreslonego celu, ktérego mogliby$my
si¢ zorientowac, bo to wszystko mogloby funkcjonowaé doktadnie tak samo, gdyby$my
na przyktad wiedzieli, ze chcemy co§ wilasnie odhaczy¢, albo mielibySmy terminowy cel
jakis, ale tez wydaje mi si¢, ze duzo lepiej by to funkcjonowato, gdyby on przyszedt do nas
z zewnatrz, w tym sensie, jezeli na przyklad wilasnie na poziomie diecezji zostata podjeta
decyzja, ze w tej chwili ze wzgledu na, przepraszam, synteze synodalna, ktéra powstata
po naszych spotkaniach, pojawita si¢ potrzeba na poziomie diecezji, zebysmy omodwili
pewne tematy na poziomie parafii, to by wrdcito, bo na poczatku wroécito i gadaliSmy o tych
tematach, ktore wrocity, ale teraz juz ich nie ma. Gdyby ponownie pojawil si¢ jakis temat,
ktory bylby wilasnie odgdrny dla wszystkich grup synodalnych we wszystkich parafiach,
mysle, ze bylibysSmy wtasnie zorientowani na cel i dziatatoby to duzo lepiej. Moze to jest zte
stowo, ale dziataloby tak bardziej wartko, bardziej dynamicznie, bardziej, brakuje mi stowa,
tak w sposob celowy. Nie chce mowi¢ takich kolokwializméw w rozlazt, ale jest cos takiego,
ze troszeczke si¢ rozeszliSmy z tematami, jak gdyby$my mieli jeden cel, byliby$my bardzie;j,
ta grupa byla bardziej wspolnota, bylibysmy wokot czego$§ zorganizowani. Teraz jestesmy,
ze tak powiem, sitg rozbiegu trwamy”(EABKJ 15457).

Jednak wspolnota nadal trwa, bo jest taka potrzeba. Potrzeba bycia razem i ze soba,
we wspolnocie. Czgs¢ spotkan, oprocz oficjalnych dyskusji i modlitw, ma takze charakter
»agapy” — czyli spotkania o wymiarze wspolnotowym, gdzie po zakonczeniu oficjalnych
rozmdéw wierni gromadza si¢ na nieformalnych spotkaniach przy jedzeniu, dzielac si¢ nie
tylko swoimi my$lami, ale i zyciem codziennym:

,» 1o jest fajne, siedzie¢ i gadaé bez patosu. Czasem si¢ pozali¢, czasem poradzié. Ja nawet
przyjaciotke znalaztam. Z Barbara nawigzaly$Smy taka ni¢ porozumienia i zawsze moge
z nig pogadac, o tym co w domu, co mnie trapi, albo po prostu i$¢ do kina” (EABKJ 15454).

Agapa, w rozumieniu chrze$cijanskim, to starozytna praktyka spotkan wspolnotowych,
ktérej celem bylo zacie$nianie wiezi miedzy wiernymi poprzez dzielenie si¢ positkiem.
Jak wskazuje Paul Bradshaw (2002), agape byla jednym z najwazniejszych elementow zycia
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wcezesnych wspolnot chrzescijanskich, budujac relacje nie tylko na poziomie duchowym,
ale takze na poziomie codziennym. Lodzkie spotkania synodalne, ktoére czesto koncza sig
wspolnym positkiem, nawigzuja do tej tradycji, oferujac wiernym przestrzen do budowania
relacji poza formalnymi ramami KoS$ciota.

Te nieformalne spotkania majg znaczenie dla tworzenia poczucia przynalezno$ci
1 wspolnoty. Jak zauwaza Mary Douglas (1986), wspolne jedzenie i dzielenie si¢ positkiem
to jeden z najwazniejszych rytuatdow spotecznych, ktory sprzyja budowaniu relacji opartej na
zaufaniu 1 wzajemnym wsparciu. W kontekscie synodalnych spotkan, agape petni podobna
role — daje uczestnikom mozliwo$§¢ nawigzania blizszych relacji, co w efekcie wzmacnia ich
zaangazowanie w zycie parafii. Z perspektywy etnograficznej agape to nie tylko moment
towarzyski, ale takze symboliczny, ktory odzwierciedla wspdlnotowe aspiracje parafii.

Pomimo pozytywnego wptywu spotkan synodalnych na wspoélnote, jednym z wyzwan
pozostaje trudno$¢ w zaangazowaniu mtodszego pokolenia w te inicjatywy. Rozmowcy,
szczegblnie mtodzi, podkreslaja, ze mtodziez czgsto nie widzi w synodzie przestrzeni dla
siebie, co jest typowym problemem wielu wspolczesnych wspdlnot religijnych:

,»Czasem mam wrazenie, ze by mnie zakrzyczeli, jakbym powiedziata co$ wigcej, bo jestem
za mtoda” (EABKIJ 15455).

Inny rozmoéwca dodaje:

,Nie mam ochoty czasem si¢ nawet odzywac, po co? Oni wiedzg swoje a ja swoje i widzg,
ze 1 tak nie chea stuchad, bo jestem tylko w liceum” (EABKJ 15453).

W literaturze dotyczacej duszpasterstwa milodziezy wskazuje sie, ze mlodsze
pokolenia majg inne oczekiwania wobec Kosciota i wspolnot religijnych niz starsze generacje.
Jak zauwaza Hervieu-Léger (2006), mtodziez coraz cze$ciej postrzega religie jako kwestig
indywidualng, a nie wspolnotowa, co utrudnia ich zaangazowanie w formalne struktury, takie
jak synod parafialny.

Problem ten nie jest specyficzny dla Lodzi — wiele wspdlnot katolickich na catym
$wiecie boryka si¢ z trudnoscia w utrzymaniu mtodych ludzi w aktywnym uczestnictwie.
Badania nad mtodziezg w Kosciele katolickim, prowadzone przez Roberta Wuthnowa (2007),
pokazuja, ze mlodziez poszukuje bardziej elastycznych form zaangazowania religijnego,
ktore odpowiadajg ich potrzebom duchowym i stylowi zycia. Synodalne struktury, ktore
opieraja si¢ na bardziej formalnych formach dyskusji i podejmowania decyzji, moga wydawac
si¢ mtodym ludziom nieatrakcyjne, zwlaszcza w szybko zmieniajacej si¢ rzeczywistosci
spotecznej i kulturowe;.

Jednym z wnioskow, ktory wytania si¢ z analizy dziatan synodalnych, jest potrzeba
wickszego zaangazowania $wieckich w zarzadzanie parafiag. Synod, w swojej istocie,
ma by¢ platforma do tego, aby wierni, nie tylko duchowienstwo, mieli realny wptyw
na funkcjonowanie wspdlnoty:

,,Mi si¢ wydaje, ze ten synod to taka demokratyzacja Ko$ciota troche, ale nie wiem. Wiernym
oddaje si¢ gtos i shucha. Zobaczymy co z tego wyjdzie” (EABKJ 15456).
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To podejscie wpisuje si¢ w szerszy nurt w Kosciele katolickim, ktoéry od Soboru
Watykanskiego II kladzie nacisk na ,,powszechne kaplanstwo” wiernych, co oznacza,
ze kazdy cztonek Kosciota jest odpowiedzialny za jego zycie i rozwdj (O’Malley 2008).

Synodalne struktury maja wigc potencjatdobycianarzgdziem wspotodpowiedzialnosci,

w ktorym wierni mogg realnie wplywac na kierunek, w jakim podaza parafia. Jak twierdzi
jeden z rozméwcow, choé zaangazowanie w synod pozostaje wyzwaniem, to wiasnie takie
inicjatywy moga prowadzi¢ do stopniowej ewolucji roli Kosciota w spoteczenstwie, gdzie
$wieccy majg coraz wigkszy wplyw na podejmowanie decyzji:
,Taka inicjatywa jak nasz synod angazuje nas bardziej, daje pewne mozliwos$ci, nawet
rozmowy z ksiedzem, takiej zywej, powiedzenia co ja bym chciat, a nie co jemu si¢ wydaje,
ze chee. To powoli ma nas przygotowa¢ do tego, ze za pare lat, sami bedziemy musieli
odpowiadac za parafi¢” (EABKIJ 15459).

Dziatania synodalne w parafii w centrum %Lodzi, cho¢ napotykaja na pewne
trudnosci, stanowig istotny element wspdlnotowego zycia religijnego. Spotkania te, mimo
ze majg gtdéwnie wymiar katechetyczny, pelnig role¢ w budowaniu wigzi migdzy wiernymi
i oferujg przestrzen do dialogu i wymiany mysli. Cho¢ ostrzejsze dyskusje moga czasami
budzi¢ napigcia, przyczyniaja si¢ do wzmacniania wspolnoty i budowania poczucia
przynalezno$ci. Synod, z jego potencjalem do angazowania §wieckich, stanowi narzg¢dzie
wspotodpowiedzialnosci, cho¢ jego skuteczno$¢ zalezy od zdolno$ci do przyciagnigcia
mlodszych pokolen 1 zaoferowania im form zaangazowania, ktore odpowiadaja
na wspoélczesne potrzeby duchowe.

Na tym zakoncze prezentacje¢ i tworzenie synodalnego portretu parafii pw. Najswigtszej
Maryi Panny Krolowej Pokoju w Lodzi. Dalej ukaze wspolnote wiejska i zmierze si¢ z proba
scharakteryzowania synodalnosci w jej wydaniu. Parafia ta nosi wezwanie Nawiedzenia
Najswietszej Maryi Panny i znajduje si¢ w Ruscu.

3. Proces synodalny w Ruscu

Synod parafialny to proces, ktéry z jednej strony jest proba wprowadzenia reform
w lokalnej wspolnocie, a z drugiej — odzwierciedleniem glebszych przemian zachodzacych
w Kosciele katolickim w Polsce. Synod, jak opisuja respondenci, nie tylko otwiera droge
do dialogu i refleksji nad przyszlo$cig parafii, ale takze stwarza okazj¢ do zaangazowania
swieckich w zycie Kosciota.

Synod parafialny w Ruscu, jak zauwaza jeden z rozmowcow, ma na celu wprowadzenie
zmian i usprawnienie funkcjonowania parafii, jednak zmiany te sg jeszcze niewielkie,
poniewaz proces dopiero si¢ rozpoczat:

,»Ja 0 synodzie parafialnym dowiedziatem si¢ podczas wizytacji kardynata Rysia. Jeszcze
wtedy byt chyba arcybiskupem, jak si¢ nie myle. No to wtedy wlasnie nam si¢ powiedzial,
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ze przywiozl nam tg Swiecg 1 wtedy wihasnie po tej jego wizytacji wlasnie zostat utworzony
ten synod parafialny [...] Na przestrzeni, odkad to istnieje, to nie istnieje to dtugo. Nie istnieje
to niecaly rok. Wigc mysle, ze jeszcze nie ma tak za duzo zmian. Ale myslg, ze na przestrzeni
jeszcze kilku miesigcy badz lat mysle, Ze takie zmiany nastapia” (EABKJ 15461).

Wspomnienie o wizytacji arcybiskupa Grzegorza Rysia, ktéra stanowita impuls
do zainicjowania synodu, pokazuje, ze proces ten jest zgodny z ogdlnymi postulatami reform
Kosciota, zwlaszcza tymi promowanymi przez papieza Franciszka. Synodalno$é¢, ktora
stala si¢ jednym z gtownych tematdéw pontyfikatu papieza Franciszka, to model zarzadzania
Kosciotem, ktory ktadzie nacisk na kolegialno$¢ i partycypacj¢ wiernych. Synod to nie tylko
formuta spotkan, ale przede wszystkim nowa kultura dialogu i wspolpracy, majaca na celu
glebsze zaangazowanie wszystkich czlonkéw wspolnoty. Proces ten stwarza przestrzen
dla $wieckich, aby mogli dzieli¢ si¢ swoimi spostrzezeniami i pomystami dotyczacymi
przysztosci Kosciota (Kurzydta 2023, 136). W parafii w Ruscu synod jest postrzegany
jako mozliwos¢ reformy, cho¢ jak réwniez zauwaza inny rozmdéwca, zmiany sg jeszcze
niewielkie:

,,Co tam synod. Siedzimy, rozmawiamy i tyle, ale nie ma jeszcze z tego dzialania, a szkoda,
bo juz co$ mozna by bylo dziata¢ w temacie” (EABKIJ 15460).

To naturalne, poniewaz proces synodalny wymaga czasu, aby zaangazowanie
wspoélnoty przyniosto wymierne efekty. Zgodnie z badaniami nad procesami synodalnymi
w innych krajach (Przygoda 2023, 207-209), zmiany w parafiach wprowadzane sa
stopniowo, a ich skuteczno$¢ zalezy od poziomu zaangazowania zaréwno duchowienstwa,
jak i swieckich.

Udzial w synodzie, jak podkreslaja respondenci, wynika z réznorodnych motywacji.

Jedna z rozméwczyn bierze udziat w synodzie, poniewaz chce mie¢ wptyw na to, co dzieje
si¢ w parafii:
,,Mysle, ze fajnie jest si¢ angazowac, fajnie jest mie¢ wptyw na to, co si¢ dzieje. Wiadomo,
jak chce sie narzekac, to trzeba robié, wiec cigzko by byto narzeka¢ bez robienia. Smieje
si¢, bo ja tez tak bardzo nie narzekam na t¢ spotecznosé, ale nie, mysle, ze po prostu jestem
osoba, ktora lubi gdzies tam mie¢ kontrole nad tym, co si¢ dzieje w moim zyciu, wigc wlasnie
uczestniczac w takim synodzie to tez mam poczucie, ze jestem czgscig czegos wickszego,
ze chociazby taki malutki wptyw ziarnko do ziarnka, jednak jest to moje ziarnko w tym”
(EABKIJ 15462).

Dla niej synod to mozliwos$¢ wspottworzenia przysztosci wspdlnoty i wzigcia na siebie
odpowiedzialno$ci za jej rozwdj. Ta postawa wpisuje si¢ w szersze zjawisko, ktore badacze
religii okreslaja jako ,,nowa poboznos¢ §wieckich” (Marianski 2008). Coraz wigcej Swieckich
czuje potrzebe aktywnego uczestnictwa w zyciu parafialnym, co przejawia si¢ nie tylko
w uczestnictwie w nabozenstwach, ale takze w podejmowaniu decyzji dotyczacych przysztosci
wspoélnoty. Synod staje si¢ narzedziem umozliwiajacym t¢ aktywnos$é. Synodalnosé
to wyraz nowej formy wspotodpowiedzialnosci, w ktorej §wieccy maja realny wplyw
na ksztaltowanie polityki koscielnej, w tym na lokalnym poziomie (Kurzydta 2023, 138-
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139). Ta rozmdéwczyni biorgc udzial w synodzie, odczuwa wigc, ze jej gtos ma znaczenie,
co jest wazne dla budowania poczucia przynaleznosci do wspdlnoty. Jednak motywacje do
udziatu w synodzie moga wynika¢ réwniez z przypadkowych okolicznosci, jak w przypadku
innej osoby, ktérej zaangazowanie zaczgto si¢ przypadkowo:

,,Do tej rady to przez przypadek wpadtam, bo posztam si¢ zapisaé na pielgrzymke do Grecji,
bo si¢ zwolnity dwa miejsca chyba, czy trzy, dwa miejsca moze i Lucyna szla na to. Akurat
wtedy bylo zebranie tych rad, nowe zawigzywaly si¢, nie? I ja sztam do [...] a ksigdz
proboszcz mnie zobaczyl i méwi, o dobrze, ze pani jest, grupa tez bedzie reprezentowana.
Czasem przypadki sa, Ze ja si¢ nie wycofalam, to dla mnie to jest przyjemno$¢ i spedzenie
czasu milo. Jeszcze czego$ wigcej si¢ mozna dowiedziet, czy cos tam” (EABKIJ 15465).

Jak pokazuje ten przyktad, przypadkowe zaangazowanie moze prowadzi¢ do dalszej
aktywnosci. Niezamierzony udzial w synodzie nie umniejsza jednak wartosci tego procesu
— wrgez przeciwnie, pokazuje, ze nawet przypadkowe sytuacje moga otworzy¢ drzwi do
glebszego zaangazowania w zycie parafialne.

W rozmowach o synodzie pojawia si¢ czgsto watek jego funkcjonowania jako forum

dialogu. Proboszcz, jak zauwaza jeden rozmoéwca, podkresla znaczenie synodu jako okazji
do wprowadzenia postanowien diecezjalnych na poziom lokalny:
,»Chodzilo o to, zeby to, co zostalo ustalone czy wypracowane na synodzie diecezjalnym,
na szczeblu diecezjalnym, zeby to wszystko, co zostato zawarte w ksigzce wydanej z tej
okazji, zeby to teraz przenie$¢ na grunt lokalny, zeby to nie zostato tylko, jak to kardynat
si¢ okresla, zeby to nie zostata tylko ksigzka na potce, ale zeby to przepracowaé teraz na
grunt lokalny, czyli w poszczegdlnych grupach, wspolnotach parafialnych czy w grupie
synodalnej” (EABKJ 15463).

W ten sposob synod staje si¢ nie tylko narzgdziem organizacyjnym, ale takze
przestrzenia do refleksji 1 wymiany opinii na temat przysztosci parafii. Proces synodalny
jest zgodny z zatozeniami ,kultury dialogu”, o ktorej méwi papiez Franciszek. Zgodnie
z jego wizja, Kosciot nie moze by¢ instytucja zamknigta na dialog, lecz musi otworzy¢ si¢
na stuchanie 1 wspolprace z wiernymi (Franciszek 2021). Synodalno$¢ to przede wszystkim
model Kos$ciota ,,stuchajacego”, gdzie kazdy cztonek wspodlnoty ma mozliwos¢ wyrazenia
swojego zdania. Parafianie z Rusca dostrzegaja, ze synod stwarza przestrzen do zachecania
ludzi do wigkszego zaangazowania, cho¢ jeszcze nie wida¢ duzych efektow tych dziatan:
»Uwazam, ze jako$ nam to wychodzi. Nie wiem, jak dzialaja inne parafie, wigc cigzko
mi poréwnac. Ale z tego, jakie wiem byly zalozenia, uwazam, ze nasza parafia je spetnia.
Sa te spotkania, s3 umawiane te rzeczy. Ten synod nie skonczyt si¢ na odebraniu materiatow
na synod, tylko jednak nadal trwa w naszej parafii. Moze wsrod osob spoza tej grupy
synodalnej juz jest to zapomniane, ale jednak w$rod tej grupy synodalnej nadal to funkcjonuje.
Ten synod jest i te spotkania tez si¢ odbywaja, wigc mysle, ze dziala to catkiem sprawnie,
jak na to, jakie byly zalozenia synodu. [...] Mysle, ze na razie tych skutkow nie widac.
Na razie glownie sg to jakie$ przemy$lenia, zbieranie wnioskéw. Mysle, ze cala parafia
nie zauwazy tego az tak drastycznie, ze co$ si¢ drastycznie zmieni, ale moze zauwazy¢
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jakie$ drobne postepy np. w wickszej ilosci 0sob, wigkszej ilosci angazowania si¢ w jakies§
przedsigwzigcia czy grupy dziatajace na terenie parafii. Mysle, ze to nie beda jakie$ wielkie
zmiany. Mysle, ze wiele 0sob nawet nie zauwazy tego, ze cos si¢ zmienito, Ze jest to jednak
ptynne i po prostu petard, jaki$ fajerwerkow nie bedzie. Ale beda to rzeczy takie budujace
fundamenty na pozniejsze lata” (EABKIJ 15462).

To naturalne, poniewaz procesy synodalne, jak pokazuja badania (Banka 2023),
wymagaja czasu i cierpliwosci. W literaturze dotyczacej synodalnosci pojawia si¢ takze
teza, ze synod to proces dynamiczny, ktory wprowadza reformy stopniowo, budujac zaufanie
1 wspolprace miedzy duchowienstwem a wiernymi (Kurzydta 2023, 138).

Jednym z wyzwan, ktore wylaniajg si¢ z procesu synodalnego w parafii w Ruscu,
jest trudno$¢ w mobilizacji ludzi do uczestnictwa w obradach. Jedna z osob dostrzega te
problemy organizacyjne, ale jednoczesnie widzi korzysci wynikajace z systemu synodalnego:
,»Trudnosc¢ taka zasadnicza jest o to, zeby zebra¢ ludzi na takim posiedzeniu, bo tatwiej jest
zebrac ludzi, zeby si¢ wlaczyli w dang akcje niz siedzie¢ przy stole i debatowac na temat tego,
co zostalo zapisane. Wigc tu jest ta pewna trudno$é, ze czasami trudno zebra¢ wszystkich
w jednym czasie, zeby mozna bylo si¢ naradzi¢, co mamy robié. Latwiej jest, moze to wynika
rowniez z tego usposobienia aktywnego niz z takiego biurokratycznego wejscia do pewnych
zagadnien. Zalety natomiast to to, ze mozemy zobaczy¢, jak funkcjonuje duszpasterstwo
w innych parafiach, w innych wspolnotach i probowaé przenies¢ to, co jest u innych
do siebie i to jako$ przetworzy¢ na swoj sposob. No i zejScie mozna powiedzie¢ z gory tego,
co jest w taki sposob czasami teologiczny, zapisany, zeby to mozna bylo przerobi¢ wlasnie
na konkretne sytuacje nasze zyciowe” (EABKJ 15463).

Procesy tego typu wymagaja zaangazowania wielu oséb, co w matych wspdlnotach

moze by¢ wyzwaniem, zwlaszcza w obliczu dynamicznych zmian spotecznych. Jak zauwaza
jeden z rozméwcow, mtode pokolenie powinno odgrywac wigksza role w synodzie, poniewaz
posiada §wiezsze spojrzenie na $wiat i moze wnie$¢ nowe pomysty:
,»,INo mysle, ze jestem postrzegany jako mtoda osoba. Wlasnie, ktéra moze ma taki poglad
na $wiat wlasnie z mojej perspektywy. Niektorzy zle to odbieraja. No bo mtody nie zna sig.
Do czego tez odniosg si¢ zaraz. Ale... No wlasnie to... Mysle, ze jestem tez wybrany nie bez
powodu. Bo jako mloda osoba. No a jako ze mtody nie zna si¢ to s3 w naszej w naszym
tym synodzie osoby, ktére po prostu mysla, ze my si¢ po prostu nie dopuszczajg naszych
pogladéw do wiadomosci. Wigc mysle, ze o to chodzi” (EABKIJ 15461).

Zaangazowanie mlodych jest bardzo wazne dla przysztosci Kosciota (Marianski
2020). Wspdlnoty parafialne, ktore potrafig skutecznie zaangazowaé mtodych, maja wicksze
szanse na rozwdj i wprowadzenie trwatych reform.

Synod parafialny w Ruscu, mimo Ze jest jeszcze w fazie wstgpnej, jest postrzegany
przez respondentow jako narzgdzie do wprowadzania zmian i budowania przysztosci
wspolnoty. Czgs¢ rozmowcow ma nadzieje, ze proces ten przyczyni si¢ do wigkszej integracji
parafii oraz zaangazowania mtodych ludzi w jej zycie:
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,Bardzo chciatabym pomodc czy wdrozy¢ jakies swoje sprawy. Ale na pewno staram si¢
angazowac¢ w dyskusje, wyrazi¢ moje zdanie, jakis sprzeciw, bo jak nie na forum catej grupy,
to gdzies$ z sasiadem czy z sgsiadka obok przedyskutowac¢ i potem tez podzieli¢ si¢ z innymi
i poznac ich perspektywe, zeby co§ wypracowaé wspolnie” (EABKIJ 15462).

Przyktad parafii w Ruscu pokazuje, ze procesy synodalne, cho¢ trudne i czasochtonne,
maja potencjat do wprowadzenia trwatych reform. Badania nad synodalno$cia (Banka 2023)
pokazuja, ze parafie, ktore angazuja si¢ w procesy synodalne, nie tylko poprawiaja swoje
funkcjonowanie, ale takze buduja silniejsze wigzi wewnatrz wspdlnoty. W przypadku parafii
w Ruscu synod jest narzedziem, ktoére umozliwia wiernym wicksza wspotodpowiedzialnosé
za zycie parafii, co wpisuje si¢ w szerszy trend demokratyzacji Ko$ciota katolickiego
w Polsce (Kurzydta 2023, 140).

Synod parafialny w Rus$cu stanowi przyktad procesu, ktory ma na celu wprowadzenie
reform i budowanie silniejszej wspolnoty parafialnej. Udzial w synodzie daje wiernym
poczucie wspotodpowiedzialno$ci i umozliwia wprowadzenie postanowien diecezjalnych
na poziom lokalny. Mimo Ze proces ten dopiero si¢ rozpoczyna, a jego efekty sg jeszcze
niewidoczne, synod ma potencjat do wprowadzenia trwalych zmian, szczeg6lnie w zakresie
zaangazowania mtodych ludzi. Synodalno$¢ to narzedzie budowania dialogu, wspotpracy
i wspotodpowiedzialnosei, ktore jest dla przysziosci Kosciota. Wspdlnoty parafialne,
ktore potrafig skutecznie zaangazowaé $wieckich, majg wicksze szanse na wprowadzenie
trwatych reform i zjednoczenie woko6t wspolnych celow.

4. Synodalnosc jako swiadectwo Kosciota pielgrzymujacego

Kosciotl synodalny to Kosciot wstuchujacy si¢ — nie tylko w stowo Pisma, ale i w glos
ludu, ktéry od wiekéw stanowi jego zywa tkanke. Analiza doswiadczen synodalnych
w dwoch parafiach — miejskiej i wiejskiej — ukazuje synodalnos$¢ jako ztozona dynamike
spotkania, rozeznania i wspotodpowiedzialno$ci, w ktorej historia i wspolczesnosé splataja
si¢ w jednym, wspolnym poszukiwaniu sensu.

W Lodzi, posrod miejskiego gwaru i rytmu codziennosci, synod parafialny stat
si¢ przestrzenig katechetycznego poglebienia wiary, lecz nie przeobrazil si¢ w narzedzie
realnych reform. W Ruscu, gdzie Kosciol od wiekow zakorzeniony jest w lokalnej tradycji,
synodalnos$¢ jawi si¢ jako proces wczesnego ksztattowania wspdlnotowego glosu, jeszcze
nie w pelni styszalnego, lecz juz obecnego. Gtowne wnioski z tych doswiadczen mozna
sprowadzi¢ do pigciu kluczowych punktow:

+ Synodalnos¢ jako droga, nie punkt docelowy - synodalnos¢ nie jest aktem jednorazowym,
lecz pielgrzymka Kosciola przez czas i przestrzen. W obu badanych wspdlnotach
dostrzegalne jest napigcie pomiedzy idea synodalnosci jako dynamicznego procesu
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a jej odbiorem jako cyklu spotkan bez jasno okreslonego celu. Widaé¢ tu wyzwanie
— jak przeksztatci¢ synodalno$¢ z formy w funkcj¢, z rozmowy w rzeczywisto$¢?

» Kosciodt stuchajacy — czy rzeczywiscie dla wszystkich? - synod obiecuje stuchanie, lecz
mtodsze pokolenie czgsto czuje, ze jego glos jest ledwo styszalny. W Ruscu mtodzi czuja
si¢ marginalizowani, w £odzi ich obecnos¢ jest sporadyczna. Jesli synodalno$¢ ma by¢
przysztoscia Kosciola, nie moze by¢ jedynie rozmowa pokolenia, ktore pamigta Sobor
Watykanski 11 — musi stac si¢ takze przestrzenig dla tych, ktorzy przyszli po nim.

* Od katechezy do decyzji — problem nieprzekraczalnej granicy? - spotkania synodalne
w obu parafiach ujawniajag réznice pomiedzy rozmowa a sprawczo$cig. Zamiast
wypracowywania konkretnych decyzji, dominuja: refleksja, formacja i wzajemne
dzielenie si¢ do§wiadczeniem wiary. To cenne, lecz niewystarczajace, je§li synod ma
by¢ nie tylko spotkaniem wokot Stowa, ale i narzedziem przemiany wspolnoty.

» Sita nieformalnych wigzi — wspolnota nie tylko w stowie, ale i w chlebie - mimo
strukturalnych niedoskonatos$ci proces synodalny wytworzyl co$, czego nie da si¢
zmierzy¢ ankieta czy uchwata — poczucie przynalezno$ci. W Lodzi i w Ruscu synod
stat si¢ nie tyle zgromadzeniem legislacyjnym, ile miejscem budowania relacji, gdzie
agape nie jest jedynie odlegla tradycja wczesnego chrzescijanstwa, ale realnym
doswiadczeniem bycia razem.

+ Synodalno$¢ jako poczatek, nie koniec - jesli Koscidt rzeczywiscie chce staé si¢
synodalny, to dotychczasowe dos$wiadczenia wskazuja na konieczno$¢ redefinicji
celéw i metod tego procesu. Bez wyraznie okreslonej $Sciezki, bez realnej przestrzeni
na decyzje, synod pozostaje inspiracja, lecz nie staje si¢ reformg. Synodalnosc¢ przysztosci
musi przekroczy¢ prog spotkan i wkroczy¢ w codzienno$¢ parafii — nie tylko jako idea,
lecz jako styl zycia wspolnoty.

Synodalno$¢ —jak zauwazyt papiez Franciszek —nie jest parlamentaryzmem ani debata
akademicka, lecz wydarzeniem Ducha, ktory prowadzi Ko$ciot ku autentycznej wspdlnocie
wiary. W doswiadczeniu todzkiej i rusieckiej wspolnoty wida¢, ze droga synodalna
jest droga nietatwa, czasem petng napi¢é i niedopowiedzen, lecz jednoczesnie nicodzowna.
Czy Kosciot w Polsce jest gotowy na synodalno$¢? Dos$wiadczenia lokalne wskazuja,
ze jest na etapie poszukiwania — migdzy pragnieniem glebszego dialogu a trudnos$cia
przetozenia go na strukturalne decyzje. Wida¢ tu zaréwno §lady inspiracji Soborem
Watykanskim II, jak i wyzwania, jakie stawia wspotczesnos¢. Jedno jednak wydaje si¢
pewne: synodalno$¢ si¢ zaczeta i nie da sig¢ jej zatrzymac. Nie jest to proces perfekcyjny, nie
jest wolny od btedéw — ale jest ruchem, a nie stagnacja, pytaniem, a nie odpowiedzig, droga,
a nie punktem docelowym. By¢ moze wlasnie to jest jego najwickszg sita.
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Streszczenie: Produkty spozywcze sktadaja sie z czesci jadalnej oraz z tego, czego sie nie je.
Tymi ostatnimi zajmuje sie traktat Ukcin (Szyputki), uwazany za jeden z najbardziej niezrozu-
miatych tekstéw Miszny. Omawia prawa dotyczace powodowania nieczystosci przez pozy-
wienie podatne na nieczystosc rytualng, zajmuje sie gtéwnie réznymi, niejadalnymi elementami
owocéw i warzyw. Okresla, ktére z nich sg podatne na nieczystos¢, przekazujg nieczystosc,
a ktore tacza sie z jadalnymi czesciami, tworzac wielkos$¢ jajka, czyli minimalng ilos¢ pozywienia
wystarczajacg do przekazywania nieczystosci. Celem artykutu jest przyblizenie polskiemu
czytelnikowi tematyki tego traktatu.
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Wprowadzenie

Jeden z najbardziej niezrozumiatych tekstow Miszny stanowi traktat Ukcin (Szyputki).
Problemy ze zrozumieniem i wyjasnieniem zagadnien, ktore porusza, istnialy juz w formie
przekazu ustnego, a nastgpnie w czasach jego redakcji. Tematyka traktatu byta trudna
do zrozumienia zardwno w czasach Miszny jak i Gemary, o czym $§wiadczg dyskusje uczonych
talmudycznych. Nazwa traktatu Ukcin (Ukcim) to liczba mnoga od terminu hebrajskiego
ukac lub okec oznaczajacego najczesciej ‘cz¢$¢ owocu, dzigki ktorej trzyma si¢ na galezi’
(Even-Shoshan, 1984, 536); wedtug Jastrowa, 1982, to ‘ogonek’ (s. 1107), ale tez ‘cierf’,
‘kolec’, ‘koniuszek’, ‘szyputka’, ‘todyzka’, ‘szpikulec’ (s. 1057).

Traktat wyjasnia prawa dotyczace powodowania nieczystoSci przez pozywienie
podatne na nieczysto$¢ rytualna, zajmuje si¢ gtéwnie réznymi, niejadalnymi elementami
owocow i warzyw. Okresla, ktore z nich sa podatne na nieczystosé, przekazuja nieczystosc,
a ktore tacza si¢ z jadalnymi czeSciami, tworzac wielkos¢ jajka, czyli minimalng ilo$é
pozywienia wystarczajaca do przekazywania nieczysto$ci.

Produkty spozywcze skladaja si¢ z czgsci jadalnej oraz z tego, czego si¢ nie je.
Traktat Ukcim (lub z koncoéwka aramejskg Ukcin) zajmuje si¢ tymi ostatnimi. Pomimo, Ze
stanowia czgsci niejadalne, to petnig okreslone funkcje i z tego wzgledu dzieli si¢ je na dwie
kategorie:

a) potrzebne produktom do ich utrzymania, np. na drzewie lub do chwytania podczas
konsumpcji, nazywane jad— dost. ‘ragczka’, czyli ‘uchwyt’ lub ‘ogonek’;

b) ochraniajace produkty przed uszkodzeniem, nazywane szomer — dost. ‘strzegacy’,
czyli ‘ochraniacz’, ‘ostona’.

Traktat Ukcin poucza m.in.:

a) o elementach produktu postrzeganych jako jego integralne czegsci, ktoére powoduja
nieczystos¢, gdy produkt zaciggnie nieczysto$¢ rytualng i o tych, ktére nie przejmuja
nieczystosci;

b) ktore czesci tacza si¢ z produktem, tworzac minimalng wielkos$¢ jajka, a ktore nie tworza
tej wielkosci.

To wlasnie traktat Ukcin precyzuje reguly dotyczace nieczystosci rytualnej pozywienia,
wyjasniane w traktatach Tohorot, Machszirin i Tewul jom. Ujmuje si¢ je (P. Kehati, 2003, 1;
tenze: 1996, 1) w nastgpujacy sposob:

1. Kazdy produkt spozywczy przeznaczony do ludzkiej konsumpcji jest podatny na rytualng
nieczystosc¢; produktu zas$, ktorego cztowiek nie spozywa, nie uwaza si¢ za podatnego na
rytualng nieczystos¢, dopdki ktos nie przeznaczy go do spozywania dla ludzi.

2. Produkty spozywcze staja si¢ podatne na rytualng nieczysto$¢ jedynie przez kontakt
z nastgpujacymi ptynami: woda, rosa, oliwa, winem, mlekiem, krwia i miodem pszczelim.

3. Produkty spozywcze, ktdre rosng na ziemi, nigdy nie sg podatne na nieczystos$¢ rytualna,
dopdki maja kontakt z gleba.
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4. Wedlug Majmonidesa nawet najmniejsza ilo$¢ pozywienia jest podatna na nieczystosé¢
rytualng. Przyjmuje si¢, ze jedynie jadalna wielko$¢ jajka moze przekazywacé nieczystos¢
jedzeniu lub piciu. Jesli na przyktad ze zdechtym ptazem mialo kontakt pozywienie,
to powoduje jego nieczysto$¢ w pierwszym stopniu (riszon letum’a), to z kolei, jesli
stanowi minimum wielkosci jajka, moze przekaza¢ nieczysto$¢ przez dotyk innemu
pozywieniu, ktore stanie si¢ nieczyste w drugim stopniu (szeni letum’a).

Swiadectwo Miszny - wybér fragmentéw z traktatu Ukcin
(Szyputki)

1. Czym s3 ‘ogonki’ i ‘ostony’?

Analizujac prawo dotyczace podatnosci pozywienia na nieczysto$¢ rytualng pierwszy

rozdziat i potowa drugiego traktatu Ukcin wyjasniaja, czym sa ‘ogonki’ i ‘oslony’ (1,1-
2,4). Pierwsza lekcja traktatu ustala prawa dotyczace ‘ogonka’ i ‘ostony’ oraz innych
czgsci produktow rolnych (glownie owocdw lub warzyw), ktora nie stanowia ani ‘ogonka’,
ani ‘ostony’:
,,Cokolwiek stanowi ogonek?, a nie ostong®, to sie¢ zanieczyszcza* i powoduje nieczystoscs,
ale si¢ nie faczy®. Ostona’, jesli nawet [nie pelni funkcji] ogonka®, to i tak si¢ zanieczyszcza’
i powoduje nieczysto$¢'?, i taczy si¢''. Jesli'? nie jest ostong ani ogonkiem, to si¢ nie
zanieczyszcza ani nie powoduje nieczysto$ci'®” (1,1).

Druga lekcja pierwszego rozdziatlu zajmuje si¢ ostona, ktéra si¢ zanieczyszcza,
powoduje nieczystos¢ i faczy si¢ tworzac wielko$¢ jajka sprawiajaca nieczysto$¢ innych
produktow spozywezych, o czym pouczala juz poprzednia lekcja:

o

Hebr. jad oznacza tu niejadalng cz¢$¢ owocu, za ktdra trzyma si¢ podczas konsumpcji, por. Jastrow, 1982, s. 563,
1107, 1057.

Nie petni funkcji zabezpieczajacej produkt przed uszkodzeniem. Hebr. szomer wedtug Jastrowa, 1982, s. 1537,
to ostona gwarantujaca ro$linie przetrwanie.

Od jadalnej cz¢$ci owocu, ktora zaciagneta nieczystosé rytualna.

Jesli ogonek zaciagnat nieczystosé, to powoduje nieczystos¢ rytualna, jadalnej czesci owocu.

Nie laczy si¢ z jadalng czeg$cig owocu, zeby utworzy¢ wielkosé jajka, ktora powoduje nieczysto$¢ innych
produktow spozywczych, por. Toh 2,1. Skroty nazw traktatow talmudycznych za: Marcinkowski, 2013, s. 17-18.
Cokolwiek stanowi ostong produktu, np. skorka owocu.

Nie stuzy do trzymania.

Od jadalnej czgéci owocu, ktora zaciagnela nieczystosé.

Uprzednio zanieczyszczona powoduje nieczysto$¢ jadalnej czgsci produktu.

Jako integralna cz¢$¢ owocu taczy si¢ z jego jadalna czg¢s$cia, tworzac wielkos$¢ jajka, ktora powoduje nieczystosé
innych produktow spozywczych.

Jesli cokolwiek jest przytaczone do owocu, ale nie jest ani ostona, ani ogonkiem.

Jest sprawa oczywista, ze si¢ takze nie taczy w celu utworzenia wielkosci jajka powodujacej nieczysto$¢ innych
produktow spozywczych, por. Uke 1,4.
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,Korzenie czosnku, cebul i porow, gdy sg wilgotne', oraz ich gorna czes¢®, bez rdznicy
wilgotna czy sucha'¢ikietek, ktory jestumiejscowiony obok jadalnej czgscil”, korzenie sataty',
dtugiej rzodkwi' i okraglej rzodkwi® - to sa stowa rabiego Meira. Rabi Jehuda mowi: Duze
korzenie*' rzodkwi tacza sig?, ale wtdkniste korzenie si¢ nie taczg®. Korzenie migty* i ruty”,
dzikie ziota® i ziota ogrodowe, ktore zostaty wyrwane w celu posadzenia, i szkielet ktosa
ijego plewy - rabi Elazar?”” méwi: Takze naro$l podobna do pajeczyny? - te?* zanieczyszczaja,
powoduja nieczystos¢ i facza si¢” (1,2).

Ponizsza lekcja przytacza przyklady stosowania reguly podanej w pierwszej
lekcji: ‘Cokolwiek stanowi ogonek, a nie ostong, to si¢ zanieczyszcza, powoduje nieczystosc,
ale si¢ nie faczy’:

»Te si¢ zanieczyszczaja i powoduja nieczystosc, ale si¢ nie tacza®: korzenia czosnku, cebul
i poréw, gdy sa suche®' i kietek, ktory nie jest umiejscowiony obok jadalnej czesci®?, gatazka
winoro$li* [dtugosci jednej miary] tefach® zkazdej strony*®, fodyga* ki$ci winogron dowolne;j
[dtugosci]’’, ped ogotoconej kisci winogron®®, gataZ palmy daktylowej w ksztatcie miotty™

Gdy korzenie sa wilgotne, roslina nie jest stara.

Hebr. pitma wedhig Jastrowa, 1982, s. 1161, to wypuklos¢ owocu lub warzywa przypominajaca tluczek
umieszczony w mozdzierzu. Wedtug innych komentarzy to gérna kwitnaca czg¢§¢é owocu.

16 Nawet jesli jest stara.

Gdy sa stare, kazde z trzech wymienionych wyzej warzyw tworzy centralny pien zawierajacy nasiona.

Hebr. chazarim, 1. poj. chazeret, por. Pes 2,6; Kil 1,2; por. takze, Jastrow, 1982, s. 447.

19 Hebr. cenon, por. Jastrow, 1982, s. 1290; por. takze, Szab 2,2; Kil 15,9; Machsz 4,6. Niektorzy widza tu ‘chrzan’,
por. wyjasnienia Kehatiego, 2003, do tej lekcji.

Hebr. nafos lub nafiss to wedtug Jastrowa, 1982, s. 922 rodzaj rzodkwi przypominajacej rzepe. Podobnie Danby,
2016, s. 785; Kehati, 2003, Ukc 1,2. Wedtug Cohen Sh., 2022, III 959, mowa tu o rzepie.

2l Stanowigce ostong.

Lacza si¢ zreszta warzywa tworzac wielkos¢ jajka.

Wiokniste korzenie, ktore wystaja z warzywa, nie tacza si¢ z nim i nie tworza wielkosci jajka.

W tekscie Miszny mitna. Wedtug innej i poprawnej wersji minta, por. takze, Albeck, 2008, VI 493.

% Krzewu kwitngcego na z6tto.

% Por. Uke 3,2.

Wedtug innej wersji Miszny ‘Eliezer’.

Okrywajaca korzenie warzyw.

Wszystkie wyzej wymienione postrzega si¢ jako ‘ostony’, dlatego zanieczyszczaja, powoduja nieczystos¢ i tacza
si¢ tworzac wielkos¢ jajka (sziur beica), por. Toh 1,2.

Poniewaz stanowia ogonek ani ostong.

Nie utrzymuja juz wilgotnosci roslinnej, ale stuza do trzymania warzyw.

32 Co wyjasniono w poprzedniej lekcji.

33 Hebr. parkil, por. Jastrow, 1982, s. 1229.

Tefach — jednostka dlugosci rowna szerokosci dioni (czterech ztozonych palcow), 1/6 tokcia, por. tabelg
Wazniejsze monety, wagi i miary, Marcinkowski, 2013, s. 324.

3 Od wiszacej na niej kisci winogron.

36 Na ktorej wisi kis¢ winogron.

37 Nawet bardzo dluga.

Ktora stanowi ogonek.

3 Hebr. machbed (takze mechabed lub mechabedet), Jastrow, 1982, s. 780-781 tlumaczy jako ‘miotta’, ale tez
gataz palmy daktylowej w ksztalcie wachlarza, stuzaca za miotle.
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[do] czterech [miar] tefach®, zdzbto ktosa [do] trzech [miar] fefach i todyga czegokolwiek,
co zostato skoszone [do] trzech [miar] tefach, a te, ktorych zwykle si¢ nie kosi*!, ich todygi
i korzenie dowolnej [wielkosci]®, i plewy* kloséw — te si¢ zanieczyszczaja i nie powoduja
nieczystos¢, ale si¢ nie taczg*” (1,3).

Ta lekcja przytacza przyklady stosowania reguly podanej w pierwszej lekcji:

‘Jesli nie jest ani ostona, ani ogonkiem, to si¢ nie zanieczyszcza ani nie powoduje
nieczystosci’. Jesli nie powoduje nieczystoéci, to takze nie moze si¢ taczyé w celu
spowodowania nieczystosci. Co zauwaza ta lekcja, a co bylo przedmiotem komentarza
do lekcji pierwszej:
. Te sie nie zanieczyszczaja, nie powodujg nieczystosci ani si¢ nie tacza*: korzenie gtowki
kapusty*, pedy burakow?’ i rzepy*®, i wszystko co zwykle si¢ odcina®, a zostalo wyrwane
z korzeniami*. Rabi Jose uznaje je wszystkie za podatne na nieczysto$¢ rytualng®,
ale oczyszcza korzenie gtowki kapusty i rzepy®”” (1,4).

Ponizsza lekcja rozwaza kolejne przypadki produktow spozywczych, ktore moga
lub nie moga by¢ podatne na nieczysto$¢ rytualng. Mowi si¢ tu o marynowanych oliwkach
lub ogdrkach:

,Oliwki marynowane®® z 1is¢mi** sa czyste™, poniewaz marynowal je tylko ze wzgledu
na wyglad>. Drobne wloski’’ na ogorku® i jego kwiaty* sa czyste®. Rabi Jehuda mowi:

40 Nie dhuzsza niz cztery miary tefach.

Ale si¢ wyrywa.

4 Nawet dtuzsze od trzech miar fefach.

4 Hebr. malein (1. poj. mela) — ‘wasy’, ale tez ‘zewngtrzne plewy ziaren’, por. Jastrow, 1982, s. 793.

Poniewaz pehnia funkcj¢ ogonka, a nie ostony, por. Toh 1,2.

Poniewaz nie stanowig ani ostony, ani ogonka, por. Ukc 1,1.

4 Ktora jest rosling dwuletnig.

47 Ktore rosng na nastgpny rok. Hebr. teradim (1. poj. tarad), Jastrow, 1982, s. 1696 wyjasnia jako gatunki burakdw.
4 Ktora takze jest byling. Hebr. lefet, Jastrow, 1982, s. 716.

4 Podczas gdy korzenie pozostaja w ziemi.

Ich korzenie si¢ nie zanieczyszczaja, nie powoduja nieczysto$ci ani si¢ nie tacza, poniewaz nie stanowia
ani ostony, ani ogonka.

41

44

45

Zdaniem rabiego Jose te korzenie petnig funkcj¢ ogonkow, dlatego uznaje si¢ je za podatne na nieczystos¢ rytualna.
Gdyz nie uwaza ich za ogonki.

W occie winnym lub winie.

3 Ktore zwykle sa podatne na nieczystos¢.

Oliwki marynowane z liémi nie sa podatne na nieczysto§¢ rytualna, poniewaz liscie nie petnia tu ani funkcji
‘ogonka’, ani ‘ostony’, nawet jesli oliwki bytyby podatne na nieczystos¢, to nie obejmuje to lisci.

Mowa tu o liciach, ktore nie byly marynowane do jedzenia ani nie pehnily funkcji ‘ogonka’ lub ‘ostony’,
a zostaly dodane jedynie ze wzgledu na wyglad, por. Tew Jom 3,1.

Ktore rosna na ogorku.

8 Hebr. kiszut, por. Jastrow, 1982, s. 1370; podobnie tez kiszu, Jastrow, 1982, s. 1429.

%9 Hebrajskie nec, por. Jastrow, 1982, s. 927.

Nie sa podatne na nieczysto$¢, gdyz nie petnia funkcji ani ‘ogonka’, ani ‘ostony’.
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Dopoki to®! lezy przed handlarzem®, jest podatne na nieczysto$¢®” (2,1).

Nastepna lekcja na rozwaza przypadki nieczystosci rytualnej pestek owocow:

»Wszystkie pestki owocow zanieczyszczaja si¢®, powoduja nieczysto$c®, ale si¢ nie tacza®.

Pestka $wiezego daktyla, nawet je$li jest oddzielona®, taczy sie®®. [Pestka] suszonego

[daktyla] si¢ nie taczy®. Jednak blona otaczajaca pestke suszonego [daktyla] taczy sie,

a blona otaczajaca pestke $wiezego daktyla si¢ nie faczy’. Jesli pestka jest oddzielona

czeSciowo’, to [tylko jej kawalek] najblizej jadalnej czeSci” taczy sie’™. Jesli na koSci

jest migso, to [kawatek]™ najblizej jadalnej czesci’ taczy sie”. Jesli [migso] przykrywa

tylko jedna strone¢ [ko$ci]™ — rabi Jiszmael mowi: Postrzega si¢ je’, jakby to byl pierscien

otaczajacy [ko$¢]*. Medrey zas mowig: To?!, co jest blisko jadalnej czeéci, taczy sie, jak to

jest w przypadku czgbru, hyzopu i tymianku®”” (2,2).
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W tekscie oryginalnym /i — dost. ‘ona’, co odnosi si¢ do ogorka, hebr. kiszut jest rodzaju zenskiego.

Dopoki to lezy przed handlarzem, ktory chce to sprzedaé, jest podatne na nieczystosc.

W tym przypadku podatno$¢ na nieczysto$¢ rytualna obejmuje takze wtoski i kwiaty ogérka. Jesli skalaniu
uleglyby tylko te ostatnie, to spowodowatyby nieczysto$¢ ogorka. Wedtug jednych komentarzy wystarczajacym
powodem ku temu jest fakt, ze handlarz musi dba¢ o ich dobry wyglad, a wedtug innych ma chroni¢ je przed
zabrudzeniem przez klientow, a to oznacza, ze petnia funkcj¢ ‘ostony’.

Gdy owoc stanie si¢ nieczysty rytualnie.

Nieczysta rytualnie pestka powoduje nieczysto§¢ owocu.

Pestki nie tacza si¢ z reszta owocu, zeby utworzy¢ wielkos¢ jajka powodujaca nieczystos¢ rytualng. Pestki uwaza
si¢ raczej jako ‘ogonek’, a nie jako ‘ostong’, por. Ukc 1,1.

Czesciowo.

Pestka $wiezego daktyla taczy si¢ z reszta owocu, tworzac wielko$¢ jajka, poniewaz stanowi ‘ostong’, jesli
zostanie wyjeta, to daktyl ulega zepsuciu. Por. Tew Jom 3,6.

Pestka suszonego daktyla nie taczy si¢, zeby utworzy¢ wielkos¢ jajka, poniewaz suchy owoc nie jest chroniony
przez pestke.

Laczy si¢ z owocem, tworzac wielko$¢ jajka, poniewaz btong wokot pestki daktyla postrzega si¢ jako czgsc
migzszu, ktora stanowi ‘ostong’.

Nie taczy si¢ z reszta owocu, zeby utworzy¢ wielkos¢ jajka, gdyz w tym przypadku to pestka, a nie blona wokot
niej petni funkcj¢ ‘ostony’.

Wystaje z pozostalej czg$ci na wpot zjedzonego swiezego owocu daktyla.

Postrzega sig¢ jako ‘ostong’.

Laczy si¢ z owocem, zeby utworzy¢ wielkos¢ jajka powodujaca nieczystos¢ rytualna.

Kawatek kosci.

Ktora nie wystaje, gdyz uznana bylaby za ‘ogonek’.

Gdyz postrzegany jest jako ‘ostona’.

Nie otacza catej kosci.

Migso na kosci, por. Kel 1,5.

Gdyby pociaé to migso na cienkie kawatki, ktore otoczytyby kos¢ jak pierscien. Wtedy si¢ taczy.

Tylko to.

Ktory maja cienkie todyzki z jadalna tylko jedna strona. Dlatego to, co jest blizej jadalnej czgsci, faczy sie.
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2. Jak oddziatuja na siebie oddzielone czastki produktéw
zywnosciowych?

To zagadnienie omawia szczegétowo Ukc 2,5-6. Ponizsza lekcja w kontekscie

podatno$ci na nieczysto$¢ rytualng rozwaza przypadki produktéw czeSciowo posiekanych
lub obtupionych:
,Jesli kto$ sieka®, zeby ugotowad, to nawet jesli nie pokroit na kawalki [wszystkiego]®,
nie [uwaza si¢ tego za] polaczone®. Jesli®® w celu zamarynowania lub rozgotowania®’
albo postawienia na stole®®, to uwaza si¢ za potaczone®. Jesli zaczal®”® dzieli¢ na kawatki®',
to zywno$¢, od ktorej zaczat dzielenie®, nie” jest [postrzegana jako] potgczona®. Orzechy,
ktore byly ze soba zlaczone® albo cebule powigzane razem, te [uwaza si¢ za] potgczone®.
Jesli zaczat oblupywac®” orzechy albo obiera¢®® cebule, to nie [uwaza si¢ ich za] potaczone®.
[Lupiny] orzechéw i migdatow uwaza si¢ za potgczone'®, dopoki nie zostang [catkowicie]
zmiazdzone” (2,5).

Ponizsza lekcja w kontekscie podatnosci na nieczysto$¢ rytualna zajmuje si¢
skorupka jajka, koscig ze szpikiem kostnym, podzielonym czgSciowo owocem granatu,

Cebule, migso lub inne produkty zywnosciowe.

Kawatki czgsciowo sa wciaz polaczone.

8 Jesli jeden kawatek dotknal czego$ nieczystego, to inne pozostajg czyste, gdyz nikomu nie zalezy na tym,

zeby byly potaczone i uwaza si¢ je jako oddzielone.

Jesli kto$ pokroit produkty na kawatki w celu ich zamarynowania.

8 Hebr. liszlok Jastrow, 1982, s. 1588 ttumaczy jako ‘podzieli¢’, ‘wygtadzi¢’, ‘dokladnie zagotowac’, ‘rozgotowaé
na miazge’, ‘kipie¢’, ‘wrzeé’, a w kontekscie jajka ‘ugotowac na twardo’, por. Ukc 2,6. Ten sam rdzen hebrajski
w kontekscie $lubujacego, ze nie bedzie jadt gotowanego Ned 6,1 tlumaczy jako ‘duszone’ lub ‘parzone’.
Por. takze Maas 4,1; Naz 6,9; Albeck, 2008, 111 497.

8 Dla gosci, zeby brali po kawatku.

% Poniewaz intencja przygotowujacego byto pozostawienie kawatkow potaczonych podczas marynowania,

gotowania lub zanim goscie je rozdziela.

Jeden z jedzacych, por. Albeck, 2008, tamze.

o1 Wszystko.

%2 Nawet te kawatki, ktore nie zostaly jeszcze oddzielone sposrdd tych, ktore zaczat dzielié.

% Niektore wersje Miszny opuszczajg ‘nie’.

Jednak te kawatki, ktorych nie zaczat jeszcze rozdzielac, uwaza si¢ za potaczone. Moze tu by¢ mowa o kawaltkach

roéznych produktow zywnosciowych. Wowczas te, ktore zaczat rozdziela¢, uwaza si¢ za oddzielone, a inne za

potaczone.

Na przyktad ztaczone todygami lub zwigzane.

W konteks$cie podatnosci na nieczysto$¢ rytualng.

97 Zdejmowa¢ zewnetrzna, na przyklad zgnila tuping z orzechow, ktore byty potaczone.

% Zdejmowaé zewnetrzng, na przyklad zepsutg tuping cebuli. Mowa tu o zwiagzanych orzechach lub gromadce

cebuli.

Nieczystos$¢ jednego orzecha lub jednej cebuli nie powoduje nieczystosci rytualnej pozostatych.

10 Mowa tu u peknigtych tupinach, ktore wceigz sg polaczone z orzechami lub migdatami. Uwaza si¢ nadal jako

‘ostony’.
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poszewka uzywang do prania odziezy oraz ubraniem zszytym nicig z innego materiatu,

co stanowi kilajim'*":

102

» Skorupke] jajka ugotowanego'®* na migkko [uwaza si¢ za potaczona]'®, dopoki si¢ nie
obtlucze'®. [Skorupke] jajka ugotowanego na twardo [uwaza si¢ za potaczong]'®, dopoki
si¢ [jej catkowicie] nie obtlucze!®. Kos¢ ze szpikiem kostnym [uwaza si¢ za potaczona]'?’,

dopoki [sie jej catkowicie] nie roztrzaska'®®

. Granat'”, ktory zostal roztupany''?, [uwaza si¢
za] potaczony'"!, dopoki nie uderzy si¢ go kijem''2. Podobnie tez poszewka prania''® i ubranie,

ktore jest szyte kilajim'*, [uwaza si¢ za potaczone]'®, dopoki kto$ nie zacznie pruc¢'®” (2,6).

3. Ktore zwykle niejadalne elementy warzyw taczg sie z ich jadalnymi
czastkami tworzac wielkos¢ jajka powodujaca nieczystosc innych
produktéw spozywczych?

To zagadnienie omawia Ukc 2,7-8. Ponizsza lekcja rozwaza nieczysto$¢ rytualna
warzyw, a w szczegolnosci kapusty i sataty:
»Liscie warzyw: zielone tacza si¢!V, a biale si¢ nie tacza!'®. Rabi Elazar bar Cadok mowi:

Kilajim — zakaz mieszania dwoch gatunkow roslin, zwierzat lub odziezy. Takze nazwa traktatu Miszny
zajmujacego si¢ tym zagadnieniem.

Hebr. beica megulgelet.— dostownie ‘jajko obracane’ w popiele, upieczone na migkko.

103 7 jadalng cze$cia jajka.

Hebr. ad szejagus — dost. “‘dopdki si¢ nie pottucze’, ‘nie potamie’. Niektorzy odnosza to wyrazenie do gotowania
jajka w garnku i mieszania w nim tycha (megisa bekedera) w celu wydobycia jajka i obtupienia skorupki,
anawet tylko zrobienia dziurki w skorupce z zamiarem wypicia jajka; od momentu zamieszania jajko postrzegane
jest jako pozywienie w garnku, skorupka traci funkcje ‘ostony’ czy ‘ogonka’ i nie uwaza si¢ jej juz za potaczong
z jadalna czg¢$cia jajka, por. Machsz 5,11. Wedtug innego wariantu tekstu ad szejagum — dost . “az si¢ obtupi’.
Z jadalna czgécia jajka.

>
53

Przed catkowitym rozgnieceniem, a tylko czegsciowo uszkodzona skorupke jajka uwaza si¢ za jego
‘ostong’. Rozgnieciona catkowicie skorupka jajka nie stanowi ani ‘ostony’, ani ‘ogonka’.

107 Nawet ztamang ko$¢ uwaza si¢ za potaczong z jej szpikiem kostnym.

Wtedy uwaza sie, ze nie jest potaczona ze szpikiem kostnym.

Owoc granatu.

110 W celu wydobycia z niego ziarenek.

Uwaza si¢ za polaczony z ziarenkami.

Co spowoduje wypadnigcie ziarenek. Nawet gdyby jakie$ ziarenka po uderzeniu nie wypadly, to i tak nie
postrzega si¢ ich jako potaczonych, gdyz nie uwaza sig, ze znajduja si¢ w naczyniu.

Hebr. szlal hakowsin — dost. ‘poszewka praczy’. Mowa tu o poszewce, w ktora wktadano pranie, zeby si¢ nie
zagubito albo nie pomieszato z praniem kogos innego.

Jesli dwa ubrania lub dwie jego czesci zostaly zszyte nicig z innego materiatu, co tamie zakaz kilajim, i kto$
probuje to rozprué.

Wtedy ni¢ uwaza si¢ za ‘ogonek’, ktory taczy si¢ z ubraniem, por. Par 12,9.

Jesli tylko rozpocznie czynno$¢ prucia, nie uznaje si¢ juz powyzszego potaczenia, por. poprzednia lekcje.
Zielone liscie warzyw tacza si¢ z nimi, tworzac wielkos¢ jajka powodujaca nieczysto$¢ innych produktow
spozywczych.

Jesli liscie warzyw zbielaty, to nie nadaja si¢ do spozycia. Dlatego tez nie tacza si¢, nie sa podatne na nieczystosé
rytualng.
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119

Biate tgcza si¢ [w przypadku] kapusty, poniewaz sg jadalne'”, a [w przypadku] sataty'®,
poniewaz chronig jadalng cze$¢'?!” (2,7).

Ta miszna omawia nieczystos¢ rytualng liSci i pedow cebuli, pulchnego chleba
oraz migsa mtodego i starego zwierzgcia:
»Liscie cebul i pedy cebul'??: jesli majg w sobie sok, mierzy si¢'?® je'** tak jak sa!®; jesli'?

maja puste miejsce'?’, to na nagniata si¢ to puste miejsce'?® 12

. Pulchny chleb mierzy si¢
tak, jak jest!*®. Jesli ma w sobie puste miejsce, to na nagniata si¢ to puste miejsce'*!. Migso
cielgcia, ktore si¢ powigkszyto!*? albo migso starego zwierzgcia, ktore zmalato'33, mierzy si¢

takie, jakie sg!*”.

4. Pojemniki na rosliny

Tym zagadnieniem zajmujg si¢ lekcje 2,9-10. Warzywa, ktore dotykaja gruntu,
nie przyjmuja nieczystosci. Ta lekcja rozwaza przypadek ogorkow posianych w glinianym
naczyniu bez otworu na spodzie, ktore sa podatne na nieczystosc:

,,Jesli ktos posiat ogorki'** w glinianym naczyniu'*, a one urosty'*’ i wyszty poza naczynie'*,

139

to nie uwaza si¢ ich za podatne'*’ na nieczysto§¢'*. Rzekt rabi Szimon: Co sprawia'!!,

Biate liscie kapusty sa jadalne, dlatego tacza si¢ tworzac wielko$¢ jajka powodujaca nieczystos¢ rytualna.
120 Hebr. chazarim, 1. poj. chazeret, por. Pes 2,6; Kil 1,2; Ukc 1,2. Por. takze Jastrow, 1982, s. 447. Kehati, 2003,
Uke 2,7 thumaczy jako ‘chrzan’.

Nawet jesli same sg niejadalne, to jednak stanowia ostone czgsci jadalne;j.

122 Chodzi tu 0 mate cebule wyrastajace z duzych cebul, por. Albeck, 2008, VI 498.

3 Hebr. misztaarin — dost. ‘liczy’, ‘szacuje si¢’.

Do wielkosci jajka powodujacej nieczystos¢ rytualng innych produktow spozywczych.

Bez rozgniatania.

Nie zawieraja soku.

Hebr. chalal — ‘puste miejsce’, ‘ubytek’, ‘wydrazenie’, ‘wglebienie’, por. Jastrow, 1982, s. 470.

Przed zmierzeniem wielkosci jajka.

125
126
127
128
122" Majac na wzgledzie wielkos¢ jajka powodujaca nieczystos¢ rytualna.

130 Bez naciskania.

13

Przed zmierzeniem wielkosci jajka.

Migso cielgcia zwykle powigksza si¢ w czasie gotowania.

Migso starego zwierzgcia zwykle maleje w czasie gotowania.

Jesli jest wielkos¢ jajka po ugotowaniu, to przekazuje nieczystos¢, por. Toh 3,4.

135 W tekscie oryginalnym 1. poj. kiszut. Por. Kil 3,4; Maas 1,5; Jastrow, 1982, s. 1429.

13¢ Hebr. acic, por. Jastrow, 1982, s. 1102.

137 W tym glinianym naczyniu bez otworu na spodzie. Tego rodzaju warzywa uwaza si¢ za ‘oderwane od gleby’
i jako takie podatne na nieczysto$¢ rytualna.

Jesli ogorki wyrosty poza naczynie i tam si¢ wysiaty.

Skoro dotykaja gleby, to wszystkie uznaje si¢ za czyste.

W tekscie oryginalnym fehora — dost. ‘czysta’, co odnosi si¢ do liczby pojedynczej i rodzaju zenskiego
rzeczownika kiszut.

W tekscie oryginalnym: Ma tiwah? — dost. ‘Co stanowi jej (rodzaj zenski rzeczownika kiszut) wlasciwo$c?,
ale tez ‘ceche’, ‘charakter’, ‘przymiot’.
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Ze nie sg podatne na nieczysto$¢'#?? Raczej nieczyste pozostajg w nieczystosci'®, a czyste
mozna spozy¢'*” (2,9).

Jedynie rosliny wyrwane z ziemi sa podatne na nieczysto$¢ rytualng (o czym
poucza traktat Machszirin), gdy maja kontakt z woda, jesli woda nie ma kontaktu z ziemia
(nie jest to woda z cysterny, dotu lub groty). Ta miszna poucza, ze niektdre naczynia uwaza
si¢ za polaczone z ziemig i woda w nich nie powoduje podatnosci na nieczysto$¢ artykutow
zywno$ciowych ani produkty, ktére zawieraja te naczynia, nic powodujg podatnosci
na nieczysto$¢ rytualna:

145 ; +146

i naczynie ziemi 147

,Naczynie z tajna , przez ktére moga wyjs$¢ korzenie'¥’, nie powoduja
podatnoéci nasion na nieczysto$¢'*®. Przedziurawione naczynie nie powoduje podatnosci
nasion na nieczysto$¢!'¥. [Naczynie], ktore nie jest przedziurawione, powoduje podatnos¢
nasion na nieczysto$¢'>’. Jaka powinna by¢ wielko$¢ dziury?'®' [Taka], zeby mogt wyjs¢
przez nig maty korzen. Jesli kto$ napetnia [naczynie]'> ziemig az po brzeg, wtedy jest jak'*®

deska, ktora nie ma krawedzi'>*” (2,10).
5. Przygotowaniei intencja (3,1-9)

Produkty Zywnosciowe nie sg podatne na nieczysto$¢ rytualng, zanim nie zetkna si¢
z jednym z siedmiu rodzajow ptynéw: woda, rosa, oliwa, winem, mlekiem, krwig i miodem
pszczelim (por. Machsz 6,4), ktore to prawo wydedukowano na postawie Kpt 11,34-38.
Artykuty rolne, ktére nie stanowig typowych produktow spozywczych dla ludzi, mogg by¢
podatne na nieczysto$¢ rytualng tylko wowczas, gdy zostaly przeznaczone do spozycia
przez ludzi. Pierwsze lekcje trzeciego rozdziatu zajmujg si¢ produktami zywnosciowymi

Ze sa czyste (litaher).

Zdaniem rabiego Szimona ta czg$¢ ogorkow, ktore znajduja si¢ w naczyniu, nie zmienia swojego charakteru
i nadal pozostaja podatne na nieczystos¢, por. Ter 9,7.

Te, ktore dotykaja gleby, mozna spozy¢, gdyz sa czyste. Halacha nie podziela jednak opinii rabiego Szimona.
Na przyktad krowiego.
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146 Naczynie z gliny, ktore nie byto wypalone.

Korzenie ro$lin w nich posadzonych moga przedziurawi¢ dno naczynia. Takie naczynie, ktore nie miato dziury
w dnie, uwaza si¢, jakby byto przedziurawione.

Takie naczynia nie powoduja podatnosci na nieczysto$¢ rytualng roslin w nich rosnacych, poniewaz uwaza
si¢ je za potaczone z ziemia. Rowniez woda z deszczu w tego rodzaju naczyniach nie powoduje podatnosci na
nieczysto$¢ produktow znajdujacych si¢ w nich, poniewaz wodg¢ razem z nimi uznaje si¢ za potaczona z ziemia.
Nasiona rosngce w przedziurawionym naczyniu postrzegane sa jak ztaczone z ziemia, a jedynie rosliny wyrwane
uwaza si¢ za podatne na nieczysto$¢ rytualna. Takze wodg¢ w przedziurawionych naczyniach uznaje si¢ za
z zkaczong ziemia, stad tez nawet produkty zywno$ciowe znajdujace si¢ w nich, ktore zostaty wyrwane z ziemi,
nie sg podatne na nieczystosc.

Poniewaz zaréwno rosliny, ktore w nich rosna, jak i wod¢ w nich uwaza si¢ za odtaczone od ziemi.

Zeby uzna¢ naczynie za przedziurawione.

Naczynie, ktore nie byto przedziurawione.

153 Gliniane.
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Nie ma wigc wewnetrznej przestrzeni, dlatego nie jest podatna na nieczystos$é, por. Kel 2,3.
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w konteksécie ich podatnosci na nieczysto$¢ rytualng oraz koniecznosci przeznaczenia
ich do spozycia przez ludzi:

,»Niektore [produkty zywnosciowe]'** wymagaja uczynienia ich podatnymi na nieczysto$¢',
ale nie wymagajg zamiaru [ich spozycia]'¥’, inne wymagajg zamiaru spozycia'>® i uczynienia
ich podatnymi na nieczysto$¢'®, [jeszcze inne tylko] zamiaru'®, ale nie [wymagaja]
uczynienia ich podatnymi na nieczysto$¢, a [jeszcze inne nie wymagaja] ani uczynienia ich
podatnymi na nieczysto$¢, ani [nie wymagaja] zamiaru'®'. Wszelkie produkty zywnos$ciowe
wilasciwe dla ludzi'®> wymagaja uczynienia ich podatnymi na nieczysto$¢, ale nie wymagaja
zamiaru'®” (3,1).

6. Couwazasie za jedzenie?

To zagadnienie omawia Machsz 3,4-8. Ponizsza lekcja zajmuje si¢ jadalnymi
produktami, ktore nie sa podatne na nieczystos¢ rytualna:
»Skoro tylko koper przekazal swodj aromat garnkowi'®, nie podlega prawu terumy'®’
i nie przekazuje nieczysto$ci pozywienia!®. Kietki jarzebu'®’, rzezuchy'®® i liscie dzikiej

169 170

cebuli'® nie przekazuja nieczystosci pozywienia, zanim nie stang si¢ stodkie. Rabi Szimon

mowi: Takze [liscie] kolokwinty!7!”.

15

b4

Zeby mogly zaciggnaé nieczystosé rytualng.

Przez kontakt z wymienionymi wyzej ptynami.

Jesli raz staly si¢ podatne na nieczysto$¢, to nie wymagaja zamiaru przeznaczenia ich do spozycia przez ludzi.
Inaczej nie moglyby by¢ podatne na nieczystosc.

To zagadnienie wyjasnia nastegpna lekcja.

Przeznaczenia ich do spozycia przez ludzi.

Jw. To zagadnienie wyjasnia Ukc 3,3.

Ktore stuzg za pozywienie ludziom, nawet tylko obcym, jak orla czy kilajim.

Przeznaczenia ich do spozycia przez ludzi. Nawet jesli same spadly i nikt nie miat zamiaru ich spozy¢, skoro
tylko staly si¢ podatne na nieczystos$¢ rytualna, moga si¢ nig skalac.

Koper byt gotowany w garnku, az utracit swoj aromat. Wowczas nie uwaza si¢ go za pozywienie.

Danina z pierwocin dla kaptanow, wynoszaca zwykle jedna pigédziesiata produktu. W tym przypadku mogli ja
spozywac nie-kaptani bez obawy o poniesienie kary.

Skoro nie stanowi juz pozywienia.

Migkkie, zielone kietki jarzgbu marynowane w winie, occie winnym lub w stonej wodzie.

Hebr. adal zapisywane przez ajin. Jastrow, 1982, s. 16 i 1044 podaje takze zapis przy uzyciu spolgtoski alef’
i thumaczy jako ‘rzezucha ogrodowa’, ale tez ‘czaber ogrodowy’. Por. takze Tosefta, Szewi 5,11; TJ Szewi 7,37.
Hebr. luf lub lof, Jastrow, 1982, s. 700 wyjasnia jako rodzaj cebuli, rosling podobna do kolokazji z jadalnymi
li$émi i korzeniem klasyfikowana razem z cebula i czosnkiem, por. Pea 6,10; Szewi 5,2-4. Wedlug komentarzy
oprocz lisci jadalny byt takze korzen, jednak w celu zneutralizowania gorzkiego smaku spozywano marynowane
W winie, occie winnym lub stonej wodzie.

Halacha nie podziela opinii rabbiego Szimona.

Hebr. pakuot, 1.poj. pakua Jastrow, 1982, s. 1208 tlumaczy jako ‘kolokwinta’ lub ‘tykwa’, por. Szab 2,2; 2Krl
4,39.
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7. Pasieka

Tematyka pasieki zajmuja si¢ lekcje 3,10-11. W ponizej cytowanej misznie,
ktora wystgpita juz w niemal identycznej formie w Szewi 10,7 rozwaza si¢ przypadek ula,
ktory stoi na ziemi, ale nie jest na state do niej przytwierdzony. Medrcy nie zgadzaja si¢
z rabim Eliezerem w sprawie przyjmowania przez ul nieczystosci i ponoszenia kary za
podbieranie z niego miodu szabat:

,»Ul pszczeli'” — rabi Eliezer mowi: Jest przeciez jak ziemia!” i [moze stuzy¢ jako

zabezpieczenie, gdy] pisze si¢ prozbul'’*. Nie przyjmuje nieczystosci'”

w swoim miejscu'’,
a kto podbiera'”’ z niego midod w szabat, winien jest grzechu'”®. Medrcy za§ mowig:

Nie jest jak ziemia!™ i nie [stuzy jako zabezpieczenie, gdy] pisze si¢ prozbul'®’. Przyjmuje

A181 182

nieczystos¢ 1837,

w swoim miejscu'®, a kto pobiera z niego miod w szabat, nie ponosi winy
Uwaza sig, ze plastry miodu sg w stanie statym, a midod w stanie ptynnym (Machsz

6,4). Prawo dotyczace nieczysto$ci rytualnej pokarmoéw surowiej traktuje plyny niz produkty

state, stad tez proby ustalenia w tej misznie doktadnego momentu, kiedy mamy do czynienia

z ciektym miodem. Rdznig si¢ w tym wzgledzie opinie Szammaitow i Hillelitow:

,Od kiedy plastry miodu staja si¢ podatne na nieczysto$¢ rytualng jako ptyn?'# Szkota

Szammaja mowi: Odkad si¢ wykurzy'®. Szkota Hillela zas mowi: Odkad si¢ odkroi'®”.

W tekscie oryginalnym kaweret deworim.

3 Zdaniem rabiego Eliezera ul nalezy traktowaé jak nieruchomo$¢ i mozna go nabyé za pieniadze,
na mocy dokumentu lub przez zasiedzenie (chazaka).

Hebr. prozbul lub prozbol oznacza deklaracj¢ sadowa wierzyciela podpisang przez $wiadkow o uchyleniu
ustalonych w Torze warunkow roku szabatowego i sptacenia dlugu po tym roku, por. Pwt 15,2; Szewi 10,4-6.
Zdaniem rabiego Eliezera wierzyciel moze napisa¢ prozbul wskazujac ul jako zabezpieczenie dtugu, nawet jesli
dhuznik nie ma ziemi, co zwykle stanowi warunek konieczny w sprawie prozbulu.

Jak ziemia, nie przyjmuje nieczystosci.

Jesli ul zostatby przeniesiony na inne miejsce, to nalezy traktowac go jak sprzgt lub naczynie (keli), ktore jest
podatne na nieczystos¢ rytualng zgodnie z prawem rabinicznym.

Wedlug komentarzy rabi Eliezer nawiazuje tu do 1Sm 14,27, gdzie Jonatan ponosi wing za spozycie lesnego
miodu przed zakonczeniem bitwy. Tak tez ma by¢ ukarany ten, kto wezmie troch¢ miodu z ula w szabat.

Hebr. chatat — dost. ‘grzech’, ktory to wyraz pomija Szewi 10,7. Mowa tu o zlozeniu ofiary przebtagalnej
za grzech.

Ul traktuje si¢ jak naczynie (keli), ktore nie stanowi nieruchomosci, por. Ohol 9,13.

Prozbul sporzadza si¢ tylko dla nieruchomosci.

Jak kazde inne naczynie.

Nawet na swym stalym miejscu.

Poniewaz nie bierze miodu z czegos, co jest na stale przytwierdzone do ziemi. Prawo rabiniczne zabrania jednak
podbierania miodu z ula w szabat, por. Szab 95a. Halacha podziela opini¢ Medrcow.

Zdaniem Medrcow wszystkie pltyny zanieczyszczajg w pierwszym stopniu nieczystosci (riszon letum’a),
por. Par 8,7. Stopnie nieczystosci wyjasniono w komentarzu do Pes 1,6, por. Marcinkowski, 2014, s. 97-98,
przyp. 23.

Odkad si¢ wykurzy pszczoty z ula. Wedlug innych komentarzy: odkad rozgrzeje si¢ plastry, zeby wyciekt
z nich miod. Odnosi si¢ to do rdzenia hebrajskiego nun-chet-resz, pojawiajacego si¢ w Jr 6,29, gdzie mowi si¢
o0 rozgrzanym przez miech kowalski otowiu.

Zdaniem Hillelitow: Odkad odkroi si¢ plastry, zeby wydoby¢ z nich midd.
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Podsumowanie

Warto w podsumowaniu przypomnie¢ najwazniejsze pojgcia, charakterystyczne dla
traktatu Ukcin, czyli ‘ogonek’ (jad) i ‘ostona’ (szomer). Pierwszy termin oznacza czgsé
ro$liny, ktora stuzy do trzymania owocu, np. ogonek winogrona, daktyli, szyputki fig,
czy kawalki owocow granatu. Ta cze$¢ staje si¢ elementem halachicznie zwigzanym
z owocem, moze przenosic¢ nieczystos¢ i ja przyjmowac. Podobnie ‘ostona’, inaczej ‘ochrona’
owocu, czyli element chronigcy owoc, np. skorka, tupina.

Wisrod glownych zagadnien, ktdérymi zajmuje si¢ traktat Ukcin, nalezy wymienic:

1. Kiedy ogonek, todyga lub li§¢ staje si¢ ,,przedtuzeniem” owocu?
Analizie podlegaja rozne czesci roslin w kontekscie przekazywania rytualnej nieczystosci
ptodom rolnym lub odwrotnie. Pytania, ktore nurtowaly tworcéw Miszny, to m.in.: Czy
ogonek jabtka ,,nalezy” do owocu w sensie halachicznym? Kiedy li$¢ stuzy jako ogonek
(jad), przez ktory moze si¢ przenosi¢ nieczystos¢? Kiedy czesci rosliny sg traktowane
jako jej integralne elementy, a kiedy nie?

2. Status czystosci produktow rolnych po ich przetworzeniu.
Traktat Ukcin omawia status rosliny po jej przetworzeniu. Czy po suszeniu, siekaniu,
odrywaniu cze¢$ci rosliny, powstaly w ten sposob produkt roslinny podlega nadal regutom
dotyczacym nieczystosci?

3. Podatnos$¢ na nieczysto$¢ rytualna.
Traktat analizuje, co sprawia, ze owoc czy szerzej produkt rolny moze w ogoble przyjaé
nieczystos¢. Moze to dotyczy¢ sytuacji, gdy zostal zwilzony jednym z siedmiu rodzajow
ptynow: woda, rosa, oliwa, winem, mlekiem, krwig lub miodem pszczelim, co wedtug
halachy ,,przygotowuje” do potencjalnego zanieczyszczenia, powoduje podatno$¢ na
nieczystos¢ rytualng.

4. Relacja migdzy elementami roslin w konteks$cie traktowania ich jako catosci lub osobno.
Czasami li§¢ lub ogonek liczg si¢ ,,jak owoc”, innym razem nie, co ma istotne znaczenie
w prawie dotyczacym podatnosci produktow na nieczystos¢ rytualna.

Warto na koniec przypomnie¢ zawarte w tytule artykutu pytanie donoszace si¢ do
traktatu Ukcin: Czy da si¢ zrozumie¢ to, co wydaje si¢ niezrozumiate? Jesli w jaki§ sposob
zagadnienia podejmowane w traktacie Ukcin staly si¢ bardziej zrozumiale, to artykut osiagnat
swoj cel.
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Streszczenie: Celem artykutu jest analiza narracji publikacji prasowych na tamach ,Trybuny
Ludu” dotyczacych uprowadzenia, Smierci, pogrzebu ks. Jerzego Popietuszki oraz procesu
torunskiego, w ktérym wydano wyrok na jego zabdjcow. Gazeta poswiecata tym wydarzeniom
wiele uwagi, a teksty na ten temat pojawiaty sie niemal codziennie w ostatnim kwartale
1984 r. Jak pisano o sprawie? Komu oddano gtos w jej relacjonowaniu? Czy tresci publikowane
na tamach najwiekszego polskiego dziennika tamtych czaséw mozna uzna¢ za ,czyste
gatunkowo”? Za pomocg jakich srodkow starano sie uczynié¢ z tragicznej Smierci duchownego
zamordowanego w okrutny sposéb przez funkcjonariuszy SB element walki ,wrogéw socjalizmu”
z panujacym w Polsce ustrojem i polityczng prowokacje?
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Rhetorical meanderings. The strategy
of “Trybuna Ludu’ regarding the murder
of Father Jerzy Popietuszko

Summary: The aim of the article is to analyse the narrative of press publications in ‘Trybuna
Ludu’ on the abduction, death and funeral of Father Jerzy Popietuszko and the Torun trial
in which his killers were sentenced. The newspaper devoted a lot of attention to these events.
Articles on the subject appeared almost daily in the last quarter of 1984. How was the case
reported? Who was given a voice in the coverage? Can the content published in the largest
Polish daily newspaper of the time be considered ‘genre-pure’? What means were used to turn
the tragic death of a priest brutally murdered by Security Service officers into an element in
the struggle of the ‘enemies of socialism’ against the ruling system in Poland, and a political
provocation?

Keywords: Jerzy Popietuszko, Security Service, ‘Trybuna Ludu’, political assassination,
propaganda


https://doi.org/10.26142/stgd-2025-007
https://orcid.org/0000-0002-6004-2427
mailto:dominika.rafalska%40ug.edu.pl?subject=Studia%20Gda%C5%84skie%202025

STUDIA GDANSKIE e 56 (2025)

Wprowadzenie

Celem artykulu jest oméwienie kampanii informacyjnej ,,Trybuny Ludu” na temat
uprowadzenia i morderstwa ksigdza Jerzego Popietuszki (1947-1984) — kapelana
warszawskiej ,,Solidarnosci” oraz tzw. procesu torunskiego (luty 1985), w trakcie ktorego
skazano zab6jcow ksigdza.

Jerzy Popietuszko byt zwigzany ze $rodowiskiem robotniczym i inteligenckim,
W stanie wojennym organizowatl stynne msze za ojczyzng (Czaczkowska, Wislicki 2017).
Charyzma i dzialalno$¢ kaptana, ktérego kazania przyciagaty do kosciola §w. Stanistawa
Kostki w Warszawie ttumy, budzita nieche¢ wtadz komunistycznych (Mysiakowska 2009).
Wystgpienia te traktowano jako podburzanie do obalenia systemu komunistycznego. Ksiadz
Popietuszko byl od kilku lat negkany i inwigilowany przez SB i milicje (Kindziuk 2019,
81-94).

19 pazdziernika 1984 r. ks. Popietuszko przybylt na zaproszenie duszpasterstwa ludzi
pracy do parafii pw. Swictych Polskich Braci Meczennikdéw w Bydgoszczy. Tego samego
dnia w drodze powrotnej do Warszawy, niedaleko miejscowosci Gorsk, zostal uprowadzony
(wraz ze swoim kierowcg — Waldemarem Chrostowskim, ktéremu jednak udato si¢ zbiec)
przez funkcjonariuszy Samodzielnej Grupy ,,D” Departamentu IV MSW w mundurach
milicjantow Wydzialu Ruchu Drogowego. Poszukiwania duchownego trwaly 11 dni
i zaangazowano w nie znaczne sily organdéw $cigania. 30 pazdziernika wylowiono z Wisly
ciato Popietuszki. Sekcja zwlok wykazata $lady tortur (Golebiewski 2017).

Proces torunski, w wyniku ktorego skazano zabdjcow ksigedza, byt jedynym
w historii sgdownictwa Polskiej Rzeczpospolitej Ludowej procesem zwigzanym z mordem
politycznym, toczacym si¢ przeciwko oficerom komunistycznych stuzb specjalnych.
Byt to rodzaj politycznego spektaklu wyrezyserowanego przez wtadze, ktorym zalezato na
stworzeniu wrazenia, Ze ma on otwarty charakter. Wtadza chciata pokazaé, ze nie ma nic do
ukrycia i dgzy do surowego ukarania sprawcdéw. W praktyce opinia publiczna otrzymywala
informacje o procesie z propagandowej ,,Trybuny Ludu” i innych surowo cenzurowanych
gazet. Dostep do sali sadowej byt ograniczony.

Po ponad trzech tygodniach procesu Sad Wojewodzki w Toruniu skazat Grzegorza
Piotrowskiego i Adama Pietruszke na 25 lat pozbawienia wolnosci; 15 lat dla Leszka Pekali
i 14 lat dla Waldemara Chmielewskiego. De facto Pgkala wyszedt na wolnos¢ w 1990 r.,
Chmielewski w 1993 r., Pietruszka w 1995 r., a Piotrowski w 2001 r. (Gotgbiewski 2014;
Bagienski 2023).

Zbrodnia wstrzasneta opinig publiczng. Pogrzeb duchownego (3 listopada 1984 r.)
zgromadzit (wg réznych zroédet) migdzy 600 tys. a 1 mln. os6b i przerodzit si¢ w manifestacje
patriotyczng (Witowicz 2022).

Praktycznie od poczatku byto jasne, ze uprowadzenie duchownego ,,przez nieznanych
sprawcdéw” miato charakter polityczny a nie czysto kryminalny. Wzigwszy rowniez pod
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uwagg to, ze morderstwa dokonali funkcjonariusze SB zatrudnieni w Departamencie IV
MSW, ktory zajmowal si¢ zwalczaniem KoS$ciota katolickiego, trudno uwierzy¢ w to,
ze dziatali ,,na wlasna reke” (Majchrzak 2019).

,»Irybuna Ludu” (1948-1990) byla centralnym organem prasowym KC PZPR
(Rokicki 2023, 66—76), pismem propagandowym o najwickszym w historii PRL zasiggu.
W omawianym czasie, deklarowany naktad pisma w winiecie wynosit okoto 1 200 tys. —
1 300 tys. egz. Gazeta robita wszystko, aby narracja na temat tych dramatycznych wydarzen
byta ,,po linii” wtadz partyjnych i panstwowych (Szukata 2018).

Lektura ,,Trybuny Ludu”, niezaleznie od dekady, to przede wszystkim lekcja
propagandy 1 manipulacji. Obok siermigznych artykuldow powstajacych zwlaszcza
w poczatkowej fazie istnienia pisma, z biegiem czasu i budzenia si¢ w Polsce krytyki wobec
systemu, pismo si¢gato jednak po bardziej wyrafinowane metody.

Jedng z nich bylo milczenie, ignorowanie czy umniejszanie niewygodnych dla
wladzy postaci, o ktorych nie sposoéb bylo w danym momencie dziejow PRL (np. w latach
80.) juz pisa¢ zjadliwych tekstow nazywajac ich np. ,,wrogami ludu”. Pytania - ,komu
to stuzy”, ktérymi w latach 50. gazeta szafowata, w latach 80. brzmialyby juz niedorzecznie.
Siggano wiegc po inne $rodki kreowania rzeczywisto$ci. Koronnym przyktadem jest posta¢
Lecha Walgsy, czy Jana Pawla II, o ktérych pismo staralo si¢ pisa¢ jak najmniej lub wcale.
Na przyktad, gdy w czerwcu 1983 1. papiez Jan Pawet 11 przybyt do Polski z pielgrzymka,
,»Irybuna Ludu” po$wigcala mu ostentacyjnie malo miejsca, informujac o tej ,,wizycie”
lapidarnie i nieregularnie. Warto zwrdci¢ uwagg na to, ze to milczenie najwickszej gazety
codziennej PRL byto swego rodzaju sposobem komunikacji i formg przekazu. Nadawanie tak
doniostym wydarzeniom tak niewielkiej rangi bylto proba kreowania przez ,,Trybung Ludu”
rzeczywistosci lat 80. Wiadomo tez skadinad, jak bardzo wladze komunistyczne obawiaty
si¢ tej pielgrzymki i jak goraczkowo przygotowywaty si¢ do niej (Rakowski 2004, 525-526).

Postacig niewygodng dla wiladzy, a co za tym idzie takze dla ,,Trybuny Ludu”,
byt réwniez ks. Jerzy Popietuszko. W przypadku wydarzen zwigzanych z uprowadzeniem
i zabojstwem duchownego ,, Trybuna Ludu” przyjeta jednak zgota inng strategi¢c komunikacji.
Tym razem pismo informowato o tych wydarzeniach regularnie. Byly to jednak bardzo
specyficzne teksty, budujace konsekwentnie okreslong strategi¢ komunikacji politycznej
i wizerunkowe;.

Mozna powiedzie¢, ze gazeta prowadzita relacje trzytorowo. Przede wszystkim,
jako pismo partii i wladzy, przedrukowywata lub streszczata oficjalne dokumenty z posiedzen
komisji spraw wewnetrznych 1 wymiaru sprawiedliwosci czy Biura Politycznego, w ktorych
podejmowano temat. Publikowata wypowiedzi rzecznika rzadu — Jerzego Urbana, ktory na
cotygodniowych konferencjach prasowych odwotywat si¢ do tych wydarzen i przedstawiat
dziennikarzom oficjalne stanowisko wtadz. Zamieszczata teksty opiniotworcze i informacyjne.
Takich materialow bylto najwigcej i warto zastanowi¢ si¢ nad ich prawdziwym charakterem.
Czy rzeczywiscie byly to wypowiedzi czyste gatunkowo? Trudno niestety odpowiedzie¢
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na to pytanie twierdzaco. W tekstach informacyjnych redakcja nie powstrzymywata si¢
od komentarzy, wyrazania opinii czy po prostu — manipulacji i propagandy. Wszystko to
shuzyto jednemu celowi — wykreowaniu okres§lonej wizji rzeczywisto$ci.

Pierwsza wzmianka o uprowadzeniu ks. Popictuszki ukazata si¢ 22 pazdziernika 1984
r. (PAP 1984a). Gazeta pisata o sprawie praktycznie codziennie az do zakonczenia procesu
torunskiego.

Takie sg cezury niniejszej pracy. Poddalam analizie cata kampani¢ informacyjna
pisma na ten temat. Kwerenda objeta 65 artykutow, ktore w tym czasie ukazaty si¢ na tamach
»1rybuny Ludu”. W okresie od 22 pazdziernika 1984 r. do 11 lutego 1985 r. ,, Trybuna
Ludu” zamieScita 38 tekstow informacyjnych, 8 tekstow publicystycznych, 14 sprawozdan
z konferencji prasowych Jerzego Urbana, ktory w tym okresie zawsze nawigzywat do sprawy
ks. Popietuszki. Pozostatych 5 tekstow do réznego rodzaju oficjalne sprawozdania z prac
komisji czy Biura Politycznego KC PZPR, w trakcie ktorych rowniez ustosunkowywano si¢
do sprawy.

Niniejszy tekst przedstawia analize¢ publikacji prasowych w porzadku chronolo-
gicznym w kazdej z wymienionych kategorii. Warto odnotowa¢ w tym miejscu takze
to, ze artykuly najcze$ciej ukazywaly si¢ w $rodku wydania czesto na stronie pigtej,
w niezbyt wyeksponowanych miejscach (czgsto na dole strony). Sa jednak wyjatki: np. zapis
wystapienia radiowo-telewizyjnego ministra spraw wewngtrznych z 29 pazdziernika
1984 1., poswieconego sprawie uprowadzenia ks. Popietuszki znalazt si¢ na dwéch pierwszych
stronach w gazecie (PAP 1984b). Informacja o odnalezieniu ciata ksigdza znalazta si¢ dwa
dni pdzniej na pierwszej stronie (PAP 1984c). Zapisy konferencji prasowych rzecznika rzadu
Jerzego Urbana, w ktorych nawiazywat on do sprawy porwania i zabdjstwa Popietuszki,
byly publikowane z kolei przewaznie na stronie drugie;j.

Artykut ukazuje to, w jaki sposob ,, Trybuna Ludu” starata si¢ wykorzysta¢ propa-
gandowo morderstwo ks. Popietuszki. Jakie argumenty sklaniaty redakcje do lansowania
tezy o tym, ze zabojstwo duchownego dokonane rgkami przedstawicieli SB jest na
reke przeciwnikom wiladzy? Przez kilka miesigcy redakcja konsekwentnie starata si¢
przekonaé opini¢ publiczng o tym, ze te tragiczne wydarzenia chcg wykorzysta¢ wszyscy
,wichrzyciele”, ktorym zalezy na obaleniu w Polsce socjalizmu. Z drugiej strony rzadowa
gazeta usitowata udowodni¢ skuteczno$¢ dziatania organow $cigania, ktore w krotkim czasie
doprowadzily do ujgcia sprawcow a nastepnie do ,,sprawiedliwego i transparentnego” procesu
w Toruniu. Najbardziej bulwersujacym zabiegiem jest jednak podkreslanie przez redakcje
nincydentalnego charakteru” tego strasznego morderstwa. Te argumenty sprowadzaly
narracj¢ na zupetnie inne tory.

Niniejszy tekst stawia sobie za cel uzupelnienie pewnej luki badawczej na temat
»Irybuny Ludu” i sprawy morderstwa ks. Popietuszki. Znane sg takze oczywiscie inne
publikacje na ten temat — w tym miejscu warto wymieni¢ przede wszystkim ksigzke
Mileny Kindziuk Wizerunek medialny ks. Jerzego Popieluszki w polskiej prasie w latach
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1980-1984 (Warszawa 2014), ktora przynosi szerokie omoéwienie wizerunku medialnego
ks. Popietuszki na tamach polskiej prasy (zaréwno ,rezimowej”, jak i katolickiej
czy drugoobiegowej). Niniejszy tekst stawia sobie za cel poglebienie i spuentowanie
niektorych watkow pojawiajacych sie w tej pracy poprzez doktadng analizg tresci prasowych
na famach same;j ,,Trybuny Ludu”.

1. Czestaw Kiszczak: ,Bezprzyktadna prowokacja’...

,»Irybuna Ludu” prébowata w swoich relacjach zachowaé spokdj. W tym celu
przebieg tragicznych wydarzen dotyczacych uprowadzenia i morderstwa ks. Jerzego
Popietuszki relacjonowata m.in. glosem przedstawicieli wladz partyjnych i panstwowych.
Przedstawienia oficjalnego stanowiska ministra spraw wewnetrznych bylo zabiegiem
prostym i wygodnym propagandowo. Po raz pierwszy w sprawie wypowiedzial si¢ minister
spraw wewnetrznych Czestaw Kiszczak. Przemowienie wyemitowano 27 pazdziernika na
falach Polskiego Radia (Program I) oraz Telewizji Polskiej (Program I i II). ,,Przypadt mi dzi$
niezwykle trudny, gorzki obowiazek przedstawienia dotychczasowych ustalen zwigzanych
z uprowadzeniem ksiedza Jerzego Popietuszki. Wstrzasneto ono polska opinia publiczna.
W naszej historii, w naszej kulturze politycznej akty tego rodzaju nie byly dotychczas
znane. Czyn ten wywotlal tez rozlegle echa migdzynarodowe” — stwierdzit Kiszczak
(PAP 1984b). Dalej czytamy relacj¢ ministra z przebiegu zdarzen, ktérej celem jest jednak
de facto ukazanie skuteczno$ci i zaangazowania w poszukiwania duchownego przez
funkcjonariuszy aparatu bezpieczenstwa: ,,.Dla odnalezienia ofiary porwania i wykrycia
sprawcow zostaly zaangazowane natychmiast duze sily i §rodki resortu spraw wewngtrznych
oraz pokrewnych shuzb panstwowych”. Dziatania te doprowadzity do szybkiego wykrycia
i aresztowania sprawcoOw porwania ks. Popietuszki. ,,Z najwicksza przykroscia musze
stwierdzi¢, ze sa nimi trzej miodzi funkcjonariusze resortu spraw wewngtrznych”
— stwierdzit Kiszczak. ,,Niestety nie moge¢ obecnie udzieli¢ informacji ani nawet dostatecznie
wiarygodnych domnieman co do loséw ofiary porwania. (...) Jedna z uzasadnionych hipotez
Sledztwa zaklada, ze ofiara nie zyje”. Wida¢ tu, ze Kiszczak wyraznie odciat si¢ od ludzi,
ktorzy byli pracownikami jego resortu: ,,Nie wolno (...) utozsamia¢ karygodnego czynu
poszczegolnych funkcjonariuszy Ministerstwa Spraw Wewngtrznych z calym aparatem
porzadku i bezpieczenstwa publicznego. (...) Niechaj wrogowie naszego panstwa, cyniczni
gracze nie zeruja na ten ludzkiej tragedii. (...) Uprowadzenie ksigdza Popietuszki nie ma nic
wspoélnego z przyjeta przez naszg partic metodg rozwigzywania konfliktow politycznych.
Na odwrét. Ta bezprzyktadna prowokacja miata zagrozi¢ polityce porozumienia, linii
odnowy, a wiec w konsekwencji socjalistycznej Polsce”.

Te stowa stanowig clou dalszych rozwazan. Narracja wiadz panstwowych i,
co za tym idzie, ,, Trybuny Ludu” bedzie zmierzata do udowodnienia tezy: uprowadzenie
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a p6zniej morderstwo duchownego bylo prowokacja polityczng wymierzong w strukturg
socjalistycznego panstwa. Linia ta bedzie konsekwentna. Juz w swoim pierwszym
wystapieniu Kiszczak zapewnit, ze rzad i resort spraw wewnetrznych dotoza wszelkich
staran, aby wyjasni¢ t¢ ,,ohydna sprawe¢”: ,Nikt w Polsce nie moze znikna¢ bez $ladu.
Nasz kraj nie jest i bedzie dzungla bezprawia” (NN 1984).

Kolejng relacje — tym razem z posiedzenia sejmowej komisji spraw wewnetrznych
przyniosto wydanie ,,Trybuny Ludu” z 7 listopada 1984 r., w cztery dni po pogrzebie
ks. Popieluszki. Gazeta znéw przytoczyla stowa gen. Kiszczaka: ,Sprawa porwania
i pozbawienia zycia ks. Jerzego Popietuszki legta glebokim cieniem na osiagnigciach
Ministerstwa Spraw Wewngtrznych w catym czterdziestoleciu jego istnienia. (...) To cigzkie
przestepstwo godzi w intencje, jakimi kieruje si¢ w swym dzialaniu rzad kierowany przez
generata armii Wojciecha Jaruzelskiego, odwraca uwage spoleczenstwa od niewatpliwych
osiggnie¢ w okresie jego trzech i pot roku istnienia”. W dalszym toku wypowiedzi,
cytowanym przez gazete, Kiszczak stwierdzil, ze jego resort stawia wysokie wymagania
kandydatom do stuzby: ,,Zadamy, aby ci, ktérzy przychodza peti¢ trudna, wyczerpujaca,
a takze niebezpieczna shuzbe, byli ludzmi o czystych rgkach, nieskazitelnym morale, skromni,
cieszacy si¢ szacunkiem, oddani partii i panstwu socjalistycznemu. Tacy tylko moga pozostac
w naszych szeregach. Dla innych miejsca nie ma”.

W wypowiedzi generala Kiszczaka wybrzmiewa bardzo wyraznie okreslenie
uprowadzenia i zamordowania ks. Popietuszki ,,prowokacja polityczng™: ,,Stworzyta ona
dogodny pretekst dla ponownego uaktywnienia si¢ wszelkiego autoramentu politykierow
i wewnetrznych wrogow socjalizmu”. To zdanie wyznaczalo o$§ dalszej narracji wladz,
a takze prasy partyjnej na temat zbrodni. Warto doda¢, ze w powyzszej sprawie podjeto
zreszta stosowng uchwale. 6 listopada 1984 r. na posiedzeniu komisji spraw wewnetrznych
i wymiaru sprawiedliwo$ci zdecydowano, ze zabdjstwo duchownego to akt ,,wymierzony
przeciwko postgpujacemu procesowi normalizacji sytuacji spoteczno-politycznej w kraju,
a zwlaszcza godzi w dialog pomigdzy panstwem a Kosciotem oraz moze utrudnié¢ proces
normalizowania si¢ pozycji Polski w stosunkach migdzynarodowych”. Te stowa przytacza
wlasnie ,,Trybuna Ludu” wyraznie kladac akcenty na to, co propagandowo najwazniejsze.
W calej narracji najistotniejszy wydaje si¢ interes panstwa i wizerunek wiadzy, ktory
ta zbrodnia moze narazi¢ na szwank.

2. Jerzy Urban: ,Incydentalny charakter”...

Kolejnym zrédlem informacji w sprawie uprowadzenia i zabodjstwa Popietuszki
byt dla ,,Trybuny Ludu” rzecznik prasowy rzadu — Jerzy Urban i jego cotygodniowe
konferencje prasowe. W ich trakcie Urban prezentowal polskim i zagranicznym
dziennikarzom propagandowa wizj¢ rzeczywistosci PRL. Potocznie nazywany ,,Goebbelsem
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stanu wojennego”, jako ze techniki manipulacji i propagandy wnidst na wysoki poziom
(Polskie Radio 2022). ,Trybuna Ludu” budowala cze$¢ swojej narracji wlasnie jego
glosem. Warto zaznaczy¢, ze de facto Jerzy Urban byl jednym z tych, ktorzy propagandowo
najbardziej zaszkodzili duchownemu. Do$¢ wspomnie¢ liczne zjadliwe felietony pod
adresem Popieluszki publikowane przez Urbana pod pseudonimem ,,Jan Rem”. W grudniu
1983 r., jako ,,Michat Ostrowski” opublikowal on z kolei tekst w ,,Expressie Wieczornym”.
Wymowny tytul Garsoniera obywatela Popieluszki glosit m.in., ze duchowny jest ,,postacia
tajemnicza, uwiklang w kretactwa uprawiane nie tylko wobec wladz panstwowych,
lecz takze koscielnych przetozonych” (Ostrowski 1983).

Mozna odnie$¢ wrazenie, ze z reguly relacje Urbana ograniczaty si¢ do przekazywania
suchych informacji o przebiegu $ledztwa. Mozna w nich jednak znalez¢ takze tezy, ktore
miedzy wierszami przemycat. Jego narracja jest utrzymana w podobnym tonie — przestgpstwo
i zbrodnia na ks. Popicluszce ma zaszkodzi¢ wizerunkowi panstwa i ustroju.

Podczas konferencji prasowej (22 pazdziernika 1984 r.) Urban o§wiadczyt: ,,czyn ten,
ktokolwiek go dokonal miat ugodzi¢ w pozytywne procesy ktore si¢ w Polsce dokonuja,
np. miat zacmi¢ proces normalizacji stosunkow z niektorymi krajami Zachodu. Jest to wyda-
rzenie wymierzone w proces odnowy, w swych intencjach ma ono godzi¢ przypuszczalnie
w stosunki panstwo—Kosciot. Jednym stowem (...) godzi ono we wszystko to, czym
zywotnie zainteresowane jest polskie spoteczenstwo, uderzy¢ chciano w rzad polski”
(PAP 1984d). Na pytanie o to, czy potwierdza swoj wczesniejszy komunikat dla Reutera,
ze jest to ,,prowokacja polityczna”, Urban odparl, ze zdecydowanie tak. Na koniec wyrazit
swoje zdziwienie faktem, ze swoje zaniepokojenie w sprawie zaginigcia duchownego wyrazit
rzad USA, cho¢ ,,sprawa ta Stanow Zjednoczonych nie dotyczy”: ,,W tychze samych Stanach
Zjednoczonych (...) jest przeciez duzo porwan i innych przejawdéw brutalizmu, a rzad polski
nie oglasza swojego zaniepokojenia z okazji tych wydarzen”.

30 pazdziernika 1984 r. odbyta si¢ kolejna konferencja prasowa Jerzego Urbana.
Rzecznik oswiadczyl, ze nie wszystkie szczegdly §ledztwa moze ujawni¢ ze wzgledu
na jego dobro. ,,Wykrycie ewentualnych inspiratoréw jest szczegdlng troska Sledztwa.
(...) M. in. Urban podkreslit, ze faktow nie zbiera si¢ pod zadna z gory zatozong tez¢. Dopiero
po zebraniu faktow, bedzie czas na ich uogélnienie” (PAP 1984¢). Na marginesie warto
przytoczy¢ nietypowa sytuacj¢. Na tejze konferencji prasowej Urban musiat ustosunkowac
si¢ do pytania jednego z dziennikarzy dotyczacego tekstu ,,publicysty Rema”, czyli samego
siebie: ,,Pytanie sugerowato moralng odpowiedzialno$¢ prasowego polemisty za pozniejsze
wydarzenia. Sg to — odpart Jerzy Urban — aluzje absurdalne”.

Kolejna konferencja odbyta si¢ 7 listopada, juz po pogrzebie duchownego. Mozna
odnie$¢ wrazenie, ze zabdjstwo ksiedza nie bylo tu juz tematem numer jeden. Urban zaczat
swoja wypowiedz od oméwienia wizyty w Polsce ministra stanu w brytyjskim MSZ —
Malcolma Rifkinda i relacji Polski z Miedzynarodowa Organizacja Pracy (PAP 1984f).
Wida¢ tu juz wyraznie szukanie ,tematéw zastgpczych” i kierowanie uwagi dziennikarzy
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oraz opinii publicznej na inne tory. Odwolujac si¢ w koncu do sprawy zabojstwa ksigdza,
Urban stwierdzil lakonicznie: ,,Nie wiemy czy i1 kto inspirowal zbrodni¢ na ksiedzu
Popietuszce. W zwiagzku z tym nie mozemy snué¢ na ten temat zadnych spekulacji”.
Podkreslit, ze nie sg jeszcze znane wyniki sesji zwlok ksiedza: ,,wyglada to na paradoks,
ze ofiara zbrodni pochowana, a wyniki sekcji nie sa znane. Ale to nie jest zaden paradoks,
poniewaz np. odpowiedz na bardzo istotne pytanie, czy ksigdz Popietuszko wrzucony zostat
do Wisty zywy czy niezywy jeszcze nie jest znana. Trwaja badania laboratoryjne”.

Jerzy Urban wyrazal tez zdziwienie czy zaniepokojenie komentowaniem
nincydentalnej” sprawy ks. Popieluszki na Zachodzie. ,,Np. zdziwiony jestem deklaracja
premiera Wtoch Pana Craxiego. Powiada on, Ze ci, ktorzy maja w Polsce odwage upominaé
si¢ o prawo do wolnoS$ci, padaja ofiara ludzi nieuznajacych podstawowych praw czlowieka.
(...) Wydaje sig, ze premier Wloch powinien by¢ ostatnim, ktdry pojedyncza zbrodni¢ zechce
uogoblnia¢ dla ujemnego charakteryzowania stosunkéw w Polsce. Terroryzm i zabdjstwa
polityczne sa tak czgste we Wloszech, ze zjawiska tego rodzaju powinny premierowi Wioch
dawa¢ do myslenia o wlasnym kraju”.

Kolejne konferencje prasowe Urbana przynosity coraz mniej informacji na temat
ks. Popietuszki. Urban informowal dziennikarzy o przebiegu $ledztwa i1 podkreslal,
ze wydarzenie to ,,godzi w parti¢ i we wladzg” (PAP 1984g). Stanowczo reagowal na sugestie
zachodnich dziennikarzy, jakoby $ledztwo w sprawie zabdjstwa miato zosta¢ umorzone
(PAP 1984h). Zapewnial, ze proces zabdjcéw bedzie miat jawny, dostepny dla prasy charakter
(PAP 1984i; PAP 1984;).

Urban starat si¢ kreowaé atmosfer¢ przejrzystosci informacji na temat sprawy
zabojstwa duchownego. Odpowiadal na pytania dziennikarzy, zapewniat, ze panstwo robi
wszystko, aby wyjasni¢ t¢ sprawe a informacje przekazac opinii publicznej (PAP 1984k).

Proces zabdjcow ks. Popietluszki (tzw. proces torunski) ruszyt 27 grudnia 1984 r.
Podczas konferencji prasowych odbywajacych si¢ w czasie jego trwania, zwykl odpowiadaé
na pytania dziennikarzy raczej zdawkowo, tlumaczac, ze wszystkie watpliwosci zostana
wyjasnione w trakcie toczacego si¢ procesu (PAP 1985a). Czasem prostowal tez, jego
zdaniem nieprawdziwe, informacje czy opinie na temat procesu w prasie zachodniej
(PAP 1985D).

29 stycznia 1985 r. Urban odnidst si¢ do stow proboszcza parafii $w. Stanistawa
Kostki — ks. Teofila Boguckiego, ktory wygtosit ,,politycznie agresywne kazanie zawierajace
bezprzyktadne pomoéwienia wiadz panstwowych” (PAP 1985c). Na temat toczacego si¢
wcigz w Toruniu procesu mial on powiedziec: ,,to nie czterech powinno stanaé¢ przed sadem,
ale caly aparat bezpieczenstwa”. , Trybuna Ludu”: ,Podczas gdy w Toruniu sad
w skrupulatnym, szeroko relacjonowanym postgpowaniu docieka prawdy o zabdjstwie
ks. Popietuszki, zmierza do okreslenia winy i kary — ks. Bogucki feruje samozwancze wyroki,
wzywa do stosowania w Polsce odpowiedzialnosci zbiorowej, spotwarza stuzby panstwowe.
(...) Mamy prawo spodziewa¢ si¢, ze odpowiednie czynniki koscielne nie beda dalej
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tolerowa¢ naduzywania kosciota im. (sic!) Stanistawa Kostki do wywodow politycznych
godzacych w racj¢ stanu Polski. Do spotwarzania organdéw panstwa i do innych poczynan
niezgodnych z misja Kosciota”. Trudno wywnioskowa¢ z kontekstu, czy jest to dostowna
wypowiedz Urbana, czy tez pewne ,,omowienie” redakcji.

3. ,Trybuna Ludu”: ,Przeciwko prowokaciji’...

Trzecim rodzajem materialdw prasowych w sprawie byly ,teksty redakcyjne”.
Relacjonujac porwanie i morderstwo ks. Popietuszki, ,,Trybuna Ludu” przyje¢ta
wyrazng strategie. Informowata o wydarzeniach na biezaco, ograniczajac si¢ do relacji,
w ktore jednak, miedzy wierszami wplatala kilka zdan komentarza czy nacechowane
emocjonalnie sformutowania. W ten sposéb taczyta umiejetnie przekaz oparty na dwoch
formach wypowiedzi dziennikarskiej (majacych w teorii rézne cele): informacji i opinii.
Pod pretekstem przekazywania informacji o zdarzeniach, przekazywata co$ wiecej — wlasna
interpretacje.

22 pazdziernika 1984 r. ukazat si¢ pierwszy material na temat zniknigcia ksiedza.
Obok opisu zdarzen oraz rysopisu ofiary i podejrzanych czytamy apel o pomoc w $ledztwie —
wszyscy, ktorzy mogg udzieli¢ jakichkolwiek informacji, proszeni sg o kontakt z milicjg lub
prokuraturag (PAP 1984l). Kolejne wiadomosci pojawialy si¢ codziennie i przynosilty nowe
informacje na temat sprawy.

Mozna odnie$¢ wrazenie, ze sprawa byla dla gazety priorytetowa. Redakcja podkre-
$lata, ze wtadzom zalezy na jak najszybszym wyjasnieniu jej (PAP 1984m, PAP 1984n).

Innym waznym elementem narracji bylo odciecie si¢ od sprawy, zdecydowane
potepienie jej i jednoczesne wskazanie, ze niezaleznie od tego, kto tego czynu pokonat,
poniesie surowg kar¢ poniewaz ,,Polska jest krajem praworzadnym” (PAP 19840). Zaraz na
poczatku pojawit si¢ tez wspomniany watek ,,prowokacji”, ktory eksploatowali tez minister
Kiszczak i rzecznik Urban. Nie inaczej byto w ,,materiatach redakcyjnych” ,, Trybuny Ludu”.
Zdaniem redakcji prowokatorom chodzito o zburzenie spokoju w Polsce, o przerwanie
zaczatkéw normalizacji stosunkéw Polski z Zachodem oraz skldcenie panstwa i Kosciota.
Temu wtlasnie stuzyto ,,okupowanie” plebanii kosciola sw. Stanistawa Kostki przez cztonkow
opozycji. W wydaniu z 27-28 pazdziernika czytamy: ,,Pod pozorem troski o ks. Popietuszke,
w Warszawie na Zoliborzu organizuje si¢ strukture i okupuje cze$é pomieszczen plebanii
kosciota $w. Stanistawa Kostki wbrew stanowisku wlasciwych wladz koscielnych. Zlecieli si¢
tam liczni weterani konfrontacyjnych dziatan, specjalisci od wzniecania awantur, majstrowie
prowokacji: Jaworski, Kuron, Wujec, Onyszkiewicz”. Dodajmy, ze jest to komentarz
do modlitewnego czuwania w intencji Popietuszki w kosciele §w. Stanistawa Kostki.
Do ostatniej chwili wierzono, ze duchowny odnajdzie si¢ zywy. ,,Gdziekolwiek jestes,
Chrystus jest z Tobg i nasze modlitwy” — glosit jeden z transparentéw na fasadzie kosciota)
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(Archiwa Panstwowe 1984). ,Trybuna Ludu” twierdzila tymczasem, ze przeciwnicy
wladzy chca w ten sposob wykorzysta¢ podwyzszone nastroje spoteczne, aby ,, podjudzaé
i zaprawia¢ nienawiScig”. Ta narracja wydaje si¢ wyjatkowo perfidna. Redakcja zdawata
si¢ nie dostrzegac tego, ze ksigdza porwali a pdzniej zamordowali nie pospolici bandyci,
ale funkcjonariusze socjalistycznego panstwa, formacji zwanej ,,stuzba bezpieczenstwa”.

Tym gorsze byto budowanie dalszej narracji, opartej na tezie o tym, ze rozpacz
i protesty ludzi miatyby zmierza¢ do wzniecenia w kraju niepokoju. Piszac w ten sposob
gazeta starata si¢ zdja¢ odium tej sprawy z organow panstwa i starala si¢ wptyna¢ na postawy
ludzi.

Gazeta nierzadko odwotywata si¢ tez do wystapien przedstawicieli Kosciota,
np. prymasa Polski — kard. Glempa (PAP 1984p, PAP 1984r), a nawet Jana Pawla II. Mozna
powiedzie¢, ze podpierata si¢ ich autorytetem np. wtedy, gdy cytowata ich, wyrwane
z kontekstu, wypowiedzi wzywajace do zachowania spokoju. Warto zauwazyc¢, ze ,,Trybuna
Ludu” nie miata zwyczaju informowac¢ czytelnikdw o tresci nabozefnstw i1 wystapien
hierarchow Kosciota. Te publikacje ukazaly si¢ po to, aby zwrdci¢ uwage, ze ,takze
hierarchowie Kos$ciota apeluja o spokoj”.

Gazeta poswigcala wiele uwagi zagranicznym doniesieniom: ,,Prasa zagraniczna
roznych odcieni politycznych, informujac obszernie od poczatku tygodnia o sprawie
uprowadzenia ks. Jerzego Popietuszki, ocenia je zgodnie, jako prowokacj¢ polityczna,
ktéra miata ugodzi¢ w rzad gen. Wojciecha Jaruzelskiego i storpedowac jego polityke reform,
odnowy i pojednania narodowego” (PAP 1984s). Taki poglad mialy wyraza¢ wszystkie
najbardziej znane tytuty zachodnioeuropejskie, takze te odnoszace si¢ krytycznie do polityki
polskiego rzadu.

2 listopada, na dzien przed pogrzebem ks. Popietuszki w ,, Trybunie Ludu” po raz
pierwszy nie ukazat si¢ zaden tekst na ten temat. Za to w dniu pogrzebu opublikowano
material pod mocnym tytutem: Proby politycznego zZerowania na tragicznej Smierci
(PAP 19841), ktory lansowal teze¢ o tym, ze opozycja (KOR) starata si¢ ,,wykorzysta¢ $mieré¢
ks. Popietuszki politycznie”.

5 listopada na pierwszej stronie pisma ukazala si¢ krotka informacja o pogrzebie
duchownego. Gazeta omawiata fragment nabozenstwa zatobnego celebrowanego przez
prymasa Glempa, ktory powotywat si¢ na stowa Ojca Swictego, ktory apelowat o to, aby
pogrzeb kaptana odbyt si¢ w spokoju i godnosci. Mozna odnie$¢ wrazenie, ze po pogrzebie
duchownego temat stopniowo schodzit z tamoéw pisma, ustgpujac miejsca innym. Redakcja
nadal informowala o sprawie, ale temat nie byt juz tematem numer jeden.

Na szczegélng uwage zastuguje tu artykut Nienawisé autorstwa Jana Rema, czyli
Jerzego Urbana (Rem 1984b). Z omawianych dotychczas publikacji prasowych ta jest
przynajmniej najczystsza gatunkowo — niewatpliwie jest to tekst opiniotworczy — felieton.
Rem (Urban) pisal w nim m.in. o nabozenstwie (4 listopada 1984 r.) w kosciele Chrystusa
Krola w Warszawie, w ktorym ks. Matkowski miat wyglosi¢ slowa skierowane wprost
przeciwko Jerzemu Urbanowi. Rem (Urban) przytaczat je: ,,Osobistym wrogiem ks. Jerzego
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okazat si¢ rzecznik komunistycznego rzadu w Polsce — Jerzy Urban. Jest to znany btazen,
jest to znany stuga szatana” (Rem 1984b).

Autor podjat polemikg¢ z prasa zachodnia, ktéra bazujac na jego tekscie Seanse
nienawisci (Rem 1984a), ,,mniej lub bardziej wyraziscie przypisuje [mu] nawet polityczng
wspolwing za zabdjstwo polegajaca na tworzeniu dlan sprzyjajacego mu klimatu”
(Rem 1984b). Jedna z gazet miata nawet stwierdzi¢, ze ta publikacja ,,niewatpliwie
inspirowata policjantow—mordercoOw”. Autor stwierdzal, ze dziwig go takie zajadte napasci
personalne ,,na ludzi zwigzanych z socjalizmem”. Stwierdzit: ,,Przed 19 pazdziernika Polska
nie byla krajem, gdzie liczy¢ si¢ nalezalo z morderstwem politycznym. Nie sposob tez byto
przewidzie¢, ze pojawi si¢ haniebny wyjatek od tej reguty. (...) Mord na ksigdzu Popietuszce
nie pows$ciagnal, lecz podniecit jady, szczucia, zaprawione nienawiscia enuncjacje
przeciwnikéw socjalizmu” (Rem 1984b).

Waznym momentem w narracji pisma jest proces torunski. Wiadza od poczatku
deklarowala, ze bedzie si¢ on odbywat przy odstonigtej kurtynie (nie jest to prawda, ale taki
obraz starano si¢ wykreowa¢ m.in. poprzez stale relacje prasowe z sali sadowej ,, Trybuny
Ludu”). ,,Trybuna Ludu” wykorzystata go w celu budowania karkotomnej tezy o panujace;j
w Polsce praworzadnos$ci. Relacjonowata go szczegdlowo zwracajac przede wszystkim
uwage na drobiazgowos$¢ i dociekliwo$¢ sadu, zebranie przez wymiar sprawiedliwosci
i milicje obszernego materiatu dowodowego i rzetelno$¢ procesu. Pisata o tym, ze proces
odbywal si¢ przy udziale dziennikarzy: polskich i zagranicznych oraz przedstawicieli
duchowienstwa (PAP 1984t). Opisy kolejnych dni rozpraw sadowych przyniosty tez
obraz zdemoralizowanych funkcjonariuszy: Pg¢kali, Chmielewskiego i przede wszystkim
Piotrowskiego (PAP 1984u).

Redakcja starala si¢ przeciwstawi¢ sobie dwie postawy: okrucienstwo zabojcow
i konsekwentne dazenie do ukarania ich przez PRL-owski wymiar sprawiedliwosci.
Twierdzila, ze byl to ,,proces o pelny ksztalt socjalistycznej praworzadnosci, powszechne
poszanowanie prawa i dobrego imienia Polski” (PAP 1985d).

W narracji dotyczacej procesu torunskiego wybrzmiewato kilka watkéw. Jednym
z nich byto nieustanne podkre$lanie tego, jak wiele pracy, rzetelnosci i uwagi wymaga
od organéw $cigania i od sadow wyjasnienie tej sprawy (Salecki 1985a): ,,Stato si¢ tak,
jak zapowiadal w wystapieniu radiowo-telewizyjnym minister spraw wewnetrznych gen.
broni Czestaw Kiszczak. Sprawcy zbrodni zostali ujeci, wszelkie okoliczno$ci jej popelnienia
ujawniono i zbadano. Stworzono warunki gwarantujace, iz proces toczy¢ si¢ bedzie
w poszanowaniu wszelkich norm praworzadnosci, w atmosferze powagi i spokoju” (Salecki
1984).

Podobna narracja towarzyszyla kolejnym wypowiedziom Jerzego Saleckiego —
jednego z wazniejszych publicystow pisma (Salecki 1985b). Choé teoretycznie wigkszos$c
jego tekstow to rodzaj relacji z przebiegu procesu (teksty informacyjne), autor pozwalat
sobie w nich na komentarze albo przynajmniej na odpowiednie roztozenie akcentow.
W pierwszym numerze ,, Trybuny Ludu” w 1985 r. mozemy przeczytac: ,,28 grudnia, w drugim



STUDIA GDANSKIE e 56 (2025)

dniu procesu, wielu opuszczajacych gmach sadu dziennikarzy zwracato uwage w swych
na gorgco formutowanych refleksjach na dociekliwo$¢ sadu, drobiazgowos¢ w ustalaniu
kazdej kwestii mogacej mie¢ znaczenie dla sprawy. (...) Proces torunski (...) shuzy
sprawiedliwos$ci, ktora ma by¢ i jest ostoja Rzeczpospolitej” (Salecki 1985¢).

Whioski

»W procesie torunskim unaocznita si¢ jedna tylko przegrana — kleska koncepcji
tamania prawa — bez wzglgdu na racje, ktorymi powodowali si¢ sprawcy. W Toruniu jeden
tez byt tylko zwycigezca — prawo obowigzujace w Polsce Ludowej” — napisal Jerzy Salecki
tuz po ogloszeniu wyroku (Salecki 1985d).

Stowa te stanowig doskonalg puent¢ powyzszych rozwazan i sa kwintesencja
wysitkow propagandowych pisma w sprawie uprowadzenia i zabojstwa ks. Popietuszki.
Gazeta stwierdzata: zabojcy zostali ujeci i osadzeni; spotka ich surowa kara; Polska Ludowa
i jej wymiar sprawiedliwosci stangty na wysokosci zadania; proces byt jawny, wnikliwy,
asledztwo rzetelne; fakt, ze sprawcami byli funkcjonariusze SB to ,,incydent” (Salecki 1985e):
»dedno przeciez w tym, ze proces torunski, cho¢ z racji ofiary i sprawcow, incydentalny,
nie moze by¢ traktowany w kategoriach wyjatkowych. Proces ten w istocie rzeczy nalezy
traktowac¢ jako fakt w panstwie praworzadnym oczywisty”.

Do dzi§ sprawa uprowadzenia i morderstwa ks. Popietuszki budzi wiele pytan
historykow. Watpliwosci tych jednak nie moze mie¢ medioznawca analizujacy sposob
komunikowania o tych tragicznych wydarzeniach.

Cele wladzy byly jasne: odcia¢ si¢ od sprawy, stworzy¢ spdjny propagandowy
przekaz, ktory pokaze, ze wiladzy zalezy na wyjasnieniu zbrodni i ukaraniu winnych,
komunikowaé, ale w okre$lony sposob: pidrem publicystéw ,, Trybuny Ludu”, glosem
Jerzego Urbana, przywotywaniem tresci odpowiednich uchwat Biura Politycznego
KC PZPR, relacjami propagandowej gazety z przebiegu procesu. Nade wszystko
za za$ — podlaé przekaz propagandowym sosem. Nazwanie zabdjstwa ksiedza ,,polityczna
prowokacja”, na ktérej mieliby chcie¢ zerowaé przeciwnicy socjalizmu, byto retorycznym
meandrem, ale tez propagandowym majstersztykiem.
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Abstract: The decline of Western civilization is evident, mainly caused by internal cultural decay
and moral confusion that weaken the core of Judeo-Christian values. Contemporary debates
about the decline of Western civilization often focus on internal cultural issues. However,
examining sociological and economic data more broadly shows that the leading causes of
Western decline are moral confusion, violence, and the erosion of traditional values. This self-
destructive cultural nihilism, rather than external threats, is a leading cause of the problems
Western civilization faces today. Signs of this decline include moral ambiguity, widespread
violence, drug abuse, lawlessness, and the erosion of traditional values rooted in the history
and culture of the primarily Western civilization. The level of tolerance in each civilization must
be based on profound truth. It cannot mean accepting all views and behaviors as equally valid.
It requires moral limits, and tolerating evil or falsehoods weakens society.
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Zagubiony cztowiek i koniec hegemonii
cywilizacji zachodniej

Abstrakt: Upadek cywilizacji zachodniej jest widoczny, gtéwnie spowodowany wewnetrznym
rozktadem kulturowym i moralnym oraz zamieszaniem, ktére ostabiajg rdzen wartosci
judeochrzescijanskich. Wspétczesne debaty na temat upadku cywilizacji zachodniej czesto
koncentruja sie na wewnetrznych kwestiach kulturowych. Jednak szersza analiza danych
socjologicznych i ekonomicznych ujawnia, ze gtéwnymi przyczynami sa moralne zamieszanie,
przemoc oraz rozpad tradycyjnych wartosci. Ta autodestrukcyjna perspektywa kulturowa, a nie
zagrozenia zewnetrzne, jest gtdwna przyczyna wyzwan, z jakimi dzi$ mierza sie spoteczenstwa
zachodnie. Oznakami tego upadku s moralna niejednoznacznos¢, powszechna przemoc,
naduzywanie narkotykéw, bezprawie oraz erozja tradycyjnych wartosci zakorzenionych
w historii i kulturze zachodniej cywilizacji. Poziom tolerancji w kazdej cywilizacji musi by¢ oparty
na gtebokiej prawdzie. Nie moze oznaczac akceptowania wszystkich pogladéw i zachowan jako
réwnie wazne i wymagajacej naszej tolerancji, przyzwolenia, i biernosci.
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Introduction

Each civilization develops its own moral and ethical framework—values concerning
justice, duty, family, authority, and institutions—that give meaning and legitimacy to society
and political power. As civilizations evolve, their ethical and institutional “DNA” tends to
remain recognizable. This is why Spengler called civilizations ‘organisms” with life cycles,
and why Koneczny argued that each civilization has a unique, non-transferable system
of values, norms, and a moral compass that helps it stay on course despite social, political,
and external changes(Spengler 1922; Koneczny 1935).

Western civilization often views the idea that other civilizations are unique as
pointless and lacking in political and technological progress. Western academic and political
elites believe in the universal validity of values that mirror a Western perspective on human
development, history, and progress. Since the Enlightenment, members of Western civilization
have frequently claimed that rationality, science, and liberal institutions are universally
relevant. Other civilizations are judged based on how closely they align with these ideals.

The entire enlightened elite supports the progressive narrative as the main intellectual
framework, shaping how others view and evaluate their own ideas about liberty, freedom,
tolerance, and democracy. Civilizations that focus on spiritual, moral, and ethical values
or non-material principles are usually labeled as “backward.” Misjudging human nature and
disrespecting other civilizational achievements are significant factors that lead to ongoing
distraction. Many scholars often equate social progress with technological innovation,
tolerance, consumer choice, wealth, and political liberalism. Particularly by promoting
excessive tolerance, Western civilization undermines essential aspects of social life, such
as shared purpose, justice, morality, and a sense of belonging to a community with shared
values.

With issues of identity, misguided tolerance, and unclear moral boundaries, Western
civilization is on an irreversible path toward self-destruction, social decline, and political
disintegration. Philosophers like Karl Popper warned of the “paradox of tolerance”—that
unlimited tolerance may allow intolerant ideologies to destroy freedom and communities.

1. Anglo/Saxon Perspective on Civilization

During the colonial era, Western powers portrayed non-Western civilizations
as inferior to justify their dominance. This reinforced the idea that anything outside the Western
model was not worth considering and also created a barrier to “modernization,” progress,
and democracy. Anglo-American pragmatism views civilization as an ongoing, practical
assessment of democracy and social cooperation, rooted in historical accomplishments rather
than future possibilities. Western pragmatism is a philosophical tradition that emphasizes
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practical outcomes, problem-solving, and the importance of experience in shaping truth
and meaning. It developed in the late 19th and early 20th centuries (Charles Sanders Peirce,
1934; William James, 1909; John Dewey, 1927).

Clearly, Anglo-American pragmatism sharply contrasts with German civilizational
pessimism and social determinism. German pessimism advocates a doctrine centered
on adaptability, technological progress, political determinism, the predictability of social
systems, and total state control over political ideas and reforms.

The idea of Western civilization’s collapse has been explored from various
philosophical and historical angles, especially in Oswald Spengler’s “The Decline of the
West” (Spengler, 1922). Spengler’s work, published between 1918 and 1922 after World War
I, reinforced his pessimistic outlook. He believed that civilizations are living entities with
their own life cycles and rejected the idea of a single, universal progress, highlighting that
each culture follows its own unique path. His deterministic view is clearly rooted in German
history, particularly in post-World War I Germany, where many thinkers felt trapped in
a cycle of decline, political instability, and moral fatigue.

Oswald Spengler represents the German perspective on world civilization and clearly
demonstrates the German historical perspective—the idea that civilizations follow predictable,
law-like cycles of rise and fall. His work reflects a philosophical tendency to analyze deep
structures and “logic destinies” in history, rather than viewing events as sometimes random
or as a “black box” where political inputs are simply determined (Spengler, 1922).

Spengler demonstrates German determinism by depicting civilizations as living
beings caught in a fixed cycle of birth, growth, decline, and death. His argument rejects
randomness and reform, claiming that the West is destined to fall into Caesarism and face
cultural fatigue. He argues that civilizations follow natural cycles of development and decay.
Spengler contended that each “high culture” (e.g., Classical, Faustian, Western) functions
like a living organism, experiencing about 1,000 years of expansion followed by roughly
1,000 years of decline (Spengler, 1922).

Spengler’s rejection of linear progress in civilization challenged the Enlightenment
and liberal ideas of steady advancement. Instead, he argued that history follows a cycle:
no culture is inherently superior, and all eventually evolve beyond their early stages.
He believed that the West, characterized by Faustian culture, had entered its “winter” phase,
similar to the late Roman Empire, marked by corrupt democracy, oligarchic power, shady
financial dealings, and the replacement of ethics, creativity, and faith with military technology
and territorial expansion. Spengler differs from others by rejecting the idea that the final stage
of a civilization is necessarily “better” than earlier stages (Spengler, 1922).

Spengler argued that exercising one’s constitutional rights requires financial resources
and that voting can only function properly with organized leadership overseeing the election
process. According to his view, if political leaders control the election, to the extent that
money allows, the vote loses its true significance. It becomes no more than a recorded opinion
of the masses on government institutions over which they have little real influence.
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Spengler argued that as wealth becomes more concentrated among individuals,
the struggle for political power increasingly centers on money and capital. According
to Spengler, this was an inevitable result of mature democratic and capital-friendly systems,
not a sign of corruption or moral decline (Spengler, 1922).

Institutions tighten, creativity declines, and power shifts toward technocracy,
bureaucracy, oligarchy, and empire. Spengler saw the West’s “Caesarism” — reflected
in strong leaders supported by corporatist politicians, mass politics, and the decline of freedom
and democracy — as signs of this phase. He stated that military expansion and confidence
in a free-market economy suggest that civilization believes it already knows its destiny
and will eventually cease developing new, bold ideas, leading to decline. The dominance
of scientific rationality lessens spiritual depth (Spengler, 1922).

According to Spengler’s view, democracy is the political tool of “money, ” and the
media are the channels through which money functions and influences the democratic
and liberal political system. Spengler argued that civilizations cannot escape their destiny.
The free-spirited, cultural flourishing of earlier epochs is replaced by mechanization and mass
production. Decline is not just a matter of chance but is inevitable, driven by each culture’s
internal “soul.” He claimed that Western (Faustian) culture has exhausted its creative energy
(Spengler, 1922).

2.Spengler and “the trap of Caesarism”

Oswald Spengler viewed tolerance not as a universal virtue but as a sign of cultural
decline—especially during the late stages of Western civilization. He believed that
civilizations go through cycles, and tolerance appears when a culture loses its vitality and
conviction. Spengler argued that tolerance is a sign of weakness rather than moral growth.
To him, tolerance occurs when a civilization loses confidence in itself. It signals a shift from
conviction and passion to skepticism and detachment. He linked tolerance to the decline of
Western civilization, in which Western societies became more permissive but less purposeful
(Spengler, 1921: 73-84).

Spengler’s critique influences debates on Western liberalism, multiculturalism,
and identity politics. He warns that excessive tolerance might signal a decline in cultural
confidence. This idea challenges the modern belief that tolerance is always beneficial
for society. His intellectual and historical perspective emphasizes German determinism
by portraying civilizations as living entities caught in a fixed cycle of birth, growth, decline,
and death. His argument dismisses randomness and reform, asserting that the West is doomed
to fall into the trap of Caesarism and face cultural exhaustion. He recognizes that “the trap
of Caesarism” refers to the late stage of a civilization when political leadership is seized by
strongmen, charismatic leaders, or military figures who override institutions and free speech
(Spengler 1922).
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3. Felix Koneczny and His view on civilization

Feliks Koneczny’s “On the Plurality of Civilizations” examines different civilizations
worldwide, highlighting their distinct histories, values, ethics, and contributions to human
progress from a historical viewpoint (Koneczny, 1935). Unlike Spengler, Koneczny did not
see civilizations as organisms with predictable life cycles. Instead, they endure as long as
their value system remains relevant. Civilizations may decline, but they do not follow a strict
biological pattern. They either survive or fall apart depending on the strength of their ethical
foundations.

Koneczny argued that each civilization has its own ethical and institutional system
that cannot be reduced to others. For him, judging all civilizations by Western standards was
a mistake. A key part of his work was analyzing the ethical and legal systems that support
different civilizations, emphasizing their roles in development and interaction.

He believed these systems are mutually exclusive — you cannot follow, for example,
Latin-Christian ethics and Byzantine or Turanian ethics at the same time without contradiction.
In his view, attempts at synthesis either lead to violent military clashes or to dilution, where
acivilization loses its distinctiveness and vitality. According to Koneczny, the Roman Empire’s
attempt to incorporate Christianity changed Rome itself more than creating a balanced
mix. The coexistence of Islamic and Christian communities was not proper integration but
a hierarchy in which one civilization ruled over the other (Koneczny 1935).

Koneczny focused on comparative historical and cultural analysis to study civilizations
and believes that highlighting each person’s unique qualities can offer valuable insights into
the human condition and societal development. For him, the main idea was that human history
is shaped by the ongoing presence and conflicts among many different “civilizations,” each
characterized by its own distinctive moral, legal, and cultural values. By rejecting the idea
of a single universal civilization (Western Civilization), he instead emphasized the diversity
and fundamental differences among civilizations (Koneczny 1935).

According to Koneczny, each civilization is distinct and should be studied
independently. He rejects the idea that differences in civilization are due to physical or racial
traits, instead focusing on the spiritual and cultural qualities that define each one (Bezat 2002).
For Koneczny, civilizations are characterized not by race, geography, or technology but by
their ethical, moral, and legal principles. He stresses that civilizations are moral communities
that shape how people relate to law, family, religion, and politics. Koneczny thoroughly
explains how Western European ideas and cultural practices have spread worldwide, resulting
in similarities in material conditions and social life, while also warning against the dangers
of losing unique civilizational identities (Koneczny 1938).

Feliks Koneczny’s laws of historiosophy aim to show that history follows objective,
discoverable rules—similar to those in the natural sciences (Koneczny, 1935). His study
led him to the conclusion that civilizations are guided by fundamental principles, especially
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in how they interact, endure, and decline, in contrast to Spengler’s strict “life cycle model”.
Koneczny stressed ethical foundations and the dynamics of civilizational coexistence.
Koneczny proposed “laws of historiosophy” such as:

»  Civilizations are resilient and endure change.

*  Progress occurs only within specific civilizational frameworks.

*  Decline occurs when a civilization loses its ethical and moral base.

Koneczny considered Latin (Christian) civilization unique because it emphasizes
ethics, justice, natural law, and moral responsibility. His well-known saying: “One cannot be
civilized in two ways at once” (Koneczny, 1935 55-60). From his perspective, civilizations
cannot merge without one dominating or destroying the other. Efforts to combine them often
lead to violent conflict or a loss of their cultural significance and respect.

Koneczny argues that as long as a civilization remains vibrant and not in decline,
it naturally tends to grow and assert itself. It seeks influence beyond its borders through
culture, religion, law, or political power. Civilizations inevitably clash when they come into
contact, and this conflict continues until one is either destroyed or absorbed. His warning
about dual civilizations was partly aimed at Poland’s historical struggles with influences from
Byzantine (bureaucratic, state-centered), Anglo-Saxon (hegemonic-based, expansionary),
and Turanian (militaristic, steppe-based) models. He understands that coexistence without
conflict is impossible because each civilization represents a unique ethical and organizational
system. This reflects his belief that every civilization is a unified whole (Bukowska 1991).

According to Koneczny, a civilization is primarily a way of organizing social life,
encompassing family, natural law, the economy, morality, institutions, and politics. Each
civilization has its own consistent ethical and institutional system that directs the collective
behavior of people and organizations. The fundamental differences are so significant that
trying to organize collective life with multiple civilizational methods is “absurd”—it weakens
the unity crucial to a civilization’s functioning. An individual or society cannot follow two
fundamentally different sets of civilizational codes simultaneously because of their core
historical differences. The Western colonial period of territorial expansion (XVI-XX), during
which European powers often forcibly displaced indigenous peoples instead of collaborating
with and respecting them, supports Koneczny’s assertion.

World Wars I and IT demonstrate how Western empires pursue their own political and
hegemonic goals by exploiting neighboring nations and dehumanizing them. Nazi Germany’s
racial ideology was the most extreme example of anti-human policies, but colonial powers also
exploited occupied territories through forced labor, resource extraction, and discriminatory
policies. The wars revealed how Western powers often subordinated neighboring nations
and colonized peoples for economic and political gain.

Koneczny’s thesis provides a Polish view of justice and acts as a counterpart
to the German perspective on civilization (Spengler, 1922), emphasizing morality, ethics,
and religion. His critical stance on Western Civilization was based on practical observations
of the highly offensive practice of claiming ‘superior Western Civilization’ achievements.
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Civilizations cannot be combined, and efforts to merge Latin with other influences, such as
Byzantine or Turanian, in Europe have caused tension, corruption, or decline (Skoczynski J.
2000).

For Koneczny, a civilization is fundamentally a way of organizing collective life
(such as family, law, economy, morality, and politics). Each civilization has its own consistent
ethical and institutional system. He believes that multiculturalism leads to absurdity
and tension among different civilizations and cultures. He argues that trying to organize
society with multiple civilizational approaches simultaneously creates contradictions,
instability, and moral chaos.

The Latine civilization system emphasizes ethics, religion, personalism, and natural
law, while Western society focuses on mechanization, technology, wealth, and territorial
expansion. Another might prioritize military hierarchy or religious dogma (Turanian
or Byzantine). Trying to implement both simultaneously weakens coherence and spiritual
guidance. His work demonstrated that civilizations cannot be permanently merged.
This supports one of Koneczny’s “laws of historiosophy,” which states that civilizations
cannot be permanently combined. Mixing them results in confusion, conflict, or decline
because their ethical and cultural foundations clash.

Koneczny underlines civilization as a moral, intellectual, and collective system:
(...) The fullness of civilizations consists in the fact that society has such a system of collective,
private, and public, social and state life, such material institutions, and the same moral
and intellectual system, that all areas of life, feelings, thoughts and actions form tunings
of uniform moderation, consistent in the set of their ideas and actions.” (Koneczny 1935,
p. 155)

Koneczny believed that civilizations are cohesive ethical systems, not interchangeable
tools that can be easily combined through simple economic mercantilism backed by military
force. A society must choose a single civilizational approach to shape life, law, social structure,
institutions, and religious beliefs. Koneczny argues that adopting multiple civilizations
at once leads to contradiction, instability, chaos, and eventual decline.

Koneczny’s ideas remain relevant today in debates about whether Western liberal-
democratic values can coexist with other civilizational models or if one inevitably dominates.
His work demonstrates a deep understanding of each civilization’s distinctiveness, leading
him to conclude that civilizations are separate and incompatible systems. Efforts to merge
civilizations often result in domination, destruction, or loss of cultural heritage — a view that
still influences discussions on cultural identity and globalization. Rejecting his perspective
has contributed to political environments that allowed Nazi and Bolshevik ideologies
and widespread human destruction to flourish in the 20th century.

Koneczny’s main argument is that civilizations are diverse, morally distinct, and do
not easily blend. In current debates, his emphasis on civilizational incompatibility is often
cited in criticisms of globalization and multicultural policies, which are accused of causing
cultural chaos and social unrest. His perspective on doctrine was based on rejecting purely
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speculative or abstract philosophies of history and maintaining that the study of civilizations
should be grounded in empirical analysis rather than metaphysical guesswork (Koneczny,
1935).

Koneczny’s doctrine rejects any purely speculative philosophy of history and the
history of civilization. He assumed that if the philosophy of history is to become a science
of civilizations, it must be an inductive science based on the study of facts rather than being
driven by subjective preconceptions or ideas that lead to a narrow view and misleading
conclusions (Koneczny 1948 and 1991).

Koneczny argued that history and civilization should be studied through
observable facts, institutions, and cultural practices, not through abstract “laws of history”
or deterministic schemes similar to the Western view and perception. His work shaped later
debates on multiculturalism, civilizational studies, liberalism, nationalism, and the “clash
of civilizations.”

Koneczny’s work championed civilizational pluralism by rejecting the idea of a single,
universal history (Hegel’s dialectic and Marx’s materialist determinism). Based on Poland’s
historical experience, he emphasized the need for the coexistence of multiple civilizations,
each with its own logic and ethical system deeply rooted in its historical development. He was
among the first advocates of what is now known as comparative historical and civilizational
studies. His strict methodological approach was rooted in the philosophy of history and
closely connected to comparative civilizational research. He aimed to avoid the pitfalls of
grand narratives that suggest inevitability or universality, which are common in Western
dogmatic thinking and academic orthodoxy.

4. Tolerance - respect and dignity

Feliks Koneczny viewed tolerance as a product of Latin civilization, rooted in respect
for personal dignity and moral responsibility. He also warned that tolerance should be based
on truth and ethical order, not relativism. Koneczny argued that tolerance must be founded
on deep truth. It doesn’t mean accepting all views as equally valid. Instead, it requires moral
boundaries, and tolerating evil or falsechood weakens civilization. Tolerance is active and
demands ongoing engagement with different opinions, guided by conscience and reason.

Koneczny clearly argued that Latin civilization uniquely upholds principled
tolerance but warned that relativistic tolerance undermines moral order and social cohesion.
He criticized liberalism for equating tolerance with indifference or moral relativism and for
diminishing truth and ethical standards in the name of inclusivity or liberal ideals.

Koneczny’s view of tolerance is not permissive but principled. It reflects his
profound belief that freedom must be rooted in truth and ethics, and civilization flourishes
only when tolerance is guided by moral clarity. Contrary to Fukuyama’s simplified view of
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world development in his “End of History” thesis, which exemplifies what Koneczny so
profoundly rejected — Marxist determinism and speculative ideas about humanity’s final
destiny (Fukuyama F., 1988). Koneczny’s “On the Plurality of Civilizations” remains an
important contribution to understanding human affairs, offering valuable insights into the
complexities of civilizations and their interactions.

5. Samuel Huntington: Clash of Civilizations

Samuel Huntington’s main argument in The Clash of Civilizations is that,
in the post—Cold War era, the primary source of conflict will no longer be ideological
or economic but cultural. He believed that, although the age of ideology has ended,
the world has returned to a normal state characterized by civilizational clashes and argued
that future conflicts will mainly occur along cultural boundaries (Huntington 1993).

Huntington was heavily influenced by Spengler’s “The Decline of the West”
in his “Clash of Civilizations” theory. However, Huntington definitely rejected Spengler’s
idea of deterministic cycles. He argued that civilizations do not “die” after 1,000 years;
they last as long as their identity persists. Conflicts happen because the West believes
in the universality and superiority of its own civilization and destiny, while others focus on
their differences.

In his political theory, Huntington outlines a historical development. Traditionally,
world history has mainly focused on conflicts among monarchies, religions, and nations,
especially within Western civilization. Samuel Huntington contends that although history
has primarily centered on struggles between monarchs, nation-states, and ideologies,
the post—Cold War era signifies a rapid shift: the primary source of conflict in the 21st century
will be cultural and civilizational rather than political or ideological.

He believed that during the Cold War, conflicts were mainly ideological (capitalism
versus communism). After the Cold War, global politics entered a new phase in which
non-Western civilizations were no longer merely the exploited recipients of Western
influence. Instead, they had become influential players alongside the West. They help
shape and influence world history based on their own histories, cultures, religions,
and views of the global order.

After 1991, following the collapse of the Soviet empire, Huntington argued that
cultural identity had become the main dividing line in global politics. While globalization
encourages interaction among civilizations, it often highlights differences rather than
promoting harmony and cooperation. This can intensify identity politics and lead to more
regional and global conflicts. He believed that future wars and international tensions would
mainly occur between major civilizations defined by religion and cultural identity, rather than
between nation-states (Huntington 1993).
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Huntington cautioned Western policymakers not to assume that Western values, such
as liberal democracy and secularism, are universal. He contended that trying to impose them
worldwide could lead to ongoing resistance. Huntington’s main argument is that culture and
religion, rather than ideology or economics, will drive global conflicts in the 21st century.
Civilizations, not nation-states, are the critical actors, and their conflicts will shape the future
world order (Huntington 2002: 207).

Huntington’s thesis often questions notions of tolerance and pluralism, arguing that
civilizations such as Western, Islamic, and Sinic have fundamentally different values, making
deep tolerance among them difficult. He states that excessive tolerance risks cultural relativism
and undermines universal values like human rights, liberty, and democracy. His research
questions the idea of universal tolerance by emphasizing cultural boundaries, sparking debate
over whether tolerance is possible between different civilizations. He contends that cultural
identities are deeply rooted and more complicated to change than political beliefs. Political
ideas or economic modernization cannot erase cultural differences, meaning political and
ideological reforms have their limits. Huntington’s ideas influence Western elites politically
and shape debates on foreign policy, immigration, and global security, although critics argue
his model oversimplifies and may reinforce stereotypes.

Huntington’s thesis was a direct response to Francis Fukuyama’s End of History,
which claimed that liberal democracy was the final stage of political development. Huntington
disagreed, arguing that history was far from over and was entering a new era of cultural
conflict.

6. Fukuyama and the Lost Man

Fukuyama, unlike Koneczny’s perspective, supported the Western narrative of liberal
democracy as the “end of history,” implicitly ignoring other prominent civilizational models
in many countries.

Written by Fukuyama in 1992, the philosophical book The End of History and
the Last Man argues that with the rise of Western liberal democracy—which occurred after
the Cold War and the dissolution of the Soviet Empire — humanity has reached “not just ...
the passing of a particular period of post-war history, but the end of history as such: That is,
the end-point of mankind s ideological evolution and the universalization of Western liberal
democracy as the final form of human development” (Fukuyama, 1992: 13-18).

He is among the most recognized figures of Western Universalism and Progressivism.
This portrays Western institutions not just as one civilization among many but as the pinnacle
of human progress. Other civilizations are implicitly considered temporary or inferior.
Fukuyama argues that the key idea is that liberal democracy and market capitalism are the
final stages of ideological development. He emphasizes that history, seen as the conflict
between competing systems, has “ended” because no credible alternatives remain.
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Fukuyama argued that liberal democracy represents the final stage of ideological
development. This idea primarily draws on Hegelian dialectics, which defines history as
a rational, purposeful process in the evolution of human consciousness and freedom
(Fukuyama 1992). He maintains that history is a continuous evolutionary process and that
the end of history indicates liberal democracy is the ultimate form of government for all
nations, regardless of their unique historical backgrounds, religions, economic situations,
or social structures. Therefore, for him, liberal democracy is not only practically effective but
also morally superior in fulfilling human needs (Fukuyama 1989).

Fukuyama’s narrative is built around three core elements of his political doctrine.
His doctrine rests on liberal democracy, market capitalism, and universal recognition as the
final synthesis of political, economic, and ideological development. According to Fukuyama,
they form a narrative that sidelines civilizational pluralism by declaring the Western model
the destiny of all humanity. For him, the lack of economic incentives in socialist central
planning weakens an essential part of human capital: the work ethic. Even a strong work ethic
can be undermined by social and economic policies that reduce personal motivation to work,
making recovery very hard (Fukuyama, 1989).

Fukuyama emphasizes the importance of economic modernization by highlighting:
“A too-simplistic view of ‘technologically driven economic modernization’ creates strong
incentives for developed countries to accept the basic terms of the universal capitalist
economic culture, by permitting substantial economic competition and allowing prices to
be determined by market mechanisms. No other path to full economic modernity has been
proven viable” (Fukuyama 1989: 3-8).

Fukuyama’s approach to predicting social and political change was influenced by the
German philosophical tradition and Leninism’s ideological determinism. A simple intellectual
shift allowed him to base his ideas on liberal principles and a rules-based international order.
His thesis resonated with policymakers, who saw the fall of communism as the ultimate
victory of liberalism over communist regimes. The quick spread of liberal democratic ideas,
especially in Central and Eastern Europe and parts of Asia and South America, seemed to
confirm his argument but only for a short time.

His thesis appeared to symbolize the triumph of Western civilization in the broader
ideological battle that shaped much of the 20th century. His liberalism is ideologically
connected to Western democracy, arguing that the “animal spirit” will push societies toward
a free-market economy that generates wealth and prosperity, which he views as essential for
social justice, technological progress, and happiness.

Francis Fukuyama links tolerance to the survival of liberal democracy, but he cautions
that tolerance must be balanced with recognition of identity and dignity. In his view, tolerance
is not just about accepting differences; it involves making sure that individuals and groups
feel respected within a political system. His analysis falls short of offering a complete picture
due to ideological biases and a lack of a critical, nuanced approach that considers the rapid
political and social changes driven by national goals, positive nationalism, and cultural
heritage.
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7. The cause and the roots of decline

The widespread influence of money’s power across society is seen as another sign
of Western civilization’s decline. Economic polarization, the rise of oligarchic control in
the economy (Silicon Valley and Wall Street), and the lack of opportunities for the middle
class are also viewed as factors contributing to this decline. The origins of these problems
trace back to the early days of the mercantilist economy, which was based (and is still widely
practiced) on tariffs and usury, with unlimited public and private debt and the economic
exploitation of people of different races, colors, and social status.

Rising national debt hinders economic growth unless governments invest in new
production methods. Today, most Western credit markets prioritize inflating stock, bond, and
real estate prices over rebuilding industrial capacity. Because of this debt-without-production
approach, the domestic economies of the U.S., UK, Germany, and France are burdened by
debt owed to their own financial elites and the global financial system.

Moral confusion and a profit-focused mindset have altered modern financial systems,
perpetuating inequality as a harmful factor that undermines long-term national interests, social
unity, and global competitiveness. The man’s social status and hegemony of the Western elite
depend on wealth obtained through speculation and risky behavior involving clients’ money,
rather than on character, moral commitment, hard work, or collective achievement.

The West, under its U.S. neoliberal policies, seems to be following the pattern of
Rome’s decline and collapse. Concentrating wealth in the hands of the One Percent has
consistently been the direction Western civilization has taken, enriching the king, his family,
relatives, friends, government officials, oligarchs, and corporate financiers.

8. The Lost Man - Cultural decline and moral confusion

The colonial and post-colonial empires of the 20th and 21st centuries, along with
Western civilization’s political influence worldwide, are rapidly declining as rising
nationalism, cultural awareness, and ethnic ambitions drive a strong desire to protect their
own destiny, religion, and cultural heritage. Believing in a false mission of history, including
ideas of racial, cultural, and civilizational superiority, was a mistake that has cost many
innocent lives. It has led to the destruction of various nations and their unique cultures and
social structures, rooted in values, religion, family traditions, and respect for the environment.

Historical events demonstrate that Western “superior civilization” did not act as
a civilizer and teacher to the world but instead exploited it. This colonial behavior undermined
trust in Western civilization, its uniqueness, and its universal value as a symbol of progress
and prosperity. Undoubtedly, the concentration of wealth among cosmopolitan elites weakens
traditional values such as morality, liberty, community, and freedom of speech, especially
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as power shifts toward a more hierarchical system controlled by financial interests, lobbyists,
wealthy elites, and oligarchs.

The liberal ideology often promoted in academic and political circles for both domestic
and international reasons has been, and still is, not only a “grand ideological mischief”
but also seen in many countries as a new way to restore Western political, ideological,
and economic dominance. The “Grand ideological mischief” appears to be an effort
to promote a single, universal civilizational model that disregards the diversity and
accomplishments of non-Western civilizations. Today, only a few independent scholars
and thinkers challenge rigid ideological dogmas that limit critical thinking, natural law,
tolerance, and free expression. Ultimately, it is consequences, not ideology, that should test
truth.

Modern debates about the decline of Western civilization often center on internal
cultural issues. However, a broader look at sociological, political, and economic factors
shows that the leading causes are moral confusion, violence, and the weakening of traditional
values. This self-destructive cultural nihilism, egocentrism, and economic egoism, rather
than external threats, are key factors in the problems Western societies face today.

Fukuyama’s premature view of historical and political processes led him to a mistaken
diagnosis of the liberal system as a whole. The liberal order is a social, political, and economic
construct that primarily generates wealth and technological progress for political and business
elites, serving only as a short-term solution to temporary socio-political problems that have
emerged so dramatically in the 21st century.

Failing to offer critical analysis and sustainable long-term solutions to help Western
civilization overcome its current crisis will weaken key institutions and hinder political
reforms. The laissez-faire system, driven by profit-maximizing investors, speculation,
and unlimited resource spending, faces profound inequality and creates fundamental barriers
that cause lasting damage to the social and political fabric of Western and other societies.
This system is primarily driven by economic, technological, and military achievements,
as reflected in stock market trends, consumer confidence, and spending levels.

Western civilization often sees morality and pragmatism as closely linked to
profit-driven, mercantile practices focused on increasing wealth, accumulating capital,
and unlimited spending. However, it overlooks other civilizations with their own unique traits
and cultural backgrounds. Additionally, this selfish pragmatism can lead to the destruction
of entire communities with their distinctive historical, moral, and institutional structures,
practices, and experiences.

Academic institutions and independent journalism are not just neutral spaces—
they are supposed to be engines of democratic vitality. When they fail to amplify diverse
perspectives, they risk betraying their own purpose.

Western civilization currently faces notable challenges. First, life in the Western
world has become more materialistic, driven by excessive consumerism, the animal spirit,
and market instincts, and marked by a lack of independent media often controlled by wealthy
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oligarchs. Second, all of Western civilization’s historic economic achievements, territorial
gains, military dominance, and cultural principles are now being questioned as models
for younger, more critically thinking, community-responsible, and educated people.

Records in the S&P 500 and DJIA in 2025 are often seen as signs of strong investor
confidence. However, they do not guarantee social progress, economic equality, justice
in wealth distribution, or political stability. A new high can boost short-term optimism,
but it doesn’t address critical structural issues like inequality, climate change, or geopolitical
tensions.

Although headlines about Nvidia’s record share price, Apple’s market peaks,
and OpenAl’s soaring valuation dominate financial and political news as mainstream topics,
these are not necessarily the forces that inspire or motivate younger generations to make
positive change. The new S&P 500 record is just temporary news for today, not a permanent
solution for the future or a better society.

Clearly, the Western civilization that once dominated is now nearing disintegration.
Supported by large sums of money, power, liberal ideology, and influential lobbying, wealthy
financiers aim to weaken traditional values, religion, morality, national and local patriotism,
and the sense of belonging to shared community principles. They grant just enough liberty
to prevent rebellion, but not enough to allow social change and open the door for more abuse.
A “safety valve” in the form of social transfers suppresses aspirations while maintaining
systemic control.

Conclusion

Democracies flourish through disagreement and debate. The political and financial
power used to suppress voices narrows the range of acceptable conversation, leading
to conformity instead of progress. Upholding moral values guides us toward compassion,
honesty, and integrity in our actions. It involves protecting freedom and individuals’ rights
to express themselves, pursue their goals, and live free from oppression. It includes celebrating
differences in ethnicity, beliefs, and identities as sources of strength and creativity, by honoring
traditions and cultures that reflect our wisdom from the past while embracing innovation that
positively shapes the future—without harming communities that hold different values and
ideas.

Since the European Enlightenment, tolerance has been a key part of Western
civilization’s identity. However, when detached from moral and cultural foundations, it can
give rise to indifference or relativism. True tolerance and moral principles require strength—
the courage to engage, to disagree, and to uphold values. If Western civilization is to renew
itself, it must rediscover a tolerance rooted in conviction and morality, not just convenience.

By offering a broader perspective, we can stay open to new ideas and inspire fresh
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thinking to build a society grounded in justice, morality, genuine freedom, and respect for
diversity, tradition, and culture, reflecting our awareness and shared responsibility. Ensuring
justice and equality in all aspects of life (including unborn children) so that no voice
is ignored and no community is left behind.

The ‘Lost Man’ expression should inspire conversation and encourage academia,
students, and the public to analyze the decline of Western civilization, its causes, and the
systemic failures in embracing and valuing different perspectives. A new approach in the 21st
century should highlight open, respectful diversity across cultures and civilizations.
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d ' José Maria Salvador Gonzalez, lanua
Coeli. Maria Mediadora de la humanidad.
Explicacion doctrinal e iconografia,
Tirant humanidades, Valencia 2023, s. 232

Nie ma zbyt wielu ksigzek teologicznych, ktére w swym przekazie skupiatyby
si¢ na zaprezentowaniu oddziatywania poszczeg6lnych idei teologicznych na sztuke (czgsto
w ramach myslenia o tzw. loci theologici szuka si¢ odwrotnej relacji i wptywu - jak sztuka
wplywa na teologi¢), dostarczajac w ten sposob kluczy do zrozumienia dziet sztuki i tym
samym swoistych wspotrzednych teologicznych dla hermeneutyki. Czgsto w publikacjach
z historii sztuki mamy do czynienia z szerokim opisem technicznym poszczego6lnych dziet
sztuki religijnej, ale niestety bez przekazu teologicznego: wiele informacji na temat techniki
malarskiej czy rzezbiarskiej, zastosowanego materiatu, narzg¢dzi, lokalizacji i historii
powstania dzieta, ale bez odniesienia do artystycznych inspiracji. Ksigzka hiszpanskiego
filozofa Jos¢ Marii Salvadora Gonzaleza nie tylko wypehia t¢ luke, ale takze proponuje
interesujacy sposob uprawiania teologii w epoce dominacji obrazu, ktdry jest rezultatem
jego wnikliwych badan nad teologia patrystyczng i $redniowieczng. Punktem odniesienia
dla Autora jest tematyka maryjna i sposob jej przedstawienia w sztuce wizualnej w XIII-XV
wieku, czyli w epoce trwajacych dyskusji mariologicznych.

Dlatego w centrum uwagi Salvador Gonzalez stawia poszczegdlne tytuly maryjne,
jakie pojawity si¢ w tradycji chrzescijanskiej od pierwszych wiekow. Skupia si¢ zwlaszcza
na okresleniu Maryi jako po$redniczki, ktore pojawia si¢ wprost w VI lub VII wieku,
w zaleznosci od opinii réznych badaczy, niemniej implicite jest juz obecne w literaturze
z 11 wieku. Trafnie zauwaza specyfike teologii pierwszych wiekow chrzesécijanstwa,
gdy prawdy wiary przedstawiano nie za pomoca formut teologicznych, ale czgsto dokonywato
si¢ to przez obrazy poetyckie czy metafory. W przypadku Maryi uzywano wéwczas takich
obrazéw jak: ,brama nieba”, ,drabina niebieska”, ,droga do nieba”, ktére sa obecne
w tekstach Ojcéw Kosciota i hymnach Sredniowiecznych. I to wtasnie tam Autor upatruje
cenne inspiracje, ktore czgsto sa pomijane w badaniach choé¢, jak glosi slynne adagium
lex orandi, lex credendi, istnieje §cisty zwigzek migdzy modlitwg a uprawianiem teologii.
Jak formutuje to wspotczesna teologia liturgiczna, celebracja misterium to theologia prima,
z ktorej rodzi si¢ caty namyst Kosciota. Dobrze to widac na przyktadzie liturgii hiszpansko-
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mozarabskiej, ktorej teologia zawarta jest w euchologii tego rytu, a badania nad hymnami
wykonywanymi podczas celebracji staty si¢ ostatnio bardzo intensywne.

Decydujac si¢ na taka droge wnikania w mariologie, zwlaszcza u jej poczatkdw,
Autor ustanawia wspotrzedne teologiczne, ktore wyznacza nauka pierwszych soboréw
dotyczaca macierzynstwa Maryi (w konteks$cie dogmatu chrystologicznego Nicei)
oraz Jej roli w dziele zbawienia Chrystusa jako Tej, ktora taczy si¢ z Synem, ze szczegdlnym
wyodrgbnieniem macierzynstwa i posrednictwa. Z macierzynstwa wyprowadzaja Ojcowie
wniosek o macierzynstwie duchowym Maryi nad wszystkimi ludzmi od Adama, ktérzy dali
si¢ odrodzi¢ tasce Chrystusa, jej Syna i zyja nowym zyciem. Powszechne posrednictwo
Maryi wyraza si¢ wlasnie w tych terminach.

Monografia Salvadora Gonzaleza zostala podzielona na dwie zasadnicze czesci,
ktore mozna okresli¢ jako ‘tekst’ i ,obraz’. Nawiazuje to do sposobu, w jaki chronologicznie
przedstawiano prawdy wiary o Maryi. To najpierw byly teksty, modlitwy, traktaty, hymny,
a dopiero potem pojawit si¢ obraz. Stusznie jednak Autor nie separuje obu perspektyw,
bo najczesciej w publikacjach wybiera si¢ albo jedna (np. pisSmiennictwo teologiczne),
albo druga (analizy motywow ikonograficznych). To w jakiej§ mierze jedna z pierwszych
lekcji tej ksigzki: uprawianie teologii nie oznacza jedynie czytanie tekstow, lecz wnikanie
w prawde, ktora wyraza si¢ na wiele sposobow, przez stowo i obraz.

Pierwsza czg$¢ ksiazki, powiazana z chrzescijanskimi tekstami starozytno$ci
i $redniowiecza, opiera si¢ na zaréwno tradycji wschodniej jak i zachodniej. To wnikliwe
studium tematyczne, bardziej niz encyklopedyczne, ktore dostarcza wiele szczegdtow,
aby czytelnik chcial czyta¢ dalej i nie utkngt w zachwycie nad jednym autorem. A lista
analizowanych teologdw jest imponujaca. Nie pomija bowiem ani rodzajow wypowiedzi,
takich jak komentarze biblijne, traktaty, teksty euchologijne, ani autoréw pochodzacych
z r6znych kregow kulturowych. Dobrg probka stylu autora jest jego podejscie do $w. Efrema,
o ktorym nie tyle opowiada w skrocie, streszczajac jego glowne idee teologiczne,
ile przytacza teksty, interpretuje je i pokazuje wktad $§w. Efrema, np. w rozwdj dyskusji nad
antytetycznym przedstawieniem Ewy i Maryi. Potrafi przy tym skupi¢ si¢ na szczegotach,
poréwnujac chociazby Ewe i Maryje do oczu w ciele: Ewa reprezentuje lewe oko - ciemne
i Slepe, przez ktére ciemno$¢ ogarnia wszystko, za§ Maryja to prawe oko ciala - jasne
i os$wietlajace wszystko wokot. Swoje analizy Salvador Gonzalez prowadzi w oparciu
0 przytaczane w przypisach teksty zrodtowe, co pozwala czytelnikowi dostrzec wiele
interesujacych ninanséw filologicznych.

Warto zwroci¢ uwage na $redniowieczne analizy, ktore obejmujg autorow znanych
(jak $w. Bonawentura) i mniej znanych teologoéw, ich kazania czy rozwazania maryjne.
Na szczegblng uwage zashiguje jednak analiza hymnéw $redniowiecznych, z jaka
spotkamy si¢ w ksiazce i motywow, takich jak: ianua coeli, porta Paradisi, scala coeli,
ktére byly szeroko stosowane przez autoréw obu tradycji - wschodniej i zachodniej. Ale to,
co interesuje bardziej Autora, to sposob, w jaki uciekano si¢ do opieki i wstawiennictwa
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Maryi, wznoszono aklamacje, wystawiano ja jako posredniczke pelng mitosierdzia,
wspomozycielke, pocieszycielke czy opiekunke wiernych. W hymnach da si¢ zauwazy¢
nie jeden styl ekspresji, ale taczenie w strofach wielu réznych trendéw i motywow.

Natomiast druga czes¢ ksigzki to interesujacy opis motywow ikonograficznych
,ktore pojawiaja si¢ w malarstwie XII-XV wieku reprezentujagcym tajemnice maryjne.
José Maria Salvador Gonzalez podzielil te manifestacje wedle ich glownego watku czy
motywu. Z jednej strony to obecnos¢ Ewy i wskazanie na Maryjg jako ,,nowa Ewe” (rozdziat
4), w innych obrazach to motyw otwartych drzwi (rozdziat 5). Jednak Autor analizuje
takze przedstawienia Maryi jako Matki Milosierdzia (rozdziat 6), odkrywa jej obecnosé¢
przez pryzmat sadu ostatecznego jako ratunku dla grzesznikéw (rozdziat 7) czy sposob jej
przedstawienia na portykach gotyckich.

W tym wszystkim warto zwroci¢ uwage na pewna prawidlowo$¢ statystyczna,
co do liczby stron. 2/3 ksigzki to prezentacja teologicznych aspektow obrazow
$redniowiecznych poswieconych zwiastowaniu. Ucza one uwaznej obserwacji detali,
wiaza z tekstami biblijnymi przy uwzglednieniu najnowszej literatury. Niemniej jednak
Autorowi udalo si¢ zachowa¢ znakomitg rownowagg tresci migdzy pierwsza i druga czescia.
W przypadku analiz poszczegdlnych obrazéw $redniowiecznych zawarte w ksigzce teksty
$mialo moga stanowi¢ osobne opracowania i, jak wida¢ z bibliografii, Autor wczesniej pisat
teksty dotyczace wielu z nich (np. Fra Angelico).

W przypadku ksigzki Jos¢ Marii Salvadora Gonzileza mamy wigc do czynienia
z publikacja wprowadzajaca w bogaty §wiat teologicznych nawigzan, w ktorej Autor chce
wskaza¢ na zasadnicze sposoby interpretacji prawdy dogmatycznej w reprezentacjach
artystycznych. Dlatego wybor — np. w rozdziale 5, gdzie mowa o ,,drzwiach otwartych” —
obrazow, ktore zostaty poddane analizie teologicznej, jest trafny i imponujacy. Znajdziemy
tam m.in. sceny Zwiastowania takich mistrzow jak: Maestro de la Madonna Straussa
z ok. 1390-95, Melchiora Broederlama z 1393-1399, Braci Limbourg, Robert Campina
1420-25, Gentile Belliniego, 1475, Pinturicchia 1492-94 z apartamentow Borgiow w Palazzi
Vaticani.

Kazdy z opisow poszczegélnych obrazow Zwiastowania skupia si¢ zaréwno
na warstwie historycznej, kontek$cie powstania dzieta, ale takze na osobistych
doswiadczeniach artystow. Autor chce jednak pokaza¢ cos, na co inni nie wskazujg — czyni
to wlasnie w konteks$cie przedstawien Maryi w domu w Nazarecie, ktory jednak jest tak
namalowany jakby byl $wiatynig. Z jednej strony to wskazanie na Maryje jako templum
Dei. Jest ona $wigtynia, w ktdrej jest obecny Bég w swoim Synu. Z drugiej strony, niektorzy
malarze (np. Robert Campin) przedstawiaja Maryje niejako w drzwiach, posrodku sporego,
gotyckiego uku — tym samym daja do zrozumienia, ze chodzi o przedstawienie Maryi
jako bramy nieba czy bramy raju. Lokalizacja i forma prezentacji tych drzwi zostaje
powiazana z teologia Ojcéw Kosciota, aby wykaza¢, ze Maryja jest Ta, ktora umozliwia
spotkanie z Jezusem.
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Kazdy z zaprezentowanych przez Autora obrazéw wymagalby osobnego omdowienia,
ale czytelnik — po zapoznaniu si¢ z bogactwem religijnej sztuki $redniowiecznej — stawia
pytania nie tylko o przesztosc, ale takze o to, jak wiara inspirowata obrazy, dzi§ traktowane
jako arcydzieta. Zastanawia si¢, jak rozumie¢ symboliczny jezyk detali, ktore znajdowaty
si¢ na tych obrazach jako nienarzucajace si¢ tlo, a jednocze$nie zawierajace gleboki przekaz
teologiczny. Ksiazka José Marii Salvadora Gonzaleza otwiera jeszcze istotniejsze pytania,
m. in. o formy inspiracji w dzisiejszej kulturze. Czego potrzeba, aby doszto do takiego
ozywczego spotkania teologii i sztuki? Nie chodzi przeciez o ,,emocje”, ktore rodza si¢ przy
spotkaniu z tajemnicg, ale o sposob jej przekazu. To nie jedna droga, jeden jedyny szablon,
ale r6znorodno$¢, ktora jednak nie konfunduje, lecz otwiera kierunki dalszego namyshu.
To réwniez pytanie o obecno$¢ sztuki w przekazie wiary dla mtodego pokolenia. Nie chodzi
o skojarzenia z ,,muzeum”, gdzie wspolczesny cztowiek najczesciej szuka sztuki religijne;j,
ale o zrozumienie filozofii obrazu, ktory inaczej niz stowo przekazuje wazne przestanie.
W czasach ikonek dodawanych do wiadomos$ci w komunikatorach internetowych i w ogoéle
dominacji obrazu w mediach, zwrdcenie uwagi na to, jaki obraz powigzany ze stowem
moze przynies¢ owoce, jest szczegdlng wartoscig ksigzki José Marii Salvadora Gonzaleza,
ktéry po jej lekturze zostawia czytelnika z licznymi pytaniami.
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Autorka recenzowanego tekstu jest Paula Jean Tutty, koptolozka, orientalistka
i badaczka wczesnego chrzescijanstwa, papirologii i monastycyzmu egipskiego. Nalezy ona
do nowej generacji badaczy Biblioteki z Nag Hammadi, ktérzy — po 80 latach od odkrycia
biblioteki —przenosza akcent w badaniach z analizy koptyjskich tekstow na badanie tresci
materialnych i1 spolecznych kontekstow ich powstania. Omawiana ksigzka Tutty jest
zasadniczo przepracowaniem i rozwini¢ciem jej rozprawy doktorskiej, przygotowanej
w Oslo. Wpisuje si¢ ona w szerszy zwrot badawczy, do ktorego zalicza si¢ rowniez monografia
Lundhauga i Jenotta, The Monastic Origins of the Nag Hammadi Codices, ktora podejmuje
podobne zagadnienia. Ta nowa perspektywa stawia w centrum nie tyle same tresci traktatow,
ile warsztat redaktorski, papirologiczne, materialne $wiadectwa oraz codzienno$¢ mnichow,
ktorzy kodeksy kopiowali, przechowywali i uzytkowali. Ksigzka Tutty jest kolejnym,
ambitnym przyktadem tego podejscia.

Autorka podejmuje probg zrekonstruowania konkretnej, lokalnej wspolnoty
monastycznej z IV wieku na podstawie papirusOw wtornie uzytych jako oprawa kodeksow
— kartonaz z makulatury papirusowej stuzacy do usztywniania oktadek. Traktuje je jako
fragmentaryczne $lady pozwalajace uchwyci¢ zycie codzienne, mobilnos¢ i relacje
ekonomiczne mnichow.

W pierwszym rozdziale P. Tutty analizuje dokumenty z kartonazu (listy, kontrakty,
rachunki) i identyfikuje je jako materialy pozostawione przez mnichow, cho¢ z duza
ostroznoscia. Terminologia ascetyczna pojawia si¢ w sposob niejednoznaczny, ale catosc
wskazuje na srodowisko monastyczne o zréznicowanej strukturze. Rozdziaty 2 i 3 ukazuja
monastycyzm egipski jako zlozony krajobraz, w ktéorym obok wspolnot pachomianskich
wspotistniaty luzniejsze grupy mnichow funkcjonujacych w sieci lokalnych relacji. Autorka
rysuje tez topografie¢ monastyczng regionu i podkresla jego stosunkowo duzg mobilno$é.
W rozdziatach 4 i 5 podejmuje si¢ rekonstrukeji mniszej ekonomii, wskazujac na ich udziat
w produkcji tekstyliow, w rolnictwie, w wymianie dobr oraz w relacjach patronackich.
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Dane zebrane z kodekséw ukazuja monastycyzm jako zjawisko aktywnie zakorzenione
w lokalnym zyciu gospodarczym. Za$§ rozdzial 6 poswigcono mobilno$ci mnichdw,
ktora bylta elementem trwatym i systemowym, a nie tylko zjawiskiem wyjatkowym.

Rozdziat 7 jest kluczowy dla catej ksigzki, poniewaz pokazuje, ze mnisi z okolic
Nag Hammadi byli nie tylko uzytkownikami, lecz réwniez aktywnymi producentami
ksigzek. Tutty analizuje budowe¢ opraw, techniki szycia, paleografi¢ i dokumenty uzyte
w kartonazu, aby wykazac¢, ze kodeksy powstawaty w §rodowisku o rozwinigtej, cho¢ nie
w peni profesjonalnej kulturze rekopismiennej. Kopiowaniem tekstow zajmowaty si¢ osoby
wyksztalcone, ale niekoniecznie zawodowi skrybowie, a proces wytworczy odbywat si¢
prawdopodobnie w kilku miejscach rownoczesnie, w ramach ,,rozproszonego skryptorium”,
ktérego czlonkowie dzielili materialy i techniki. Taki obraz przelamuje wczesniejsze
proby przypisywania Biblioteki jednemu osrodkowi pachomianskiemu i wskazuje raczej
na regionalng sie¢ produkcji monastycznej. Tutty pokazuje rowniez, ze materiaty uzyte do
opraw, takie jak: listy, kontrakty czy rachunki, nie sa przypadkowe, lecz odzwierciedlaja
codzienng ekonomig klasztoréw i praktyczne podejscie do produkcji ksiag w tym okresie.
Powtdrne uzywanie papirusu §wiadczy nie tyle o braku profesjonalizmu, ale o lokalnych
technikach pracy oraz o kompetencjach mnichdéw w przygotowywaniu materiatoéw
pisarskich. Analiza ,,rak skrybé6w”, ich nawykéw i1 bledow pozwala zrekonstruowac poziom
edukacji w tych wspoélnotach i potwierdza, ze kopiowanie tekstow byto integralna cz¢scig ich
zycia. W rezultacie rozdzial 7 ukazuje kodeksy Nag Hammadi jako produkt monastycznej
technologii pisarskiej, zakorzenionej w realnych praktykach warsztatowych, a nie jako
wytwor izolowanej czy ideologicznie jednolitej grupy.

W odniesieniu do ustalen Lundhauga i Jenotta, ktérzy wywodzili kodeksy z ducho-
wosci 1 praktyki pachomianskiej, Tutty proponuje model przepracowany i inaczej osadzony
w materiale zrédlowym. Podtrzymuje ich zasadniczy wniosek o monastycznym pochodzeniu
kolekcji, ale rownocze$nie przesuwa akcent z jednego scentralizowanego osrodka na
ztozony, pluralistyczny krajobraz mnichow Gornego Egiptu. Jej interpretacja nie opiera si¢
na teologicznych zbieznosciach tekstow, lecz na dokumentach z kartonazu oraz analizie
warsztatowej produkcji kodeksow. W ten sposéb nie tyle polemizuje ona z Lundhaugiem
i Jenottem, ile uzupenia ich ujgcie o podstawe socjoekonomiczng i materialna.

Ksigzka Pauli Tutty jest jednym z najwazniejszych opracowan materialnej historii
Biblioteki z Nag Hammadi w ostatnich latach. Osadzajac kodeksy w $§rodowisku lokalnych
mnichéw Gornego Egiptu, pokazuje, ze kolekcja ta jest wytworem nie izolowanej grupy,
lecz dynamicznej i ekonomicznie aktywnej kultury monastycznej. Wpisujac si¢ w nowy
kierunek badan, ktory taczy studia nad tekstami z analizg ich nosnikéw, Paula Tutty proponuje
model skupiny na zrodtach i ostroznie zniuansowany. Jej praca otwiera droge do pelniejszego
zrozumienia tego, jak monastyczna kultura ksigzki ksztattowata duchowos$¢ i intelektualne
zycie chrzes$cijan w Egipcie IV wieku.



