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Od Redakcji

Czterdziesty drugi tom ,,Studiow Gdanskich” ukazuje si¢ w roku stulecia odzy-
skania niepodleglosci przez Polske. Ta doniosta rocznica pobudza do refleksji nad
wartosécig ojczyzny a takze nad patriotyzmem i bohaterstwem Polakow. Tesknota
za wolnoscig i zmagania o niepodleglos¢ sg niejednokrotnie elementem ludzkiej rze-
czywisto$ci. Tym, co pomaga przetrwaé czasy zniewolenia oraz wskrzesza¢ nadzieje
i sity do realizacji niepodleglosciowych pragnien, jest z pewnoS$cig wiara w Boga, re-
ligijne tradycje i religijno-spoteczna wig¢z z rodakami. Te wartosci sg jednak bardzo
pomocne takze we wszelkich dziataniach podejmowanych w ramach zagospodaro-
wywania odzyskanej i posiadanej wolnos$ci oraz dobrego korzystania z niej.

Artykuly opublikowane w niniejszym tomie ,,Studiow Gdanskich” prezentuja
owoce naukowych refleks;ji, ktore wpisujg si¢ w zakres badan nad warto$ciami reli-
gijnymi oraz nad kontekstem ich funkcjonowania i oddziatywania. Tre$¢ artykutow
miesci si¢ w wachlarzu zagadnien, w ktorych sg widoczne rézne formy realizowania
dewizy znanej ze sztandarow Wojska Polskiego: ,,Bog, Honor, Ojczyzna”.

W czterdziestym drugim tomie ,,Studiéw Gdanskich” znajduja si¢ artykuty doty-
czace tematyki biblijnej, z ktorych przebija mysl o naturze Boga kierujacego historig
$wiata, wiernego obietnicom i dajacego przyktad mitosci. Sg tez studia historyczne,
ukazujace ztozono$¢ relacji migdzyludzkich oraz role religii i wiary w rozwigzywa-
niu problemoéw spotecznych i politycznych. Sg wreszcie refleksje teologiczno-praw-
ne dotyczace fundamentalnych tematdw, takich jak prawda i wolno$¢ sumienia, oraz
wnikliwe analizy rozmaitych, religijnych i kulturowych, przejawow troski o tozsa-
mos$¢, wyrazonej na przyklad w przywigzaniu do tradycji religijnej czy w roznych
formach twdrczos$ci artystyczne;.

W imieniu zespohu redakcyjnego wyrazam wdzieczno$é Ksiedzu Arcybiskupo-
wi Stawojowi Leszkowi Glodziowi, Metropolicie Gdanskiemu, za $rodki finansowe
umozliwiajace publikacje niniejszego tomu ,,Studidow Gdanskich”. Dzigkuje takze
Autorom artykutéw i Recenzentom, zapraszajgc rownoczes$nie do dalszej wspotpra-
cy. Czytelnikom za$ zycze¢ przyjemnej i owocnej lektury.

ks. Grzegorz Szamocki
Redaktor Naczelny
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Editorial

The forty-second volume of Studia Gdanskie appears in the centenary year of
Poland’s regained independence. This great anniversary arouses us to reflection on
the value of homeland as well as on Polish patriotism and heroism. The yearning
for freedom and the struggle for independence are common human experiences.
Undoubtedly, in times of captivity, the things that help people to survive, to keep
hope alive and to find the strength to fulfil the longing for independence are faith in
God, religious traditions and a religious and social bond with one’s fellow country-
men..These values, however, are also extremely helpful in all the actions undertaken
to make good and proper use of freedom after it has been regained..

The articles published in this volume of Studia Gdanskie present the fruits of
scholarly reflection within the field of research into religious values and the context
of their functioning and influence. The subject-matter of the articles fits within a ran-
ge of problems which reveal various ways of putting into practice the motto familiar
from the banners of the Polish Army: “God, Honour, Homeland”.

The forty-second volume of Studia Gdanskie contains articles on biblical themes
in which the dominant is the thought of the the nature of God, who governs the hi-
story of the world, faithful to his promises and setting an example of love. There are
also historical studies which show the complexity of interhuman relations and the
role of religion and faith in resolving social and political problems. There are also
theological/legal reflections concerning fundamental themes such as truth and free-
dom of conscience, and insightful analyses of a variety of religious and cultural signs
of concern for identity, expressed for example in attachment to religious tradition or
in various forms of artistic creativity.

On behalf of the editorial team, I would like to express my gratitude to His Grace
the Metropolitan Archbishop of Gdansk, Stawoj Leszek Gtodz, for the financial sup-
port which has made it possible to publish the present volume of Studia Gdanskie.
I also thank the contributors to the volume and the reviewers of the articles and wel-
come their continuing co-operation. I wish all readers pleasant and fruitful reading.

Grzegorz Szamocki
Chief Editor
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KS. GRZEGORZ RAFINSKI

Gdanskie Seminarium Duchowne

Odniesienia do Starego Testamentu
w Listach §w. Pawla

DOI: https://doi.org/10.26142/stgd-2018-001

Streszczenie: Punktem wyjécia artykutu jest zdanie M. Silvy: ,,Chociaz wielu Zy-
dow I wieku po Chr. postrzegalo Ewangeli¢ jako antyteze ich wiary, to Pawet trak-
towal swe przepowiadanie jako wypelnienie obietnic Bozych danych Izraelowi.
Nicig przewodnia Jego Listow sa dlatego odniesienia do Starego Testamentu uzyte
dla wyjasnienia i obrony Ewangelii”. W artykule podano wykaz cytatow ze ST
w Listach §w. Pawta usystematyzowany wedtug trzech kryteriéw: 1) ich pochodze-
nia z poszczego6lnych ksiag Starego Testamentu, 2) ich pochodzenia z Septuaginty,
tekstu masoreckiego, badz z innych zrodet, 3) ich wystepowania w poszczegol-
nych Listach Pawta. Cho¢ Pawet znal zydowski podziat ksiag biblijnych na Torg,
Prorokéw i Pisma, to jednak wskazywat na konieczno$¢ chrzescijanskiej relektu-
ry Biblii, w ktorej kluczowa postacia ST jest Abraham, a kluczowym tekstem —
Rdz 15,6. Wielos¢ (sto jeden) cytowan i nawigzan do tekstow Starego Testamentu
wystepujaca w Listach §w. Pawta wskazuje, ze Sw. Pawetl zakladal, ze wszystko,
CO wazne w jego nauczaniu, jest zakorzenione w woli Boga objawionej juz wcze-
$niej w Biblii. Swoboda, z jaka Pawel poruszat si¢ po rozmaitych ksiegach Biblii,
ukazuje, jak gteboko Biblia przenikata jego sposob myslenia. Pawet ,,myslat Bi-
blig”, interpretujac rzeczywistosc.

Stowa kluczowe: Listy §w. Pawla — Cytaty ze Starego Testamentu w Listach Pawla

Old Testament References in the Epistles of Paul

Summary: The following statement by M. Silva is the starting point for the article: “Al-
though many Jews in the first century saw the Christian gospel as antithetical to their
faith, Paul regarded his message as the fulfillment of God’s promises to Israel. His
letters are therefore filled with OT references used to clarify and defend the Gospel”.
The article includes an enumeration of OT quotations which are present in the Letters
of Paul, classified according to three criteria: 1) their origin from specific books of the
Old Testament, 2) their origin from the Septuagint, the Masoretic Text, or other sources,
3) their occurrence in specific Letters of Paul. While Paul knew the Jewish subdivision
of biblical books into the Torah, Prophets, and Writings, he pointed out the necessity
of a Christian rereading of the Bible in which Abraham is the key figure and Genesis
15:6 — the key text. The multitude (101) of citations and references to Old Testament
texts which is present in the Epistles of Paul indicates that Paul assumed that all im-
portant matters which he taught were rooted in the will of God which had already been
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revealed in the Bible. The ease with which Paul navigated various books of the Bible
shows how deeply it permeated his way of thinking. Paul “thought with the Bible” as
he was interpreting reality.

Keywords: Epistles of Paul — Quotations from the Old Testament in the Letters of Paul

Wstep

Moisés Silva, profesor Nowego Testamentu z Pennsylwanii (USA), w opracowa-
niu na temat miejsca Starego Testamentu w nauczaniu $w. Pawta stwierdza: ,,Cho-
ciaz wielu Zydow I wieku po Chr. postrzegato Ewangeli¢ jako antyteze ich wiary,
to Pawel traktowat swe przepowiadanie jako wypetnienie obietnic Bozych danych
Izraclowi. Nicig przewodnia Jego Listow sg dlatego odniesienia do Starego Testa-
mentu uzyte dla wyjasnienia i obrony Ewangelii”!.

Do jakich tekstow Starego Testamentu odwotuje si¢ Sw. Pawel? Jakie najogol-

niejsze wnioski z tego wyplywaja?

1. Teksty uznawane przez Zydow za stowo Boze

Sw. Pawet uzyt w 2 Kor 3,14? jako pierwszy okreslenia ,Stare Przymierze”
(=,,Stary Testament”) na oznaczenie tekstow uznawanych przez Zydéw za ,,stowo
Boze™. Bedac ,,Hebrajczykiem z Hebrajczykow™ i faryzeuszem (zob. Flp 3,5) Sza-
wet z Tarsu przyjmowal autorytet izraelskich ksiag swigtych w trojpodziale: Tora,
Prorocy i Pisma, czego echo znajdujemy w Rz 15,7-13, gdzie Pawel przywoluje
w argumentacji cytaty zaczerpnigte z Tory (Pwt 32,43; zob. Rz 15,10), z Prorokow
(2 Sm 22,50; 1z 11,10; zob. Rz 15,9.12) i z Pism (Ps 18,50; 117,1; zob. Rz 15,11).
Tora (npwr), to ksiggi*: Rodzaju, Wyjscia, Kaptanska, Liczb, Powtorzonego Prawa.
Nazwg ,,Prorocy” (2'x"21) okreslano ksiegi, ktore mozna podzieli¢ na prorokow daw-
niejszych (Jozuego, Sedziow, 1 1 2 Samuela, 1 i 2 Krolewska) i prorokow pozniej-
szych (Izajasza, Jeremiasza, Ezechiela oraz dwunastu prorokow mniejszych: Oze-
asza, Joela, Amosa, Abdiasza, Jonasza, Micheasza, Nahuma, Habakuka, Sofoniasza,
Aggeusza, Zachariasza, Malachiasza). Do Pism (z'21n5) zaliczano ksiggi: Psalmow,
Przystow, Hioba, Piesni nad Piesniami, Rut, Treny (Lamentacje Jeremiasza), Kohe-
leta (Kaznodziei Salomona lub Eklezjastesa), Estery, Daniela, Ezdrasza i Nehemia-

' M. Silva, Old Testament in Paul, w: Dictionary of Paul and His Letters, red. G.F. Hawthorne — R.P.
Martin — D.G. Reid, Dovners Grove 1993, s. 630.

2 2 Kor 3,14: I tak az do dnia dzisiejszego, gdy czytaja Stare Przymierze...”. Nowe Przymierze
zapowiadat prorok Jeremiasz (Jer 31,31-34). Pawel przywotuje w 1 Kor 11,25 stowa Jezusa z Ostatniej
Wieczerzy wskazujace na dokonanie si¢ Nowego Przymierza we Krwi Chrystusa (,,Ten kielich jest
Nowym Przymierzem we Krwi mojej”).

3 ,Stowo Boze” (Rz 9,6) = ,,stowo obietnicy” (Rz 9,9; por. Rz 4,13-21). ,,Stowo” odnosi si¢ do obiet-
nic Bozych danych Izraelowi i jego patriarchom (zawartych w Ksiedze Rodzaju); zob. J.A. Fitzmyer,
Romans. A New Translation with Introduction and Commentary, New York-London-Toronto-Syd-
ney-Auckland 1993, s. 559.

4 Stosujemy nazewnictwo ksigg biblijnych utrwalone w tradycji chrzescijaniskiej (jak w BT).
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sza, 1 1 2 Kronik?.

Szawet, bedac Zydem diaspory, poshugiwat si¢ gtéwnie Septuaginta (LXX).
Tworcy Septuaginty opierajac si¢ na oryginalnym tekscie hebrajskim, dokonali jego
przektadu® na jezyk grecki, ,,ktory od czaséw podbojow Aleksandra Wielkiego rozu-
miany byt niemal we wszystkich krajach srodziemnomorskich i bliskowschodnich.
Septuaginta powstata migdzy r. 250 a 150 przed Chr. w Egipcie, gdzie zyta znaczna
diaspora zydowska”. W Septuagincie nie ma tzw. ksigg deuterokanonicznych: To-
biasza, Judyty, 1 i 2 Machabejskiej, Madrosci, Syracha, Barucha.

Czasem Pawel si¢gal nie do Septuaginty, ale do tekstu masoreckiego (TM), a tak-
ze do zrodet réznych zarowno od Septuaginty, jak i od tekstu masoreckiego®. Wie-
lo$¢ zrodet jest zrozumiata, jesli si¢ pamigta o tym, ze §w. Pawel nauczat i pisat
po grecku, zas$ jako faryzeusz znat jezyk hebrajski (studiowat Bibli¢ w tym jezyku®),
ale takze mowit i nauczat po aramejsku'®.

2. Wykaz cytatow ze ST w Listach Pawta z wyszczeg6lnieniem
poszczegodlnych ksigg ST

Ponizej zamieszczamy zestawienia cytatow uzytych w Listach przez sw. Pawla'!,

5 Kanon Biblii hebrajskiej zostat ustalony okoto 100 r. po Chr. na synodzie w Jawne.

¢ Jak dowodza badania tekstow znalezionych w 4 grocie qumranskiej, ,,przektad grecki LXX opiera
si¢ na innym niz masorecki tekscie hebrajskim (...).Byt on znany w Egipcie w III i IT w. przed Chr.
i z niego dokonano greckiego przektadu LXX. Fragmenty za$ tekstu greckiego z groty 4 w Qumran
kaza przypuszczaé, ze ten sam tekst hebrajski byt rowniez znany w Palestynie w II i I w. przed Chr.
Wynika wigc z tego, ze dla historii tekstu hebrajskiego przektad grecki LXX przedstawia wielkg war-
to$¢”; J.W. Roston, Pismo swiete jako dzielo ludzkie i jego naukowa interpretacja, w: Wstgp ogolny
do Pisma swigtego, red. J. Homerski, Poznan-Warszawa 1973, s. 56.

7 www.biblia.info.pl/septuaginta/.

8 Zob. M. Silva, art. cyt., s. 631. Autor wylicza: 1) cytaty majace zrodto w LXX i identyczne z TM;
2) cytaty wzigte z TM rozne od LXX; 3) cytaty z LXX rézne od TM; 4) cytaty rdznigce si¢ od LXX
i od TM; 5) cytaty prawdopodobne (dyskusyjne).

° Por. Dz 22,3: ,,Wychowalem si¢ jednak w tym mie$cie [tzn. w Jerozolimie — przyp. GR], u stop
Gamaliela otrzymatem staranne wyksztalcenie w Prawie ojczystym”. NB. Cho¢ jezyk aramejski byt
glownym jezykiem Jezusa, jednak wielojezyczna kultura Galilei pozwala na twierdzenie, ze Jezus i inni
mieszkancy Nazaretu mogli tez zna¢ hebrajski i greke. Jezus mowit po aramejsku, co nie wyklucza
mozliwos$ci uzywania przez Niego podczas nauczania jgzyka hebrajskiego i greki.

10 Jak czytamy w Dz 21,40, “Pawel [...] odezwal si¢ po hebrajsku”. “Scisle rzecz biorac, po arame-
jsku”; komentarz BT.

11 Korzystamy z nastepujacych wydan tekstow biblijnych: The Greek New Testament, edited by K.
Aland, M. Black, C. M. Martini, B. M. Metzger and A. Wikgren in cooperation with the Institute for
New Testament Textual Research, 2. Edition, Wiirttemberg 1968; Septuaginta. Id est Vetus Testamen-
tum graece iuxta LXX interpreter edidit A. Ralphs. Duo volumina in uno, Stuttgart 1979; 02> oo
7. Biblia Hebraica Stuttgartensia quae antea cooperantibus A. Alt, O. Eissfeldt, ediderat R. Kittel.
Editio funditus renovata (...) ediderunt K. Elliger et W. Rudolph (...), Stuttgart 1967/77.
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z wyszczegoblnieniem poszczegdlnych ksigg ST!2:

1) Tora ()

a) Ksiega Rodzaju
- Ksigga Rodzaju 1-11:

(1)2,7
(2) 2,24

- Ksigga Rodzaju 12-50:

(3) 12,3
(4) 13,15
(5)15,5
(6) 15,6
(7) 17,5
(8) 18,10
(9) 18,14
(10) 21,10
(11)21,12
(12) 25,23

=1 Kor 15,45
=1 Kor 6,16; Ef 5,31

=Ga 3,8

=Ga 3,16

=Rz 4,18

=Rz 4,3.9.22; Ga 3,6
=Rz 4,17

=Rz9,9

=Rz9,9

=Ga 4,30

=Rz9,7

=Rz9,12

b) Pozostate ksiegi Tory: Wj, Kpt, Lb, Pwt:

- Ksigga Wyjscia:

(13)9,16

(14) 16,18
(15) 20,12
(16) 20,13-17
(17) 20,17

(18) 32,6

(19) 33,19
(20) Wj 34,34

- Ksigga Kaptanska:

(21) 18,5
(22) 19,18
(23) 26,12

=Rz 9,17
=2 Kor 8,15
=Ef6,2-3
=Rz 13,9
=Rz 7,7

=1 Kor 10,7
=Rz 9,15
=2 Kor 3,16

=Rz 10,5; Ga 3,12
=Rz 13,9b; Ga 5,14
=2 Kor 6,16

12 Por. H. Wayne House, Chronological and Background Charts of the New Testament (with a fore-
word by H-W. Hoehner), Grand Rapids 1981, s. 28-32.
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- Ksigga Liczb:
(24) 16,5 =2Tm2,1%

- Ksigga Powtorzonego Prawa:
(25) 5,16 = Ef6,2-3
(26) 5,17-21 =Rz 13,9
(27)5,21 =Rz 7,7
(28) 17,17nn =1 Kor 5,13
(29) 19,15 =2 Kor 13
(30) 21,23 =Ga3,13
(31) 25,4 =1Kor9,9; 1 Tm 5,18
(32) 27,26 =Ga 3,10
(33) 29,3 =Rz 11,8
(34) 30,12-14 =Rz 10,6-8
(35)32,21 =Rz 10,19
(36) 32,35 =Rz 12,19
(37) 32,43 =Rz 15,10

2) Prorocy (@'x+21):

a) Druga Ksigga Samuela:
(38) 7,14 =2 Kor 6,18
(39) 22,50 =Rz 15,9

b) Pierwsza Ksigga Krolewska:
(40) 19,10.14 =Rz 11,3
(41) 19,18 =Rz 114

c) Ksigga Izajasza:
(42)1,9 =Rz 9,29
(43) 8,14 =Rz9,33
(44) 10,22-23 =Rz9,27-28
(45) 11,10 =Rz 15,12
(46) 22,13 =1 Kor 15,32
(47) 25,8 =1 Kor 15,54
(48) 26,19 = Ef 5,14bc
(49) 27,9 =Rz 11,27b

21
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(50) 28,11-12
(51) 28,16

(52) 29,10

(53) 29,14

(54) 29,16

(55) 40,13

(56) 45,23

(57) 49,8

(58) 52,5

(59) 52,7

(60) 52,11

(61) 52,15

(62) 53,1

(63) 54,1

(64) 59,7-8

(65) 59,20-21

(66) 60,1

(67) 64,4 (Iz 64,4 TM
(68) 65,1-2

d) Ksiega Jeremiasza:

(69) 9,24

e) Ksigga Ozeasza:

(70) 1,9-2,1
(71) 2,25
(72) 13,14

f) Ksiega Joela:
(73) 2,32

g) Ksiega Habakuka
(74)2,4

h) Ksigga Malachiasza:
(75) 1,2-3

=1 Kor 14,21

=Rz 9,33; 10,11

=Rz 11,8

=1 Kor 1,19

=Rz 9,20

=Rz 11,34; 1 Kor 2,16
=Rz 14,11

=2 Kor 6,2

=Rz 2,24

=Rz 10,15

=2 Kor 6,17

=Rz 15,21

=Rz 10,16

=Ga4,27

=Rz 3,10-18

=Rz 11,26-27a
=Ef5,14d

=1z 64,3 LXX)=1 Kor 2,9
=Rz 10,20-21

=1Kor 1,31; 2 Kor 10,17

=Rz 9,26
=Rz9,25
=1 Kor 15,55

=Rz 10,13

=Rz 1,17; Ga 3,11

=Rz 9,13
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3) Pisma (2°212):

a) Ksigga Psalmow:

(76) 5,10 —Rz3,13a
(77) 8,7 =1 Kor 15,27; Ef 1,22
(78) 10 [9],7 (9,28 LXX) =Rz 3,14
(79) 14 [13],1-3 =Rz 3,10-12
(80) 18,49 ~Rz 15,9
(81) 19 [18],5 -Rz 10,18
(82) 24 [23],1 ~1 Kor 10,26
(83) 32 [31],1-2 —Rz4,7-8
(84) 36 [35],2 —Rz 3,18
(85) 44 [43],23 ~ Rz 8,36
(86) 51 [501,6 ~Rz34
(87) 62 [61],13 —Rz2,6
(88) 68 [67],19 —Ef4,8
(89) 69,9 —Rz 15,3
(90) 69,22-23 =Rz 11,9-10
(91) 94 [93],11 — 1 Kor 3,20
(92) 110 [109],1 — 1 Kor 15,25
(93) 112 [111],9 =2 Kor 9,9
(94) 116 [115,1 LXX],10 =2 Kor 4,13
(95) 117,1 =Rz 15,11
(96) 140 [139],4 —Rz3,13b
(97) 143 [142],2 —Ga2,16; Rz 3,20
b) Ksigga Hioba:
(98) 5,13 =1Kor 3,19
(99) 41,3 =Rz 11,35
¢) Ksiega Przystow:
(100) 25,21-22 — Rz 12,20
(101) 3,4 LXX — 2 Kor 8,21

Jak wynika z powyzszego zestawienia, sposrod 24 ksigg stanowigcych Tanach!?
Pawel nie cytuje ksiag nalezacych do tzw. ,,pigciu zwojow”: ksiag odczytywanych
podczas wazniejszych $wigt zydowskich (Pnp, Rt. Lm, Koh, Est), ktérych przyna-
leznos¢ do kanonu potwierdzono zostata okoto 100 r. po Chr. Nie cytuje tez czterech
ksigg ze zbioru Pism: Ezdrasza, Nehemiasza oraz 1 i 2 Kronik. Sposroéd prorokow

13 Tanach”: akronim utworzony od poczatkowych liter trzech czeéci Pisma: Tora, Newiim, Ketu-
wim = zbioér $wietych ksiag judaizmu zydowsko-palestynskiego (tzw. ksiegi protokanoniczne): ksiag
hebrajskich i — w niewielkiej czg$ci — aramejskich.
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dawniejszych nie cytuje Joz, 1 Sm1i 2 Krl. Nie cytuje tez jednej ksiggi sposrod proro-
kéw pozniejszych, a mianowicie ksiggi Ezechiela i nie cytuje pigciu sposrod dwuna-
stu prorokéw mniejszych. Umitlowanymi, wielokrotnie cytowanymi ksiggami, byty
dla $w. Pawta ksiegi nalezagce do Tory, a takze Ksigga Izajasza i Ksigga Psalmow!*,

3. Cytaty ze Starego Testamentu w Listach §w. Pawtla
usystematyzowane wedlug kryterium, jakim jest zrédto cytatow:
LXX, TM lub inne zrodia

Oto zestawienie usystematyzowane wedtug kryterium, jakim jest zrodlo, z jakiego
Pawet czerpal cytaty, z uwzglednieniem LXX, TM i innych Zrodet's:

Pawet = LXX =TM

Rz 2,6 =Ps 62 [61],13
Rz 34 =Ps 51 [50],6
Rz 3,13a =Ps 5,10

Rz 3,13b =Ps 140 [139],4
Rz 3,18 =Ps 36 [35],2
Rz 4,17 =Rdz 17,5

Rz 4,18 =Rdz 15,5

Rz 7,7 =Wj 20,17; Pwt 5,21
Rz 8,36 =Ps 44 [43],23
Rz 9,7 =Rdz 21,12

Rz 9,12 =Rdz 25,23

Rz 9,13 =Ml 1,2-3

Rz 9,15 =W;j 33,19

Rz 9,26 =0z1,9-2,1

Rz 10,5 =Kpt 18,5

Rz 10,13 =J12,32

4 Uwaga dotyczaca numeracji cytowanych Psalmow: ,,Gdy Psalmy zostaly przettumaczone
na greke, wigkszos¢ z nich, na skutek innego podziatu, otrzymata numeracj¢ nizsza o jeden lub dwa
numery od hebrajskiej” (Wstep do Ksiegi Psalméw w przektadzie ekumenicznym na trzecie tysiacle-
cie). Stosujemy z reguly numeracj¢ hebrajska, z zaznaczeniem w nawiasach numeracji Septuaginty,
ktora pozniej podjeta tez Wulgata. Wersyfikacja poszczegdlnych Psalméw posiada nadto w réznych
wydaniach tekstu biblijnego dwa warianty, zaleznie od tego, czy tytul Psalmu jest liczony jako wiersz
1, czy tez jest pomijany w numeracji. Na przyktad cytowany w Rz 10,18 tekst z Psalmu jest oznac-
zony w aparacie krytycznym powyzej cytowanego wydania Nowego Testamentu jako Ps 19,4, czemu
odpowiada Ps 18,5 w wyzej cytowanym wydaniu Seputuaginty i Ps 19,4 w wyzej cytowanym wyda-
niu Tekstu Masoreckiego. W niniejszym artykule trzymamy si¢ numeracji Psalmow i wersyfikacji jak
w przekladzie ekumenicznym na trzecie tysigclecie, gdzie np. w przypisie do Rz 10,18 jest oznaczenie:
Ps 19 [18],5.

15 Por. M. Silva, art. cyt. s. 631.
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Rz 10,19 = Pwt 32,21

Rz 13,9a =Pwt 5,17-21;Wj 20,13-17
Rz 13,9b =Kpt 19,18

Rz 15,3 =Ps 69 [68],10

Rz 15,9 =Ps 18 [17],50 =2 Sm 22,50
Rz 15,11 =Ps 117 [116],1

Rz 15,21 =1z 52,15

1 Kor 2,16 =1z40,13

1 Kor 3,20 =Ps 94 [93],11

1 Kor 5,13 =Pwt 17,7nn

1 Kor 10,7 =Wj 32,6

1 Kor 10,26 =Ps 24 [23],1

1 Kor 15,27 =Ps 8,7

1 Kor 15,32 =1222,23

1 Kor 15,45 =Rdz 2,7

2 Kor 4,13 =Ps 116 [115,1 LXX],10
2 Kor 6,2 =1z 49,8

2 Kor 6,16 = Kpt 26,12

2 Kor 6,17 =1z 52,11

2 Kor 8,15 =Wj 16,18

2 Kor 9,7 =Prz 22,8

2 Kor 9,9 =Ps 112 [111],9

Ga3,8 =Rdz 12,3

Ga 3,12 =Kpt 18,5

Ga 3,16 =Rdz 13,15

Ga 4,30 =Rdz 21,10

Ga 5,14 =Kpt 19,18

1 Tm 5,18a =Pwt 25,4

Pawel = LXX #TM

Rz 2,24 =1252,5
Rz 3,14 =Ps 10 [9],7 (LXX 9,28)
Rz 4,3 (4,9.22) =Rdz 15,6

Rz 4,7-8 =Ps 32 [31],1-2

Rz 9,29 =1z 1,9

Rz 10,16 =12 53,1

Rz 10,18 =Ps 19[18],5

Rz 10,20-21 =12 65,1-2

Rz 11,34 =12 40,13

Rz 12,20 = Prz 25,21-22

Rz 14,11 =1z 45,23
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Rz 15,10
Rz 15,12
1 Kor 6,16
2 Kor 13,1
Ga 3,6

Ga 4,27

Pawet =TM # LXX

Rz 1,17
Rz 114
Rz 11,35
Rz 12,19

1 Kor 3,19
Ga 3,11
2Tm 2,19a

Pawel # LXX #TM

Rz 3,10-12
Rz 3,15-17
Rz 9,9

Rz 9,17

Rz 9,25

Rz 9,26

Rz 9,27-28
Rz 9,33

Rz 10,6-8
Rz 10,11
Rz 10,15
Rz 11,3

Rz 11,4

Rz 11,8

Rz 11,9-10
Rz 11,26-27a
Rz 11,27b
1 Kor 1,19
1 Kor 1,31
1 Kor 2,16
1 Kor 9,9

1 Kor 14,21
1 Kor 15,54

= Pwt 32,43
=1z 11,10
=Rdz 2,24
=Pwt 19,15
=Rdz 15,6
=1z 54,1

= Hab 2,4
—1Krl 19,18
—Hi413

= Pwt 32,25
—Hi 5,13

= Hab 2,4
=Lb 16,5

=Ps 14 [13],1-3
=1259,7-8

=Rdz 18,10.14
=Wj9,16
=0z225
=0z1,9-2,1

=12 10,22-23
=128,14

— Pwt 9,4 + 30,1214
=1228,16
=1252,7

=1Krl 19,10.14
=1Krl 19,18

= Pwt 29,3; 12 29,10
= Ps 69 [68],23-24
=12 59,20-21
=1227,9
=1229,14

=Jr 9,24

=12 40,13

= Pwt 25,4
=1228,11-12
=1225,8
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1 Kor 15,55 =0z 13,14

2 Kor 3,16 =Wj 34,34

2 Kor 6,18 =2Sm7,14

2 Kor 9,7 = Prz 22,8 (wylacznie LXX)

2 Kor 10,17 =Jr9,24

Ga 3,10 =Pwt 27,26

Ga 3,13 =Pwt 21,23

Ef4,8 =Ps 68 [67],19

Ef 5,14bc =1z26,19

Ef5,14d =1z 60,1

Ef5,31 =Rdz 2,24

Ef6,2-3 =Wj 20,12; Pwt 5,16
Cytaty dyskusyjne

Rz 3,20 =Ps 143 [142],2

Rz 9,20 =1z20,16

Rz 11,1-2 =Ps 94 [93],14

Rz 12,16-17 =Prz3,7

1 Kor 2,9 =1z 64,4 (12 64,4 TM =1z 64,3 LXX)+ 65,16?

1 Kor 15,25 =Ps 110 [109],1

2 Kor 8,21 =Prz34

Ga2,16 =Ps 143 [142],2

Z powyzszego zestawienia wynika, ze Pawet czerpat cytaty gtownie z Septuagin-
ty. Cytaty wzigte z Septuaginty w wigkszos$ci przypadkow sg tozsame z tekstem ma-
soreckim, ale takze — w niewielu cytatach — r6znig si¢ od TM. Mniej wiecej w jedne;j
trzeciej cytatow zachodza roéznice zarowno z Septuaginta, jak i z tekstem masorec-
kim. Pawet wprowadza warianty réznigce si¢ od przyjetego tekstu masoreckiego.
Jak wykazaty odkrycia w Qumran, Stary Testament posiadal w tradycji zydowskiej
warianty r6zne od TM'. Pawet nie cytuje tzw. ksiag deuterokanonicznych (naleza-
cych do kanonu zydowsko-hellenistycznego), czyli ksiag: Tobiasza, Judyty, 1 i 2
Machabejskiej, Madrosci, Syracha, Barucha.

Przyktady korzystania przez §w. Pawla z roznych zrodet znajdujemy w 1
Kor 2,16; 3,19.20:

a) Pawel # LXX # TM

16 Tekst opublikowany w Biblia Hebraica Stuttgartensia, czyli Tekst Masorecki majacy za podst-
awe glownie Kodeks Leningradzki B19a, ma dluga histori¢ (pomijajac wokalizacj¢ i przypisy). Tekst
Masorecki byt tylko jedna z wielu wersji Biblii Hebrajskiej uzywanej w Qumran. Zob. R.B. Salters,
Masoretic Text, w: A Dictionary of Biblical Interpretation, red. R.J. Coggins — J.L. Houlden, London
1990, s. 429-430.
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1 Kor 2,16: Ti¢ yap €yvw vodv kuplol 0¢ ouuPLpaoel avtod
1z 40,13 (TM): 2w S0gy W) MM mnR 12
12 40,13 (LXX):
Ti¢ éyvw vodv kuvplol kel tic adTod oUUPovAog Eyévetd O¢ ouuBLPa auToOD
b) Pawel = TM # LXX
1 Kor 3,19: ‘0 8paocoduevo tovg codolg €v Th mavoupyle adtdr:
Hi 5,13 (TM): crawsz owon 125

Hi 5,13 (LXX 7): 6 katadappoavwr codovg év tf Gppovnoel

c) Pawet = LXX =TM

1 Kor 3,20: Kiprog yaoker tobg StaAoyLopols Tdv coddr 0TL elolv uatetol

Ps 93,11 (LXX): w 1 Kor 3,20 jest cop@dv w miejsce avdpumwy: KipLog yivaokel
TOUG SLAAOYLOMOVE TRV GVOpITWY OTL €L0LY WaToLOL

Ps 94,11 (TM): 521 mmn—o oI miagms y7° M

4. Cytaty ze Starego Testamentu w poszczeg6lnych Listach sw. Pawta

Oto zestawienie cytatow ze ST ze wskazaniem ich wystgpowania w poszczego6l-
nych Listach §w. Pawla:

1) List do Rzymian

a) W tezie Listu do Rzymian

1,17 = Hab 2.4
b) W sekcji Rz 1,18-3,20
2,6 = Ps 62 [61],13
2,24 =1z52,5
3,4 = Ps 51 [50],6
3,10-12 = Ps 14 [13],1-3
3,13a =Ps 5,10
3,13b = Ps 140 [139],4
3,14 = Ps 10 [9],7 (LXX 9,28)

17 J.A. Fitzmyer, The Semitic Background of the New Testament, t. 1: Essays on the Semitic Back-
ground of the New Testament, Grand Rapids-Cambridge 1997, s. 518, przytacza sugesti¢ Kautzscha,
wedlug ktorego Pawet znat Hi w jezyku hebrajskim i nie korzystat z greckiego przektadu tej ksiegi.



3,15-17
3,18
3,20

c) W sekcji Rz 3, 21-4,25

43 (4,9.22)
4,7-8
4,17
4,18

d) W sekcji Rz 5-8

7,7
8,36

e) W sekcji Rz 9-11
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=1z 59,7-8
=Ps 36 [35],2

= Ps 143 [142],2

=Rdz 15,6
=Ps 32 [31],1-2
=Rdz 17,5
=Rdz 15,5

=Wj 20,17; Pwt 5,21

= Ps 44 [43],23

29

9,7 =Rdz21,12

9,9 =Rdz 18,10.14
9,12 =Rdz 25,23

9,13 =MI 1,2-3

9,15 =W;j 33,19

9,17 =Wj9,16

9,20 =1220,16

9,25 =0z2.25

9,26 =0z1,9-2,1
9,27-28 =12 10,22-23

9,29 =1z 1,9

9,33 =128,14

10,5 =Kpt 18,5

10,6-8 — Pwt 9,4 +30,12-14
10,11 =1228,16

10,13 =112,32

10,15 =1252,7

10,16 =12 53,1

10,18 =Ps 19[18],5
10,19 = Pwt 32,21
10,20-21 =1265,1-2

11,1-2 = Ps 94 [93],14
11,3 =1Krl 19,10.14
11,4 =1Krl 19,18
11,8 = Pwt 29,3; 12 29,10
11,9-10 = Ps 69 [68],23-24

11,26-27a =1z 59,20-21
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11,27b 12279
11,34 =12 40,13
11,35 —Hi413

f) W sekcji Rz 12,1-15,13

12,16-17 =Prz3,7
12,19 = Pwt 32,25

12,20 = Prz25,21-22

13,9a = Pwt 5,17-21; Wj 20,13-17
13,9b =Kpt 19,18

14,11 =1245.23

15,3 = Ps 69 [68],10

15,9 = Ps 18 [17],50 = 2 Sm 22,50
15,10 = Pwt 32,43

15,11 =Ps 117 [116],1

15,12 =1z 11,10

g) W zakonczeniu Listu (Rz 15,14-16-27)
15,21 =1z 52,15

2) Pierwszy List do Koryntian
a) W sekcji 1 Kor 1-4

1,19 =1z29,14
1,31 = Ir 9,24(23)
2,9 =1z 64,4 TM=Iz 64,3 LXX
2,16 =1z 40,13
3,19 =Hi 5,13
3,20 = Ps 94 [93],11
b) W sekeji 1Kor 5
5,13 =Pwt 17,7nn

c) W sekgji 1 Kor 6.12-20
6,16 —Rdz 2,24

d) W sekcji 1 Kor 8-10
9,9 =Pwt 25,4
10,7 =Wj 32,6
10,26 = Ps 24 [23],1
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e) W seksji 1 Kor 12-14
14,21 =1z28,11-12

f) W sekeji 1 Kor 15

15,25 =Ps 110 [109],1
15,27 =Ps8,7

15,32 =1222,23

15,45 =Rdz2,7

15,54 =1225,8

15,55 =0z13,14

3) Drugi List do Koryntian

a) W sekcji 2 Kor 1-7

3,16 =Wj 34,34

4,13 =Ps 116 [115,1 LXX],10
6,2 =1249,8

6,16 = Kpt 26,12

6,17 =1z 52,11

6,18 =2Sm7,14

b) W sekeji 2 Kor 8-9

8,15 —Wij 16,18
8,21 =Prz 3,4 LXX
9,7 = Prz22.8
9,9 =Ps 112[111],9
c) W sekeji 2 Kor 10-13
10,17 =Jr9,24
13,1 =Pwt 19,15
4) List do Galatow

a) W tezie Listu do Galatow

2,16 =Ps 143 [142],2
b) W sekcji Ga 3,6-4,11

3,6 =Rdz 15,6

3,8 =Rdz 12,3

3,10 = Pwt 27,26

3,11 =Hab2,4

31
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3,12 =Kpt 18,5

3,13 =Pwt 21,23

3,16 =Rdz 13,15
c) W sekcji Ga 4,21-5,1

427 =1z 54,1

4,30 =Rdz 21,10

d) W czesci parenetycznej Listu (Ga 5,13-6,18)
5,14 =Kpt 19,18

5) Pozostale Listy sw. Pawla

a)l Tm
5,18a = Pwt 25,4

b) 2 Tm
2,192 —Lb 16,5

c) Ef
1,22 =Ps 8,7
4.8 = Ps 68 [67],19
4,14bc =1z 26,19
4,14d =1z 60,1
5,31 =Rdz 2,24
6,2-3 =Wj 20,12; Pwt 5,16

Z powyzszego zestawienia wynika, ze Pawel wprowadzat cytaty ze Starego Te-
stamentu niemal wylacznie w tzw. listach wielkich. Nazwa ,,listy wielkie”, nabie-
ra w tym kontekscie szczegdlnego odcienia znaczeniowego. W Rz, 11 2 Kor i Ga
znajduje si¢ 93 procent cytatow. Poza tym po jednym cytacie spotykamy w 1 i 2
Tm i sze$¢ cytatow w Ef. Zadnego cytatu nie spotykamy w sze$ciu listach: 1-2 Tes,
Flp, Kol, Flm, Tt. Ponad potowa wszystkich cytatow jest wlaczona przez Pawla
w List do Rzymian, w ktérym prezentuje on swdj sposob rozumienia Ewangelii,
ktorg bedzie chciat glosic w Rzymie. Cytaty sa obecne we wszystkich czes$ciach
strukturalnych tego Listu. Pierwszy cytat znajduje si¢ w tezie Listu do Rzymian
(Rz 1,17). Kolejne cytaty potwierdzaja to, ze przyjecie Ewangelii zaktada przejscie
przez chrzescijan rzymskich pewnego procesu egzystencjalnego obejmujacego trzy
etapy: uznanie grzechu (zob. Rz 1,18-3,20) i oparcie si¢ na wierze (zob. Rz 3,21-
4,25), ktora daje przystep do doswiadczenia taski (zob. Rz 5-8). Polowa wszyst-
kich cytowan Starego Testamentu w LiScie do Rzymian (az trzydziesci) znajduje si¢
w Rz 9-11, czyli w tekscie, w ktorym Pawet glosi Ewangelie tym Zydom, ktérzy nie
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przyjeli Ewangelii. Cytaty tez znajduja si¢ w cze$ci parenetycznej (zob. Rz 12,1-
15,13) i w zakonczeniu Listu do Rzymian (Rz 15,14-16,27). W Pierwszym Liscie
do Koryntian cytaty sa nieobecne tylko w trzech z dziesigciu sekcji stanowigcych
odpowiedzi Pawta na problemy, z ktérymi nie potrafili sobie poradzi¢ chrzescijanie
z Koryntu, a mianowicie w 1 Kor 6,1-11, w rozdziale siddmym i w rozdziale jedena-
stym. Wieloscig cytatow wyrdznia si¢ 1 Kor 1-4 (problem podziatow we wspdlno-
cie) i1 Kor 15 (nauczanie o zmartwychwstaniu cial). W Drugim Liscie do Koryntian
znajduje si¢ podobna ilo§¢ cytatow, co w Pierwszym Liscie do Koryntian (propor-
cjonalnie do dtugosci obu listow) 1 mniej wigcej tyle samo co w o wiele krotszym
Liscie do Galatow. W Liscie do Galatow cytat wspiera tezg Listu (Ga 2,16), a kolejne
cytaty sg uzyte w dwdch argumentach na rzecz tezy: w Ga 3,6-4,11 (gdzie argumen-
tem za usprawiedliwieniem z wiary, a nie na podstawie Prawa, jest wiara Abrahama)
iw Ga4,21-5,1 (w alegorii Hagar i Sary).

5. Rdz 15,6: Pawlowy klucz do chrzescijanskiej relektury Starego
Testamentu

Autorzy Nowego Testamentu mieli §wiadomos¢ jednosci Starego i Nowego Te-
stamentu. Znajduje to specyficzny wyraz w prologu Ewangelii $w. Jana (J 1,1-18)
i w perykopie otwierajacej Ewangelie sw. Mateusza (Mt 1,1-17). W obu tych tek-
stach znajdujemy cos, co mozna okresli¢ jako ,,zawiasy” faczace dwie czesci dypty-
chu sktadajacego si¢ na Bibli¢ chrzescijanska: Stary i Nowy Testament. W prologu
Ewangelii $w. Jana tym lacznikiem jest Logos: ,,Na poczatku bylo Stowo” (J 1,1;
por. Rdz 1,1), ,,A Stowo stalo si¢ ciatem i zamieszkato wsérdd nas” (J 1,14). Ewange-
lia §w. Mateusza rozpoczyna si¢ od rodowodu Jezusa Chrystusa, ,,syna Dawida, syna
Abrahama” (Mt 1,1), a w strukture tej Ewangelii jest wplecionych pie¢ mow Jezusa,
w nawigzaniu do pieciu ksiag Tory's.

Z Listow $w. Pawla wynika'’, ze dla Pawta kluczem do chrzescijanskiej relektury
Starego Testamentu jest tekst zawarty w Rdz 15,6. Aby zauwazy¢ rewolucyjnosé
spojrzenia $w. Pawla na ,,logike” Starego Testamentu, trzeba dostrzec, jak widziat ja
Pawel przed swoim nawroceniem. Szczegdlne miejsce w $wiadomosci Zydoéw miata
Tora i Mojzesz, ktoremu tradycja przypisywata autorstwo Tory. Sw. Pawel zakwe-
stionowat kluczowa role Mojzesza i Tory. Najwazniejsza postacia Starego Testa-
mentu byt Abraham, a kluczowym tekstem taczacym Stary i Nowy Testament — Rdz
15,6. Pawel cytuje ten tekst dwukrotnie, w Rz 4,3 i Ga 3,6, w kontek$cie problemu
relacji Starego Testamentu do gtoszonej przez siebie Ewangelii:

18 Por. A. Kowalczyk, Wplyw typologii oraz tekstéw Starego Testamentu na redakcje Ewangelii Ma-
teusza, Pelplin 2004.

19 Nie wiemy, w jaki sposob powstata kolekcja listow Pawta. Wiemy, Ze istniata ona juz pod koniec
I wieku. Raczej trudno moéwic o istnieniu ,,szkoly Pawlowej”, troszczacej si¢ o rozpowszechnianie
pogladéw mistrza. Uzasadniona jest hipoteza o istnieniu nie znanych blizej uczniow-sekretarzy Pawta
jako autorow listow deutero-Pawlowych. Zob. K. Romaniuk, Czy i jak rozumialy teologi¢ sw. Pawla
pierwsze pokolenia chrzescijan, ,,Warszawskie Studia Teologiczne” 2 (1984), s. 5-20.
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RDZ 15,6

N

Ga 3,6 Rz 4,3.9.22

ABRAHAM

Rdz 15,6 (LXX):
Kol €mlotevoer ABpap® to 0ed,

\ b ’ b ~ ) ’
KoL €A0YLOBM UT@ €LG OLkoLooUYMY.

,Uwierzyl Abram Bogu
i zostato mu to poczytane za sprawiedliwo$¢”

Rz 4,3 Enlotevoer &€ APpadp t) 0ed  Ga 3,6: “APpadp émiotevoer 16 Oeq)
kel €A0YLoON adt® €ig SikaLoohumy Kol €A0YLoON adT® €ig SikaLoohumy

Pawel zrelatywizowal znaczenie prawa synajskiego, dowodzac, ze ,.czlowiek
osigga usprawiedliwienie nie przez wypelianie Prawa za pomoca uczynkow, lecz
jedynie przez wiare¢ w Jezusa Chrystusa” (Ga 2,16). Uczynki Prawa (obrzezanie,
przestrzeganie kalendarza zydowskiego i zydowskich przepisow pokarmowych) nie
moga nikogo usprawiedliwi¢. Przymierze, ktérego czgs¢ stanowity ,,uczynki Pra-
wa”, bylo przejsciowe, o czym $wiadcza nastepujace argumenty:

1. Przymierze synajskie bylo ustanowione ,,ze wzgledu na wykroczenia” (Ga
3,19);

2. Przymierze synajskie nastgpito w 430 lat po przymierzu Boga z Abrahamem
(Ga 3,17);

3. Przymierze synajskie bylo ,,pedagogiem” danym ,,do czasu przyjscia wiary”
(Ga 3,23-25);

4. W alegorii zawartej w Ga 4,21-31 Pawel utozsamia przymierze synajskie
z podlegtoscia niewolnicy Hagar, za§ nowe przymierze — z wolng, Sarg.

Uwzgledniajac to, ze centralng postacig Starego Testamentu jest Abraham jako
ojciec wierzacych (por. Ga 3,16: ,,Abrahamowi i jego potomstwu dano obietnice™),
a takze pamigtajac o tym, ze dla Pawta w Chrystusie nastgpita ,,petnia czaséw” (por.
Ga4,4), ,kres czasow” (1 Kor 10,11), mozna zaryzykowa¢ hipoteze o nastepujacym

20 ABpap bez przydechu i akcentu.
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postrzeganiu logiki Biblii przez $w. Pawla po jego nawroceniu:

1. Pierwszych jedenascie rozdzialow Ksiegi Rodzaju prowadzi do postawienia
centralnego problemu Biblii: Czy u zarania dziejow zlo zwyciezyto defini-
tywnie w $wiecie i w cztowieku?'?

2. Boég dat odpowiedz na to pytanie powotujagc Abrahama (Rdz 12,1-3)*. Obiet-
nica Boza dana Abrahamowi obejmuje ,,ludy catej ziemi”.

3. Inicjatywa Boza spotkata si¢ z pozytywng odpowiedzia Abrahama (Rdz
15,6)%.

4. Poczawszy od Rdz 12-50, poprzez pozostate ksiegi Starego Testamentu, na-
stepuje opis realizacji Bozej obietnicy w ludzie Bozym Starego Przymierza.

5. W Chrystusie nastgpita ,,peinia czasu” (Ga 4,4), ,,kres czasow” (1 Kor 10,11).

Wynika z tego wniosek, ze konieczna jest chrzescijanska relektura Starego Testa-
mentu. Sw. Pawet zacheca nas do spojrzenia na globalny sens catej Biblii. Z kolei lek-
tura chrystocentryczna Starego Testamentu zastosowana przez $w. Pawla powoduje
potrzebe refleksji nad miejscem metody historyczno-krytycznej w dzisiejszej egze-
gezie Starego Testamentu?’. Badanie tekstu w kontekscie historycznym jest koniecz-

2 Tak wigc w parze z wyrokami szta zawsze zbawcza wola Boga, wraz ze wzrostem potegi grzechu
jeszcze potezniejsza okazywala si¢ taska. Ale jest jedno miejsce, w ktorym brakuje tej zachowujacej
taski, tej obecnosci Boga przy boku ludzi dotknigtych kara; historia budowy wiezy konczy si¢ bez
dowodu taski, totez (...) pytanie o dalszy stosunek Boga do narodéw jest pytaniem gldéwnym, ktore
zgodnie z zamiarem prehistorii winno zrodzi¢ si¢ u czytelnika. Czy 6w stosunek ulegl ostatecznemu
zatamaniu, a taska Boza wyczerpata si¢ do reszty? (podkr. GR) Prehistoria nie daje na to pytanie zadnej
odpowiedzi (jak zreszta mogtaby sama z siebie sformutowac taka odpowiedz?)”; G. von Rad, Teologia
Starego Testamentu, tt. B. Widla, Warszawa 1986, s. 136.

2 Odpowiedz na to pytanie [zob. przypis poprzedni — przyp. GR] — najbardziej uniwersalne ze
wszystkich pytan teologicznych — jawi si¢ z chwilg rozpoczgcia historii zbawienia, z chwila powotania
Abrahama i zarysowanego wowczas historycznego planu Jahwe, aby przez Abrahama poblogostaw-
i¢ «wszystkie pokolenia ziemi». Zasigg blogostawienstwa spoczywajgcego na Abrahamie rowny jest
obszarowi nieszczesnego swiata narodow (...). Poczynajac od Rdz 12 pojawia si¢ nagle w punkcie
centralnym pojedynczy czlowiek, jedna rodzina i od nich wywodzacy si¢ narod. Ale na poczatku par-
tykularnej historii wybrania widnieje juz informacja o ostatecznym, uniwersalnym celu, do ktdrego
Jahwe postanawia doprowadzi¢ histori¢”; tamze, s. 136 (zdanie uwidocznione przeze mnie kursywa
stanowi cytat zaczerpnigty przez G. von Rada z komentarza O. Prockscha).

3 W Ga 3,6-9 $w. Pawel taczy cytaty z Rdz 12,3 i Rdz 15,6. ,,Przedmiotem wiary Abrahama wedlug
Rdz 15,6 jest jednak (jak zreszta najczegsciej w Starym Testamencie) jaka$ rzeczywisto$¢ przyszta.
Jahwe wspomnial Abrahamowi o swoich planach dotyczacych historii (Rdz 15,5), Abraham za$ uznat
je za co$ realnego, «umocnit sig» w nich; to byta jego wiara”. Rdz 15,6 jest kluczowym tekstem bibli-
jnym dla $w. Pawta. W Ga 3,6-9 Pawel wiaze ze soba Rdz 15,6 (zob. Ga 3,6) i Rdz 12,3 (zob. Ga 3,8):
“W taki sposob Abraham uwierzyl Bogu i to mu poczytano za sprawiedliwosé. Zrozumiejcie zatem,
ze ci, ktorzy polegaja na wierze, ci sg synami Abrahama. I stad Pismo widzac, ze w przysztosci Bog
na podstawie wiary bedzie dawat poganom usprawiedliwienie, juz Abrahamowi oznajmito t¢ radosna
nowing: W tobie bedg blogostawione wszystkie narody. 1 dlatego tylko ci, ktorzy polegaja na wierze,
majg uczestnictwo w blogostawienstwie wraz z Abrahamem, ktory dat postuch wierze”; tamze, s. 141.

2 Por. G. Rafifiski, Metody i kierunki interpretacji Pisma Swietego, ,,Studia Theologica Varsavien-
sia” 3/2 (1995), s. 153-162; tenze, Pismo S'wigte Zrodlem calego chrzescijanskiego nauczania, w: Biblia
- Sobor - zycie, red. M. Czajkowski, Warszawa 1994, s. 88-105.
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ne”, ale nie jest wystarczajace®®. Konieczna jest wielo$¢ podejs¢ 1 metod interpreta-
cji Biblii, z przyznaniem priorytetu metodzie historyczno-krytycznej, na co zwraca
uwage dokument wydany przez Papieskg Komisje Biblijng w 1993 roku?’. Rodzi
to jednak problem, ktory ilustrujg uwagi Gerharda von Rada zamieszczone w jego
pomnikowej ,, Teologii Starego Testamentu”, w stosunkowo niewielkiej refleksji, pt.
»Starotestamentalne wydarzenia zbawcze w $wietle nowotestamentalnego wypet-
nienia”®. Von Rad stwierdza: ,,Stary Testament jest ksiggg historyczng™?. ,,Patrzac
z pozycji samego Starego Testamentu, niezmiernie trudno odpowiedzie¢ na pytanie,
co decyduje o jego wewnetrznej jedno$ci. Stary Testament bowiem nie ma jakiego$
punktu centralnego, tak jak Nowy Testament (...) Doktadne zestawienie i poréw-
nanie konstytutywnych poje¢ teologicznych w Starym i Nowym Testamencie gro-
zitoby niebezpieczenstwem oderwania poj¢¢ i wyobrazen od wydarzen, w ktérych
sg zakorzenione .

Trzeba jednak wzia¢ pod uwagg to, ze wedtug $w. Pawla caty Stary Testament
mowi o Chrystusie. Caly — nie tylko w sensie ,,liniowym”: prowadzenia do pehi
w Chrystusie. Chrystus jest ,,obecny” w poszczegolnych wydarzeniach historii zba-
wienia w Starym Testamencie®'. Pawel ma §wiadomo$¢ tego, ze w Chrystusie rozpo-

% Por. M. Czajkowski, I ty zrozumiesz Pismo swigte. Pierwsze wtajemniczenie w Biblig, Warszawa
1996, s. 10. Autor ten stusznie wigze duze nadzieje z tzw. odnowa biblijng dokonujaca si¢ w naszych
czasach: ,, Kosciot chrzescijanski posiada Biblig od 2000 lat, i tylez lat interpretuje ja i karmi si¢ nia.
Dlaczego wiec nowe podejscie? Bo mamy nowy material. To tak, jak si¢ zdarzyto juz niejednokrotnie
w przeszlosci. (...) W ostatnich stu latach nastapil postep wiedzy na skalg niespotykang w dotychcza-
sowych dziejach ludzkosci. Twierdzi¢, ze wspolczesna wiedza niczego nie moze ofiarowaé chrzesci-
janstwu, to uznac, iz jest juz ono martwe: nie moze rosnaé. Bac si¢ wspodtczesnej nauki w imi¢ poboz-
nosci, to dowod nie tyle glebokiej wiary, ile jej braku. Glowng brama, przez ktora nauka wdarta si¢
gwattownie na teren religii, jest ruch biblijny. Oto imiona trzech blogostawionych agresoréw — a raczej
agresorek — z ostatniego stulecia: filologia, historia i archeologia”.

2 Gdyby metoda historyczno-krytyczna miata mie¢ monopol, to wtedy nie do przyjecia bylby nas-
tepujacy komentarz Marcina Lutra do Rdz 15,6: ,,Kazda obietnica Boza zaktada Chrystusa, poniewaz
Bog nie czyni niczego bez Jego posrednictwa. Tak wigc réznica migdzy wiarg Abrahama i nasza wiara
polega tylko na tym, ze Abraham wierzyt w Chrystusa, ktory si¢ jeszcze nie objawil, podczas gdy my
wierzymy w Chrystusa, ktory si¢ juz objawit — a dzieki tej wierze wszyscy jesteSmy usprawiedliwieni”
(cyt. za: Genesi. Versione ufficiale italiana confrontata con ebraico masoretico, greco dei Settanta,
siriaco della Peshitta, latino della Vulgata (...), red. U. Neri, Torino 1986; autor powotuje si¢ na drugie
wydanie weimarskie dziet Lutra, s. 567).

27 Zob. Papieska Komisja Biblijna, Interpretacja Pisma swigtego w kosciele. Dokument zostat opub-
likowany migdzy innymi w: Biblica 74 (1993), s. 451-528. Ttumaczenie dokumentu na jgzyk polski
zostato dokonane przez bp. K. Romaniuka i wydane w Poznaniu w 1994 roku.

2 Zob. G. von Rad, dz. ¢yt., s. 645-668.

% Tamze, s. 645.

30 Tamze, s. 649.

31 Zob. Ga 4,21-31 (alegoria Sary i Hagar). Zob. tez 1 Kor 10,1-12: , Nie chcialbym, bracia, zebyscie
nie wiedzieli, ze nasi ojcowie wszyscy, co prawda zostawali pod obtokiem, wszyscy przeszli przez
morze i wszyscy byli ochrzczeni w [imi¢] Mojzesza, w obtoku i w morzu; wszyscy tez spozywali
ten sam pokarm duchowy i pili ten sam duchowy napdj. Pili za$§ z towarzyszacej im duchowe;j skaty,
a ta skala — to byt Chrystus. Lecz w wigkszosci z nich nie upodobat sobie Bog; polegli bowiem na pus-
tyni. Stato si¢ za$ to wszystko, by mogto postuzy¢ za przyktad dla nas, aby$my nie pozadali ztego, tak
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czeta sig nowa epoka (,,nowe stworzenie”). Nowy lud Bozy jest jednak dziedzicem
obietnicy Bozej danej Abrahamowi: Ga 3,29: ,Jezeli za$ nalezycie do Chrystusa,
to jestescie tez potomstwem Abrahama i zgodnie z obietnicg — dziedzicami” (Ga
3,29).

Zakonczenie

Wielos¢ (sto jeden) cytowan i nawigzan do tekstow Starego Testamentu wyste-
pujaca w Listach sw. Pawta wskazuje, ze $w. Pawet zaktadal, ze wszystko, co wazne
W jego nauczaniu, jest zakorzenione w woli Boga objawionej juz wczesniej w Biblii.
Stowo Boze za§ nie moglo zawies¢ (por. Rz 9,6, gdzie Pawel pisze: ,,nie znaczy
to jednak wecale, ze Stowo Boze zawiodlo”). Swoboda, z jaka Pawet porusza sig¢
po rozmaitych ksiegach Biblii, ukazuje, jak gleboko Biblia przenikata jego sposob
myslenia. Mozna powiedzie¢, ze Pawel, interpretujac rzeczywistos¢, ,,mys$lal Bi-
blig”.
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jak oni pozadali. Nie badzcie tez balwochwalcami jak niektorzy z nich, wedtug tego, co jest napisane:
Zasiadt lud, by jesc¢ i pi¢, i powstali, by si¢ oddawac rozkoszom. Nie oddawajmy si¢ tez rozpuscie, jak
to czynili niektorzy sposrod nich, i padlo ich jednego dnia dwadziescia trzy tysigce. I nie wystawiajmy
Pana na probe, jak wystawiali Go niektorzy z nich i pogingli od wezow. Nie szemrajcie, jak niektorzy
z nich szemrali i zostali wytraceni przez dokonujacego zaglady. A wszystko to przydarzylo si¢ im
jako zapowiedz rzeczy przyszlych, spisane za$ zostato ku pouczeniu nas, ktorych dosigga kres czasow.
Niech przeto ten, komu si¢ zdaje, Ze stoi, baczy, aby nie upadl. Pokusa nie nawiedzita was wigksza
od tej, ktora zwykla nawiedza¢ ludzi. Wierny jest Bog i nie dozwoli was kusi¢ ponad to, co potraficie
znie$¢, lecz zsylajac pokuse, rownoczesnie wskaze sposob jej pokonania abyscie mogli przetrwac”.
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Streszczenie: Symbolika malzenska obecna jest w calej Ewangelii Jana, ale
zwlaszcza w pierwszych czterech rozdziatach oraz w jej drugiej czg$ci (rozdziaty
12-20). Celem artykutu jest ukazanie i krytyczna ocena obecno$ci metafory oblu-
bienczej w J 1,19-4,54. W tej czesci Ewangelii, Jezus jest wprost nazwany panem
miodym (3,29). Jednoczesnie perykopa za perykopa zdefiniowana jest obecnosc
panny mlodej. Jej pelna prezentacja nastgpuje w czterech pierwszych rozdziatach
Ewangelii. Jej ukazanie rozpoczyna si¢ od matki Jezusa i jego uczniow w Kanie
(rozdziat 2), a nastepnie prowadzi do Zydéw w Jerozolimie, Samarytan i ostatecz-
nie pogan na koncu rozdziatu 4. Poprzez swoja wiare¢ (1,50) Natanael, prawdziwy
Izraelita, staje si¢ prefiguracja wszystkich wierzacych, oblubienicy Mesjasza.
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Summary: Nuptial symbolism permeates the thought of the fourth evangelist thro-
ughout his work, but especially his first four chapters plus the entire second part of
his gospel (12-20). The main focus of this article is to demonstrate and critically
evaluate the presence of spousal metaphor in Jn 1:19-4:54. In this part of the Go-
spel, Jesus is explicitly presented as a bridegroom (3:29), while at the same time,
in pericope after pericope, his bride becomes more and more visible and present.
It takes four chapters to define the messianic bride in full. The whole presentation
starts with the mother of Jesus and his disciples in Cana in Chapter 2, then continu-
es with Jews in Jerusalem, the Samaritans, and finally pagans at the end of Chapter
4. By his faith (1:50), Nathanael, the Israelite, is the prefiguration of all believers,
the bride of Messiah.
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Wstep

Metafora matzenska czy tez oblubiencza, bedaca jedna z form opisu relacji Boga
do Izraela, obecna jest w Starym Testamencie w ksiggach Ozeasza (1,2-9; 2,4-25),
Jeremiasza (2,2; 11,15), Ezechiela (16,8-23; 23,4), Deutero-1zajasza (54,4-8), Trito-
-Izajasza (62,5), Piesni nad Pie§niami, a nawet w Ksigdze Madrosci (8,2-3.9). Ta sta-
rotestamentowa metafora zostata uzyta do opisu relacji migdzy Chrystusem i Ko-
sciotem w Nowym Testamencie, a mianowicie w Corpus Paulinum (2 Kor 11,2; Ef
5,25-32; por. 1 Kor 6,12-20) oraz w wielu tekstach Apokalipsy Janowej. Powyzsza
mesjanska reinterpretacja' metafory obecna jest takze w Ewangeliach synoptycz-
nych (np. Mt 9,15; 22,1-14; 25,1-13; Mk 2,18-22). Ewangelia Janowa nie jest tutaj
wyjatkiem wsrod innych pism NT, gdyz metafora jest explicite wyrazona w 3,29,
gdy Jan Chrzciciel identyfikuje Jezusa jako oblubienca, a przyjmujacych chrzest
i idacych za Jezusem jako oblubienice. Metafora ta obecna jest rowniez na wielu
innych kartach czwartej Ewangelii. Odniesienia don sg jednak czynione na sposob
aluzyjny, pozostawiajac identyfikacje metafory wrazliwos$ci i inteligencji czytelni-
ka. Subiektywno$¢ procesu odkrywania aluzji powoduje, iz nierzadko ten sam tekst
Janowy bywa przez jednych komentatorow wigzany z metaforg oblubiencza, pod-
czas gdy inni autorzy takiej mozliwosci nie widza lub tez o niej nie wspominaja.
Niniejszy artykul stawia sobie jako podstawowy cel wskazane tekstow Janowych,

! Przez dhlugi okres czasu w biblistyce panowalo przekonanie, iz metafora oblubiencza odniesio-
na do Mesjasza jest unikalnym novum autoréw nowotestamentowych. Jako taka miata ona bowiem
wystepowac jedynie w opisie relacji Boga do Izraela. Przekonanie takie wyraza dla przyktadu Joa-
chim Jeremias, ,,vouen, vopeios”, Theological Dictionary of the New Testament, red. G. Kittel, G.W.
Bromiley, Grand Rapids, MI 1967, t. 4, s. 1102: ,,in all later Jewish literature there is no instance
of an application of the allegory of the bridegroom to the Messiah.” Jako $wiadka przeciwnej tezy,
Jeremias przywoluje jedynie jeden pdézny tekst, Rabba 15,30 do Wj 15,2: ,,W tym $wiecie (Izraelici)
sa zargczeni (...), w dniach Mesjasza nastapi $lub.” Miriam i Ruben Zimmermann zakwestionowali
to przekonanie wskazujac na mesjanska interpretacje (1) krolewskiego pana mtodego z Ps 45 obecna
w Targumie do Ps 45,3 oraz w rekopisach z Qumran (4Q171 iv; 11Q13 xi,18-19) i Testamencie Judy
24,1; (2) arcykaptana Jozuego z Za 3,1-10 obecng w Targumie do Za 3,5; (3) ,,Namaszczonego” z 4
Ezra 7,26 obecna w lacinskiej wersji 4 Ezra 7,26 (Mesjasz poslubia niebianskie Jeruzalem; matka Mes-
jasza, Syjon, ptacze nad §miercia swego syna, Mesjasza, w noc po$lubna); (4) ukochanego z Pie$ni nad
Piesniami obecna w Targumie (7,4.14; 8,1.2.4); (5) oblubienca z 1z 61,10 obecna w Pesigta Rabbati,
Piska 149a (37,2-3). Zob. M. Zimmermann, R. Zimmermann, Der Freund des Brdutigams (Joh 3,29f.).
Deflorations- oder Christuszeuge?, ,,Zeitschrift fiir die neutestamentliche Wissenschaft und die Kun-
de der alteren Kirche” 90 (1999), s. 123-130. Gtéwne wyniki opublikowanych tutaj ustalen odnosnie
do judaistycznego zastosowania metafory oblubienczej dla opisu Mesjasza zostaly zreferowane w R.
Zimmermann, Jesus—the Divine Bridegroom? John 2—4 and Its Christological Implications, w: Re-
ading the Gospel of John's Christology as Jewish Messianism. Royal, Prophetic, and Divine Messiahs
(Ancient Judaism and Early Christianity; 106), red. B.E. Reynolds, Leiden — Boston 2018, s. 367-373.
Zob. takze J. Gnilka, ,, Brdutigam” — spdtjiidisches Messiasprddikat?, ,,Trierer theologische Zeitschri-
ft” 69 (1960), s. 298-301.
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w ktorych aluzje oblubiencze sg identyfikowane przez komentatoréw. Celem dru-
gim jest zgromadzenie podstawowych argumentow stojacych za dang identyfikacja.
Kwestii obecnosci metafory oblubienczej w czwartej Ewangelii po§wigcono spo-
ro studiow w jezykach obcych. Zasadno$¢ powstania niniejszego artykutu wynika
z braku w polskiej literaturze biblijno-teologicznej opracowania ukazujacego w spo-
sob przekrojowy obecnos¢ tejze metafory w catym dziele czwartego ewangelisty.
Istniejg natomiast liczne publikacje dotyczace pojedynczych perykop Janowych,
zwlaszcza perykop maryjnych (2,1-11; 19,25-27). Ograniczone ramy artykutu nie
pozwalaja na szczegolowe analizy poszczegolnych tekstow. Niniejsze opracowanie
winno sta¢ si¢ inspiracja i punktem wyjscia dla pogtebionego studium monograficz-
nego lub calej serii artykulow poswigconych poszczegdlnym tekstom i zasygnali-
zowanym problemom interpretacyjnym. Z racji obfitosci materiatu cata prezentacja
podzielona zostata na dwa artykuty. W pierwszym przedstawione zostanie zastoso-
wanie metafory w pierwszych czterech rozdziatach Ewangelii Janowej, w drugim
za$ jej obecnos$¢ w drugiej czesci Ewangelii, od namaszczenia w Betanii do spotkan
Zmartwychwstatego z Marig Magdalena i uczniami. W obu artykutach w omowieniu
poszczegolnych tekstow przyjmiemy porzadek logiczny narzucony przez strukture
samej narracji Janowe;.

Sandaty Oblubienca (1,27)

W tradycyjnej interpretacji, majacej swoj poczatek u Orygenesa i rozwinigtej
przez Augustyna oraz Jana Chryzostoma, stowa Jana Chrzciciela o jego niegodnosci
w rozwigzywaniu rzemyka sandata rozumiano jako wyraz jego pokory®. Tymcza-
sem Hieronim, Cyprian, Ambrozy, Fortunatianus z Akwilei, Grzegorz Wielki i Beda
interpretowali te stowa w kontekscie starotestamentalnych regulacji prawnych do-
tyczacych lewiratu (Pwt 25,5-10; zob. Rt 4,6-8)°. Reguta stanowita, iz w przypadku
bezpotomnej $mierci zonatego mezczyzny, jego najstarszy brat powinien poslubic
owdowiala bratowa i wzbudzi¢ jej potomstwo, ktore byto uwazane za potomstwo jej
zmartego meza. Jesli tenze szwagier chcial uchyli¢ sie od swego obowiazku, musiat

2 Rabini komentujac Kpt 25,39 twierdzili, iz niewolnikowi izraelskiemu nie powinno si¢ zlecaé
hanbiacych poshug, do ktorych zaliczano mycie ndég swego pana oraz naktadanie mu obuwia. Zob.
Mekhilta de-Rabbi Ishamel do Wj 21,2 (82a). Rabbi Jehoszua ben Levi (ok. 250 r. po Chr.) stwierdzit:
»Wszystkie rodzaje postug, jakie niewolnik musi wykonaé dla swego pana, uczen musi wykona¢ dla
swego nauczyciela, za wyjatkiem $ciggania jego obuwia” (b. Kethuboth 96a). Za H.L. Strack — P.
Billerbeck, Kommentar zum Neuen Testament aus Talmud und Midrasch. 1. Das Evangelium nach
Matthdus, Miinchen 1956, s. 121. Jan Chrzciciel stwierdzatby zatem, iz w pordwnaniu z Jezusem nie
jest on godny by¢ nawet jego niewolnikiem. Co ciekawe, w Dz 13,25 stowa Jana Chrzciciela zostaty
zreferowane jako dotyczace jego niegodnosci w $ciagnieciu sandata (ovxk eipi d&tog T0 VddNpo TGV
Tod@®V Adoar).

3 Obie interpretacje przytacza $w. Tomasz z Akwinu, Komentarz do Ewangelii Jana, K¢ty 2018,
s. 129-130. Szerokie oméwienie tej patrystycznej interpretacji przedstawiaja P. Proulx, L. Alonso
Schokel, Las Sandalias del Mesias Esposo, ,,Biblica” 59 (1978), s. 1-37. Por. takze L. Alonso Schokel,
I nomi dell’amore. Simboli matrimoniali nella Bibbia (Religione), Casale Monferrato 1997, s. 111-133.
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oficjalnie cedowac ten obowigzek na innego swego brata lub krewnego, stosujac ryt
zwany halisah (7%°51). Wdowa rozwigzywala i §ciagata sandat z nogi szwagra, jako
znak utraty prawa do jej poslubienia®. W interpretacji Targumu Pseudo-Jonatana
do Pwt 25,9 szwagier mial mie¢ na nodze prawy sandat powigzany rzemieniem. Ko-
bieta powinna rozwigza¢ rzemien i $ciggnac sandat. Tekst targumiczny trzykrotnie
w tym samym wierszu (25,9) wzmiankuje rzemien sandala (szczeg6t nie wystepu-
jacy w tekscie masoreckim). Mozliwe zatem, iz w czasach Jezusa i powstawania
czwartej Ewangelii kluczowym elementem rytu halisah byto rozwigzanie rzemienia
jednego sandata.

W synoptycznych paralelach do tekstu Janowego, gdy Jan Chrzciciel méwi o no-
szeniu sandatow Jezusa (Mt 3,11) lub rozwigzywaniu rzemyka u sandatéw Jezusa
(Mk 1,7 1 Lk 3,16), sandaty sg zawsze w liczbie mnogiej. Natomiast w znanych nam
rekopisach czwartej Ewangelii nie istnieje wariant z liczbg mnoga, mimo oczywistej
tendencji kopistow do harmonizacji paralelnych tekstow czterech Ewangelii kano-
nicznych. Uzycie liczby pojedynczej oraz wspomnienie ,,rozwigzywania rzemienia”
w J 1,27 nie jest bezdyskusyjnym dowodem na obecnos$¢ aluzji do rytu zwigzanego
z prawem lewiratu®, jednak Janowa identyfikacja Jezusa jako pana mtodego, a Jana
Chrzciciela jako przyjaciela pana mtodego (3,28-30), nadto obecnos$¢ innych aluzji
do starotestamentowej metafory oblubienczej w J 1-4 sugeruje mozliwo$¢ interpre-
towania slow o rozwigzywaniu rzemyka sandata jako oznaczajacych co$ wigcej niz
tylko Janowa niegodnos$¢. Otdz, w kontekscie prawa lewiratu, Jan potwierdzatby,
ze nie jest zadnym rywalem Jezusa, ani tez nie jest drugim po Jezusie konkurentem
w porzadku sukcesji do rgki panny mlodej. Jan Chrzciciel nie roéci sobie zadnych

4 Jak twierdzi C.M. Carmichael, 4 Ceremonial Crux: Removing a Man's Sandal as a Female Ges-
ture of Contempt, ,,Journal of Biblical Literature” 96 (1977), s. 321-336, geneza tego zwyczaju bylaby
historia Tamar i Onana (Rdz 38,6-10). Jak wyjasnia P. Stepien, Prawo lewiratu w swietle chiasty-
cznej struktury Pwt 25,4-12, ,,Warszawskie Studia Teologiczne” 13 (2000), s. 71: ,,Sandat symbolizuje
zenskie narzadu plciowe, a stopa — meskiego czlonka. Onan przez stosunek przerywany i spuszczanie
nasienia na ziemig, unikat poczgcia potomka. Zdjecie sandata ze stopy nawigzuje do stosunku przery-
wanego Onana, a zarazem wskazuje na szwagra, ktéry odmawia poczgcia potomka swemu zmartemu
bratu. Splunigcie nawiazuje do wytrysku nasienia i zmarnowania go przez Onana, a symbolicznie
przez szwagra. Dlatego rola m¢zczyzny w ceremonii jest pasywna. To kobieta zdejmuje sandat i pluje
mu w twarz, wzmacniajac jego upokorzenie. Odmowa zwarcia matzenstwa lewirackiego koresponduje
z biernoscia szwagra.” Szczegoty tego rytu sg nieco inne w relacji Rt 4,7-8, wciaz jednak kluczowa rolg
odgrywa w nim sandat oblubienca. Otdz krewny nie zainteresowany poslubieniem wdowy $ciagat swoj
sandat i przekazywat go stronie zainteresowanej ozenkiem.

5 LXX w dwoch tekstach dotyczacych rytu halisah (Pwt 25,9.10; Rt 4,7.8) uzyta czterokrotnie tego
samego zwrotu voldew 0 VoI o, gdzie sandat wystepuje zawsze w liczbie pojedynczej, podobnie
jak w hebrajskim TM. Podobny zwrot wystepuje w tek$cie Ewangelii Janowej: Adetv adtod Tov pdvto
10D vmodnpatog (1,27). Takze w rabinackich dyskusjach na temat lewiratu zawsze mowa jest o jednym
sandale w rytuale halisah (np. b. Yeb. 102a). Zob. M. Elon, Levirate Marriage and Halizah: The Order
of Halizah, w: Encyclopaedia Judaica. Second Edition, red. F. Skolnik, Detroit et al. 2007, t. XII, s.
727.
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praw do wdowy, przysztej matzonki Jezusa®.

W kontekscie prawa lewiratu fakt, ze Jan i Jezus byli krewnymi (por. £k 1,36)
ma swoje znaczenie. Jezus, mimo ze byl mtodszy od Jana (por. Lk 1,36), bylby
pierwszy w porzadku prawa do zaslubin, gdyz w istocie (w swej pre-egzystencji) jest
starszy, czyli istniejacy wczesniej od Jana. Czwarty ewangelista w bezposrednim
kontekscie dwukrotnie wktada w usta Jana Chrzciciela informacj¢ o starszenstwie
Jezusa, jako bedacy ,,wczes$niej ode mnie” (1,15.30).

Podporzadkowana funkcja Jana Chrzciciela w stosunku do Jezusa w kontekscie
metafory matzenskiej jest potwierdzona poprzez identyfikacje Jana Chrzciciela
z przyjacielem oblubienca (3,29). Otéz, w Swietle starozytnych zwyczajow przyja-
ciel oblubienca byt odpowiedzialny za negocjacje pomigdzy rodzing pana mtodego
a rodzing panny mtodej. W czasie tych rozméw ustalano miedzy innymi wysokosé
posagu. Co istotne jednak przyjaciel oblubienca nie miat prawa do poslubienia tej
kobiety, gdyby w wyniku rozwodu pozostata w przysztosci wolng. Fakt aranzowania
jej matzenstwa w roli negocjatora z ramienia jej bytego matzonka sprawiat, iz nie
mogl on jej nigdy poslubi¢. Analogiczna sytuacja opisana jest w Ksiedze Sedziow,
gdy zona Samsona zostaje wydana za maz za przyjaciela oblubienca (14,20; 15,2).
W efekcie zong Samsona i jej ojca spotyka $Smier¢ z rgki samych Filistynow, ich
rodakow, gdyz zaistniato przestgpstwo wydania porzuconej zony Samsona za mez-
czyzng petnigcego rolg przyjaciela oblubienca w czasie wesela (15,6)’.

Widziana w kluczu oblubienczym wypowiedz Jana w J 1,26-27 zawiera zard6wno
aspekt negatywny (wskazuje kim Jan nie jest), jak i pozytywny (pokazuje kim jest
Jezus). Wypowiedz ta doskonale harmonizuje z wcze$niejszym wyznaniem Jana,
w ktorym zaprzecza, ze jest Mesjaszem (1,20 — ,,Ja nie jestem Mesjaszem”; por.
1,25). W konteks$cie zydowskich oczekiwan zwigzanych z eschatologicznymi zaslu-
binami Mesjasza z Izraclem, wyznanie Jana, iz nie jest Mesjaszem, pokazuje jed-
noczes$nie, iz nie jest on oczekiwanym Oblubiencem. W sensie pozytywnym, wy-
powiedz Jana wskazuje na najwazniejsza figur¢ mesjanskich godow, ktore wiasnie
nadeszly, a ktorg jest Jezus, prawdziwy Mesjasz i Oblubieniec.

Pustynia (1,23.28; 10,40)

¢ Akwinata (Komentarz, s. 130) komentuje wktadajac w usta Jana Chrzciciela nastgpujace stowa:
“nie jestem godny mie¢ oblubienice, ktora nalezy si¢ Chrystusowi — Kosciol. Jakby mowil: Nie jestem
godzien, aby nazwano mnie oblubiencem Kosciota.” Zob. J.F. McHugh, 4 Critical and Exegetical
Commentary on John 1-4 (International Critical Commentary), London — New York, NY 2009, s. 123.

7 Zob. A. Van Selms, The Best Man and Bride: From Sumer to St. John with a New Interpretation of
Judges, Chapters 14 and 15, ,,Journal for Near Eastern Studies” 9 (1950), s. 71-74; M.L. Coloe, Witness
and Friend. Symbolism Associated with John the Baptizer, w: Imagery in the Gospel of John. Terms,
Forms, Themes, and Theology of Johannine Figurative Language (WUNT; 200), red. J. Frey, J.G. van
der Watt, R. Zimmermann, G. Kern, Tiibingen 2006, s. 319-332. Powyzszy artykut stal si¢ czgscig innej
publikacji australijskiej biblistki: John as Witness and Friend, w: John, Jesus, and History. Volume 2.
Aspects of Historicity in the Fourth Gospel (Early Christianity and Its Literature), red. P.N. Anderson,
F. Just, T. Thatcher, Atlanta, GA 2009, s. 45-61.
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Renzo Infante zwraca uwage na miejsce dziatalnosci Jana Chrzciciela, jakim
jest pustynia (1,23), zlokalizowana ,,po drugiej stronie Jordanu” (1,28; 3,26; 10,40).
W jego interpretacji wskazanie na pustyni¢ znajdujaca si¢ poza Ziemig Obiecang
ma by¢ jasnym nawigzaniem do czterdziestoletniego wedrowania Izraela po pustyni,
ktore przez prorokéw byto interpretowane w kluczu metafory oblubienczej (zob.
Oz 2,16-17; Jr 2,2-3)%. Jan Chrzciciel gromadzitby zatem oblubienicg na pustyni,
aby tam mogta spotka¢ swego oblubienca. Jan bedac wcigz w tym samym miejscu,
po drugiej stronie Jordanu, wskazuje oblubienicy (reprezentowanej przez dwoch
uczniow) oblubienca. Dochodzi do spotkania oblubienca i oblubienicy i ich pozosta-
nia razem, wyrazonego przez teologicznie istotny czasownik pévo (zob. 1,30-39).
Nacisk ewangelisty na identyfikacj¢ miejsca dziatania Jana Chrzciciela po drugiej
stronie Jordanu (1,28; 3,26; 10,40) moze mie¢ jako tto czynnik polityczny, a za-
tem unikanie przez Jana wpltywow centrow wladzy w Judei. Mozliwym jest jednak
dostrzezenie tutaj tta teologicznego w kluczu metafory oblubienczej, a mianowicie
nawigzanie do okresu w historii Izraela przed wejsciem do Ziemi Obiecanej, a zatem
do czas6w Exodusu i wejscia do Ziemi Obiecanej’.

Maz (1,30)

Stwierdzenie Jana Chrzciciela o mg¢zu (dvnp), ktory przyjdzie po nim i ktory
przewyzszy go godnoscig (1,30), odwotuje si¢ do dwoch wezesniejszych wypowie-
dzi Jana, w ktorych méwit o Tym (00tdg), ktéry idzie po nim i ktéremu nie jest go-
dzien odwigza¢ rzemyka u sandata (1,27) i ktory przewyzszyt go godnoscia (1,15).
Wystepujacy w 1,30 termin dvip oznacza zardwno mezczyzng, jak i meza. Jest to je-
dyne miejsce w Ewangelii Jana, w ktérym rzeczownik avfp zastosowano do opisu
Jezusa. Juz w VI wieku Ammoniusz z Aleksandrii podat cztery mozliwe znaczenia
tego rzeczownika w tym wersecie: (1) Termin wskazywatby na prawdziwo$¢ wcie-
lenia, bgdac polemika z formg doketyzmu, ktora negowata realnos¢ fizycznego cia-
ta Jezusa'®. (2) Termin podkre$la fakt, iz preegzystujacy Logos, ktory znajduje si¢
posrod gromadzacych sie wokot Jana, jest w petni dorostym czlowiekiem w wielu

8 R. Infante, Lo sposo e la sposa. Percorsi di analsi simbolica tra Sacra Scrittura e cristianesimo
delle origini, Cinisello Balsamo 2004, s. 120.

® C.S. Keener (The Gospel of John. A Commentary, Grand Rapids, MI 2003, s. 450-451) z naciskiem
podkresla brak teologicznego przestania informacji topograficznej w 1,28, wskazujac tylko na history-
czng doktadnos¢ Jana. Typologi¢ Jozue-Jezus w nazwie Bethabara (BnOaBoapd) (,,miejsce przejscia”)
widzi R.E. Brown, The Gospel of John. Introduction, Translation and Notes (The Anchor Bible; 29),
Garden City, NY 1966, s. 44. Podobnie B. Byron, Bethany Across the Jordan or Simply Across the
Jordan, ,,Australian Biblical Review” 46 (1998), s. 36-54. Motyw mesjanskiego wypetnienia Ps 68,23;
Jr 50,19 oraz Mi 7,14-15, w odniesieniu do Betanii rozumianej jako Batanaea, helleniskiej formy ara-
mejskiej nazwy Baszanu, widzi tutaj D.S. Earl, ‘(Bethany) beyond the Jordan’. The Significance of
a Johannine Motif, ,New Testament Studies” 55/03 (2009), s. 279-294.

10 Wspotczesnie tak J.-M. Lagrange, Evangile selon Saint Jean (Etudes bibliques), Paris 51936, s.
41: ,]a présence humaine de Jésus”. Por. takze R. Schnackenburg, The Gospel according to St. John.
Volume One. Introduction and Commentary on Chapters 1-4, New York 1990, s. 302.
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okoto trzydziestu lat (Lk 4,23)". (3) Termin wskazuje na doskonato$¢ Jezusa w kaz-
dej praktycznej i teoretycznej cnocie. (4) Termin &vip wskazuje na tozsamos¢ Je-
zusa jako Oblubienca'?. Ta ostatnia interpretacja bytaby usprawiedliwiona nie tylko
dwuznacznoscig terminu avnp, ale rowniez wspolnym dla 1,30 (énicw pov Epyetor)
oraz 1,27 (0 omicw pov €pyouevog) opisem Jezusa jako przychodzacego. Nawia-
zanie do 1,27 ma swe znaczenie, gdyz obecna jest tam aluzja do metafory matzen-
skiej poprzez odwotanie do rytu halisah. Sam tytut ,,przychodzacy” (0 €pyouevoq)
ma réwniez konotacj¢ mesjanska. Nadto termin évnp ktadzie akcent na pte¢ Jezu-
sa, za czym przemawia zastosowanie tego rzeczownika w Ewangelii Janowej (zob.
1,13; 4,16.17bis.18bis; 6,10). W 6,10 mezczyzni zdefiniowani sg jako oi Gvdpeg,
ludzie w ogodlnosci natomiast jako oi dvOpwmotr. Fakt wcielenia bytby podkreslony
przez uzycie terminu dvOponoc'?. Komentatorzy widza w 1,30 roéwniez aluzj¢ do 1z
54,1 LXX, tekstu zapowiadajacego liczne potomstwo Syjonu-Jerozolimy, pomimo
braku meza (&vnp). Oto Syjon-Jerozolima, pozbawiona meza, przybywa do Jana
(1,19), ktory wskazuje jej meza w Jezusie'. Dostrzega si¢ tutaj takze nawigzanie
do prezentacji YHWH-Oblubienca jako meza (dvnp) Izraela w greckim tekscie Oz
2,49.18;3,31Jr 3,1,

Uczniowie Jezusa jako przyjaciele Oblubienca (1,35-51)

Postaci pierwszych uczniéw Jezusa, Andrzeja oraz Filipa (1,35-46), moga by¢
widziane w paraleli do funkcji przyjaciela oblubienca. Obaj uczniowie przyprowa-
dzaja bowiem do Jezusa innych ucznidow (Andrzej Piotra, a Filip Natanaela), na po-
dobienstwo czynnos$ci przyjaciela oblubienca, ktory w czasie ceremonii weselnej
przyprowadzat do pana mtodego jego przyszta matzonke's. Zdaniem Mary L. Coloe
takze spotkanie i dialog migdzy Jezusem i Natanaelem (1,47-51) moga by¢ widziane
w kluczu metafory oblubienczej. W swietle tej interpretacji znak dany przez Jezusa
(wyrazajacy si¢ w Jezusowej wiedzy na temat braku podstepu w Natanaelu oraz
uprzednim widzeniu go pod drzewem figowym) jest zapowiedzig wigkszych rzeczy
majacych nastapi¢ w przysztosci (1,51). Mary L. Coloe wigze ten znak i zapowiedz

11 Wspbtczesnie J. McHugh, John, s. 134: ,,a fully grown man.”

12 Ammonius Alexandrinus, Expositio in Evangelium S. Joannis (PG 85,1401). Sw. Tomasz z Ak-
winu (Komentarz, s. 135-136) podaje trzy ostatnie interpretacje. W odniesieniu do trzeciej, Jezus jako
,,maz” jest czlowiekiem doskonatym i zrédlem wszystkich cnét w innych poprzez nawiazanie do 1z 4,1
i Za 6,12. Akwinata w interpretacji oblubienczej przywotuje termin dviip wystgpujacy w Oz 2,18 oraz
2 Kor 11,2.

13 Zob. 4,29; 5,12; 7,49; 8,40; 9,11.16.24; 10,33; 11,47.50; 18,17.29; por. zwrot ,,Syn Cztowieczy”.
Na osiem wystapien terminu dviip w Ewangelii Janowej, w pigciu przypadkach (4,16.17bis.18bis)
okresla meza. Bardzo mozliwe, iz taki sens ma rowniez w 1,13.

14 P. Proulx, L. Alonso Schokel, Les Sandalias, s. 12; Y. Simoens, Secondo Giovanni, s. 179.

15 G. Segalla, Gesu anér e anthrépos nel Quarto Vangelo, ,Rivista biblica” 39 (1991-1992), s. 203-
204. Zob. takze omowienie J 1,30 w kluczu metafory oblubieficzej w R. Infante, Lo sposo e la sposa,
s. 121-122.

16 Zob. M.L. Coloe, Witness and Friend, s. 328: ,,First John, then Andrew, then Philip all acta s the
friend of the bridegroom to mediate a relationship between Jesus and another.”
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ze zwyczajem $lubnym przekazania przez pana mtodego czgéci wiana w czasie za-
$lubin, z obietnicg przekazania pozostalej czesci w czasie gtdownej ceremonii $lub-
nej'’.

Chrzest (1,28.33; 3,22-26; 4,1-2)

Chrzest, zanurzenie w wodzie, jakiego dokonuje Jan Chrzciciel (1,28.33; 3,23-
24; 4,1), moze by¢ takze interpretowany w kluczu symboliki matzenskiej'®. Otoz
przed kazdym §lubem panna mioda, zanim w procesji byta prowadzona na spotka-
nie z panem mtodym, musiata dokona¢ specjalnego rytu obmycia przez zanurzenie.
Informacja, iz uczniowie Jezusa, podobnie jak uczniowie Jana Chrzciciela, chrzcili
(4,2; por. 3,22.26; 4,1), rowniez moze by¢ rozumiana w perspektywie metafory mat-
zenskiej. W tym kontekscie dopowiedzenie, iz sam Jezus nie chrzcit, gdyz robili
to tylko jego uczniowie (4,2), takze ma swoje znaczenie, gdyz oblubieniec nie byt
zaangazowany w ryt obmycia oblubienicy. Uczniowie dokonujac chrztu otrzymuja
specjalng godnos¢ przyjaciot oblubienca, gdyz chrzcza woda, tak samo jak robit
to Jan, przyjaciel oblubiefica (3,29). Uczniowie w istocie nazwani sg przez Jezusa
jego przyjaciotmi (gilot pov - 15,14; por. 15,15)". Warto podkresli¢, iz przyjaciel
oblubienca wedhug regut judaizmu rabinicznego w czasie trwania tygodniowych go-
dow weselnych zwolniony byt z recytowania modlitw (za wyjatkiem Szema) oraz za-
chowania postow?’. Wyraznie nawigzuje do tego Jezus odpowiadajac na pytanie, od-
notowane w ewangeliach synoptycznych, ,,Dlaczego Twoi uczniowie nie poszcza?”
stwierdzajac: ,,Czy goscie weselni moga posci¢, dopoki pan mtody jest z nimi?” (Mk
2,19; por. Mt 9,15); ,,Czy mozecie naktoni¢ gosci weselnych do postu, dopdki pan
mtody jest z nimi?” (Lk 5,34). Fakt, iz Jezus nie chrzcil, cho¢ miat chrzci¢ Duchem
Swietym (J 1,33), sugeruje, iz obrzed zanurzenia w wodzie nie byt rozumiany jako
chrzest w Duchu, ale jako ryt przygotowawczy do zaslubin. Interpretacja oblubien-
cza chrztu nie wyklucza oczywiscie taczenia go z nawrdceniem i odpuszczeniem
grzechow. Wrecz przeciwnie, metafora matzenska nadaje tym rzeczywisto§ciom
dodatkowe znaczenie. Same zaslubiny sg tozsame z udziatem w zyciu wiecznym,
zbawieniem, ktorego czescig jest takze dar Ducha Swietego. Powigzanie chrztu
z metaforg malzenska nie jest charakterystyka wytacznie Ewangelii Janowej. Odnie-
sienie do oczyszczenia woda panny mtodej w zestawieniu z chrztem (,,kapiel woda
ze slowem”) i metaforg matzenska zastosowang do Jezusa i Kosciota obecne jest
roOwniez w Ef 5,25-27%..

17 M.L. Coloe, Witness and Friend, s. 328.

18 Y. Simoens, Secondo Giovanni, s. 175; M.L. Coloe, Witness and Friend, s. 323.

19 Nazwanie Lazarza przyjacielem nie podwaza powyzszej interpretacji, gdyz Lazarz okre$lony jest
,-naszym przyjacielem” (6 ikog Hudv - 11,11), a nie specyficznie przyjacielem Jezusa.

2t Berakhot 2,10. Przyjaciel oblubienca zwolniony byl réwniez z obowigzku przebywania
w szalasie w czasie Swicta Namiotow (b. Sukkah 25b). Z modlitwy Szema zwolniony byt tylko pan
miody (m. Berakhot 2,5; t. Berakhot 2,10).

2l Dla Mary L. Coloe (Witness and Friend, s. 323, przypis 12) powigzanie pomi¢dzy chrztem i meta-
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Wesele w Kanie (2,1-11)

Podstawowym argumentem za dostrzezeniem metafory oblubienczej w opisie
wesela w Kanie jest utozsamienie Jezusa z panem mtodym. Identyfikacja ta moz-
liwa jest poprzez odwotanie si¢ do 6wczesnych zwyczajow weselnych. Zadaniem
pana mtodego byto bowiem zaopatrzy¢ stot weselny w wino. Dostarczenie wina
przez Jezusa w czasie wesela w Kanie wskazuje zatem na Jego tozsamos¢ jako ob-
lubienca. Stowami skierowanymi do Maryi — ,,Jeszcze nie nadeszla godzina moja
[?7]” (2,4) — Jezus sugeruje, iz moze dostarczy¢ wino, a zatem jest oblubiencem?.
Nadto logika narracji Janowej wskazuje na pana mtodego jako osob¢ odpowiedzial-
ng za kolejnos¢, w jakiej byly serwowane r6zne wina. W momencie zaistnienia cudu
starosta weselny przywotat bowiem wtasnie pana mtodego méwiac: ,, Ty zachowales
dobre wino az do tej pory” (2,10)%. Takze w tym przypadku Jezus zajmuje miejsce
pana mtodego®*.

W ST i tradycjach pozabiblijnych wino (J 2,3bis.9.10bis) ma niezwykle bogatg
symbolike, sktada si¢ na nig takze symbolika czasow mesjanskich (Rdz 49,11-12;
Am 9,11.13-14), w tym zapowiedz nadzwyczajnej obfitosci wina charakteryzujacej

fora malzenska w Liscie do Efezjan i czwartej Ewangelii jest argumentem za powstaniem tej ostatniej
w Efezie. Wspolnota Kosciota w Efezie, zdaniem australijskiej biblistki, miataby rozumie¢ chrzest po-
przez pryzmat metafory malzenskiej. Co ciekawe, Efez byt miejscem udzielania chrztu przez uczniow
Jana Chrzciciela przed przybyciem do miasta Pawta (Dz 19,1-7).

22 Gerhard Delling podat dwa przyktady wspdlnego uzycia terminéw ,,godzina” oraz ,,wesele” w dz-
ietach Filona z Aleksandrii De Opificio Mundi 103 (yauov dpa) oraz Jozefa Flawiusza Antiquitates
12,187 (yapov dpav), ktore tworzac jeden zwrot wskazuja na wlasciwy moment na celebrowanie $lu-
bu, zdolnos¢ czy gotowos¢ do zawarcia malzenstwa. G. Delling, dpa, w: TDNT IX, s. 675. Zwrdcit
na to uwage L. Pedroli, Giovanni e il Vangelo dello Sposo. La trafila sponsale del Quarto Vangelo,
w: ,, Venite alle nozze!”. Un percorso biblico sulle orme di Cristo-Sposo (Cantiere coppia), red. M.
Meruzzi, L. Pedroli, Assisi 2009), s. 100. W tekscie Janowym nie wystgpuje jednak wyrazenie ,,go-
dzina $lubu”; kluczowe dwa terminy wystepuja w perykopie oddzielnie. W podobnym duchu, Jeffrey
Staley sugeruje, iz ,,godzina” o ktorej mowi Jezus, gdyby nie miata zaimka ,,moja”, mogtaby odnosié¢
si¢ do $lubu. J.L. Staley, The Print’s First Kiss. A Rhetorical Investigation of the Implied Reader in the
Fourth Gospel (SBL.DS; 82), Atlanta, GA 1988, s. 89.

2 Stowa Jezusa skierowane do Maryi mozna zatem sparafrazowac jako ,,Czy to jest moja albo two-
ja sprawa? Czy ja jestem panem mtodym? To nie sg jeszcze moje zaslubiny.” Tak A. Fehribach, The
Women in the Life of the Bridegroom. A Feminist Historical-Critical Analysis of the Female Characters
in the Fourth Gospel, Collegeville, MN 1998, s. 31. Zdaniem Eduarda Delebecque’a pytanie Jezusa
skierowane do matki — ti époi xai oot (2,4) — w §wietle paraleli wystepujacych w grece biblijnej (zob.
Sdz 11,12;2 Sm 16,10; 1 Krl 17,18; 2 Krl 3,13; 2 Krn 35,21; Oz 14,9; Mt 8,29; Mk 1,24; 5,7; L.k 4,34,
8,28) wskazuje na roznicg zdan w odniesieniu do rzeczywistosci kryjacej si¢ pod ti, czyli wina. Maryja
ma na mysli ziemskie wino weselne przeznaczone dla zaproszonych gosci w Kanie, Jezus natomiast
ma na mysli wino uczty mesjanskiej, ktorym jest jego krew. E. Delebecque, Les deux vins de Cana,
»Revue Thomiste” 85 (1985), s. 242-253. W istocie ,,punktem niezgody” mogto nie by¢ tylko wino, ale
rzeczywisto$¢ szersza jaka bylo wesele Jezusa.

2 R. Zimmermann, Jesus — the Divine Bridegroom, s. 363: It is clearly the responsibility of the
bridegroom to make sure that there is sufficient wine as well as to determine the order in which the
different qualities of wine are served. Thus, the actual bridegroom fails in two ways—and Jesus takes
over his responsibilities and outdoes him.”
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czasy Mesjasza (np. wg 2 Ba 29,3-5 jedna ki$¢ da tysigc gron, a jedno grono litr
wina). Ogromna ilo$¢ wina na weselu w Kanie wskazuje zatem na obecnos¢ Me-
sjasza. Nadto motyw wina i winorosli jest powigzany w ST z tematem oblubienczej
mitosci migdzy Bogiem a Izraclem?. Biorgc nadto pod uwage starotestamentowa
symbolike uczty weselnej, jako zwigzanej z Bogiem-Oblubiencem i Izraelem-Oblu-
bienica?® oraz Janowe utozsamienie Jezusa z panem mtodym staje si¢ jasny Janowy
cel, jakim jest ukazanie Jezusa w roli zarezerwowanej w ST dla YHWH.

Termin yvvn, ktorym Jezus zwraca si¢ do Maryi, moze takze zawiera¢ aluzje
do oblubienczej metafory. Rzeczownik yvvr] oznacza bowiem zarowno ,,kobietg”,
jak 1 ,,zone”. Maryja, nazywana kobietg i Zong, bylaby zatem identyfikowana jako
oblubienica Boga-Mesjasza?’. Jesli istota tozsamosci oblubienicy Boga w ST byla
wiara, Maryja spelia ten wymog. Maryja daje bowiem dowdd swej wiary w boskie-
go Oblubienca kierujgc don swoja uwage ,,Nie majg wina” (2,3) z nadzieja na po-
zytywne rozwigzanie trudnej sytuacji oraz w stowach skierowanych do shug: ,,Co-
kolwiek wam powie, zrobcie” (2,5). Maryja jest jedynga osoba wierzaca w Jezusa
w czasie wesela w Kanie, gdyz uczniowie uwierzyli dopiero w wyniku cudu (2,11).
W swietle powyzszej identyfikacji Maryi z oblubienica nie bez znaczenia jest fakt
braku wzmianki w narracji o postaci panny mtode;.

Mary L. Coloe zwrocita uwagg na role matki Jezusa w opisie znaku w Kanie.
W $wietle starozytnych zwyczajoéw matka pana mlodego byta kobieta o najwigk-
szym autorytecie w domu pana mtodego. To jej w porzadku wiadzy byta poddana
zona jej syna. W $wietle tego zwyczaju uwaga Ewangelisty konczaca opis znaku
w Kanie (2,12) moze przywotywac autorytet Maryi w stosunku do uczniéw Jezusa
w paraleli do autorytetu matki pana mtodego w stosunku do jego oblubienicy. Otéz,
Maryja — w calym epizodzie nazywana czterokrotnie matka Jezusa — jest wymie-
niona zaraz po Jezusie, a przed Jego bra¢mi i uczniami: a0TOg Kol 1) TP COTOD
kol ol adehpoi [adtod] kai ol pabntai avtod. Ta kolejnos¢ moze zatem wskazywac
na wyzszy autorytet matki oblubienca, Maryi, w stosunku do Jezusowej oblubienicy,
ktora sa Jego bracia i uczniowie. Uczniowie poprzez akt wiary (2,11) staja si¢ oblu-
bienicg Jezusa, a zatem czg$cig wspdlnoty Jego domu?®,

Odniesienie chronologiczne zawarte w stowach ,,trzeciego dnia” (2,1) moze by¢
réwniez interpretowane w odniesieniu do metafory matzenskiej. Jak zauwaza Ruben

% Jzrael zdradzajacy Boga w ich matzenskiej relacji przyrownany jest do prostytutki (Iz 1,21-23),
ktora najlepsze wino rozcienczyta woda (1,22). Zniszczenie winnic przez Boga ma by¢ karg za niew-
ierno$¢ jego oblubienicy, Izraela (Oz 2,14). Zwrocenie winnic Izraclowi przez Boga bedzie znakiem
zawarcia przymierza matzenskiego migdzy Bogiem a Izraelem (Oz 2,16-22). Wino Izraela bedzie jako
symbol wiernej mitosci dostgpne tylko dla Boga (Iz 62,4-5.8). Oblubienica Boga przyréwnana jest
do winnicy (J11,7) oraz dziewicy uzalajacej si¢ nad swym oblubiencem (J1 1,8). W Pnp wino jest znak-
iem mitosci migdzy oblubieficem i oblubienica (5,1; 7,2.9; 8,2; por. 1,2.4; 4,10).

2 Por. Wj 34,10-16; Pwt 5,2-10; 1z 54,4-8; Jr 2,2; 11,15; Ez 16,8-13; Oz 1,2-9; 2,4-25.

27 Tzrael i Syjon, oblubienica Boga, przestawiana jest jako kobieta w ST: Oz 1-3; Iz 26,17-18; 54,6;
62,4;Jr2,2;31,4.15; Ez 16,8; 23,2-4.

2 M.L. Coloe, Witness and Friend, s. 328.
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Zimmermann trzeci dzien jako czas odbywania wesela musiat by¢ zaskoczeniem
dla czytelnika zydowskiego, gdyz wedlug Miszny (m. Ket. 1,1) §lub dziewic miat
miejsce czwartego dnia tygodnia ($roda), a §lub wdoéw — dnia pigtego (czwartek).
Powyzsza teza nie jest do konca przekonujgca, gdyz ,.trzeci dzien” w chronologii Ja-
nowej nie musi odnosi¢ si¢ do wtorku jako trzeciego dnia tygodnia jako takiego, ale
do kolejnego dnia pierwszego tygodnia dziatalnosci Jezusa opisanego w J 1,19-2,1.
Uwzgledniajac jedynie wyrazne oznaczenia czasowe obecne w 1,19-2,1, cud w Ka-
nie przypadaltby na szosty dzien pierwszego tygodnia dziatalnosci Jezusa®. Pierw-
szy tydzien postugi Jezusa moze by¢ z kolei widziany jako paralela do pierwszego
tygodnia stworzenia. Konsekwentnie szosty dzien wesela w Kanie moglby przy-
wotywac szosty dzien pierwszego tygodnia stworzenia, a zatem dzien stworzenia
pierwszych ludzi, Adama i Ewy, dzien zaslubin pierwszej pary. Powyzsza paralela
chronologiczna miataby wskazywac na Jezusa jako nowego Adama i pana mtodego
oraz na Maryje jako na nowg Ewg i pann¢ mtoda. Potwierdzeniem lektury epizodu
w Kanie w kluczu nowego stworzenia jest obfito§¢ wina, gdyz wg 2 Hen 8,5 z Edenu
miata wyptywa¢ rzeka wina. Wino mito$ci z Pnp 8,2 jest wg Targumu starym winem
zachowanym z czasoéw stworzenia w Edenie.

W powszechnej opinii egzegetow opis wesela w Kanie zawiera aluzje do zawar-
cia przymierza synajskiego. Przymierze to w tradycjach rabinicznych byto interpre-
towane jako moment zawarcia matzenstwa pomi¢dzy Bogiem a Izraclem®'. W tym
kluczu Ewangelista utozsamialby matke Jezusa, nazwang w Kanie ,,kobietg”, z Izra-
elem, identyfikowanym w ST z kobieta. Istnieje kilka argumentéw przemawiajacych
za powigzaniem J 2,1-11 z Synajem. W $wietle tradycji targumicznych teofania sy-
najska byla poprzedzona tygodniowym przygotowaniem, ktore w tekscie Janowym
moze mie¢ paralele w pierwszym tygodniu publicznej dziatalnosci Jezusa, ktory
poprzedza cud w Kanie*. Janowe odniesienie chronologiczne do ,.trzeciego dnia”

2 R. Zimmermann, Jesus — the Divine Bridegroom, s. 377. Talmud (j. Ket 24d; b. Ket 3b) méwi
o przesuni¢ciu dnia §lubu dziewicy z $rody na wtorek ze wzgledu na niebezpieczenstwo, jakim byto
przesladowanie w czasach Hadriana i przeciwdziatanie jus primae noctis egzekwowanemu przez
urzgdnikow rzymskich. Tak H.L. Strack — P. Billerbeck, Kommentar zum Neuen Testament aus Tal-
mud und Midrasch. 11. Das Evangelium nach Markus, Lukas und Johannes und die Apostelgeschichte,
Miinchen 1959, s. 398.

30 Niektorzy egzegeci sugeruja, iz cud w Kanie przypada takze na siodmy, 6smy, a nawet dziesigty
dzien pierwszego tygodnia dziatalnosci Jezusa. Omoéwienie tych propozycji w A. Serra, Contributi
dell’antica letteratura giudaica per [’esegesi di Giovanni 2, 1-12 e 19, 25-27 (Scripta Pontificiae Fac-
ultatis Theologicae «Marianumy»; 31), Roma 1977, s. 29-44; T.E. Phillips, ,, The Third Fifth Day?” John
2:1 in Context, ,,Expository Times” 115 (2004), s. 328-331; A. Serra, Le nozze di Cana (Gv 2,1-12).
Incidenze cristologico-mariane del primo “segno” di Gesu, Padova 2009, s. 87-91.

31 Przyktadowe teksty przytacza R. Zimmermann, Jesus — the Divine Bridegroom, s. 375-377.

32 Wedhug Targumu Pseudo-Jonatana Wj 19,1-20 teofania na Synaju miataby nastapi¢ siodmego
dnia, przy czym tydzien ten ma identyczng strukture jak pierwszy tydzien w Ewangelii Janowe;j: dzien
pierwszy (J 1,19) + 1 (1,29) + 1 (1,35) + 1 (1,43) + ,,trzeciego dnia” (2,1). Istniejg takze paralele, jed-
nak niedoktadne, pomigdzy wydarzeniami dokonujacymi si¢ w odpowiadajacych sobie dniach. Szcze-
gotowe zestawienie prezentuje A. Serra, Contributi, s. 64-75 oraz 100-101. Ustalenie czy wydarzenie
w Kanie wypada szostego, czy tez siddmego dnia zalezy migdzy innymi od interpretacji wyrazenia
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byloby nawigzaniem do pojawienia si¢ trzeciego dnia chwaty Pana na Gorze Synaj
(Wj 19,10-11.16). Motyw objawienia chwaty Jezusa pojawia si¢ rowniez w Janowej
narracji o Kanie (2,11). Stowa matki Jezusa: ,,Cokolwiek wam powie, zrobcie (6 Tt
av Aéyn vuiv momoate)” (2,5), moga byc¢ aluzjg do stéw ludu Izraela (oblubienicy
Pana) pod Synajem: ,,Wszystko co powiedzial Bog, zrobimy (névta éca ginev 6 0£6g
nomoopuev)” (Wj 19,8; 24,7; por. Joz 24,24). Samo uzycie terminu onpeiov (,,znak”)
na okreslenie cudu w Kanie rowniez moze przywotywac przymierze synajskie, gdyz
»zhaki” i ,,cuda” (zob. onueio kol tépato w J 4,48) towarzyszyly Wyjsciu (Wj 4,21;
7,3; 11,9; Pwt 29,2). Obfitos¢ wina w Kanie moze przywolywaé¢ Synaj i Tore, dang
w czasie synajskiej epifanii, gdyz obie te rzeczywistosci byly symbolizowane w ju-
daizmie przez wino. Nadto w bezposrednim kontekscie literackim, J 1,51, wystepuje
drabina Jakuba interpretowana w judaizmie jako Synaj®.

Jezus w $wiatyni (2,13-22)

Mary L. Coloe, odwotujac si¢ do starozytnych zwyczajow Slubnych, proponuje
interpretacje Janowego opisu oczyszczenia $wiatyni (2,13-22) w kluczu metafory
matzenskiej. Szczytowym momentem ceremonii §lubnych byto wprowadzenie pan-
ny mtodej do domu oblubienca, ktoérym z reguty byt dom jego ojca. W czasie uroczy-
stosci panna mtoda wchodzita do komnaty $lubnej, w ktorej po odstonigciu zastony
zakrywajacej jej twarz pan milody, niejednokrotnie po raz pierwszy, widzial swoja
wybranke. Moment wzajemnego ogladania swych twarzy mialby mie¢ charakter
wrecz objawieniowy*. Jezus nazywa $wiatyni¢ jerozolimska ,,domem mego Ojca”
(6 oikog t0d moTpdg pov) (2,16). Jednoczesnie sam okresla siebie jako $wigtynie
(2,20-21). Uczniowie Jezusa, rozumiani jako oblubienica Jezusa, wlasnie wewnatrz
domu Ojca Jezusa po raz pierwszy dowiaduja si¢ o prawdziwej tozsamosci swego
oblubienca, a mianowicie Jezus przedstawia si¢ im jako $wiatynia Bozej obecnos$ci

Ltrzeciego dnia”.

33 Powyzsze paralele migdzy Kang a Synajem omawia szeroko A. Serra, Contributi, s. 139-301 oraz
A. Villeneuve, Nuptial Symbolism in Second Temple Writings, the New Testament and Rabbinic Liter-
ature. Divine Marriage at Key Moments of Salvation History (Ancient Judaism and Early Christianity;
92), Leiden — Boston 2016, s. 130-143. C. Rusconi, Le nozze dell’Agnello. La metafora delle nozze
in San Giovanni (Collana di Scienze Religiose e Ricerche Storico-Teologice ,,Gregorio da Rimini”;
2), Rimini 2008, s. 53, sugeruje, iz nazwa Kana, powtdrzona w opisie Janowym, moze pochodzi¢ od
xp ,,by¢ zazdrosnym” i wyraza¢ zazdro§¢ Boga (w rozumieniu starotestamentowym jako gorliwos¢,
pasja i tgsknota) w stosunku do swej matzonki.

3% MLL. Coloe, Witness and Friend, s. 329: ,,The moment when the bride’s veil is lifted is a key mo-
ment for their relationship. He will see her face for the first time, and she will read his response to her
in his face. It is a rewelatory moment for them both.” Australijska biblistka przywoluje opini¢ H.C.
Trumbulla (Oriental Social Life and Gleams from the East on the Sacred Page, Philadephia, PA 1894,
s. 43 1 58), iz ceremonia $lubna w rejonie Bliskiego Wschodu nazywana jest w czasach nowozytnych
niejednokrotnie ,,podniesieniem zastony” lub ,,odkryciem twarzy.”
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(2,19), nowe Betel, ,,Dom Boga” (1,51), nowy Namiot Spotkania (1,14). Umigjsco-
wienie epizodu bezposrednio po opisie godow w Kanie rowniez nakierowuje na jego
oblubienczg interpretacje™®.

Nikodem (3,1-21)

Zdaniem Mary L. Coloe takze rozmowa Jezusa z Nikodem (3,1-10), jak rowniez
pdzniejszy monolog Jezusa (3,11-21)%, zawieraja odniesienie do metafory matzen-
skiej. Otoz wystepujacy w 3,1-21 temat narodzin (3,3.4.5.6.7.8) oraz nowego zycia
(3,15.16) mialtby by¢ naturalnym finatem ceremonii $lubnej*’. Narracja Janowa mia-
laby prowadzi¢ czytelnika do tego punktu przez logicznie nastgpujace po sobie eta-
py: (1) pierwsze spotkanie miedzy oblubiencem (Jezusem), przyjacielem oblubienca
(Janem Chrzcicielem) oraz oblubienica (pierwsi uczniowie), naznaczone obietnicg
nadejscia wiekszych rzeczy (1,19-51), (2) slub (2,1-12), (3) wejscie do domu Ojca
(2,13-25), (4) narodziny (3,1-21).

Jan Chrzciciel — przyjaciel Oblubienca (3,22-36)

Jan Chrzciciel jest zidentyfikowany przez Ewangeliste jako przyjaciel oblubienca
(3,29). Odwolujac si¢ do zwyczajow starozytnych, rolg przyjaciela oblubienca byto
zaaranzowanie matzenstwa, poprzez przeprowadzenie negocjacji majacych na celu
ustalenie wysokoS$ci posagu i kwestii dziedziczenia majatku. Jego rola zaczynata
si¢ zatem jeszcze przed malzenstwem?®. Mary L. Coloe zwraca uwage na ten detal

35 M.L. Coloe, Witness and Friend, s. 329. Swiatynne Swicte Swictych bylo rozumiane w judaizmie
jako komnata weselna Boga i Izracla. Budowa przez Jezusa §wigtyni swego ciata moze by¢ widziane
jako odnowienie i transformacja matzenskiego przymierza z Izraelem. Zburzenie $wiatyni Heroda
moze by¢ widziane jako ,,Smier¢” brata (symbolizujacego $wiatynie i kultyczne instytucje judaizmu),
w wyniku ktorej Jezus na mocy prawa lewiratu wezmie za zong Izrael. Tak A. Villeneuve, Nuptial
Symbolism, s. 146.

3¢ Omowienie kompozycji tekstu, rozwoju mysli oraz cezury oddzielajacej dialog od monologu
w 3,1-21 przedstawia A. Kubi$, Uniwersalny wymiar mitosci Boga wedtug J 3,16, ,,Verbum Vitae” 23
(2013), s. 128-132.

37 MLL. Coloe, Witness and Friend, s. 330: ,Birth and new life are the final testimony to a complex
social process that began with an initial approach by the bridegroom’s friend to the home of the intend-
ed bride. The birth of a child fulfills the marriage blessing that the bride would bear many children (Gen
24:60; Ruth 4:11).”

3 M.L. Coloe, Witness and Friend, s. 330.

3 R. Zimmermann (Jesus—the Divine Bridegroom?, s. 361-362) sugeruje, iz Janowe wyrazenie
,przyjaciel oblubienca” (6 @ilog ToD vuopeiov) nie powinno by¢ identyfikowane z funkcja weselnego
druzby. Jednym z gléwnych argumentéw niemieckiego egzegety jest przekonanie, iz w literaturze ra-
binackiej druzba ma wazniejsza funkcje niz sam pan mlody. W tekstach rabinackich, o ktérych mowa
(b. Ber: 61a; b. Yebam. 63a), sam Bog przyprowadza Ewe do Adama, petnigc funkcje druzby. Przyjaciel
Oblubienca, w sensie druzby, stojacy w hierarchii godno$ci wyzej niz sam pan mtody, nie odpowiada
przestaniu tekstu Janowego, ktory chce pokaza¢ podporzadkowang role Jana Chrzciciela. Zdaniem
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i wskazuje, iz w chronologicznym przebiegu narracji czwartej Ewangelii to wila-
$nie Jan Chrzciciel pojawia si¢ wczesniej niz Jezus (zob. 1,15.30). On ma za za-
danie spotkac si¢ z ojcem panny mtodej. Nie przemawia on we wlasnym imieniu,
ale w imieniu pana mtodego, objawiajac jego tozsamo$¢ oraz pragnienia. Mozna
powiedzie¢, iz jest on gtosem pana mtodego. W taki wlasnie sposob przedstawiony
jest Jan Chrzciciel, ktory w narracji Janowej jako pierwszy przedstawia osobg Jezusa
(1,6-8.15.26-27), bedac postanym i pouczonym przez Ojca (1,33). Jan prezentuje Je-
zusa jako odwiecznego pana mtodego (1,27.30), Baranka Bozego gladzacego grzech
$wiata (1,29.36), chrzczacego Duchem Swigtym (1,33) oraz Syna Bozego (1,34).
Nadto Jan Chrzciciel wskazuje swoim uczniom Jezusa (1,35-36), ktorzy z Nim po-
zostaja (1,39). Fakt ten przywotuje obraz przyjaciela oblubienca, ktoéry w uroczystej
procesji prowadzi oblubienic¢ do pana mtodego. Zdaniem M.L. Coloe takze dzie-
sigta godzina spotkania jest symboliczna, gdyz poézne popotudnie byto tradycyjnie
czasem celebracji $lubnych. W momencie, kiedy uczniowie (identyfikowani z oblu-
bienica) spotykaja si¢ z Jezusem (oblubiencem), Jan Chrzciciel schodzi ze sceny™.
Mary L. Coloe widzi pierwsze trzy rozdzialy narracji Janowej jako zbudowane

Zimmermanna Jan Chrzciciel winien by¢ widziany jedynie jako przyjaciel (¢ilog) Mesjasza, poprzez
pryzmat Janowego nauczania na temat przyjacidt (J 15,15). Powyzsza sugestia nie jest jednak przeko-
nujgca w kontekscie przestania catego tekstu J 3,29. Nadto, naduzyciem jest ekstrapolacja przestania
dwoch tekstow rabinackich identyfikujacych Boga z druzba na hierarchiczng pozycje¢ druzby w stosun-
ku do pana mlodego obowigzujaca w starozytnych spotecznosciach.

40 Wszystkie powyzsze paralele za M.L. Coloe, Witness and Friend, s. 327. Odnosnie godziny dz-
iesigte] jest ona wyjasniana na rozne sposoby. Ponizej przedstawione zostang tylko wybrane propozy-
cje. (1) Wzmianka o godzinie nie ma znaczenia symbolicznego, czy tez teologicznego. Sugeruje ona
jedynie spedzenie przez ucznidow jakiegos$ czasu z Jezusem (R. Kysar) czy tez moment zakonczenia
codziennej pracy (G.H.C. Macgregor). (2) Jako godzina wieczorna (16:00) jest godzing positku wiec-
zornego. Jezus zapraszalby zatem uczniéw Jana do jednego stotu (J. Jeremias), aby wieczerza¢ w czasie
sktadania ofiary wieczornej w §wiatyni (H. Huber). (3) Godzina dziesigta w sensie alegorycznym ozna-
cza Tore, gdyz Tora zawiera dziesig¢ przykazan (§w. Augustyn). (4) Dzien majacy dwanascie godzin
(zob. J 11,9) oznacza czas historii $wiata. Godzina dziesigta natomiast to czas wejscia w t¢ historig¢
Jezusa i poczatek ery chrzescijanskiej (H.J. Holtzmann, G.H.C. Macgregor). (5) Liczba dziesig¢ byta
dla pitagorejczykow, Filona (zob. Vita Mos. 1,96) i gnostykéw numerem doskonalym, stad jej uzycie
przez Jana wskazuje na godzing wypelnienia (R. Bultmann). Skoro jest to liczba doskonata moze ona
symbolizowa¢ najdoskonalsza godzing historii $wiata, czyli t¢ w ktorej nadchodzi Krolestwo, a wigce
moment powolania uczniow i pozostania ich z Jezusem (M.-E. Boismard). (6) Precyzyjne odniesienia
czasowe s3 wskazowka, iz Ewangelista jest naocznym $wiadkiem opisywanych wydarzen (zob. 4,6.52;
18,28; 19,4; 20,19) (L. Morris). (7) Jako godzina wieczorna, w czasie ktdorej zaprzestawano juz wszel-
kich aktywnosci, pora ta sugeruje pozostanie uczniéw z Jezusem przez calg noc (A.J. Kostenberger).
(8) Wieczorna pora (16:00) w potaczeniu z pigtkiem sugeruje, Ze uczniowie pozostali z Jezusem az
do wieczoru kolejnego dnia, a zatem do zakonczenia szabatu (R.E. Brown). (9) Godzina dziesiata jest
bliska poczatkowi nowego dnia, ktdry zaczynat si¢ wieczorem zachodem stonca (godzina dwunasta).
Ten nowy dzien oznacza koniec ludu starego, a poczatek ludu nowego. Godzina dziesigta oznacza za-
tem koniec epoki starego ludu i zblizajacy si¢ poczatek nowego (J. Mateos, J. Barreto).
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odniesieniach do metafory oblubienczej*'. Tematyczng inkluzjg tych rozdzialow jest
tozsamos¢ Jana Chrzciciela jako swiadka i przyjaciela oblubienca. Catos$¢ narracji
ma strukture koncentryczng, ktorej punktem kulminacyjnym jest wprowadzenie ob-
lubienicy do domu Ojca:

1,19-34  Jan Chrzciciel

jako $wiadek

1,35-51 uczniowie
Jana/Jezusa
2,1-12 wesele
2,13-25 ,,dom mojego Ojca”
3,1-21 narodziny
3,22-24 uczniowie
Jana/Jezusa

3,25-36  Jan Chrzciciel
jako przyjaciel
Oblubienca

Powyzsza struktura, zaproponowana przez Mary L. Coloe, moze by¢ takze zrein-
terpretowana w kluczu chrystologicznym. W takim uj¢ciu, skrzydtowe sekcje 1,19-
34 1 3,25-36 nie tyle sa skoncentrowane na roli i tozsamoéci Jana Chrzciciela jako
przyjaciela Oblubienca, co na tozsamosci Jezusa jako Oblubienca. Nawet jesli bo-
wiem 1,19-28 koncentruje si¢ na tozsamosci Jana, nastepujaca sekcja, 1,29-34, sku-
piona jest juz na Jezusie. Jednak nawet w tej pierwszej sekcji Janowe wyznanie ,,Nie
jestem Mesjaszem” (1,20) moze by¢ rozumiane jako zaprzeczenie jego tozsamosci
jako mesjanskiego oblubienca. Nawigzanie do rytu halisah w 1,27 tylko potwierdza
taka lekture narracji Janowe;.

Kluczowa dla perykopy przypowies¢®, zawarta w 3,29, identyfikuje oblubienca,

41 M.L. Coloe, Witness and Friend, s. 330.

42O prehistorii tejze przypowiesci, jako majacej pochodzi¢ od Jezusa i wtornie uzytej przez Jana,
pisze C.H. Dodd, Historical Tradition in the Fourth Gospel, Cambridge 1963, s. 279-287 oraz B.
Lindars, Two Parables in John, ,New Testament Studies” 16 (1969-1970), s. 324-329. Generalnie
0 wystepowaniu przypowiesci w Ewangelii Janowej, w tym o kategoryzacji J 3,29 jako przypowiesci,
zob. R. Zimmermann, Are there Parables in John? It is Time to Revisit the Question, ,,Journal for the
Study of the Historical Jesus” 9 (2011), s. 243-276, zwlaszcza 267-269; U. Poplutz, Parabelauslegung
im Kompendium der Gleichnisse Jesu. Reflexion der Methodenschritte und exemplarische Exegese
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jego przyjaciela oraz oblubienice, ale wskazuje takze na wielko$¢ radosSci przyjaciela
oblubienca. Intensywno$¢ tej radosci, okreslonej jako najwigcksza z mozliwych, jest
ukazana poprzez odwotanie do metafory oblubienczej. Rados$¢ Jana Chrzciciela jest
tak wielka jak rado$¢ przyjaciela oblubiefica odczuwana przezen na glos oblubienca.
Wyjasnienie tego enigmatycznego porownania — w jaki sposob glos oblubienca moze
wywotywac rado$¢ przyjaciela oblubienca? — dokonuje si¢ z reguly na drodze wska-
zywania paraleli w starozytnych weselnych zwyczajach zydowskich® lub poprzez
aluzje do Starego Testamentu, a mianowicie do Pie$ni nad Pie$niami (2,8-14; 5,2-
6; 8,13)*, Izajasza (61,10-62,9; 65,16-25)% lub tez Jeremiasza (40,10-11 LXX)*.
Istniejg takze wyjasnienia tego swoistego crux interpretum odwotujace si¢ do se-
mantyki terminu ¢ovn (,,glos”). Dla przyktadu Michael Tait sugerowat, ze rados¢

von Joh 3,29f, w: Hermeneutik der Gleichnisse Jesus. Methodische Neuansdtze zum Verstehen urchri-
stlicher Parabeltexte (WUNT; 231), red. R. Zimmermann, Tiibingen 2011, s. 64-83.

4 A. Kubi$, Rados¢ przyjaciela Oblubierica z powodu glosu Oblubierica w J 3,29, w: Rados¢
Ewangelii. Biblijne Zrodla chrzescijanskiej radosci (Analecta Biblica Lublinensia 13), red. A. Zawadz-
ki, Lublin 2016, s. 175-179, omawia dziewi¢¢ mozliwosci: (1) Przyjaciel oblubienca, bedac w domu
panny mtodej i zakonczywszy z nig przygotowania do ceremonii §lubnej, czeka i nastuchuje glosu
oblubienca, ktory zbliza si¢ z orszakiem swoich przyjaciot (R.E. Brown, U.C. von Wahlde). (2) Przyja-
ciel oblubienca jest w domu pana mtodego w momencie procesyjnego przyprowadzenia panny miodej
i cieszy si¢ styszac oblubienca rozmawiajacego ze swa oblubienicg (J.H. Bernard, R.E. Brown, G.
O’Day). (3) Przyjaciel oblubienca styszy przysi¢ge wypowiadang przez oblubienca w czasie ceremonii
Slubnej (B. Lindars, M. Tait, J. Kanagaraj). (4) Przyjaciel oblubienca styszy modlitwe siedmiu bto-
gostawienstw, stanowigca ostatnig cz¢$¢ ceremonii $lubnej (J.P. van Kasteren, R. Infante, G. Zevini).
(5) Przyjaciel oblubienca, czekajac na przybycie pana mtodego przy komnacie matzenskiej, cieszy si¢
styszac jego glos, gdyz oznacza on jego przybycie do komnaty, w ktorej czekata nan panna mtoda (E.C.
Hoskyns). (6) Przyjaciel oblubienca, czuwajac przy komnacie matzenskiej, styszy dochodzacy z niej
glos oblubienca recytujacego stowa modlitwy Szema, ktora byla odmawiana po skonsumowaniu mat-
zenstwa (A. Schlatter, R. Schnackenburg, J.D.M. Derrett, C. Talbert; R.A. Whitacre; U. Wilckens). (7)
Przyjaciel oblubienca styszy glos oblubienca radujacego si¢ z faktu odkrycia w akcie matzenskim dzie-
wictwa oblubienicy (C. Spicq, R. Schanckenburg, E. Lupieri, J. Kanagaraj). (8) Przyjaciel oblubienca
styszy wezwanie skierowane do niego przez oblubiefica wezwanie, aby zabral i nastgpnie okazat zgro-
madzonym gosciom weselnym signum virginitatis (J. Jeremias, S. Grasso). (9) Przyjaciel oblubienca
cieszy si¢ styszac glos oblubienca o poranku, po zakonczonej nocy poslubnej, ktora wigzana byta w po-
wszechnej tradycji ze $miertelnym niebezpieczenstwem (zob. Tb 6-8) (A. Biichler; J. Varghese). Ocene
powyzszych sugestii przedstawia A. Kubi$, Rados¢ przyjaciela Oblubienica, s. 178-179.

4 Wigcej M. Cambe, L’influence du Cantique des Cantiques sur le Nouveau Testament, ,,Revue
Thomiste” 62 (1962), s. 13; J. Winandy, Le Cantique des Cantiques et le Nouveau Testament, ,,Revue
biblique” 71 (1964), s. 167; J. Varghese, The Imagery of Love in the Gospel of John (Analecta Biblica;
177), Rome 2009, s. 108; J. McWhirter, The Bridegroom Messiah and the People of God. Marriage in
the Fourth Gospel (SNTSMS; 138), Cambridge 2006, s. 50-55.

4 L. Alonso Schokel, I nomi dell’amore, s. 42.

4 J. Mateos, J. Barreto, El Evangelio de Juan. Andlisis lingiiistico y comentario exegético (Lectura
del Nuevo Testamento; 4), Madrid 21982, s. 200; L. Alonso Schokel, Simboli matrimoniali nel Nuovo
Testamento, w: L antropologia biblica (Studio Biblico Teologico Aquilano), red. G. De Gennaro, Nap-
oli 1981, s. 554; L. Alonso Schokel, I nomi dell’amore, s. 35; J. McWhirter, The Bridegroom Messiah,
s. 55-56.
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przyjaciela oblubienca moze by¢ zwigzana z ,,wiadomoscig” o dziatalnosci Jezusa,
ale takze z ,,uroczystg deklaracja” o Jezusie lub ,,proklamacja” samego Jezusa do-
tyczaca Jego dziatalnosci i1 tozsamosci, jako oczekiwanego Oblubienca. Wszystkie
powyzsze znaczenia posiada rzeczownik povi*’. Zdaniem Michaela Taita wyraze-
nie ,,glos oblubienca” z J 3,29 moze réwniez opisywac¢ samego Jana Chrzciciela. Jan
Chrzciciel mowiacy, iz ,,cieszy si¢ na glos oblubienca” ma w istocie na mysli zdanie
,,Ciesze sie, poniewaz ja jestem gtosem oblubienca.”® Bardziej przekonujacym jest
jednak utozsamienie Jana Chrzciciela z doskonatym uczniem, ktory stoi i postusz-
nie stucha glosu Oblubienca, do§wiadczajac petni radosci, charakterystycznej cechy
czasOw ostatecznych®.

Zdanie ,trzeba, by On wzrastal, a ja zebym si¢ umniejszal” interpretowane
jest z reguly na trzy sposoby. W pierwszym widzi si¢ tutaj odniesienie do pokory
Jana Chrzciciela, ktorego misja si¢ konczy w obliczu nadej$cia Jezusa Mesjasza™®.
W drugim czasowniki ,,wzrasta¢” i ,,umniejsza¢” rozumiane sg poprzez odniesie-
nie do zjawisk astronomicznych, gdyz oba terminy, avavm oraz ELattdém, uzywane
byly w starozytnosci do opisu wschodu i zachodu stonica, przybywania i ubywa-
nia ciat niebieskich (np. ksigzyca). W tym kluczu §wiattos¢ Jana, ktory jest tylko
lampa (5,35), ustgpuje miejsca Swiatlosci Jezusa, ktory jest prawdziwg $wiattoscig
(1,4-5.7-9; 8,12; 12,35-36). Autor Ewangelii juz w prologu stwierdza, iz Jan nie byt
swiattoscia (1,8). Powyzsza interpretacja znalazta swe odzwierciedlenie w liturgii,
gdzie narodziny Jezusa zostaty ustalone na 25 grudnia, czas przesilenia zimowego
(gdy dzien zaczyna by¢ dtuzszy), a narodziny Jana na 24 czerwca, dzien przesilenia
letniego (gdy dtugo$¢ dnia zaczyna si¢ skracac)®'. Powyzsze wyja$nienie nie jest
przekonujace, gdyz blednie sugeruje, iz Jan do czasu nadejscia Jezusa byt $wia-
tloscia. Istnieje takze trzecia mozliwo$¢ wyjasnienia tajemniczej wypowiedzi Jana
Chrzciciela w 3,30 wilasnie poprzez odwotanie do metafory matzenskiej. Czasownik

47 M. Tait, The Voice of Bridegroom, the Record of John? Some Thoughts on John 3:29, ,Scrip-
ture Bulletin” 42/2 (2012), s. 49-50. Zdaniem Michaela Taita deklaracje czy tez proklamacj¢ o Jezu-
sie-Oblubiencu miatby wygtosi¢ sam Jan Chrzciciel, ktorego rados¢ wynika doktadnie z faktu proklam-
owania Jezusa eschatologicznym Oblubiencem Izraela. Tait sugeruje rowniez, iz autorem deklaracji
o Jezusie jest sam Ojciec (zob. J 1,33). Jan styszac ja miatby odczuwac radosé¢. Realizacja deklaracji
Ojca o Jezusie powoduje rado$¢ Jana. Krytyka stanowiska M. Taita w A. Kubi$, Rados¢ przyjaciela
Oblubierica, s. 185-186.

4 M. Tait, The Voice, s. 52-53. Krytyka tego ujecia w A. Kubi$, Rados¢ przyjaciela Oblubierica, s.
188-189.

4 Zob. F.-M. Braun, Jean le Théologien. 111. Sa théologie. Le mystére de Jésus-Christ (Etudes bib-
liques; 45), Paris 1964, s. 100; M. Kempter, La signification eschatologique de Jean 3,29, ,New Testa-
ment Studies” 54 (2008), s. 42-59; A. Kubi$, Rados¢ przyjaciela Oblubierica, s. 189-192.

50 W tym duchu, odwolujac sie do osiagnie¢ antropologii kulturowej, wyjasniajg J 3,30, J.H. Neyrey,
R.L. Rohrbaugh, ,, He Must Increase, I Must Decrease” (John 3,30): A Cultural and Social Interpreta-
tion, ,,Catholic Biblical Quarterly 63 (2001), s. 464-483.

S R.E. Brown, The Gospel of John, s. 153.
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avéhvao (,,wzrastac”) wystepuje w nakazie skierowanym przez Boga do pierwszej
pary, ,,badzcie ptodni” (av&avecbe) (Rdz 1,28), a ktory jest rowniez skierowany
do Noego (9,1) oraz Abrahama (17,6). Ksigga Rodzaju prezentuje Noego i Abra-
hama jako kolejnego drugiego i trzeciego Adama. W teologii czwartej Ewangelii
Jezus bylby widziany jako ostatni Adam, ktérego potomstwo ma si¢ nieskonczenie
pomnazaé. Zwigkszanie si¢ tego potomstwa rozpoczgto si¢ w momencie odejscia
pierwszych uczniéw od Jana i pozostania ich przy Jezusie (1,35-39)%.

Samarytanka (4,2-42)

Wychodzac od motywu spotkania przy studni, obecnego w ST i bedacego tam
preludium do zawarcia zwigzku matzenskiego (zob. Rdz 24,10-61 — Izaak i Rebeka;
29,1-10 — Jakub i Rachela; Wj 2,15-22 — Mojzesz i Sefora), wielu autorow poczy-
najac od Orygenesa uwaza, iz spotkanie Jezusa z Samarytanka przy studni Jaku-
ba (J 4,5-42) winno by¢ takze interpretowane w kluczu symboliki matzenskiej>.
W tekstach ST widac¢ ten sam schemat ztozony z pieciu elementow: (1) Przyszty pan
mtody jest w podrozy w obcej krainie. (2) Tam spotyka mtoda kobiete przy studni.
(3) Ktos czerpie wodg ze studni. (4) Kobieta biegnie do domu oznajmi¢ swej rodzi-
nie o spotkaniu obcego mezczyzny. (5) Rodzina zaprasza przysztego pana mtodego
do pozostania, a wspolny positek legalizuje zaslubiny®*. W narracji Janowej wy-
stepuja zar6wno podobienstwa jak i r6znice w stosunku do powyzszego schematu.
Do podobienstw zaliczy¢ mozna (1) podr6z Jezusa do Samarii (4,3-5); (2) spotkanie

2 Por. L. Alonso Schokel, Simboli matrimoniali, s. 553-554; L. Alonso Schokel, I nomi dell amore,
s. 41-42. O tozsamosci Noego i Abrahama jako kolejnych Adaméw, zob. P.J. Gentry, S.J. Wellum,
Kingdom through Covenant. A Biblical-Theological Understanding of the Covenants, Wheaton, IL
2012, s. 163-165 oraz 224-228.

53 Orygenes, Comm. in Jo. 13,175-176; Hom. in Gen. 10,5. Wspodlczesnie, np. N.R. Bonneau, The
Woman at the Well. John 4 and Gen 24, ,,Bible Today” 67 (1973), s. 1252-1259; J. Neyrey, Jacob Tra-
ditions and the Interpretation of John 4:10-26, ,,Catholic Biblical Quarterly” 41 (1979), s. 419-437;
C.M. Carmichael, Marriage and the Samaritan Woman, ,,New Testament Studies” 26 (1980), s. 342-
346; J.-L. Ska, Jésus et la Samaritaine (Jn 4). Utilité de I’Ancien Testament, ,,Nouvelle Revue Théo-
logique” 118 (1996), s. 641-652; M. Zimmermann, R. Zimmermann, Brautwerbung in Samarien? Von
der moralischen zur metaphorischen Lesart von Joh 4, ,,Zeitschrift fiir Neues Testament” 1/2 (1998),
s. 40-51.

5% Tych pigc¢ elementow wymienia R. Alter, The Art of Biblical Narrative, New York 1981, s. 52.
Do powyzszych elementow Michael Martin dodaje jeszcze: (1) Wregczenie daru lub wykonanie jakie$
przystugi, ktora prowokuje wdzigczno$¢ kobiety w stosunku do zalotnika. (2) Przyszty pan mtody ob-
jawia swoja dotychczas nieznang tozsamos¢. (3) Ktos$ z rodziny powraca, aby pozdrowi¢ i/lub zaprosié¢
zalotnika. (4) Mezczyzna zamieszkuje z rodzing swej nowej malzonki. Czasem pojawiajg si¢ dzieci.
(5) Mezczyzna powraca zwykle zaopatrzony przez rodzing swej zony. (6) Mezczyzna jest przyjety
przez swoich krewnych na koncu swej podrozy. (7) Mezczyzna zamieszkuje posrod swoich krewnych.
Czasem ponownie rodza si¢ dzieci. M.W. Martin, Betrothal Journey Narratives, ,,Catholic Biblical
Quarterly” 70 (2008), s. 505-523.
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Jezusa z Samarytankg przy studni (4,6-7); (3) czerpanie wody ze studni jako temat
ich dialogu (4,7-15); (4) powrdt Samarytanki do swego miasta, aby oznajmié jego
mieszkancom o spotkaniu z Jezusem (4,28-30); (5) pozostanie Jezusa przez dwa
dni w Sychar (4,40), co jest poprzedzone motywem jedzenia (4,31-34). Istnieja jed-
nak roéznice pomiedzy narracja Janowg a schematem starotestamentowym. Otoz (a)
nie ma mowy o rzeczywistym zaczerpnigciu wody przez kogokolwiek czy tez o (b)
wspolnym positku z rodzing kobiety. W istocie (c¢) nie mowi si¢ takze o zaslubinach
pomigdzy Jezusem i kobietg. Roznice te mozemy jednak zrozumie¢ i usprawiedli-
wi¢. (ad a) Kobieta zostawia dzban (4,28), gdyz otrzymata ,,wod¢ zywg” (4,10),
ktorg jest wiara w Jezusa, Mesjasza i Zbawiciela (4,29.39.42)%. Nadto, (ad b) Jezus
pozostaje dwa dni wérod Samarytan (4,40), ktérzy moga by¢ rozumiani, jako rodzi-
na kobiety. W koncu, (ad c) kobieta, bgdac anonimowa (nigdy nie jest wspomnia-
na z imienia), staje si¢ figurg wszystkich Samarytan, ktérzy otrzymujac zbawienie
(4,42), wchodza w relacje matzenska z Jezusem.

Procz powyzszego starotestamentowego schematu ,,spotkania przy studni”,
w narracji wystepuja takze inne elementy, ktore swoje wyjasnienie mogg znalez¢
w metaforze malzenskiej. Dla przyktadu pojawienie si¢ w dialogu Jezusa z Samary-
tankg tematu jej me¢za (4,16-18) moze rowniez nakierowac czytelnika na odczytanie
tej sceny w kluczu symboliki matzenskiej. Status Samarytanki wydaje si¢ by¢ ja-
skrawym zerwaniem ze starotestamentowym schematem opisujacym spotkania przy
studni. Zachowanie kobiety jest niemoralne, gdyz zyje z m¢zczyzng, ktory nie jest
jej mezem. W Swietle starotestamentowej paraleli oczekiwaliby$my mtodej dziewi-
cy o nieposzlakowanej opinii*’. Stwierdzenie kobiety mowigce o braku me¢za — fakt

55 B. Pitre (Jesus the Bridegroom. The Greatest Love Story Ever Told, New York 2014, s. 69-81)
prezentuje ,,zywa wode” jako $lubny “dar” (zob. 4,10), hebrajski mohar, ktory pan mtody byt zobow-
iazany przekaza¢ pannie miodej. Slubny podarek ,,.zywej wody” B. Pitre wyjasnia jako (1) zywa wode
wyprowadzong ze studni przez Jakuba (Tg Ps.-J. Rdz 29,10-11), (2) zywa wod¢ uzywang w $wiatyni
do oczyszczania z nieczysto$ci rytualnej (Lb 19,17-20), (3) zywa wod¢ uzywang do wykapania panny
milodej przed celebracja §lubng (Pnp 4,12.15; Jozef i Asenet 14,12-17; Aboth de Rabbi Nathan 41), (4)
zywa wode wyplywajaca z boku Jezusa (7,37-39; 19,34).

¢ To jak kobieta samarytanska staje si¢ figurg kolektywna, reprezentantkg Samarytan, wida¢ w zmi-
anie sposobu zwracania si¢ do niej Jezusa, ktory od drugiej osoby liczby pojedynczej (4,10.16.18.26)
przechodzi do drugiej osoby liczby mnogiej (4,22). Podobnie w wypowiedziach Samarytanki wida¢
przejscie od pierwszej osoby liczby pojedynczej, gdy mowi o sobie samej (4,9.15) do pierwszej osoby
liczby mnogiej (4,12.20.25).

57 Samarytanka wcale nie musiata zy¢ w grzechu, gdyz jej pieciu wezes$niejszych mezdéw moglo um-
rze¢, a obecny (szosty) byt jej mezem na mocy prawa lewiratu. Kobieta ta mogta takze zosta¢ oddalona
w wyniku rozwodu. Mozliwe takze, iz Samarytanka byla jedynie zargczona z szostym mezem i jeszcze
z nim nie zamieszkata. Fakt, iz Jezus mowi o jej obecnym stanie bez sadzenia jej i bez kwalifikowania
tego stanu jako naganny, moze by¢ widziany jako argument na korzysc¢ takiej interpretacji. Zob. K.
Wojciechowska, Powazana i pobozna erudytka czy kobieta rozwigzta? Préba destereotypizacji postaci
Samarytanki (J 4,1-30.39-42), w: Niewiaste dzielng kto znajdzie? (Prz 31,10). Rola kobiet w biblijnej
historii zbawienia, red. A. Kubis$, K. Napora (Analecta Biblica Lublinensia 14), Lublin 2016, s. 351-



58 Ks. Adam Kubis

potwierdzony takze przez Jezusa (4,17-18) — moze by¢ odczytane jako wyraz jej
gotowos$ci na zawarcie matzenstwa z Jezusem. Ruben Zimmermann zwroécit uwa-
ge, iz w Swietle praw rabinackich zamieszkiwanie razem, potgczone ze wspotzy-
ciem seksualnym, byto réwnoznaczne z malzenstwem. Samarytanka zatem, w jego
opinii, miala legalnego meza. Jesli zatem jej matzenstwo byto legalne, caty dialog
miedzy Jezusem a Samarytanka nalezy rozumie¢ metaforycznie. Kobieta mowiac,
iz nie ma mg¢za — a Jezus potwierdza ten fakt — moéwi o swoim religijnym pragnie-
niu, o braku relacji (matzenstwa) z Bogiem. Takie wyjasnienie bytoby potwierdzone
przez kontekst rozmowy, w ktérym mowa jest o prawdziwym kulcie Boga i Mesja-
szu®®. Nie wchodzac jednak w domysly i nie narzucajac tekstowi interpretacji wyni-
ktych z naszego niepetlnego obrazu 6wczesnych zwyczajow, wystarczy dostrzec nie-
regularnos¢ sytuacji wnikajacej z faktu zycia kobiety razem z m¢zczyzna, ktory nie
jest jej megzem. Taka ocena sytuacji kobiety dostarczona przez narratora wywoluje
w czytelniku napigcie interpretacyjne pomi¢dzy brakiem matzonka (cudzotdstwem
iidolatrig) z jednej strony, a pragnieniem matzonka (matzenstwem i wiarg) z drugie;j.
Jezus jawi si¢ w catej narracji jako jedyny matzonek-oblubieniec, ktory moze zaspo-
koi¢ pragnienie kobiety i Samarytan, ktorych ona reprezentuje®.

Zastanawiajg jeszcze dwa inne szczegoly narracji, ktore moga zosta¢ wyjasnio-

364.

8 R. Zimmermann, Jesus — the Divine Bridegroom, s. 366. Niemiecki egzegeta odwoluje sie
do Miszny (Qid 1,1), w $wietle ktorej malzenstwo dokonuje si¢ na trzy sposoby: (1) optate (wiano),
(2) kontrakt, (3) wspotzycie seksualne. Interpretacja niemieckiego egzegety jest jednak wysoce speku-
latywna, gdyz jest metodologicznie watpliwym interpretowanie zwyczajow Samarytan w czasach Je-
zusa poprzez prawa skodyfikowane w pdzniejszych zrodtach rabinicznych. Przyjmujac, iz powyzsze
rabinackie prawa odwzorowuja zwyczaje Samarytan, kobieta mogta nie by¢ legalnie Zong w przypadku
wspolnego zamieszkiwania w ktorym nie byto wspotzycia. Zewngtrznie zatem, poprzez fakt wspolne-
go zamieszkiwania z m¢zczyzna, byla uwazana za zong tego mezczyzny. Realnie jednak, poprzez brak
wspolzycia z tym mezczyzna, ta Zona nie byla.

5% Wobec powyzszego warto dostrzec mozliwg symboliczng interpretacje liczby pieciu mezdéw Sa-
marytanki, poprzez odwotanie do pigciu bostw czczonych przez przesiedlonych przez Asyryjczykow
do Samarii poganskich przesiedlencow. 2 Krl 17,24-33 moéwi o przybyszach z pigciu miast i siedmiu
bostwach, ktore czczono w swiatyniach na wyzynach. Jozef Flawiusz (A4nt. 9.14.3, § 288) wspomina
o pigciu bostwach. Poglad ten mogt by¢ powszechny w czasach Jezusa. Szostym mezem kobiety 1 Sa-
marytan, ktory w istocie nie jest jej/ich me¢zem bylby Bog Izraela. Nie jest On m¢zem, gdyz oddawany
mu przez Samarytan kult jest niewlasciwy. Samarytanie, dla przyktadu, odrzucali pisma prorokow Iz-
racla. W osobie Jezusa Bog przychodzi zatem po raz kolejny oferujac swe matzenstwo (zob. Oz 2,16),
zapraszajac do nowego kultu w Duchu i Prawdzie. Mark W.G. Stibbe (John's Gospel, London — New
York 1994, s. 67-68), w nie do konca przekonujacy sposob, czyta wydarzenie na sposob dostowny
uwazajac, iz Jezus mialby by¢ siodmym, a wigc — zgodnie z symbolikg liczby siedem — doskona-
lym me¢zem. Samarytanka, eschatologiczna oblubienica Boga, symbolizowataby nowa er¢ mesjanska,
charakteryzujaca si¢ uniwersalizmem w miejsce ciasnego nacjonalizmu. A. Fehribach (The Women
in the Life of the Bridegroom, s. 63-69) mowi o trzech mozliwych interpretacjach zapytania Jezusa
o meza: (1) dostownej (kobieta nie ma realnego me¢za), (2) metaforycznej (szosty maz symbolizuje
Boga YHWH, ktorego Samarytanie nie czcza wiasciwie), (3) dostowno-metaforycznej (sytuacja braku
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ne w kluczu oblubienczym: zdziwienie uczniéw z faktu rozmowy Jezusa z kobie-
ta (4,27) oraz nacisk uczniow na Jezusa, aby ten jadl z nimi (4,31). W pierwszym
przypadku zdziwienie uczniéw sugeruje interpretowanie przez uczniow spotkania
Jezusa z kobieta w kluczu oblubienczym. Czytelnik moglby oczekiwaé wigksze-
go zaskoczenia uczniow wyniktego z faktu rozmowy nie tyle z kobietg jako taka,
co z Samarytanka. Faktem jest, iz rozmowa z kobieta nie byla zalecana (Syr 9,1-9;
m. Avot 1,5). Byla to jednak oczywista konieczno$¢ zycia codziennego, stad nawet
rabini rozmawiali z kobietami (zob. b. Kelim 1,8.9). W przypadku drugiego szcze-
gohu Luca Pedroli sugeruje, iz uczniowie, zdajac sobie sprawe z matzenskich kono-
tacji spotkania Jezusa z Samarytanka, czgstuja Go jedzeniem chcac odciagnac Jego
uwagg i nie dopuscic¢ do zaproszenia Go do domu rodziny kobiety, uniemozliwiajgc
w ten sposOb zwigzek matzenski®.

W dialogu z Samarytanka Jezus wyznaje explicite, iz jest oczekiwanym Me-
sjaszem (4,25-26). Tytul ,,Mesjasz” wystepuje w kontekscie oblubienczym opisu
spotkania z Samarytankg i moze mie¢ odniesienie do metafory matzenskiej. Jezus,
nazywajac siebie Mesjaszem, w istocie nazywalby siebie mesjanskim Oblubien-
cem®. W tym miejscu warto zauwazy¢, iz zarowno w J 2,1-11, jak i w J 4,2-42
Jezus-Oblubieniec moze by¢ identyfikowany zaré6wno z Bogiem-Oblubieficem, jak
i Mesjaszem-Oblubiencem. Zdaniem Rubena Zimmermanna obie tozsamos$ci wza-
jemnie si¢ przenikaja w J 2—4, gdyz w teologii Janowej niemozliwe jest oddzielenie
mesjanskosci Jezusa od Jego boskosci (zob. 20,31)%,

Poréwnujac opis spotkania Jezusa z Samarytanka z opisem znaku w Kanie, war-
to zauwazy¢ uzycie tylko w tych dwoch narracjach w sekcji J 1-4 teologicznego
motywu godziny Jezusa (2,4; 4,21.23). Godzina Jezusa oznacza Jego uwielbienie

realnego meza jest jedynie motywem dyskusji o braku matzenstwa/przymierza z Bogiem). W powyzej
zaprezentowanym uj¢ciu, rozwigzanie trzecie wydaje si¢ najbardziej przekonujace. Por. L. Pedroli,
Giovanni e il Vangelo dello Sposo, s. 111-113.

8 L. Pedroli, Giovanni e il Vangelo dello Sposo, s. 106; L. Pedroli, /I trittico sponsale di Giovanni
(Gv 2,1-11; 3,29-31; 4,5-42), w: La letteratura giovannea (Vangelo, lettere e Apocalisse). Seminario
per gli studiosi di Sacra Scrittura. Roma 21-25 gennaio 2013 (E-biblicum), Roma 2013, s. 171.

0 R. Zimmermann, Jesus — the Divine Bridegroom, s. 367: ,,He is not only the Messiah but at the
same time he is also the bridegroom and husband on a spiritual level whom the woman had unsuccess-
fully been seeking.” Na innym miejscu R. Zimmermann (s. 381) wyjasnia: ,,In John, the bridegroom
metaphor serves to describe the Messiah because the title is used explicitly in John 3 and also in John 4.
For the Evangelist, Jesus is the Messiah bridegroom whose weeding exceeds the Sinai-wedding (gift of
the Torah) and the wedding of Jacob. This draws generally on the stock metaphor, familiar in Judaism,
of the divine-human relationship as a love relationship or YHWH-Israel marriage but without quoting
individual pre-texts or making allusions clearly recognizable.”

62 R. Zimmermann, Jesus — the Divine Bridegroom, s. 380: ,,The (...) question of whether Jesus
is depicted in John 2—4 in the Jewish tradition of a Messianic or divine bridegroom cannot be clearly
confirmed or denied in any sense. Therefore, it might be argued that the sharp contrast between ‘divine’
or ‘messianic’ does not fit in Johannine thinking and might be misleading in general. A messianic title

L)

might also be able to overlap with some aspects of ‘divinity’.
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w $mierci i zmartwychwstaniu, moment mesjanskich zaslubin. W rozmowie z Sa-
marytankg Jezus stwierdza, iz ,,nadchodzi godzina” (4,21) oraz ,,nadchodzi godzina,
nawet juz jest” (4,23). Godzina ta jest czasem kultu w Duchu i Prawdzie (4,23).
Takze Samarytanka i Samarytanie, ktorych ona reprezentuje, stang prawdziwymi
czcicielami Ojca poprzez trwanie w Duchu i Synu, stajac si¢ oblubienica boskiego
Mesjasza.

W miejsce zakonczenia: syn urzednika (4,46-54) a oblubienica
Mesjasza

Struktura rozdziatéw J 2—4, sekcji od Kany do Kany, moze by¢ scharakteryzo-
wana jako zdefiniowanie oblubienicy Jezusa. Tematem unifikujacym tg sekcje jest
wiara. Poszczegodlne osoby i grupy osob okreslone sa jako mniej lub bardziej wierza-
ce w Jezusa®. Jednoczes$nie wiara jest widziana jako element konstytutywny oblu-
bienicy Chrystusa. Wpierw wiara charakteryzuje matke Jezusa w Kanie (2,3.5). Cud
przemiany wody w wino, okre$lony jako objawienie chwaty Jezusa, prowokuje wia-
re uczniow Jezusa (2,11). Przy okazji opisu pierwszego pobytu Jezusa w Jerozolimie
mowa jest o wielu przybytych na §wieto Paschy, ktorzy uwierzyli Jezusowi (2,23).
Nikodem jawi si¢ jako reprezentant arystokracji i faryzeuszow, ale i wszystkich Zy-
dow wierzacych w Jezusa (3,1). W rozmowie z Nikodemem pojawia si¢ takze wa-
tek uniwersalistyczny. Oblubienica Boga moze by¢ kazdy cztowiek, ktory wierzy
w Jezusa (3,16). W punkcie centralnym sekcji od Kany do Kany nastepuje identy-
fikacja Jezusa jako oblubienca oraz Jana Chrzciciela jako przyjaciela oblubienca
(3,22-36). Oblubienica — tylko tutaj w tekscie Janowym wystepuje termin vopen
(3,29) — jest rozumiana jako ,,wszyscy” gromadzacy si¢ wokot Jezusa, a ktorzy
wczesniej gromadzili si¢ wokot Jana Chrzciciela. Ewangelista z emfaza zauwaza, iz
,»Wszyscy przychodza do Jezusa” (mdvteg Epyovrot Tpog avtov) (3,26)%. W dalszej
czesci tej sekcji wiara nie-Zydow przedstawiona jest na konkretnych dwoch przykta-
dach. Wiara zatem charakteryzuje Samarytan (4,1-43) oraz dworzanina krélewskie-
g0 (4,44-54)%, Samarytanka, reprezentujac Samarytan rozumianych jako obcych

8 F.J. Moloney, From Cana to Cana (2,1 — 4,54) and the Fourth Evangelist’s Concept of Correct
(and Incorrect) Faith, ,,Salasianum” 40 (1978), s. 817-843; przedruk w: Studia Biblica 1978. 1. Papers
on the Gospels. Sixth International Congress on Biblical Studies, Oxford 3-7 April 1978 (JSNTS; 2),
red. E.A. Livingstone, Sheffield 1980, s. 185-213.

¢ C.K. Barrett, The Gospel according to St. John. An Introduction with Commentary and Notes on
the Greek Text, London 21978, s. 223: ,,Jesus by his teaching and baptizing is assembling his church.”
Wigcej na temat rozumienia oblubienicy w J 3,29 zob. A. Reinhartz, The Bride in John 3.29. A Feminist
Rereading, w: The Lost Coin. Parables of Women, Work and Wisdom (The Biblical Seminar; 86), red.
M.A. Beavis, London — New York, NY 2002, s. 230-241.

6 Kwestig dyskusyjnag jest charakterystyka Galilejczykow w 4,45, jako przyjmujacych Jezusa. Infor-
macja ta stoi bowiem w sprzecznosci z wezesniejszym stwierdzeniem, iz prorok nie jest mile widziany
w swej ojczyznie (4,44). W istocie, w 4,45 nie ma jasnego stwierdzenia, iz Galilejczycy rzeczywiscie
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(religijnie i etnicznie), moze takze reprezentowac rozproszone potnocne plemiona
Izraela. Dramat rozdzielenia plemion pétnocnych od potudniowych majacy miejsce
za czasOw panowania Roboama jest zniwelowany przez Jezusa w tej samej geo-
graficznej lokalizacji (Sychem/Sychar). Jezus przywraca jednos¢ Izraela, jednoczac
wokot siebie rozproszone pokolenia Jakuba. Odnoszac si¢ do drugiego przyktadu
poprzez analogie z Synoptykami syn dworzanina moze by¢ utozsamiony z rzym-
skim setnikiem. Umiejscowienie uzdrowienia w znanej z obecnos$ci pogan Galilei,
a precyzyjnie w Kafarnaum, a zatem miejscowosci nadgranicznej, rowniez sugeruje
otwarcie na pogan. Interesujace w tej perspektywie jest zakonczenie opowiadania
o spotkaniu Jezusa z Samarytanka. Mieszkancy Sychar oglaszaja Jezusa 6 cwtnip
0D KOouov (,,Zbawicielem §wiata”) (4,42). Tytut ten pokazuje Jezusa jako Zba-
wiciela calej ludzkosci, bez podziatu na Zydéw i pogan. Termin kdopog (,.$wiat”)
w sekcji ,,od Kany do Kany” wystepuje jedynie na oznaczenie ludzkosci ukochane;j
(3,16) i zbawionej (3,17; 4,42) przez Jezusa, Syna Boga, ktory jako prawdziwa $wia-
tlos¢ przyszedt na ten $wiat (3,19). W ten sposob sekcja ,,od Kany do Kany” ukazuje
formowanie si¢ Kosciota, Oblubienicy Boga-Mesjasza, ktora jako kdcpog zawiera
w sobie zaréwno Zydow, jak i Samarytan i pogan. Watek uniwersalistyczny jest
kontynuowany w dalszej narracji Ewangelii (zob. 6,33.51; 10,16; 11,52; 12,20-36).

Watek oblubienicy Mesjasza pojawia si¢ jednak jeszcze przed perykopa o Kanie.
W sekeji 1,19-34, wypowiedzi Jana Chrzciciela moga by¢ bowiem interpretowane
poprzez pryzmat odniesien do metafory matzenskiej, w tym do prawa lewiratu. Pa-
trzac na osoby skupione wokoét Jana Chrzciciela, postrzeganego przez postronnych
obserwatoréow jako Mesjasz-Oblubieniec, owdowiala oblubienicg jest Jerozolima
(por. Lm 1,1), reprezentowana przez swych postancow, ktorymi sg kaptani i lewici
(1,19), rekrutujacy si¢ sposrod faryzeuszow (1,24)%. Kryterium definiujacym mat-
zonke Jezusa jest jednak wiara w Jezusa, jako Mesjasza i Syna Bozego (20,31).
Takiego kryterium nie spetniajg osoby gromadzgce si¢ wokot Jana. Dopiero pierwsi
dwaj uczniowie Jana pozostaja (uévm) z Jezusem (1,39), co uwzgledniajac Janowe
teologiczne znaczenie czasownika péveo moze implicite wyraza¢ ich wiarg. Wiara
ta jednak ukazana jest wprost w przypadku Natanaela (1,50), ktory wyznaje, iz Jezus

uwierzyli w Jezusa, cho¢ ich wiara jest tam wyrazona implicite. Wiersz ten przywoluje wiar¢ przy-
bylych na $wicto do Jerozolimy w 2,23. Czytajac te teksty w kluczu oblubienczym, mozna je widzie¢
jako doktadne wyjasnienie tozsamosci oblubienicy Mesjasza. Podmiot wiary w Jezusa jest bowiem
doprecyzowany jako wiara uczestniczacych w jerozolimskim kulcie §wigtynnym Zydéw (2,23), wsrod
ktorych sg zarowno faryzeusze (3,1-21), jak i niecieszacy si¢ wielkim uznaniem (zob. 7,52) Galilejczy-
cy (4,45).

% Zob. Y. Simoens, Secondo Giovanni, s. 175. Paralele synoptyczne dostarczajg znacznie szerszej
perspektywy, gdyz do Jana Chrzciciela ciaggneta cata judzka kraina (ndoa 1) Tovdaia xdpa), wszyscy
mieszkancy Jerozolimy (ol Tepocoivpiton mavteg - Mk 1,5) oraz cata okolica nad Jordanem (ndco 1
nepiywpog tod Topdavov - Mt 3,5). Lukasz pisze o thumach (oi 6yhot - 3,7.10), wérdd ktorych byli takze
celnicy (3,12) i zohierze (3,14).
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jest Mesjaszem (czyli Krolem Izraela) oraz Synem Boga (1,49). To Natanael, praw-
dziwy lzraelita, staje si¢ figura malzonki boskiego Mesjasza, prawdziwego Izra-
ela, ktory wierzy w Jezusa. Nie bez znaczenia jest wymowa imienia Natanael, ,,dar
Boga”, gdyz uczniowie w Ewangelii Janowej sg definiowani jako ,,dar Ojca” dla
Jezusa®. To sam Bog, Ojciec, pociaga swa taska do wiary (6,65), a zatem prezentuje
Oblubienicg swemu Synowi-Oblubiencowi. Tak jak Bog sam przyprowadzal Ewe
do Adama, petlniac funkcje druzby (b. Ber. 61a; b. Yebam. 63a), tak czyni to rOwniez
w przypadku Jezusa, dziatajac bezposrednio na uczniow, ale i postugujac siec weze-
$niej Janem, druzba. Miejsce Jana zajmuja we wspolnocie mesjanskiej uczniowie
samego Jezusa, ktorzy przyprowadzaja innych do Jezusa (1,40-51; 3,22-30; 4,1-2),
dzialajac jako ,,przyjaciele Oblubienca”.

W kontekscie catej Ewangelii Janowej Oblubienica Jezusa sa wszyscy ludzie
(,,$wiat”), ktorzy wierza w Jezusa (3,16; 12,32). Wobec powyzszego nie przekonuje
propozycja Gillisa P. Wettera, ktory oblubienice Mesjasza identyfikuje z Duchem
Swietym spoczywajacym na Jezusie (1,32-33)%. Zaproponowana w artykule lektura
tekstu Janowego, definiujaca Oblubienice jako Kosciot, odpowiada przestaniu teolo-
gicznemu czwartej Ewangelii i teologii wezesnochrzescijanskiej. Kosciot widziany
jest w niej bowiem jako Izrael skupiony wokot Mesjasza (por. 2 Kor 11,2; Ef 5,25-
27.31-32; Ap 21,2; 22,17).
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Streszczenie: Medrcy talmudyczni okreslili zasady zwracania si¢ do obcego,
w szczegolnosci w przypadku nastania szabatu, podczas ktorego Miszna (Szab
7,2) zabrania wykonania trzydziestu dziewigciu rodzajow prac. Powstato pytanie:
Czy obcy moze w szabat wykonaé dla Zyda zabroniong prace? Biblia hebrajska
wyraznie tego zabrania: ,,Pamigtaj o dniu szabatu, zeby go uswiecic¢. Szes¢ dni
bedziesz pracowat i wykonywat swoje zajecia. Siddmy dzien jednak jest szabatem
dla Pana Boga twego, nie wykonasz zadnej pracy ani ty, ani twoj syn, ani two-
ja corka, ani twoj shuga, ani twoja stuzaca, ani twoje bydto, ani obcy, ktory jest
w twych bramach” (Wj 20,9-10). Gléwna zasada talmudyczna glosi: ,,Zadnej pra-
cy, ktorej zydowi nie wolno wykona¢ w szabat, nie wolno mu zleci¢ jej wykonania
obcemu”. Tora spisana stanowi zamknigty zbior, do ktérego nie wolno nic doda¢
ani nic z niego ujac. Celem Tory ustnej jest wyjasnienie Prawa spisanego i jego ak-
tualizacja. Czy zycie nie niesie sytuacji wyjatkowych i czy w takich przypadkach
mozna zwroci¢ si¢ do obcego o wykonanie zabronionej pracy, a jesli tak, to jak
to zrobi¢? Autor przedstawia talmudyczne opinie na ten temat oraz wspodtczesne
proby rozwiazania tego problemu.

Stowa kluczowe: Szabat, szabat-goj, literatura rabiniczna, Szeelot utszuwot,
responsy

Shabbes Goy in Chosen Rabbinic Literature

Summary: The sages of the Talmud determined the ways of treating aliens, espe-
cially in the case of the Sabbath during which Mishnah (Shab. 7:2) prohibits any of
the thirty-nine types of labour. The question arose whether the alien may perform
any type of prohibited work for the Jew. The Hebrew Bible most definitely pro-
hibits this: “Remember the Sabbath day in order to sanctify it. Six days you shall
work and you shall do your tasks. But the seventh day is the Sabbath to the Lord
your God; on it you shall not do any work, neither you, nor your son or daughter,
nor your male or female servant, nor your cattle, nor the resident alien who is
within your gates” (Ex 20:9-10). The basic principle of the Talmud states: "No
work which the Jew is not allowed to do on the Sabbath may be done by the alien.”
The Written Torah is a closed set which does not permit any addition or subtraction
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of books. The purpose of the Oral Torah is to interpret the meaning of the written
Law and to bring it up to date. Doesn’t life bring extraordinary situations and may
we ask the alien to do the prohibited work in such cases, and if so, how can it be
done? The author of the paper presents the Talmud’s treatment of this subject and
modern-day attempts to solve the problem.

Keywords: Sabbath, Shabbes Goy, Rabbinic literature, Sheelot Utshuvot, Respon-
sa

Wprowadzenie

O us$wieceniu szabatu i zakazie pracy w ten szczegolny dla wyznawcow juda-
izmu dzien poucza Tora w Ksigdze Wyjscia 20,9-11, a Miszna w traktacie Szabat 7,2
precyzuje ten zakaz wymieniajac trzydziesci dziewig¢ rodzajow zakazanych prac,
ktore z dzisiejszej perspektywy stanowig podstawe do dalszych zakazow. Celem
Tory ustnej jest wyjasnienie Prawa pisanego i jego aktualizacja. Czy zycie nie niesie
sytuacji wyjatkowych i czy w takich przypadkach mozna zwrdci¢ si¢ do obcego
o wykonanie zabronionej pracy, a jesli tak, to jak to zrobi¢? Autor artykutlu przed-
stawia talmudyczne opinie na ten temat oraz wspotczesne proby rozwigzania tego
problemu.

1. Istota szabatu.

Zanim przejdziemy do zagadnienia roli obcego w szabat, nalezy najpierw wyja-
$ni¢ istote tego wyjatkowego dnia w judaizmie. Szabat jest dniem $wigtecznym ob-
chodzonym na koniec kazdego tygodnia. Miszna odrdznia go od $wiat postrzega-
nych w kalendarzu rocznym. Juz Biblia hebrajska wprowadza rozréznienie na szabat,
$wieto i potswieto!, ale dobitniej roznice precyzuje Miszna: ,Rabi Jehuda powiada:
<W szabat podaje sie [wino] w kielichu, w $§wieto w dzbanie, a w dzien powsze-
dni czasu $wigtecznego w beczce>” (Szab 20,2). Traktat Miszny Beica opierajac si¢
na Wj 12,16; 35,2; Kpt 23,3; Pwt 5,12-14 za $wi¢to uznaje ‘dzien $wietego zgromadze-
nia, w ktérym nie wolno wykonywac¢ zadnej pracy procz przygotowania pozywienia
i ujmuje to nastepujaco: ,Nie ma réznicy pomiedzy $§wietem i szabatem z wyjatkiem
przyrzadzania positkéw” (Beic 5,2), tzn. w szabat nie mozna w ogoéle przygotowywaé
positkow, a w swigto jest to dozwolone tylko na ten $wigteczny dzienn. W ten sposéb
szabat odroznia sie od $wieta®.

' Hebr. chol hamoed — dost. ‘powszednio$¢ swigta’, co zwykle thumaczg jako ‘dni powszednie cza-
su §wigtecznego’ oznaczajace potswieto. Mowa tu o $wigtach trwajacych kilka dni (Pesach, Sukkot),
kiedy w Izraelu $wigtuje si¢ uroczyscie pierwszy i ostatni dzien $wieta, a dni Srodkowe traktuje si¢
jak potswiateczne, w ktore dozwolone sg pewne rodzaje prac. Wigcej na ten temat R. Marcinkowski,
Kluczowe zagadnienia porzqdku Moed, w: Miszna: Moed (Swigto), red. R. Marcinkowski, Wydawnic-
two DiG, Warszawa 2014, s. 15-27.

2 Por. R. Marcinkowski, Paradygmaty religijnosci w judaizmie rabinicznym. Miszna i inne teksty
talmudyczne o szabacie, swigcie, polswiecie i powszedniosci, Wydawnictwo Antykwa, Krakéw 2004,
s. 13-14.
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2. Pouczenie Tory.

Tora poucza: Szeszet jamim taawod weasita kol-melachtecha. Wejom haszszewii
szabat [Adonaj Eloheicha lo-taase kol-melacha atta uwincha uwittecha awdecha
waamatecha uwhemtecha wegerecha aszer bisz ‘areicha — ,,Sze$¢ dni begdziesz pra-
cowac 1 wykonywaé wszelkie swoje zajecia. Siodmy za$ dzien jest szabatem dla
Pana Boga twego, nie bedziesz wykonywat zadnej pracy ani ty, ani twdj syn, ani
twoja cérka, ani twdj stuga, ani twoja stuzebnica, ani twoje bydto, ani obcy, ktory
jest w twoich bramach’ (Wj 20,9-10). Kluczowym jest tu termin melacha — ‘zaje-
cie’, ‘praca’.

3. Sprecyzowanie Miszny.

Miszna w traktacie Szabat wymienia 39 rodzajow zakazanych prac: ,,...sianie,
orka, zgcie, wigzanie snopow, mtocenie, przewiewanie zboza, oczyszczanie go, mie-
lenie, przesiewanie maki, zagniatanie ciasta, pieczenie, strzyzenie owiec, wybiela-
nie welny, greplowanie, farbowanie, przedzenie, tkanie, robienie dwoch petli, tka-
nie dwoma watkami, rozsuptywanie dwoch nici, wigzanie, rozwigzywanie, szycie
dwoma $ciegami, prucie w celu ponownego zszycia dwoma $ciegami, polowanie,
zarzynanie upolowanego zwierzecia, obdzieranie ze skory, solenie, skrobanie i kro-
jenie, pisanie dwoch liter i zmazywanie w celu napisania dwoch liter, budowanie
i burzenie, gaszenie i zapalanie, uderzanie mtotem oraz przenoszenie z jednej wila-
snos$ci do innej” (Szab 7,2). Medrcy nazwali je awot melachot, czyli gtdéwne rodzaje
zakazanych prac i wydedukowali z nich formy pochodne, nazywane toldot (‘po-
chodne’), ktére maja ten sam status prawny. Za $wiadome przekroczenie ktorego$
ze wspomnianych zakazow grozito ukamienowanie, jesli winowajca byt wczesniej
ostrzezony; a jesli nie, podlegat karze karet (‘wytepienie’, ‘wycigcie’), tzn. przed-
wczesnej $Smierci®. Jesli ktos ztamat zakaz nieswiadomie, miat obowigzek ztozenia
ofiary przebtagalnej za grzech.

4. Talmudyczne rozwinigcie zagadnienia.

Talmud z prawem szabatu wigze cztery domeny: prywatna, publiczna, karmelit
i makom patur. Domena prywatna oznacza obszar o wymiarach cztery na cztery
tefach (jednostka dlugosci rowna szerokosci dioni lub czterech ztozonych palcow,
rowna 1/6 lokcia) otoczony murem lub rowem o wysokos$ci lub glebokosci co naj-
mniej dziesi¢¢ tefach, albo otwartg przestrzen nad domena prywatng az do nieba.
Domena publiczna to plac miejski, bazar lub otwarte drogi szerokie co najmniej

3 Fragmenty Biblii hebrajskiej oraz innych tekstow zrodlowych, o ile nie zaznaczono inaczej,
sa wedlug autorskiego przekladu z oryginatu.

4 Hebr. karet — ‘przedwczesna $mier¢ (jako kara boska), wytepienie, zagtada’. Wylaczenie ze wspol-
noty (Wj 12,15; Rdz 17,14), ktore pierwotnie oznaczalo usmiercenie, potem ograniczono si¢ tylko
do zyczenia, aby Bog zechcial poms$cic¢ grzech $Smiertelny przestgpcy jego wezesng Smiercig.
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na szesnascie tokci (hebr. ama, w 1.mn. amot — tokie¢, nazwa miary dtugosci, ok.
60 cm, roéwna szeroko$ci 24 palcow). Karmelit oznacza morze lub doling, miejsce
na odludziu, gdzie prawie nikt nie chodzi lub obszar o wymiarach cztery na cztery
tefach otoczony murami nizszymi od dziesigciu fefach, ale wyzszymi niz trzy tefach.
Makom patur — (dosl. ‘wolne miejsce’) to obszar w domenie publicznej mniejszy
niz cztery na cztery tefach i wysoki co najmniej na trzy fefach, albo obszar mniej-
Szy niz cztery na cztery tefach otoczony murami, ktore majg co najmniej dziesieé
tefach wysokosci, albo przestrzen powietrzna dziesig¢ tefach nad domeng publiczng.
Makom patur — dost. ‘wolne miejsce’ lub raczej ‘miejsce zwolnione’ (z zakazu sza-
batowego), ktore w kontekscie szabatu oznacza wtasnos¢ niczyja, ani prywatng, ani
publiczng. Majmonides (Rambam) wyjasnia etymologie wyrazu karmelit jako po-
chodzacego od ztozenia ke-armelit — ‘jak wdowa’ (ani panna ani matzonka). Talmud
Jerozolimski wyprowadza ten termin od karmel — ‘prazone ziarno’ (Kpt 23,14), tzn.
ani mokre ani suche, podobnie karmelit nie stanowi ani domeny prywatnej ani pu-
blicznej. Dlatego wolno wynosi¢ z niego zarowno do domeny prywatnej jak i do do-
meny publicznej oraz wnosi¢ z nich do niego.

Biblijny zakaz pracy w szabat uzupelniajg rabiniczne restrykcje: szewut,
mukce i owadin dechol. Na podstawie biblijnego fragmentu uwajjom haszszewii
tiszbot — ,,ale siodmego dnia odpoczniesz” (Wj 23,12; 34,21) uczeni talmudyczni
rozciaggneli termin szewut — dost. ‘odpoczynek’ na wszelka forme aktywnosci, kto-
ra moglaby przypomina¢ rodzaj zakazanej w szabat pracy. Terminem mukce obje-
li zakaz przenoszenia przedmiotow, ktore nie byty przygotowane przed szabatem
do dozwolonego uzycia ich w szabat. Na podstawie Tory: Wehaja bajjom haszszisz-
szi wehechinu et aszer-jawi’u wehaja miszne al aszer-jilketu jom jom — ,,A szdste-
go dnia przygotuja tyle, ile przyniosa, a bedzie to podwojona ilo$¢ tego, co zbiorg
codziennie” (Wj 16,5) uznano, ze wszystko, co nie jest przygotowane przed szaba-
tem, stanowi mukce w szabat. W Ksiedze Izajasza czytamy: Im-tasziw miszszabbat
raglecha asot chafacecha bejom kodszi wekarata laszszabbat oneg likdosz Adonaj
mechubbad wechibbadto measot derachejcha mimmeco chefcecha wedabber dawar
— ,,Jesli powstrzymasz swoja noge od [przekraczania] szabatu, od swojego dowol-
nego postepowania w moj swigty dzien i nazwiesz szabat przyjemnoscia, a Swigty
[dzien] Pana czcigodnym i uczcisz go nie czynigc jak zwykle, nie postepujac dla
wlasnej checi 1 nie prowadzac [proznej] rozmowy” (Iz 58,13). Medrey talmudyczni
wyjasnili to, ze dla uczczenia szabatu nie nalezy wykonywac swych czynnosci jak
zwykle, dlatego sposéb chodzenia w szabat powinien rozni¢ si¢ od zwyklego, row-
niez nie powinno si¢ zatatwia¢ zadnych spraw, ani ich planowac, ani nawet o nich
rozmawia¢>. W rozmowach powinno si¢ unika¢ wszystkiego, co miatoby jakikol-

5 Wedhug J. Flawiusza De Bello Judaico (2,117) najsurowsze przepisy szabatowe obowigzywaly
w gminie zamieszkujacej tereny Qumran. Potwierdzenie tego znalez¢ mozna w jednym z glownych
jej dziet wlasnych w Dokumencie Damascenskim (X,14—XI1,6), zakazujacym m.in. préoznych rozmow
oraz ustalania zakresu obowigzkow i w ogole méwienia o pracy i stuzbie w ten szczegolny w tygodniu
dzien, por. W. Tyloch, Rekopisy z Qumran nad Morzem Martwym, Ksiazka i Wiedza, Warszawa 1963,
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wiek zwigzek z czynno$ciami powszednimi (hebr. owadin dechol). Te wszystkie
rabiniczne zaostrzenia miaty na celu przeksztalci¢ szabat w dzien uroczystego od-
poczynku, poswigcony Panu (Wj 31,15). Talmud Jerozolimski dodaje, ze szabaty
i $wigta zostaty ustanowione w celu studiowania Tory (J Szab 15,3)°.

Przykazania Tory nakazuja Swigtowanie szabatu, ktéry ma stanowi¢ odpoczynek
i przyjemno$¢ (hebr. menucha weoneg). Z jednej strony obowigzuje nakaz odpo-
czynku, a z drugiej zakaz wykonywania pracy. Przypomnijmy, ze z szabatem tacza
si¢ m.in. nast¢pujgce zakazy: nie wolno przejs¢ wiecej niz dozwolong odlegtos¢ dwu
tysigey tokei, nie wolno przenosi¢ przedmiotéw z tzw. domeny prywatnej do pu-
blicznej (np. z domu na ulic¢) i odwrotnie, nie wolno w szabat przygotowywac po-
sitku.

5. Tora spisana i Tora ustna na temat korzystania z pomocy obcego
w szabat.

Czy literatura rabiniczna zna przypadki korzystania z pomocy obcego w szabat?
Napotykamy na takie opisy juz w Misznie, np.:

,Jesli obey’ zapalit lampe?, to Izraelita korzysta z jej $wiatta; lecz jesli dla Izraeli-
ty® - to jest to zabronione. Jesli naczerpatl wody, by napoi¢ swoje bydlo, to Izraelita
poi po nim; lecz jesli dla Izraelity - to jest to zabronione. Jesli goj zrobil pomost,
aby zej$¢ po nim, to Izraelita schodzi za nim; lecz jesli dla Izraelity — to jest to za-
bronione. Zdarzyto si¢, gdy rabban Gamliel i starszyzna ptyneli statkiem, ze pewien
nie-Zyd zrobit pomost, aby po nim zej$¢ i wtedy rabban Gamliel oraz starszyzna
po nim zeszli” (Szab 16,8)°.

Powyzszy fragment Miszny przedstawia przypadki zaistniatej dzieki obcemu sy-
tuacji, ktorg wolno jest Zydowi wykorzystaé.

Powstaje pytanie, czy wolno w szabat poprosi¢ obcego o przygotowanie korzyst-
nej dla Zyda sytuacji? Czy w zwiazku z ograniczeniami wynikajacymi z przestrze-
gania prawa szabatu mozna zwroci¢ si¢ do kogos, kogo te prawa nie obowigzuja, kto
nie jest Zydem, z prosba o pomoc w pilnej sprawie? Medrcy talmudyczni okreslili
zasady zwracania si¢ do obcego, w szczegdlnosci w przypadku nastania szabatu,
podczas ktérego Miszna (Szab 7,2) zabrania wykonania trzydziestu dziewigciu ro-
dzajow prac. Czy obcy moze w szabat wykonaé dla Zyda zabroniong prace? Przy-

s. 131-137; R. Marcinkowski, Utwory pozabiblijne biblioteki essenskiej z Qumran, ,,Przeglad Oriental-
istyczny” 1-4 /1991/, s. 132-141.

6 R. Marcinkowski, Kluczowe zagadnienia porzqdku Moed, w: Miszna: Moed (Swieto), red. R. Mar-
cinkowski, Wydawnictwo DiG, Warszawa 2014 s. 19-20.

7 W nazewnictwie judaistycznym stosuje si¢ tu zwrot szabat goj, chodzi o korzy$ci w szabat z dz-
iatan obcego.

8 Dla wilasnej potrzeby.

9 Jesli zrobit to specjalnie dla Zyda.

10 Fragment przektadu traktatu Szabat autorstwa M. Barcikowskiej, w: Miszna: Moed (Swieto), red.
R. Marcinkowski, Wydawnictwo DiG, Warszawa 2014, s. 59.
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pomnijmy, ze Biblia hebrajska wyraznie tego zabrania: ,,Pami¢taj o dniu szabatu,
zeby go uswigci¢. Szes¢ dni bedziesz pracowat i wykonywat swoje zajgcia. Siodmy
dzien jednak jest szabatem dla Pana Boga twego, nie wykonasz zadnej pracy ani ty,
ani twoj syn, ani twoja corka, ani twdj stuga, ani twoja stuzaca, ani twoje bydto, ani
obcy, ktory jest w twych bramach” (W] 20,9-10). Glowna zasada talmudyczna glosi:
,Zadnej pracy, ktorej Zydowi nie wolno wykonaé w szabat, nie wolno mu zleci¢ jej
wykonania obcemu”. Tora spisana stanowi zamknigty zbidr, do ktoérego nie wolno
nic doda¢ ani nic z niego ujac. Celem Tory ustnej jest wyjasnienie Prawa spisanego
i jego aktualizacja. Czy zycie nie niesie sytuacji wyjatkowych i czy w takich przy-
padkach mozna zwroci¢ si¢ do obcego o wykonanie zabronionej pracy, a jesli tak,
to jak to zrobic?

6. Zbior Szeelot utszuwot

Literatura judaistyczna dostarcza mnostwa materialdow na ten temat. Ogranicze
si¢ tu glownie do zbioru Szeelot utszuwot obejmujacego spisane postanowienia rabi-
niczne jako odpowiedzi prominentnych uczonych, znawcéw Tradycji spisanej i ust-
nej judaizmu na zadane im wcze$niej pytania, stad nazwa Szeelot utszuwot — dost.
»Pytania i odpowiedzi”. Responsy te stanowig szczego6lng kategorie literatury rabi-
nicznej, ktora swa formg odrdznia si¢ zaréwno od komentarzy jak i od kodyfikacji
prawa rabinicznego, ale w tresci jest do nich podobna. Komentarze zawieraja zwykle
wyjasnienia i hermeneutyke Biblii hebrajskiej, pierwszej jej wyktadni, czyli Miszny,
jak i catego Talmudu, a kodeksy prawa obejmuja przede wszystkim postanowienia
i uregulowania prawne dla roznych przypadkow codziennego i §wiatecznego zycia
Zydow. Szeelot utszuwot zawierajg obydwa powyzsze typy literatury judaistycznej.
Starsze responsy moga ponadto stanowi¢ uzupetnienie, a nawet wnosi¢ pewne po-
prawki do Miszny i Gemary.

Tematyka swa obejmuja rozmaite zagadnienia, gldwnie prawne oraz dotyczace
liturgii, ale tez czesto wykraczajace poza sferg religii, szczeg6lnie z szeroko pojetej
humanistyki. Odpowiedzi zalezg od rodzaju pytan i maja zwykle charakter praktycz-
ny, dos¢ rzadko zdarzajg si¢ czysto teoretyczne zagadnienia. Responsy stanowig wy-
jatkowa skarbnice wiedzy na tematy historyczno-kulturowe, zwlaszcza dotyczace
zwyczajow 1 warunkow bytowania spotecznosci zydowskich w czasach, w ktorych
zostaty spisane.

Nie nalezy doszukiwa¢ sig¢ tego typu literatury przed spisaniem Miszny, gdyz
na jej przyktadzie wida¢, jak trudno bylo przekona¢ si¢ do spisania ustnej trady-
¢ji judaizmu, w tym przekazywanych ustnie z pokolenia na pokolenie opinii hala-
chicznych. Mozna przyjac zatem, ze zwyczaj pisemnych odpowiedzi na pytania trwa
w judaizmie od osiemnastu stuleci, co potwierdza korespondencja z III w. n.e. po-
migdzy uczonymi zydowskimi z Babilonii i Palestyny. Responsy spisywano gtownie
po hebrajsku i aramejsku, ale tez po arabsku.

W czasach nowozytnych zwyczaj szeelot utszuwot tak si¢ rozpowszechnit,
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ze mozna mowi¢ o szkolach: francuskiej, niemieckiej, hiszpanskiej i polskiej, ktora
odgrywala wazna role w szesnastym wieku (Mojzesz Isserles, Salomon Luria, Meir
Lublin), a w siedemnastym (Aaron Samuel Kajdanower, Menachem Mendel Kroch-
mal) i osiemnastym (Meir Eisenstadt, Ezechiel Landau) zdominowata ten szczegol-
ny rodzaj literatury rabiniczne;.

Zanim przejdziemy do konkretnych tekstow Szeelot utszuwot wiazacych si¢ $ci-
$le z podjetym tematem, chciatbym wyjasnic, ze najczesciej spotykanym terminem
odnoszgcym si¢ do obcych jest tu skrot akum!' — ‘batwochwalcy’. Ze wzgledu na
wielo$¢ materiatow zwigzanych z podjetym tematem, jakie zawiera zbior Szeelot ut-
szuwot, dokonano tu wyboru ciekawszych zagadnien. Ponizej zamieszczam wybra-
ne przyktady pytan i odpowiedzi w tej sprawie, jakie zawiera zbior Szeelot utszuwot,
ktory przedstawia ortodoksyjny punkt widzenia'?. Dla usprawiedliwienia zwrocenia
si¢ do goja w szabat wskazano warto$¢ nadrzedna, czyli konieczno$¢ wypetnienia
przykazania'®.

7. Wybrane zagadnienia ze zbioru Szeelot utszuwot

Pytanie: Czy wolno wysta¢ goja w szabat przez domeng publiczng po klucz
do otwarcia drzwi synagogi?

Odpowiedz: Zezwala si¢ na to ze wzglgdu na koniecznos¢ wypetnienia przykaza-
nia.(Szeelot utszuwot, Igerot Mosze, Orach chajim 2:77)1*.

Pytanie: Czy choremu, ktory nie moze zasna¢ w szpitalu, wolno zwrdcic sie
do goja, zeby wlaczyt mu lampke przy t6zku w celu studiowania Tory?

Odpowiedz: Jest przyjete w niektorych szpitalach, np. w szpitalu Szaare Cedek,
ze w wieczor szabatowy po wszystkich oddziatach w ustalonej porze chodzi goj
i wylacza urzadzenia elektryczne. Skoro dla wypekienia przykazania obrzezania
wolno posta¢ goja po konieczny do tego sprzet przez domene publiczna, to powinno
si¢ zezwoli¢ na zapalenie przez goja lampki przy 16zku chorego, ktory nie moze
zasng¢. Nie chodzi tu tylko o sam fakt umozliwienia choremu studiowania Tory,
ale tez o jego zdrowie psychiczne i fizyczne. Brak snu i wylezenia choroby mogtby
doprowadzi¢ do rozstroju nerwowego i pogorszenia si¢ jego stanu zdrowia. Dlatego
zezwala si¢ choremu przebywajacemu w szpitalu, ktory nie moze zasnaé¢, zwrocic
si¢ do goja o wlaczenie mu lampki przy 16zku w celu studiowania Tory. Zaleca si¢

1T Hebr. ¥21"n akum to akronim od stéw owde kochawim umazalot — dost. ‘czczacy gwiazdy i kon-
stelacje’.

12 Pytania starano si¢ odda¢ wiernie z oryginatem, natomiast odpowiedzi, zawierajace zwykle dlugie
wywody halachiczne, skrocono do istoty sprawy.

13 W sprawie zasad zwracania si¢ do obcego (w szczegdlnoéci w szabat), zob. Y. Papa, Klale amira
lenochri (Zasady zwracania si¢ do obcego), ,,Or Meir” 752 (1992), s. 97-106, 131-153.

14 Z tekstow zrodtowych Szeelot utszuwot korzystano przy pomocy programu komputerowego The
Responsa Project 23 plus, Bar-Ilan University 2015.
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jednak, zeby uczyni¢ to postugujac si¢ znakiem lub stownie na tyle tylko, zeby goj
zrozumial polecenie (Szeelot utszuwot, Cic Eliezer 12:42).

Pytanie: Czy wolno Zydowi zwroci¢ sie do goja, zeby wyniost jaki$ przedmiot
z domeny prywatnej do miejsca zwolnionego z zakazu szabatowego (makom patur),
a potem wynie$¢ go stamtad?

Odpowiedz: Stamtad (makom patur) wolno nawet temu samemu Zydowi wy-
nie$¢ ten przedmiot wiasnorecznie do domeny publicznej. Podobnie tez wolno Zy-
dowi wynie$¢ przedmiot z domeny prywatnej do miejsca zwolnionego z zakazu
szabatowego (makom patur), co czyni powyzsze pytanie bezzasadne. Skoro wolno
to uczyni¢ Zydowi, to moze rowniez w tej sprawie zwrocié si¢ do goja, ale nie jest
to konieczne (Szeelot utszuwot, Becel hachochma 3:17).

Pytanie: Czy wolno powiedzie¢ gojowi w szabat, ze jest gorgco, zeby wilaczyt
klimatyzacje?

Odpowiedz: Glowna zasada talmudyczna glosi: ,,Zadnej pracy, ktorej Zydowi
nie wolno wykona¢ w szabat, nie wolno mu zleci¢ jej wykonania obcemu”. Jesli
jednak obcy zechce dla swojego dobra wiaczy¢ klimatyzacje samodzielnie, to Zyd
moze siedzie¢ w chtodnym pokoju w upalny dzien. Skoro wolno siedzie¢ w pokoju,
w ktorym obcy wlacza lub wylacza $wiatto, to podobnie jest z klimatyzacja. Zyd
moze wspomnie¢, ze jest upalny dzien, ale nie wolno mu powiedzie¢, zeby obcy
wlaczyt klimatyzacje¢ ani tym bardziej na to nalegac (Szeelot utszuwot, Igerot Mosze,
Jore dea 3:47).

Pytanie: Czy kto$ mieszkajacy w hotelu, w ktorym uzywa si¢ karty elektronicz-
nej do otwierania drzwi, moze umowi¢ si¢ z gojem przed szabatem, ze kiedy zoba-
czy w szabat Zyda, bedzie mu otwierat drzwi?

Odpowiedz: Nie ma zadnej watpliwosci, ze poshugiwanie si¢ przez Zyda w szabat
karta elektroniczna do otwierania drzwi jest zabronione, poniewaz wynika to z zaka-
zu uzywania pradu elektrycznego. Jesli w poblizu nie ma innego hotelu, w ktorym
drzwi otwieratyby si¢ w dozwolony sposob lub szukajacy hotelu zostal zaskoczony
nadej$ciem szabatu i nie mial czasu na znalezienie innego hotelu, to ze wzgledu
na klopotliwa sytuacje wynikajaca z konieczno$ci wypetnienia przykazania (hebr.
caar umicwa) dopuszcza si¢ mozliwos¢ wczesniejszego (tzn. jeszcze przed nasta-
niem szabatu) uzgodnienia najlepiej z pracownikiem hotelu, ktory nie jest Zydem,
zeby kiedy zobaczy Zyda, otwierat mu drzwi. Zabronione jest informowanie o tym
w szabat. Zyd wchodzacy w szabat do pokoju hotelowego nie moze powiedzieé
o swoim problemie, a jedynie go w jaki$ sposdb zasygnalizowac, a najlepiej bytoby,
gdyby nie musiat nawet sygnalizowac, a kiedy wchodzi do hotelu, to idzie przed nim
goj i otwiera mu drzwi. Na tym nie koniec, problem pozostaje w druga strone, gdyby
Zyd chciat wyj$é z pokoju. Dlatego zaleca sig, aby nie wychodzit z pokoju, a jesli
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chce to uczyni¢, to w podobny sposob, jak z wejsciem. Nalezy jednak pamigtac,
ze nie wolno mu o tym powiedzie¢ wprost, a jedynie zasygnalizowac, a nawet i tego
lepiej bytoby nie czyni¢ (Szeelot utszuwot, Minchat Icchak 10:29).

Pytanie: Czy wolno przy pomocy goja podgrza¢ wod¢ w szabat wieczorem tak,
zeby byla ciepta jeszcze rano?

Odpowiedz: Dyrektor jadlodajni w Hajfie stwierdzil, ze rabin wyrazil zgode
na to, zeby od pigtku wieczorem gotowa¢ wodg tak, zeby byta ciepta w sobotg rano,
a wtedy niech przyjdzie ten sam goj, ktory gotowal wode wieczorem i podlozy ogien
w piecu tak, zeby wodg podgrzac, ale jej nie zagotowac. Zgodnie z Torg odpowie-
dziano temu dyrektorowi, ze trudno w to uwierzy¢, zeby rabin wyrazit na to zgode
(Szeelot utszuwot, Har Cwi, Orach chajim 1:137).

Pytanie: Czy wolno przy pomocy goja dorzuci¢ do pieca w szabat?

Odpowiedz: Nie wolno tam, gdzie si¢ tego zabrania ze wzgledu na zakaz obo-
wigzujacy zardéwno Zyda jak i goja. Tam jednak, gdzie si¢ tego nie wzbrania, wolno
to uczynié réwniez Zydowi (Szeelot utszuwot, Igerot Mosze, Orach chajim 1:94).

Pytanie: Czy wolno w szabat zwrdcic¢ si¢ do goja, zeby przestawit pokretto cen-
tralnego ogrzewania?

Odpowiedz: Wigkszo$¢ urzadzen grzewczych centralnego ogrzewania dziata
za pomocg pompy napedzanej pradem elektrycznym. Przy kazdorazowym odkre-
ceniu kurka, wlacza si¢ pompa doprowadzajaca ciepta wode do grzejnika. Poza
tym woda w instalacji grzewczej oddaje swoje ciepto i jest ponownie podgrzewana,
co tez reguluje system grzewczy oparty na elektronice. Zasiggnigto opinii inzyniera
grzejnictwa, ktory o$§wiadczyl, ze woda pozostaje w grzejniku okoto minuty, za-
nim poptynie dalej, co wyklucza bezposrednie r¢czne sterowanie. To z kolei mogto-
by sugerowac tagodniejsze potraktowanie sprawy. Lepszym rozwigzaniem bytoby
wczesniejsze, tzn. przed szabatem ustawienie temperatury w mieszkaniu tak, zeby
unikna¢ recznego sterowania w szabat (Szeelot utszuwot, Orach chajim 36:6).

Pytanie: Czy wolno zwréci¢ sie do goja w szabat, zeby naprawil sprzet muzyczny
na ceremoni¢ zaslubin?

Odpowiedz: Nalezy pofolgowac ze wzgledu na ceremoni¢ zaslubin i koniecz-
no$¢ instrumentu muzycznego do tanca i wyrazenia radosci. Wolno zatem zwrocic
si¢ do goja w szabat, zeby naprawit sprzet muzyczny, jesli nawet nie wyplywatoby
to z potrzeby wypehienia przykazania. Nie nalezy jednak wycigga¢ z tego nauki,
ze wolno zwrécic si¢ do goja w szabat, zeby nadzorowac naprawianie przez niego
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sprzgtu muzycznego (Szeelot utszuwot, Cic Eliezer 3:16).
Pytanie: Czy wolno dostarcza¢ poczte lub jg otwieraé w szabat?

Odpowiedz: W zasadzie nie wolno otwiera¢ skrzynki pocztowej i wyjmowac
z niej listow ani ich przenosi¢. Jednak zdania w tej sprawie sg podzielone. Jedni
zabraniaja wyjmowania i przenoszenia, drudzy na to zezwalaja, inni zezwalajg tylko
na otwieranie korespondencji, drudzy nie widza w tej sprawie niczego, co mogtoby
by¢ zabronione w szabat (mukce), a jeszcze inni, ze jest to dozwolone tylko w przy-
padku dostarczenia listu i polozenia go na stole lub na ziemi. Dawniej, kiedy listy
czy telegramy odgrywaty istotng role¢ w sprawach pilnych, a nawet ratujacych zycie,
wielu chetniej opowiadalo si¢ za otwieraniem korespondencji w szabat. Dzisiaj t¢
funkcje przejeta poczta elektroniczna lub komunikacja telefoniczna (Szeelot utszu-
wot, Miszna Halachot 6:70).

Pytanie: Czy wolno zatelefonowaé¢ ze Standw Zjednoczonych do Izraela, kiedy
tam juz nastat szabat, zeby goj odebrat wiadomo$¢ i przekazat ja Zydowi?

Odpowiedz: Jesli nastal juz szabat, to nie wolno nawet temu, kto nie ma jesz-
cze szabatu, powiedzie¢ do goja, zeby wykonat w szabat w izraelskim hotelu pra-
ce (przekazanie wiadomosci), ktora zabroniona jest Zydowi. Po drugie: dzwonek
telefonu i rozmowe stycha¢ w hotelu, a nikt nie wie, ze nie nastal jeszcze szabat
po drugiej stronie rozmowy telefonicznej. Styszacy rozmowe¢ gotowi sg pomyslec,
ze zydowski rozméwca z tamtej strony bezczesci szabat (Szeelot utszuwot, Miszna
Halachot 11:238).

Pytanie: Jesli zapomniano przed szabatem wylaczy¢ zarowke w lodowce, zeby
nie zaswiecala si¢ przy otwieraniu drzwi, to czy wolno powiedzie¢ gojowi w szabat,
zeby wylaczyt zarowke?

Pytanie drugie, bardzo podobne: Jesli zapomniano wylaczy¢ §wiatto w lodowce
przed szabatem, to czy wolno zwroci¢ sie¢ do goja w szabat, zeby otworzyt drzwi
lodowki i wytaczyt oswietlenie?

Odpowiedz: Zabronione jest otwieranie lodowki, jesli przy otwieraniu drzwi
zaswieca si¢ zarowka. Jesliby si¢ zdarzyto, ze kto$ zapomnial wczesniej wyltaczy¢
zardwke 1 otworzyt drzwi lodowki, a zarowka si¢ zaswiecila, to nie moze takze za-
mkng¢ lodowki, poniewaz spowodowaltby zgaszenie zarowki w lodowce. Jesli wigk-
szo$¢ potraw przygotowanych na szabat znajduje si¢ w lodowce, to wolno wezwaé
obcego, zeby wylaczyl zarowke tak, aby mozna byto wyja¢ zywno$¢ nastgpnym
razem (Szeelot utszuwot, Cic Eliezer 19:15; Igerot Mosze, Orach chajim 2:68).

Pytanie: Czy wolno w szabat jecha¢ pociagiem kierowanym przez goja w obrebie
dozwolonym i poza nim?
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Odpowiedz: Sprawe mozna rozpatrywaé jedynie, jesli w jaki§ sposob zahacza
o wypetnienie przykazania. W szabat obowigzuje Zyda zakaz jezdzenia windg, dla-
tego powszechnym zwyczajem w lzraelu jest maalit szabat — ‘winda szabatowa’.
Podobnie jest z pociagiem, obowiazuje Zyda zakaz wsiadania do wagonu, gdy nastat
szabat. Tam, gdzie jest komunikacja w szabat, nie wolno Zydowi siedzie¢ w kolejce
miejskiej czy w tramwaju prowadzonym przez goja, ktory ciagle otwiera i zamyka
drzwi napedzane pradem elektrycznym. Zabronione wyjscie poza obszar szabatu
pozostaje tu zakazem drugoplanowym (Szeelot utszuwot, Orach chajim 144:3).

Pytanie: Czy wolno przy pomocy goja napisa¢ prosbe o modlitwe i blogostawien-
stwo dla kogo$ powaznie chorego?

Odpowiedz: Sprawa sprowadza si¢ do ze§wiecczenia szabatu dla pozyskania bto-
gostawienstwa 1 wsparcia modlitewnego. Wolno w tej sytuacji zwroci¢ sie do goja,
zeby napisat w szabat telegram (Szeelot utszuwot, Minchat Icchak 10:31).

Pytanie: Czy wolno w szabat da¢ znak gojowi przez skinigcie glows, zeby wyko-
nat prace po zakonczeniu szabatu (w mocaei szabat)?

Odpowiedz: Kazda sprawa, o ktorej nie wolno powiedzie¢ gojowi, zeby ja wyko-
nal w szabat, nie wolno mu tez zasygnalizowac jej wykonania, ale mozna zasygnali-
zowa¢ wykonanie tej pracy po szabacie. Istotne jest tutaj, zeby nawet nie wspomnie¢
tej pracy, a uzy¢ tylko samego znaku. W zadnym wypadku nie mozna tego wyrazi¢
stownie, tzn. ze nikt, ani Zyd, ani tez goj nie moze o tym powiedzie¢. Zezwala si¢
w szabat na niewerbalne zasygnalizowanie gojowi sprawy, ktorg wykona po szaba-
cie. Jesli jednak obcy wspomniat o tej pracy lub zapytat o jej wykonanie po szabacie,
to skinienie przez Zyda glowa w takim kontekscie nalezy rozumie¢ jako cze$é roz-
mowy, tzn. odpowiedZ na pytanie. A odpowiedz na to pytanie w szabat jest Zydowi
zabroniona (Szeelot utszuwot, Becel hachochma 4:79).

Podsumowanie

Jak wida¢ z przedstawionych tu przyktadow pytan i odpowiedzi sprawa zwraca-
nia si¢ do obcego w szabat o wykonanie zakazanej Zydowi czynnosci jest zabroniona
z ortodoksyjnego punktu widzenia i jedynie wyjatkowe okolicznosci, jak np. spet-
nienie przykazania, moga okaza¢ si¢ czynnikiem tagodzacym i wptyna¢ na decyzje
o zasygnalizowanie w jaki§ sposob obcemu, zeby wykonal zabroniong prace, tzn.
wypehit funkcje nazywana w literaturze rabinicznej szabat goj. Odpowiedz na py-
tanie o zwrdcenie si¢ do obcego w szabat nie jest prosta, jak sam sposdb zwrocenia
sie, czy raczej zasygnalizowania problemu obcemu, ktory w ogdle moze tego nie
dostrzegaé. Z powyzszych przykladow widaé wyraznie, ze korzystanie przez Zyda
z funkcji szabat goj zalezy od wielu czynnikow. Nalezy tu podkresli¢, ze powyzsze
zagadnienie zostalo omowione w §wietle wybranych fragmentow literatury rabi-
nicznej uwzgledniajacej gtownie ortodoksyjny punkt widzenia. Warto moze bedac
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kiedy$ w hotelu w szabat zwrdci¢ uwage na ten problem. By¢ moze ktos, nie mogac
o tym wyraznie poinformowac¢, rzeczywiscie oczekuje pomocy.
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Wprowadzenie

Vita Hilarionis, obok Vita Malchii, autorstwa Hieronima ze Strydonu jest nie-
ocenionym zrdédtem poznania dla ksztattujacego si¢ monastycyzmu palestynskiego.
Jest on réwniez cennym zrédlem dla poznania stosunkow spotecznych i gospodar-
czych w Palestynie drugiej polowy IV wieku. Tekst ten, jak wiele dziet hagiogra-
ficznych, nie jest jednak pozbawiony pewnych utomnosci poznawczych, poczawszy
od anachronizméw a skonczywszy na opisywaniu historii fantazyjnych?. Nie wazg
one jednak na problematyce, jakg zamierzamy poruszy¢ w ponizszym tekscie. Chee-
my tu przyjrze¢ si¢ manierze nagminnego przytaczania w relacji uczonego meza ze
Strydonu pewnych cyfr oraz liczb. Moje uwagi odnosza si¢ zaledwie do krotkiego
passusu w Vita Hilarionis, w ktorym Hieronim opisuje wizyte bohatera swego dzie-
ta w palestynskich skupiskach mniszych posiadajacych wlasne winnice®. Hieronim
zestawia w swej relacji dwa skrajne przypadki*: mnicha skapego (ktorego imie ce-
lowo przemilcza) oraz mnicha szczodrego o imieniu Saba. Podaje przy tej okazji
informacje o mozliwej do uzyskaniu wysokosci zbioru. Dane te beda przedmiotem
blizszej analizy.

1. Vita Hilarionis Hieronima ze Strydonu: autor i jego dzieto.

Autor interesujacej nas relacji nalezy do najpoczytniejszych i najptodniej-
szych tacinskich autoréw chrzeécijanskich schytku antyku. Hieronim urodzit si¢
w dalmackim Strydonie, miedzy 331 a 347 rokiem®. Odebrawszy gruntowne wy-
ksztatcenie w Rzymie (dokad przybyt najprawdopodobniej okoto 360 roku), udat
si¢ on do Galii, do Augusta Treverorum, gdzie spedzit kolejne lata. Najprawdo-
podobniej w 373 lub 377 roku Hieronim wyruszyt na Wschod, poprzez prowincje
batkanskie oraz Asia minor docierajac do Antiochii, gdzie po krotkim okresie ascezy

2 M. van Uytfanghe, Heiligenverehrung Il (Hagiographie), ,,Realllexikon fiir Antike und Christen-
tum” 14 (1988), s. 150 -183. Por. takze D. Nahmer, Die lateinischen Heiligenvita. Eine Einfiihrung in
die lateinische Hagiographie, Darmstadt 1994; G. Huber-Rebenich, Hagiographic Fiction as Enter-
tainment, w: Latin Fiction. The Latin Novel in Context, red. H. Hofmann, London 1999, s. 187-212;
F. Graus, Hahiographische Schriften als Quellen der ,, profanen” Geschichte, w: Augewdhlte Aufsiitze,
red. F. Frantisek, Stuttgart 2002, s. 29 — 49; T. Pratsch, Der hagiographische Topos. Griechische Heili-
genviten in mittelbyzantinischer Zeit, Berlin - New York 2005 (cato$¢).

3 Wspominane w relacji Hieronima skupiska mnisze nalezatoby w zasadzie okre$lac¢ jako eremickie,
mowimy wszak o potowie IV wieku. Ich Zycie nie normowata jeszcze zadna reguta, por. F. Morard,
Monachos, Moine. Histoire du terme grec jusqu’au 4e siecle, ,,Freiburger Zeitschrift fiir Philosophie
und Theologie” 20 (1973), s. 332-411; E. A. Judge, The Earliest Use of Monachos for ‘Monk’ (P. Coll.
Youtie 77) and the Origins of Monasticism, ,,Jahrbuch fiir Antike und Christentum” 20 (1977), s. 72—89.

4 Na temat toposu zestawiania w tekstach hagiograficznych dwoch skrajnych przypadkéw por. C.F.
Altman, Two Types of Opposition and the Structure of Latin Saints Lives, “Medievalia et Humanistica”
6 (1975), s. 1-11.

5 Na temat chronologii narodzin Hieronima por. P. Jay, Sur la Date de Naissance de Saint Jéréme,
»Revue des Etudes Latines” 51 (1973), s. 262-80; A.D. Booth, The Date of Jerome's Birth, ,,Phoenix”
33 (1979), s. 346-353; I.N.D. Kelly, Hieronim. Zycie, pisma, spory, Warszawa 2003, s. 7.
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na pustyni Chalkis, przyjal swigcenia kaptanskie. Na poczatku lat osiemdziesiatych
IV wieku Hieronim powraca do Rzymu, gdzie staje si¢ zaufanym wspolpracowni-
kiem biskupa Damazego (lata 382-384). Po jego $mierci opuszcza Rzym i powraca
na Wschod, aby w 388 roku osig$¢ na state w okolicy palestynskiego Betlejem, gdzie
umiera okoto 420 roku®. Hieronim pozostawil po sobie olbrzymia spuscizng lite-
racka. Uczony maz byt nie tylko tlumaczem Pisma Swigtego (Vulgata), lecz przede
wszystkim autorem licznych komentarzy biblijnych, dialogéw teologicznych (cho-
ciazby Contra Rifinum, Contra Joannem, Contra Pelagiae), listow, tekstow o cha-
rakterze historiograficznym (De viris illustribus; Chronicon) oraz dziet hagiograficz-
nych (Vitae monachorum). Wsrdd tych ostatnich, obok Vita Pauli oraz Vita Malchi,
poczesne miegjsce zajmuje Vita Hilarionis, tekst powstaty w latach 386-3907. Hiero-
nim opisuje w nim koleje zywota slawnego eremity zyjacego w latach 293 — 371,
jednego z tworcow palestynskiego monastycyzmu®. Wedle wszelkich regut gatunku
Hieronim opisat w swym dziele najwazniejsze fakty z zycia swego bohatera, wymo-
dlone przez niego cuda oraz szeroko rozumiang dziatalno$¢ dydaktyczng i misyjng.
Na marginesie tych relacji Hieronim podaje rowniez szereg informacji dotyczacych
spoteczenstwa i gospodarki wschodnich prowincji w IV wieku®. Wspomniane teksty
hagiograficzne dostarczaja rowniez wiele cennych danych topograficznych dla pro-
wincji wschodniorzymskich'®.

6 Na temat chronologii zycia Hieronima por. B. Altaner, A. Stuiber, Patrologia. Zycie, pisma i nauka
Ojcow Kosciola, Warszawa 1990, s. 519-530; J.N.D. Kelly, dz. cyt., s. 7. Na temat ostatniej podrozy
Hieronima por. H. Sivan, On the way to Bethlehem. Mary between Jerome and John of Jerusalem, w:
The Power of Religion in Late Antiquity, red. A. Cain, N. Lenski, Farnham 2009, s. 369-381.

7 Por. P. Nautin, L activité littéraire de Jérome de 387 a 392, ,Revue de Théologie et de Philoso-
phie” 115 (1983), s. 247-59; B. Degérski, Swiety Hieronim i jego ,, Zywoty” mnichéw, w: Duchowos¢
starozytnego monastycyzmu. Materialy z migdzynarodowej Sesji naukowej, Krakow — Tyniec 16-
19.11.1994, pod red. M. Starowieyskiego, Krakow 1995, s. 87-113.

8 E. Coleiro, St. Jerome s Lives of the Hermits, “Vigiliae Christianae” 11 (1957), s. 161-178; M.
Fuhrman, Die Mdénchgeschichten des Hieronymus, Formexperimente in erzdhlender Literatur, w:
Christianisme et formes litéraires del antiquité tardive, red. F. Furman, Genéve 1977, s. 41-100; H.
Kech, Hagiographie als christliche Unterhaltungsliteratur. Studien zum Phdnomen des Erbaulichen
anhand der Monchsviten des hl. Hieronymus, Gottingen 1977, 49 — 116; B. Kétting, Heiligkeit und He-
iligentypen in den ersten christlichen Jahrhunderten, ,,Miinsterche Beitrdge zur Theologie” 54 (1988),
s. 43-60; A.A.R. Bastiaensen, Jérome Hagiographe, w: Hagiographies. Histoire internationale de la
littérature hagiographique latine et vernaculaire en Occident des origines a 1550, red. G. Philippart,
Turnhout, 1994, s. 97-124; J.N.D. Kelly, dz. cyt., s. 198-200; D.J. Chitty, 4 pustynia stata si¢ miastem...
Wprowadzenie do dziejow monastycyzmu w Egipcie i Palestynie pod panowaniem chrzescijanskim,
Krakow 2008, s. 245.

° T.D. Barnes, Hagiography and Roman History, Tiibingen 2010, s. 192 nn.

1. Opelt, Des Hieronymus Heiligenbiographien als Quellen der historischen Topographie des
astlichen Mittelmeerraumes, ,,Romische Quartalschrift” 74 (1979), s. 145-77; F. Millar, Jerome and
Palestine, ,,Scripta Classica Israelica” 29 (2010), s. 59-79.
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2. Winnica eremity Saby

Hieronim opisujac koleje zywota Hilariona, relacjonuje rowniez jego podrdze
po wschodnich prowincjach Cesarstwa. Pewnego razu bohater jego dzieta postano-
wil odwiedzi¢ skupiska palestynskich mnichow, a jego kompani namoéwili go, aby
uda¢ si¢ rowniez do eremity, ktéry znany byt ze skapstwa. Po ,,dziesi¢ciu dniach”
wedréwki Hilarion i towarzyszacy mu mnisi dotarli wreszcie do wspomnianego ere-
mity, ten za$ nie chcac dopusci¢ wedrowcow do swej winnicy, postawit na strazy
wspotbraci, ktorzy przepedzili towarzyszy Hilariona rzucajac w nich kamieniami,
brylami ziemi a wreszcie nawet strzelajac z proc. Przegnani wedrowcey udali si¢
do kolejnego skupiska eremitow, ktore rowniez posiadalo mata winnicg. Tu jednak
Hilarion i jego towarzysze (jak twierdzi Hieronim w liczbie ,,nie mniej jak trzy ty-
sigce”, co jest zupetnie nieprawdopodobne) zostali serdecznie podjgci przez gospo-
darzy. Jak si¢ okazato, zaowocowato to wymiernym skutkiem. Gospodarz winnicy
1 najstarszy z miejscowych eremitow Saba, jeszcze przed przybyciem Hilariona oraz
jego towarzyszy, szacowat przyszie zbiory na 100 lagenae (a wigc na okoto 300
litrow)!!. Kiedy jednak doszto juz do zbior6w, mimo wspomnianego poczestunku
(w ktorym miato uczestniczy¢ ,, nie mniej jak trzy tysiace braci”), zebrano az trzysta
lagenae (okoto 900 litrow), a wiec trzy razy wigcej winogron niZ prognozowano.
W tekscie nie podano zadnych informacji pozwalajacych okresli¢ wielko$ci winni-
cy. Natomiast, co w tym przypadku nie dziwi, skapy brat, ktéry odméwit wedrow-
com poczestunku, zebrat znacznie mniej winogron niz zazwyczaj.

Tyle relacja Hieronima. Jaka jest jej warto$¢ poznawcza? Pomijamy oczywiscie
jej dydaktyczng wymowe, swego rodzaju cudowne rozmnozenie plonéw wskutek
okazanej goscinnosci przez eremitéw skupionych wokot Saby. Uwage czytelnika
przykuwaja natomiast pojawiajace si¢ w tym krotkim przekazie cyfry i liczby, a mia-
nowicie nagromadzenie wielokrotno$ci cyfr 1 oraz 3. Nie jest to przypadek, a pro-
blem nie dotyczy tylko przekazu Hieronima. Zastosowanie wspomnianych danych
to nie tylko przypadtos¢ literatury starochrzescijanskiej, lecz jedna z cech greckiej
maniery jezykowej charakteryzujacej si¢ przytaczaniem danych z wykorzystaniem
w wigkszosci przypadkéw tych samych, powtarzalnych cyfr i liczb'?. Jak na tym
tle wygladajg inne cyfry i liczby przytaczane w analizowanym dziele Hieronima?
Co oczywiste stosuje on roznorakie wartosci, najczgsciej jednak postuguje si¢ cyfra
»trzy”. Opisujac kolejne wydarzenia z zycia Hilariona mowi wigc o trzech dniach
(W znaczeniu: ,,trzy dni pdzniej”'?), ,,po trzech dniach wedrowki”', ,,po trzydziestu

' Hieronymus, Vita Hilarionis 17,26-217.

R. Mehrlein, Drei, w: ,,Reallexikon fiir Antike und Christentum” 4 (1959), s. 269-310.
Hieronymus, Vita Hilarionis 3, 5; 28,38.

Tamze 20, 30. W tym miejscu swego dzieta Hieronim podaje informacje na temat dlugosé
wedrowek Hilariona po Egipcie: z Peluzjum do twierdzy Thaubastum (,,trzy dni drogi”), skad po kole-
jnych trzech dniach wedréwki Hilarion dotart do twierdzy Babilon (potozonej na przeciwleglym brze-
gu Memfis), by wreszcie po kolejnych trzech dniach wedréwki dotrze¢ do ,,wysokiej gory”, do Gory
Kolzim, znajdujacej si¢ 160 kilometrow od wspomnianej powyzej twierdzy Babilon. Innymi stowy

Iy
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dniach”>, | trzy lata™'®, ,troje dzieci”!” lub tez o nakresleniu ,,trzech znakéw krzy-
za”1%, Rownie czesto Hieronim stosuje liczbe ,,dziesie¢”, chociazby na okre§lenie
przedziatow czasowych (10 dni'’, 10 miesiecy®’, 10 lat*'), wartosci (10 funtow zto-
ta??) lub tez ilosci (10 tysigcy ludzi®*). Podobnie rzecz ma si¢ rowniez w przypadku
wczesnobizantynskiej greckiej literatury hagiograficznej. Wigkszo$¢ podawanych
tam sum pieni¢znych (cen i ptac) okreslone sg cyframi 1 i 3 oraz liczba 10*.

Skad wigc wziclo sic umitowanie Hieronima do tak czestego, zeby nie powie-
dzie¢, ze nagminnego stosowania cyfry 3 oraz pokrewnych jej liczb? Wydaje sig,
Ze mozna w tej mierze zaproponowac dwa wyttumaczenia. Nie wykluczone, ze Hie-
ronim opart swoj Vita Hilarionis na niedochowanym do naszych czasow krotkim
liScie na jego cze$¢ autorstwa Epifaniusza z Salaminy. Wspomina o nim juz na po-
czatku swego dzieta. Oczywiscie wykluczy¢ tego nie mozna (chocby nawet tylko
czgsciowego zapozyczenia), watpi¢ jednak, aby Hieronim, jeden z gtdwnych adwer-
sarzy Epifaniusza, opart swoj tekst na relacji biskupa cypryjskiej Salaminy, z ktorym
uczonemu me¢zowi spod Betlejem z wielu wzgledow nie byto ,,po drodze” i pewnie
jakiekolwiek zapozyczenia natychmiast zostalyby wytkniete Hieronimowi, wszak
tego typu teksty byly juz wowczas bardzo popularne, krazyty pomiedzy czytelnika-
mi w coraz liczniejszych kopiach. Poza tym, jak twierdzi nasz autor, list Epifaniusza
byt powszechnie znany, ,,byt krotki”* i ,,zawierat ogdlniki” na temat Hilariona. Hie-
ronim stwierdza wiegc: ,,czym innym jest chwali¢ zmarlego, uzywajac ogdlnikow,
a czym$ innym szczegdtowo opisaé cnoty zmartego” i jak dopowiada, kontynuujac
dzieto zapoczatkowane przez Epifaniusza, przystepuje on do szczegdlowego opisa-
nia Zywota mnicha Hilariona®. Powinni§my réwniez pamietaé, ze u schytku antyku
krazyty takze inne relacje na temat Hilariona, ktorych prézno by szukaé w dzie-

starzec musiatby przeby¢ dziennie ponad 53 kilometry pustynia, co jest raczej mato prawdopodobne.

5 Tamze 30,42.

1 Tamze 5, 11;21,31; 22,32; 27,38.

17 Tamze 8, 14.

18 Tamze 29,40.

Y Tamze 17, 26.

20 Tamze 32,46.

Tamze 9, 15 (niewidoma od dziesieciu lat).
Tamze 13, 22 (zaplata za wyleczenie z cigzkiej choroby).

2 Tamze 20, 30.

2 Uwagi w tej mierze, por. I. Milewski, Lohne und Preise in den frithbyzantinischen hagiogra-
phischen Texten. Uberlegungen zur Glaubwiirdigkeit einer Quellengruppe (w druku). Por. takze G.
Ostrogorsky, Léhne und Preise in Byzanz, ,,Byzantische Zeitschrift” 23 (1932), s. 293-333.

% Hieronymus, Vita Hilarionis 1,1. Tego typu stwierdzeniom réwniez nie mozna wierzy¢, co pot-
wierdza juz chocby objetos¢ kilku listow konsolacyjnych autorstwa Hieronima, por. Ch. Krumeich,
Hieronymus und die christlichen feminae clarissimae, Bonn 1993, s. 80-91, 101-107; G. Diselkamp,
Christiani senatus lumina. Zum Anteil romischer Frauen der Oberschicht im 4. und 5. Jahrhundert an
der Christianisierung der romischen Senatsaristokratie, Bodenheim 1997, s. 126-128, 135 — 137; A.
Cain, Jerome’s ,, Epitaphium Paulae”. Hagiography, Pilgrimage, and the Cult of Saint Paula, ,,Journal
of Early Christian Studies” 18 (2010), s. 105-139.

2 Hieronymus, Vita Hilarionis 1, 1 (tt. B. Degorski).

S
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le Hieronima. Mam tu na mysli chociazby relacj¢ Hermiasza Sozomena, ktérego
przodkowie pochodzili z potudniowej Palestyny (okolice Gazy), gdzie dtugo utrzy-
mywala si¢ legenda $wigtego meza i tworcy palestynskiego monastycyzmu?’.

Probujac dociec skad wzigla si¢ u Hieronima maniera uzywania pewnych cyfr
oraz liczb (1,3,10,30,100 itd.), bardziej zasadnym wydaje si¢ drugie wytlumaczenie,
a mianowicie, ze Hieronim jako cztowiek kultury tacinskiej, przebywajac przez
kilka dziesigcioleci na Wschodzie przejat i zaszczepit w swych pismach greckg ma-
nier¢ jezykowa. Pod tym wzglgdem nie bytby on wyjatkiem. Analogicznie sytuacja
ksztattuje si¢ rowniez w przypadku pism Jana Kasjana dotyczacych krzepnacego
monastycyzmu na Wschodzie®®. Kasjan co prawda pisat swe teksty z mysla o tacin-
skojezycznym odbiorcy, ale przytaczat relacje powstale w greckim kregu kulturo-
wym, opowiesci ,,skrojone” dla tamtejszego odbiorcy.

Zakonczenie

Analizowana relacja potwierdza zasadnos¢ stwierdzenia o koniecznosci bardzo
ostroznego korzystania z tekstow hagiograficznych w badaniach nad gospodarka
i spoleczenstwem poznego Cesarstwa Rzymskiego. Przypadek zrelacjonowany
przez Hieronima w Vita Hilarionis z jednej strony obrazuje oczywiste przywigzanie
do pewnej maniery jezykowej, z drugiej za$, co wazniejsze, pozwala powatpiewac
w zasadnos$¢ przytaczanych relacji, w ktorych pojawiaja si¢ powtarzalne cyfry i licz-
by, przy pomocy ktorych zostaty okreslone przedzialy czasowe, liczba 0sob, wielko-
$ci plonow badz tez sumy pienigzne. Ta uwaga znacznie pomniejsza walory poznaw-
cze tekstow hagiograficznych, szczegdlnie tych powstatych na Wschodzie. Uwaga
ta rbwniez, co gorsza, tyczy sie catej historiografii greckiej poczawszy od Herodota
i Tukidydesa a skonczywszy na Prokopiuszu z Cezarei, ktorzy relacjonujac wyda-
rzenia historyczne, takze te najbardziej znane, stanowiace element naszej tozsa-
mosci kulturowej, przytaczaja dla swych ustalen powtarzalne cyfry (a mianowicie:
1 i 3) oraz liczby (10, 30, 100, 300, 1000, 3000, 10 000, 30 000). W identyczny
wiec sposob okreslane sg sumy pienigzne, przedzialy czasowe (ilosci dni, miesiecy
i lat), liczba 0s6b uczestniczacych w konkretnym zdarzeniu, liczebno$¢ armii, liczba
polegtych, liczba gwardzistow, liczba wzigtych jencow, itp?. Z czego to wynika?

¥ Sozomen w wielu miejscach swego dzieta wspomina o Hilarionie, por. idem, Historia ecclesiasti-
calll, 14; V, 101 15, ,,Patrologia Graeca” 67.

2 Por. Joannes Cassianus, De institutis coenobiorum 1V, 14, “Patrologia Latina” 49. Por. takze 1.
Milewski, Panis et vinum. Einige Bemerkungen zu den Lebensmittelpreisen und Erndhrungsgewohn-
heiten des spdtantiken Menschen bei den griechischen und lateinischen Kirchenviter, w: W kregu
antycznej politei. Ksigga Jubileuszowa ofiarowana profesorowi Janowi Illukowi, red. W. Gajewski, 1.
Milewski, Gdansk 2017, s. 265.

% Por. chociazby D. Fehling, Die Quellenangaben bei Herodot. Studien zur Erzdhlkunst Herodots,
Berlin- New York 1971, s. 155-167; C. Rubicam, Qualification of Numerals in Thucidides, ,,American
Journal of Ancient History” 4 (1979), s. 77 — 95; K. Ruffing, 300 [w:] Herodots Quellen-die Quellen
Herodots, red. B. Dunsch, K. Ruffing, Wiesbaden 2013, s. 201-221; C. Whately, Some Observations
on Procopius’Use of Numbers in Descriptions of Combat in Wars Books 1-7, ,,Phoenix” 69 (2015), s.
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Przypuszczam, ze najczesciej z niewiedzy autoréow konkretnej relacji oraz checi
podania ,,akuratnej” cyfry badz liczby dla okres§lenia pewnych ilosci lub wartosci.
Nie inaczej jest rowniez w Vita Hilarionis. Niestety pozwala to jednak powatpiewac
w warto$¢ poznawczg danych liczbowych pojawiajacych si¢ we wezesnobizantyn-
skich tekstach hagiograficznych, takze w analizowanym powyzej passusie. Podane
przez Hieronima liczby (zarowno liczba mnichow uczestniczacych w zdarzeniu jak
tez liczby okreslajagce wielko$¢ zbioru) deprecjonuja warto$¢ poznawcza tego prze-
kazu. Analizowany tekst ma jednak pewna warto$¢ dydaktyczng. Szczodros¢ wo-
bec blizniego zostanie nagrodzona, natomiast skgpstwo, pomijajac niecnos¢ takie-
go zachowania, nie poptaca. W tego typu opowiesci obfituja teksty hagiograficzne,
a przekazane na ich marginesie informacje dotyczace kwestii gospodarczych, ich
wiarygodnos¢, byla dla autorow tych relacji, kwestig drugorzedna. Nie znaczy
to jednak, ze tego typu informacje zupehnie nie przystajg do rzeczywistosci. Nalezy
tylko pamietaé, ze danych tych czesto nie mozna traktowaé dostownie.
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Streszczenie: W artykule przedstawiono obraz duchownych i ich charakterysty-
ki obecne na kartach ,,Kroniki oliwskiej”. Cezure koncowa opracowania stanowi
przetom XII/XIV w., do konca rzadéw opata Rudigera. Z przeprowadzonych ana-
liz wynika, ze zrédlo to jest niezwykle oszczgdne w opisie postaci ze srodowiska
duchowienstwa. Kronikarz unika podawania blizszych informacji na temat mni-
chow oliwskich. W Kronice brak tez wzmianek o Gdansku i jego duchowienstwie.
Co ciekawe, w jego opisach przywotanych postaci, pojawiaja si¢ tez bledy rze-
czowe. Przedstawione w artykule zagadnienie wymaga dalszych badan dla okresu
pierwszej potowy XIV w.

Stowa kluczowe: cystersi, Oliwa, kronika, duchowienstwo

The Description of the Clergy in the Oliwa Chronicle up to
the Turn of the 13th / 14th Centuries

Summary: This study looks at the description of the clergy in the Cistercian Oliwa
Chronicle. The study covers only the period up to the turn of the XIII / XIV centu-
ry, including the rule of the abbot Rudiger. The analysis of the chronicle’s content
shows it to be extremely sparing in detail concerning the clerical environment. The
chronicler even avoids giving much information about the monks of Oliwa. There
is no mention of Gdansk or the clergy from this city in the chronicle. Interestingly,
there are errors in the descriptions of the mentioned clergy. The problem presented
in the paper requires further research including also analysis of further content of
the chronicle from the first half of the 14th century.

Keywords: Cistercians, Oliwa/Oliva, chronicle, clergy

Wstep

W dotychczasowych badaniach nad pi$miennictwem opactwa oliwskiego nie po-
dejmowano zagadnienia obrazu duchownych i ich charakterystyki na kartach pod-
stawowego dla konwentu zabytku, jakim jest ,,Kronika oliwska”. W ostatnim okresie
jedynie piszacy te stowa podjat si¢ charakterystyki mnichow cysterskich, ale w od-
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niesieniu do analizy ,,Kroniki pelplinskiej”! oraz w osobnej publikacji scharaktery-
zowal obraz opactwa oliwskiego na kartach pelplinskiego zabytku piSmiennictwa?.
Nie zajmowano si¢ jednak, w rozumieniu odregbnych studiéw, zagadnieniem obra-
zu duchowienstwa na kartach ,,Kroniki oliwskiej”. Niniejsza publikacja pragniemy
wypehi¢ te luke w dotychczasowej historiografii. Nim jednak przejdziemy do ana-
lizy zagadnienia okreslmy cezury czasowe publikacji. Poczatkowa oczywiscie po-
zostaje fundacja opactwa cysterskiego w Oliwie®, koncowa za$ przetom XIII/XIV
w. do konca rzadow opackich Rudigera, z tym zastrzezeniem, ze jezeli opisywane
wydarzenia z dziejow opactwa rozpoczely si¢ za rzadéw wymienionego opata i byty
rozstrzygane juz po 1313 r., to bgdzie to przedmiotem catosciowej szczegotowej
analizy w osobnym artykule, ktory jest juz przygotowywany.

1. Wzmianki o cystersach

Rozpocznijmy nasze rozwazania nietypowo, bowiem od obrazu szarych mnichow,
chociaz winni$my rozpocza¢ od najwyzszych w hierarchii koscielnej duchownych.
Takie podejscie do tematu wynika z faktu, iz zabytek piSmiennictwa jest oliwski
i powstaly w murach opactwa oliwskiego. Pierwszym szarym mnichem odnotowa-
nym w ,,Kronice oliwskiej” jest Chrystian, ktory zostal nazwany biskupem chetmin-
skim. Na kartach Kroniki pojawit si¢ okoto 1226 r. w kontek$cie opisu kronikarza,
dotyczacego narady ksigcia Konrada Mazowieckiego z dostojnikami koscielnymi
w sprawie rokowan z zakonem krzyzackim. W opisie oliwskiego kronikarza Chry-
stian zostat okreslony panem... z zakonu cysterskiego, pierwszym biskupem chetmin-
skim*. Informacja o biskupie chetminskim jest mylna, gdyz Chrystian byt od 1215 r.

' D.A. Dekanski, ,,Kronika pelplifiska” jako Zrédio do poznania opatéw oliwskich okresu Sred-
niowiecza, (w:) Verba volant, scripta manent. Ksigga pamigtkowa poswigcona Janowi Michatowi
Krzeminskiemu (1943-2010), pod red. A. Balinskiego, Gdansk 2014, s. 63-74.

2 Tenze, Obraz opactwa oliwskiego wiekéw Srednich w ,, Kronice pelpliniskiej” (do korica XV w.),
(W:) Z dziejow sredniowiecza. Pamigci Profesora Jana Powierskiego (1940-1999), pod red. W. Diu-
gokeckiego, Gdansk 2010, s. 33-50.

3 Zob. Pommerellisches Urkundenbuch (dalej cyt.: PU), bearb. von M. Perlbach, Danzig 1881-1882,
nr 6. Literature dotyczaca fundacji i poczatkow na ziemi pomorskiej zob. Spisy cztonkow konwentow
zakonnych Pomorza Gdanskiego do 1309 roku, oprac. D.A. Dekanski, Gdansk [1994], s. 6, przyp. 4-5;
H. Lingenberg, Die Anfinge des Klosters Oliva und die Entstehung der deutschen Stadt Danzig: die
frithe Geschichte der beiden Gemeinwesen bis 1308/1310, Stuttgart 1982, s. 173 nn; D.A. Dekanski,
L. Wetesko, Oliwa, (w:) Monasticon Cisterciense Poloniae, t. 2: Katalog meskich klasztorow cyster-
skich na ziemiach polskich i dawnej Rzeczypospolitej, red. A.M. Wyrwa, J. Strzelczyk, K. Kaczmarek,
Poznan 1999, s. 268-269 (tu dalsza literatura przedmiotu i przeglad stanowisk). Zob. tez uwagi o bar-
dziej ogdlnym charakterze K. Bruski, Opactwa cystersow w Oliwie, Pelplinie i Byszewie - ich miejsce
w dziejach Pomorza, ,,Studia Pelplinskie”, 18, 1987, s. 20.

4 Chrystian cysters, prawdopodobnie mnich z konwentu oliwskiego, doczekat si¢ obszernej litera-
tury przedmiotu. Zebrat ja i omowit J. Powierski w biogramie tej postaci. Zob. tenze, Chrystian (zm.
1245), bp pruski, (w:) Stownik Biograficzny Pomorza Nadwislanskiego (dalej cyt.: SBPN), t. 1 (4-F),
pod red. S. Gierszewskiego, Gdansk 1992, s. 214-215 (tu pelne zestawienie zrodet i literatury przed-
miotu). Ostatnio watek ten podjat Z. Iwicki, Konwent oliwski (1186-1831). Leksykon biograficzny i nie
tylko..., wspotpraca M. Babnis, Gdansk-Pelplin 2010, s. 46, 302.
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biskupem Prus. Posrednio mnisi z Oliwy odnotowani zostali w kronice pod rokiem
1224 1., cho¢ w rzeczywistosci opisywane tam zdarzenia mialty miejsce w roku 1226.
Mowa tu o uprowadzeniu calego konwentu przez Prusow, ktorzy poprowadzili ich
pod grod w Gdansku i tam zamordowali®. Zastanawiajace jest, ze kronikarz nie po-
dat ich imion i Zze wypadki te nie staty si¢ powodem do rozwoju kultu mg¢czennikow
w konwencie oliwskim. W Kronice wspomniano tez o najezdzie Pruséw na klasztor
z 1234 r., w ktorym zgingto szesciu konwersow i 34 stug®. Nie bgdziemy tu wni-
ka¢ w skomplikowang sytuacje okoto sprowadzenia Krzyzakow na ziemie polskie,
bo nader wyczerpujaco oméwit to zagadnienie Blazej Sliwinski w aparacie nauko-
wym do wydania thumaczenia ,,Kroniki oliwskiej””. Dopiero pod 1308 r. pojawia si¢
kolejna informacja o Rudigerze, opacie oliwskim. Rudiger wspomniany zostal przy
okazji opisu wydarzen z 1308 r. Autor kroniki przedstawit opata w niezwykle cie-
ptych stowach. Napisal bowiem wprost: A Pan Rudiger, opat oliwski, powodowany
poboznoscig wystawit si¢ na niebezpieczenstwo i miedzy pociskami i mieczami mor-
dujgcych, stuchat spowiedzi, jak diugo byto to mozliwe, a zamordowanych polecit
zawiezé do Oliwy i pogrzebaé na cmentarzu swietego Jakuba przed klasztorem?. Jest
interesujace, a jednocze$nie intrygujace historyka, ze posta¢ Rudigera, opata nietu-
zinkowego nie pojawita si¢ na stronach ,,Kroniki pelplinskiej”. Na podkreslenie za-
shuguje, ze mimo cieptych stéw o opacie i jego zaangazowaniu w wydarzenia 1308 .
na Pomorzu Gdanskim, o czym §wiadczy przytoczony cytat, historyk nie otrzymuje
z kart kroniki wielu informacji na temat miasta, podobnie zreszta jak o przebiegu
wydarzen gdanskich'®. Rudiger niewatpliwie wyrdzniat si¢ jako opat cysterskiego
konwentu. Nie bedziemy w tym miejscu analizowali catej kariery zakonnej opata.
Powiedzmy jedynie, iz po raz pierwszy w funkcji najwyzszego dostojnika oliwskie-
go konwentu pojawit si¢ w zrodtach dokumentowych 5 11 1291 r., w zwigzku z czym
nalezy wnosi¢, ze wybrano go przed ta datg, a po zakonczeniu rzadow przez opata

5 Exordium ordinis cruciferorum seu Chronica de Prussia (dalej cyt.: Exordium), wyd. W. Ketrzyns-
ki, (w:) Monumenta Poloniae Historica (dalej cyt.: MPH), t. 6, Krakow 1898, cap.1, s. 292; Kronika
Oliwska. Zrédlo do dziejéw Pomorza Wschodniego z potowy XIV wieku (dalej cyt.: KO), tt. D. Pietkie-
wicz, wstegp 1 komentarz B. Sliwinski, Malbork 2008, 111, s. 52-53.

¢ Imiona konwersow zostaly pod datg 2 I wpisane do klasztornego nekrologu, Liber mortuorum
monasterii Beatae Mariae de Oliva, wyd. W. Ketrzynski, (w:) MPH, t. 5, Lwow 1888, s. 504.

7 KO, 1V, s. 53-55 (tu dalsza literatura przedmiotu). Zob. cyt.: Exordium, cap. 1, s. 293.

8 O koSciele $w. Jakuba i cmentarzu do niego przylegltym, zob. KO, s. 84, przyp. 383. Wydawca ttu-
maczenia ,,Kroniki oliwskiej” twierdzi, ze $wiatynia miata powsta¢ w XIII w. i byt to kosciot parafialny.
Odmiennego zdania co do czasu powstania kosSciota jest Z. Iwicki (Oliwa wczoraj i dzis. Przewodnik
po zabytkach katedry i bylego klasztoru, Gdansk 2001, s. 233), ktory twierdzi, ze obiekt ten pochodzi
z X1V stulecia. Obaj historycy nie podali jednak Zrodet i nie przeprowadzili na ten temat dowodzenia.

° Na ten temat zob. D.A. Dekanski, Obraz opactwa, passim; tenze, Kronika pelpliriska, passim.

10 Problemem tym zajmowat si¢ swego czasu B. Sliwiniski, Pomorze Wschodnie w okresie rzqdéw
ksigcia polskiego Wiadystawa Lokietka w latach 1306-1309, Gdansk 2003, s. 465-488; KO, s. 84,
przyp. 384.
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Jana''. Po raz ostatni jako opat Rudiger pojawit si¢ w zrodle 18 XI 1310 r."?, zmart
za§ w 1313 r.,, jak sadzili Georg Schwengel i Wojciech Ketrzynski'®. Jest jeszcze
jedna informacja dotyczaca Rudigera. Wymieniony on zostat w Kronice w zwigzku
ze sporami majatkowymi opactwa oliwskiego z okresu rzagdow wielkiego mistrza za-
konu krzyzackiego Karola z Trewiru'4. Dla naszej publikacji, ktorej cezure koncowsg
okreslilismy na przetom XIII/XIV w., nalezy podkresli¢, iz w tym okresie na kartach
»Kroniki oliwskiej” nie pojawiajg si¢ z imienia mnisi konwentu oliwskiego, czy
innego opactwa cysterskiego. Nie oznacza to jednak, iz autor dziela nie wspomina
innych duchownych, to jest papiezy, biskupow, legatow papieskich, czy zakonnikow
innych niz cystersi zgromadzen zakonnych. W tej tez kolejnosci omowimy zagad-
nienie przedstawiania ich w oliwskim tekscie.

2. Wzmianki o papiezach, legatach papieskich i biskupach

Pierwszym papiezem wspomnianym w kronice jest Honoriusz III. Kronikarz
podkreslit jego role w popieraniu zakonu krzyzackiego, ktoremu wspomniany pa-
piez udzielat wielokrotnie licznych task i wolnosci®. Kolejnym papiezem wymie-
nionym na kartach Kroniki jest Urban IV. Kronikarz prawidtowo identyfikuje po-
sta¢, stwierdzajac, iz przed objeciem najwyzszej godnosci w Kosciele tacinskim byt
on archidiakonem Liege i nosit imi¢ Jakub. Autor Kroniki nie informuje jednak,
ze miat si¢ on urodzi¢ okoto 1200 r. w Troyes, a od 1227 r. piat si¢ w godnos$ciach
koscielnych poczatkowo piastujac funkcje kanonika w Laon, a od okoto 1242 r.
archidiakona w Liege. Kronikarz oliwski zna jedynie ostatnia postuge Jakuba i to,
ze zostal najwyzszym dostojnikiem Kosciota (bez podania datacji jej objecia). Nie
przywoluje takze informacji, ktéra winna by¢ powszechna, ze pozostawal w latach

I PU, nr 476. Pelna analiza poczatkdw rzadow opackich Rudigera z korekta wezesniejszych ustalen
historiografii u P. Olinskiego, Cysterskie nekrologii na Pomorzu Gdanskim od XIII do XVII wieku,
Torufi 1997, s. 203.

2 PU, nr 693.

13 Zob. G. Schwengel, Ad historiam ecclesiasticam Pomeraniae apparatus pauper, wyd. B. Czapla,
.Fontes Towarzystwa Naukowego w Toruniu”, t. 18, Torun 1914, s. 319; Fragmentum menologii Oliv-
ensis, wyd. W. Ketrzynski, (w:) MPH, t. 4, Lwow 1884, s. 138; Catalogus nominum abbatum monaste-
rii B. Mariae de Oliva, hrsg. von Th. Hirsch, (w:) Scriptores rerum Prussicarum, Bd. 5, Leipzig 1874,
s. 645. Ustalenia G. Schwengla, a za nim W. Kgtrzynskiego przyjeta literatura przedmiotu. Zob. D.A.
Dekanski, Opat oliwski Rudiger. Z dziejow stuzby publicznej opata na tle historii opactwa przetomu
XII i XIV wieku, (w:) Klasztor w kulturze Sredniowiecznej Polski, pod red. M. Derwicha, A. Pobog-
-Lenartowicz, Opole 1995 (Sympozja, nr 9), s. 449-465; P. Olinski, Nekrologi, s. 204; tenze, Rudiger,
passim; Z. Iwicki, Konwent, s. 30, 31, 141-145.

4 Chronica Olivensis auctore Stanislao, abbate Olivensi (dalej cyt.: CO), wyd. W. Ketrzynski
(w:) MPH, t. 6, Krakow 1893, cap. 17-18, s. 321-322; KO, XVII-XVIII, s. 87-88. Catos¢ zagadnienia
omowiliSmy wczesniej w osobnej publikacji. Zob. D.A. Dekanski, Z dziejow opactwa cysterskiego
w Oliwie, ze szczegolnym uwzglednieniem problematyki zmian majqtkowych w latach 1308-1342, (w:)
Ludzie, wladza, posiadiosci, pod red. J. Powierskiego, B. Sliwinskiego, Gdansk 1994 (Gdariskie Studia
z Dziejéw Sredniowiecza, t. 1), s. 25-52.

15 Exordium, cap. 2, s. 292; KO, 11, s. 52.
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1247-1249 legatem papieskim dla obszaréw ziem polskich, Slaska, Prus i Pomo-
rza, oraz ze to za jego sprawa zawarto pokoj pomorsko-krzyzacki w 1248 r.'® Takze
z Kroniki nie uzyskujemy wiedzy na temat dalszych jego losow, bowiem po zakon-
czeniu misji w tej czgsci Europy w 1251 r. zostat legatem dla terendw niemieckich.
W 1253 r. uhonorowano go biskupstwem Verdun, a w dwa lata p6zniej zostat patriar-
cha Jerozolimy. Oliwskie zrodto nie podaje takze, od kiedy Jakub piastowal godnos¢
papieska, chociaz wiadomo bylo, ze od 29 VIII 1261 r. Zmart jako papiez 2 X 1264
r., 0 czym tez milczy Kronika'’. Kolejnym papiezem wzmiankowanym w kronice
byt Innocenty IV. W tym kontekscie nalezy tez wspomnie¢ legata papieskiego Wil-
helma z Modeny, ktory wedtug oliwskiego kronikarza miatl zosta¢ zwierzchnikiem
Kosciota jako Aleksander IV'8, co jest oczywiscie pomytka'®. O papiezu Innocentym
IV mamy w ,,Kronice oliwskiej” jedynie lakoniczng wzmianke, iz to on wystat Wil-
helma do Prus i ze tenze miatl wprowadzi¢ podziat koscielny na 4 diecezje, to jest
chetminska, pomezanska, warminska i sambijska®. O samym papiezu Innocentym

16 PU nr 106. Por. uwagi B. Sliwir’lskiego, (w:) KO, s. 68.

17 Szerzej o tym H. Stadlen, Leksykon papiezy. Dzieje KoSciola w dziejach swiata. Osoby — zdarzenia
- pojecia, Ciechanoéw 1992, s. 298-299; zob. tez R. Srzyniarz, Urban IV, Jakub z Troyes, ur. ok. 1195
w Troyes, zm. 2 X 1264 w Derucie k. Perugii, papiez od 29 VIII 1261, (w:) Encyklopedia Katolicka
(dalej cyt.: EK), t. 19 (Szczepkowski- Uzhorodzka Unia), red. naczelny E. Gigilewicz, Lublin 2013, kol.
1381 (tu dalsza literatura przedmiotu).

18 Exordium, cap. 20, s. 301; KO, s. 62-63. Przekaz Kroniki zostat zapewne zaczerpnigty z Kroniki
Piotra z Dusburga. Zob. Petrus de Dusburgk, Chronica terrae prussiae, ediderunt, praefatione notisque
instruxerunt J. Wenta, S. Wyszomirski, (w:) MPH, Nova Series, t. XIII, Cracoviae 2007, s. 71. Piotr
z Dusburga, Kronika ziemi pruskiej, ttum. S. Wyszomirski, wstepem i komentarzem historycznym opa-
trzyt J. Wenta, Torun 2004, s. 62, przyp. 1.

1 Papiezem Aleksandrem IV byt bowiem Rinaldo z Segni, a godnosé t¢ pehit od 12 XII 1254 r.
W tej sprawie zob. R. Fischer-Wollpert, Leksykon papiezy, Krakéw 1990, s. 107-108; M. Pollakéwna,
Aleksander 1V, Rinaldo z Segni, zm. 25 V 1261, pap. Od 12 XII 1254, (w:) EK, t. 1 (A- Baptysci), pod
red. F. Gryglewicza, R. Lukaszyka, Z. Sulkowskiego, Lublin 1995, kol. 326. O Wilhelmie z Modeny
ijego roli w ostatnim okresie szeroko pisal D.A. Dekanski, Poczgtki, zob. ind. (tu szczegotowa literatu-
ra przedmiotu i przeglad stanowisk badawczych). W tym miejscu nalezy podkresli¢, iz mimo rozwoju
historiografii to w dalszym ciagu podstawowa biografia Wilhelma z Modeny pozostaje praca G.A.
Donnera (Kardinal Wilhelm von Sabina. Bischof von Modena /222-1234. Pdpstlicher Legat in den
nordischen Léndern (+ 1251), Helsingfors 1929. Opracowanie G.A. Donnera jest w wielu miejscach
uzupelniane przez D.A. Dekanskiego w cytowanej w przypisie pracy.

2 Exordium, cap. 20, s. 301; KO, s. 62-63. W sprawie podziatu koscielnego zob. dokument z 28
VII 1243 r. Dokument w Codex Diplomaticus Prussicus. Urkunden=Sammlung zur dltern Geschichte
Preussens aus dem Koenigl. Geheimen Archiv zu Koenigsberg nebst Regesten, Bd. 1, hrsg. von J.
Voigt, Koenigsberg 1836, nr 56; Vetera Monumenta Poloniae et Lithuaniae, vol. 1, ed. A. Theiner,
Romae 1860-1861, nr 75; Preussisches Urkundenbuch (dalej cyt.: PUB), Bd. 1, Lief. 1, hrsg. von
R. Philippi, Konigsberg 1882, nr 142; Monumenta Germaniae Historica. Epistolae s. XIII regestris
pontificum Romanorum selectae per G.H. Pertz, Bd. 2, hrsg. von C. Rodenberg, Berlin 1883, nr 4.
W sprawie podziatu Prus na diecezje z kontekstem polityczno-koscielnym, zob. D.A. Dekanski, Po-
czqtki zakonu dominikanow prowincji polsko-czeskiej (pokolenie sw. Jacka w zakonie), Gdansk 1999,
s. 214-215; A. Radziminski, Biskupstwa panstwa krzyzackiego w Prusach XIII-XV wieku. Z dziejow
organizacji koscielnej i duchowienstwa, Torun 1999, passim; tenze, Podzialy kosScielne, (w:) Panstwo
zakonu krzyzackiego w Prusach. Podzialy administracyjne i koscielne od XIII do XVI wieku, pod red. Z.
H. Nowaka, przy wspolpracy R. Czai, Torun 2000, s. 68. Zob. tez D.A. Dekanski, Poczqtki biskupstwa
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IV z innych Zrédet wiemy, iz przed przyjeciem godnosci najwyzszego hierarchy
Kosciota jako Sinibald Fieschi, genuenczyk, niezwykle szybko piat si¢ w srodowi-
sku akademickim jako wyktadowca prawa kanonicznego w Bolonii. Jednoczes$nie
od 1226 1. byt audytorem w kurii rzymskiej, a rok pozniej zostat kardynatem. Za pon-
tyfikatu Grzegorza IX pozostawat od 1228 r. wicekanclerzem Kosciota rzymskiego
i w latach 1235-1240 rektorem marchii ankonskiej oraz legatem na pdétnocng Italig?!,
by zosta¢ papiezem 25 VI 1243 .2 W tym miejscu trzeba jeszcze dodaé, ze Wil-
helm z Modeny nie byl pierwszym biskupem wzmiankowanym na kartach Kroniki.
Pod rokiem 1190 r. kronikarz wymienit bowiem arcybiskupa Moguncji Konrada,
biskupa Wiirzburga Konrada, biskupa Pasawy Wolfgera, biskupa Halberstadt Gar-
dolfa i, nie podajac imienia, biskupa Zeitz, ktorym byl wowczas Bertold. Tych do-
stojnikow kos$cielnych kronikarz wspomniat w zwigzku z ich udziatem w zdobyciu
Akki*. Chronologicznie kolejnym po Wilhelmie z Modeny biskupem wymienionym
w oliwskim dziele byl natomiast Henryk von Waren biskup Merseburga. Brat on
w 1251 r. udziat w krucjacie prowadzonej do Prus przez hrabiego Schwarzburga
Henryka II1*. Nastgpnie kronikarz wspomniat posta¢ Brunona, biskupa Otomunca
na Morawach?. Kronikarski zapis sprowadza si¢ jedynie do wymienienia biskupa,
posrod innych z orszaku krola Czech Przemysta Ottokara II, ktory wyruszyt z Czech
Z misjg umacniania wiary w ziemi pruskiej. Krolewska misja dotarta 14 XII 1254
r. do Wroctawia, by juz 18 I 1255 r. wraca¢ z wyprawy z Elblaga®®. Wspomniany
biskup (Brvno Olomucensis Episcopus) byt migdzy innymi swiadkiem dokumentu
wystawionego 17 1 1255 r. koto Elblaga przez krola Przemysta Ottokara II, w ktorym
potwierdzil on przywilej wydany wielkiemu mistrzowi zakonu krzyzackiego Poppo
von Osterna w 1251 r., rozszerzajac jego obowigzywanie takze na domy zakonne
w Austrii i innych prowincjach swojego krolestwa?’. W dalszej czesci narracji dzie-
jopis oliwski opisat konflikt opactwa z Samborem II o ziemi¢ gniewska i wlasnosc¢
szarych mnichow w Rajkowych i Radostowie?®. Spor miat miejsce w 1253 r. Nie

pomezariskiego a chrystianizacja Zutawy Wielkiej, (w:) Zutawy i Mierzeja. Moje miejsce na ziemi, pod
red. tenze, Gdansk 2001, s. 107; A. Radziminski, Geneza oraz uksztaltowanie si¢ organizacji koscielnej
(1206-1409), (w:) Panstwo zakonu krzyzackiego w Prusach. Wiadza i spoleczenstwo, red. nauk. M.
Biskup, R. Czaja, Warszawa 2008, s. 143 nn. (tu dalsza literatura przedmiotu).

2 H. Stadlen, dz. cyt., s. 103; R. Fischer-Wollpert, dz. cyt., s. 195-197; K. Smigiel, Innocenty IV,
Sinibald Fieschi, ur. w Genui, zm. 7 XII 1254 w Neapolu, papiez od 25 VI 1243, (w:) EK, t. 7 (Ignoratio
Elenchi- Jedrzejow) (dalej cyt.: t. 7), pod red. S. Wielgusa, Lublin 1997, kol. 250.

22 Zob. wyzej.

3 Exordium, cap. 1, s. 290; KO 1, s. 50. Fragment ten zostal przez kronikarza przejety z kroniki
Piotra z Dusburga i podany w formie skroconej. Zob. Petrus de Dusburgk, Chronica, s. 13. Piotr z Dus-
burga, Kronika, s. 10-11.

2 Exordium, cap. 28, s. 305; KO, XXVIII, s. 68.

% Exordium, cap. 31, s. 307; KO, XXXI, s. 70-72; P. Hilsch, Bruno von Schauenburg, Bischof von
Olmiitz (vermutlich 1204-1281), (w:) Lexikon des Mittelalters, Bd. 11, Miinchen 2003, kol. 786-787.

26 Zob. uwagi B. Sliwinskiego, (w:) KO, s. 70. Autor powtarza tu ustalenia W. Ketrzynskiego, (w:)
MPH, t. 6, s. 307, przyp. a.

27 PUB, nr 305.

2 Na ten temat zob. K. Bruski, Rajkowy cysterskie czy krzyzackie? Fragment z dziejow osadnictwa
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wchodzac w tym miejscu w opis wydarzen, dziejacych si¢ w okresie miedzy 1253 r.
a wygnaniem ksigcia po natozeniu na niego ekskomunik z 1266 i 1267 r.2°, powiedz-
my jedynie, Ze przy tej okazji, niezaleznie od enigmatycznego wymienienia legata
papieskiego, ktorym zdaniem kronikarza byt Firmanus, autor Kroniki popetit btad,
bowiem w tym okresie nie mogt on petic tej funkcji*. Wymieniany w oliwskim
zrodle Filip z Fermo zostat bowiem legatem w latach siedemdziesiatych i funkcje
ta sprawowatl w okresie migedzy 22 IX 1278 r. a potowg 1281 r., a caty spor rozstrzy-
gali inni duchowni nie wymienieni w oliwskim dziele. Ekskomunikowania ksigcia
w 1266 1. dokonat legat papieski Gwidon, a rok pdzniej uczynit to biskup wloctawski
Wolimir®'. Nie jest tez prawda to, co napisat kronikarz oliwski, iz wtadza ksigzeca
ugieta si¢ wskutek owych kar koscielnych, bowiem posiadtosci, o ktore toczyt sig
spor, wrocity do Oliwy dopiero po wygnaniu ksigcia.

3. Wzmianki o przedstawicielach innych zgromadzen zakonnych

Pozostaje do omowienia rowniez obraz mnichéw i mniszek innych niz cystersi
struktur zakonnych. Pierwsza postacia z tego grona jest Sutka (Sulistawa), ktora byta
zakonnica w klasztorze norbertanek w Stupsku. Kronikarz oliwski zamiescit o niej
informacje, iz ksiaz¢ Msciwoj I, tamigc wszelkie normy, wziat ja sobie za zong. Caty
przekaz ma charakter lakoniczny®. Z innych przekazow zroédtowych wiemy, ze ksig-
z¢ okoto 1285 r. wszczat starania o uniewaznienie swojego matzenstwa z Eufrozyna,
by w 1288 poja¢ za zone zakonnice, doda¢ trzeba nowicjuszke, z klasztoru nor-
bertanek stupskich®*. Kolejng wzmianka jest informacja o konwencie augustianow
w Swornigaciach i przeniesieniu si¢ mnichow z tego klasztoru do Oliwy, co wiazato
si¢ z przejeciem dobr swornigackich przez Oliwe™. Przy tej okazji kronikarz oliwski
mowi o bracie Borzystawie, ktory mial by¢ przetozonym konwentu®>. Wydarzenie
opisywane w zrodle oliwskim nalezy datowa¢ na 1303 r., w tym okresie inne prze-
kazy zrédtowe nie odnotowuja Borzystawa - przetozonego klasztoru. Mnich o tym
imieniu jest natomiast odnotowany w dokumentach pomorskich z funkcja przeora

na Pomorzu Gdanskim w XIII i X IV wieku, ,,Pomorania Antiqua”, t. 11, 1983, s. 73-91.

» 7Zob. B. Sliwinski, (w:) KO, s. 74-75. Wczeéniej pisat o tym w kontekscie dziejow opactwa K.
Dabrowski, Opactwo cystersow w Oliwie od XII do XVI wieku, Gdansk 1975, zob. ind.

3 CO, cap. 5,s. 314; B. Sliwinski, (w:) KO, s. 75, przyp. 315.

31 Szerzej o biskupie Wolimirze zob. J. Maciejewski, Dzialalnos¢ koscielna biskupa wiloctawskiego
Wolimira (1252-1275), ,,Nasza Przeszto$¢”, t. 78, 1992, passim.

32 .CO, cap. 7,s. 315; KO, 7, 5. 76.

33 Zob. B. Sliwinski, Poczet ksigzqt gdanskich, Gdansk1997, s. 51. Zob. tez G. Labuda, Msciwoj II
(ok. 1224?2-1294), ks. Pomorza Gd., (w:) SBPN, 3 (L-P), pod red. Z. Nowaka, Gdansk 1997, s. 269-273,
szczegoblnie s. 272 (tu literatura przedmiotu); B. Sliwiniski, Msciwoj II (1224-1294) ksigze wschodnio-
pomorski (gdanski), Warszawa 2016, s. 308-314, 335-340.

3 M. Bruszewska-Gtombiowska, Krdtka historia klasztoru augustiandw ze Swornegaci na Pomorzu
Gdanskim, ,,Zeszyty Naukowe Akademii Marynarki Wojennej”, 52 nr 1 (184), 2011, s. 157-158.

3% PU,nr 610. W tej sprawie zob. Spisy, s. 7.
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wczesniej, w 1275 1.3 Czy jest on tozsamy z mnichem z wydarzen 1303 r. ? - trud-
no powiedzie¢. Jest jednak znamienne, ze zaden Borzystaw, jako augustianin albo
cysters nie zostat odnotowany w cysterskich nekrologach z Pomorza Gdanskiego®’.
Na zakonczenie nalezy wspomnie¢ jeszcze o podawanej przez kronikarza informacji
o dwoch mendykantach, postaciach dosy¢ zagadkowych, bo anonimowych na kar-
tach oliwskiego zrodta. Pierwszy z nich miatl by¢ zakonnikiem dominikanskim i spo-
wiednikiem cesarza Henryka VII i to on, wedlug naszego zrodta, miat doprowadzié¢
do jego otrucia. Proba identyfikacji mendykanta jest trudna. Ostatnio B. Sliwinski
sugerowal, ze moze tu chodzi¢ o dominikanina Bernarda z Sieny, ktory miat zastgpi¢
statego spowiednika cesarza i poda¢ cesarzowi podczas komunii trucizng, o czym
informuje oliwskie zrodto®®. Dzisiaj historycy bardziej przychylaja si¢ do zdania, iz
przyczyng $mierci Henryka VII byta malaria a nie zagadkowa trucizna podana przez
mendykanta. W zwigzku z $miercia cesarza i walkg o tron cesarski, ktora zakonczyta
si¢ zwycigstwem Ludwika IV Bawarskiego, pojawit si¢ w narracji oliwskiego zrodta
drugi mendykant z zakonu braci mniejszych, ktérego nowy cesarz ogtosit papiezem,
a ten przybrat imi¢ Mikotaja V*°. Oméwienie jednak tego zagadnienia wykracza
poza okreslong przez nas cezur¢ publikacji i bedzie rozpatrzone w innym miejscu,
a tu zostalo jedynie przywotane w kontekscie rozgrywek o tron cesarski po Henryku
VIIL.

Podsumowanie

Bioragc pod uwage powyzej przedstawiony obraz duchowienstwa na kartach
oliwskiego zrodta pozwala na sformutowanie juz w tym miejscu nastepujacych
wnioskow:

1. Zrodto oliwskie jest niezwykle oszczedne, by nie powiedzieé w wielu miej-
scach, lakoniczne w opisie przywotywanych postaci ze §rodowiska ducho-
wienstwa.

2. Ciekawym, a jednoczes$nie intrygujacym pozostaje pytanie: dlaczego dla
okresu objetego cezurami publikacji®® kronikarz oliwski, mozna odnie$¢

3 Zob. tamze, s. 66, nr 92; PU, nr 273-276.

37 Zob. P. Olinski, dz. cyt., ind.

3% CO, cap. 16, s. 320-321; KO, 16, s. 86, przyp. 397.

% Franciszkanin Pietro Reinalducci zostat papiezem 12 V 1328 r. i sprawowal swoja godno$¢ przez
okres dwoch lat, uznajac 25 VIII 1330 r. zwierzchno$¢ papieza Jana XXII. Zob. R. Fischer-Wollpert,
dz. cyt., s. 119-120; H. Stadler, dz. cyt., s. 120-122; J. Walkusz, Jan XXII, Jacques D "Euse, ur. 1245
w Cahors, zm.4 XII 1334 w Awinionie, papiez od 7 VIII 1316, (w:) EK, t. 7, kol. 833-834; Redakcja,
Mikolaj V, Pietro Rainalducci, Piotr z Corvaro, OFM, ur. w 2 pol. XIII w. w Corvaro k. Rieti, zm. 16
X 1333 w Awinionie, antypapiez 12 V 1328-25 VII 1330, (w:) tamze, t. 12 (Maryja- Modlitwa), red. S.
Wilk, E. Ziemann, R. Sawa i in, Lublin 2008, kol. 986-987.

4 Autor niniejszej publikacji pragnie przygotowuje tekst o obrazie duchowiefistwa w Kronice
Oliwskiej dla XIV w., od czaséw poczatkow rzadéw opackich Rudigera do konca funkcji opackiej
Stanistawa.
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wrazenie, ze celowo, unika wzmianek na temat mnichéw oliwskich, nawet
tych stojacych najwyzej w hierarchii funkcjonowania opactwa.

3. Cecha charakterystyczng dla przekazu pozostaje takze zjawisko popehnia-
nia przez kronikarza bltedoéw rzeczowych na kartach oliwskiego przekazu;
mozna powiedzie¢ zbyt wielu zwazywszy, ze przywotuje osoby duchow-
nych. Dodajmy, Zze tych omytek czy btedow jest zdecydowanie wiecej niz na
przyktad w ,,Kronice pelplinskiej”, ktéra pod podobnym katem poddalismy
analizie.

4. Zwraca tez uwage fakt, ze kronikarz w zasadzie nie wspomina o Gdansku.
Nie ma nic o dominikanach, o kosciele §w. Katarzyny i jego plebanach. Je-
dynie tzw. kronika opata Rudigera w opisie pogrzebu Swietopetka wzmian-
kuje gdanskie koscioty.

5. Publikacja niniejsza jest widomym §wiadectwem tego, ile jeszcze przed hi-
storykami pracy, by zrekonstruowac dzieje opactwa cysterskiego w Oliwie.
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Streszczenie: Artykut przedstawia przygotowania oraz przebieg wizyty generala
jezuitdw o. Pedra Arrupe SI w Polskiej Rzeczpospolitej Ludowej w $wietle doku-
mentacji funkcjonariuszy komunistycznego Ministerstwa Spraw Wewngtrznych.
Przytacza opinie, jakie byly wyglaszane przez duchowienstwo polskie w zwigzku
z pobytem o. Pedra Arrupe SI w Polsce oraz odnotowuje informacje przekazywane
przez donosicieli oraz funkcjonariuszy MSW. Pobyt generala jezuitow nie spotkat
si¢ z dobrym przyjeciem wsrod polskiego duchowienstwa rzymskokatolickiego.

Stowa kluczowe: bezpieka, zakon jezuitow, Kosciot rzymskokatolicki, Polska
Rzeczpospolita Ludowa, komunizm, najnowsza historia Polski.

Visit of the General of the Jesuit Order Father Pedro
Arrupe SJ to the Polish People’s Republic in 1969 in the
Documents of the Ministry of the Interior

Summary: The article presents the preparations and the course of the visit of the
Jesuit general Father Pedro Arrupe SJ to the Polish People’s Republic in the light of
documentation by the officers of the communist Ministry of the Interior. The author
quotes the opinions expressed by the Polish clergy regarding the presence of Father
Pedro Arrupe SJ in Poland and notes the information provided by informers and
officers of the Ministry of the Interior. This visit by a Jesuit general was not well
received by the Polish Roman Catholic clergy.

Keywords: security, Jesuit Order, Roman Catholic Church, Polish People’s Repu-
blic, Communism, the recent history of Poland

Wstep

Celem artykulu jest przedstawienie przygotowan funkcjonariuszy Ministerstwa
Spraw Wewngtrznych (MSW) do wizyty generata zakonu jezuitow o. Pedro Arru-
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pe ST (1907-1991)! w Polskiej Rzeczpospolitej Ludowej w 1969 r. oraz opisanie
jej przebiegu w dokumentacji MSW. Przyjrzymy sie, jakie informacje interesowa-
ty MSW i jakie zbierato ono opinie w srodowisku koscielnym o przebiegu wizyty
i osobie ojca generata.

Pierwsza obszerng relacje z wizyty generata o. Pedro Arrupe SI w Polsce, ktora
trwala dwa tygodnie, stworzyl w latach siedemdziesigtych XX w. jezuita o. Felicjan
Paluszkiewicz SI. Autor wspomina, ze na poczatku general odwiedzit miejsca zwia-
zane ze $w. Stanistawem Kostka — Rostkowo, gdzie §w. Stanistaw przyszed! na $wiat
i Przasnysz, gdzie zostat ochrzczony. W innym miejscu autor podaje, ze generat je-
zuitdw o. Pedro Arrupe SI, bedac w Swietej Lipce, zatrzymat sie dtuzej przed dwie-
ma olbrzymi tablicami zawierajacymi rejestr 82 polskich jezuitow zamordowanych
podczas 1T wojny §wiatowej>.

Pierwsza osoba, ktora opublikowata i opracowata wybor dokumentéow dotycza-
cych pobytu generala jezuitow w jednym domu, w Bydgoszczy, byt Tomasz Chin-
cinski. Generat jezuitow stat si¢ figurantem ,,zabezpieczenia operacyjnego’™ o kryp-
tonimie ,,General”. Wedlug autora bydgoska i torunska Stuzba Bezpieczenstwa (SB)
znata doktadny przebieg jego wizyty w Bydgoszczy i Toruniu. Podczas calej wi-
zyty generat o. Pedro Arrupe SI w Polsce byt obserwowany przez funkcjonariuszy
SB za pomocg srodkéw technicznych (podstuchy o krypt. ,,Znajomy” i ,,Bystrzy”
w Bydgoszczy) oraz agentury (,,Ostrozny”, ,,Apollo”, ,, Kaczmarski”). Zabezpie-
czeniem wizyty zajmowali si¢: Wydzial 1V, Wydziat II (kontrwywiad), Wydziat 111
(dziatalno$¢ antypanstwowa), Wydzial ,,B” (obserwacja), Wydzial ,,T” (technika
operacyjna) i Milicja (Wydziat Prewencji i Ruchu Drogowego). Kazania i przemo-
wienia generata byly nagrywane. Zachowaly si¢ rowniez fotografie dokumentujace
wizyte®.

Dokumentacja obejmujaca wizyte generala w Prowincji Wielkopolsko-Mazo-
wieckiej Towarzystwa Jezusowego zostata zgromadzona w archiwum Prowincji

! Zob. informacje o 0. Pedro Arrupe SI m.in. w: M. Thnatowicz, Charakterystyka operacyjna jezuitéw
Prowincji Wielkopolsko-Mazowieckiej na podstawie materiatlow aparatu bezpieczenstwa w Polsce
Ludowej z lat 1945-1989, ,,Studia Gdanskie” 39 (2016), s. 145; T. Kotlewski SJ, Jezuicki apostolat
spoteczny. Od Piotra Skargi SJ do 35. Kongregacji Generalnej, ,,Studia Bobolanum” 2 (2013), s. 132;
J. McDermott, Seizing the Imagination. Three Jesuits who knew Pedro Arrupe well remember him,
~America. The National Catholic Weekley” 12 (2007), s. 13-16; K. F. Burke, Love Will Decide Every-
thing. Pedro Arrupe recovered the Ignatian ‘mysticism of open eyes.’, ,,America. The National Catholic
Weekley” 12 (2007), s. 18-21.

2 F. Paluszkiewicz, Wizyta Ojca Generata Pedro Arrupe w Polsce (Kronika pobytu w Prowingji
WielopolskoMazowieckiej), w: 50 lat Prowincji WielkopolskoMazowieckiej Towarzystwa Jezusowego
(1926-1976). Sylwetki i wspomnienia, red. F. Paluszkiewicz SJ, Rzym 1976, s. 33-40. O wizycie gener-
ata zakonu w Rostowie i Przasnyszu na biezaco raportowata SB w szyfrogramie — Archiwum Instytutu
Pamigci Narodowej w Warszawie (AIPN BU) 0202/2, t. 3, Meldunek nr. 560/69 z dnia 18.05.1969, [do]
Dyrektor Departamentu IVgo MSW, Warszawa 18 V 1969, k. 64.

3 Jest to termin okreslajacy rejestracje i rodzaj sprawy operacyjnej. Zob. https://inwentarz.ipn.gov.
pl/slownik?znak=Z [17.04.2018].

4 T. Chincinski, ,, General” na podstuchu. Sluzba Bezpieczernistwa wobec wizyty o. Pedro Arrupe
w Bydgoszczy w 1969 r., ,,Kronika Bydgoska” 25 (2003), s. 196-220.
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Wielkopolsko-Mazowieckiej Towarzystwa Jezusowego w Warszawie w osobnej
teczce’.

1. Przygotowania w MSW w zwigzku z ewentualng wizyta

Ppor mgr Konrad Gniotek z Wydzialu I Departamentu IV MSW analizowat
w 1966 r. ewentualne korzysci i straty z planowego przyjazdu juz od 1965 r., no-
wego generata jezuitow o. Pedro Arrupe SI (1965-1983) do Polski. Zdaniem asy-
stenta Asystencji Stowianskiej jezuity o. Antoniego Mruka SI (1914-2009), generat
darzyt Polske ,,szczegdlng sympatig” i do Polski zamierzat przyjecha¢ z wiasnej
inicjatywy na okres tygodnia. TW (Tajny Wspotpracownik®) o pseudonimie ,,W”
stwierdzil, ze general zakonu zamierza si¢ spotka¢ z wladzami panstwowymi, aby
W rozmowie z nimi poruszy¢ sprawy podatkowe, rozwoju obydwoch prowincji, bu-
dowy kos$ciotow, wyjazdoéw zakonnikow na studia zagraniczne i wysylania polskich
jezuitdéw na misje do Zambii. TW o pseudonimie ,,W” uwazal, ze pobyt generata
bedzie korzystny. Obawial si¢ natomiast negatywnego ,,urabiania” generata przez ta-
kich jezuitow jak o. Czestaw Bialek SI (1920-1984). Z kolei funkcjonariusz z MSW
obawiat si¢ wizyty generala jezuitoéw z powodu jego wypowiedzi na temat walki
z ateizmem, ktorg rezim postrzegal jako walke z komunizmem’. Wedtug innego gto-
su, jednym z powodéw odwiedzenia Polski przez generata zakonu miato by¢ zaze-
gnanie niezdrowej atmosfery panujacej miedzy obydwiema polskimi prowincjami®.

2. Zabezpieczenie operacyjne o kryptonimie ,,General”.

Operacyjny nadzér nad wizyta generata zakonu (w dniach 16-30 maja 1969 r.)
sprawowatl Departament [V MSW w Warszawie. Znat on z wyprzedzeniem doktad-
ny plan pobytu o. Pedro Arrupe SI w Polsce’.

General zakonu zwizytowal placowki obydwu prowincji. Odwiedzit tez O$wig-
cim, Majdanek i Westerplatte. Wygtosit wyktady na Akademii Teologii Katolickiej
w Warszawie i Katolickim Uniwersytecie Lubelskim. Spotkat si¢ m.in. z kardy-
natem Stefanem Wyszynskim (1901-1981) i kardynatem Karolem Wojtyla (1920-

5 Archiwum Prowincji Wielkopolsko-Mazowieckiej Towarzystwa Jezusowego w Warszawie (APW-
MT]J) brak syg., tytut teczki: Wizyta generala Pedro Arrupe, brak paginacji.

6 W latach 1960-1990 jedna z kategorii osobowych zrodet informacji. Byta to osoba celowo zwer-
bowana do wspoélpracy z SB, ktora wykonywata zadania zlecane przez funkcjonariusza, ktorych efek-
tem miato by¢ rozpoznawanie, wykrywanie badz zapobieganie dziatalnosci uznanej za wroga, zob. F.
Musiat, Teoria pracy operacyjnej Stuzby Bezpieczenstwa w Swietle wydawnictw resortowych Ministra
Spraw Wewnetrznych PRL (1970-1989), Krakéw 2007, s. 348, 89-155.

7 AIPN BU 01283/1104, Notatka stuzbowa dot. ewentualnego przyjazdu do kraju generala Zgro-
madzenia Jezuitow O. Pedro Arrupe, Warszawa 11 11 1966, k. 29-34 (pdf).

8 AIPN BU 01283/1122, Informacja, [do] Naczelnik Wydziatu I Departamentu IV MSW w Warszaw-
ie, Poznan 22 1 1968, k. 293-295 (pdf).

 Zob. tez AIPN BU 0202/2, t. 3, [Do] Z-ca Komendanta Wojewddzkiego MO ds. Bezpieczenstwa
w Warszawie/wojewodztwach, Warszawa 8 V 1969, k. 5460.
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2005) oraz innymi biskupami i dziataczami $wieckich katolikow (,,PAX”, ,,Znak”,
»Wiez”,  Tygodnik Powszechny”). W ostatnim dniu wizyty (30 maja) goscit przez
pottorej godziny w Urzedzie do Spraw Wyznan w Warszawie. Relacje z jego podro-
zy zdawali akredytowani dziennikarze z paxowskiego ,,Stowa Powszechnego”.

Dyrektor Departamentu IV MSW w Warszawie ptk Stanistaw Morawski infor-
mowal, ze generat zakonu odnidst z wizyty w Polsce pozytywne wrazenia. Mimo iz
dostrzegt on ludzi zmgczonych, to jednak nie przygnebionych. ,,To co zastatl i zoba-
czyt w Polsce przerosto w sensie pozytywnym jego wyobrazenia, mimo ze byt infor-
mowany do$¢ szczegdlowo o sytuacji. Podczas pozegnania przy wyjezdzie generat
nie potrafit ukry¢ swego duzego wzruszenia”. Zdaniem funkcjonariuszy MSW gene-
rat dat przyktad prowadzenia dialogu ze $wiatem niewierzacych. Ocenit polski ka-
tolicyzm jako: ,,masowy, ale nie zawsze poglebiony”. Jezuici przekazali generalowi
niepochlebne opinie odnosnie prymasa Stefana Wyszynskiego, wskazali: ,,na jego
autokratyzm, despotyzm i otaczanie si¢ pochlebcami nie zawsze najmadrzejszymi”.

Kardynatl Stefan Wyszynski rozmawial z generatem trzy kwadranse i byt zdzi-
wiony, ze jezuita mial w planie odwiedziny w Urzedzie do Spraw Wyznan. Prymas
potem okreslit generata jezuitow jako: ,,cztowieka niepowaznego”, zas program jego
wizyty uznal za: ,hece, celowo zainscenizowang przez jezuitow dla pokazania ich
sity 1 potegi”. Kuria biskupia w Warszawie z dezaprobata odnosita si¢ do postawy
zaprezentowanej przez o. Pedro Arrupe SI w Polsce. Biskup Bronistaw Dabrowski
(1917-1997) wystapit nawet do kardynata Stefana Wyszynskiego z propozycja za-
mieszczenia w Biuletynie Informacyjnym Episkopatu komunikatu, ze: ,,misja gen.
Arrupe przekroczyta granice misji religijnej wkraczajac na teren polityczny, co po-
woduje wypaczenie obrazu istniejacej sytuacji”. Kuria swoje stanowisko zamanife-
stowata tym, ze nie byto jej przedstawicieli przy powitaniu i pozegnaniu generala
zakonu. Natomiast witali go przedstawiciele lokalnych wiadz.

W czasie obchoddéw 400-lecia Wyzszego Seminarium Duchownego we Wro-
ctawiu prymas stwierdzit: ,,prawdziwego papieza nie wpuscili a ten czarny jezdzi,
gdzie chce”. Jezuici ocenili pobyt generata jako: ,,praktyczng lekcjg realizacji ducha
soboru i zgodnosci czynow ze stowami, lekcj¢ dang niektorym hierarchom kosciota
[tak w oryginale — M.1.]”. Dla pallotynow wizyta generala jezuitow w Polsce byta
»wydarzeniem szokujacym”, poniewaz godzita w pozycje i autorytet prymasa Stefa-
na Wyszynskiego, za czym moze sta¢ Sekretariat Stanu Stolicy Apostolskiej z abp.
Agostino Casarolim (1914-1998)!°. Jednocze$nie byli zdania, Ze inne zakony moga
si¢ teraz chroni¢ przed prymasem za plecami jezuitow. Po powrocie do Rzymu o.
Pedro Arrupe SI spotkat si¢ z polskimi jezuitami 3 czerwca i dokonat podsumowania
podrozy. Opowiedzial si¢ za potrzeba normalizacji stosunkow panstwo — Kosciot,
uznajac, ze potowe winy za zly stan tych stosunkoéw ponosi Kosciol. Byt za normali-
zacjg administracji koscielnej na Ziemiach Zachodnich, za kontynuowaniem dysku-
sji wewnatrzkoscielnej w Polsce. Wyrazil par¢ pozytywnych uwag na temat: ,,zycia

10°Zob. A. Grajewski, Kardynatowie Stefan Wyszynski i Agostino Casaroli. Dwie osobowosci i dwie
koncepcje wschodniej polityki Watykanu, ,,Studia Prymasowskie” 3 (2009), s. 51-79.
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spotecznego w warunkach socjalizmu w Polsce™!!.

KP (Kontakt Poufny'?) o pseudonimie ,,Dyrektor” poinformowat funkcjonariusza
resortu bezpieczenstwa we wrzesniu 1969 r., ze jezuici polscy byli bardzo zadowo-
leni z wizyty generala zakonu, natomiast nie przypadta ona do gustu prymasowi
Stefanowi Wyszynskiemu, czemu dal wyraz w rozmowie z prowincjatem, ktéoremu
»hatarl uszu”. Prowincjat mial nieprzyjemnosci z powodu programu wizyty, mimo
ze zostal on przedstawiony prymasowi w odpowiednim czasie i prymas nie wnosit
zadnych zastrzezen do niego. Prowincjat nie miat sobie niczego do zarzucenia i nie
przejmowat si¢ uwagami prymasa, chociaz troche si¢ go obawiat'.

Z kolei wedhug donosu KO (Kontaktu Obywatelskiego'*) o pseudonimie ,,Mi-
chal” z 18 wrzesnia 1969 r. wynika, ze general o. Pedro Arrupe SI miat zosta¢
»potajany” przez papieza po powrocie z Polski. ,,Papiez mial mu zarzuca¢ zbytnig
samodzielnos¢, co w konsekwencji utrudnia sytuacje kard. Wyszynskiego w stosun-
kach z wtadzami. Ks. ks. Pawlicki i Petka stwierdzili, ze krytyczny stosunek papieza
do pobytu Arrupe w Polsce daje nowe argumenty konserwie koscielnej w Polsce,
a gldwnie prestizowo wzmacnia kard. Wyszynskiego™'>.

Podsumowanie

Na relacje miedzy kard. Stefanem Wyszynskim a generatem jezuitow wplywat
konflikt, ktéry zaistnial miedzy prymasem a zarzadem Prowincji Wielkopolsko-
-Mazowieckiej Towarzystwa Jezusowego dotyczacy zakresu kompetencji prymasa
w odniesieniu do wewnetrznych spraw zakonu.

Ponadto general jezuitow od poczatku prezentowal nowy styl w podejsciu
do panstw ,,bloku socjalistycznego”, ktory byt konsekwencja jego stanowiska oraz
bolesnych i gruntownych reform, ktére przechodzili w owym czasie jezuici. Taka
postawe prymas uznat za naiwng. Prymas Stefan Wyszynski mial wtasne doswiad-
czenia wyrosle na rodzimym gruncie, ktorych generat jezuitow nie do konca rozu-
mial.

O. Pedro Arrupe SI uwazat za stosowne odwiedzi¢ wtadze §wieckie, nawet jesli

1" AIPN BU 0202/2, t. 1, Informacja dot. pobytu w Polsce generala zakonu jezuitéw O. Pedro Ar-
rupe, Warszawa 11 VI 1969, k. 17-26.

12 W latach 1960-1970 nieformalna kategoria osobowych zrodet informacji SB. Mogta by¢ to osoba
lojalna wobec PRL, stopniowo pozyskiwana do wspolpracy, dostarczajaca informacji lub wykonujaca
zadania, ale przed formalnym werbunkiem lub tez kategoria osoby tozsama z pomoca obywatelska,
bedaca $wiadoma kontaktow z funkcjonariuszami UB/SB. Zob. F. Musial, dz. cyt., s. 334.

13 AIPN BU 01283/1123, cz. 1, Notatka stuzbowa ze spotkania z k. p. ,, Dyrektor”, Warszawa 20 IX
1969, k. 490-498 (pdf).

4 W latach 1960-1970 jedna z mniej sformalizowanych kategorii osobowych zrodet informacji lub
tez osoba udzielajaca pomocy i informacji SB nie bgdaca zwerbowana w charakterze tajnego wspotpra-
cownika. Zob. F. Musial, dz. cyt., s. 340; L. Kaminski, Lingua securitatis, w: Wokot teczek bezpieki
— zagadnienia metodologicznozrodloznawcze, red. F. Musial, Krakow 2006, s. 395.

15 AIPN BU 01283/1123, cz. 1, Notatka stuzbowa ze spotkania z k. o. ,, Michal” w dniu 18 IX 1969,
Warszawa 22 1X 1969, k. 488 (pdf).
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byli to komuni$ci-ateisci; nie dziwi w tym kontek$cie dobra opinia o generale za-
konu padajaca z ust konfidentow czy wystawiona mu przez resort bezpieczenstwa.
Wizyta odstonita polaryzacje stanowisk istniejacych migdzy jezuitami a prymasem.
Te sytuacje wykorzysta potem aparat bezpieczenstwa do otwartej konfrontacji mig-
dzy prymasem a Kurig Generalna'®.
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Summary: Slovenians fill the churches on Holy Saturday, when they bring Easter
food to be blessed. Most faithful Slovenes cannot imagine an Easter feast without
a blessed ham, but they do not have a problem with the fact that they do not attend
the ceremonial Easter Mass. This is why all the parish churches and many chapels
in Slovenia are fully occupied on Holy Saturday. The question arises: Is this a li-
ving or dead tradition of popular piety? At first glance, it could be said that it is very
much alive, but if we search more deeply, we could say that it is dead, because it
has become only a matter of custom for many, a habit which no longer has any real
connection to the reality of the Easter holiday itself.

In this discussion, the author tries to answer the question of when popular piety is
a living tradition and when it is not. First, he briefly presents the relevant termino-
logy. In the second section, he describes when popular piety is a living tradition,
and in the third, when it is dead. In the final section, he points to the need for wise
pastoral discernment and action so that popular piety will remain a living tradition
that helps lead to the fullness of life in the spirit of the gospel.

Keywords: Popular Piety, Tradition, Pastoral, Discernment, Liturgy, Spirituality

Poboznoéé ludowa: Zywa czy ,,martwa” tradycja?

Streszczenie: Stowency wypetniaja koscioty w Wielka Sobotg. W tym dniu przy-
nosza $wiateczne jedzenie, aby je pobtogostawi¢. Najwierniejsi Stowency nie
wyobrazaja sobie wielkanocnego §wigta bez btogostawionej szynki, ale nie maja
problemu z tym, ze nie ida na §wiateczng Msze¢ wielkanocng. Dlatego w Stowenii
wszystkie parafialne koScioty i liczne kaplice sa pelne w Wielka Sobote. Powsta-
je pytanie: czy jest to zywa czy martwa tradycja pobozno$ci ludowej? Kierujac
si¢ pierwszym wrazeniem mozna powiedzie¢, ze jest to przejaw zywotnosci. Je-
$li zglebimy problem, mozemy stwierdzi¢, ze jest to co§ martwego, poniewaz dla
wielu stato si¢ to tylko kwestig nawyku, ktory nie ma juz prawdziwego zwigzku
z rzeczywisto$cia samego §wigta wielkanocnego. W niniejszym artykule autor sta-
ra si¢ odpowiedzie¢ na pytanie o to, kiedy popularna poboznos¢ jest zywa tradycja,
a kiedy nie? Najpierw krotko przedstawia terminologig, nastepnie opisuje, kiedy
ludowa pobozno$¢ jest zywa tradycja, by na koncu zwroci¢ uwage na potrzebe ma-
drego duszpasterskiego rozeznawania i dzialania, aby ludowa poboznos$¢ pozostata
zywa tradycja, ktora pomaga osiggna¢ petni¢ zycia w duchu Ewangelii.

Stowa kluczowe: poboznos¢ ludowa, tradycja, duszpasterstwo, rozeznanie, litur-
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gia, duchowosc.

Introduction

Every year, the parish churches and many of chapels in Slovenia are most heavily
visited on Easter Saturday on the occasion of blessing the Easter meals. Most Slove-
nes cannot imagine the Easter holiday without a blessed ham, but they do not have
any problem with not attending the Easter mass. It is justified to ask: Is this a living
or dead tradition of popular piety? At first sight, it could be said that this tradition
is very ,alive”, but if we search deeper, we could say that it is dead. Why? If the
ham and other Easter meals (painted eggs, horseradish and bread, sometimes even
with a Bundt cake and some other foods) helped them remember the suffering, the
death, and the resurrection of Jesus Christ even more intensely in the circle of their
family, and if they would be even more delighted with his victory over death and
fury, then the churches would be twice as full on Easter. Perhaps people would be
aware that they cannot fully observe the Easter holiday if they do not gather together
with all other believers to celebrate the solemn Eucharistic sacrifice. They would
also be more encouraged to eat this food so that the meaning of the holiday would
be discussed and they would be encouraged to live together each day in the spirit of
Christ’s caring love, a love which did not stop even at the worst refusal? Otherwise,
this is just a beautiful tradition, a fine old custom, a part of the folklore that people
remember from their youth and want to preserve without being aware of or wanting
to enter into its meaning and message for their lives.

What can be done with this popular piety and others customs (for example, the
advent wreaths, Christmas cribs and spruce at Christmas, bundles on a Palm Sun-
day, the lighting of Easter fire, various blessings, processions, pilgrimages, ,,parish
blessings,” etc.) to transform them into a live rather than a dead tradition?' Maybe
these people are only given false confirmation that maintaining a popular piety is
sufficient and that the person observing this piety is already a true Christian in the
Spirit of Christ. By preserving such popular piety, we may be raising Christians of
the ,,Advent wreath”, ,,crib”, ,,bundle”, , Easter meals”, ,blessings”, ,,parish bles-
sing” etc.?

According to the teachings of the earlier popes, the blessed Paul VI, St. John
Paul 11, and Benedict X VI, Pope Francis in his apostolic exhortation Evangelii Gau-
dium’ emphasizes that popular piety is a very valuable expression of faith and ,,a true
expression of the spontaneous missionary activity of the people of God. This is an

! For very »alive« characteristics of Christian pilgrimages in Slovenia in the 17" and 18" centuries
see M. Kemperl, The Significance of Pilgrimage and its Dynamics Through Centuries in Slovenia,
,Edinost in dialog” 71 (2016), p. 141-152.

2 Cf. Francis, Apostolic Exhortation Evangelii Gaudium, http://w2.vatican.va/content/francesco/
en/ apost_exhortations/documents/papa-francesco_esortazione-ap 20131124 evangelii-gaudium.html
[20.04.2018], nn. 90; 122-127.
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ongoing and developing process, of which the Holy Spirit is the principal agent’™
(122). To him, popular piety is also ,,a precious treasure of the Catholic Church™, as
defined by emeritus Pope Benedict XVI. at the third general meeting of bishops of
Latin America and the Caribbean. Pope Francis encourages the attitude of the Good
Shepherd, ,,who seeks not to judge but to love™ and emphasizes that we must not
underestimate popular piety, since it is the fruit of the enculturated gospel and an
active evangelization power as well®.

In this paper, we try to answer the question as to when to say when a certain
manifestation of popular piety is a living tradition and when it is not. In the first
chapter, we will briefly present the terminology. We will explain when popular piety
is a living tradition in the second chapter and when it becomes a dead tradition in
the third chapter. In the final chapter, we will show the necessity of wise pastoral
discernment and action. This way, popular piety will remain a living tradition that
helps lead to the fullness of life in the Spirit of Jesus Christ and to active participa-
tion in the life and work of the Church as God’s people. This, in its turn, establishes
the presence of the crucified and the resurrected Jesus Christ together with the Father
and the Holy Spirit.

1. Definition of Basic Concepts

The Directory on Popular Piety and the Liturgy was prepared and published by
the Congregation for Divine Worship and the Discipline of the Sacraments during
the time of St. John Paul II since he was a great promoter of popular piety. The focus
at the beginning of this document is rightly placed on the definition of terms, becau-
se there are many expressions of what we call popular piety. First of all, together
with regular worship and in addition to it, there are a variety of ways that show how
to easily and tolerably express and transmit faith »in God, of love for Christ the Re-
deemer, of invocations of the Holy Spirit, of devotion to the Blessed Virgin Mary, of
the veneration of the Saints of commitment to conversion and of fraternal charity””
that flourished in the Catholic Church in the course of centuries.

The term ,,pious exercise” denotes all »those public or private expressions of
Christian piety which, although not part of the Liturgy, are considered to be in har-
mony with the spirit, norms, and rhythms of the Liturgy. Moreover, such pious exer-
cises are inspired to some degree by the Liturgy and lead the Christian people to the

Francis, id., n. 122.

Francis, id., n. 123.

Francis, id., n. 125.

Cf. Francis, id., n. 126.

Congregation for Divine Worship and the Discipline of the Sacrament, Directory on Popular Piety
and the Liturgy, http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/ccdds/documents /rc_con_ccdds
doc 20020513 vers-direttorio_en.html [24.04.2018], n. 6.
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Liturgy™®.

The term ,,devotions” signifies the ,,various expressions and attitudes which ori-
ginate from the inner religious position and show special emphasis in the relation-
ship of the faithful with the Divine Persons, or the Blessed Virgin Mary in her privi-
leges of grace and those of her titles which express them, or with the Saints in their
configuration with Christ or in their role in the Church’s life™.

The term ,,popular religiosity” used in some documents to mark the reality of
»popular piety”” under the Directory signifies a general human experience of the tran-
scendental dimension within its own culture, society, and history that is not neces-
sarily related to the Christian revelation. For this reason, the Directory consistently
uses the term ,,popular piety” and not ,religion of the people” that expresses only
one part of the reality of popular piety'’.

The term ,,popular piety” thus signifies ,,diverse cultic expressions of a private or
community nature which, in the context of the Christian faith, are inspired predomi-
nantly not by the Sacred Liturgy but by forms deriving from a particular nation or
people or from their culture™!'.

Briefly, we can define popular piety as a set of specific expressions of search for
God and the realization of the religious life of the people of God, often filled with
zeal and purposefully pure intentions'?.

The word tradition derives from the Latin word fraditio, see tradere that literally
means transferring, handing over, feeding. Above all, it denotes the tradition, some-
thing that ancestors bring to the next generation and they give it to you. This refers
to everything that was stabilized in the life of a community, including the religious
life, transferring from one generation to another, or to an established, long-lasting
activity'.

In the Catholic Church, we are talking about different traditions. The apostolic
tradition ,,comes from the apostles and hands on what they received from Jesus’
teaching and example and what they learned from the Holy Spirit”'4. This tradition,
however, differs from ,,the various theological, disciplinary, liturgical or devotional
traditions, born in the local churches over time. These are the particular forms, adap-
ted to different places and times, in which the great Tradition is expressed”'>.

In this paper, we will focus on the tradition of piety, which is different across the
local Churches, because the expression of enculturation is variable of the gospel and

8 Congregation for Divine Worship and the Discipline of the Sacrament, id., n. 7.
 Congregation for Divine Worship and the Discipline of the Sacrament, id., n. 8.
10" Cf. Congregation for Divine Worship and the Discipline of the Sacrament, id., n. 6, footnote 9.
Congregation for Divine Worship and the Discipline of the Sacrament, id., n. 9.
Cf. Congregation for Divine Worship and the Discipline of the Sacrament, id., n.

13 Cf. P. Roszak, Credibilidad e identidad. En torno a la Teologia de la Fe en Santo Tomas de Aqui-
no.Pamplona 2014, p. 139.

4 Cathecismus of the Catholic Church, http://www.vatican.va/archive/ ENG0015/ INDEX.HTM
[25.04.2018], n. 83.

15 Tbid.
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apostolic tradition in individual peoples or ethical communities and their culture.
Therefore, the original mission of tradition is to pass on the apostolic tradition, that
is, the teachings of Jesus and the example and spiritual experience of the apostles,
which they saw, heard, touched, tried (1 Jn 1:1-3), and the original Church. Thus,
when the tradition implements this, we are talking about the living tradition or tra-
dition of Life, because it preserves and gives forward to Jesus Christ, who is the
way, the truth, and the life (Jn 14: 6). However, when this tradition only preserves
certain customs and habits, or even when there are various deviations and abuses of
the tradition of human devotion, we can speak of a ,,dead” tradition or a tradition of
»death”, because it no longer leads to the fullness of life in Christ, but rather away
from him.

2. The Preciousness of Popular Piety: A Living Tradition

When presenting the Directory on Popular Piety and the Liturgy, Cardinal Medi-
na Estévez (2002) made it clear that popular piety is a reality, ,,which is part of the
living tradition of the Church”!®. Therefore, what makes this tradition alive is the in-
corporation into the living tradition of the Church. In addition, without some form of
popular piety, such as the rosary or the Way of the Cross, it is impossible to imagine
the history of Catholic spirituality, because it would have been impoverished without
it. Together with his predecessors, Pope Francis sees popular piety as the treasure of
the Church that should not be abandoned!’. By summing up the teachings of the last
four popes, we can see the preciousness of the living tradition of human devotion in
the following:

1. Popular piety enables the confession of faith and life by faith. In some pe-
riods of the history of the Catholic Church, especially immediately after the
Second Vatican Council, some people viewed popular piety with disbelief.
Although the blessed Pope Paul VI was aware of the various dangers that
this devotion could lead to, he clearly alerted the entire Church on behalf of
all the bishops who were assembled at the synod of 1974 that they should
no longer look at these expressions of loyalty as something inferior or even
despise them. Moreover, in his Apostolic Letter Evangelii nuntiandi, he even
emphasized that popular piety in itself has many values in which people tra-
in for generosity and self-sacrifice when it comes to the profession of faith,
and sharpens the sense of unchallenged divine qualities'®. St Pope John Paul
IT has repeatedly stressed that because of the wealth of symbols, signs and
gestures, it captures the believer in all its dimensions of religious and eve-

16 M. Estévez, Popular Piety and the Life of Faith, https://www.catholicculture.org/culture/ library/
view.cfm?recnum=4614 [27.04.2018].

17 Cf. Francis, id., n. 123.

18 Cf. Paul 1V, Apostolic Exhortation Evangelii Nuntiandi, http://w2.vatican.va/content/paul-vi/
en/apost_exhortations/documents/hf p-vi_exh 19751208 evangelii-nuntiandi.html [20.04.2018], n.
48b.d.
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ryday life. In his Apostolic Letter Vicesimus quintus annus, he emphasizes:
,,Popular devotion should not be ignored or treated with indifference or con-
tempt, because it is rich in values, and per se expresses the religious attitude
towards God™".

2. Popular piety originates from liturgy and leads to liturgy. The Catechism of

the Catholic Church considers popular pieties as an extension of the liturgi-
cal life of the Church and not as a replacement to it?°. Popular pieties should
be consecrated with sacred worship. On the one hand, they should originate
from it, and on the other hand, they should lead to it.

. The cleansing and creative power of human devotion. Pope Francis empha-

sizes the urgent need to evangelize culture and stresses how every culture
and society needs everyday purification and maturation. He points out that
even in the folk cultures of Catholic populations, ,,we can see deficiencies
which need to be healed by the Gospel: machismo, alcoholism, domestic
violence, low Mass attendance, fatalistic or superstitious notions which lead
to sorcery, and the like™?!. He is convinced that human devotion can be the
best »starting point for healing and liberation from these deficiencies”*. Ge-
nuine popular piety guides man from one man to another and evangelizes
relationships, builds communion: ,,Journeying together to shrines and taking
part in other manifestations of popular piety, also by taking one’s children or
inviting others, is in itself an evangelizing gesture™.

4. Popular piety — embodied spirituality. The South American bishops have

recognized the true ,,a spirituality incarnated in the culture of the lowly”* in
popular piety. Many South American believers express their faith precisely
through popular piety which is why the bishops rightly call it ,,popular spi-
rituality” or ,, the people’s mysticism”*. The Pope emphasizes that popular
piety »discovers and expresses that content more by way of symbols than
by discursive reasoning, and in the act of faith greater accent is placed on
credere in Deum than on credere Deum. It is ,legitimate way of living the
faith, a way of feeling part of the Church and a manner of being missiona-
ries’*®. Popular piety enables a person to live his faith in the concrete reality,
to connect the private and public life of believers that is essential to any ge-
nuine Christian spirituality. Popular piety also involves man in his integrity,

19 John Paul II, Apostolic Letter Vicesimus Quintus Annus, https://w2.vatican.va/content/john-paul-ii/
en/apost_letters/1988/documents/hf jp-ii_apl 19881204 vicesimus-quintus-annus.html [15.04.2018],

n. 19.

Cf. Cathecismus of the Catholic Church, n. 436.
Francis, id., n. 69.

Ibid.

Francis, id., n. 124.

Ibid.

Ibid.

Ibid.
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because it encourages him to build a relationship with God with your body,
soul, and spirit, and it prevents him from limiting the spirituality to mere
intellectualism, voluntarism, or sentimentalism.

5. Evangelizing power of popular piety. Pope Francis states that ,,once the Go-
spel has been enculturated in a people, in their process of transmitting their
culture they also transmit the faith in ever new forms™?’. Therefore, it enco-
urages Christians to be aware that evangelization is actually enculturation.
Thus, every nation or ethic group as part of the people of God testifies to the
faith received and enriches it with new expressions when it transfers the gift
of God into its life in accordance with its spirit. In this aspect, an important
role is played by popular piety, which is »a true expression of the spontaneo-
us missionary activity of the people of God. This is an ongoing and develo-
ping process, of which the Holy Spirit is the principal agent™?. According to
Pope Francis, it is precisely in popular piety that we can understand the way
in which people who have accepted the Christian faith in their culture have
taken on the character of their religion and are continuously giving it away®.

3. Possible Deviations of Popular Piety: A Dead Tradition

All the Popes beginning with the beatified Paul VI to the present Pope Francis are
clearly aware that popular piety is always in danger of becoming a kind of external
custom or habit without the content that would lead the individual into a personal
relationship with God and give him the power to live in it and with him in the midst
of the world . Other deviations are also possible to transform the tradition of popular
piety into a ,,dead” tradition, the tradition of ,,death”, because it no longer leads to the
fullness of life.

1. Attention only to external forms of popular piety and entrapment in traditio-
nalism and individualism. Pope Francis is aware that sometimes the center
of gravity of some popular piety is more on the outer form of the tradition
of certain groups, or ,,on alleged private revelations which would replace all
else”™?. Thus, it can happen that Christianity becomes a Christianity of mere-
ly pious exercises. Surely, popular piety based on an individual and emotio-
nally driven way of life of faith »does not in fact correspond to authentic
,popular piety’«’!. Jesus reminds his disciples of similar dangers when he
warns against prayer that would only become a blasphemy (Mt 6: 7), and
against doing something that would only be seen on the outside, because
they would abandon more important things: justice, mercy, and loyalty (Mt

27 Francis, id., n. 122.
2 Ibid.

? Francis, id., n. 123.
Francis, id., n. 70.
31 Tbid.
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23:22.25) The warning given by the apostle Paul that the letter kills, »but
the Spirit brings life« (2 Cor 3:6) can also be understood as an incentive that
Christians should not be satisfied only with the outer form of popular piety
and overlook its Spirit. When popular piety is performed, it must not fall into
traditionalism just because it was always performed this way, because it is
an established custom, or because it is so beautiful and interesting. However,
its main message, the content, and the possibility of deepening personal faith
and life in the spirit of Christianity are overlooked. Nor can popular piety
be genuine if it does not open up and does not encourage believers to stri-
ve for social progress, and does not form them into mature and responsible
believers and citizens. Those who pay attention only to the external form of
popular piety often seek material gain in doing so, or seek to gain power over
others®?. Research also shows that many popular pieties are unfortunately
very individualistic and often have the aim of just satisfying their own inte-
rests. If so, piety necessarily becomes superficial and distorted*.

2. Emotions and other distortions in ,,popular piety”. The motives for popular
piety can soon be feelings of helplessness in the face of life events, seeking
protection, the desire for certainty, not trusting in God’s help, and worshi-
ping God. In this search, people often quickly resort to pious exercises whe-
re they know exactly what needs to be done in order to achieve what they
are looking for. They can quickly fall into the temptation of taking the re-
lationship with God and having their prayers answered under their control.
Unfortunately, popular piety is, as the blessed Pope Paul VI warns, ,,often
subject to penetration by many distortions of religion and even superstitions.
It frequently remains at the level of forms of worship not involving a true
acceptance by faith. It can even lead to the creation of sects and endanger the
true ecclesial community’*. Some piety can lead people to accept various
signs, gestures, or forms magically.nSuperstition, which is a misconception
of religious feeling and the actions that this emotion entails, has always been
present in Christianity. The Catechism of the Catholic Church emphasizes
that this is especially true at the time ,,when one attributes an importance
in some way magical to certain practices otherwise lawful or necessary. To
attribute the efficacy of prayers or of sacramental signs to their mere external
performance, apart from the interior dispositions that they demand, is to fall
into superstition (Mt 23: 16-22)”%. The Directory also warns against this or
similar misconception: »What is said of the Christian Liturgy is also true of
popular piety: ,it may never incorporate rites permeated by magic, super-

32 Cf. ibid.

3% Cf. W.C. Spohn, Christian Spirituality and Theological Ethics, in: A. Holder (ed.), The Blackwell
Companion to Christian Spirituality, Malden 2011, p. 281-282.

3#* Paul 1V, id., n. 48c.

35 Cathecismus of the Catholic Church, n. 2111.
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stition, animism, vendettas or sexual connotations’«>®.

. The dominance of popular piety over liturgy. The Directory warns against the

unbelief that human devotion is so greatly valued and glorified that the litur-
gy begins to be neglected, pushed into a secondary role, or even destroyed®”.
Thus, the liturgy »is no longer the ,summit towards which the activity of the
Church is directed; [and].the fount from which all her power flows’. Rather it
becomes a cultic expression extraneous to the comprehension and sensibility
of the people«®. In this context, one or the other one-sided statements are
heard: ,,Popular piety is sufficient for the free and spontaneous celebration
of ,Life’ and its multiplicity of expressions«; Popular piety »speaks directly
to man, involves his body, heart and mind«; »Popular piety is an authentic
and real locus for the life of prayer”; ,,The ritual with which popular piety is
expressed is one which is received and accepted by the faithful because of its
correspondence between their cultural expectations and ritual language™’.

. The emphasis on atonement. The analysis of the results of the survey Sacrifi-

ce in Christian Spirituality*® showed that the understanding of the sacrifice as
atonement is present among Christians in Slovenia, especially among those
who practice piety to the Mary of Fatima or the souls of the victim, etc. Such
understanding of sacrifice is very problematic. The atonement theory distorts
both the correct understanding of the Christian sacrifice and the image of
God*'. This theory also promotes the spirituality of sacrifice that prevents
Christians from fully realizing the Trinitarian and evangelical spirituality, in
which sacrifice lives in the spirit of free and free self-giving love in a rela-
tionship between the Father and the Son and the Holy Spirit. Living giving
love is an indicator and an essential element of Christian faith and Trinitarian
spirituality.

4. The Need for Pastoral Love and the Wise Pastoral Discernment
and Action

The Holy Pope John Paul II warned against underestimating popular piety, espe-

cially by the ,,elite” Christians and ,,devoted” shepherds, and considering them too
shallow and incomplete. Therefore, he reminded the shepherds of the Church that
they must always be aware that the Church must never confine itself to the spiritual

Congregation for Divine Worship and the Discipline of the Sacrament, id., n. 12.

Cf. Congregation for Divine Worship and the Discipline of the Sacrament, id., n. 51.

Ibid.

Congregation for Divine Worship and the Discipline of the Sacrament, id., n. 53.

Cf. I. Platovnjak, Sacrifice in Christian spirituality, ,,Bogoslovni vestnik* 76/2 (2016), p. 250-261.
Cf. T. Stegu, Victim, the Paschal Mystery and Homily in Slovenia, ,,Bogoslovni vestnik® 76/2

(2016), p. 393-404.
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or apostolic »elite«, but must be open to all the people of God*.

Pope Francis also warns the entire Church not to do violence to this missionary
power and not to seize control over it*. At the same time, he invites the Church
to bring this reality closer ,,with the gaze of the Good Shepherd™**. This is further
strengthened by the words: ,,Only from the affective connaturality born of love can
we appreciate the theological life present in the piety of Christian peoples, especially
among their poor” and then: ,,No one who loves God’s holy people will view these
actions as the expression of a purely human search for the divine. They are the ma-
nifestation of a theological life nourished by the working of the Holy Spirit who has
been poured into our hearts (cf. Rom 5:5)”%. Therefore, the one who underestimates
the popular piety underestimates its evangelizing power and the operation of the
Holy Spirit in it, in order to promote and strengthen it, thus deepening the encultura-
tion process that is never complete*.

Surely, the pastoral workers, especially the bishops, must not turn their eyes away
from the possible distortions of the popular piety that we have discussed above. They
must always approach it not only in the spirit of the good Shepherd, that is, with pa-
storal love, but also in the spirit of the wise pastoral discernment and guidance and,
above all, evangelization. Saint Pope John Paul II stresses that popular piety »needs
to be continually evangelized, so that the faith which it expresses may become an
ever more mature and authentic act«*’. It is very important to know the value of po-
pular piety, to care for its true content, to cleanse, where necessary, to understand the
deeper in the light of the Bible and to direct to liturgy, without opposing each other*.

The best ,,cure” for popular piety is God’s Word, because it gives it content and
direction. The Directory clearly states that, in the biblical word, popular piety can
find an inexhaustible source of inspiration, an acceptable form of prayer and pro-
posals rich with content. The Bible helps believers to find a guide and a measure of
balancing enthusiasm often reflected by popular piety, thereby giving space to »am-
biguous or even erroneous expressions of piety”*’, and to prioritize listening to the
God who speaks®.

It is necessary for believers to know that the liturgy is superior to all other possi-
ble and lawful forms of Christian prayer. For a life in Christ, the sacramental acts are
something urgent, whereas the forms of popular piety are deemed optional. A proof

42 Cf. A. Verwillghen, La religiosita popolare nei documenti del Magistero della chiesa dal Vaticano
Il ad oggi, in: S. Semerano ed alt. (ed.), Religiosita popolare a misura dei giovani, Leumann (Torino)
1987, p. 63-65. The author very thoroughly analyzes many speeches of St. Pope John Paul II on popular
piety.

4 Francis, id., n. 124.

Francis, id., n. 125.

4 TIbid.

4 TIbid.

47 John Paul 11, id., n. 18.

4 Cf. M. Estévez, id.

4 Congregation for Divine Worship and the Discipline of the Sacrament, id., n. 87.

50 Cf. Congregation for Divine Worship and the Discipline of the Sacrament, id., n. 89.
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for this is highlighted in the command of participation in the Sunday Holy Mass,
whereas there was never any obligation to observe popular piety>!.

The fact that popular piety is optional does not mean that it is irrelevant, as we
have already seen above. In accordance with the renewal brought by the Second Va-
tican Council in Sacrosanctum Concilium, it is necessary to discover the following in
popular piety: liturgical inspiration, biblical inspiration, ecumenical inspiration, and
anthropological inspiration®. If such an inspiration is not detected, this is a serious
indicator that there might be something wrong with popular piety. However, in the
context of evaluation, it is always necessary to take into account the circumstances,
the place, and the culture from which the human devotion originated.

The difference between liturgy and human devotion must be clearly visible from
the outside. The forms that are inherent in liturgical tasks and the forms that are
inherent in popular piety are not allowed to mix*. This could lead to unnecessary
confusion and unrest among believers. It is also necessary to avoid any competition
or opposition to liturgical tasks. The hierarchy is clear: Sunday, solemn holidays, and
liturgical times have priority. It should also be borne in mind that liturgy would is not
to be adapted to individual popular piety (for example, that the Holy Mass begins
later, because the prayer of the Rosary before the Holy Mass has not ended yet). In
this aspect, profound wisdom is required of pastoral workers. On the one hand, it is
necessary to maintain order; on the other hand, excessive rigorism and ,,chipping”
of devotion can be counterproductive among believers and could even extinguish
their faith.

The first in line who are responsible for healthy popular piety in particular Chur-
ches are local bishops. It is also necessary for them to take care of the appropriate
catechesis. Such a catechesis is indispensable and must clearly express the Trinita-
rian, Christological, and Ceremonial character. In doing so, they should be aware of
the different circumstances in view of the different feelings of individual persons. Tt
is always necessary to bear in mind that the Second Vatican Council pointed out that
,»the spiritual life, however, is not limited solely to participation in the Liturgy”>, but
that it is also fed on the devotion of the Christian people, “especially those commen-
ded by the Apostolic See and practiced in the particular Churches by mandate of the
Bishop or by his approval*®.

A glance at history can help us to understand what happens in the case of a lack of

ST Cf. Congregation for Divine Worship and the Discipline of the Sacrament, id., n. 11.

Cf. Congregation for Divine Worship and the Discipline of the Sacrament, id., n. 12.
Cf. Congregation for Divine Worship and the Discipline of the Sacrament, id., n. 13.
Congregation for the Clergy, id., n. 169.
Constitution on the Sacred Liturgy Sacrosanctum Concilium, n. 12, http://www.vatican.va/archive
/hist_councils/ii_vatican_council/documents/vat-ii_const 19631204 sacrosanctum-concilium_en.ht-
ml [15.4.2018].

56 Congregation for Divine Worship and the Discipline of the Sacrament, Decree, Prot. N. 1532/00/L,
http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/ccdds/documents/rc_con ccdds_doc 20020513
vers-direttorio_en.html [24.04.2018].
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thorough catechesis. Towards the end of the Middle Ages, the poor education of pe-
ople gave rise to an injurious dualism in Christianity when liturgy and popular piety
underwent a crisis. In the liturgy, the secondary elements dominated at the expense
of the central elements. Due to absence of thorough education of the people, exagge-
rations and fallacies arose in the popular piety’’. At that time, this dualism was more
or less successfully resolved through the liturgical reform of the Tridentine Council.
Today, we too face similar problems and challenges, and the solutions are at the same
level as centuries ago: careful and persistent pastoral and catechesis work so that the
relationship between liturgy and human devotion can be as perfect as possible.

The catechesis seeking to maintain a healthy relationship between liturgy and
popular piety must repeatedly emphasize the importance of the community. The em-
phasis on the community and the building of relations through human devotion as
well must therefore be the fundamental component of every catechism®. We should
not forget that a man of genuine spiritual life cannot live on his own with no regard
for others, without forming a community and responsibility towards others and the
environment.

Preserved popular piety must inspire pastoral workers with gratefulness to God,
because the existence of these devotions indicates that people at least have a certain
degree of relationship with God and the Church®® Through these devotions, they can
approach these people and help them with their own pastoral activity, which includes
catechesis, helping them to grow in faith, hope, and love, and to become mature and
responsible interlocutors and associates of God. Pastoral workers must always bear
in mind that the genuine forms of popular piety are the work of the Holy Spirit®, and
that through them believers, being active members of the Church, can make their
prophetic, priestly, and royal service and worship God in spirit and truth (Jn 3, 23)°'.
The Holy Spirit is the one who calls, acts, converts, and leads through popular piety.
Man answers in secret in his heart in a way that pastoral workers can easily overlook
if they do not approach him in the spirit of the shepherd’s love and a wise and patient
spiritual discernment.

Conclusion

In various way, Church teaching encourages the entire Church, especially the

57 Congregation for Divine Worship and the Discipline of the Sacrament, Directory on Popular Piety
and the Liturgy, n. 33.

58 Congregation for the Clergy, id., n. 27, 48-49; Congregation for Divine Worship and the Discipline
of the Sacrament, Directory on Popular Piety and the Liturgy, n. 268.

% Cf. P. Roszak, Pilgrimage as sacramentum peregrinationis? Discovering the Ecclesiological
Background of the Camino de Santiago, in: E. Alarcon, P. Roszak (ed.), The Way of St. James: Renew-
ing Insights, Pamplona 2017, p. 137-157.

8 Cf. Congregation for Divine Worship and the Discipline of the Sacrament, Directory on Popular
Piety and the Liturgy, n. 83.

1 Cf. Congregation for Divine Worship and the Discipline of the Sacrament, Directory on Popular
Piety and the Liturgy, n. 85-86.
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bishops and all pastoral workers, to be aware of the universal importance and precio-
usness of popular piety for pastoral work, because they themselves evangelize and
enculturate the gospel, and at the same time often provide the opportunity for new
evangelism and catechesis. Thus, the great tradition of popular piety will become
ever more alive and will lead the believer to the fullness of life in the Trinity God in
the communion of the Church. Surely, many popular pieties need a new framework
in accordance with the principles and guidelines® provided by the Directory on Po-
pular Piety and the Liturgy, as well as in the specific instructions in their other types
of work® (CD 93-287). Otherwise, the devotions of popular piety quickly become
a dead tradition or a tradition of ,,death”.
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Streszczenie: Imig¢ Jahwe ,,Jestem, ktory Jestem” wyraza istote Boga. W sensie
biblijnym oznacza Boga, ktory ,,jest” ze swoim ludem. W sensie filozoficznym
oznacza pelnig istnienia. W Starym Testamencie imi¢ to zostalo objawione Moj-
zeszowi. W Nowym Testamencie objawieniem imienia Bozego jest Jezus — Je-
hosua: Jahwe jest zbawieniem. Jezus uzywa formuly objawieniowej ,,Ja jestem”,
identyfikujac si¢ ze swoim Ojcem i wskazujac na swoje mesjanskie postannictwo.
Objawieniem imienia BozZego jest Modlitwa Panska, w ktérej Bog jest okreslony
jako Ojciec, wigze si¢ rowniez z nim jedno z wezwan modlitwy bedace prosba
o uswiecenie imienia Bozego. Przykazanie nakazuje szacunek dla imienia Boze-
go i calej rzeczywistosci sakralnej. Zabrania ono uzywania go do btahych spraw,
a tym bardziej do sktadania ktamliwych przysiag lub wypowiadania przeklenstw.
Imi¢ Boze powinno by¢ wzywane z najwyzszym szacunkiem, w czasie modlitwy
z rozwagg i sprawiedliwoscia.

Stowa kluczowe: imig, prawda, Bog, chrzescijanin, Ko$ciotl, przysiega

“You Shall not Take the Name of the Lord your God in
Vain.” The Relevance of the Decalogue

Summary: The name “I am who I am” expresses the essence of God. In a biblical
sense, it signifies God who is with His people. In a philosophical sense, it denotes
the fullness of existence. In the Old Testament the name is revealed to Moses, whe-
reas in the New Testament, the revelation of the name of God is Jesus — Yeshua:
“Yahweh is salvation”. Jesus uses the revelational formula “I am” identifying with
His Father and indicating His messianic mission. God’s name is revealed in The
Lord’s Prayer, in which God is described as the Father, and in which also one of
the supplications is a request for the name of God to be revered. The second com-
mandment commands respect for God’s name and for the whole sacred reality. It
forbids using the name in vain, in particular by taking a false oath or by swearing.
The name of God should be called on with the highest respect in prayer, with pru-
dence and justice.

Keywords: name, truth, God, Christian, the Church, oath
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Wstep

Imi¢ w jezyku polskim oznacza miano osoby. Czasem w formie bardziej oficjal-
nej jest uzywane wraz z nazwiskiem. Niewatpliwie imi¢ posiada jeszcze glebsze
znaczenie. Mozna bowiem mowi¢ o dobrym lub zlym imieniu w sensie opinii, do-
brej stawy. Mozna kogo$ pozbawi¢ dobrego imienia. Mozna czyje$ imi¢ oczyscié
od niesprawiedliwych zarzutéw. Czyims$ imieniem mozna nazywa¢ wydarzenia kul-
turalne, lub instytucje. Mozna réwniez wystepowaé w czyim$ imieniu, reprezentu-
jac nieobecng osobe'. W prezentowanym szkicu przedstawimy drugie przykazanie
Boze, ktorego trescig jest szacunek dla imienia Bozego. Aby uchwyci¢ znaczenie
1 sens przykazania, nalezy najpierw nawigza¢ do kontekstu kulturowego starozyt-
nego Izraela, nastgpnie do nauczania Chrystusa, aby w koncowej czesci przejsé
do przedstawienia wybranych zagadnien moralnych wynikajacych z tego przykaza-
nia. Wymienione tematy stanowig podstawowg strukture artykutu.

1. Biblijne zrédta przykazania

Odwieczne prawo Boze zostato przekazane ludziom na dwa sposoby. Bog naj-
pierw wpisat swoje prawo w nature ludzka w momencie stworzenia cztowieka. Jest
to prawo naturalne wpisane w rozumng natur¢ ludzka. Drugim momentem prze-
kazania prawa Bozego ludziom bylo spotkanie Mojzesza z Bogiem na gorze Sy-
naj w czasie ucieczki Izraela z Egiptu. Bog, przekazujac Mojzeszowi prawo wyryte
na kamiennych tablicach, niejako powtarza czynnos¢ przekazania prawa, by utatwic¢
cztowiekowi odczytanie tego, co juz zostato zapisane w jego sercu’. Ukazujac ak-
tualno$¢ Bozego przykazania w czasach wspotczesnych, nalezy siggna¢ najpierw
do nauczania biblijnego Starego, a nastepnie Nowego Testamentu.

1.1. Imig¢ w starozytnym Izraelu

Najbardziej ogolng nazwa, ktorg okresla si¢ Istot¢ Najwyzsza jest Bog. Wywo-
dzi si¢ ona z jgzyka indoeuropejskiego. Stowo ,,Div”’ (Theos, Deus, Bog) wyraza
idee $wiatta. Swiatto kojarzy sie z czyms dobrym i moze by¢ w rozny sposob inter-
pretowane. W znaczeniu poznawczym pokonuje ciemnos¢, pozwala orientowac sig
w terenie, pozwala bezpiecznie si¢ przemieszczaé. Pozwala widzie¢, obserwowac,
rozumie¢. W znaczeniu moralnym $wiatto jest synonimem dobra pokonujacego zto
czgsto popelianego w ciemno$ci. W znaczeniu egzystencjalnym $wiatto umozli-
wia zycie, jego rozwoj, ogrzewa cztowieka, niejako przyciaga go do siebie’. Zatem
to ogolne okreslenie Boga posiada bardzo glebokie znaczenie i bogata tres¢. W zna-
czeniu poznawczym, moralnym i egzystencjalnym kojarzy si¢ z czym$ niezwykle

U A. Bartoszek, Znaczenie imienia na starozytnym Bliskim Wschodzie, ,,Communio” 14/1 (1994), s.
14.

2 A. Dr6zdz, Dekalog, cz. 1, Teologia moralna szczegétowa, Tarnéw 1994, s. 12—13.

3 M. Rusecki, Imig Boga ,,Ja Jestem”, ,,Communio” 14/1 (1994), s. 3.



,, Nie bedziesz brat imienia Pana Boga twego nadaremno”. Aktualnos¢ Dekalogu | 121

dobrym, wzniostym, szlachetnym.

Aby uchwyci¢ sens przykazania, nalezy odnie$¢ si¢ do kregu kulturowego,
w ktorym powstal Dekalog. W starozytnym Izraelu imi¢ byto utozsamiane z osoba,
ktora je nosita. Oznaczato przede wszystkim role, jaka dany byt odgrywat w Swie-
cie. Odnosi si¢ to zar6wno do oséb, jak i miejsc. Imi¢ Ewa (hawwah) pochodzi
od haj zyjacy, poniewaz ona stata si¢ matka wszystkich zyjacych (por. Rdz 3, 20).
Babel (od balal — pomieszal), poniewaz tam Bog pomieszat mowe ludzi (Rdz 11,
9). Imi¢ byto utozsamiane z osoba, ktoéra je nosita. Imi¢ Nabal oznaczato, ze czlo-
wiek, ktory je nosit, byt rzeczywiscie gtupcem (1 Sm 25, 25). Poznanie czyjego$
imienia oznaczalo poznanie samej osoby. Nadanie imienia oznaczatlo w pewnym
sensie powotanie do istnienia. Bog powotywat do istnienia poszczegolne byty, na-
zywajac po imieniu kazdy z nich. Okreslil, co jest niebem, a co ziemig, co morzem,
a co dniem lub noca (por Rdz 1, 3—10). Nierzadko imi¢ odnosito si¢ do okoliczno$ci
zwigzanych z narodzinami dziecka. Imi¢ Izaak przypomina o $miechu Abrahama
i Sary, gdy ustyszeli, ze w podesztym wieku stang si¢ rodzicami (Rdz 17, 17; 18,
12; 21, 6). Bog, powotujac ludzi do specjalnej stuzby lub misji, zwracat si¢ do nich
po imieniu. Tak wezwal Mojzesza (W] 3, 4). Po imieniu powotat Samuela (1 Sm 3,
1-10). O znaczeniu imienia $wiadczg rowniez przyktady jego zmiany. Abram stat si¢
Abrahamem, Saraj otrzymata imi¢ Sara (Rdz 17, 5, 15), Jakub otrzymat imi¢ Izrael.
Nowe imi¢ wigzato si¢ z nowym powotaniem, szczegoélnym zadaniem. Oznaczato
W pewnym sensie nowa tozsamos$¢. Imig¢ czlowieka trwato po $mierci. Niezwykle
wazna byta zatem ptodno$¢ i posiadanie dzieci, szczegdlnie syndw, dzieki ktorym
imi¢ ojca trwato nawet po jego $mierci (Pwt 25, 57)*. Imi¢ miato zatem ogromne
znaczenie w starozytnym Izraelu. Swiadcza o tym przytoczone $wiadectwa biblijne.
Zwroémy teraz uwage na imi¢ Boga. Przedstawiony sposob myslenia odnoszacy
si¢ do imienia okreslonego cztowieka z pewnos$cig warunkuje rozumienie imienia
Bozego.

Imi¢ Boze zostato objawione Mojzeszowi w czasie teofanii na pustyni. Bog, ob-
jawiajac swoje imi¢, wychodzi ku cztowiekowi, otwiera przed nim serce, dopuszcza
go do bliskiej, petnej zazylosci relacji ze soba. Bog nie jest anonimowy, posiada
imi¢ i cztowiek, ktory pragnie si¢ do Niego zblizy¢, moze tym imieniem do Niego
si¢ zwracac’. Bog przedstawia si¢ jako: ,JAHWE” —  JESTEM, KTORY JESTEM”
(Wj 3, 14). Imi¢ wyraza istot¢ Boga, okresla, kim On jest. Z sensu imienia Bozego
mozna wyodrgbni¢ dwie interpretacje: filozoficzng oraz biblijng. Przyblizmy sobie
oba te stanowiska, by wyrazniej uchwyci¢ sens imienia Bozego.

W interpretacji filozoficznej imi¢ JESTEM oznacza pehi¢ bytu. Bog jako byt

4 A. Bartoszek, Znaczenie imienia na starozytnym Bliskim Wschodzie, s. 21-24; J.C. das Neves,
,,Jakie jest twoje imig?”, ,,Communio” 14/1 (1994), s. 29-30; J. Bagrowicz, ,, Gdzie nie ma ogrodze-
nia, rozdrapiq posiadlos¢” (Syr 36, 25). O Dekalogu w epoce odrzucenia norm i wartosci, Wtoctawek
2014, s. 96.

5 M. Rusecki, dz.cyt., s. 4; J. Lourenco, Sens zakazu wyznawania Boga w dawnym judaizmie, ,,Com-
munio” 14/1 (1994), s. 49.
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,»Majacy istnienie w sobie” (ipsum esse subsistens) jest ,,przyczyna, zroédlem i pod-
stawa catej rzeczywistosci”. W Nim wszystkie inne byty maja swoje zrodto. Ist-
nieja, poniewaz partycypuja w pelni Jego istnienia. Bog jest transcendentny wobec
$wiata. Jako Byt w zaden sposob nieuwarunkowany, jest ponad cata rzeczywisto-
$cig. Miedzy Nim a stworzeniami zachodzi r6znica nieskonczona. Jednoczesnie jest
immanentny wobec §wiata i jako Stwoérca jest w nim obecny. Zatem ,,Bog jest petnig
bytu i nie ma zadnej potencjalnosci, a wigc jest Bytem absolutnie doskonatym (actus
purus)”’. Ma istnienie w sobie i nie zawdzigcza go nikomu innemu. Istnieje wy-
tacznie dzigki sobie (aseitas Dei)?. Tak mozna interpretowaé imi¢ Boze z perspek-
tywy filozoficznej. Zatem Boze JESTEM oznacza petnig bytu, w ktorej uczestniczy
wszystko, co istnieje.

Krytycy tej interpretacji podkreslaja, ze takie rozumienie imienia Bozego byto
obce semitom. Izraelici nie mysleli w kategoriach filozoficznych, nie postugiwali
si¢ pojeciami abstrakcyjnymi. Postrzegali $wiat bardziej praktycznie, obrazowo, eg-
zystencjalnie. W interpretacji biblijnej podkresla si¢, ze JESTEM oznacza istnienie
Boga dla ludu. Bog jest z Izraelem, strzeze go i prowadzi. To On, a nie kto inny,
wyprowadzit nardd z Egiptu, z domu niewoli. Boég kocha go, opiekuje si¢ nim, jest
obecny w jego historii, jest zaangazowany w jego dzieje. Bog jest ze swoim ludem.
Wszyscy moga si¢ do Niego ucieka¢ w sytuacji zagrozenia, kleski i trudnosci. Bog
ich nie opusci, ale przyjdzie z pomoca. Jest przeciez Bogiem mitosci i mitosierdzia.
Jego imig oznacza blisko$¢ i zyczliwos¢. Bog ,,jest” ze swoim ludem®.

Wydaje si¢, ze zardbwno interpretacja filozoficzna, jak i biblijna zachowuja swoja
aktualnos¢. Bog, posiadajacy pelnie bytu, jest jednoczes$nie Bogiem mitosci, Bo-
giem, ktory przychodzi do cztowieka, wciela sig, by go zbawic. Jest zatem obecny
w dziejach swego ludu. Obie perspektywy uzupehniaja si¢. Zard6wno egzystencjalne
rozumienie imienia Bozego, jak i filozoficzna jego interpretacja sg réznymi drogami
naszego zblizania si¢ do tajemnicy Boga.

Obecnie Izraelici nie wymawiaja imienia Bozego. Jednak kwestia ta przechodzita
w historii narodu wybranego pewna ewolucje. Poczatkowo imi¢ Boze byto dostgpne
dla wszystkich'®. Izraelici czgsto postugiwali si¢ imieniem Bozym. Przede wszyst-
kim w czasie bltogostawienstw. Tak czynili lewici (Pwt 10, 8); podobnie Dawid (2
Sm 6, 18); kaptani wzywali imienia Bozego nad Izraelem i prosili o btogostawien-
stwo (Lb 6, 27)"". Uzywano imienia JAHWE w czasie obrzedow religijnych (Rdz 4,
26), w czasie modlitwy (Jr 10, 25), kiedy oddawano cze$¢ Bogu (Za 14, 9), proszo-
no o Jego pomoc (1 Krl 18, 24). Powotywano si¢ na imi¢ Boze w czasie sktadania

¢ M. Rusecki, dz.cyt., s. 7.

7 Tamze.

8 S. Gadecki, Nie bedziesz wzywal imienia Pana Boga Twego nadaremno, w: S. Gadecki — M. J¢-
draszewski, Dekalog, Rozwazania wygloszone w ramach cyklu Verba Sacra z okazji obchodow 1050.
rocznicy chrztu Polski, Poznan 2016, s. 42-43; M. Rusecki, dz.cyt., s. 7.

® M. Rusecki, dz.cyt., s. 8-9; J. C. das Neves, dz.cyt., s. 32.

10 A. Bartoszek, Imi¢ Jahwe w Izraelu, ,,Communio” 14/1 (1994), s. 41.

I Tamze, s. 36-38.
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przysiggi (Pwt 6, 13). Uzywano przy tym formuly ,,na zycie Jahwe”. Chciano w ten
sposob podkresli¢ wage wypowiadanych stow. W imi¢ Jahwe przemawiali prorocy.
Uzywali wtedy formuty ,,tak méwi Jahwe” (Am 1, 3) lub ,,Shuchajcie stowa Jahwe”
(Jr21, 11)"

To powszechne stosowanie imienia Bozego zaczgto jednak ulega¢ pewnym ogra-
niczeniom po niewoli babilonskiej. W roku 587 p.n.e. Nabuchodonozor Il zdobywa
Jerozolime¢. Wtedy zostaje przesiedlonych wielu Izraelitow. W roku 538 krol Persow
Cyrus II Wielki podbija Babiloni¢. Prowadzi polityke tolerancyjng wobec podbitych
ludéw i zgadza si¢ na powrdt Zydéw do Palestyny. W ksiegach tego okresu mozna
zauwazy¢ zanikanie imienia JAHWE". Zamiast tetragramu zaczg¢to stosowaé imig
Elohim. Wykorzystywano réwniez okreslenia zastepcze, jak: Najwyzszy (Dn 4, 21.
29. 31), Krdl niebieski (Dn 4, 34), Wiecznie zyjacy (Dn 12, 7), Przedwieczny (Dn
7, 13. 22), Wladajacy duchami (2 Mch 3, 24), Niebo (Dn 4, 23, Mch 7, 11). Niejed-
nokrotnie zdanie budowano w taki sposob, by unikng¢ stosowania imienia Bozego
(Est 4, 14)".

Gdzie nalezy szukaC przyczyn tej przemiany? Wydaje si¢, ze doswiadczenie
niewoli, kleski, przesiedlenia doprowadzito do uksztattowania si¢ nowej koncep-
cji Boga: bardziej transcendentnego i odlegtego. W relacji migdzy Bogiem a czto-
wiekiem pojawia si¢ wigkszy dystans, $wiadomos$¢ transcendencji, Swigtosci Boga.
Postrzegano Go jako nieposiadajacy imienia Absolut. W czasach Pana Jezusa wypo-
wiadat je w okreslonym czasie kaptan lub arcykaptan w $wigtyni. Po jej zburzeniu
w roku 70 nie bylo juz miejsca, w ktérym imi¢ Boze mogloby by¢ wymieniane. Sep-
tuaginta, czyli przektad tekstu hebrajskiego na jezyk grecki, zastgpuje je imieniem
KYRIOS, czyli PAN™.

1.2. Imi¢ Boze objawione przez Jezusa Chrystusa

W Nowym Testamencie nie znajdujemy imienia Bozego w takim brzmieniu,
w jakim zostato ono objawione Mojzeszowi. Na jego kartach nie pojawia si¢ imig
JAHWE. Tym niemniej to wtasnie Jezus Chrystus najpelniej objawit ludziom Boga:
Jego mitos¢, dobro¢, mitosierdzie, wolg zbawienia wszystkich ludzi. Samo Jego imig
nawigzuje do imienia Bozego. Jezus (Joshua, Jehosua) oznacza ,JJahwe zbawia”,
»Jahwe jest zbawieniem”, ,,O Jahwe zbaw”. Do takiego znaczenia imienia Jezus
wprost nawiazuje poczatek Ewangelii wedlug $w. Mateusza: ,,albowiem z Ducha
Swigtego jest to, co si¢ w Niej poczeto. Porodzi Syna, ktéremu nadasz imie Jezus,
On bowiem zbawi Iud swdj od jego grzechow” (Mt 1, 21)!6. Jezus rowniez w swoim
nauczaniu objawial imi¢ Ojca. Nawigzywat do formuly objawieniowe;j ,,Ja Jestem”,

12 S. Gadecki, dz.cyt., s. 44—45.

13 Ksiggi: Hioba, Estery, Koheleta, Piesni nad Pie$niami.

4 A. Bartoszek, Imi¢ Jahwe w Izraelu, s. 41-42.

15 S. Gadecki, dz.cyt., s. 45-46; A. Bartoszek, Imig¢ Jahwe w Izraelu, s. 43—44.
16" A. Bartoszek, Imi¢ Jahwe w Izraelu, s. 45.
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ktorg postugiwat si¢ Jego Ojciec, objawiajac si¢ Mojzeszowi!”. Formuta ta wystepu-
je w ewangeliach synoptycznych. Jednak najbardziej typowa jest dla Ewangelii wg
$w. Jana. Warto przytoczy¢ te samoobjawieniowe formuty. Nawigzanie do imienia
objawionego Mojzeszowi jest szczegolnie widoczne w tzw. postaci absolutnej tej
formutly, czterokrotnie pojawiajacej si¢ w Ewangelii Janowej: ,,jezeli nie uwierzycie,
ze Ja jestem, pomrzecie w grzechach swoich” (J 8, 24); ,,edy wywyzszycie Syna
cztowieczego, wtedy poznacie, ze Ja jestem” (J 8, 28); ,,zanim Abraham stal sig, Ja
jestem” (J 8, 58); ,,juz teraz zanim si¢ to stanie, mowi¢ wam, abyscie, gdy si¢ stanie,
uwierzyli, ze Ja jestem” (J 13, 19). Okreslenia te nie sa prostg identyfikacja osoby.
Nalezy w nich poszukiwac¢ tresci glgbszej. Wystepowanie tego okreslenia na koncu
zdania, bez jakichkolwiek dodatkow kaze nam widzie¢ w tych stowach wyrazne
nawigzanie do imienia Bozego JAHWE. Zwrot ten ma charakter objawieniowy. Je-
zus, uzywajac go, wyraznie identyfikuje si¢ z Ojcem, moéwi o jednosci z Nim, daje
do zrozumienia, ze przynalezy mu ta sama godno$¢, ktora posiada wylacznie JAH-
WE. Jezus objawia si¢ jako ten, ktory zawsze jest, jako Bog. W Ewangelii Janowe;j
jest jeszcze wiele innych miejsc, w ktorych w rdézny sposob wystepuje objawieniowa
formuta ,,ja jestem”. W rozmowie z Samarytankg Jezus identyfikuje si¢ z Mesja-
szem, moOwiac: ,,jestem nim Ja, ktory z toba mowig” (J 4, 26). W czasie pojmania
w Ogrojcu wypowiada stowa ,,Ja Jestem”, a ci, ktorzy przyszli Go pojmaé, padli
na ziemi¢. Tego rodzaju peta szacunku reakcja jest charakterystyczna dla teofanii
JAHWE. Rowniez uciszenie burzy na jeziorze jest wydarzeniem, w ktorym Jezus
objawia si¢ jako Bog. Zbawiciel kroczy po jeziorze, ucisza burze i w ten sposob ob-
jawia swoja boska moc. Jednak znaczenie epifanijne w tym wydarzeniu maja przede
wszystkim stowa wypowiedziane do uczniéw: ,,nie Igkajcie sig, jam jest”. Podobnie
w scenie wskrzeszenia Lazarza Jezus mowi o sobie: ,,Ja jestem Zmartwychwstaniem
i zyciem”. Jak podkresla M. Rusecki ,,zmartwychwstanie eschatyczne i nowe zycie
staje si¢ hic et nunc obecne w Jego osobie; eschatologia jest w Nim obecna i zreali-
zowana. [...] Zmartwychwstanie polega ostatecznie na zyciu, ktore On w petni po-
siada i do ktorego daje przystep, jesli sic w Niego wierzy™'8. Jezus jako Bog posiada
petie¢ zycia. Na boskie postannictwo Jezusa i Jego zwigzek z Ojcem wskazujg for-
muty objawieniowe pojawiajace si¢ w kontekscie szerszych wypowiedzi Jezusa: ,,Ja
jestem” — chlebem zycia (J 6, 48), §wiatloscig $wiata (J 8, 12), droga, prawda i zy-
ciem (J 14, 6), pasterzem dobrym (J 10, 11), krzewem winnym (J 15, 5). Wyrazenia,
ktorych uzywa Chrystus, okreslajac siebie, jednoznacznie nalezy odnosi¢ do Boga'.

Zatem w Jezusie objawione jest imi¢ Boze ukazujace istote Boga. Jest On tym,
ktory posiada petni¢ istnienia, panuje nad czasem, jest Pierwszym i Ostatnim, Po-
czatkiem i Koncem, Alfa i Omegg. Jest jednocze$nie Emmanuelem, Bogiem z nami,
ktory z mitosci do cztowieka przyjal ludzka kondycje, stat si¢ jednym z nas, umart

17 M. Rusecki, dz.cyt., s. 10.
18 Tamze, s. 12.
1 Tamze, s. 10-11.
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na krzyzu i zmartwychwstat dla naszego zbawienia®.

Szczegdlnym sposobem objawienia imienia Bozego jest modlitwa, ktorej Jezus
nauczyt swoich uczniow. Modlitwa Panska rozpoczyna si¢ od stowa ,,0jcze”. Poza
tym w jednym z wezwan modlitwy pojawia si¢ prosba: ,,$wigc si¢ imi¢ Twoje”.

Odnoszac si¢ do imienia ,,0jcze”, nalezy zwroci¢ uwage, ze to okreslenie Boga
jest bardzo charakterystyczne dla Chrystusowej Ewangelii. W kazaniu na gorze
to okreslenie Boga pada az 17 razy. Chrystus, odpowiadajac na prosbe uczniow,
mowi: ,,wy zatem tak si¢ modlcie: Ojcze nasz, ktory jeste§ w niebie” (Mt 6, 9).
»0jcze” w jezyku aramejskim wyrazano stowem ,,Abba”. Jest ono okresleniem ojca
w brzemieniu bardzo serdecznym, osobistym, wrecz poufatym. Mozna je thumaczy¢
jako ,,Tatusiu” (Ga 4, 6; por. Rz 8, 15). Jak juz wspomniano w czasach Chrystusa nie
wypowiadano imienia Bozego. Bylo ono czyms$ w rodzaju tabu. Chrystus, nawia-
zujac do serdecznych relacji rodzinnych, przetamuje ogromny dystans w relacjach
migdzy Bogiem a czlowiekiem. Zastepuje go bliskos¢, serdecznos$¢, wrecz poufa-
tos¢. Chrystus daje do zrozumienia, ze Bog jest kim§ niezwykle bliskim, serdecz-
nym, jest po prostu kochajagcym Ojcem?!.

Serdeczne odnoszenie si¢ do Boga imieniem ,,0jcze” moéwi rowniez bardzo wiele
o czlowieku. Okresla przede wszystkim jego postawg wobec Boga. Uswiadamia,
ze w czasie modlitwy staje jak dziecko przed kochajacym Ojcem. Imi¢ to oznacza
zatem calkowite zawierzenie cztowieka Bogu, synowskie oddanie, ufnos¢, czesc,
uleglos¢ 1 szacunek, powierzenie si¢ Jego mitosci i dobroci, oznacza catkowite
otwarcie si¢ na Boga?’. Chrystus méwi do swoich ucznidéw: ,,jesli nie staniecie si¢
jako dzieci, nie wejdziecie do Krolestwa Bozego”. (Mt 18, 3). Innym rysem tej sy-
nowskiej relacji jest podobienstwo cztowieka do swojego Stworcy. Czlowiek zostat
stworzony na obraz i podobienstwo Boga, jest do Niego podobny. Znakiem podo-
biefistwa jest jego natura rozumna i wolna. Ojcostwo Boga oznacza, ze cztowiek
jest w swoim istnieniu od Niego zalezny. Jego istnienie i zycie jest darem Bozym.
Tak okreslona relacja cztowieka wobec Boga oznacza réwniez, ze porzadek mo-
ralny zawarty w stworzeniu jest dzietem Boga. Ludzkie sumienie powinno dziata¢
w granicach obiektywnej normy moralnej okreslonej przez Stworce i ostatecznego
prawodawce®.

Pierwsze stowa Modlitwy Panskiej stawiaja nas bezposrednio w obecnosci Tego,
ktory Jest*. Kardynat S. Wyszynski w komentarzu do Modlitwy Panskiej pisze: ,,sta-
j¢ wobec Rzeczywistosci najbardziej konkretnej, z ktorej wszystko czerpie istnienie
i byt. Ten, ktory jest — jest sam przez si¢, nie ab alio, lecz a se. Istnienie to najbar-
dziej konkretne, bez poczatku i bez konca, ktorego trescia wewnetrzng jest: istniec.

20 Tamze, s. 13.

2 H. Muszynski, Dekalog. Préba medytatywnego odczytania podczas rekolekcji Ksigzy Biskupow
na Jasnej Gorze, Gniezno 1993, s. 62.

2 'W. Zatorski, Kiedy méwimy ,, Ojcze nasz”, Krakow 2005, s. 12—13.

3 Sobor Watykanski I1, Konstytucja Gaudium et spes, nr 16.

24 W. Zatorski, dz.cyt., s. 13.
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Wobec tej Istnosci stoje ja — nicos$¢ i czerpi¢ swoje istnienie z petni Istnosci Boga.
Nie mozna wzig¢ istnienia skadinad, jak tylko z tego, ktory jest. [...] Tutaj wlasnie
jest racja tytutu Tego, ktory istnieje — Ojca. Genetycznie wywodzg si¢ z Tego, ktory
jest—jestem Jego dzieckiem, On jest moim Ojcem. [...] On jest przyczyng sprawcza
mego istnienia, a wigc jest moim Ojcem”?. Zwracajac si¢ do Boga jako do Ojca,
zostajemy zaproszeni do relacji bliskiej, do relacji ,,ja—ty”. Kazdy czlowiek w tej
relacji zostaje potwierdzony w swoim istnieniu w oczach tego, ktory kocha®. Zatem
objawienie imienia Bozego w Modlitwie Panskiej prowadzi nas do bliskiej relacji
z Bogiem, ktory jest Ojcem?’.

Do imienia Bozego odnosi si¢ rowniez wezwanie z Modlitwy Panskiej: ,,$wigé
si¢ imi¢ Twoje”. Mozna w tym wezwaniu dostrzec kilka znaczen. W pierwszym rzg-
dzie jest to prosba o to, by imi¢ Boze zostalo przez wszystkich uznane jako $wigte.
Chodzi tu o pewien rodzaj bojazni Bozej, o uszanowanie nietykalnos$ci sfery sacrum.
Jest to prosba, by rzeczywiscie nie naduzywano imienia Bozego w r6znego rodzaju
bluznierczych spektaklach, wydarzeniach, w ktorych imi¢ Boze jest lekcewazone.
W Katechizmie Kosciota Katolickiego czytamy: ,,pojecie «Swigc sie» nalezy tutaj
rozumie¢ W znaczeniu wartosciujacym: uznawac za Swigtego, traktowacé w sposob
swigty”?®. Wezwanie wskazuje na transcendencj¢ Boga, na Jego wyzszo$¢ w sto-
sunku do cztowieka i $wiata®’. Prosba ta dotyczy zachowania ludzi, ale ostatecznie
odnosi si¢ do Boga, ktory powinien by¢ uszanowany i czczony jako $wigty.

Imi¢ Boze ma by¢ rowniez uswigcone ,,w nas przez nasze zycie™’. Wezwanie
to nawigzuje do powotania do $wigtosci, jakie Ojciec kieruje do kazdego wierza-
cego. Zatem w modlitwie ,,prosimy, aby$my — u§wigceni przez chrzest — wytrwali
w tym, czym zaczeliSmy by¢™!. Wezwanie nawigzuje do pierwszego stowa modli-
twy. Kierujac do Boga prosbe: ,,Ojcze ... Swie¢ si¢ imi¢ Twoje”, odkrywamy glebiej
nasza chrzescijanska tozsamos$¢, prosimy, by$Smy byli bardziej Jego dzie¢mi, by$my
rzeczywiscie przyjeli postawe dzieci Bozych. Jest to prosba, by kazdy modlacy sig¢
mocniej i wyrazniej odkrywat swoja godno$¢, odkrywat taske chrztu $w. i zyt tajem-

% S. Wyszyniski, Ojcze nasz, Warszawa 2001, s. 15.

26 M. Mroz, Wprowadzenie. Prosby Modlitwy Pariskiej — tajemnica ludzkiego oczekiwania, w: Stowa
nadziei. Prosby Modlitwy Panskiej, red. tenze, Torun 2005, s. 14. Sw. Tomasz w swoim komentarzu
podkresla, ze Bogu jako Ojcu winnismy: czesé, ktora polega na oddaniu mu czci, na czystosci naszego
ciata i na sprawiedliwym sadzie naszych bliznich; nastgpnie winni$my Go nasladowaé poprzez mitos¢,
milosierdzie i doskonato$¢; winniSmy Mu postuszenstwo jako panu, ze wzgledu na przyktad oraz ze
wzgledu na pozytek; winnismy Mu rowniez cierpliwosé zwlaszcza w chwilach proby. Swiety Tomasz
z Akwinu, Wykiad pacierza, Poznan 2005, s. 82—-83.

27 Sw. Tomasz w swoim komentarzu do Modlitwy Pafiskiej stwierdza, ze winnismy Boga nazywaé
ojcem ze wzgledu na to, ze: stworzyl nas na swoje podobienstwo, rzadzi nami nie jak niewolnika-
mi, lecz jak panami, jest ojcem rowniez z powodu przybrania za synéw i uczynienia nas dziedzicami
chwaly wiecznej. Por. Swiety Tomasz z Akwinu, Wyklad pacierza, Poznan 2005, s. 82—83.

8 Katechizm Kosciola Katolickiego, Poznan 2002 (dalej jako: KKK), nr 2807.

2 W. Zatorski, dz.cyt., s. 34-35.

3 KKK, nr2814.

31 Tamze, nr 2013.
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nicg wszczepienia w Chrystusa, tajemnicg zycia Bozego. Jest to zatem prosba, by
imi¢ Boze ,,$wiecilo si¢” w naszym zyciu, by Pan pomo6gt nam w przemianie serca,
w nawroceniu, w zmianie stylu zycia, by bylo ono bardziej przeniknigte Ewangelia.
Ostatecznie jest to prosba o wigkszg mitos¢ Boza w sercu kazdego czlowieka. Ks.
Jan Twardowski pisze: ,,by¢ chrzescijaninem — to znaczy by¢ czlowiekiem zaanga-
zowanym w Boze sprawy. Powotanym do Tego, by naprawdg by¢ z Jezusem w Jego
trudzie, cierpieniu, modlitwie, ofierze”*. Zatem tamie Boze przykazanie ten, kto
,hazywa si¢ chrzescijaninem, a zyje jak poganin™.

2. Wybrane zagadnienia moralne

Z przykazaniem nakazujacym szacunek dla imienia Bozego wiaze si¢ kilka za-
gadnien moralnych. Jest ono wyraznie powigzane z pierwszym przykazaniem, ktore
moéwi o absolutnym pierwszenstwie Pana Boga i o tym, ze relacja z Nim ma cha-
rakter wylaczny. Drugie natomiast stoi na strazy jakosci tej relacji. Jest elementem
cnoty religijnosci i ,,precyzuje postugiwanie si¢ stowem w sprawach $wigtych™,
Zakazuje wiec postugiwania si¢ imieniem Boga w sprawach btahych, w kontekscie
zartow 1 przeklenstw, zakazuje lekcewazenia rzeczywistosci §wietej. Zgodnie z Ka-
techizmem zabrania ,,wszelkiego nieodpowiedniego uzywania imienia Boga, Jezusa
Chrystusa, Najswietszej Maryi Panny i wszystkich $wietych™. Bog objawia swoje
imie tym, ktérzy w Niego wierzg. Jest to zaproszenie do bliskiej relacji ze Stworca.
Ta otwarto$¢ Bozego Serca nie powinna by¢ naduzywana. Czlowiek, ku ktéremu
wychodzi Bog, powinien przyja¢ postawe adoracji, bojazni Bozej, szacunku dla
Boga i tego, co swigte. Jezeli czlowiek postuguje si¢ imieniem Bozym, powinien
to czyni¢ dla btogostawiefistwa, wychwalania i uwielbiania majestatu Bozego*.

Wsréd zagadnien moralnych zwigzanych z drugim przykazaniem nalezy wy-
mieni¢ rowniez przyrzeczenia. W katechizmie czytamy, ze: ,,dawane innym w imi¢
Boze angazujg czes$¢, wiernos$¢, prawdomownos$¢ i autorytet Boga. Powinny one by¢
dotrzymywane w duchu sprawiedliwosci. Niewierno$¢ przyrzeczeniom jest naduzy-
ciem imienia Bozego i w pewnym sensie czynieniem Boga ktamcg™’. Tradycja Ko-
$ciota nie sprzeciwia si¢ skladaniu przysiegi, zwtaszcza jesli czyni si¢ to z waznego
i stusznego powodu, np. by sktada¢ zeznania w sadzie. Przysiega jest wezwaniem
Boga na $§wiadka prawdy, ktéra czlowiek wyznaje. Moze wiec by¢ sktadana ,,tyl-
ko zgodnie z prawda, rozwaga i sprawiedliwo$cig”®. Nalezy natomiast odmowic

J. Twardowski, Wypelni¢ mitosciq. Rozwazania wokotl Dekalogu, Pelplin 2018, s. 61.

Tamze, s. 51.

# KKK, nr2142.

35 Tamze, nr 2146.

3¢ Tamze, nr 2143-2144, 2145.

37 Tamze, nr 2147.

KKK, nr 2154. J. Trigo podkresla, ze ,,do waznos$ci przysiegi wymagana jest, obok wolnosci
osoby ja sktadajacej, zdolnos¢ do jej wykonania, dyskrecja, odpowiednia znajomos¢ rzeczy, intencja,
a takze prawda, sprawiedliwo$¢ i wlasciwy osad. Prawda: ten, kto przysigega, winien by¢ przekonany
o prawdziwos$ci swego twierdzenia i (lub) chcie¢ zdecydowanie podtrzymac swoja obietnicg. Spraw-
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przysiegi, gdy domaga si¢ tego nielegalna wtadza, gdy zada si¢ jej dla aprobowania,
uwiarygodnienia takiej wladzy, gdy przysiega godzi w dobro oso6b lub wspdlnoty
Kosciota®.

W kontekscie rozwazanego przykazania nalezy przypomnie¢ wazne stowa Chry-
stusa z Ewangelii wg $§w. Mateusza: ,,styszeliScie [...] ze powiedziano przodkom:
Nie bedziesz falszywie przysiggat, lecz dotrzymasz Panu swej przysiegi. A Ja wam
powiadam: Wcale nie przysiggajcie [...] Niech wasza mowa bedzie: Tak, tak; nie,
nie. A co nadto jest, od Ztego pochodzi” (Mt 5, 33—34. 37). Interpretacja tych stow
Chrystusa w Katechizmie jest nastgpujaca: ,,Jezus uczy, ze kazda przysigga zawiera
odniesienie do Boga i Ze obecnos¢ Boga oraz Jego prawdy powinna by¢ czczo-
na w kazdym stowie. Powsciagliwos¢ w powolywaniu si¢ na Boga w mowie jest
znakiem wielkiego szacunku dla Jego obecnosci, zaswiadczanej lub podwazanej
w kazdym naszym stwierdzeniu™?. Przysiega przywotuje, uobecnia i angazuje au-
torytet Boga, jest wezwaniem ,,prawdomownosci Bozej jako rekojmi wlasnej praw-
domoéwnosci™!. Zatem zgodnie z tradycja biblijng wypowiadanie czyjego$ imienia
jest w pewnym sensie przywotaniem samej osoby, jej obecnosci lub jego autoryte-
tu*. Zawiera odwolanie do rzeczywistosci Bozej. Bog zostaje wezwany na $wiadka
tego, co si¢ mowi*. Przysigga angazuje autorytet Boga. Krzywoprzysigstwo jest we-
zwaniem Boga bedacego sama prawda, norma wszelkiej prawdy, by byt swiadkiem
ktamstwa, dlatego zastuguje na potgpienie*. Drugie przykazanie Dekalogu normu-
je relacje cztowieka z Bogiem. Stoi na strazy szacunku dla autorytetu i $wigtosci
Boga. Wezwanie imienia przywotuje Jego autorytet. Dlatego nie nalezy wzywac¢ Go
do spraw blahych, do magii lub przeklenstw. Nalezy w tym wzgledzie zachowywacé
daleko posunigta powsciaggliwos¢. Jesli wiec cztowiek wypowiada to imie¢, powinien
to czyni¢ z szacunkiem i jedynie ze stusznego powodu. Jesli sktada przysiege, powi-
nien ja sktada¢ zgodnie z prawda, rozwaga i sprawiedliwoscia.

Naduzyciem imienia Bozego jest rowniez wiarotomstwo. Zgodnie z nauka Ka-
techizmu Kosciola Katolickiego: ,,wiarotlomca jest ten, kto pod przysiega sktada
obietnice, ktorej nie ma zamiaru dotrzymac, lub ten, kto ztozywszy pod przysiega
obietnice, nie dotrzymuje stowa. Wiarotlomstwo jest powaznym brakiem szacunku
wzgledem Pana wszelkiego stowa. Zobowigzanie si¢ pod przysiega do dokonania
zlego czynu sprzeciwia si¢ $wigtosci imienia Bozego™. Rowniez w tym przypadku
chodzi o powotanie si¢ na autorytet Boga, przywotanie Jego imienia w sytuacji,

iedliwos¢: chodzi o to, by przedmiot przysiggi byt uczciwy, dobry, przyzwoity i godziwy. Osad: cztow-
iek sktadajacy przysiege powinien mie¢ odpowiednia i wystarczajaca zdolno$¢ oceny tego, co czyni”.
J. Trigo, Przysiega, ,,Communio” 14/1 (1994), s. 118.

¥ KKK, nr 2155.

40 Tamze, nr 2153.

4 Tamze, nr 2150.

42 A. Bartoszek, Znaczenie imienia na starozytnym Bliskim Wschodzie, s. 15.

4 KKK, nr 2150.

4 Tamze, nr 2151.

4 Tamze, nr 2152.
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w ktorej sktadajacy obietnice nie ma zamiaru jej dotrzymac, co jest rowniez niego-
dziwe.

Drugiemu przykazaniu sprzeciwia si¢ rowniez bluznierstwo polegajace na wypo-
wiadaniu przeciw Bogu stow pelnych nienawisci, lekcewazenia, wyrzutéw, na mo-
wieniu zle o Nim. BluZnierstwem jest rowniez wypowiadanie takich stow wzgledem
Kosciota, osobom $wigtym lub rzeczom poswigconym Bogu. BluZznierstwo jest ztem
i ze swej natury jest zawsze grzechem cigzkim*. We wspotczesnym kontekscie kul-
turowym nalezy rowniez zwrdci¢ uwagg na bluzniercze przedstawienia teatralne,
tresci przekazywane w filmach i w Internecie, bluzniercze karykatury przedstawia-
jace Boga, Pana Jezusa, Matkg Boza lub $wigtych. Tego rodzaju inscenizacje, spek-
takle, wydarzenia, obrazy stanowig naduzycie imienia Bozego i obraze religii.

Drugie przykazanie zabrania rOwniez postugiwania si¢ imieniem Bozym do prak-
tyk magicznych, ale i do przeklenstw, w ktorych pojawia si¢ imi¢ Boze bez intencji
bluznierstwa*’. W przypadku praktyk magicznych uzywanie imienia sprzeciwia sig
zardwno pierwszemu, jak i drugiemu przykazaniu Dekalogu. Jest pewnego rodza-
ju batwochwalstwem i proba podporzadkowania Boga czlowiekowi. Przeklenstwa
sg natomiast przejawem braku szacunku wobec Boga®®.

Nakaz nienaduzywania imienia Bozego dotyczy rowniez problemu powotywania
si¢ na Jego autorytet przez osoby, instytucje lub srodowiska, ktorych cele i dziatal-
nos$¢ stoja w zdecydowanej sprzecznosci z porzadkiem, ktory reprezentuje Bog, a na-
uka, ktora glosi Kosciot. Nie wolno zatem postugiwac si¢ tym imieniem w nazwach
partii, organizacji i podmiotow, ktore w swej dziatalnosci dalekie sg od moralnosci
chrzescijanskiej. Nazwa przywotujaca Boga, chrzescijanstwo, Kosciot moze w nie-
ktorych wypadkach okazac si¢ jedynie niewiele znaczacym szyldem. Natomiast nie-
wierno$¢ Bogu, grzeszne zycie bedzie oznaka braku szacunku dla imienia Bozego®.

Przywotywane przykazanie przestrzega nas rowniez przed zabobonnym postu-
giwaniem si¢ imieniem Bozym, sakramentami, przedmiotami po§wigconymi Bogu.
Zabobonem jest bowiem jedynie zewnetrzne postugiwanie si¢ nimi bez wewngtrznej
dyspozycji wiary, ducha modlitwy, pragnienia nawrocenia. Nie nalezy postugiwaé
si¢ nimi w taki sposob, jakby samo posiadanie krzyzyka, relikwii lub zewngtrzne,
formalne przystapienie do sakramentu miato zapewni¢ opicke Boza. Taka postawa
jest rowniez wzywaniem Pana Boga nadaremno®.

Refleksja nad imieniem Bozym sktania do zastanowienia si¢ nad znaczeniem
imienia chrzescijanskiego. W chrzescijanskim powotaniu kazdy z nas zostat powo-
fany przez Boga po imieniu, jako konkretna osoba. Dla Boga kazdy jest kim§ wy-
jatkowym, kochanym, wezwanym do bliskiej i serdecznej relacji. Powotanie chrze-
Scijanskie realizowane jest we wspolnocie Kosciota. Jego cztonkowie powinni nosi¢

4 Tamze, nr 2148.

47 Tamze, nr 2149.

® H. Muszynski, dz.cyt., s. 52.

J. Bagrowicz, dz.cyt., s. 96.

0 J. Salij, Dekalog, Poznan 1989, s. 38-39.
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imi¢ $wigtego, ktory bedzie dla nich wzorem wiary, nadziei i mitosci oraz zapewni
wstawiennictwo przed Bogiem®'. Imi¢ Boze jest przez nas wzywane przy codzien-
nej modlitwie. Chrzescijanin roZpoczyna swoj dzien w imi¢ Ojca i Syna i Ducha
Swigtego. Wyznanie imion Trojcy Swietej umacnia wierzacych, by zyli i postepo-
wali jak prawdziwe dzieci Boze®. Imig¢ jest ikong osoby, przywoluje jej obecnos¢
i autorytet. Jest czyms tozsamym z osoba i jej godnoscia. Zatem imi¢ osoby domaga
si¢ szacunku ze wzgledu na szacunek, ktorym darzymy osob¢*. Nie powinno by¢
przekrgcane, o$mieszane, nie powinno by¢ przedmiotem drwin. Nalezy je szanowac
tak jak osobe, ktora je nosi.

Podsumowanie

W znaczeniu biblijnym imi¢ Boze Jahwe ,,Jestem, ktory Jestem” oznacza Boga,
ktory jest ze swoim ludem, kocha go i nieustannie angazuje si¢ na rzecz jego do-
bra i pomys$lnos$ci. W znaczeniu filozoficznym oznacza natomiast petni¢ istnienia.
Wszystko, co istnieje w Nim, znajduje swoj poczatek, swoje zrédto. W historii [zra-
ela pierwotnie uzywano imienia Bozego w modlitwie, przy blogostawienstwach,
w gloszeniu Slowa Bozego przez prorokéw. Po niewoli babilonskiej zmienita sig¢
koncepcja Boga, ktory stat sie bardziej odlegty, transcendentny w stosunku do czto-
wieka. Zaprzestano wiec uzywania Jego imienia na znak szacunku dla $wietosci
Boga. W czasach Pana Jezusa wypowiadano je tylko raz w roku w $wiatyni. Po jej
zburzeniu nie byto juz miejsca, w ktorym mogloby by¢ wymieniane. Rowniez Chry-
stus objawia imi¢ Boze. Takim objawieniem jest samo imi¢ Jezus — Jehoszua: ,,Jah-
we zbawia”, ,,Jahwe jest zbawieniem”. Jezus wyraznie identyfikuje si¢ z Ojcem,
wielokrotnie uzywajac samoobjawieniowej formuty ,,Ja Jestem”. Réwniez Modli-
twa Panska jest objawieniem imienia Bozego. Chrystus kaze zwraca¢ si¢ do Boga
,»0jcze”. Podobnie czyni w jednym z wezwan tej modlitwy: ,,§wie¢ si¢ imi¢ Twoje”.
Wskazuje ono na szacunek nalezny §wietosci Boga. Przypomina réwniez o powo-
faniu do $wigtosci kazdego, kto wierzy i modli si¢ do Ojca. Przykazanie zakazuje
uzywania imienia Bozego do btahych spraw, a tym bardziej do sktadania ktamli-
wych przysiag i do przeklenstw. Z tym przykazaniem zwigzany jest rowniez pro-
blem instrumentalnego wykorzystywania Boga, Kosciota, oso6b duchownych do re-
alizacji celoéw niemieszczacych si¢ w chrzescijanskiej hierarchii wartosci. Imi¢ Boze
powinno by¢ wzywane z najwyzszym szacunkiem, w czasie modlitwy, z rozwaga
i sprawiedliwoscia.

St KKK, nr 2156.
52 Tamze, nr 2158.
53 Tamze.



,, Nie bedziesz brat imienia Pana Boga twego nadaremno”. Aktualnos¢ Dekalogu | 131

Literatura

Nauczanie Kosciota

Katechizm Kosciota Katolickiego, Poznan 2002.
Sobor Watykanski 11, Konstytucja Gaudium et spes (1965).

Opracowania

Bagrowicz, J., ,, Gdzie nie ma ogrodzenia, rozdrapiq posiadtos¢” (Syr 36, 25) O Dekalogu w epoce
odrzucenia norm i wartosci, Wioctawek 2014.

Bartoszek, A., Imig Jahwe w Izraelu, ,,Communio” 14/1 (1994), s. 36—48.

Bartoszek, A., Znaczenie imienia na starozytnym Bliskim Wschodzie, ,,Communio” 14/1 (1994), s.
15-24.

Drézdz, A., Dekalog, cz. 1 Teologia moralna szczegotowa, Tarnow 1994.

Gadecki, S., Nie bedziesz wzywatl imienia Pana Boga Twego nadaremno, w: S. Gadecki — M.
Jedraszewski, Dekalog, Rozwazania wygloszone w ramach cyklu Verba Sacra z okazji obchodow
1050. Rocznicy chrztu Polski, Poznan 2016, s. 39-58.

Lourenco, J., Sens zakazu wyznawania Boga w dawnym judaizmie, ,,Communio” 14/1 (1994), s. 49 —
58.

Neves das, J.C., ,,Jakie jest twoje imig? ", ,,Communio” 14/1 (1994), s. 25 — 35.

Muszynski, H., Dekalog. Proba medytatywnego odczytania podczas rekolekcji Ksigzy Biskupow
na Jasnej Gorze, Gniezno 1993.

Mréz, M., Wprowadzenie. Prosby Modlitwy Panskiej — tajemnica ludzkiego oczekiwania, w: Stowa
nadziei. Prosby Modlitwy Panskiej, red. tenze, Torun 2005.

Rusecki, M., Imi¢ Boga ,,Ja Jestem”, ,,Communio” 14/1 (1994), s. 3—14.

Salij, J., Dekalog, Poznan 1989.

Tomasz z Akwinu, Wyktad pacierza, Poznan 2005.

Twardowski, J., Wypetni¢ mitoscig. Rozwazania wokot Dekalogu, Pelplin 2018.

Trigo, J., Przysiega, ,,Communio” 14/1 (1994), s. 115-128.

Zatorski, W., Kiedy mowimy ,, Ojcze nasz”, Krakow 2005.

Wyszynski, S., Ojcze nasz, Warszawa 2001.






STUDIA GDANSKIE
TOM XLII

KS. JANUSZ SZULIST

Uniwersytet Mikotaja Kopernika
w Toruniu

ORCID: 0000-0002-0410-0565

Zasada prawdy w nauczaniu
spotecznym Benedykta XVI

DOI: https://doi.org/10.26142/stgd-2018-009

Streszczenie: Odniesienie do prawdy okres$la status cztowieka w ramach docze-
sno$ci, majac na uwadze porzadek przewidziany przez Boga wobec stworzenia
w wymiarze fizycznym i duchowym. Fundamentalne znaczenie prawdy dla spo-
leczenstwa, jak sugeruje Benedykt XVI, zwigzane jest z powolaniem cztowieka,
jak tez z pragnieniem integralnego rozwoju wspolnot. Prawda spoleczna funk-
cjonuje niejako w czterech obszarach. Po pierwsze, prawda wyraza ide¢ poko-
ju, a ponadto poznawanie prawdy dynamizuje ku peini czlowieczenstwa relacje
wspoélnotowe. Po drugie, prawda wskazuje na fundamentalne znaczenie wolnosci
w $wiecie w zakresie upodmiotowienia jednostek, jak tez w aspekcie suwerenno-
$ci panstw. Trzecim obszarem funkcjonowania prawdy jest kwestia wykonywania
wladzy. Rzadzacy realizujg swoj mandat na fundamencie zasad i warto$ci, ktore
w obiektywny sposob warunkujg osigganie wlasciwych priorytetow w dziatalnosci
politycznej. Ostatnim obszarem funkcjonowania prawdy jest dziedzina moralno-
$ci laikatu. Politycy jako szczegolna grupa osob — skoncentrowana wokot dobra
wspolnego — sa zobligowani do proklamowania w $wiecie ,,prawdy moralne;j”.
W artykule wykorzystano teksty z zakresu nauczania Benedykta X VI, przy zasto-
sowaniu metody krytycznej analizy tekstu.

Stowa kluczowe: Benedykt XVI, prawda, wolno$¢, godnos¢ osobowa, mitosé
w prawdzie, pokoj.

The Principle of Truth
in the Social Teaching of Benedict XVI

Summary: A reference to truth describes human status in temporal life taking into
consideration the order intended by God towards creation in the physical and spiri-
tual dimension. The fundamental significance of truth for society, as Benedict XVI
suggests, is linked with the human vocation and the desire for the integral develop-
ment of communities. Thus social truth functions in four spheres. The first one is
peace, as truth expresses the idea of peace and knowing truth stimulates communal
relations towards the fullness of humanity. Secondly, truth indicates the fundamen-
tal meaning of freedom in the world in terms of subjectivity of individuals but also
in terms of sovereignty of states. The third area is the execution of power. The pe-
ople in power shall exercise their mandate relying on principles and values which
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objectively determine the right priorities of political activity. Finally, the fourth
area is the morality of lay people. Politicians as a special group responsible for the
common good are obliged to proclaim the “moral truth” in the world. The article
offers a critical analysis of the texts of Pope Benedict XVI.

Keywords: Benedict X VI, truth, freedom, personal dignity, love in truth, peace

Wprowadzenie

W nauczaniu spotecznym Kosciota prawda istnieje jako wartos¢! i jako zasada
zycia wspolnotowego. W kategorii wartosci jest okreslana mianem celu lub tez kry-
terium dziatania w ocenie dziatan spolecznych i jednostkowych, a $cislej w zakresie
zachowania tzw. parametru wewnetrznego, czyli godnosci osobowej i praw czto-
wieka®. W kategorii zasady stosowane jest natomiast okreslenie wierno$ci prawdzie,
ktéra determinuje proces doskonalenia w wymiarze jednostkowym oraz spolecz-
nym?®. Zagadnienie prawdy pojawia si¢ w nauczaniu Benedykta XVI. W aspekcie
wzorczym jest akcentowana kwestia Prawdy Najwyzszej, utozsamianej z istnieniem
Boga w zakresie posiadanych doskonatosci. Boska prawda jest z natury otwarta
na cztowieka. W szerszym kontek$cie mozna stwierdzi¢, iz bogactwo prawdy Bo-
zej jest udzielane $§wiatu. Aspekt wzorczy nie stanowi jednak jedynego wymiaru
prawdy, gdyz w nauczaniu Benedykta XVI mozna méwi¢ o prawdzie w znaczeniu
funkcjonalnym. Ukierunkowanie na warto$¢ prawdy sktania czlowieka do dziatania,
wyrazajacego si¢ zarowno w aktach, jak tez w poznaniu. Odwotujac si¢ w tym mo-
mencie analiz do tradycji tomistycznej, nalezy zaakcentowac zwiazek epistemologii
z moralnoscia. Srodowiskiem urzeczywistniania prawdy jest jednostka oraz relacje
wspolnotowe. Z tego tez wzgledu mozna mowic o spolecznym charakterze prawdy,
znajdujacym zastosowanie nade wszystko w obszarze aktywno$ci politycznych przy
zachowaniu niezmiennego fundamentu etyczno-moralnego.

1. Opatrzno$ciowe wspoétdziatanie prawdy 1 mitosci w spoleczenstwie

W encyklice Caritas in veritate znajduje si¢ okreslenie zasady mitosci w praw-
dzie, ktora w ocenie Benedykta XVI jest fundamentem nauczania spotecznego Ko-
Sciota*. Zarowno mito$¢, jak i prawda, przywotane w tejze zasadzie, najwyzsza for-
me istnienia posiadajg w Bogu®. Sw. Jan nauczal, iz ,,Bog jest mitoscia”. W Jezusie
natomiast mialo miejsce petne objawienie prawdy o czlowieku, o swiecie i o0 Bogu.
Mito$¢ cechuje wszelkie relacje w porzadku zbawczym i jest swoistego rodzaju

' Por. Jan XXIII, Encyklika ,, Pacem in terris”, Watykan 1963, 86 (cyt. dalej: PT).

2 Por. Jan Pawet 11, Encyklika ,, Sollicitudo rei socialis ”’, Watykan 1987, 29 (cyt. dalej: SRS).

3 Por. Papieska Rada ,lustitia et Pax”, Kompendium nauki spolecznej Kosciola, Kielce 2005, 198
(cyt. dalej: KNSK).

4 Por Benedykt XVI, Encyklika ,, Caritas in veritate”’, Watykan 2009, 1 (cyt. dalej: CV).

5 Por. J. Szulist, Perspektywy ludzkiego rozwoju. Kluczowe zagadnienia encykliki ,, Caritas in veri-
tate”, Pelplin 2009, s. 30.
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wyzwaniem w ksztaltowaniu doczesnosci w zakresie stosunkow migdzyludzkich.
Zrédtem mitosci jest Bog, ktory w pewnej mierze pozostanie dla cztowieka niewi-
dzialny, ale ktory rowniez objawit swoja mitos¢ w Jezusie Chrystusie, w aspekcie
calego dzieta zbawienia, kontynuowanego po dzien dzisiejszy przez Kosciot. Ow
widzialny aspekt mitos$ci nadprzyrodzonej, a wigc rowniez najpetniejszg forme ob-
jawienia Boga w historii ludzkos$ci, w nastepujacy sposob przedstawia Benedykt
XVI w encyklice Deus caritas est (2005): ,,Bog stat si¢ widzialny: w Jezusie mo-
zemy oglada¢ Ojca (por. J 14,9). W rzeczywistosci istnieje wiele mozliwosci wi-
dzenia Boga. W historii mito$ci, ktorg opowiada nam Biblia, Bog wychodzi nam
naprzeciw, probuje nas zdoby¢ — az do Ostatniej Wieczerzy, az do Serca przebitego
na krzyzu, az do objawien Zmartwychwstatego i wielkich dziet za posrednictwem
ktorych, poprzez dziatanie Apostotow, przewodzit rodzacemu si¢ Kosciotowi. Row-
niez w pozniejszej historii Kosciota Pan nie byt nieobecny: zawsze na nowo wycho-
dzi nam naprzeciw — poprzez ludzi, w ktérych objawia swa obecno$¢; poprzez Sto-
wo, w sakramentach, w sposob szczegdlny w Eucharystii”®. Objawienie w §wiecie
Bozej mitosci ksztattuje ducha ofiary, jak tez bezinteresowno$¢ i ciggla gotowosc¢
do zaradzania przer6znym stanom dysfunkcyjnym, a $cislej grzechowym. Mitosé¢
Boga w stosunku do Jezusa zawiera w sobie postulat do nasladowania, dzigki czemu
zacie$niana jest jedno$¢ w catym porzadku stworzenia’. Czynnik rozwoju cztowie-
ka stanowi poznawanie. Odniesienie do prawdy determinuje zatem dynamike Zycia
cztowieka, ktory jest powotany do partycypowania w coraz wyzszych wartosciach.
Prawda posiada przeciez jako jeden z zasadniczych wymiar aksjologiczny, stymulu-
jacy stan spelienia duchowego cztowieka w kontekscie obiektywnego porzadku
moralnego, danego przez mitujacego Boga®.

Benedykt XVI, podkreslajac znaczenie milosci w zyciu cztowieka i wspdlnot,
wskazuje na zalezno$¢ pomiedzy sprawiedliwoscig a mito$cig w kontekscie zasady
dobra wspolnego: ,,Gdy mito§¢ ozywia zaangazowanie na rzecz dobra wspolnego,
ma ono wickszg warto$¢ niz tylko $wieckie i polityczne zaangazowanie. Jak kazde
zaangazowanie na rzecz sprawiedliwos$ci, wpisuje si¢ ono w $§wiadectwo mitosci
Bozej, ktore dziatajac w czasie przygotowuje wiecznos¢™. Uwzglgdnianie w po-
rzadku spotecznym oraz politycznym wzajemnego odniesienia mitosci i sprawie-
dliwosci warunkuje ostatecznie rozwdj, w ramach ktorego czlowiek ma moznosé
pozyskiwania dobr wiecznych, bedacych doskonalym spetieniem jednostkowych
pragnien. Uwzglednianie w systemach spolecznych mitosci i sprawiedliwosci czyni
$wiat ludzkim miejscem, prawdziwie przychylnym cztowiekowi. Koncentrowanie
si¢ tylko 1 wyltacznie na sprawiedliwo$ci, przed czym przestrzega $w. Jan Pawet 11

¢ Benedykt XVI, Encyklika ,, Deus caritas est”, Watykan 2005, 17 (cyt. dalej: DCE).

7 Por. T. Tulodziecki, Teologia i antropologia w historiografii deuteronomicznej Rdz 1,1-4,1, ,,Bibli-
ca et Patristica Thoruniensia” 4 (2011), s. 17-18.

8 Por. E. Sienkiewicz, Koncepcja , rewolucji wspolnotowej” w polskiej teologii uczestnictwa,
Poznan 2003, s. 168-169.

> CV 7.
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w encyklice Dives in misericordia'®, ksztattuje nieludzkie zachowania i struktury.
»Nie ma takiego sprawiedliwego porzadku panstwowego, ktory mogiby sprawic,
ze postuga mitosci bytaby zbedna. Kto usituje uwolnic¢ si¢ od mitosci, bedzie goto-
wy uwolni¢ si¢ od cztowieka jako cztowieka™!!. Sprawiedliwos¢ w stosunkach spo-
tecznych zaktada mitos¢. W takim tylko uktadzie odpowiada woli Bozej, w ktorej
zawarta jest priorytetowa troska o kazdego cztowieka'?.

Analizujac kwesti¢ podstaw porzadku spotecznego, Benedykt XVI wskazuje
rowniez na prawde. Stanowi ona element sktadowy zasady mitosci w prawdzie,
przywotanej w encyklice Caritas in veritate. Podobnie jak w przypadku mitosci,
Stworca to najwyzsza forma i najdoskonalszy wyraz prawdy. ,,Dla chrzescijan imie-
niem prawdy jest Bog. A obliczem dobra — Jezu Chrystus”". Prawda, jak zauwaza
Papiez, to pierwotny dar dla cztowieka. Na fundamencie prawdy mozna skutecz-
nie realizowaé wlasciwe sobie powolanie, cechujace si¢ integralnoscig, zachowujac
postulaty zawarte w Populorum progressio Pawta VI'*, Motywacja ku zglebianiu
prawdy jest zawarta w mitosci'®>. W kontekscie niniejszych analiz wazki problem
stanowi nie tyle dynamika poznawania prawdy wynikajaca z mitosci, co przedmiot
prawdy, determinujacy ostatecznie specyfike odniesien migdzyosobowych, a wigc
spotecznych. ,,[Kosciot — J. Sz.] Ma jednak misje prawdy do spetnienia, w kazdym
czasie 1 okolicznosciach, dla spoteczenstwa na miarg cztowieka, jego godnosci i po-
wotania. Bez prawdy cztowiek skazuje si¢ na empiryczng i sceptyczng wizjg zycia,
niezdolng wznies¢ si¢ ponad praxis, poniewaz nie interesuje jej dostrzezenie warto-
$ci — a czasem nawet znaczen — dzigki ktorym mogtaby ja osadza¢ i ukierunkowac.
Wiernos¢ cztowiekowi wymaga wierno$ci prawdzie, ktora jako jedyna gwarantuje
wolnos¢ (por. J 8,32) i mozliwo$¢ integralnego rozwoju ludzkiego™'¢. Przedmiotem
prawdy, skutecznie ksztaltujacej relacje spoleczne, jest godnos¢ osobowa i prawa
cztowieka. Niepodwazalna godnos¢ osoby ludzkiej wynika z podobienstwa czlo-
wieka do Boga, zapisanego w Ksiedze Rodzaju (1,27). Osoba podobna Bogu zostata
obdarowana rozumem i wolng wola, ktore umozliwiaja proces dalszego stwarzania
$wiata, to jest w aspekcie czynienia sobie doczesnosci poddang (nie naruszajac przy
tym porzadku stworzenia, czynigc je poprzez niesprawiedliwe uzytkowanie niezdat-
nym dla kolejnych pokolen'’). Wyznacznikiem relacji cztowieka do $wiata, w tym
réwniez do innych ludzi, jest zachowanie zasady personalizmu'®. Czynienie $wiata

10 Por. Jan Pawet 11, Encykiika ,, Dives in misericordia”, Watykan 1980, 12 (cyt. dalej: DiM).

' DCE 28b.

12 Por. W. Wesoty, Sprawiedliwos¢ w nauczaniu Kosciota katolickiego, ,,Studia Warminskie” XLVII
(2010), s. 282-283.

13 Benedykt XVI, Poszukiwanie prawdy nie stanowi zagrozenia dla tolerancji czy pluralizmu kul-
turowego, ,,L’Osservatore Romano” (wyd. pol.) 11-12 (2009), s. 13.

14 Por. Pawet VI, Encyklika ,, Populorum progressio”, Watykan 1967, 14 (cyt. dalej: PP).

'S Por. CV 6.

16 Tamze, 9.

17 Por. Franciszek, Encyklika ,, Laudato si”, Watykan 2015, 160 (cyt. dalej: LSi).

18 Por. KNSK 106.
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poddanym winno wi¢c dokonywac si¢ w zgodzie z zasadami rozumu, majgc na uwa-
dze rowniez godziwo$¢é warunkow zycia przysztych pokolen'.

Przedmiotem prawdy jako warto$ci zycia spotecznego jest nie tylko wyjatkowy
status czlowieka, wynikajacy z relacji do Boga (a $cislej z relacji pomigdzy Stworca
a stworzeniem), ale nade wszystko wolnos¢, ktora jako fundamentalny wyznacz-
nik bytowania osobowego zostata scharakteryzowana w Konstytucji duszpasterskiej
o Kosciele w swiecie wspolczesnym ,, Gaudium et spes”. ,,Prawdziwa (...) wolnos¢
to wzniosly znak obrazu Boga w cztowieku. Bég bowiem chcial da¢ cztowieko-
wi mozliwo$¢ rozstrzygania o swoim losie, tak aby z wlasnej woli szukat swojego
Stworzyciela i trwajac przy Nim w wolnosci, osiagat pelng i btogostawiong dosko-
nato$¢”?. Wolnos¢ wyraza wlasno$¢ typowo osobows, ukierunkowang na rozwoj
osoby, co akcentowal réwniez Benedykt XVI w encyklice Caritas in veritate®'.
Zrédlem wolnych aktow jest $wiadoma wewnetrzna dyspozycja cztowieka, ktora
przyjmuje w dalszej kolejnosci forme czynow, wyrazajacych przyktadowo geniusz
mysli ludzkiej*. Benedykt XVI nieprzypadkowo zwracat uwage na fakt, iz wolnosc¢
religijna jest zrodlem pozostatych praw i obowigzkoéw cztowieka, ktorych realizacja
stanowi przejaw szeroko rozumianego procesu humanizacji Swiata®.

Przedmiotem prawdy w realiach spotecznych jest jednak nie tylko doczesnosc,
ale takze czynniki zwigzane z zyciem nadprzyrodzonym. Benedykt X VI —powolujac
si¢ na swego poprzednika Pawta VI — w nastepujacy sposob zarysowal 6w nadprzy-
rodzony aspekt prawdy, ugruntowany w misji zbawczej Chrystusa w swiecie: ,,(...)
gloszenie Chrystusa jest pierwszym i zasadniczym czynnikiem rozwoju i pozostawit
nam zadanie kroczenia drogg rozwoju catym naszym sercem i catym naszym umy-
stem, to znaczy z zarem mitosci i madroscia prawdy. To pierwotna prawda mitosci
Bozej, darowana nam laska, otwiera nasze zycie na dar i umozliwia nadziej¢ na ‘roz-
woj catego cztowieka i wszystkich ludzi’ (...)”"**. Poznawanie prawdy o Bogu i czto-
wieku, ktore przektada si¢ na urzeczywistnianie or¢dzia Bozego w $wiecie, skutkuje
partycypowaniem na coraz wigksza skale w wieczno$ci. Sumienne poszukiwanie
prawdy sprawia, iz cztowiek ma $wiadomos$¢ istnienia poza doczesnoscia rowniez
trwajacej wiecznie transcendencji, w konteks$cie ktorej istnienie na ziemi moze by¢
traktowane jako czas proby albo czas pielgrzymowania do pelnego zycia w Boskiej
wiekuisto$ci. Wspolnota istniejgca wokot tak rozumianej prawdy obejmuje zatem

19 Konieczno$¢ zapewnienia godziwosci bytowania przysztym pokoleniom jest szczegdlnie postu-
lowana w aspekcie rozwigzania kwestii ekologicznej. Kazdy cztowiek ma bowiem niezmienne prawo
do czystego srodowiska. Por. LSi 160.

2 Konstytucja duszpasterska o Kosciele w Swiecie wspolczesnym ,, Gaudium et spes, w: Sobor
Watykanski 11, Konstytucje. Dekrety. Deklaracje. Nowe tumaczenie, Poznan 2002, 17 (cyt. dalej:
KDK).

2 CVo.

2 Por. KDK 17.

3 Por. Benedykt X VI, Prawo do wolnosci religijnej jest Scisle zwigzane z godnosciq kazdego cztow-
ieka, ,,L’Osservatore Romano” (wyd. pol.) 7 (2011), s. 19.

#* CV8.
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wymiar skonczony oraz aspekt nieskonczonosci istnienia cztowieka®.

2. Obszary funkcjonowania prawdy spolecznej

Pierwszym obszarem funkcjonowania prawdy jest pokdj wewnatrz panstwa,
a w konsekwencji w relacji miedzy narodami. Precyzyjne dookreslenie zwigzku po-
migdzy prawda a pokojem domaga si¢ przywolania sprawiedliwosci, bedacej fun-
damentem uporzadkowanych relacji miedzyosobowych oraz stosunkéw witasciwych
wspolnotom?. W tejze kwestii Benedykt XVI zajmuje stanowisko pokrewne postu-
latom Jana XXIII, wyrazonym chociazby w encyklice Pacem in terris, przyjmujacej
techniczng nazwe ,,statycznej koncepcji pokoju™’. Cztowiek mianowicie istnieje
w $wiecie, ktory stworzyt Bog. W ramach rzeczywisto$ci doczesnej sa artykutowane
potrzeby cztowieka, znajdujace si¢ pod kontrolg rozumu. Racjonalnos¢ jednostkowa
jest skuteczng zapora przed zniewoleniem osoby na skutek oddziatywania nieokiet-
znanych instynktow. Rozum powoduje, iz cztowiek w sposob stworczy moze wy-
korzystywac swoje naturalne uzdolnienia i sktonnos$ci, ubogacajac swiat wltasnym
immanentnym dobrem?. Jednoczes$nie przestanki natury rozumowej decyduja o od-
powiedzialnosci cztowieka w zakresie podejmowanego przezen dzialania, jak tez
odkrywania prawdy o sobie i bliznich, ksztattujac przy tym tad odpowiadajacy po-
rzadkowi Bozemu?®. Kierowanie si¢ prawda wyraza postawe¢ otwarcia na drugiego
cztowieka, przyjmujac jednoczesnie za nienaruszalne principium godno$¢ osobowa
i prawa cztowieka jako fundamenty zycia spolecznego. Logika rozumowania papie-
skiego zmierza do wskazania partnerstwa jako zasadniczego warunku, by umacniac¢
w $§wiecie jedno$¢, a wiec pokoj, na gruncie prawdy o cztowieku. ,,Przeciwienstwem
ktamstwa sg prawda i prawdomownos¢, ktore prowadza do spotkania z drugim czto-
wiekiem, do uznania go do zgody: blask wtasciwy prawdzie — splendor veritatis
— sprawia, ze musi si¢ ona upowszechnia¢; za§ umilowanie prawdy — moca swego
naturalnego dynamizmu — prowadzi do obiektywnego i bezstronnego zrozumienia
jej i do dzielenia si¢ z innymi, wbrew wszelkim trudno$ciom™. Przyjecie prawdy
o cztowieku, ktora jest zasadniczym elementem sprawiedliwosci czy tez jej funda-
mentalnym kryterium, zmierza do osiagniecia stanu pojednania. Przejawem wpro-
wadzania w zycie sprawiedliwosci, bazujacej na prawdzie o czlowieku, jest brak
podziatow spotecznych, szczegodlnie w zakresie podziatu dobr’'. Jednos¢ spotecz-

2 Por. tamze, 7.

% Por. tenze, Trzeba budowaé pokdj oparty na prawdzie, ,’Osservatore Romano” (wyd. pol.) 4
(2006), s. 21.

7 PT 171.

2 Por. J. Lewandowski, Perspektywy pokoju u papiezy: bl. Jana XXIII i Jana Pawla II, w: Prob-
lematyka pokoju u papiezy Jana XXIII i Jana Pawla II. W 25. rocznice pontyfikatu Jana Pawlta II i 40.
rocznice ,, Pacem in terris”, red. J. Lewandowski, Zabki 2004, s. 43-44.

2 Por. tamze, s. 47.

30 Benedykt XVI, Trzeba budowaé pokéj oparty na prawdzie, s. 21.

31 Por. tenze, Solidaryzujemy sig z wszystkimi w trosce o dobro czlowieka, ,,’ Osservatore Romano”
(wyd. pol.) 3 (2007), s. 56.
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na, uksztaltowana na gruncie prawdy, oznacza przezwyci¢zenie ktamstwa, a nade
wszystko tendencji do dominacji. W ramach tychze tendencji, w oparciu o posiadane
zasoby lub tez na gruncie zabsolutyzowanej motywacji religijnej, ma bowiem miej-
sce narzucanie stabszym podmiotom wtasnej ideologii przy uzyciu przemocy. Tego
typu procesy jawnej niesprawiedliwosci uniemozliwiajg rozwoj, poglebiajac przy
tym podziaty spoteczne i obopolng wrogosc*. W przeciwienstwie do podobnych
tendencji chrzescijanstwo proponuje koncepcje Prawdy Najwyzszej, czyli Boga,
ktory jednoczy wigzami mitosci, sprzecznymi ze stosowaniem jakiejkolwiek sity™.
Realizowanie w $wiecie postulatow mitosci Bozej ukazuje prawde o naturze aktu
stworczego, obejmujacego wszystkich ludzi bez wyjatku, motywujac ku rozwojowi
w perspektywie doczesnos$ci 1 wiecznosci. Porzadek Bozy, uksztattowany na gruncie
prawdy objawionej, okresla profil cywilizacji mitosci w stosunku do cztowieka jako
istoty obdarzonej rozumem i wolng wolg — tozsamy z stanem pokoju*.

W zyciu politycznym funkcjonowanie prawdy spotecznej jest nieodigcznie
zwigzane z zagwarantowaniem wolno$ci®®. W Konstytucji duszpasterskiej o Ko-
Sciele w Swiecie wspolczesnym ,, Gaudium et spes” wskazuje si¢ na wolnos¢ jako
fundamentalng ceche czlowieka, ukonstytuowang bezposrednio w naturze osobo-
wej. Zachowanie wolnosci jednostkowej jest rtOwnoznaczne w pewnej mierze z nie-
naruszalnoscia godnos$ci cztowieka®. Walka o wolno$¢ wyraza si¢ zatem w trosce
o integralno$¢ bytu osobowego®’. Soborowa koncepcja wolnosci warunkuje jednak
nie tylko personalistyczny aspekt wymiaru doczesnego, ale jest czynnikiem dyna-
mizujagcym odniesienia, czyli postuluje niejako wzrost w doskonatosci jednostko-
wej 1 spotecznej, gdzie punktem docelowym jest peine partycypowanie w Boskiej
doskonatosci w ramach krolestwa Bozego. ,,Prawdziwa (...) wolnos$¢ to wzniosty
znak obrazu Boga w cztowieku. Bog bowiem chciat da¢ czlowiekowi mozliwos¢
rozstrzygania o wlasnym losie, tak aby z wlasnej woli szukal swego Stworzyciela
i trwajac przy Nim w wolnosci, osiagal peing i btogostawiong doskonatos¢. Godnosé
czlowieka wymaga wigc, aby dziatat on wedlug swiadomego i wolnego wyboru,
to znaczy osobi$cie, poruszany i kierowany od wewnatrz, a nie pod wptywem $lepe-
go impulsu wewnetrznego czy czysto zewngtrznego przymusu’™®. Zdolnos¢ decydo-
wania o wlasnym losie — wyrazajaca prawde o cztowieku w zakresie jego powolania
— jest wydoskonalana za sprawa daru taski. Bog wigc nie tylko stworzyt cztowie-
ka, ale nieustannie uzdalnia osoby do partycypowania w Najwyzszej Prawdzie po-

32 Por. tenze, Trzeba budowaé pokdj oparty na prawdzie, s. 21-22.

33 Por. tenze, Poszukiwanie prawdy nie stanowi zagrozenia dla tolerancji czy pluralizmu kulturowe-
go,s. 13.

3 Por. KNSK 580-58]1.

35 Por. Benedykt X VI, Trzeba budowa¢é pokdj oparty na prawdzie, s. 22.

36 Por. J. J. Mrozek, Godnos¢ osoby ludzkiej jako Zrédio praw cziowieka i obywatela, ,,Civitas et
Lex” 1(2014), s. 45.

37 Por. Z. K¢dzia, Prawo czlowieka do integralnosci, ,,Ruch Prawniczy, Ekonomiczny i Socjologic-
zny”, L1I/3 (1989), s. 20-21.

3% KDK 17.
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przez dokonywanie wyborow zgodnych z naturalnymi uwarunkowaniami jednost-
ki¥. Zaleznos$ci wiasciwe analizom filozoficznym i refleks;ji teologicznej znajduja
bezposrednie zastosowanie w praktyce relacji miedzyludzkich*’. Romano Guardini
zwrdcil uwage na istnienie ,,wolno$ci w stosunkach osobistych”. Kazdy cztowiek
jest obdarowany ,,poczuciem wspolnoty”, ktora zasadza si¢ na spotkaniach osobo-
wych, bedacych skutkiem nieskrgpowanego wyboru i okreslajacych jednoczesnie
tozsamo$¢ w wymiarze jednostkowym oraz spotecznym*'. Wedtug Benedykta XVI
wolno$¢ w kontekscie prawdy wyraza si¢ w takim uktadzie odniesien, kiedy kazdy
narod ma zapewniong swobode¢ dostepu do prawdy oraz zagwarantowang autono-
mi¢ w prezentowaniu wlasnej prawdy. Postulowana w ten sposob wolno$¢ posiada
granice w suwerenno$ci innych podmiotéw. Koniecznym zatozeniem jest przy tym
niestosowanie przemocy bez wzgledu na jej formg, zarbwno przemocy werbalnej,
jak 1 fizycznej*.

Znaczenie prawdy w kontekscie zycia politycznego dotyczy systemow wykony-
wania wladzy. W tymze kontekscie Benedykt XVI odnosi si¢ do demokracji, ktora
winna by¢ ugruntowana na fundamencie etyczno-moralnym, rozpoznawanym w su-
mieniu®®, Centralnym elementem owego fundamentu etyczno-moralnego sg prawa
cztowieka, upodmiotowione w jednostce bedacej osoba. Joseph Ratzinger sytuuje
prawa czlowieka w ramach prawa naturalnego, okreslajagcego ostatecznie profil
odniesien spolecznych: ,,(...) elementem prawa naturalnego, ktéry przynajmniej
w epoce nowozytnej chciano traktowac jako prawo racjonalne (...), sa prawa czto-
wieka. Nie sposob ich zrozumie¢ bez zatozenia, ze cztowiek jako cztowiek, tylko
na podstawie przynaleznosci do gatunku ludzkiego, jest podmiotem praw, a wigc
bez zalozenia, ze sam fakt bycia istotg ludzka jest no$nikiem wartosci i norm, ktore
winny by¢ odkrywane, a nie wymyslane”*. Naturalne uprawnienia kazdego czto-
wieka nie sag czym$ dodanym lub tez przypisywanym na zasadzie uznaniowosci,
lecz ukonstytuowanym w naturze ludzkiej. Funkcjonowanie spotecznosci na bazie
prawdy o cztowieku wyraza si¢ zatem w procesie podnoszenia §wiadomosci jednost-
kowej w zakresie owych uprawnien. Procesy humanizacji sag wi¢c rownoznaczne
z rozpowszechnieniem (w teorii i praktyce) godnosci osobowej oraz praw cztowie-
ka*. W nawigzaniu do nauczania Jana XXIII nalezy zwr6ci¢ uwage na zaleznosc,
iz postulatom zgtaszanym w formie praw odpowiadaja obowiazki*. Dopiero w ten
sposob mozna ksztattowaé wiezi spoteczne, gwarantujace zachowanie dobr osobo-

% Por. tamze.

4 Por. B. Drozdz, Prawda warunkiem wolnosci religijnej, ,,Legnickie Studia Teologiczno-History-
czne”, 1/16 (2010), s. 23-24.

4 Por. R. Guardini, Wolnos¢ — laska — los. Rozwazanie o sensie istnienia, Krakow 1995, s. 45-46.
Por. Benedykt X VI, Trzeba budowac pokdj oparty na prawdzie, s. 22.
Por. tenze, Solidaryzujemy si¢ z wszystkimi w trosce o dobro cztowieka, s. 56.
Por. tenze, Europa. Jej podwaliny dzisiaj i jutro, Kielce 2005, s. 74.
Por. tamze.
4 Por. PT 28.
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wych wszystkich cztonkow danej wspolnoty czy szerszych spotecznosci?’. Zachowa-
nie fundamentu etyczno-moralnego we wspolczesnych systemach spotecznych jest
warunkiem koniecznym urzeczywistniania panstwa prawa, ktorego rozstrzygnigcia
sa rzeczywiscie skoncentrowane wokot integralnego dobra osoby. Probierzem za-
istnienia panstwa prawa — troszczacego si¢ o kazdego obywatela bez wyjatku — jest
szeroki zakres opieki, oferowanej przez panstwo jednostkom marginalizowanym.
Bezinteresowna troska o kazdego cztowieka na kanwie prawdy spolecznej w opinii
Benedykta XVI stanowi wktad cywilizacji zachodniej w ogdlny rozwdj spoteczno-
sci $wiatowej*s. W nauczaniu spotecznym Kosciota zglaszany jest przeciez postulat
solidarnosci i wolnosci, bazujacych na sprawiedliwosci ludzkiej, czyli posiadajacej
niepodwazalne kryterium w godnos$ci osobowej i prawach cztowieka. ,,Aby rozwoj
byt pelny, winien urzeczywistnia¢ si¢ w ramach solidarnosci i wolnosci, bez poswig-
cania pod jakimkolwiek pozorem jednej czy drugiej. Moralny charakter rozwoju
i dzialanie na jego korzys¢ uwidacznia si¢ w petni wowczas, gdy nalezycie prze-
strzegane s3 wszystkie wymogi ptynace z porzadku prawdy i dobra, wtasciwego
istocie ludzkiej”®. Zachowanie prawdy spotecznej warunkuje rozwoj ogdlnoludz-
ki*, bedacy skutecznym antidotum przeciwko podzialom wiasciwym minionemu
stuleciu’'. Natomiast kwestionowanie prawdy moralnej czy dziatanie ograniczajace
bezposrednio wolno$¢ sumienia ksztattuje nieludzkie, despotyczne panstwa, w kto-
rych cztowiek traktowany jest jak przedmiot. Owej niesprawiedliwosci doswiad-
czaja z reguly najstabsi cztonkowie spoteczenstwa’?. Niebezpieczenstwo takiego
niemoralnego traktowania obywateli jest wtasciwe zarowno kierunkom mysli libe-
ralnej, jak i marksistowskiej>.

W polityce panstwowej petniacy odpowiedzialne funkcje na mocy wyborow
czy tez wprost z nadania partyjnego sa zobowigzani do propagowania w $wiecie
prawdy moralnej, co jednoczesnie okresla etos tychze osdob w doczesnosci. Rozpo-
wszechnianie prawdy moralnej lezy potencjalnie w gestii kazdego cztowieka, z uwa-
gi na naturalne uwarunkowania rozumu i wolnej woli. Prawda moralna jest wicc
wilasciwa catemu rodzajowi ludzkiemu™. W okresleniu porzadku moralnego klu-
czowe jest odniesienie do Boga. Przyjecie istnienia Absolutu warunkuje stabilno$¢
porzadku prawdy. Jest to rowniez skuteczne antidotum przeciwko réznego rodzaju
probom zawtlaszczania prawdy spotecznej, czynigcych z niej narzgdzie walki poli-

47 Por J. Szulist, W Bogu poczqtek. Reinterpretacja koncepcji pokoju bl. Jana XXIII w nauczaniu
spotecznym Benedykta XVI, Pelplin 2013, s. 56-58.

* Por. Benedykt XVI, Chce by¢ rzecznikiem tych, ktérzy nie majq glosu, ,,L”Osservatore Romano”
(wyd. pol.) 10-11 (2007), s. 17.

4 SRS 33.

0 Por. PP 17.

ST Por. Jan XXIII, Encyklika ,, Mater et magistra”, Watykan 1961, 69 (cyt. dalej: MeM).
Por. Benedykt X VI, Solidaryzujemy si¢ z wszystkimi w trosce o dobro cztowieka, s. 56.
Por. Jan Pawet 11, Encyklika ,, Laborem exercens”, Watykan 1981, 14 (cyt. dalej: LE).
Por. Benedykt X VI, Trzy sposoby propagowania prawdy moralnej w Zyciu publicznym, ,,L’Osser-
vatore Romano” (wyd. pol.) 8-9 (2010), s. 10.
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tycznej. Dopiero w kontekscie Bozej nauki mozna okresla¢ obiektywny porzadek,
dla ktoérego punktem odniesienia bedzie integralny rozwoj>® ku petnemu partycypo-
waniu w Boskiej rzeczywisto$ci®. Podczas spotkania z wtadzami i korpusem dy-
plomatycznym w Nikozji na Cyprze (dn. 5 czerwca 2010 r.) Benedykt X VI okreslit
trzy sposoby propagowania prawdy moralnej w $wiecie, szczegolnie w srodowisku
polityki. Pierwszy sposob wyraza si¢ w permanentnym odniesieniu do faktow oraz
przy zachowaniu poczucia odpowiedzialnosci. Wskazanie najbardziej optymalnego
rozwigzania — w aspekcie moralnosci — zaktada obiektywny i wszechstronny oglad
sytuacji. Cztowiek egzystuje bowiem zawsze w konkretnej sytuacji, w ktorej po-
dejmowane sg decyzje. Operowanie jedynie na poziomie ogoélnych norm generuje
pozorne rozwigzania. Z tego tez wzgledu normy musza zawsze funkcjonowac w re-
lacji do rzeczywistosci®’. Drugi sposob propagowania prawdy moralnej wyraza si¢
w ,,dekonstrukcji ideologii politycznych”. Przywotany przez Benedykta XVI proces
dekonstrukcji zachodzi poprzez odwotanie do obiektywnego porzadku moralnego.
Ideolodzy zawlaszczaja bowiem w nieuprawniony sposob interpretacje i systemy
wartosci, narzucane w dalszej kolejnosci spoleczenstwu, najczgsciej przy uzyciu
sity®. Trzeci sposob gloszenia prawdy moralnej polega na wyprowadzaniu prze-
pisOw prawa z norm prawa naturalnego. Benedykt XVI ma $wiadomo$¢, iz proces
konkretyzacji prawa (majacy na celu uksztattowanie obiektywnych systeméw praw-
nych) jest niezwykle zmudny z uwagi na zaborczos$¢ indywidualnych interesow jed-
nostek lub na skutek imperialnych tendencji wspdlnot panstwowych. Obiektywny
porzadek prawdy — wyrazajacy prawdg moralng — skutkuje takimi warto$ciami, jak
»Zrozumienie, sprawiedliwos¢ i pokdj”*. Ukierunkowanie aksjologiczne czlowie-
ka stanowi zaporg przed zakusami totalitarnego myslenia®. Zawlaszczanie warto-
$ci przez polityke przy swiadomym podwazaniu istnienia Boga kreuje uktad odnie-
sien destrukcyjnych ostatecznie dla cztowieka. Wymownym przyktadem tego typu
niebezpieczenstwa jest wspotczesna historia wielu panstw europejskich, takich jak
Wrhochy, Hiszpania, Francja czy Niemcy®'.

Zakonczenie

Prawda stanowi jedna z zasadniczych kwestii, analizowanych w kontekscie zycia
spolecznego. Warto$¢ badz zasada prawdy w ramach odniesien miedzyosobowych
wspotwystepuje z mitoscia. W odwolaniu do encykliki Caritas in veritate mozna

55 Por. W. I. Hoye, Demokracja a chrzescijaristwo. Chrzescijaniska odpowiedzialnosé za zasady
demokracji, Krakow 2003, s. 106-107.

56 Por. Katechizm Kosciota Katolickiego, Poznan 2009, 375 (cyt. dalej: KKK).

57 Por. Benedykt X VI, Trzy sposoby propagowania prawdy moralnej w Zyciu publicznym, s. 11.
Por. tamze.
Por. tamze.

0 Por. Jan Pawet 11, Encyklika ,, Centesimus annus”’, Watykan 1991, 25 (cyt. dalej: CA).

1 Por. H. Juros, Kosciét — kultura — Europa. Katolicka nauka spoteczna wobec wspélczesnosci,
Lublin 1997, s. 267-269.

58
59



Zasada prawdy w nauczaniu spotecznym Benedykta XVI | 143

moéwié o istotowej zaleznosci pomiedzy prawda a miloscig. Umitlowanie prawdy
w kontek$cie przyrodzono$ci i nadprzyrodzonosci potwierdza wyjatkowy status
cztowieka w spoteczenstwie. Okresla rowniez kierunki rozwoju wspdlnot, majac
na uwadze coraz pehiejsze urzeczywistnianie postulatéw dobra wspolnego jako
czynnika skutecznie humanizujacego relacje. W nauczaniu Benedykta XVI wska-
za¢ mozna cztery obszary funkcjonowania prawdy spotecznej, bedace jednoczesnie
przedmiotem tejze prawdy. Pierwszy obszar to pokoéj, zarowno w statycznym, jak
i dynamicznym wymiarze. Prawda spoteczna jest tozsama z pokojem w $wiecie
w zakresie zachowania nienaruszalnych praw i godno$ci osobowej. Humanizacja
spoteczenstwa wyznacza najpewniejszg sciezke integralnego rozwoju, czynigc §wiat
jeszcze bardziej ludzkim. Drugim obszarem zastosowania prawdy jest wolnosc.
Swiadome i wolne akty cztowieka stanowia punkt wyjscia w procesie doskonalenia
doczesnego i w aspekcie wieczno$ci. Wolno§¢ wynika z natury cztowieka, w czym
realizuje si¢ nawigzanie do nauczania Soboru Watykanskiego II. Jednoczesnie wol-
ne akty woli zakladaja nienaruszalno$¢ innych osob oraz wspolnot, co znajduje
zastosowanie przyktadowo w relacjach mi¢dzynarodowych. Trzeci obszar prawdy
obejmuje systemy wykonywania wtadzy, w tym nade wszystko demokracji. W tejze
kwestii Benedykt XVI nawigzuje wprost do sugestii zawartych chociazby w ency-
klice Centesimus annus Jana Pawla Il o koniecznosci istnienia fundamentu etycz-
nego dla wladzy, ktory okresla jednoczes$nie granice prawosci w panstwie. Czwarty
obszar dotyczy aktywnosci politycznej w zakresie propagowania prawdy moralne;j.
Prawda spoteczna winna si¢ cechowac realizmem i odpowiedzialnos$cia, ktore sku-
tecznie przyczyniajg si¢ do dekonstruowania wszelkich ideologii.
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Streszczenie: W artykule podjeto probe ukazania problematyki wolnosci sumienia
ireligii, ktora jest zagwarantowana w Konstytucji RP z 1997 roku. W oparciu o dwa
artykuty Konstytucji RP dokonano analizy, jak w polskim wymiarze prawnym za-
gwarantowana jest ta wolnos¢, ktoéra wedlug Jana Pawta II stanowi ,,serce praw
czlowieka”. W wymiarze indywidualnym kazdy czlowiek ma prawo do uzewngtrz-
niania swoich przekonan zaréwno w zyciu publicznym, jak i prywatnym. Moze
takze nie uzewngtrznia¢ swoich przekonan i nikt nie moze przymusza¢ do wyzna-
wania jakiejkolwiek religii. W wymiarze instytucjonalnym wolnos¢ religii opiera
si¢ na zasadach relacji pomigdzy panstwem a Kos$ciotami i innymi zwigzkami wy-
znaniowymi. Te zasady obejmujg rownouprawnienie wszystkich zwiazkow wy-
znaniowych, poszanowanie autonomii i niezaleznosci kazdego z tych zwigzkoéw
wyznaniowych oraz bezstronno$¢ organéw wiadzy publicznej wobec przekonan
religijnych. Wolno$¢ religii zagwarantowana jest w kazdym demokratycznym pan-
stwie prawnym i ta wolno$¢ chroniona jest takze w kodeksie karnym. Naruszanie
tej wolnosci religijnej moze by¢ spotecznie szkodliwe i prowadzi¢ do napieé po-
mi¢dzy wyznawcami roznych religii. Koscioty i zwigzki wyznaniowe oraz kazda
osoba moga sktada¢ zawiadomienia o popetnieniu przestgpstwa wynikajacego z na-
ruszenia wolnosci religijnej. Reasumujgc, mozna zauwazy¢, ze wolno$¢ sumienia
i religii jest warto$cia, ktora jest przynalezna kazdemu cztowiekowi i jest chronio-
na prawnie zarOwno w wymiarze krajowym, jak i w wymiarze migdzynarodowym.

Stowa kluczowe: wolno$¢ sumienia, wolno$¢ religii, godno$¢ cztowieka.

Freedom of Conscience and Religion in the Constitution
of the Republic of Poland from 1997 in the Individual and
Institutional Dimension

Summary: All human beings possess the right to freedom of conscience and reli-
gion. This right, which is included in the natural law, derives from the dignity of
each human being and it is protected by every democratic state by constitutions
as well as international agreements. The article refers to the issues of freedom of
conscience and religion, which are guaranteed in the Constitution of the Republic
of Poland of 1997. The legal guarantees of this freedom are determined by two ar-
ticles of this Constitution, which is designed to protect, as John Paul II expressed it,
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,»the heart of human rights”. The enjoyment of freedom of conscience and religion
is guaranteed in the Constitution in two dimensions: individual and institutional. In
the individual dimension, the Constitution grants everyone the freedom to manifest
their beliefs in both public and private life (the so-called ,,freedom to...”). Every
form of freedom has its negative aspect (the so-called ,,freedom from...”). Freedom
of conscience and religion in this aspect means a ban on a compulsion to profess
any religion, and an individual’s right not to disclose his or her beliefs. In the in-
stitutional dimension, freedom of religion is based on established principles that
govern relations between the state and churches and other religious organizations.
These principles include equality of all religious associations, respect for the au-
tonomy and independence of each religious association, and impartiality of public
authorities towards religious beliefs. Summarizing, the violation of religious fre-
edom can be socially harmful and lead to tension between adherents of different
religions. This is the reason why freedom of conscience and religion is legally
guaranteed by the system of national and international law.

Keywords: freedom of conscience, freedom of religion, limits of freedom of con-
science and religion in the individual dimension, limits of freedom of religion in
the institutional dimension, human dignity

Wprowadzenie

Do podstawowych praw cztowieka nalezy wolno$¢ sumienia i religii, ktora zaj-
muje pierwsze miejsce wsrod wszystkich praw wolno$ciowych cztowieka.

W dokumencie Stolicy Apostolskiej z 1980 roku, ktory byt skierowany do uczest-
nikow KBWE w Madrycie Jan Pawetl II stwierdzil, Ze ,,wolno$¢ sumienia i religii
jest pierwszym i niezbednym prawem osoby ludzkiej”!.

Wolnos¢ sumienia i religii jest prawem naturalnym i powszechnym i dlatego zo-
stato to wpisane w Powszechng Deklaracje Praw Cztowieka z 10 grudnia 1948 roku.

To prawo przystuguje wszystkim ludziom, zarowno wyznawcom jakiejkolwiek
religii, jak i ludziom, ktérzy majg inny $wiatopoglad. Jest wynikiem tego, ze czto-
wiek jako istota rozumna i wolna sam dokonuje wyboru w swoim sumieniu, jaka
ma wybra¢ religi¢ i wedhlug niej zy¢.

W deklaracji Soboru Watykanskiego 11 Dignitatis humanae z 7 grudnia 1965
roku o wolnosci religijnej czytamy: ,,Osoba ludzka ma prawo do wolnosci religijne;j.
Wolno$¢ ta polega na tym, ze wszyscy ludzie powinni by¢ wolni od przymusu ze
strony czy to jednostki, czy to tez grup spotecznych i wszelkiej wladzy ludzkie;j,
i to przynajmniej tak, zeby nikt nie byt zmuszany do dziatania wbrew swemu sumie-
niu, ani nie doznawat przeszkody, gdy dziata wedtug swego sumienia - prywatnie
czy publicznie, sam albo stowarzyszony z innymi — w naleznych granicach (...).
To prawo osoby ludzkiej do wolnosci religijnej nalezy tak uwzgledni¢ w prawnym

! Jan Pawet II, List o wolnosci religijnej, w: Listy pasterskie Ojca Swietego Jana Pawla II, Krakow
1997, s. 3.
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porzadku spotecznym, by stato si¢ ono prawem panstwowym’?.

Deklaracje o wolnosci religijnej Soboru Watykanskiego 11 poprzedzita encyklika
Pacem in terris papieza Jana XXIII z dnia 11 kwietnia 1963 roku. W tej encykli-
ce zostato bardzo mocno podkreslone, ze: ,,Stworca swiata wyryt gieboko w sercu
cztowieka prawo, ktore sumienie whasne mu ukazuje i kaze wiernie zachowywac™”.
W oredziu na XXXII Swiatowy Dzief Pokoju Jan Pawet II stwierdzit, ze wolno$é
religijna stanowi ,,serce praw cztowieka™.

W polskim systemie prawnym wszystkim obywatelom zostato zagwarantowane
prawo do wolnosci sumienia i religii w Konstytucji RP z 2 kwietnia 1997 roku w art.
53. Ustawodawca w Konstytucji RP zapewnia wolnos$¢ sumienia i religii wszystkim
ludziom, bez wzgledu na wiek, pte¢, obywatelstwo, Swiatopoglad, czy tez przyna-
leznos$¢ spoteczng czy polityczng.

1. Ogolne pojecie gwarancji wolno$ci sumienia i religii.

Sumienie stato si¢ przedmiotem wielu dyscyplin naukowych, do ktorych nalezy
zaliczy¢ filozofie i teologie. Z jezyka tacinskiego sumienie (conscientia) oznacza
wewnetrzne przekonanie, ktore pozwala rozrézni¢ dobro i zto, a takze oceni¢ poste-
powanie wiasne i innych ludzi.

W Konstytucji Soboru Watykanskiego Il Gaudium et spes czytamy: ,,W glebi su-
mienia czlowiek odkrywa prawo, ktérego sam sobie nie nadaje, lecz ktoremu winien
by¢ postuszny i ktorego glos, nawotujac go zawsze do mitowania i czynienia dobra
oraz unikania zla tam, gdzie nalezy, rozbrzmiewa we wnetrzu czlowieka: Czyn to,
tamtego unikaj. Cztowiek bowiem ma w sercu wpisane przez Boga prawo... Sumie-
nie jest najskrytszym osrodkiem i sanktuarium cztowieka, w nim pozostaje on sam
z Bogiem, ktorego glos rozbrzmiewa w jego wnetrzu’™.

Wolno$¢ sumienia jest jednym z podstawowych praw cztowieka, ktore decyduje
o tym, czy kto$ postepuje w zgodzie z wlasnym sumieniem bez ulegania zewnetrz-
nym naciskoms®.

Wolno$¢ sumienia zawiera w sobie prawo wyznawania takiego $wiatopogladu,
jaki czlowiek uzna za sluszny. Czlowiek ma prawo dziata¢ zgodnie z sumieniem
i wolnoscia, aby osobiscie podejmowac decyzje moralne. Wyraznie jest to podkre-
slone w Deklaracji o wolnosci religii Soboru Watykanskiego 11, gdzie czytamy: ,,Nie
powinien by¢ wiec przymuszany do dziatania wbrew sumieniu, ale nie powinien tez
spotkac¢ si¢ z przeszkodami, gdy dziata zgodnie ze swoim sumieniem, zwlaszcza

2 Sobor Watykanski 11, Konstytucje, Dekrety, Deklaracje, Dignitatis Humanae nr 2, Poznah 2002,
s. 411.

3 Sumienie. Glos Boga w duszy. Wybor tekstéw, Krakow 2002, s. 98.

4 K. Motyka, Oredzie na XXXII Swiatowy Dzier Pokoju Jan Pawel II, w: Prawa czlowieka. Wprow-
adzenie. Wybor zZrédel, oprac., Lublin 2001, s. 411.

5 Sobor Watykanski II, Konstytucje, Dekrety, Deklaracje, Poznan 2002, s.536.

¢ T. Ploski, Gwarancje wolnosci sumienia i religii w Polsce, ,,Studia Warminskie” XL (2003), s. 142.
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w sprawach religijnych’”.

W poréwnaniu z innymi procesami wewngtrznymi takimi jak: poglady, przeko-
nania, prze§wiadczenia, sumienie jest glosem wewnetrznym kazdego cztowieka,
ktore mowi, jak nalezy postgpowac przy wyborach dokonywanych zgodnie ze swo-
im sumieniem.

Wolnos$¢ sumienia 1 religii jest wartoscig obiektywng i uniwersalng, ktorej nie
wyznaczajg zadne prawa stanowione przez ustawodawce, gdyz ta wolno$¢ wyni-
ka z godnosci kazdej osoby ludzkiej. Z tej godnosci wynikaja podstawowe prawa
i wolnosci cztowieka, ktore sa zagwarantowane kazdemu, bez wzgledu na jego $wia-
topoglad czy religie.

Jak stusznie zauwaza H. Misztal, wolno$¢ sumienia w sensie pozytywnym ozna-
cza wybor wiary w Boga, natomiast w aspekcie negatywnym zaktada negacje istnie-
nia Boga i oparcie si¢ na innej poznanej prawdzie®. Wolno$¢ religii poza aspektem
wewngtrznym, ktorego przejawem jest wolno$¢ sumienia, zawiera w sobie takze
aspekt zewnetrzny. W sensie pozytywnym wolno$¢ religii jest wolnoscig ,,do” —
wyboru r6znych wartosci 1 uzewngtrzniania swoich przekonan w zyciu prywatnym
i publicznym. W sensie negatywnym jest wolnos$cig ,,0d”” — przymusu zewnetrznego
w manifestowaniu swoich przekonan’.

Nikt nie moze by¢ zmuszany do wykonywania praktyk religijnych i nikt nie moze
by¢ zmuszany do dziatan, ktore sg sprzeczne z jego religig albo godza w jego religie,
a takze w wspolnote religijna, do ktorej nalezy'’.

2. Gwarancje wolnos$ci sumienia i religiiw wymiarze indywidualnym.

Konstytucja RP w art. 53 ust. 1 gwarantuje kazdemu cztowiekowi wolno$¢ su-
mienia i religii. Ta wolnos$¢ religijna jest przedmiotem szczegotowej regulacji kon-
stytucyjnej, ktora zawarta jest w catym art. 53 Konstytucji RP.

Wszystkie wolnosci 1 prawa cztowieka wynikaja z godnosci cztowieka, ktore
sa zagwarantowane w Konstytucji RP w art. 30, gdzie czytamy ,,Przyrodzona i nie-
zbywalna godnos¢ czlowieka stanowi zrodlo wolnosci i praw czlowieka i obywa-
tela. Jest ona nienaruszalna, a jej poszanowanie i ochrona jest obowiazkiem wiladz
publicznych”.

Ta wolno$¢ wyboru wiasnej religii zawiera w sobie aspekt pozytywny, ktory po-
zwala na uzewnetrznianie przekonan religijnych zar6wno w zyciu publicznym jak
i prywatnym.

Mozna powiedzie¢, ze wolnos¢ religii daje mozliwos¢ niewyznawania zadnej

7 Sobor Watykanski II, Konstytucje, Dekrety, Deklaracje, Poznah 2002, s. 412.

8 H. Misztal, Wolno$¢ religijna, w: Prawo wyznaniowe, red. H. Misztal, Lublin 2000, s. 207.

® M. Makarska, Przestgpstwa przeciwko wolnosci sumienia i wyznania w Kodeksie karnym z 1997
roku, Lublin 2005, s. 22.

10" F.J. Mazurek, Prawa cziowieka w nauczaniu spolecznym Kosciota, Lublin 1991, s. 107.
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religii oraz mozliwo$¢ zmiany przekonan religijnych''.

Konstytucja RP, chronigc wolnos¢ przekonan deistycznych, agnostycznych i ate-
istycznych, pozwala, aby te przekonania byly uzewnetrzniane indywidualnie lub
zbiorowo oraz moga by¢ przedmiotem nauczania'?.

Konstytucja RP w art. 53 ust. 2 wymienia sposoby uzewnetrzniania przekonan
religijnych. Kazdy cztowiek moze uzewnetrznia¢ swoj wybor religii poprzez upra-
wianie kultu, modlitwe lub uczestniczenie w obrzedach liturgicznych.

Wsrod przejawow uzewngtrzniania swojej religii mozna wymieni¢ takze umiesz-
czanie symboli religijnych zarowno w domach prywatnych jak i w miejscach pu-
blicznych, takich jak: szkoty, szpitale, urzedy panstwowe czy sale sadowe. Czlo-
wiek swoje przekonania religijne moze takze uzewnetrznia¢ poprzez fakty, takie
jak: zapisanie swojego dziecka na religie¢ w szkole, uczestniczenie w pielgrzymkach
i procesjach czy zawarcie malzenstwa konkordatowego. Sposobem uzewnetrzniania
przekonan religijnych jest nauczanie. To nauczanie dokonuje si¢ za pomoca stowa
mowionego, albo stowa pisanego, czy tez innych srodkéw spotecznego przekazu.
Nauczanie moze by¢ forma przekonywania innych ludzi do przyjecia prawdy religij-
nej i moze odbywac si¢ zarowno podczas liturgii jak i rowniez w szkole.

W zaleznosci od przekonan religijnych Konstytucja RP zapewnia wszystkim
obywatelom posiadanie §wigtyn i innych miejsc kultu. W polskiej tradycji istniejg
obok siebie koscioty, kaplice, synagogi i meczety.

Wolnos¢ religijna zagwarantowana w Konstytucji RP zapewnia prawo do korzy-
stania z pomocy religijnej wszedzie tam, gdzie si¢ ludzie wierzacy znajduja. Do-
tyczy to nie tylko korzystania z pomocy religijnej w miejscach do tego przezna-
czonych, ale takze dotyczy postugi kapelandw w szpitalach, w zakladach karnych,
w zaktadach opiekunczych, w zaktadach wychowawczych czy tez postugi religijnej
dla dzieci i mtodziezy wypoczywajacej na koloniach i obozach.

Przynalezno$¢ do réznych zwigzkéw wyznaniowych nie jest ograniczona
do uczestnictwa we wspolnotach religijnych, ktore tworza formalng strukturg orga-
nizacyjng i sg zarejestrowane przez wtadze publiczng w odpowiednich rejestrach.

Takie podejscie do wolno$ci sumienia i wyznania przyjmowane jest w orzecznic-
twie Europejskiego Trybunatu Praw Czlowieka.

Trybunat Konstytucyjny wydat orzeczenie z dnia 15 stycznia 1991 roku w spra-
wie rozumienia wolnosci sumienia'.

Ten sam Trybunat wydal orzeczenie w dniu 30 stycznia 1991 roku w sprawie
rownouprawnienia wszystkich kos§ciotow i sposobu ich dotowania. Dwa lata p6zniej

11 J. Krukowski, Konstytucyjna ochrona wolnosci sumienia i religii, w: Szes¢ lat Konstytucji Rzec-
zpospolitej Polskiej. Doswiadczenia i inspiracje, red. L. Garlicki, A. Szmyt, Warszawa 2003, s. 159-
167.

12 P. Winczorek, Komentarz do Konstytucji RP z dnia 2 kwietnia 1997 r, Warszawa 2000, s. 73.

13 A. Maczynski, Wolnosé sumienia i wyznania w orzecznictwie polskiego Trybunalu Konstytucyjne-
go, ,, Biuletyn Trybunatu Konstytucyjnego” 1999 [numer specjalny], s. 50-59.
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wydat orzeczenie rozdziatu ko$ciota od panstwa'®.

W Konkordacie pomigdzy Stolica Apostolsk, a rzadem RP, ktory zostat podpisa-
ny w Warszawie w dniu 28 lipca 1993 roku, a ratyfikowany w dniu 23 Iutego 1998
roku zapewniono wolno$¢ sumienia i religii nie tylko wiernym nalezacym do Ko-
sciota Rzymskokatolickiego, ale w oparciu o nauczanie Soboru Watykanskiego 1I,
ta wolnos¢ zostata zagwarantowana wszystkim obywatelom RP.

W odniesieniu do problematyki dotyczacej wolno$ci sumienia i wyznania trzeba
pamigta¢ o ustawie ,,O wolno$ci sumienia i wyznania”, ktora weszla w zycie 17
maja 1989 roku i ktéra byla wczes$niej uchwalona przez polski parlament, zanim
zaczeta obowigzywac Konstytucja RP z 1997.

Korzystanie z wolnosci religijnej nie moze uzasadnia¢ uchylania si¢ od obowigz-
kow publicznych natozonych przez Konstytucje RP czy ustawy, czego przyktadem
moze by¢ art. 85 ust. 3 Konstytucji RP, gdzie czytamy ,,Obywatel, ktoremu przeko-
nania religijne lub wyznawane zasady moralne nie pozwalajg na odbywanie stuzby
wojskowej, moze by¢ obowigzany do shuzby zastepczej na zasadach okreslonych
W ustawie”.

W art. 53 ust. 3 Konstytucji RP zostalo zagwarantowane rodzicom prawo do na-
uczania swoich dzieci religii w szkolach oraz wychowania swoich dzieci zgodnie ze
swoimi przekonaniami religijnymi i moralnymi.

Decydujacym czynnikiem w wyborze tresci religijnych i etycznych sa przeko-
nania rodzicow. Oznacza to, ze nikt nie moze narzuca¢ dzieciom wychowania i na-
uczania, czy to moralnego, czy religijnego, ktore nie sg zgodne z wolg ich rodzicow.
Zaznaczy¢ nalezy, ze w razie sprzecznos$ci migdzy wola rodzicéw i wola dziecka
odnosnie praktyk religijnych pierwszenstwo maja rodzice — az do osiaggnigcia przez
dziecko petnoletniosci'.

Mozna zauwazyc¢, ze takze umowy migdzynarodowe, dgzac do szanowania woli
rodzicow w kwestii dotyczacej wychowania i nauczania religijnego swoich dzieci,
obligujg panstwa do umocnienia praw rodziny i zakazuja dyskryminacji w zwigzku
z korzystaniem przez rodzicow i dzieci z wolnosci sumienia i religii.

Wolnos¢ religii w aspekcie negatywnym polega na zapewnieniu kazdemu czto-
wiekowi wolnosci od przymusu w prezentowaniu swoich przekonan religijnych.

Niezaleznie od przynalezno$ci do okreslonego kosciota lub zwigzku wyznanio-
wego, a takze z uwagi na ludzi niewierzacych, ta gwarancja wolno$ci ma szczeg6lne
znaczenie, poniewaz uwzglednia wolnosci i prawa wszystkich ludzi, ktoérych obej-
muje Konstytucja RP.

W art. 53 ust. 6 Konstytucji RP czytamy ,,Nikt nie moze by¢ zmuszany do uczest-
niczenia ani do nieuczestniczenia w praktykach religijnych”. W oparciu o t¢ normg
konstytucyjng mozna stwierdzi¢, ze zabronione jest wykorzystywanie stosunku pod-

14 J. Oniszczuk, Konstytucja RP w Swietle orzecznictwa TK, Zakamycze 2000, s. 406.

15 J. Krukowski, Konstytucyjna ochrona wolnosci sumienia i religii, w: Szes¢ lat Konstytucji Rzec-
zpospolitej Polskiej. Doswiadczenia i inspiracje, red. L. Garlicki, A. Szmyt, Warszawa 2003, s. 159-
pospolitej ] piracy y
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legto$ci miedzy osobami; nikt na nikogo nie moze wywiera¢ nacisku, aby sktoni¢
do uczestniczenia lub nieuczestniczenia w praktykach religijnych.

Natomiast w art. 53 ust. 7 zaznaczono, ze ,,Nikt nie moze by¢ obowigzany przez
organy wladzy publicznej do ujawnienia swojego $wiatopogladu, przekonan re-
ligijnych lub wyznania”. Kazdy cztowiek w oparciu o art. 53 ust. 7 ma ,,prawo
do milczenia”, ale nie zabrania to sktadania o$wiadczen o swoich przekonaniach
religijnych, etycznych, czy $wiatopogladowych. Jezeli cztowiek chce ujawnic¢ swoje
przekonania $wiatopogladowe lub religijne moze to uczynic, zarowno w aspekcie
indywidualnym, a takze moze to uczyni¢ publicznie wobec organow wiladzy pan-
stwowej lub samorzgdowej'®.

W stosunku do osob, ktore ujawnily swoje przekonania §wiatopogladowe lub
przekonania religijne, nie moga by¢ stosowane zadne sankcje.

W sprawach dotyczacych przekonan religijnych, czy swiatopogladowych zaden
organ wladzy panstwowej czy samorzadowej nie moze domaga¢ si¢ do zlozenia
przez cztowieka oswiadczen o swoich przekonaniach. Oznacza to, ze w dokumen-
tach publicznych nie moze by¢ informacji dotyczacych czy dana osoba jest wierza-
ca, czy niewierzaca i jaka religi¢ wyznaje'’.

Ochrong wolnosci religijnej gwarantuja umowy mig¢dzynarodowe oraz ustawy
zwyklte. Migdzynarodowy Pakt Praw Obywatelskich i Publicznych podkresla, ze za-
den cztowiek nie moze by¢ poddany przymusowi, ktory ograniczytby wolnosc¢ jego
religii, ktorg sam wybral.

Zakaz ten zostat zapisany takze w Deklaracji o eliminacji wszelkich form nieto-
lerancji i dyskryminacji opartych na religii lub przekonaniu, gdzie zaznaczono, aby
wszystkie panstwa w swoim ustawodawstwie zabronity wszelkich form przymusu
w sferze religijnej i $wiatopogladowe;j'®.

W oparciu o art. 53 ust. 5 Konstytucji RP ograniczenie wolnosci religijnej moze
nastgpi¢ jedynie na drodze ustawowej, co oznacza, ze ograniczenie tej wolno$ci nie
moze nastapi¢ w oparciu o jakie$§ rozporzadzenie lub w oparciu o jakis akt admi-
nistracyjny wladzy terenowej'’. Ustawowe ograniczenie wolnosci religii moze by¢
wprowadzone tylko wtedy, gdy ,,jest konieczne do ochrony bezpieczenstwa pan-
stwa, porzadku publicznego, zdrowia, moralnosci lub wolnosci i praw innych osob”
(art. 53 ust. 5).

Ustawodawca konstytucyjny wypowiada si¢ w kwestii ograniczenia wolnosci re-
ligijnej jedynie w przypadku, kiedy czlowiek uzewnetrznia swoja wolnos$¢ religijna,
ktora moze by¢ zagrozeniem dla bezpieczenstwa panstwa czy porzadku publicznego.

Wewnetrzne przekonania cztowieka nie podlegaja zadnym ograniczeniom, dlate-

16 J. Krukowski, Polskie prawo wyznaniowe, Warszawa 2000, s. 80.

17 T. Winczorek, Komentarz do Konstytucji RP z dnia 2 kwietnia 1997, Warszawa 2000, s. 76.

18 A. Lopatka, Prawo do wolnosci mysli, sumienia i religii, Warszawa 1995, s. 17.

19 J. Krukowski, Konstytucyjna ochrona wolnosci sumienia i religii, w: Szes¢ lat Konstytucji Rzec-
zpospolitej Polskiej. Doswiadczenia i inspiracje, red. L. Garlicki, A. Szmyt, Warszawa 2003, s. 159-
167.
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go nawet gdy moéwimy o ograniczeniach ustawowych ze strony panstwa, to cztowiek
pozostaje wolny w swoim wlasnym sumieniu.

Ograniczenia wolnosci religii moga by¢ konieczne, jezeli w danym panstwie zyja
ludzie wyznajacy rozne religie. Dlatego w spoteczenstwie demokratycznym, aby za-
pewni¢ wolno$¢ religijng wszystkim grupom muszg by¢ wprowadzone pewne ogra-
niczenia, aby zapewni¢ kazdej osobie wolno$¢ wyznawania swojej religii.

Mozna zauwazy¢, ze wolnosc religii zagwarantowana w Konstytucji RP nie jest
warto$cig bezwzgledna, poniewaz troska o dobro wspolne wszystkich obywateli, jak
i troska o prawa innych os6b, dopuszcza mozliwos$¢ ograniczania uzewnetrzniania
religii.

Dlatego panstwa sg uprawnione do kontroli, czy dane ruchy, stowarzyszenia lub
zwigzki wyznaniowe dzialajace na terenie danego kraju w celach religijnych, nie
wykorzystujg wolnosci religijnej, ktéora moze wyrzadzi¢ szkody spoteczne.

3. Gwarancje wolnosci religii w wymiarze instytucjonalnym.

W art. 25 Konstytucji RP zostaly okreslone gwarancje wolnosci religii w wymia-
rze instytucjonalnym. Mozna zauwazy¢, ze w tym artykule zawarte sa zasady relacji
migdzy panstwem a Kos$ciotami i innymi zwigzkami wyznaniowymi w Polsce.

Wolno$¢ sumienia w wymiarze indywidualnym jest mocno zwigzana z gwaran-
cjami wolnosci religii w wymiarze instytucjonalnym.

Wolno$¢ religijna w wymiarze instytucjonalnym realizuje si¢ poprzez prawo
do posiadania $§wiatyn i innych miejsc kultu oraz do organizowania duszpasterstwa
wojskowego, wieziennego i szpitalnego oraz prawo do nauczania religii (art. 53 ust.
2,4).

Wolno$¢ religii w wymiarze instytucjonalnym zagwarantowana zostala takze
w Konkordacie ratyfikowanym w 1998 roku pomigdzy Stolica Apostolska, a rzadem
RP, gdzie kazdemu czlowiekowi zostato zagwarantowane prawo do wolnosci reli-
gijnej, ktérg moze wyznawa¢ indywidualnie lub wspdélnie z innymi ludzmi, ktorzy
podzielaja takie same przekonania.

Prawo do wolnosci religijnej jest zagwarantowane nie tylko w Konstytucji RP,
ale takze w ustawach zwyktych oraz umowach migdzynarodowych. Przyktadem
zagwarantowania wolnosci religijnej w wymiarze instytucjonalnym moze by¢: Po-
wszechna Deklaracja Praw Cztowieka, Miedzynarodowy Pakt Praw Obywatelskich
i Politycznych (art. 18), Europejska Konwencja Praw Cztowieka i Podstawowych
Wolnosci (art. 9) oraz zwigzane z jej przestrzeganiem orzecznictwo Komisji Euro-
pejskiej 1 Trybunatu Europejskiego Praw Czlowieka, a takze Deklaracja w sprawie
wyeliminowania wszelkich form nietolerancji i dyskryminacji opartych na religii
lub przekonaniach z 25 listopada 1981 roku.

W Deklaracji w sprawie wyeliminowania wszelkich form nietolerancji i dyskry-
minacji opartych na religii lub przekonaniach okreslono prawo do wolnosci religij-
nej, ktoére zawiera zakaz dyskryminacji z racji przekonan i religii oraz podkreslo-
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no wolno$¢ manifestowania swoich przekonan i religii, a takze ukazano granice tej
wolnosci w aspekcie zwtaszcza Kosciotow, zwigzkéw wyznaniowych, stowarzyszen
i grup wyznaniowych.
W tej deklaracji zaznaczono takze, ze wolno$¢ religijna ma rowniez charakter
wspolnotowy i realizuje si¢ poprzez takie formy, jak:
a. ,,wolnos¢ kultu i zebran zwigzanych z religia, lub przekonaniem oraz two-
rzenia i utrzymywania miejsc przeznaczonych do tego celu,
b. tworzenie i utrzymywanie zwigzanych z nimi instytucji typu charytatywne-
go 1 humanitarnego,
c. tworzenia, nabywania i uzywania w stosowny sposob niezbg¢dnych przed-
miotow 1 materiatow w zwiazku z rytualem i tradycja religii lub przekonan,
d. pisania, publikowania, rozpowszechniania publikacji zwigzanych z t3 tema-
tyka,
e. nauczanie religii lub przekonan w stosownych ku temu miejscach,
f. zwracanie si¢ o pomoc finansowa i otrzymywania jej oraz innych indywidu-
alnych §wiadczen od indywidualnych jednostek i instytucji,
g. zachowanie dni odpoczynku i §wigtowania §wiat oraz celebrowania rytow
kultu zgodnie z wtasng religig Iub przekonaniem,
h. nawigzywanie i podtrzymywanie komunikacji z pojedynczymi osobami
i wspolnotami w przedmiocie religii lub przekonan na szczeblu krajowym
i migdzynarodowym”?’.

Konstytucja RP w art. 25 ust. 1 zamie$cita norme¢ prawng dotyczacg rowno-
uprawnienia wszystkich Kosciotow 1 zwigzkéw wyznaniowych w RP. Te zasade
rownouprawnienia pomi¢dzy Kosciotami i zwigzkami wyznaniowymi w RP nalezy
rozpatrywac tacznie z zasada sprawiedliwosci rozdzielczej, uwzgledniajac elementy,
ktore sa wspolne dla wszystkich, a jednocze$nie uwzgledniajac réznice pomigdzy
nimi?'.

Oznacza to, ze prawo powinno jednakowo traktowaé wszystkie Koscioty i inne
zwiazki wyznaniowe bez wzgledu na to, czy maja mata, czy duzg liczbe wyznaw-
coOw.

Jedynie Kosciot katolicki, ktory jest reprezentowany przez Stolice Apostolskg
posiada osobowos$¢ publicznoprawng w stosunkach miedzynarodowych i moze za-
wiera¢ umowy mi¢dzynarodowe, co zaznaczono w Konstytucji RP w art. 25 ust. 4
»Stosunki miedzy Rzeczpospolita Polska a Kosciolem katolickim okre$la umowa
migdzynarodowa zawarta ze Stolica Apostolsky”.

Natomiast stosunki pomiedzy Polska a innymi ko§ciotami i zwigzkami wyzna-
niowymi uregulowane sg w art. 25 ust. 5 Konstytucji RP, gdzie czytamy: ,, Stosunki
miegdzy Rzeczpospolita Polskg a innymi koSciotami oraz zwigzkami wyznaniowymi
okreslaja ustawy uchwalone na podstawie uméw zawartych przez Rad¢ Ministrow

2 M. Makarska, dz. cyt., s. 36-37.
21 J. Krukowski, Konkordat Polski. Znaczenie i realizacja, Lublin 1999, s. 59.



154 | Ks. Grzegorz Swist

z ich wlasciwymi przedstawicielami”.

Na mocy Konkordatu, ktory zostat podpisany 28 lipca 1993 roku, a ratyfikowany
25 marca 1998 roku Kosciot katolicki ma uregulowang swoja osobowo$¢ prawna
na drodze umowy migdzynarodowe;.

Natomiast 14 Kosciotéw i zwigzkéw wyznaniowych ma uregulowana swoja po-
zycje prawng za pomocg indywidualnych ustaw?.

Na mocy ustawy o gwarancji wolno$ci sumienia i wyznania z 17 maja 1989
roku w Polsce ponad 150 zwigzkéw wyznaniowych ma uregulowany status prawny
na drodze rejestracji w trybie administracyjnym.

Ta konstytucyjna zasada rownouprawnienia wszystkich Kosciotow i zwigzkow
wyznaniowych zakazuje udzielania przez panstwo specjalnych uprawnien jednemu
z Kosciolow, dzicki czemu zaden Kosciot w Polsce nie moze by¢ uprzywilejowany
przez panstwo, bo w takiej sytuacji mogtoby to doprowadzi¢ do powstania panstwa
wyznaniowego.

Wobec przekonan religijnych organy wiadzy publicznej w RP musza zachowac
zasade bezstronnosci. Jest to wpisane w art. 25 ust. 2 Konstytucji RP, gdzie czytamy:
»Wtladze publiczne w Rzeczpospolitej Polskiej zachowuja bezstronno$¢ w sprawach
przekonan religijnych, $wiatopogladowych i filozoficznych, zapewniajac swobodg
ich wyrazania w zyciu publicznym”. Oznacza to, ze wtadze publiczne muszg szano-
wac pluralizm $wiatopogladowy wszystkich obywateli oraz muszg zwracaé¢ uwage
na fakt, ze sfery przekonan religijnych nie mozna zredukowac¢ jedynie do sfery zycia
prywatnego, gdyz w takiej sytuacji stwarzatoby to podstawe do zakazu spelniania
przez Kosciot postug religijnych wobec ludzi wierzacych, ktorzy znajduja sie¢ w ro6z-
nej przestrzeni zycia publicznego®.

Innym problemem dotyczacym zasady bezstronnosci wobec przekonan religij-
nych, §wiatopogladowych i filozoficznych jest kwestia stosunku pomig¢dzy panstwem
i prawem stanowionym w odniesieniu do podstawowych wartosci etycznych, ktore
gleboko tkwig w kulturze narodowej i majg charakter warto$ci chrze$cijanskie;j.

Kazde demokratyczne panstwo swieckie musi by¢ oparte na wartosciach etycz-
nych i moralnych, ktore bez wzglgdu na religi¢ maja zasi¢g uniwersalny. Te warto-
$ci wywodza si¢ z godnosci osoby ludzkiej i prawa kazdego cztowieka do ochrony
jego przekonan religijnych, czy $§wiatopogladowych.

Zasada bezstronnosci zawarta w Konstytucji RP wskazuje, ze wtadze publiczne,
traktujac wszystkie przekonania religijne, swiatopogladowe i filozoficzne na réw-
nym poziomie, szanujg pluralizm kazdego obywatela.

Kolejng zasadg relacji pomigdzy panstwem a Kosciotami i zwigzkami wyzna-
niowymi jest zasada poszanowania autonomii i niezalezno$ci zwigzkéw wyznanio-
wych.

2 M. Makarska, dz. cyt., s. 38.
2 J. Krukowski, Religia i wolnos¢ religijna w procesie integracji europejskiej, w: Kultura i prawo,
t. IV, Lublin 2004, s. 104.
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Konstytucja w art. 25 ust. 3 stanowi: ,,Stosunki pomigdzy panstwem a Kos$ciota-
mi i innymi zwigzkami wyznaniowymi sg ksztattowane na zasadach poszanowania
ich autonomii oraz wzajemnej niezalezno$ci kazdego w swoim zakresie, jak rowniez
wspotdziatania dla dobra cztowieka i dobra wspolnego”. Pojecie autonomii, ktore
wystepuje w Konstytucji RP, jest powigzane z niezalezno$cia. Rdznica pomigdzy
autonomig kazdej spotecznosci wyraza si¢ w relacjach, ktore maja miejsce w sto-
sunkach wewngtrznych, natomiast niezalezno$¢ realizuje si¢ w relacjach do innych
spotecznosci. Nalezy zwroci¢ uwage na fakt, iz w ramach prawa mi¢dzynarodowego
przystuguje Kosciotowi katolickiemu niezalezno$¢, ktéra oznacza suwerenno$¢ du-
chowa, natomiast niezalezno$¢ panstwa zwigzana jest z jego suwerennoscia teryto-
rialng. Ustalajac granice pomig¢dzy panstwem a Ko$ciolem w kwestii niezaleznosci,
nalezy wzia¢ pod uwage, w jakich kategoriach zadan te spolecznos$ci petnig swoja
misj¢ w stosunku do osoby ludzkiej*.

Bardzo istotnym problemem jest zasada wspotdziatania migdzy panstwem i Ko-
$ciolem dla dobra wspdlnego. Wynika to faktu, Zze ci sami ludzie naleza do obu
spotecznosci: panstwowej i koscielnej?®. W ramach zasady wspotdziatania te obie
spolecznosci powinny troszczy¢ si¢ o dobro wspolne, w ktorym beda poszanowane
i zagwarantowane prawa i wolno$ci kazdego cztowieka.

Zasada wspotdziatania konieczna jest do ustalenia, w jakich sektorach zycia
spotecznego np. w szkolnictwie, w dziatalno$ci charytatywnej czy humanitarnej
panstwo i Kosciot powinny wspotdziata¢ dla dobra wspolnego i dla dobra kazdego
cztowieka.

Prawo do wolnosci religijnej w wymiarze instytucjonalnym zobowigzuje pan-
stwo do zapewnienia kazdemu obywatelowi do swobodnego korzystania z tej wol-
nosci. Ochrona prawna powinna by¢ formalnie zagwarantowana ustawowo, a re-
alizacja tego prawa powinna odbywac si¢ na drodze sadowej czy administracyjne;j.
Pod pojeciem gwarancji formalnych rozumiemy $rodki ochrony prawnej, przy uzy-
ciu ktoérych mozna domagac¢ si¢ naprawienia szkody, zados¢uczynienia za doznang
krzywde, czy wymierzenia kary sprawcy w zwigzku z naruszeniem gwarancji ma-
terialnych.

Godnos¢ osoby ludzkiej determinuje obowiazek stworzenia przez panstwo syste-
mu srodkow ochrony wolnosci i praw, ktory powinien by¢ realizowany przez prawo
krajowe i migdzynarodowe®.

W porzadku krajowym pierwszym §rodkiem ochrony prawnej wolno$ci sumienia
i religii jest skarga konstytucyjna, ktora zostata zagwarantowana w Konstytucji RP

2 J. Krukowski, Konkordat Polski. Znaczenie i realizacja, Lublin 1999, s. 69.

% J. Krukowski, Zasady relacji pafnstwo — Kosciot w nowej Konstytucji RP, w: Problemy wspotcze-
snego Kosciota, red. M. Rusiecki, Lublin 1996, s. 64.

26 L. Wisniewski, Wolno$¢ sumienia i wyznania w europejskiej konwencji praw cztowieka i prawie
polskim, ,,Panstwo i Prawo” 8 (1991), s. 18.
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i moze by¢ wnoszona przez Koscioty i inne zwigzki wyznaniowe, jak i przez osobe
fizyczna.

Skarga konstytucyjna wzmacnia ochrong praw Kosciotéw i innych zwigzkow
wyznaniowych w sprawie zbadania zgodnos$ci ustaw z Konstytucja, a takze z ratyfi-
kowanymi umowami miedzynarodowymi. Jezeli konstytucyjne prawo do wolnosci
religii zostato naruszone, to kazdemu cztowiekowi przystuguje mozliwo$¢ do wnie-
sienia skargi do Trybunalu Konstytucyjnego. Ta skarga dotyczy zbadania zgodno$ci
z Konstytucja RP, czy dana ustawa lub inny akt normatywny dotyczacy wolnosci
religijnej zostaty naruszone?’.

W Konstytucji RP zaznaczono, ze przestrzeganie wolnosci sumienia i religii jako
prawa przystugujacemu kazdemu cztowiekowi chronione jest takze przez Rzecznika
Praw Obywatelskich, ktory ,,stoi na strazy wolnosci praw czlowieka i obywatela
okreslonych w Konstytucji oraz innych aktach normatywnych” (art. 208 ust. 1).

Nalezy zauwazy¢, ze wolno$¢ sumienia i religii podlega w Polsce ochronie za-
réwno w prawie cywilnym, jak i w prawie karnym.

Kodeks cywilny wsrod dobr osobistych wymienia swobode sumienia. W razie
naruszenia lub zagrozenia tego dobra osoba fizyczna moze wystapi¢ do sadu z po-
wodztwem cywilnym przeciwko sprawcy z roszczeniami: zaniechania dziatania,
z ktérego moze wynikna¢ szkoda; usunigcia skutkow, jesli dziatanie zostato doko-
nane; ztozenia o$wiadczenia woli o odpowiedniej tresci i w odpowiedniej formie
oraz do zados¢uczynienia pieni¢znego lub zaptaty odpowiedniej sumy pieni¢znej
na wskazany cel?.

Natomiast Kodeks karny zapewnia ochrong wolnosci religijnej w razie jej szcze-
goblnego naruszenia, ktore uznawane jest przez prawo za karalne.

Ustawodawca w art. 10 par. 1 Kodeksie Postepowania Karnego umozliwit kazde-
mu: osobie fizycznej, prawnej sktadania zawiadomien o popehieniu przestepstwa,
w tym przeciwko wolno$ci sumienia i wyznania, a w razie stwierdzenia popetienia
przestepstwa $Sciganego z urzedu nakazat oskarzycielowi publicznemu wnoszenia
i popierania oskarzenia przed sagdem?.

Wolnos$¢ sumienia i religii w wymiarze instytucjonalnym zagwarantowana jest
takze w prawie miedzynarodowym. Ta prawna ochrona wolnosci sumienia i religii
realizowana jest za posrednictwem skargi do Miedzynarodowego Komitetu Praw
Czlowieka ONZ oraz skargi do Europejskiego Trybunatu Praw Cztowieka.

Kiedy Polska ratyfikowata Europejska Konwencje o Ochronie Praw Cztowieka
i Podstawowych Wolnosci z dnia 14 listopada 1950 roku nastgpita mozliwos$¢ wnie-
sienia skargi do Europejskiego Trybunatu Praw Cztowieka w Strasburgu. Ta skarge
moze wnie$¢ kazdy obywatel Polski, osoba prawna, organizacje pozarzadowe lub

27 A. Strzembosz, Sady a skarga konstytucyjna, ,,Panstwo i Prawo” 3 (1997), s. 3-7.
28 Ustawa z 23 kwietnia 1964 r. (Dz.U. Nr.16,p0z.93 z p6zn. zm.).
% Kodeks postepowania karnego art.10 §1 (Dz.U. Nr.89, poz.555 z pdzn. zm.).
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grupa osob, ktorzy uwazaja, ze ich prawa i wolnosci zawarte w Europejskiej Kon-
wencji o Ochronie Praw Cztowieka i Podstawowych Wolno$ci zostaty naruszone.
Wyrok tego Trybunatu jest ostateczny dla wnoszacego skarge i dla panstwa (res
iudicata)*.

Po wyczerpaniu instancji krajowych kazdy obywatel Polski moze skierowac
skarge do Trybunatu Praw Cztowieka w Genewie.

Od kiedy Polska przystapita do Unii Europejskiej umozliwito to obywatelom
Polski mieszkajacym lub majacym siedzib¢ na obszarze Unii sktadanie petycji
do Parlamentu Europejskiego w sprawach zwigzanych z sytuacja osob fizycznych
i prawnych.

Mozna zauwazy¢, ze orzecznictwo zaro6wno Europejskiego Trybunalu Praw
Czlowieka i Trybunatlu Konstytucyjnego wptywa na ochron¢ wolnosci sumienia i re-
ligii zardbwno w Polsce jak i w Europie. Dlatego rozstrzygnigcia Komisji i Trybunatu
Praw Cztowieka, ktore dotycza art. 9 Europejskiej Konwencji wskazuja, iz wszyst-
kie panstwa zobowigzane sg do przestrzegania wolnosci religijnej na plaszczyznie
prawa migdzynarodowego.

W Polsce rzadko spotyka si¢ z potrzebg rozstrzygania konfliktow zwigzanych
z naruszeniem wolnos$ci sumienia i religii. Mozna zauwazy¢, ze Polska od wielu
wiekow jest krajem o bardzo duzej tolerancji religijnej. Kiedy w Europie byty wojny
religijne, Polska cieszyta si¢ wielkg wolnoscig religijng.

Zakonczenie

Od potowy XX wieku panstwa demokratyczne wykazuja duze zainteresowa-
nie zabezpieczeniem praw czlowieka i podstawowych wolnosci, ze szczegdlnym
uwzglednieniem prawa do wolnosci sumienia i religii.

W doktrynie prawnej, ktora zajmuje si¢ ochrong praw kazdego cztowieka, sfor-
mulowane sg zasady poszanowania wolnosci sumienia i religii, ktore znajduja swoje
odbicie w konstytucjach wiekszosci panstw demokratycznych.

Punktem wyjscia do uznania i poszanowania tej wolnosci sumienia i religii jest
godnos¢ osoby ludzkiej. Dlatego kazdy czlowiek ma prawo i obowiazek poszuki-
wania prawdy w swoim Zyciu i ma prawo zy¢ wedtug nakazéw swojego sumienia.

Podstawowym elementem wolnosci religijnej jest fakt, ze wyraza si¢ ona w dzia-
faniach, ktore nie dotycza tylko sfery wewnetrznej czlowieka, ale uzewnetrzniajg sig
w relacjach pomigdzy ludzmi, ktorzy tworzg wspolnote i wyznaja ta sama religie.

Ta wolnos¢ religijna opiera si¢ na naturze cztowieka i jest wartoscig przypisang
kazdemu cztowiekowi, a rowniez tym ludziom, ktdrzy nie poszukuja prawdy w swo-
im zyciu, a jednak korzystajg z tej wolnosci religijne;j.

Korzystanie z wolnos$ci sumienia i religii powinno by¢ zgodne z zasadami etycz-

30 S, Walto$, Proces karny. Zarys systemu, Warszawa 2001, s. 565-570.
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nymi i zasadami sprawiedliwosci oraz powinno by¢ oparte na dialogu pomigdzy
osobami, kosciotami i zwigzkami wyznaniowymi, ktore reprezentuja rozne religie.
Ten dialog migdzyreligijny zostal zapoczatkowany po Soborze Watykanskim II i na-
zywa si¢ ekumenizmem.

Dobrze pojeta wolno$¢ religijna stuzy zapewnieniu wolnosci zarowno cztowie-
kowi jako jednostce, jak rowniez zapewnieniu wolno$ci w wymiarze wspolnoty, kto-
ra dotyczy wszystkich obywateli danego kraju.

Mozna wigc zauwazy¢, ze przestrzeganie wolnosci religijnej stuzy takze wzmoc-
nieniu pokoju pomiedzy ludzmi i pomi¢dzy narodami.

Reasumujac, nalezy podkresli¢, ze zarowno w prawie krajowym jak i w prawie
miedzynarodowym trzeba dazy¢ do wyeliminowania wszelkich form nietolerancji
i dyskryminacji z powodu przekonan religijnych, aby kazdy cztowiek miat zagwa-
rantowane prawo do wolnosci sumienia i religii w wymiarze indywidualnym i wy-
miarze wspolnotowym.
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Streszczenie: Czy dotychczasowy stan ekumenizmu jest na tyle wystarczajacy,
ze mozna poming¢ jakiekolwiek proby jego ozywienia? Czy moze jednak potrzeba
nowego spojrzenia, nie tylko na tematy sporne, ale na istot¢ ekumenicznych dzia-
tan? Kto powinien by¢ przedmiotem i tym samym podmiotem ekumenizmu? Aby
odpowiedzie¢ na powyzsze pytania, stanowigce problem badawczy w niniejszej
pracy, zostana poddane eksploracji nastgpujace dzieta: Pawtowy List do Rzymian
oraz Barthowski Der Rémerbrief. Podstawowym kryterium pracy bedzie bilateral-
na préba analizy pod katem ekumenicznym chrystologicznych aksjomatow Listu
do Rzymian $w. Pawla opatrzonych komentarzem Der Romerbrief Karla Bartha.
Niniejsza rozprawa zostata podzielona na trzy logiczne czesci. W pierwszej czesci
zostanie poddany chrystologicznej analizie List do Rzymian, tak aby wydoby¢ te
miejsca, ktore moga stanowi¢ podstawy ekumenizmu. W drugiej czgsci, w odnie-
sieniu do wskazanych miejsc Listu do Rzymian, zostanie poddany analizie komen-
tarz Bartha zamieszczonym w Der Romerbrief. W trzeciej czesci, stanowiacej ze-
stawienie obu dziel nastapi proba implikacji chrystologii ekumenicznej, mogacej
stanowi¢ nowe spojrzenie pomocne w dzisiejszym dialogu.

Stowa kluczowe: diastaza, krisis, paradoks, stuzba, sprawiedliwos¢, odkupienie,
pojednanie

A Christological Revitalization of Ecumenism on the Basis
of the Letter of St. Paul to the Romans in Dialogue with
Karl Barth’s Der Romerbrief

Summary: Is the current state of ecumenism so satisfactory that one can forgo any
attempts to revitalize it? Or is it, perhaps, that a new critical look is needed not only
with regard to contentious issues, but also with reference to the essence of ecume-
nical activities? Who should be the subject and object of ecumenism? To answer
these questions, which constitute the theme of this work, the following sources will
be analysed: St. Paul’s Letter to the Romans and Karl Barth’s Der Romerbrief. The

! K. Barth Der Romerbrief, Ziirich 2015.
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fundamental criterion for the present work will be the attempt to analyse the above
sources in light of ecumenical Christological axioms in St. Paul’s Letter to the Ro-
mans, as expounded in Karl Barth’s Der Romerbrief. The discussion has been divi-
ded into three logically arranged parts. The first provides a Christological analysis
of the Letter to the Romans for the purpose of highlighting references which serve
as a basis for ecumenism. In the second part, the aforementioned selected referen-
ces are analysed by means of Karl Barth’s Der Romerbrief commentary. The third
part constitutes a juxtaposition of both sources with an attempt to draw ecumenical
Christological conclusions which can become a new helpful critical tool in today’s
dialogue.

Keywords: diastasis, crisis, paradox, service, justice, redemption, reconciliation

Wprowadzenie

,»Ut unum sint” (J 17, 21) — wotal Chrystus, majac na mysli przyszty Kosciot.
Jednak czas pokazatl, ze stowa Mistrza z Nazaretu nie do konca si¢ zrealizowaty.
Mozna szukaé przyczyn, rozdrabnia¢ historig, a podziat jak byl, tak jest. Czy jest
szansa, aby ekumeniczne zabiegi byly bardziej skuteczne? Czy kierunki wytyczo-
ne przez Sobor Watykanski II (tj. dialog, troska o odlaczonych braci, a przy tym
nawrocenie serca oraz $wietos¢ zycia, ktérego owocem sa pokora, fagodnosé, cier-
pliwo$¢, stuzba, mitos¢), w najwigkszym po Lumen gentium® ekumenicznym do-
kumencie Unitatis redintegratio®, sa na tyle przekonujace, ze nic tylko zabraé si¢
do ekumenicznej pracy? Czas pokazuje, ze ekumenizm lezy zawsze po stronie czlo-
wieka. Od niego si¢ zaczyna i do niego zmierza. Jednak istnieje w Kosciele ciagle
narastajacy stereotyp, ze ekumenizm jest przystowiows ,,strata czasu”. A czy to nie
ten sam Sobor przypomniat, ze ,,Ecclesia peregrinans natura sua missionaria est”*?
Czy zabiegi ekumeniczne nie maja za zadanie wprowadzaé w zycie stow Chrystusa:
»ldzcie na caly $wiat i gtoscie Ewangeli¢ wszelkiemu stworzeniu!” (Mk 16, 15)?

Dlatego przedmiotem niniejszej pracy bedzie bilateralna proba analizy ekume-
nizmu z jednej strony §w. Pawla, a z drugiej szwajcarskiego teologa Karla Bartha.
W tym celu zostang poddane eksploracji dwa dziela wskazanych teologdéw, Paw-
towy List do Rzymian oraz Barthowski Der Romerbrief’. Problem badawczy nie

2 Por. Sacrosanctum Concilium Oecumenicum Vaticanum II, Constitutio Dogmatica de Ecclesia Lu-
men gentium, AAS 57 (1965), s. 5-71. Tekst polski zob.: Sobor Watykanski 11, Konstytucje, Dekrety,
Deklaracje, Poznan 1986, s. 105-166.

3 Por. Sacrosanctum Concilium Oecumenicum Vaticanum II, Decretum de Oecumenismo Unitatis
redintegratio, AAS 57 (1965), s. 90-112. Tekst polski zob.: Sobor Watykanski 11, Konstytucje, Dekrety,
Deklaracje, dz. cyt., s. 203-218.

4 Sacrosanctum Concilium Oecumenicum Vaticanum II, Decretum de Activitate Missionali Eccle-
siae Ad gentes divinitus, AAS 58 (1966), s. 948. Tekst polski zob.: Sobor Watykanski I1, Konstytucje,
Dekrety, Deklaracje, dz. cyt., s. 437.

5 Jeden ze znanych teologdw tak odnidst si¢ do pionierskiego dzieta Bartha: ,,Stynny List do Rzy-
mian, stanowiacy pierwsze wigksze dzieto Bartha i uchodzacy powszechnie za dokument erekcyjny
zupelnie nowego uprawiania teologii, zapoczatkowatl tym samym w 1919 r. nowa epoke w teologii
chrzescijanskiej”. A. Nossol, Chrystologia Karola Bartha, Lublin 1979, s. 12.
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bedzie zmierzatl do opracowania w/w dziet, ale stanie si¢ proba ukazania ich warto-
$ci ekumenicznej od innej strony. W tym celu za aparat naukowy zostanie przyjeta
bilateralna analiza pod katem ekumenicznym chrystologicznych aksjomatow Listu
do Rzymian $w. Pawla opatrzonych komentarzem Der Rémerbrief Karla Bartha. Po-
mocg okazg si¢ niezastapione elementy konieczne w kazdej rozprawie, tj. logicznos¢
(kolejna teza bedzie konsekwentnie wyplywata z poprzedniej), spojnos$¢ (ostatnia
teza bedzie odpowiadata pierwszej) oraz celowos¢ (kazda z postawionych tez bedzie
odpowiadata faktycznemu stanowi badanego tematu/nauki, w tym przypadku eku-
menizmu, i podejmowata probe jego recepcji). Rozprawa zostata podzielona na trzy
czesci. Zadaniem pierwszej czesci (Chrystologiczne ozywienie ekumenizmu na pod-
stawie Listu do Rzymian sw. Pawta) bedzie wydobycie tych miejsc chrystologicz-
nych z Listu do Rzymian, ktore moga stanowi¢ podstawy ekumenizmu. Druga czgs¢
(Ekumenizm chrystologiczny Der Romerbrief Karla Bartha) w odniesieniu do wska-
zanych miejsc Listu do Rzymian, bedzie proba poddania analizie komentarza Bar-
tha zamieszczonym w Der Romerbrief. Natomiast trzecia czg$¢ (Proba implikacji
ekumenicznej chrystologii) bedzie skoncentrowana na implikacji chrystologii eku-
menicznej wydobytej z dwoch wezesniejszych czgéci, mogacej stanowi¢ nowe spoj-
rzenie pomocne w dzisiejszym dialogu ekumenicznym oraz zwienczenie niniejszego
wywodu.

1. Chrystologiczne ozywienie ekumenizmu na podstawie Listu do
Rzymian $w. Pawta

Nie sposdb moéwic o chrystologii bez osoby §w. Pawla. Jego nawrdcenie i hero-
izm zycia stanowity dla Ko$ciota przez ponad dwa tysiagce lat przyktad prawdziwej
chrzescijanskiej wiary. Wiele znosit dla Kosciota — jak to sam o sobie mowit — ,,przez
Zydow pieciokrotnie bytem bity po czterdziesci razow bez jednego. Trzy razy bytem
sieczony rézgami, raz kamienowany, trzykrotnie bytem rozbitkiem na morzu, przez
dzien i noc przebywalem na glebinie morskiej. Czesto w podrozach, w niebezpie-
czenstwach na rzekach, w niebezpieczenstwach od zbojcoéw, w niebezpieczenstwach
od wlasnego narodu, w niebezpieczenstwach od pogan, w niebezpieczenstwach
w miescie, w niebezpieczenstwach na pustkowiu, w niebezpieczenstwach na morzu,
w niebezpieczenstwach od falszywych braci; w pracy i umeczeniu, czgsto na czu-
waniu, w glodzie i pragnieniu, w licznych postach, w zimnie i nagosci, nie méwiac
juz o mojej codziennej udrece ptynacej z troski o wszystkie Koscioty” (2 Kor 11,
24-28). Wlasnie ta ,,udreka” stala si¢ przyczyna napisania kolejnego listu, tym razem
zaadresowanego do mtodej wspolnoty Kosciota rzymskiego (powstanie listu datuje
si¢ na ok. 57/58 r.). Spogladajac na strukture Listu tatwo mozna stwierdzié, ze jego
kompendium stanowi Pawlowa nauka o usprawiedliwieniu (por. Rz 1, 16 — 11, 36),
korelujaca z praktycznymi wskazéwkami dla Kosciota (por. Rz 12, 1 — 15, 13). Gdy-
by zglebic jeszcze bardziej tre§¢ Listu, natrafimy na ciagle pojawiajaca si¢ osobe Je-
zusa Chrystusa. Nie powinno to dziwi¢, gdyz listy Pawtowe z natury sg chrystocen-



164

Ks. Lukasz Pondel

tryczne. Dlatego po wnikliwej lekturze Listu udato si¢ wydoby¢ nastgpujace miejsca
chrystologiczne korelujace bezposrednio lub posrednio z ekumenizmem:

1.

2.

»Stuga Chrystusa Jezusa” (Rz 1, 1) — swiadomos$¢ wzajemnej stuzby stanowi
kregostup ekumenizmu.

,»B0g przez Jezusa Chrystusa sadzi¢ bedzie ukryte czyny ludzkie” (Rz 2, 16)
— bez chrystocentryzmu nie ma ekumenizmu.

. »Sprawiedliwos¢ Boza dostgpna przez wiarg w Jezusa Chrystusa dla wszyst-

kich, ktorzy wierza” (Rz 3, 22) — Bog jest najwyzsza miarg sprawiedliwosci,
natomiast ludzka sprawiedliwo$¢ zazwyczaj prowadzi do podziatow.

. ,,Odkupienie, ktore jest w Chrystusie Jezusie” (Rz 3, 24) — §wiadomos¢ reka-

pitulacji dokonanej przez Chrystusa (§w. Ireneusz) stanowi element taczacy
wszystkich wierzacych.

. »,Zachowajmy pokoj z Bogiem przez Pana naszego Jezusa Chrystusa” (Rz 5,

1) — pok6j w Bogu i z Bogiem rodzi pokdj migdzyludzki.

. ,,B0g za$ okazuje nam swojg mito$¢ [whasnie] przez to, ze Chrystus umart za

nas, gdysmy byli jeszcze grzesznikami” (Rz 5, 8) — $wiadomo$¢ stanu wia-
snego ducha umozliwia pokorne ,,stawianie” krokoéw takze na ptaszczyznie
ekumeniczne;j.

. ,,Chlubi¢ si¢ mozemy w Bogu przez Pana naszego Jezusa Chrystusa, przez

ktoérego teraz uzyskaliSmy pojednanie” (Rz 5, 11) — nie ma ekumenicznej
skutecznosci bez pojednania.

. ,Jezeli (...) kto$ nie ma Ducha Chrystusowego ten do Niego nie nalezy” (Rz

8, 9) — to Duch Swiety nadaje chrzescijanom chrystologiczng tozsamosé, tak
aby w drugim czlowieku rozpoznawac¢ swojego ekumenicznego brata lub
siostre.

2. Ekumenizm chrystologiczny Der Romerbrief Karla Bartha

Podane wyzej miejsca chrystologiczne moga momentami brzmie¢ jak pobozne
ekumeniczne zyczenia, jednak nie sposéb budowaé chrystologicznej tozsamosci,
ktorej tak czesto brakuje we wspolczesnym Kosciele, bez ogoélnoludzkich odno$ni-

kow.

a.

Jak wigc interpretuje w/w miejsca chrystologiczne sam Barth? Czy mozliwy
jest ekumenizm bez tej charakterystycznej cechy ucznia, jaka jest stuzba?
Barth, komentujac Rz 1, 1, odpowiada: ,,Nicht ein Herr sondern ein Knecht,
der Minister seines Konigs™. Bycie sluga stanowi podstawowe zadanie
ucznia. Misja Pawtowa — jak sugeruje Barth — nie jest w nim samym, ale ,,in
uniiberwindlicher Fremdheit, in unerreichbarer Ferne iiber ihm’”. A przez to,
ze jest dla Pawla nieosiggalna, stanowi podstawe, do tego, ze to nie on jest
jej autorem. Dla Bartha niepojgta byta wizja Boga bliskiego cztowiekowi,

¢ K. Barth, Der Romerbrief, s. 3.
7 Tamze.
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gdyz Bog jest odlegly od cztowieka w sposdb niewyobrazalny. Bog dla Bar-
tha byt Bogiem odlegtym i ukrytym®. Na okreslenie nieskonczonej odlegto-
$ci migdzy Bogiem a czlowiekiem teolog szwajcarski wprowadzit pojecie
,.diastaza”, ktore mozna zdefiniowan nastepujaco: ,,Bog jest Bogiem, a §wiat
jest swiatem™. Tylko w Chrystusie Bog jest ,,zdolny” pokona¢ te nieskon-
czong odleglos¢. Historia zbawienia jest wigc decyzjg Boga, ktory w Chry-
stusie przetamuje tg nieskonczong odleglos¢, dajac cztowiekowi mozliwosé
spotkanie ze soba. ,,Bycie stugg” Jezusa Chrystusa jest podstawowym eku-
menicznym zadaniem kazdego chrzescijanina bez wzgledu na to, po ktorej
stronie ,,barykady” stoi. Chrzescijanin nie jest zdolny spotka¢ Boga, gdyz
kazdorazowo zderza si¢ z Jego ,,nie”. ,,Bycie stugg” stanowi kres jego moz-
liwosci, a przy tym najwazniejsze zadanie.

b. Czy wedlug Rz 2, 16 oraz w oparciu o stowa Bartha da si¢ dzisiaj budowac
ekumenizm, skoro cztowiek jest tak odlegly od Boga? Czy wszelkie zabiegi
ekumeniczne Kosciota odniosa kiedykolwiek skutek, skoro cztowiek wciaz
»doswiadcza”'? — jak to nazywat Barth — owego , krisis”? By odpowiedzie¢
na powyzsze pytanie, nalezatoby zglebi¢, co sam Barth rozumiat pod tym
pojeciem? Wedlug wspolczesnego stownika greckiego stowo to posiada dwa
charakterystyczne znaczenia: podziat i sagd. W mys$l wymienionych znaczen
,Krisis” stanowito dla Bartha czasowy ciagly sad Bozy nad kazda ludzka
sprawiedliwoscia!'. Cztowiek w my$l Bartha nie jest zdolny ,,posiada¢” Boga
i na sposob poznawczy, i religijny. Kazdorazowo, gdy probuje Go poznac,
zderza si¢ wedlug szwajcarskiego teologa z Bozym ,,nie”. Barth w przeci-
wienstwie do $w. Tomasza wychodzit z zatozenia, ze w odniesieniu do Boga
cztowiek, patrzac na $wiat, nie widzi wielkos$ci 1 pigkna Stworcy, ale swoje
wlasne ograniczenia, a przy tym tragizm i dramat konca zycia'2. Bog jed-
nak nie zatrzymat si¢ na swoim ,,nie”, bo wtedy mozna by Go postawi¢ na
rowni z catym mnostwem milczacych i odlegtych od cztowieka bostw. Bog
w Chrystusie kazdorazowo wypowiada swoje ,,tak”, a przy tym: ,,ein ende
ist im Christus erschienen, aber auch ein Anfang, ein Vergehen, aber auch ein
Neuwerden, und immer beides der ganzen Welt, allen Menschen”!®. Moz-
na tak w nieskonczonos$¢ cytowac¢ Barthowska dialektyke. Dlatego ,,krisis”
mozna zrozumie¢ tylko na sposob dialektyczny, jako co$§ co rozgrywa sie¢
pomiedzy negacja i afirmacjg, $miercig i zyciem. Stad wszelkie ludzkie za-

8 Por. J. Guja, Koncepcja wiary w ,, Romerbrief” Karla Bartha, Krakow 2009, s. 51.

® A. Nossol, Chrystologia Karola Bartha, s. 23, por. tenze, Teologia blizsza Zyciu, Paris 1993, s. 61.

10 Doswiadczenie , krisis” nie ma nic wspdlnego z ludzkim samoczynnym odczuciem, ale jest rzec-
zywistoscia Bozego sadu nad ludzka sprawiedliwoscia. Idac za mysla Bartha jest jedynie i az zderze-
niem z Bozym ,,nie”. Przyp. autora.

11 Por. J. Guja, Koncepcja wiary w ,, Romerbrief” Karla Bartha, s. 58.

12 Por. tamze, s. 61.

13 K. Barth, Der Romerbrief, s. 48.
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biegi, by spotka¢ Boga spetzajg na niczym'. Dzigki owemu ,,krisis” klaruje
si¢ Barthowska wizja cztowieka. Z jednej strony jest on w mysl ,,diastazy”
odlegly nieskonczenie od Boga, za$ z drugiej strony jest niezdolny do tego,
zeby te odleglo$¢ samoczynnie pokonac. Dzieje si¢ tak dlatego, ze cztowiek
jest poddany mocy grzechu. Grzech wywotuje Boze ,,nie” i czyni cztowieka
niezdolnym do pokonania tej nieskonczonej odlegtosci. Co jest wigc ,,lekar-
stwem” na powyzszy ,,kryzys”, a przy tym ,,przestaniem o ludzkim zbawie-
niu”? Sam Barth, chcac odpowiedzie¢, zastanawial si¢ nad tym zagadnie-
niem!®. Ostatecznie odpowiedZ mogta by¢ tylko jedna. Jezus Chrystus ,,in
der [selbst] Auferstehung angebrochene neue Tag des Menschen'¢. Dzigki
swojemu zmartwychwstaniu Chrystus otworzyt dla cztowieka nowy dzien
1 przyniost mu $wiatto samego Boga. Tym samym objawit, ze cztowiek jest
mimo wszystko poza zasiggiem Stworcy'’. Stad, by moc znow powréci¢ do
Niego, potrzebuje dnia zmartwychwstania. Dlatego ekumenizm, jezeli nie
bedzie doswiadczeniem dnia zmartwychwstania, spotkaniem z Chrystusem-
-Swiatloscia, nie przetrwa zadnej proby czasu. Ko$ciot na polu ekumenicz-
nym ma za zadanie dazy¢ do spotkania z Chrystusem zmartwychwstatym.
Wtedy ekumenizm zawsze bedzie chrystocentryczny. Wspomniany chry-
stocentryzm towarzyszyt Barthowi'® w eksplikacji stow Rz 2, 16, miedzy
innymi dlatego, ze u Pawla najczesciej!® mozna spotka¢ zwrot: ,,durch Chri-
stus Jesus”?. Chrystocentryzm, daleki od chrystomonizmu?', z ktorym Barth
wielokrotnie musiat si¢ zmierzy¢, nie ma na celu chrystologicznego ujed-
nolicenia traktatow dogmatycznych, ale zesrodkowuje ich optyke na Tego,
ktory jest jedynym posrednikiem miedzy Bogiem i ludzmi (por. 1 Tm 2, 5),
a przy tym ,,posrednikiem Nowego Przymierza” (Hbr 9, 15). Osoba Chrystu-
sa scala cala dotychczasowg teologi¢ takze na sposob ekumeniczny.

. Czy poczucie sprawiedliwosci jest w stanie polepszy¢ relacje ekumenicz-

ne? Jezeli tak, to co bedzie miarg tej sprawiedliwosci? Barth komentujac
Rz 3, 22 wydobywa zasadniczg réznice, ktdra rzuca nowe Swiatlo na istote
sprawiedliwo$ci. W komentarzu Bartha zamiast stow ,,przez wiar¢ w Jezusa

4" A. Nossol, Chrystologia Karola Bartha, s. 24-25.

15 Woher die Moglichkeit, auch die Gottlosen in Gott zu begreifen, die Querschnitte des «Gesetz-
es», die die Menschen scheiden in Religiose und Unreligiése, Moralische und Unmoralische, weg-
zudenken und den Léngsschnitt einzusehen, der iiberall, auch in den Tiefen, Zugéngen zu Gott offen-
kundig macht?”. K. Barth, Der Rémerbrief, s. 48.

16 Tamze.

17 Tamze.

18 Por. A. Nossol, Christus solus: zarys rozwoju chrystologii protestanckiej, ,,Collectanea Theolog-
ica” 44/2 (1974) s. 18-19.

9" Zob.Rz 1,6.8;2,16;5, 1. 11. 15.21; 7, 24; 15, 30; 16, 27; 1 Kor 15,57;2 Kor 1, 5;4, 5; Flp 1,
11.19;3,12; 1 Tes 4,2;5,9; Tt 3, 6.

20 K. Barth, Der Romerbrief, s. 48.

21

Por. A. Nossol, Teologia na ustugach wiary, Opole 1978, s. 26-27.
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Chrystusa™®?, ktore zaktadaja czynnik ludzki wystepuja stowa ,,durch seine
Treue in Jesus Christus™?, ,,przez swoja wierno$¢ w Jezusie Chrystusie”, a te
zaktadaja czynnik Bozy. Po zbadaniu w/w stow bardziej trzeba sktoni¢ si¢
do tlumaczenia wykorzystanego przez Bartha. Owe ,, Treue” — ,,wiernos¢”,
oddaje istote sprawiedliwosci (,,Gerechtigkeit”). Bog w Chrystusie okazat
si¢ wierny do konca. Dlatego ,,wierno$¢” powinna stanowi¢ podstawe eku-
menicznych dysput. W swej istocie jest ona wpierw dziataniem Boga, ktory
pozostat do konca blisko swojego Syna, nawet gdy Ten czul si¢ osamot-
niony (por Ps 22, 1). Wigcej — dodaje Barth — owa wiernos¢ Boga jest ,,je-
nes gottliche Beharren, kraft welches es an vielen zerstreuten Punkten der
Geschichte immer wieder Mdglichkeiten, Gelegenheiten, Zeugnisse fiir die
Erkenntnis seiner Gerechtigkeit gibt”**. Kazdy cztowiek ma mozliwos¢ do-
swiadczy¢ tej Bozej mocy, nawet w tych najbardziej zagmatwanych momen-
tach historii (np. schizma wschodnia czy reformacja). Ale doswiadczy¢ na
tyle na ile Bog mu na to pozwoli. Tym, ktory pierwszy zrobit krok, jest Bog.
Chrystologia Bartha jest wierna zatozeniom wyj$ciowym. ,,.Diastaza” i dia-
lektycznie rozumiana , krisis”, gdyby p06j$¢ droga analogii, jeszcze bardziej
poteguja Boza interwencj¢. Jezus Chrystus jest potrzebny $wiatu. Mimo, ze
na kartach historii moze On stanowi¢ tylko egzemplaryczny przyktad, to jed-
nak nadaje jej wiasciwy ksztalt i znaczenie. ,,Christus ist der Inhalt dieser
Erkenntnis: die Gerechtigkeit Gottes selbst”. Chrystus staje si¢ niejako
trescig sprawiedliwosci samego Boga. Ekumenizm w catej swej rozciagto-
$ci jest mozliwy, cytujac dalej Bartha, gdy: ,,der Sinn aller religion ist die
Erlésung” oraz ,,der Gehalt alles menschlichen Geschehens ist die Verge-
bung”?%. Nalezy wiec dazy¢, by dialog ekumeniczny zmierzat do otwarcia
si¢ na Boga dzigki tajemnicy Jego odkupienia (,,Erlosung”) i przebaczenia
(,,Vergebung”). Rzeczywistos¢ objawienia Barth postrzegal jako ,.ein para-
doxes Faktum™?, tak w sensie obiektywnym jak i uniwersalnym. ,,Paradoks”
byt kolejnym pojeciem wprowadzonym przez Bartha na okreslenie tajem-
nicy Jezusa Chrystusa®®. Barth sprzeciwiatl si¢ stwierdzeniu, ze wcielenie
Chrystusa jest czasowym wydarzeniem. Bog jest ahistoryczny, §wiat nato-
miast jest biegiem historii, ktorej nicig przewodnig jest grzech. Wydarzenie
wcielenia byto dla Bartha tzw. ,,purpurowa nicig” wiecznosSci przecinajgca
czas®”. To w Chrystusie wieczno$¢ i czas, jak dwa bieguny schodza si¢ ze

2
23
24
25
26
27
28
29

s. 57.

Takie ttumaczenie znajdujemy w Biblii Tysigclecia, Poznan 2006.

K. Barth, Der Rémerbrief, s. 77.

Tamze.

Tamze.

Tamze, s. 78.

Tamze, s. 79.

A. Nossol, Chrystologia Karola Bartha, s. 38-39.

Por. K. Barth, Der Romerbrief, s. 5; por. J. Guja, Koncepcja wiary w ,, Romerbrief” Karla Bartha,
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soba, pozostajac dla Bartha nadal ,,rozerwane”. Ta niemozliwa jednos$¢, kto-
ra w Chrystusie stata si¢ faktem, stanowita dla Bartha ,,paradoks”.

. Jezeli w Chrystusie Bog objawia siebie cztowiekowi, to czy tak rozumiany

chrystocentryzm oraz §wiadomos¢ Jego odkupienia, ktora taczy wszystkich
chrzescijan w jednej wierze przez tajemnice wcielenia, moze stanowié¢ dzi-
siaj punkt odniesienia do rozpoczecia nowych ekumenicznych rozméw na
polu doktrynalnym? Barth komentujac Rz 3, 24, nie tylko moze udzieli¢
odpowiedzi na powyzsze pytanie, ale moze pomoc zglebic¢ dzisiejsze spoj-
rzenie na teologi¢ wcielenia. Przyjscie Chrystusa — wedlug Bartha — stano-
wito nie tylko ,,paradoks”, ale byto czym$ co wywotywato przerazenie (,,das
Entsetzenerregende”)*®. Za przyktad Barth przyjat wizje z Ksiegi Daniela 2,
24-35. Postugujac si¢ tym obrazem teolog nadat temu wydarzeniu charak-
ter pejoratywny, by dzieki temu moc uzyskaé prze§wiadczenie, ze tajemnica
Chrystusa jest nie tylko owa nicig wiecznosci, ale wydarzeniem dokonuja-
cym sie na oczach cztowieka. Zywy jezyk Bartha miat poméc w spotkaniu
tui teraz z Zywym i wcigz obecnym Bogiem, objawiajacym sie w Chrystusie
Jezusie. Swiat sam z siebie nie jest zdolny do tego, by uwierzy¢ w Boga,
ktory objawit si¢ w Chrystusie. Dlatego Barth doszedt do wniosku, ze Jezus
nie stanowit jednej z wielu mozliwosci, ale ,,die Moglichkeit, die alle Symp-
tome des Unmdoglichen an sich triagt™!. Znéw ,,paradoks” — mozliwos¢, kto-
ra nosi symptomy niemozliwego. Swiadomos$é odkupienia stanowi dzisiaj
niezaprzeczalny fakt, jednak chrystocentryzm ekumeniczny niekoniecznie.
Wschod poszedt droga pneumatologiczna, zachod chrystologiczng, ale do
reformacji. Po reformacji protestantyzm postawil na teologi¢ krzyza z jej
chrystocentryzmem natomiast Ko$ciot tacinski wybrat za punkt wyjscia me-
todg historyczno-krytyczng, ktoéra bardziej akcentowata Jezusa historyczne-
go niz Chrystusa wiary. Kazda z drog mimo wszystko stanowita wzajemne
ubogacenie. Pierwszorzednym zadaniem ekumenizmu jest wiec przywrocic
na nowo osobe Chrystusa jako centrum rozumu i wiary.

. Historia podzialéw w Kosciele pokazuje, ze pragnienie pokoju nie zawsze

stanowito punkt wyjscia w roznicach doktrynalnych. Dodajmy, ze problem
nie dotyczyt tylko sporow teologicznych, ale rowniez sporéow politycznych,
ktore zadecydowaly ostatecznie o bolesnym rozdziale w Kosciele. Barth,
komentujac Rz 5, 1, szukal odpowiednika zrozumienia, czym jest pokdj
Bozy i zinterpretowal je nastgpujaco: ,,Pokoj z Bogiem” — to nic innego,
jak pokdéj migdzy Bogiem i cztowiekiem, bedacy wynikiem Bozego oddzia-
tywania na ludzka postawg™. ,,Friede mit Gott — stwierdza dalej Barth — ist
die sachgeméBe Ordnung der Beziehung (als Menschen!) zu Gott (als Got-

30 Por. K. Barth, Der Romerbrief, s. 85.
31 Tamze.
32 Por. tamze, s. 138.
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t!)*33. Bog dzigki swojej ingerencji nadaje relacji wlasciwy porzadek. Sam
pokdj z Bogiem Barth rozumie, jako ,,durch den Glauben ein nur auf Gott
Wartender”™*, co mozna zrozumieé: przez wiarg, albo dzigki niej cztowiek
jest ,,tylko” (,,nur”*%) zdolny do czekania na Boga, na Jego ingerencje. ,,Tyl-
ko” stanowi dla cztowicka wezwanie i ostrzezenie. Przez wiarg w Jezusa
Chrystusa cztowiek jest zdolny jedynie do czekania na Boga, zas wobec
wlasnej tajemnicy wiary pozostaje mu ,,Nicht-haben” — , nie-posiadanie”.
Cztowiek — wedtug Bartha — nigdy nie posiadzie Boga, dlatego tak wazna
jest jego zdaniem ,,diastaza”. Ignorancja jej, patrzac od strony historycznej,
doprowadzita teologi¢ tacinska, szczegolnie ostatnich wiekéw, do uprzed-
miotowienia Boga i postawienia Go w jednej linii ze stworzeniem. Teologia
przestata tym samym by¢ dialogiem o Bogu i z Bogiem (teologia narratywna
— ,,Dominus dixit”), jak to podkres§lal wybitny teolog A. Nossol*, ale sta-
fa si¢ ontologiczng analogig bytu. Prawdziwa teologia zawsze zaktadata, ze
Bog wymyka si¢ jej myS$leniu, dlatego fatwiej bylo budowa¢ model teologii
apofatycznej niz katafatycznej. O Bogu tatwiej mowié, kim nie jest, niz kim
jest. Wracajac do tematu czekania, w Biblii mozna natrafi¢ na wiele miejsc
mowiacych o jej potrzebie. Teksty nieraz przyjmuja forme wotania do Boga
(por. Rdz 49, 18; Jd 8, 17), bezposredniego czekania na Niego (por. Wj 34,
2), oczekiwania Jego decyzji (por. Lb 9, 8), albo odwrotnie Boga, ktory cze-
ka na czlowieka (por. Sdz 6, 18). Sa tez teksty mowiace o czekajagcym na
cztowieka wyroku za nieprzestrzeganie Bozego prawa (por. 1 Sm 2, 30). Jak
wynika z powyzszych przyktadow ekumenizm nie zmierza do narzucania
wlasnego zdania, ale do ciagltego czekania na Tego, w ktérego mocy jest
kazdy cztowiek. Czy jednak powyzsze czekanie nalezy rozumiec tak, jak to
rozumieli Tesaloniczanie (por. 2 Tes 2, 1-17). Niekoniecznie. Czekanie ma
by¢ przejawem ludzkiej pokory oraz szukaniem odpowiedzi u Tego, ktory
udziela jej kazdemu, takze ekumeniscie.

f. Gdyby ponownie zapyta¢ Bartha o to, czy mito§¢ miedzyludzka konczaca
podziaty wystarczy, by mowi¢ o ekumenicznej jednosci? Czy potrzeba jed-
nak czegos wigcej niz tylko mitosci? Barth, komentujac Rz 5, 8, odpowiada:
,,Es beweist hier Gott seine Liebe gegen uns, (...) also durchaus abgesehen
von unsere Empfanglichkeit dafiir, abgesehen von unsere Fahigkeit, uns das
mitteilen, uns von ihm lieben zu lassen™’. Potrzebna jest Boza mitos$¢, gdyz
Bog okazuje ja nie patrzac na to, czy czlowiek jest na nig otwarty, czy nie.
I kontynuuje, cztowiek sam z siebie nie jest w stanie ani Boga zobaczy¢,

33 Tamze.

3 Tamze, s. 139.

35 Pojecie czgsto stosowane przez Bartha na okreslenie cztowieka w swoim odseparowaniu od Boga
—,,Nur-Menschlichkeit”. Por. J. Guja, Koncepcja wiary w ,, Romerbrief” Karla Bartha, s. 53.

36 A. Nossol, Teologia blizsza zZyciu, s. 65.

37 K. Barth, Der Romerbrief, s. 151.
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ani ustysze¢ (,,diastaza”). ,,Es ist vielmehr selbstverstindlich, daB3 wir nicht
in der Lage sind, das zu tun, da8 wir keine Augen haben, das zu sehen, ke-
ine Ohren, das zu horen”® — czytamy u Bartha. Bog jako pierwszy umi-
towat cztowieka®. Poprzez $mier¢ Chrystusa cztowiek otrzymat dostep do
chwaly Bozej. Dzigki temu wydarzeniu powinna dokona¢ si¢ w cztowieku
transpozycja myslenia: by Bog przestat by¢ przedmiotem wiary, a stat si¢
jej podmiotem, a migjsce przedmiotu mogt zajac¢ cztowiek. Czlowiek dzigki
$mierci Chrystusa moze w tajemniczy sposob dotyka¢ samego Boga — wiara
zostaje wtedy upodmiotowiona. Barth tak to thumaczy — ,,Und eben dieses
neue Subjekt (allein durch den Glauben identisch mit mir dem Siinder!) ist
der neue Mensch, der Mensch, der sich mit liberlegener GewiBheit, der sich
in Christus von Gott geliebt weifl”*’. Nowy duchowy cztowiek jest zdolny
kocha¢ Boga tylko w Chrystusie (,,durch Christus Jesus”). Ekumenizm jest
wigc powrotem to tej chrzescijanskiej tozsamosci, w ktorej cztowiek odkry-
wa swoja niezdolnos¢ do doswiadczenia Boga, ale widzi rowniez mozliwos¢
doswiadczenia Go w Chrystusie Jezusie. Milo$¢ czlowieka znéw nie wy-
starcza, konieczna jest upodmiotowiona mito$¢ Boga w nim samym. Tylko
cztowiek, ktory spotkat na swojej drodze Boga, a Ten odkupit go i pokochat
w Chrystusie, jest zdolny zmienia¢ $wiat, szczeg6lnie na podtozu ekume-
nicznym,

. A jak fakt dokonanego w Chrystusie ,,stania si¢ nowym cztowiekiem” moze

by¢ skutecznym bodzcem do ekumenicznych dziatan? Barth, interpretujac
Rz 5, 11, stwierdza z calg stanowczoscia: ,,Wir sind — neue Menschen! immer
dialektisch, indirekt, allein durch den Glauben begriindet: «durch sein Bluty,
sind wir gerecht erklért, «als Feinde» sind wir «mit Gott versohnt durch den
Tod seines Sohnes», und in keinem Moment darf diese dialektische Voraus-
-Setzung sich verhérten und verholzen zu einer direkten Gegebenheit™'.
Warto zauwazy¢, ze fakt ,,bycia nowym cztowiekiem” jest nadal pojmowany
przez Bartha na sposob ,,dialektyczny”, tzn. z jednej strony cztowiek zostat
odkupiony ,,przez krew Chrystusa”, a z drugiej uznany za ,,wroga”. Tak wicc
,pojednany z Bogiem przez $mier¢ Chrystusa” nadal pozostaje w dialektycz-
nej przestrzeni: synem i wrogiem. Tylko dzigki wierze w mysl $w. Pawta*
— podsumowuje Barth — ,jestesmy, mamy, mozemy, przychodzimy” (,,wir
sind, wir haben, wir kénnen, wir kommen”#). Mozna poszerzy¢ to spojrze-
nie o wymiar ekumeniczny. To, czy ekumenizm przezywa wiosne czy sta-
gnacje, tak naprawde zalezy od samego Boga. Komunikat Bartha jest jasny:

38
39
40
41
42
43

Tamze.

Por. tamze.

Tamze, s. 152.

Tamze, s. 153.

,,To Bog jest w was sprawcg i cheenia, i dziatania zgodnie z [Jego] wola” (Flp 2, 13).
K. Barth, Der Rémerbrief, s. 153.
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obok ekumenicznych sukcesow istniejg ekumeniczne porazki. Kazdy musi
uswiadomic sobie powyzsza zalezno$¢: bycie synem oznacza réwniez bycie
wrogiem Boga. Grzech nie pozostawia miejsca na ztudzenia, takze ekume-
nizm musi przezy¢ swoistg stagnacje, by przebudzi¢ si¢ z letargu. Oznacza to
przeanalizowanie faktow, postawienie sobie jasnych i przejrzystych celow,
by kontynuowaé¢ Chrystusowe pragnienie jednosci.

. Ostatni element podzielit chrzescijan, szczegdlnie podczas reformacji. Stad

pytanie do Bartha: Czy nauka o usprawiedliwieniu, ktora przetamata tame
miedzy Kosciotami tacinskim i protestanckim (Deklaracja o usprawiedli-
wieniu), mimo wszystko jednak nie pozostata tematem tabu, o ktorym nie
wspomina si¢ nawet na spotkaniach poswieconych doktrynalnym réznicom?
Barth, zatrzymujac si¢ przy Rz 8§, 9, probuje pomoc i stawia tezg: Cztowiek
nie uzyskuje usprawiedliwienia dzigki temu, ze jest cztowiekiem, ale dzig-
ki Duchowi Bozemu, w ktorym zostat ,,wybrany”** (,,Im Fleisch sind wir
verworfen, im Geist sind wir erwahlt”*). Cztowiek Barthowski przypomina
w zarysie cztowieka Augustynskiego®, niejako rozpietego migdzy dwiema
zwalczajacymi si¢ wzajemnie rzeczywistosciami: duchows i cielesng. Au-
gustynska antropologia korzeniami si¢ga filozofii platonskiej, wedlug ktorej
ciato stanowito wigzienie dla duszy*’. Barth nie traktowat jednak cielesnosci
dostownie, ale jako metafor¢ zycia zanurzonego w czasie i historii, bez ja-
kichkolwiek odniesien do wiecznosci. Cielesne byto dla niego wszystko co
czasowe 1 ludzkie*®. Barth jednak widziat dla cztowieka wyzwolenie. ,,In
der Welt der Zeit, der Dinge und des Menschen sind wir gerichtet, im Re-
iche Gottes sind wir gerechtfertigt”®. Tylko Krolestwo Boze jest ratunkiem
dla cztowieka petnego ludzkiego osadu oraz wyzwoleniem ze $mierci do
zycia®. Dialektycznie rozciagnigta przestrzen ludzkich decyzji na dwoch
nieskonczenie odlegtych od siebie biegunach zmierza ku sobie, tak aby:
,Verwerfung und Erwdhlung, Gericht und Gerechtigkeit, Tod und Leben
als Brennpunkte einer Ellipse, die immer ndher zusammenriicken, bis sie

4 Wedlug Alfonsa Nossola ,,Barth zwrdcit we wspdtczesnym protestantyzmie uwage na to, iz nie
nauka o usprawiedliwieniu stanowi centralny dogmat chrzescijanstwa, lecz tajemnica Chrystusa,
w ktorej objawia si¢ zar6wno misterium Trojjedynego Boga, jak tez tajemnica stworzenia”. A. Nossol,
Teologia na ustugach wiary, s. 72.

4 K. Barth, Der Romerbrief, s. 292.

46 Zob. Aurelius Augustinus Hipponensis, Confessiones, VIII, 10, PL 32, s. 760. ,,Podobnie si¢ dzie-
je, kiedy blask wiecznoS$ci przyzywa nas ku wyzynom, a uroki doczesne przy ziemi nas wigzg. Rowniez
wtedy jest w nas jedna tylko dusza, ktora ani jednego, ani drugiego nie pragnie pelnig swojej woli.
[ rozdziera ja spor bolesny, gdy prawda kaze jej kroczy¢ jedna droga, a przyzwyczajenie nie pozwala
porzucié drogi zupetnie innej”. Sw. Augustyn, Wyznania, Krakow 2001, s. 217.

47
48
49
50

Por. W. Tatarkiewicz, Historia filozofii, t. I, Warszawa 1990, s. 91.
Por. J. Guja, Koncepcja wiary w ,, Romerbrief” Karla Bartha, s. 53.
K. Barth, Der Rémerbrief, s. 292.

Por. tamze.
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als Mittelpunkt eines Kreises eins werden™!. Stad ,,odrzucenie i wybor, sad
i sprawiedliwos¢, $mier¢ i zycie”, jak ogniska elipsy, zblizaja si¢ do siebie,
az stang si¢ Srodkiem Barthowskiego kota, by by¢ jednoscig nieskonczo-
ng. Jednoscia czasu pochlonigtego przez wiecznosé, jednoscia nieskonczo-
nego zwycigstwa Ducha nad ciatem, jednoscia fizycznej odleglosci ,,stad”
do wiecznosci ,,tam”. Jednak nie trzeba cztowiekowi wypatrywaé jednosci
nieskonczonej, gdyz ona juz nadeszla. Jest nig Jezus Chrystus. A jak ma si¢
to do ekumenizmu? W prosty sposob, jezeli jest mowieniem o Chrystusie,
to rowniez oczekiwanym przez cztowieka darem jednosci z Nim w jednoS$ci
nieskonczonej*?.

3. Préba implikacji ekumenicznej chrystologii

Eksploracja pozwolita przyjrzeé sie obu dzietom od strony chrystologicznej. Sw.
Pawel podpowiedzial, w jaki sposdéb wydoby¢ z misji apostolskiej, bedacej ciaglym
odkrywaniem Chrystusa, ducha ekumenizmu. Barth natomiast dzieki swojej wnikli-
wosci pozwolil spojrze¢ na chrystologie od catkiem nowej strony. Pojecia takie jak
»diastaza”, , krisis”, czy tez ,,paradoks” ukazaty, jak bardzo odlegly jest B6g od czlo-
wieka, a tym samym jak bardzo bliski. Barthowska dialektyka z jednej strony od-
dalata Boga, ukazujac ludzka tesknote, a przy tym niemoc objawiajaca si¢ poprzez
»Kryzys”, a z drugiej ukazata Boga wciaz otwartego na czlowieka. Bog ontycznie
nie przyblizy si¢ do stworzenia, ale w duchu wiary jednoczy si¢ z nim za pomoca
»paradoksu”. Jezus Chrystus to — wedlug Bartha — ,,paradoks” tego co niemozliwe,
nieosiagalne, nieskonczenie odlegle.

Eksploracja Listu do Rzymian $w. Pawla pozwolita ustali¢ co nastepuje: duch
ekumeniczny zawsze przejawia si¢ przez wzajemng stuzbe, ta natomiast realizuje si¢
tylko wtedy, gdy centralnym miejscem ekumenizmu bedzie Jezus Chrystus. Samo
szukanie sprawiedliwosci nie buduje relacji ekumenicznych, do tego konieczny jest
pokéj w Bogu i z Bogiem. Niezbedna jest §wiadomos¢ stanu wiasnego ducha, kto-
ra umozliwia pokorne stawianie krokow, szczegolnie na plaszczyznie ekumenicz-
nej. Konieczne jest dazenie do wzajemnego pojednania, ktorego sprawca jest Duch
Swiety i to On nadaje chrzescijanom chrystologiczna tozsamos¢, tak aby w sobie
nawzajem rozpoznawac¢ ekumenicznego brata i ekumeniczng siostre.

Eksploracja Der Rémerbrief z kolei pozwolita postawi¢ nastepujace wnioski:
cztowiek zyjac w czasie — w mys$l Bartha — jest niezdolny sam z siebie doswiadczy¢
Boga, dlatego ze Bog jest odlegly od niego, zyjac w wiecznosci (,,diastaza”). Za kaz-
dym razem, gdy cztowiek prébuje Go poznaé, spotyka si¢ z Jego osadem, z Jego
,»hie” (,.krisis”’). Bog jednak, widzac niemoc stworzenia do do§wiadczenia Go, wy-
nikajaca z grzechu, niejako ,,purpurowa nicig” wiecznos$ci przeszyt czas. Ta nicia
stat si¢ Jezus Chrystus. Dzigki Niemu Bég nie tylko mogl odkupi¢ czlowieka(,,Er-

3 Tamze.
32 Por. tamze.
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16sung”), ale rowniez mu przebaczy¢ (,, Vergebung”). Tajemnica Chrystusa stanowi-
fa dla Bartha tajemnicg — ,,paradoks” (,,ein paradoxes Faktum”). Bog postuzyt sig
»paradoksem”, czyli nie do zrozumienia tajemnicg wcielenia, ktora nadal w oczach
wspotczesnych budzi wiele kontrowersji. Barth przestrzega w swojej teologii przed
ignorancjg ,,diastazy”, aby nie musiata si¢ wigcej powtorzy¢ historia uprzedmioto-
wienia Boga i postawienia Go w jednej linii ze stworzeniem. Dzigki ,,diastazie” Bog
staje si¢ podmiotem wiary, natomiast cztowiek, jako adresat Boga, jej przedmiotem.

Na podstawie powyzsze]j eksplikacji, szczegolnie dotyczacej Der Romerbrief,
mozna wysnu¢ nastepujace wnioski.

Po pierwsze, ekumenisci powinni uzna¢ swoja niezdolnos¢ do jednosci. Bog je-
zeli pozwala na podziat to znaczy, ze ma w tym swoj cel. Ale rowniez nie wolno pod-
dawac si¢ ekumenicznej stagnacji, gdyz, jak to zakomunikowat Barth, bycie synem
Boga rowniez oznacza dla cztowieka bycie Jego wrogiem.

Po drugie, Bog nigdy nie powinien by¢ przedmiotem dysput, ale ich podmiotem.
Bog sam zrealizowat swoj plan w Jezusie Chrystusie (,,teologia krzyza™) i nadal go
realizuje w inny sposob za posrednictwem Ducha Swietego (,,pneumatologia”)®.
Pierwszy plan jest obecny w teologii protestanckiej, natomiast drugi w teologii pra-
wostawnej. Teologia katolicka natomiast nimi ubogacona moze sta¢ si¢ miejscem
ekumenicznego spotkania.

Po trzecie, chrzescijanin nigdy nie powinien zapominaé, co jest jego podstawo-
wym zadaniem: ,,Bycie stuga” powinno stanowi¢ istot¢ zycia kazdego wierzgcego.
Dzigki temu jest mozliwy wzajemny i tworczy dialog.

Po czwarte, ekumenizm powinien w centrum postawi¢ Jezusa Chrystusa i do Nie-
go zmierza¢, gdyz w kazdym Kosciele istnieje $lad prawdziwego Kosciota Jezusa
Chrystusa. Kosciol Chrystusowy to do§wiadczenie zmartwychwstania w kazdym
wymiarze swojego zycia. Chrystus powinien by¢ celem ekumenizmu i jego trescia.

Po piate, w calej teologii 1 zyciu Kosciota powinna dokona¢ si¢ transpozycja
mys$lenia. To cztowiek ma by¢ przedmiotem wiary, by — w mys$l Bartha — nie tyle
poznawac, co by¢ poznanym. Mimo, ze cztowiek wcigz do§wiadcza swojej wia-
snej niemocy (Bozego ,,nie”), by Boga w jakikolwiek sposob ,,posiadac”, to jednak
w Chrystusie spotyka si¢ z mitosierdziem Boga (Bozym ,,tak”).

Dialektyka Bartha pozwolita spojrze¢ na ekumenizm szerzej, tak by na jego polu
zobaczy¢ nie tylko wilasne sukcesy, ale i porazki. Gdy Bog bedzie trescia i celem
ekumenizmu, to i jedno$¢ Kosciota bedzie coraz blizej. Jednak czy Bogu chodzi
0 jedno$¢ w naszym rozumieniu? Czy jedno$¢ oznacza jednolitos¢? Oczywiscie,
ze nie. Tak wigc owe ,,ut unum sint” dopuszcza jedno$¢ w wielosci i wielos¢ w jed-
nosci. Dlatego ekumenizm w rozumieniu Ko$ciota powinien ostatecznie zmierzac
do poszukiwania w siostrzanych Kosciotach jednego Chrystusowego Kosciota.

53 Ten sam ,,Duch Swiety — wedtug Bartha — nie jest niczym innym jak tylko obecnoscig i aktywn-
oscig samego Jezusa Chrystusa”. A. Nossol, Duch Swiety jako obecnos¢ Jezusa Chrystusa, ,,Collecta-
nea Theologica” 50/3 (1980), s. 20.
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Streszczenie: Przygladajac si¢ wspdtczesnemu §wiatu i panujagcym tendencjom
mozemy zaobserwowac, ze warto$¢ nadrzgdna, jaka jest prawda zostaje, sptyco-
na i usytuowana w przestrzeni publicznej i prywatnej jako warto$¢, ktora traci
na znaczeniu. Ponadto prawdg ukazuje si¢ jako warto$¢ subiektywna, ktora zakta-
da, ze wszelkie poznanie zalezy wylacznie od cztowieka i jego prywatnych odczué
Wzajemne poszukiwanie prawdy, jak podkresla to Joseph Ratzinger-Benedykt
XVI, staje si¢ wspolnym celem wszystkich religii i kultur. Wszyscy ludzie nie-
zaleznie od wyznania, pochodzenia czy kultury ciggle pragng poznawac, a przed-
miotem tego poznania staje si¢ prawda. Poznanie prawdy staje si¢ mozliwe dzieki
dwom drogom: drodze rozumu (drodze filozoficznej) i drodze wiary (spotkaniem

z zywa Osoba'). Benedykt XVI w encyklice Caritas in veritate ukazuje, ze prawda
ma charakter dialogiczny: od stowa, ktore rozpoczyna rozmowe do dialogu, kto-
rego konsekwencja staje si¢ przekazywanie i odbieranie informacji, a wynikiem
tego jest stworzenie wspodlnoty, w ktdrej odbywa si¢ rozmowa. Dzieki takiemu
spotkaniu 0sob staje si¢ mozliwe uwolnienie od subiektywnych opinii i odczu¢,
ktore zamykaja czlowieka w jego §wiecie 1 przyczyniaja si¢ do otwarcia na innych,
a tym samym na inne spojrzenie. Poszukiwanie prawdy w spotkaniu z religiami
i kulturami staje si¢ mozliwe dzigki cnocie tolerancji, ktorg nabywamy. Cnota
tolerancji umozliwia porozumienie, jednak by osiggna¢ to porozumienie nalezy
przestrzegac kilku zasad: rzeczowosci, uczciwosci i odpowiedzialnosci, o ktorych
wspomina Benedykt XVI. Ponadto porozumienie to staje si¢ takze mozliwe, kiedy
przestrzegane s zasady wlasciwie rozumianego dialogu. Prawidlowo rozumiany
dialog posiada kilka elementow: stowa, stuchanie, spotkanie, zrozumienie, a tak-
ze jasnos$¢, unikanie synkretyzmu i relatywizmu oraz poszanowanie innych. Tym
samym zauwazamy, ze poszukiwanie prawdy w tolerancji powinno by¢ celem jed-

! Podczas audiencji generalnej 15 maja 2013 r. papiez Franciszek zauwaza: ,,Czy istnieje rzeczywis-
cie «jedna» prawda? Co to jest prawda? Czy mozemy ja pozna¢? Czy mozemy ja znalez¢? Tu przy-
chodzi mi na mys$l pytanie zadane przez rzymskiego prokuratora Poncjusza Pitata, kiedy Jezus wyjawit
mu gleboki sens swojej misji: «Coz to jest prawda?» (J 18,37.38). Pilat nie potrafi zrozumie¢, ze Praw-
da stoi przed nim, nie potrafi dostrzec w Jezusie oblicza prawdy, ktore jest obliczem Boga. A jednak
Jezus jest wlasnie tym: Prawda, ktora w pelni czasow «stata si¢ ciatem» (J 1, 1.14), przyszta do nas,
aby$my ja poznali. Prawdy nie bierze si¢ jak rzecz, prawdg si¢ spotyka. Nie jest to posiadanie, lecz spo-
tkanie z osoba”. Franciszek, Nie mozna by¢ chrzescijaninem na pewien czas, ,,L’Osservatore Romano”
(wyd. pol.) 7/353 (2013), s. 46.
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noczacym wszystkie religie i kultury posrod podziatéw i sprzecznoscei.

Stowa kluczowe: prawda, tolerancja, dialog, tolerancja, Joseph Ratzinger-Bene-
dykt XVIL

The Inalienability of Truth Versus the Virtue of Tolerance
in Intercultural and Interreligious Dialogue

Summary: Looking at the modern world and the dominant tendencies it might be
observed that the overriding value of truth is trivialized and situated in the public
or private sphere as something insignificant. Moreover, truth is presented as a sub-
jective value which suggests that any form of cognition depends on man and his
private perceptions and attitudes without any search for new ways of knowing.

The mutual search for truth, as Joseph Ratzinger — Benedict XVI — emphasizes, is
a common goal of all religions and cultures. All people, regardless of their beliefs,
origin or culture, wish to know, and truth becomes the subject of this cognition.
There are two possible ways of knowing truth: the way of reason (a philosophical
way) and the way of faith (a meeting with a living Person).

In his encyclical Caritas in veriatate, Benedict XVI observes that truth has a dia-
logical character: from a word which starts a conversation to a dialogue in which
information is given and received. The result is the creation of a community where
the conversation takes place. Such a meeting of people makes it possible to aban-
don the subjective opinions and perceptions which close man in his own world, and
contributes to openness to other people and to adopting a new perspective.

The search for truth during the encounter with other religions and cultures is pos-
sible thanks to the virtue of tolerance which we acquire. The virtue of tolerance
makes understanding possible, but in order to achieve this understanding it is im-
portant to observe certain principles such as conciseness, honesty and responsibili-
ty, all of which Benedict XVI mentions. Moreover, understanding is possible when
the rules of dialogue are obeyed. Dialogue understood in this way should involve
the following elements: words, listening, meeting, understanding, clarity, avoidan-
ce of syncretism and relativism, as well as respect for others. Thus we may observe
that the search for truth in tolerance should be a unifying goal for all religions and
cultures which face divisions and contradictions.

Keywords: truth, tolerance, dialogue, Joseph Ratzinger-Benedict XVI

Wstep

Istotnym problemem, w szczegdlno$ci naszych czasow, pozostaje pytanie o isto-
te 1 znaczenie prawdy, rozumianej nie tylko jako dociekania naukowcéw poszuku-
jacych odpowiedzi na pytania stawiane codziennie przez czlowieka, ale takze jej
warto$ci w dialogu pomigdzy kulturami i religiami. Drugim pytaniem, ktore nalezy
postawic, jest kwestia znaczenia prawdy i wspolne jej poszukiwanie w spotkaniu
z innymi. Stad pojawia si¢ potrzeba spojrzenia na znaczenie i warto$¢ prawdy tak,
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jak ja ukazal w swoim nauczaniu Joseph Ratzinger-BenedyktXVI.

Papiez Benedykt XVI w encyklice Caritas in veritate (29 czerwca 2009 r.) defi-
niuje prawde jako logos tworzacy didlogos®. Dalej Papiez zaznacza, ze stowo, ktore
tworzy dialog, przeksztatca si¢ w komunikacj¢ i komuni¢®. A zatem definicja prawdy
u Benedykta XVI posiada charakter dialogiczny, méwiac inaczej prawd¢ mozemy
odkry¢ za pomocg dialogu i w dialogu. Tak zdefiniowana prawda wpisuje si¢ w nurt
wielkich filozoféw starozytnej Grecji: Sokratesa, Platona i Arystotelesa. Poszukiwa-
li oni prawdy poprzez rozmyslanie nad $wiatem, a zarazem pragneli poznac rzeczy-
wistos¢ 1 prawa, ktore nig rzadza. Jednak, by zrozumie¢ czym jest prawda, musimy
na samym poczatku przyjrze¢ si¢ greckiemu odpowiednikowi tego stowa.

1. Etymologia i znaczenie aletheia

Jezyk grecki na okreslenie prawdy uzywa stowa aletheia, ktore byto stowem uzy-
wanym w mowie potocznej (nie filozoficznej). W starozytnej Grecji na okreslenie
prawdy uzywano stowa aletheia lub alethea. Jak zauwaza Jan Wolenski, ze sto-
wem ,,prawda” w jezyku greckim sa spokrewnione inne stowa: (alethes) — prawda;
(alethos) — naprawdg oraz (alethein), czyli mowié prawdg*. Etymologicznie stowo
aletheia posiada znaczenie negatywne, jest zaprzeczeniem. Pochodzi od przymiot-
nika alethes, temat stowa poprzedzony jest partykulg a, ktoéra oznacza zaprzeczenie
— ,,nie” oraz lethe oznacza zapomnienie, ukrycie, zatajenie, tak wiec stowo alethes
oznacza ,,nie ukryty”, ,,nie zatajony’”.

Stowo alethea oznacza nieukrywanie niczego w relacji do innych, nieukrywanie
informacji. Etymologicznie stowo to pochodzi od wczesnogreckich stow: etymos
— prawdziwy, naprawde, a takze etetymos — prawdziwy, prawdoméwny, oddajacy
rzeczywistos¢, to co realne. Ponadto nalezy zauwazy¢, ze etymos czesto wystepuje
z czasownikiem legein - mowi¢. W czasach wczesnogreckich stowo to wyrazato
wypowiedzenie rzeczywistosci, stan faktyczny, ktory zaistniat®. W dialogu Platona
»Kratylos” Hermogenes pyta Sokratesa o pochodzenie najwazniejszego i najpiek-
niejszego stowa: ,,prawda”. W odpowiedzi styszy, ze prawda ,,wydaje si¢ by¢ zato-
zeniem innych stow. Boski bowiem ruch bytu, zdaje si¢ by¢ okre§lany tym wyraze-
niem - «alétheia» jako «theia olisa alé» (boski ruch).

Ponadto innym slowem, jak zauwaza Andrzej Maryniarczyk, na okreslenie praw-

2 Por. Benedykt XVI, ,, Caritas in veritate” o integralnym rozwoju ludzkim w milosci i prawdzie, 4,
AAS 101/8 (2009), s. 643.

3 Por. tamze.

4 Por. J. Wolenski, Aletheia in Greek thought until Aristotle, ,,Annals of Pure and Applied Logic”
127 (2004), 5. 341

5 Por. J. Krokos, O prawdzie i wolnosci, http://www.nonpossumus.pl/biblioteka/jan_krokos/o_
prawdzie i wolnosci/020.php [11.11.2017].

¢ Por. T. Pawlikowski, Prawda nastepstwem istnienia. Problem prawdy w interpretacji sw. Tomasza
z Akwinu, Lublin 2013, s. 45; T. Duma, Problem prawdy w mysli Platona, ,,Studia Etckie” 13 (2011),
s. 8.

7 Platon, Kratylos, tt. K. Tuszynska-Maciejewska, Wroctaw 1990, s. 38.
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dy ,,byt termin rous (rozum), a takze logos (stowo, prawo). Interpretacja tych stow
data podstawe wigzania prawdy z tym, co rozumne, a takze z prawem. Intuicje tej
wyktadni oddaje polskie stowo «prawday» («praw-da»), ktére mozemy wyprowadzic¢
od rzeczownika «prawoy i czasownika «dawaéy. Prawda oznaczataby wowczas pra-
wo przez kogo$ dane. Lacinskie stowa «verum» i «rectitudo» sg thumaczeniem gr.
terminu aletheia, przy czym «verumy zaklada rozumienie prawdy jako «shuszno$§céy,
za$ «rectitudo» wskazuje na «prawidtowosé» czy «odpowiedniosc», a takze «mia-
re». Poszukujac podstawowego znaczenia stowa «prawday (gr. aletheia) przekonu-
jemy sig, ze pierwotnie wskazywalo ono na okreslony sposdb bytowania rzeczy,
na jej istote i naturg™®.

Nalezy ponadto zauwazy¢, ze duzy wptyw na zwiazek prawdy z logosem za-
wdzieczamy Heraklitowi (zm. ok. 480 r. p.n.e.). Jego ,,zastuga (...) bylo radykalne
zanegowanie wyjasnien mitologicznych, jak tez odrzucenie naiwnych przekonan
pierwszych filozofow. W miegjsce utrwalonego w tradycji mythos filozof ten zapro-
ponowal nowe rozumienie rzeczywistosci, oparte na jedynym i wiecznym logos,
bedacym racjonalng podstawa stawania si¢ $wiata. Wedtug Heraklita prawda to nic
innego, jak zdolno$¢ wgladu w 6w wieczny logos umozliwiajaca cztowiekowi od-
krycie rzadzacego Swiatem odwiecznego prawa. W ten sposob prawda po raz pierw-
szy zostaje zwigzana z wiecznym prawem, porzadkiem, rozumem i racjonalnoscig’™.

Arystoteles w swoim najwazniejszym dziele ,,Metafizyka” zauwaza: ,,Wszyst-
kim ludziom wrodzone jest pragnienie poznania”'® , a Jan Pawet Il w encyklice
Fides et ratio o relacjach migdzy wiarg a rozumem zauwaza, ze ,,wlasciwym przed-
miotem tego pragnienia jest prawda. Nawet w zyciu codziennym obserwujemy, jak
bardzo kazdy czlowiek stara si¢ poznac obiektywny stan rzeczy, nie zadowalajac si¢
informacjami z drugiej reki”!!. Czlowiek pragnie poznawaé w catosci i zaspokajaé
w sobie to pragnienie, ktére sktania go do odkrywania prawdy.

W czasie XIII Zwyczajnego Synodu Biskupéw na temat nowej ewangelizacji
obradujacego w dniach 7-28 pazdziernika 2012 r., Werner Arber, prezes Papieskiej
Akademii Nauk, zauwaza, ze ,,cickawosc jest podstawowa cecha ludzkiego umystu.
Z jednej strony stanowi sitg badan naukowych, ktére zmierzaja do odkrywania praw
natury. Z drugiej, ciekawosc jest u podstaw dazenia kazdej istoty ludzkiej do pozna-
nia podstawowych praw natury, ktore sa istotne w poszukiwaniu sensu i prawdy”'2.

Scholastyczna definicja prawdy sformutowana przez $w. Tomasza z Akwinu
okresla ja jako ,,zgodno$¢ migdzy umystem a rzeczywistoscig”'’. Chodzi tu o to,

8 A. Maryniarczyk, Prawda, w: Powszechna Encyklopedia Filozofii, t. 8, red. A. Maryniarczyk i in.,
s. 459.

° T. Duma, Problem prawdy w mysli Platona, s. 9-10.

10 Arystoteles, Metafizyka I, 1, tt. T. Zelaznik, Lublin 1996, s. 2.

1" Jan Pawet 11, Fides et ratio o relacjach migdzy wiarq a rozumem, 25, AAS 91/1 (1999), s. 25.

12 'W. Arber, Nauka i wiara religijna, ,,L”Osservatore Romano” (wyd. pol.) 12/348 (2012), s. 11.

13°S. Th., 1, q.21, a. 2c. W odniesieniu do Tomaszowej definicji prawdy kard. Ratzinger podczas
wyktadu z okazji 25-lecia bawarskiej Akademii Katolickiej 27 czerwca 1982 r. zauwaza, ze ,nie-
dostatki tej definicji wykazywata w bardzo zdecydowany sposob filozofia personalistyczna okresu
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ze ,.kiedy rozum cztowieka odzwierciedla dang rzecz tak, jaka jest ona sama w so-
bie, wtedy cztowiek znalazt prawde. Ale tylko maty wycinek z tego, co rzeczywiscie
istnieje — a nie prawde w jej wielkosci i jako cato§¢”'*. Ponadto §w. Tomasz naucza,
ze prawda w sensie wlasciwym i pierwszym znajduje si¢ w umysle Boga, a w sensie
wilasciwym, lecz pochodnym w umysle cztowieka's. Tym samym widzimy, Ze to Bog
stanowi najwyzszg i pierwsza Prawde wszechswiata'® oraz ze ,,dla chrzescijan imie-
niem prawdy jest Bog. A obliczem dobra — Jezus Chrystus”"’, ,,przedwieczny Syn
Ojca, ktory w sobie pojednat wszystkie rzeczy mocg swojego krzyza'8, jak naucza
Benedykt XVI.

2. Jezus Chrystus — prawda Boga

W Posynodalnej adhortacji apostolskiej Verbum Domini o stowie Bozym w zyciu
i misji Kosciota Benedykt XVI pisze: ,,Jezus Chrystus jest ostatecznym Stowem
Boga; jest On «Pierwszy i Ostatni» (Ap 1,17). On nadat stworzeniu i historii osta-
teczny sens”", jednoczesnie ukazujac nam prawde. Ponadto autor Listu do Hebraj-
czykoéw naucza: ,,Bog wielokrotnie i na wiele sposob przemawial dawniej do przod-
kéw przez prorokéw. W tych dniach ostatnich przeméwit do nas przez Syna” (1,1-2).
Stowa te w sposob wyrazisty ukazuja, ze to Bog ,,ze swej strony przekroczyt siebie
w osobie Jezusa Chrystusa, zburzyt «mur wrogosci» (Ef 2,14) i prowadzi nas do sie-
bie przez samoogotocenie na krzyzu”?’. Ponadto prawdg t¢ wyrazit $w. Jan od Krzy-
za: ,,Dzisiaj, w obecnym okresie taski (...) nie ma potrzeby pyta¢ Boga dawnym
sposobem ani tez nie potrzeba, by przemawiat jeszcze i odpowiadat jak wowczas.
Dat nam bowiem swego Syna, ktory jest jedynym Jego Stowem — bo nie posiada
innego — i przez to jedno Stowo powiedzial nam wszystko naraz. I nie ma juz nic

miedzywojennego i powojennego. Formula ta faktycznie nie obejmuje wszystkiego, jednak uwidacznia
rzecz najistotniejsza: postrzeganie prawdy jest procesem, ktory decyduje o adekwatnosci czlowieka
w stosunku do bytu. (...) Dazenie do prawdy oznacza wigc swoiste ukierunkowanie; fakt, ze oczyszcza
ona cztowieka z ograniczania si¢ do siebie, z utudy samowystarczalnosci, ze czyni go przyporzadkow-
anym, daje odwagg i jednoczes$nie pokore, oznacza réwniez, iz uczy demaskowac parodi¢ wolnosci,
jaka jest skutecznos¢, oraz parodi¢ dialogu, jaka jest niepohamowane gadulstwo, Ze przezwycig¢za myl-
enie braku zobowiazan z wolnoscig oraz ze przez to wlasnie przynosi owoce, ze jest pozadana dla niej
samej”. J. Ratzinger, Wyklady bawarskie z lat 1963-2004, tt. A. Czarnocki, Warszawa 2009, s. 204-205.

14 J. Ratzinger, Jezus z Nazaretu. Studia o chrystologii, t. M. Gérecka, W. Szymona, Lublin 2015,
s. 515.

15 Tomasz z Akwinu, Quaestiones disputatae De veritate, th. A. Bialek, Lublin 1999, q.1, a.4, resp.

16 Por. Tomasz z Akwinu, Summa Theologiae O Bogu, cz. 2, th. P. Befch, Londyn 1977, 1, q.16, a.5.

17 Benedykt XVI, Poszukiwanie prawdy nie stanowi zagrozenia dla tolerancji czy pluralizmu kul-
turowego, ,,L’Osservatore Romano” (wyd. pol.) 11-12/318 (2009), s. 13.

18 Benedykt XVI, Powolaniem Ko$ciola jest przyjmowanie wszystkich, ale nigdy kosztem prawdy
chrzescijanskiej, ,,L’Osservatore Romano” (wyd. pol.) 11/327(2010), s. 25.

1 Benedykt XVI, ,, Verbum Domini” o stowie Bozym w Zyciu i misji Kosciola, 14, AAS 11/102
(2010), s. 695.

20 J. Ratzinger, Wiara — prawda — tolerancja. Chrzescijanstwo a religie swiata, tt. R. Zajaczkowski,
Kielce 22005, s. 159.
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wiecej do powiedzenia™!. Swiety Mistyk Karmelu kontynuuje: ,,Wszystko juz po-
wiedzialem [Bog] przez Stowo, bedace moim Synem, i nie mam juz innego stowa.
Czyz mogg ci wigcej odpowiedziec¢ albo objawi¢ co$ wigcej nad to? Na Niego wiec
zwrdc¢ swoje oczy, gdyz w Nim ztozylem wszystkie stowa i objawienia. Odnajdziesz
w Nim o wiele wigcej niz to, czego pragniesz i o co prosisz. (...) On jest calg moja
mowg, odpowiedzig, catym widzeniem i objawieniem”?.

Tym samym widzimy, ze to ,,Bog jest prawda ostateczng, do ktdrej w sposob
naturalny dazy kazdy umysl, kierujac si¢ pragnieniem przejscia catej wyznaczonej
mu drogi. Bég nie jest pustym slowem ani abstrakcyjna hipoteza; przeciwnie, jest
fundamentem, na ktérym cztowiek buduje wlasne zycie. Zy¢ w $wiecie veluti si
Deus daretur, «jakby Bog istnial», oznacza przyja¢ odpowiedzialno$¢ zobowiazu-
jaca do przebadania wszystkich mozliwych drog, pozwalajacych najbardziej jak
to mozliwe zblizy¢ si¢ do Niego, bedacego celem, do ktorego wszystko dazy (por.
1Kor 15,24). Wierzacy wie, ze ten Bog ma oblicze i ze raz na zawsze w Jezusie
Chrystusie stat si¢ bliski kazdemu cziowiekowi. (...) Pozna¢ Go to pozna¢ pelng
prawde, dzigki ktorej zyskujemy wolno$¢: «poznacie prawde, a prawda was wyzwo-
lin™2,

3. Ratzingerowskie znaczenie dialogu

Tym samym dochodzimy do wyjasnienia, czym wiasciwie jest dialog i czym po-
winien si¢ charakteryzowaé. Kardynal Ratzinger zauwaza: ,,.Dialog nie jest bezce-
lowg rozmowa, lecz zmierza do budzenia przekonania i do poszukiwania prawdy,
W przeciwnym razie jest pozbawiony wartosci”*. To poszukiwanie prawdy w dia-
logu powinno charakteryzowa¢ si¢ czterema elementami, ktore okresli¢ mozemy
jako elementy wpisujace si¢ w tolerancje, ktorg nabywamy jako sprawnosc. Jej dy-
namizm obejmuje spotkanie, stuchanie i rozumienie. Zatem mozemy powiedziec,
ze tolerancja jest w pelni sprawnoscia i mozemy ja okresli¢ jako cnote, ktora ,jest
habitualng i trwata dyspozycja do czynienia dobra. Pozwala ona osobie nie tylko
spetnia¢ dobre czyny, ale takze dawac z siebie to, co najlepsze”.

Przechodzac do poszczegolnych elementow dialogu, ktoére wpisuja sie w tole-
rancje, kard. Ratzinger zauwaza, ze obok stow, ktdore nie sa tylko zwykla gadaning
wystepuje wzajemne stuchanie, ktore polega na otwarciu si¢ na rozmowce, z ktorym
prowadzi si¢ dialog. Inaczej méwiac jest to otwarcie si¢ na inno$¢, na inny punkt wi-
dzenia, na inng kulturg i tradycje, w ktorej dorastat nasz rozmoéwca, a takze na jego

2 Jan od Krzyza, Droga na Gérg Karmel, tt. B. Smyrak, Krakow 92013, ks. 2, rozdz. 22, nr 3.

2 Tamze, ks. 2, rozdz. 22, nr 5.

2 Benedykt XVI, Szukajcie i broricie prawdy, ,,L”Osservatore Romano” (wyd. pol.) 1/289 (2007),
s. 18.

24 ]. Ratzinger, Kosciol — znak wsréd narodow. Pisma eklezjologiczne i ekumeniczne, tt. W. Szymo-
na, Lublin 2013, s. 1055.

3 Katechizm Kosciola Katolickiego, Poznan 2002, nr 1803.
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wiarg?. Istotnym elementem stuchania jest milczenie. Nie chodzi tu oczywiscie
o przymus fizycznego zamilknigcia, podczas ktérego nie przerywa si¢ mowigcemu,
ale chodzi o milczenie wewngtrzne, ktore jest nie tylko otwarciem si¢ na przyjgcie
stowa rozmoéwcy, ale skupieniem uwagi. Przejaw takiego wewnetrznego skupie-
nia jest oznakg poswigcenia czasu dla rozmowcy, bycia darem dla niego, a przede
wszystkim ,,markg moralnej elegancji” i przejawem szacunku w spotkaniu z drugim
cztowiekiem, ktory jest bogactwem i darem otrzymanym od Boga®'.

Dalej stuchanie przeradza si¢ w poznanie i przyzwolenie drugiemu na wejscie
w sfere wlasnego ,,ja”, a tym samym do przyjecia jego stow i jego samego, jako
osoby*®. ,,I odwrotnie: oznacza gotowos¢ do bycia zasymilowanym przez niego. Akt
shuchania sprawia wigc, ze staj¢ si¢ kim$ innym, ze moj wlasny byt zostaje wzboga-
cony i poglebiony, poniewaz zespala si¢ z bytem drugiego, a przez to z bytem $wia-
ta”?. Z tego wynika to, ze ,,wszystko opiera si¢ na zalozeniu, ze stowa drugiej osoby
— wypowiadane w dialogu — nie naleza tylko do sfery jakiej$ wiedzy, nie sg zwykta
informacja, czyms, co dotyczy pewnej zewngtrznej mozliwosci. Mowige o dialogu
w istotnym sensie, mamy na mysli stowa wyrazajace w jakiej$ mierze sam byt, sama
osobe, powickszajace nie tylko zasob wiedzy czy mozliwosci, ale dotykajace istoty
bytu osoby ludzkiej, oczyszczajace i poglebiajace zdolnos¢ do takiego zaistnienia™.
To z kolei otwiera przed nami kolejny wymiar dialogu, a wigc spotkanie, podczas
ktorego nastgpuje wzajemna komunikacja, czyli stuchanie i wzajemne rozumienie®'.
Mozliwe to staje si¢ dzigki wshuchiwaniu si¢ w prawde, ktora mieszka we wnetrzu
cztowicka®, jak naucza §w. Augustyn, i ktora taczy komunikujgcych si¢ w prawdzie.
Pominigcie owego wstuchiwania si¢ w zrodto, ktore taczy, byloby zwykia polemika
posrod ghuchych?.

Dwadziescia sze$¢ lat pozniej (7 stycznia 2008 r.), podczas spotkania z korpu-
sem dyplomatycznym Benedykt XVI wskazuje kolejne cechy, ktorymi powinien
charakteryzowac si¢ prawdziwy dialog. Papiez wskazuje tu na: jasno$¢, unikanie
relatywizmu 1 synkretyzmu oraz kierowanie si¢ szczerym poszanowaniem innych,
a to wszystko powinno odbywac si¢ w duchu pojednania i braterstwa*. W zwigzku
z tym pojawia si¢ tu kolejne pytanie: gdzie nalezy szuka¢ wzajemnych powigzan
w poszukiwaniu prawdy prowadzac dialog migdzyreligijny?

Poszukujac prawdy w dialogu migdzyreligijnym papiez Benedykt XVI zauwa-

2 Por. J. Ratzinger, Wyklady bawarskie, s. 197.
¥ Por. R. Sarah, N. Diat, Moc milczenia. Przeciw dyktaturze hatasu, tt. A. Kury$, Warszawa 2017,
nr 143.
2 Por. J. Ratzinger, Wyklady bawarskie, s. 197.
Tamze.
Tamze.
Por. Tamze, s. 198.
Por. Augustyn, O prawdziwej wierze, 39-72, th. J. Ptaszynski, Krakow 1999, s. 788.
Por. J. Ratzinger, Wykiady bawarskie, s. 198.
Por. Benedykt XVI, Imi¢ Boga jest imieniem sprawiedliwosci, ,,L’Osservatore Romano” (wyd.
pol.) 2/300 (2008), s. 34.

29
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za: ,,Chociaz roznice, ktore analizujemy w dialogu migdzyreligijny, moga robic¢
wrazenie przeszkod, nie powinny przystania¢ wspolnego nam wszystkim poczucia
wielkiej czci i szacunku dla tego, co powszechne, dla absolutu i dla prawdy, kto-
re przede wszystkim sktaniajg ludzi wierzacych do tego, by z soba rozmawiali”*.
W tym miejscu nalezy podkresli¢, ze nie nalezy rezygnowac z prawdy, poniewaz
spotkanie ,,religii ze sobg jest mozliwe nie na drodze rezygnacji z prawdy, lecz tylko
przez glebsze wchodzenie w nig”*°. Ponadto dialog, ktory prowadzi Kosciot, nie
zamyka si¢ tylko w granicach religijnych, ale odnosi si¢ takze do innych dziedzin
i koncentruje si¢ na problematyce humanitarnej, spotecznej, ekonomicznej, a takze
politycznej w trosce o prawdziwy rozwdj cztowieka®’. Tak wiec widac tu, ze dialog,
poza treScig objawienia, powinien ukazywac i promowaé w §wiecie obiektywne nor-
my moralne dostepne cztowiekowi lub méwigc inaczej uniwersalne prawo moralne,
ktore cztowiek sam jest w stanie rozpoznac?®,

Obok uniwersalnego prawa moralnego istotng kwestig, ktora faczy religie i kul-
tury, staje si¢ kwestia s$wiatowego pokoju. On ,,jest niegasngcym pragnieniem ser-
ca kazdej osoby, niezaleznie od r6znic wynikajacych z tozsamosci kulturowe;. (...)
Prawda o pokoju nakazuje wszystkim nawigzac relacje owocne i szczere, zachgca,
by poszukiwac drog przebaczenia i pojednania i na nie wchodzi¢, by wyrazac sig
jasno podczas pertraktacji i dochowywaé wiernosci danemu stowu™. Jak zauwa-
za Georg Watts, ,,Ratzinger zawsze twierdzil, Zze autentyczny dialog ekumeniczny
i miedzyreligijny jest mozliwy tylko wtedy, gdy buduje si¢ go na uczciwych za-
sadach. Inaczej méwigc, nie polega on na rozmywaniu istoty po to, by zadowoli¢
druga strong™.

4. Tolerancja

Tym samym dochodzimy do ukazania drugiego waznego elementu, ktorym jest
tolerancja. Etymologicznie stowo tolerancja pochodzi z jezyka tacinskiego. Rze-
czownik tolerantia przettumaczy¢ mozna jako ,,wytrzymato§¢” w obliczu bolu,
trudnosci. Lacinskie tolerancja znaczy rowniez ,,hart ducha”, ,,znoszenie cierpienia”
a takze, ,,wyrozumiato$¢™!. Z kolei czasownik tolerare to ,,wytrzymywac”, ,,zno-

35 Benedykt XVI, Postuszerstwo prawdzie umozliwia dialog, ,,L”Osservatore Romano” (wyd. pol.)
7-8/315 (2009), s. 26.

36 J. Ratzinger, KoSciét — znak wsrdd narodow, t. 8/2, s. 1053.

37 Por. Konferencja Episkopatu Polski, Oredzie Biskupéw Polskich o potrzebie dialogu i tolerancji
w warunkach budowy demokracji, w: Listy Pasterskie Episkopatu Polski 1945-2000, t. 2, red. P. Libera,
A. Rybicki, S. Lacki, Marki 2003, s. 1930.

3% Por. Benedykt X VI, Swiat rozumu i $wiat wiary potrzebujq siebie wzajemnie, ,,L” Osservatore Ro-
mano” (wyd. pol.), 11/327 (2010), s. 27.

% Benedykt XVI, Pokdj w prawdzie. Oredzie Ojca Swietego Benedykta XVI na XXXIX Swiatowy
Dzien Pokoju 1 stycznia 2006 r., ., Osservatore Romano” (wyd. pol.) 2/280 (2006), s. 5.

4 G. Watts, Pracownik Winnicy Pariskiej. Portret papieza Benedykta XVI, tt. J. Wilk, Czestochowa
2005, s. 60.

4 Por. Toleration, w: Online Etymology Dictionary, https://www.etymonline.com/word/toleration
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si¢”, ,,popierac”, ,,przecierpie¢”. Tym samym tolerancj¢ rozumiemy jako akceptacje
»drugiego cztowieka pomimo dzielgcych nas od niego réznic. Wigze si¢ z przy-
znaniem innych prawa do wyboru religii, wtasnych pogladéw i sposobu zycia™#.
Z kolei poprzez tolerancj¢ jako cnot¢ moralng rozumiemy sprawnos¢, ,,ktéora mozna
naby¢. Jej zrodtem jest mitos¢ i ma do niej prowadzi¢. Wspotgra z innymi cnota-
mi moralnymi, takimi jak szacunek, czes¢, wspaniatomyslnos¢, pokora. Jako cnota
moralna jest «ztotym» $rodkiem migdzy dwiema wadami — niedomiarem (nietole-
rancja) a nadmiarem (tolerancjg nieograniczong — absolutng). Tolerancja, jako cnota
moralna, stanowi o jakosci relacji migdzyludzkich, jest zorientowana na uznanie
podmiotowosci drugiego cztowieka, na osobe ludzka, a takze jest cnotg spoteczng
czy polityczng, gdyz dotyczy bezposrednio funkcjonowania czlowieka w ramach
wspolnoty ludzkiej”®. Nalezy przy tym zauwazy¢, ,,ze tolerancja rodzita si¢ w kon-
tek$cie wspoltistnienia i wspolgrania ze sobg fundamentalnej cnoty sprawiedliwosci
i mitosci, ktore to nakazywaty by innych nie tylko tolerowac, ale przeciez wrecz mi-
towaé, gdy sa naszymi wrogami”*. Istote tolerancji wyrazajg stowa Jordana z Sak-
sonii, ktory mawiat: ,,do wszystkich si¢ dostosowywac, a siebie nie znieksztatcac”
(omnibus conformari et seipsum non deformare)®.

5. Wspdtistnienie prawdy i tolerancji

Tu pojawia si¢ istotna dla nas kwestia: wspotistnienie prawdy 1 tolerancji. Czto-
wiek zdolny jest do poznania prawdy, wigc jej poszukuje na réznych drogach, czy
w roznych nurtach filozoficznych, religijnych czy kulturowych. Prawda, jej poszu-
kiwanie, jak zauwaza Benedykt XVI podczas spotkania z wtadzami politycznymi
i administracyjnymi Republiki Czeskiej i z korpusem dyplomatycznym, ,,nie sta-
nowi bynajmniej zadnego zagrozenia dla tolerancji czy pluralizmu kulturowego,
a umozliwia osiagnigcie porozumienia, sprawia, ze debata publiczna jest rzeczowa,
uczciwa i odpowiedzialna, oraz gwarantuje jedno$¢, ktorej nie mozna uzyskac po-
stugujac sie¢ mglistymi pojeciami integracji™®. Tym samym widzimy, Ze postulat
nieustannego poszukiwania i odkrywania prawdy przez cztowieka oraz jej gloszenia
jest zawsze aktualnym postulatem spoteczny. Benedykt XVI mowit: ,,Prawde trzeba
glosi¢ wszystkim, bo stuzy ona catemu spoteczenstwu. Prawda rzuca $wiatto na pod-
stawy moralnosci i etyki oraz daje rozumowi zdolno$¢ do wychodzenia poza siebie,
aby wyrazi¢ nasze wspolne, najglebsze dazenia. (...) Umocnienie woli postuszen-

[31.03.2018].

2 M. Mréz, Tolerancja, w: Leksykon socjologii religii, red. M. Libiszkowa-Zottkowska, J. Marians-
ki, Warszawa 2004, s. 424.

4 Tamze, s. 425.

4 M. Mroz, Etyka tolerancji a niezbywalnosé¢ ewangelizacyjnej misji Kosciola dzisiaj. Kilka uwag
na kanwie mysli sw. Tomasza z Akwinu o cnocie wiary, ,,Soter” 40/68 (2011), s. 136.

4 Cyt. za M. Mr0z, Etyka tolerancji a niezbywalnosé ewangelizacyjnej misji Kosciola dzisiaj, s. 136.

4 Benedykt XVI, Poszukiwanie prawdy nie stanowi zagroZenia, s. 14; por. Benedykt XVI,
Postuszenstwo prawdzie umozliwia dialog, ,,L’Osservatore Romano” (wyd. pol.) 7-8/315 (2009), s. 26.
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stwa prawdzie rzeczywiscie powoduje, ze przyjmujemy szczera koncepcj¢ rozumu
i zakresu jego stosowania, a takze umozliwia autentyczny dialog migdzy kulturami
i religiami, tak pilnie dzisiaj potrzeby”’. To wychodzenie poza siebie, ktore przy-
wolalismy mozliwe jest tylko dzigki mito$ci, ktora stanowi najwyzszy gwarant tole-
rancji i zapisana jest w Pierwszym Liscie $w. Jana: ,,Bog jest mitoscig” (4,8). Zdanie
to ukazuje nam w jaki spos6b mamy odnosi¢ si¢ do prawdy. Tym samym widzimy,
ze migdzy prawda i milo$cig mozemy postawi¢ znak rownosci, bo sa tym samym®*.

W czasach wspoélczesnych takze pojecie tolerancji zostaje splycone. Zwraca
na to uwagg Benedykt X VI podczas spotkania z mtodziezg na nabrzezu Barabgaroo.
Papiez zauwaza: ,Jest tez co$ zlowieszczego w tym, ze wolnos$¢ i tolerancja tak
czesto oddzielone sg od prawdy. Przyczyniaja si¢ do tego szeroko rozpowszech-
nione dzisiaj poglady, ze nie ma prawdy absolutnej, ktora by kierowala naszym zy-
ciem”™. Wezeéniej jednak kard. Ratzinger podczas swojego pierwszego wywiadu
z P. Seewaldem stwierdza, ze ,,w oczach nowoczesnego czlowieka fakt, ze glosimy,
iz posiadamy prawdg, jawi si¢ jako co$ niedemokratycznego, nietolerancyjnego, nie-
mozliwego do pogodzenia z niezbednym sceptycyzmem naukowca; (...) w oczach
nowoczesnego cztowieka prawda nie istnieje albo jest rozbita na kawatki. Demokra-
tyczne rozumienie zycia i faczaca si¢ z nim idea tolerancji sprawily, ze pytanie, czy
mozemy nadal podtrzymywac nasze chrzescijanskie rozumienie ludzkiej istoty, stato
si¢ rzeczywiscie palacg kwestig™>.

Benedykt XVI mowi ponadto o zjawisku negatywnej tolerancji i stwierdza: ,,Sze-
rzy si¢ na nowo nietolerancja — to catkiem wyraznie. Istniejg ustalone normy mysle-
nia, ktore majg by¢ narzucone wszystkim. Sg one oglaszane w formie tak zwanej ne-
gatywnej tolerancji. Dobrym przyktadem jest stwierdzenie, ze z powodu negatywnej
tolerancji nie moze by¢ znaku krzyza w budynkach publicznych. W gruncie rzeczy
przezywamy w ten sposob zniesienie tolerancji, gdyz to oznacza, ze religia, ze wiara
chrze$cijanska nie moze wyrazac si¢ w sposob widzialny’!.

W stowach papieza pojawia si¢ postulat wymiennosci bogoéw. Patrzac na religie
politeistyczne, glownie na buddyzm i hinduizm z jego licznymi formami, widzimy,
ze bogowie przedstawiani sg jako przejawy potegi $wiata, ktory w spojrzeniu cato-
sciowym jawi si¢ jako cien®?. Ponadto nie ma zadnych przeszkod, aby w postaciach
charakterystycznych dla okre§lonego czasu i kultury, jak Jezus, Budda, Kriszna
i innych, uznac, ze sg to tylko odbicia Boga, refrakcje Jego istoty, ktorej i tak nie

47 Benedykt XVI, Postuszenstwo prawdzie umozliwia dialog, s. 26.

% Por. J. Ratzinger, Wiara — prawda — tolerancja, s. 183.

¥ Benedykt X VI, Zycie jest poszukiwaniem prawdy, dobra i pickna, ,,’Osservatore Romano” (wyd.
pol.) 9/306 (2008), s. 15.

50 J. Ratzinger, P. Seewald, S6! ziemi. Chrzescijanstwo i Kosciot katolicki na przelomie tysigcleci, tt.
G. Sowinski, Krakow 2005, s. 116-117.

51 Benedykt XVI, P. Seewald, Swiatlos¢ swiata. Papiez, KoSciol i znaki czasu, tt. P. Napiwodzki,
Krakow 2011, s. 63.

52 Por. J. Ratzinger, Wiara — prawda — tolerancja, s. 173.
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poznamy, poniewaz jest nienazywalna i nigdy si¢ nie odstania®. Dlatego dla Jana
Assmanna wzajemna wymiana bogow jest zjawiskiem dobrym i potrzebnym, ponie-
waz prowadzi do pokoju miedzy religiami i kulturami**. Wynika to stad, ze bogowie
religii politeistycznych byli usytuowani na plaszczyznie kosmicznej - jak wspomina
Assmann - i byli bogami mi¢dzynarodowymi. Jednak sprawa ma si¢ zupehie inaczej
z wiarg w jednego Boga. Stata si¢ ona nowoscig posrod otaczajacych Izrael religii
monoteistycznych. Poza tym wiara w jednego Boga sprzeciwiata si¢ porzadkowi,
ktory zostal wezesniej ustalony. Tym samym nowa religia, ktora nigdzie nie znajduje
swojego odpowiednika, staje w opozycji do religii politeistycznych. Ponadto religia
Izraela stawiata konkretng granicg temu, co jest poganskie i nie godzi si¢ z wiarg
w jedynego i prawdziwego Boga, stajac si¢ tym samym religig izolacji, a nie religia
dazaca do porozumienia z innymi>.

Rowniez przyktadem zle rozumianej tolerancji jest tendencja wymuszenia na Ko-
Sciele katolickim zmiany stanowiska wzgledem homoseksualizmu czy ordynacji ko-
biet. Widac to na przyktadzie wspotczesnych elit, ktore uwazaja si¢ za elity oswie-
cone i przypisuja sobie wylaczne prawo kreowania rzeczywistosci. Pragng kreowac
te rzeczywistos$¢ takze poprzez dawanie ludziom ,,nowej religii”, ktéra w ich mnie-
maniu stanowi religi¢ rozumng, a nawet wigcej, jest samym rozumem, ktory moze
naktadac na spoteczenstwo ,,nowe normy”, ktore majg by¢ normami dla wszystkich.
Oswiecone elity wspotczesnosci, przede wszystkim liberalne i lewicowe, pragna
wymusi¢ na Kosciele katolickim wyzbycie si¢ wlasciwej mu tozsamosci. Tym sa-
mym pojawia si¢ tu zjawisko pozornej wolnosci. To z kolei jest nastgpstwem niebez-
piecznej postawy, ktora usuwa tolerancj¢ w imi¢ tolerancji. Wspolczesny czlowiek
rosci sobie prawo do narzucania swojego sposobu myslenia i definiowania tego,
co uwaza za stuszne i przystajace do wspotczesnosci. Tym samym odbiera prawo
do wolnosci*. Jak stanowczo zaznacza Benedykt X VI, ,,nikt nie jest zmuszony, aby
by¢ chrzescijaninem. Ale tez nie wolno nikogo zmuszaé, aby zyl «nowg religig»,
jedyna zdolng do nadawania norm i jedyng obowigzujaca calg ludzko$¢™’.

Reasumujac, dialog stanowi istotny punkt w poszukiwaniu prawdy. Dzigki praw-
dzie cztowiek zostaje wyniesiony na wyzszy poziom i poszukuje tego, co nieznane,
odkrywa glebszy sens w tym, co zewnetrzne®®. Tym samym, jak zauwaza J. Ratzin-
ger ,,dialog religijny powinien by¢ coraz bardziej wstuchiwaniem si¢ w gtos Logosu,
ktory wskazuje nam jedno$¢ posrod naszych podziatdow i sprzecznosci”. Stad po-
jawia sie konieczno$¢ wytworzenia w sobie dwdch postaw: postawy poszukiwania
prawdy oraz postawy odwaznego jej przyjecia, aby na nowo stata si¢ w $wiecie nie

53 Por. M. Mroz, Etyka tolerancji, s. 137, J. Ratzinger, P. Seewald, Sol ziemi, s. 117.
¢ Por. J. Ratzinger, Wiara — prawda — tolerancja, s. 181.

Por. Tamze, s. 169.

5 Por. Benedykt X VI, P. Seewald, Swiatlosé $wiata, s. 63-64.

Tamze, s. 64.

Por. J. Ratzinger, Kosciol — znak wsrod narodow, t. 8/2, s. 1053.

%% Tamze, s. 1055.

55

58
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tylko nasza, lecz wszystkich potrzeba®.

Literatura:

Arber, W., Nauka i wiara religijna, ,,’Osservatore Romano” (wyd. pol.) 12/348 (2012), s. 11-12.

Arystoteles, Metafizyka I, t. 1, th. T. Zelaznik, Lublin 1996.

Augustyn, O prawdziwej wierze, tt. J. Ptaszynski, Krakow 1999.

Benedykt XVI1, Caritas in veritate o integralnym rozwoju ludzkim w mitosci, AAS 8/101 (2009), s.
641-7009.

Benedykt X VI, Imie Boga jest imieniem sprawiedliwosci, ,,L’Osservatore Romano” (wyd. pol.) 2/ 300
(2008), s. 32-35.

Benedykt XVI, Pokdj w prawdzie. Oredzie Ojca Swietego Benedykta XVI na XXXIX Swiatowy Dzien
Pokoju 1 stycznia 2006 r., ,,Osservatore Romano” (wyd. pol.) 2/280 (2006), s. 4-7.

Benedykt XVI, Postuszenstwo prawdzie umozliwia dialog, ,,L’Osservatore Romano” (wyd. pol.) 7-8/
315 (2009), s. 25-27.

Benedykt XVI, ,, Verbum Domini” o stowie Bozym w zZyciu i misji Kosciota, AAS 11/102 (2010), s.
681-787.

Benedykt X V1, Poszukiwanie prawdy nie stanowi zagrozenia dla tolerancji czy pluralizmu kulturowego,
,L’Osservatore Romano” (wyd. pol.) 11-12/318 (2009), s. 13-15.

Benedykt XVI, Powotaniem KoSciota jest przyjmowanie wszystkich, ale nigdy kosztem prawdy
chrzescijanskiej, ,,L' Osservatore Romano” (wyd. pol.) 11/327 (2010), s. 25.

Benedykt XVI, Seewald P., Swiattos¢ $wiata. Papiez, Kosciot i znaki czasu, tt. P. Napiwodzki, Krakow
2011.

Benedykt XVI, Szukajcie i broncie prawdy, ,,’Osservatore Romano” (wyd. pol.) 1/289 (2007), s. 16-
18.

Benedykt XVI, Swiat rozumu i $wiat wiary potrzebujq siebie wzajemnie, 1’ Osservatore Romano”
(wyd. pol.) 11/327 (2010), s. 26-28.

Benedykt X VI, Zycie jest poszukiwaniem prawdy, dobra i piekna, ,)L’ Osservatore Romano” (wyd. pol.)
9/306 (2008), s. 13-16.

Duma, T., Problem prawdy w mysli Platona, ,,Studia Etckie” 13 (2011), s. 7-30.

Franciszek, Nie mozna byé chrzescijaninem na pewien czas, ,,'Osservatore Romano” (wyd. pol.)
7/353 (2013), s. 46-48.

Jan od Krzyza, Droga na Gore Karmel, tt. B. Smyrak, Krakéw 92013.

Jan Pawetl 11, ,, Fides et ratio” o relacjach miedzy wiarg a rozumem, AAS 1/91 (1999), s. 5-88.

Katechizm Kosciota Katolickiego, Poznan 22002.

Konferencja Episkopatu Polski, Oredzie Biskupow Polskich o potrzebie dialogu i tolerancji
w warunkach budowy demokracji, w: Listy Pasterskie Episkopatu Polski 1945-2000, t. 2, red. P.
Libera, A. Rybicki, S. Lacki, Marki 2003, s. 1920-1937.

Krokos, J., O prawdzie i wolnosci, http://www.nonpossumus.pl/biblioteka/jan_krokos/o prawdzie i
wolnosci/020.php [11.10.2017].

Maryniarczyk, A., Prawda, w: Powszechna Encyklopedia Filozofii, t. 8, red. A. Maryniarczyk i in., s.
458-466.

Mréz, M., Etyka tolerancji a niezbywalnos¢ ewangelizacyjnej misji KoSciota dzisiaj. Kilka uwag
na kanwie mysli sw. Tomasza z Akwinu o cnocie wiary, ,,Soter” 40/68 (2011), s. 135-148.

Mréz, M., Tolerancja, w: Leksykon socjologii religii, red. M. Libiszkowa-Zottkowska, J. Marianski,
Warszawa 2004, s. 424-426.

Pawlikowski, T., Prawda nastepstwem istnienia. Problem prawdy w interpretacji sw. Tomasza z Akwinu,
Lublin 2013.

8 Por. J. Ratzinger, P. Seewald, Bdg i Swiat. Wiara i Zycie w dzisiejszych czasach, tt. G. Sowinski,
Krakow 2005, s. 242.



Niezbywalnos¢ prawdy a cnota tolerancji w dialogu miedzykulturowym | 187

Platon, Kratylos, th. K. Tuszynska-Maciejewska, Wroctaw 1990.

Ratzinger, J., Jezus z Nazaretu. Studia o chrystologii, tt. M. Goérecka, W. Szymona, Lublin 2015.

Ratzinger, J., Kosciol — znak wsrod narodow. Pisma eklezjologiczne i ekumeniczne, tt. W. Szymona,
Lublin 2013.

Ratzinger, J., Seewald, P., Bog i swiat. Wiara i Zycie w dzisiejszych czasach, tt. G. Sowinski, Krakow
2005.

Ratzinger, J., Seewald, P., S6! ziemi. Chrzescijanstwo i Kosciét katolicki na przetomie tysigcleci, th. G.
Sowinski, Krakow 2005.

Ratzinger, J., Wiara — prawda — tolerancja. Chrzescijanstwo a religie swiata, tt. R. Zajaczkowski,
Kielce 22005.

Ratzinger, J., Wyktady bawarskie z lat 1963-2004, tt. A. Czarnocki, Warszawa 2009.

Sarah, R., Diat, N., Moc milczenia. Przeciw dyktaturze hatasu, tt. A. Kury$, Warszawa 2017.

Toleration, w: Online Etymology Dictionary, https://www.etymonline.com/word/toleration
[31.03.2018].

Tomasz z Akwinu, Quaestiones disputatae De veritate, tt. A. Biatek, Lublin 1999.

Tomasz z Akwinu, Summa Theologiae O Bogu, cz. 2, tt. P. Belch, Londyn 1977.

Watts, G., Pracownik Winnicy Panskiej. Portret papieza Benedykta XVI, th. J. Wilk, Czestochowa 2005.

Wolenski, J., Aletheia in Greek thought until Aristotle, ,,Annals of Pure and Applied Logic” 127 (2004),
s. 339-360.






STUDIA GDANSKIE
TOM XLII

KS. WIEL EGGEN, SMA

em. Middlesex University London

The Banda Infanta.
On Gender’s Unspeakable Truth

DOI: https://doi.org/10.26142/stgd-2018-013

Summary: On gender’s unspeakable truth. The genders’ social role is arguably
of prime interest to a young woman entering adult life. Calling her the Infanta,
after Velasquez’ famous painting of the Spanish Princess, this article looks at the
Central-African Republic, the Banda society, to analyze what is implied for a girl
at her initiation ritual, given the striking use of the their term for ‘mother’ (ayi),
not just to indicate the genetrix and any female, fertile and imposing creature, but
also to designate owners of property, male or female, and masters or incumbents
of a social position. With the mother-related social domain offering solace for pa-
trilineal demands, and notably for the menace of witchcraft, it appears that this
remarkable term presents a basic value that transcends all gender differentiations,
and the rivalries they involve.

Keywords: Gender rivalry, maternity, initiation, witchcraft, social complementari-
ty, colonization.

Banda Infantka.
O niewypowiedzianej prawdzie ptci

Streszczenie: Spoteczna rola ptci wydaje si¢ naleze¢ do zasadniczych obszarow za-
interesowan mlodej kobiety, wchodzacej w doroste zycie. Autor nazywa ja infant-
ka, nawiazujac do stynnego obrazu hiszpanskiej ksigzniczki Velasqueza. W opar-
ciu o wlasne antropologiczne badania srodkowoafrykanskiej spotecznos$ci Banda
analizuje, co kryje si¢ za zaskakujacym uzyciem pojecia ,,matka” (oyi). Okresla
ono bowiem nie tylko rodzicielke i kazda kobietg, istot¢ ptodna i duza, ale tak-
ze wladcicieli mienia — mezczyzn lub kobiety, a takze pandéw lub osoby zajmuja-
ce wysoka pozycje spoleczng. Sfera spoteczna zwigzana z matkg niesie ukojenie
W zestawieniu z wymaganiami patrylinearnymi, szczegélnie wobec zagrozenia
czarng magig. Jednoczes$nie ten znaczacy termin przedstawia podstawowg wartosc,
ktora przekracza wszelkie roznice i rodzace si¢ z nich antagonizmy.

Stowa kluczowe: Czary, inicjacja, kolonizacja, macierzynstwo, rywalizacja pici,
spoteczna komplementarno$¢
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Introduction

The social fluctuation between material realities and imaginary ideals shows up
most clearly in gender arrangements. By ordering that women, non-heterosexuals and
other marginalized, should come to make up 40% of its workforce on all levels, the
European Union clearly seeks to fight a trend that has weirdly crept into Western pat-
terns. For the male-dominated nuclear family — typically a man, his wife and (ideally
two) kids — has received model status in a continent with Christian roots. However,
by favoring this social order the Church had oddly ignored, so it seemed, an adverse
ideal. For did its founder not advocate utter respect for women and the marginalized,
and question the social practices of clan elders arranging their offspring’s marriages?
While its matrimonial law based Western society on the canonically sacramental and
free marriage agreement of the bride and groom facing the Almighty, this revolu-
tionary novelty was allowed to turn into a rigid bourgeois type of male domination
(from Lat: dominus, lord of the domus), which is now being targeted. The etymology
of the Polish Zenski and zona (female and wife) and of Indo-Germanic words such
as gender itself, presents the woman and her larger gametes as the core of society’s
generating power. So, why was she again brought under man’s domination? Did the
Christian faith perhaps worsen, rather than alleviate, her position; notably, after the
industrial and urban revolution replaced the peasant village life?

As a student of social anthropology, I was ordered to study, long ago, how court
rules shaped Western society, as argued by Norbert Elias and as depicted in Velasqu-
ez’ famous Las Meninas, figuring Spanish court life, of which Michel Foucault held
that the observer was the true focus of the scene!. For, does Velasquez not show the
royal parents, reflected in the mirror, making the ladies in waiting (las meninas) te-
ach the Infanta Margarita the courtly etiquette in preparation for her conjugal status,
despite her obvious preference for her dog and childhood companions? In studying
this composition, however, I noticed a special message by the artist to Margarita,
expressed in a line that ran from the bottom right corner via her and his mouth to the
two golden sections of the painting and of the canvass on the left. While my readings
in anthropology spoke of a universal marital practice of women being exchanged by
men, [ now doubted if this was what Velasquez whispered to the beloved Infanta.

This question preoccupied me as I came to study African arts that place female
fertility at its center and to read about males in certain ritual functions being called
‘mother’. So, when I was sent to investigate Banda society in the C.A.R (Central
African Republic), I decided to make this issue a focus of my study. My curiosity
was soon triggered when I heard that a priest, who owned the car I was driving in,
was called ‘its mother’. What could that mean? In the following pages I elaborate
on what [ wrote earlier in Studia Gdanskie (2013) about the gender issue in Girard’s
mimetic theory, as I ponder how a Banda girl at her initiation as a ganja is made to

! See Michel Foucault, Les mots et les choses, Paris 1966, the opening chapter
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see her role in the society, which I will describe in some detail®.

1. The sexually differentiated world

a. Entering the social order

Initiation rites for youngsters are similar over a large stretch of the Central Afri-
can savannah, where the Banda used to live in dispersed hamlets before being forced
unto the new colonial roads. The reports of spectacular ganja feasts — with music
by orchestras of horns from hollow tree roots and deer horns — usually refer to the
boys’ circumcision in the sacred forest, a rite de passage that makes them pass into
the adult world via a symbolic and bloody rebirth. But ganja also refers to the rites
for girls. In both cases the blood flowing from the wounded sexual parts counts as
a reminder of the blood shed at their real birth. Both boys and girls become part of
their father’s clan by leaving the undifferentiated realm of the ancestors they lived
in during childhood. The boys’ ceremony is clearly the more spectacular one. They
are given a new life by their male tutors. Their mothers are not allowed near. Their
food is cooked and deposited at a crossroad leading to the initiation camp by their
yet unmarried sisters, while their mothers sing laments and dirges as if for a deceased
son. Of these rites, I will note just two important aspects.

For both boys and girls it is their formal insertion into the father’s clan. Lineage
marks are cut into their skin and they are placed under the protection of the clan deity
yvewo. For the boys the circumcision implies a distancing from their mother’s and
a full-fledged participation in male activities. For the girls the ganja ceremony is se-
parate and consists of an excision and various rituals to mark both the distance from
their brothers and preparation for motherhood. Both boys and girls look forward
to the occasion despite apprehension of the operation and of the distancing from
their koba. From this moment on, the reciprocal kinship term koba that a brother
and a sister use for each other obtains an ambiguous connotation implying an uneasy
avoidance. The girl that came to deposit food near her brother’s initiation camp may
later still give him food for a dangerous journey, but once they get married open
avoidance is the rule.

Secondly, we note that the ganja rites clearly point to the reproductive roles. The
respective surgical operations are explained as the cutting from the child’s body what
remained of the opposite sex — for the boy the prepuce is reminiscent of the vulva
and the girl’s clitoris refers to the penis®. Thus, they enter into the differentiated ear-
thly roles of procreation. For in the Banda worldview, a child is undifferentiated at
birth and related to the world of ancestors, as is shown by two social facts. In the list

2 The term ganja refers both to the ritual and to the boys and girls undergoing it, as in the rites among
the neighboring Manja, well-documented in various works of A. Vergiat.

3 Feminist claims that cliterectomy seeks to curtail sexual pleasure and to submit women to the men’s
whims are adamantly denied by the women insisting that sexual satisfaction is not lacking in any way.
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of kinship terms there is no equivalent for the English distinction between ‘son’ and
‘daughter’; and in ritual terms, any child may be chosen to represent the ancestors
at such ceremonial activities as carving a new master drum or making an oven for
the melting of iron ore. While every child receives a personal plan (andro) from the
ancestors when entering the earth, the crucial factor of differentiation for the purpose
of passing on life is only activated during the ganja ceremony.

Connected to this are two crucial rules in the kinship order. There is the paradox
of an ideal of a brother—sister marital exchange, which is glorified in story-telling
and even in daily conversations, but is rarely effectuated and actually avoided. The
explanation for this paradox claims that a brother—sister exchange would link the
two couples so closely that troubles in one marriage would destroy the other too. In
reality, there are strong exogamy rules, making sure that, as the saying goes, ‘blo-
od is not mixed’. Related to this rarely realized ideal marriage are certain kinship
terms that differ radically from Indo-European ones, notably as for the sister-brother
relation. Like the neighboring Nzakara, the Banda use different reciprocal terms for
same sex and opposite sex siblings. Brothers call each other aye and so do sisters;
but siblings of different sex call each other koba. Sex differentiation thus presents an
ordering principle. Once two akoba (brother and sister, plural of koba) enter their re-
spective marriages they must observe a strict, yet much resented, mutual avoidance.

With ordered procreation being the central concern of earthly existence and the
rules of sexual avoidance being severe and complex, there is the need for anyone
coming into the area to be inserted in this social web. It explains the frequency of
oracle consultations that seek to clarify mishaps by people’s infringement of their
existential calling (andro) in this area. Sexual contact with a person that should be
avoided is often the verdict of the diviner and it is commonly put on a par with wit-
chceraft. Both can be fatal and yet may occur unwittingly. It is noteworthy that the
predetermined life-program andro is pronounced on a high pitch, while andro me-
aning witchcraft is pronounced in a low pitch. The former spells the rules to be adhe-
red to, but when infringed, even unwittingly, it becomes like witchcraft. The Banda
believe that anybody you meet may be a forbidden kinship link or a potential witch.
Anyone may have that feared black organ near the pancreas, even by inheritance,
and thus be a potential witch, while being unaware of it and never activate it, unless
provoked. This view helps people to be prudent and careful, for fear of inadvertently
provoking a witch. And something similar holds for sexual contacts. While extra-
marital chastity is not people’s prime concern, any link that infringes exogamy rules
by unlawful mixing blood that should remain separated constitutes an area of alert.
Although these rules are clear and well known, doubts about a particular link are
common and diviners often attribute mishaps to such contacts. Since this focus on
sexual life and procreation is so dominant, anybody arriving in the village will soon
receive a place in the kinship order*. The complex kinship ties dominate daily life

4 When I arrived at Wademi (a village 20 miles north of Ippy) and was given the house of the chief
(makonji), who himself joined the house of his first wife (ayinda). My identity was quickly established,



The Banda Infanta. On Gender s Unspeakable Truth | 193

and influence the economic and social rules. Here is not the place to scrutinize the
complexity of these rules, but it is worth our effort to grasp some basic rules and the

structures they impose’.

b. Gender complementarity

Before looking at the role of the sexual divide in ordering economic life and so-
cial space, we must briefly study Banda kinship terminology and rules. We recall that
brother—sister exchange constitutes the egalitarian ideal, even though rarely effectu-
ated. The Banda kinship terminology is quite limited and has a simple logic. There
are 15 terms, divided in three sets of five. Two of these sets contain only reciprocal
terms; one to do with consanguinity and one with affinity. The third set of five non-
-reciprocal terms deals with the relations within a nuclear family. A child calls the
father aba and the mother ayi, while it is itself called ari (or agbals pl: aneci). The
wife calls the husband ako and he calls her awo. These are the only non-reciprocal
terms. But we note that they have wide extensions. The father’s brothers and other
male clan members of his generation are also aba (pl. alaba) and the child is their
ari. The same goes for the mother. Also the terms for husband and wife stretch much
further than the nuclear family. A brother’s wives one may be called awo and this
term may get a joking value when a maternal uncle calls his niece awoma (my wife).
This jovial use of awo and ako is quite common, for instance between grandparents
and their grandchildren.

The set of reciprocal terms for consanguinity stretches over three generations.
We already saw the curious terms for the same generation siblings, aye and koba,
being respectively of the same or opposite sex. There are two terms for successive
generations as well: a’a and 2 'u. The paternal aunt and her nieces and nephews call
each other mutually a’a, whereas the maternal uncle and his nieces and nephews
use mutually the term 2 'u. Grandparents and their grandchildren call each other ata.
Here again the rule of extension outside the direct link holds and we shall see that
the terms and the rules of behavior going with them often carry ideological charges
that stretch far afield, as in the case of 2 "u.

The set for affine relations follows a similar pattern, but affects just two gene-
rations. A man and his affine relations of the superior generation (parents-in-law)
call each other mbeya, and of the same generation beza, while the woman and her
parents-in-law call each other yina and affines of the same generation angara. The
fifth term in this set is ayinga, by which co-wives refer to each other.

This simple system is entirely focused on the marital order and pivots around the

when at sunset I brought a fruit from the forest asking for its name and use. It was a stimulant of the
parturient’s milk production, and was immediately applied to the chief’s third wife, who had just given
birth to a boy but could not feed him. So I was dubbed his 2 'u (maternal uncle) and the boy got my
name.

5 Semi-complex kinship systems imply that the choice of the partner is not predetermined, as would
be the case in an obligatory sister-exchange, but is left free, except for a rather rigorous set of interdicts.
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opposition between aye and koba. Although the notion of koba holds the key to the
system of marital exchange, it does not function in a wider, metaphorical sense, as
do most of the other kinship terms. The a a, the father’s sister is another remarkable
exception, since the father and his sister are each other’s koba. She allowed the father
to get married and thereby deserves his children’s respect. But as the same goes for
the mother and her brother, it is significant that the reciprocal term 2 'u (for the bond
between the maternal uncle and his nephews and nieces) behaves just in the opposite
way, as we shall see.

How much marital concerns dominate the Banda social system appeared clearly
when [ asked about clan-relations. Living in the village Wademi, I saw that most so-
cial activities dealt with three clans: the Kpatcero and Walaka living South and North
of the stream that divided the village, and the Ngele, two miles further North. Before
the colonial era these three allegedly moved on the savannah in a fixed formation.
Asked why they remained distinct, rather than merging into one clan, they answered
decidedly: “so that we can marry each other.” This seemed a clear confirmation of
Lévi-Strauss’ vision on the marital exchange rules as the key to the social order. But
the remarkable role of the term ayi shows that this needs amending, as it dulls the

idea of girls being items of exchange.

¢. Order by sexual division

The difference between the child’s world before initiation and life after the ganja
ceremony is huge. A person’s true vocation is to enter the bi-polar sexualized con-
ditions, geared toward an ordered passing on of life. The sexual complementarity
permeates all social institutions, with one curious exception, as we shall see below.
We first examine the social-economic life, notably the perception of the material
activities and the social space.

While the Banda see themselves mainly as farmers, hunting, fishing, and gathe-
ring are still highly valued activities. At the beginning of the rainy season, the swar-
ming of termites causes a flurry of festive activities, because they are the best pro-
tein-rich food available. In gathering activities no gender divide is apparent, except
for technical reasons as in the case of gathering honey. In fishing, too, and even in
hunting women may partake on a par with the men. But in agriculture an intriguing
pattern emerges. On the complex agricultural cycle with its labor investment in cle-
aring, tilling, sowing, weeding and harvesting, spread over several months, both
Banda men and women eloquently mention the sexual division of tasks, making up
a logical cycle, with alternating and complementary roles.

The men clear the bush and prepare the plots for women to do most of the sowing,
planting, weeding and cultivating. The men take charge of the harvesting, putting the
crop into the storehouses that are theirs, and from which they let the wives to take
portions in turns under the authority of the first wife (ayinda). The woman cooks the
meal and offers it to her man, which he digests in a process that is compared to co-
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oking, since by the heat of his stomach and the erotic excitement he extracts what
counts as the gjaro, the food’s nutritive fat, in the form of semen. After the meal,
which is normally in the evening, he will put this essence of the nutritive cycle into
the woman’s uterus, where she will form it into an embryo and return the baby to the
man’s lineage. This circular or rather spiral pattern is a common imagery, which
appears as controlled by the man and by the male-ruled society; but it undeniably
contains a key position for the woman’s maternal role (ayi).

A similar pattern underlies the imagery of social space, which can be mapped in
concentric circles. To illustrate this I recall pre-colonial times, before the Banda were
forced to reside near the colonial roads. They lived in small units on the wooded
lands. Hamlets consisted of a group of round thatched houses (anda), surrounded by
small gardens, amidst a savannah with its streams lined with big trees and patches
of farmland cleared for staple the food (formerly the sorghum and millet, now ma-
inly cassava and maize). In Banda imagery there are eight conceptual realms in this
social space, which can be divided as the cultural and the natural domain, and carry
outspoken sexual connotations.

At the centre is the altar for the paternal lineage ancestors (gbhangi), a marked
male domain, where women do not tread during the prayers and sacrifices. This is
surrounded by houses that are the women’s domain, but obviously welcoming for
the men. Just behind the houses, the women have a special area (krahya) where they
produce their sell or oil, out of the sight of the men, who are forbidden there. Next
come the vegetable gardens (kind%) that belong to the men, but with the women doing
most of the work. The surrounding savannah (gusu) with its farm patches is the male
area, notably for its hunting grounds, while the water streams are the ambiguous
area for the women. They are of pivotal value as provider of water (angu), but also
feared, since the dense vegetation and forest trees (ghako) count as the home of
spirits that attack primarily women and children, but also the men that pass. Beyond
these streams and farming area there is the wilderness (mbundu) where men go, not
just for the dangerous animal hunts, but especially for that other ‘hunt’, the search
for a wife. Whereas the gusu is valued as welcoming, the mbundu rather figures as
a major challenge, as the outer space, that is to be crossed in pursuit of a wife from
the affines that may be witches.

If we designate these two areas by the signs M for male and F for female and
add the signs + for valued and welcome and — for restricted or dangerous, we get the

following mental map:
M-/F+/F-/M+ || M+ /F-/F+/ M-

This reads as follows: the former cultural area with the patrilineal ancestral altar
at its center is surrounded by the mothers’ homes, behind which women have a re-
served area, before we get to the positive areas of the main economic activities of
farming and small hunts, but also of gathering fruits and herbs done by all, including
children. The latter group is the natural domain, with the men’s rotating slash-an-
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d-burn farmlands and the forest galleries around the water sources, where women
get essentials for the home, but also feel threatened by the spirits of the woods. The
final realm (mbundu) presents a scaring challenge for the men, not just because of
dangerous animals — wild dogs, leopards, buffalos and elephants — but especially as
the area is associated with the in-law family that is the first to be suspected of wit-
cheraft. This last area’s ambivalence is palpable in daily speech and notably in the
story telling about the prankster-hero Tere (equivalent to the Azande Ture, described
by Evans-Pritchard), trying his luck and constantly failing in an amusing manner.
The laughs about Tere’s failures betray a nervous tension about the hidden conflicts
that surface in the notion of witchcraft and the all but daily practice of consulting
the oracles.

Before looking into the central role of female fertility in this complex order, I first
recall the prime importance of initiation (ganja) in Banda life. It is when a child
ceases to belong to the undifferentiated ancestral world and starts the journey of
realizing the personal task (andro) in sexual differentiation, emotionally marked by
the fact that the kinship term koba will now imply avoidance. Because the ideal
of the brother-sister exchange is all but excluded and replaced by a marriage with
a ‘stranger’ via the tool of a bride price and with a complex concern for avoiding
blood-contamination, this implies entering a world of uncertainty and probing, as the
encounter with the in-law family is a hazardous exposure to bewitching. Although
marital arrangements are the concern of the respective family heads, the couple feels
this pressure to avoid affronts. While the tension is between the man’s group and that
of the wife, and not with herself, she nonetheless is aware of holding the key to the
social order, which accords with the central role of the term ayi.

d. Saying sooth on the skin of things

We saw that witchcraft is called andro, the low-pitched opposite of the high-pit-
ched andro, a person’s task in life. It is associated with a black internal organ, which
the Banda compare to clotted blood and a destructive counterpart of the life-giving
uterus. The two main causes one suspects when mishaps or diseases strike are wit-
cheraft and sexual disorder, which are felt as connected. There will be a query by
one of such techniques of soothsaying as pressing an egg till it cracks, inquiring
a mygale spider or the rubbing board, and feeding poison to a chicken. While acces-
sible to anyone, in principle, these tools are normally handled by specialists who are
initiated, often after becoming the priest of a spirit taking possession of them®.

Rather than future telling, this soothsaying by the consulting of oracles is abo-
ut seeking the hidden truth (or sooth). In Banda language the term literally means
asking (y#) about the ‘skin of it’ (tceku ara) or how ara is in its skin (tceku). The

6 As for the techniques used they largely agree with what had been analyzed for neighboring societ-
ies in classic studies by E. Evans-Pritchard, Witchcraft, Oracles and Magic among the Azande (Oxford,
1937) and by A. Retel-Lauretin. In Oracles et Ordalies chez les Nzakara (Paris 1969), the latter notes
that the main techniques are shared by about 300 peoples in tropical Africa.
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word ara is almost void of any specific contents. It both can mean ‘it’ or ‘things’ (as
in fa ara, cook things), and also the totality of reality. In the latter case it assumes
a religious depth. Wishing you good luck I say: “may ara bless you”. Some dub it
the equivalent of a Supreme Being, but without any personalist connotation. Sooth-
saying is querying how things are disturbed by the upsetting of ancestors that gave
a person a specific andro (calling) for the wellbeing of their people.

The notion of ara deserves some further explanation, as it seems to give a certain
hypostasis to the ‘order of things’, a reality that abhors being disturbed. In daily
parlance, you may be said to be blessed or killed by ara. Sometimes it is the equiva-
lent of sickness (araka), as in the saying that ara ‘took the child just like the father’.
Someone who is lucky is said to be loved by ara. Someone observing the customs
(ara manda alata, things following the elders) may be praised for ‘seeing ara’. The
term for soothsaying, ‘asking how things are in their skin’, projects the events onto
a transcendent level while relating to social rules. But it does not stress moral guilt,
for to infringe a code inadvertently can also upset a2 and incur sanctions. This re-
minds us that bewitching can also be done unwittingly and still be abhorrent. Indeed,
those accused of practicing witchcraft are said to be ‘with ara”’.

If the notion of ars in combination with the frequent consultations of oracles
rather seems a heterogenic fantasy constituting a lock on the social framework, we
note that it represents both a beneficial and harmful entity. And if ‘people-with-ara’
count as potential witches, - ayiandro - it must be recalled that their power is sensed
to be dormant unless provoked. In short, the reality named 272 is treated as a tran-
scendental and sometimes personified hypostasis that observes and acts, but does
not figure as a venerated deity. Each one’s calling in life (andro) it is to strife for the
optimal agreement with this transcendent order of reality. This semantic frame has
a link with the kinship order, which shows in the questions asked at soothsaying,
but also more specifically in the instructive role of the notion of yi, both as a noun
and a verb. Although distinct from yi# (to ask) the verb yi (meaning to love, to desire,
to connect) is felt as semantically close. This root returns in two pivotal nouns: yira
and ayi. The noun ayi we already met as a kinship term for ‘mother’, but shall occupy
us further below. Let us first consider yira, which some relate to the Western notion
of ‘soul’. It is a person’s faculty to strive for a goal, and notably to connect with a7a.
But it does not warrant a metaphysical view in terms of a relation between the soul
and God, because like similar concepts in other African languages (cf. luvo in Ewe),

7 Much has been written about the oracle techniques and the possibility of manipulating them, both
technically and by the type of questioning. The latter is mostly done by asking binary yes-or-no ques-
tions. While this has a scientific appearance, observers are prone to point out the prejudiced form of the
questions, especially in cases of bewitchment or improper sexual conduct. The techniques of pressing
eggs or rubbing wood to see if they break or stick may seem little reliable. The techniques used else-
where, such as the famous afa-cult in West Africa using a set of 256 signs, appear more reliable, but
they also work along the same line of inquiries into the social life of people, leading to binary yes-or-
no questions that are submitted to an external instance. Whichever techniques are used, the choice of
questions rather than technical manipulation is decisive in terms of social influences.
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it also means one’s shadow or reflection in water.

It is essential to grasp to which extent the kinship terminology forms the semantic
frame of reference in Banda society and how much witchcraft permeates this scheme
of ideas, on which the Banda are comparable to the Azande, whom Gérard Mendel
once described as a normal-paranoid society, who normally believe that evil strikes
via mental, yet often unconscious influences of others wishing us ill®. People scale
the surroundings on a continuum of liability to cause such harm. The Banda articu-
late these positions primarily in kinship terms. Given that the in-laws are the first
suspected of bewitching you while the maternal relatives are beyond suspicion, we
see a range of four kinship terms, running from negative to positive, mbeya — aba —
ayi — 2’ 'u, which reads as follows: as to the event of being targeted by witches one is
to deal cautiously with the in-laws (mbeya); you may feel safe with members of the
paternal clan (aba) provided you respect the hierarchical clan rules and customs; the
maternal realm (2y7) gives emotional solace against stress caused by clan rules; and
fourthly, absolute freedom and careless joking marks the dealing with the maternal
uncle’s clan (2 'u).

These terms are clearly metaphoric. One day [ felt puzzled being respectfully
addressed by a lady as mbeya. | was explained that women treat any visiting man as
a potential husband of their daughter, i.e. as their son-in-law (mbeya). This recipro-
cal term carries a strict code of mutual respect. For any faux pas, on either side, may
trigger witchcraft. Given the metaphoric use of kinship terms, we must turn specifi-
cally to the maternal side, after recalling that the patrilineal rules are dominant and
impose a hierarchy to be strictly respected. The term aba expresses respect, while
more relaxed contacts with elderly people rather use the reciprocal term ata (grand-
-parent/child). On the scale of positive emotions, however, we must consider first the

terms 2 ‘u on the maternal side and later, most specifically ayi.

e. The matrilateral shield

Considering the four metaphoric kinship terms mbeya - aba - ayi - 2 'u, we recall
that the first and the last are reciprocal terms that respectively refer to the in-law and
the matrilateral link. The mbeya relation between in-laws is the crucial bond that
ensures the fulfillment of a man’s reproductive calling, but is also the prime suspect
of witchcraft. Given that witchcraft can be activated subconsciously, when a person
is provoked, mbeya is indirectly the factual guardian of civil conduct. The terms aba
and ayi, as metaphoric terms for paternal authority and maternal care, are not re-
ciprocal and indicate one’s link to the older generation, associated respectively with
commanding or nurturing. The fourth term, 2 'u, refers to the bond with the maternal

8 See Gérard Mendel, Anthropologie différentielle (Paris, 1972, p.332-60). Based on the ethnograph-
ic work of Evans-Pritchard, Mendel stresses that the fear of witchcraft does not cause the Azande
to live “dans le drame, mais plutot dans une prudent méfiance qui pousse a la politesse...” (p. 344).
Unfortunately, Mendel and Evans-Pritchard hardly pay any attention to the role of the “bonne meére”,
so central to the Banda society.
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kin group. But it has religious connotations that reach far beyond the kinship order
and deserve a closer analysis.

The reciprocal term 2 ’u designating the relationship between a maternal uncle
and children of his sister (koba) confers relaxed and congenial openness. The unc-
le’s home holds no secrets or restrictions and thus 2 ’u is the structural opposite of
mbeya, as it is entirely beyond any suspicion of witchcraft. The idea that the 2 ’u co-
uld be provoked into harmful witchcraft is inconceivable. The Banda trickster (Tere),
whose jokes fool and deceive everyone, figures as the narrative embodiment of this
relation. He allows himself hilarious liberties, which eventually turn sour, but that
give a great enjoyment to the audience savoring his adventures. In the end he fails
for infringing the codes of the extant law, symbolized by the paternal term of aba.
But his exploits are seen as a-moral rather than immoral, and as such he is far from
being irreligious. On the contrary, as a figure in the sky (Orion) and an embodiment
of the joking relation that typify the 2 ‘u-bond, he also symbolizes the special bond
between the friends of a same initiation ceremony as also the members of a same
cult. All of these treat each other as 2 ’u. It applies specifically to so-called blood
brothers, who have performed a blood pact, creating a ritual bond of absolute mutual
trust and openness.

As in many African societies, such as the neighboring Azande, the blood pact is
an institution of pivotal import, which may connect both individuals and groups or
even clans. The Banda draw a net parallel between those who shed blood together
in the initiation (atera) and the partners in such blood pacts, on the one hand, and
the 2 'u kin relationship on the other hand. This seconds the backing Hocart gave
to Evans-Pritchard’s remarks that among the Azande the pact should not be viewed
as some agnatic brotherhood. It would indeed be inconceivable for a Banda to invo-
ke the clan yewo in support of blood pacts. Blood partners fling at each other joking
insults inacceptable between brothers. Bonded by licking each other’s blood, they
totally count on each other in any mishap, more than on brothers. Their bond is the
conceptual reverse of the witchcraft suspected from the mbeya side. It is shortsighted
to call it an anti-kinship ritual since the term ‘brother’ is not appropriate, for the Ban-
da explicitly refer it to 2 'u ties and codes. Rules to exclude intermarriages apply even
more rigorously to blood partnership than to consanguines on maternal side. It pays,
therefore, to look at the structural polarity of mbeya and » 'u symbolisms, in which
blood is a central ingredient.

The witchcraft the in-laws may be suspected of is seen as a nocturnal, surrep-
titious sucking of blood or of items associated with blood, such as sexual potency
and even wealth. Witches are deemed to leave their body and, like vampires, go
to unconsciously suck the victim’s blood, life juices and sperm — seen as the “fat”
(ejero) of the blood — or steal money that is often dubbed one’s life blood. On the
other end of the spectrum, we find 2 u and the 2 u-like bonds like the blood part-
nership, which are a mental refuge against any of these hostile attacks and rivalries,
but should consequently exclude any sexual advances. The ceremony of exchanging
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blood is usually between two male persons, but may exceptionally be performed by
women or even by husband and wife promising absolute fidelity. A common form is
the pact between two (male) elders on behalf of their lineages clan. In the latter case,
it applies to both women and men and extends over generations. As a protective me-
chanism, it forms a congenial counterpart of the social control that is affected by fear
of witchcraft. Actually, the formula pronounced in the ritual contains a threat that
refusal to fulfill the obligations will cause the exchanged blood to outdo the worst
witchcraft and kill the unfaithful, yes even the relatives. Even the refusal to offer
a drink may count as such an odious breach of contract.

In the society of dispersed hamlets without leaders that preceded the colonial
agglomeration in villages along the constructed roads, everyone had various gro-
unds to approach the other in a variety of moods, depending on so-called mbeya or
2 u type of links. A curious term that shows how much the two poles are semantically
linked to the marital order is bengamela, literally the ‘co-husband’ who, rather than
being a rival, is a close associate or comrade who, like the atera of the initiation rite
and the blood partner, is treated as an 2 'u. While the Banda do not practice poly-
andry, they treat a man who within kinship rules is in a similar position of possible
spouse to their wife as a co-spouse, blood partner or 2 'u. And even the brother-in-law
may sometimes appear as close as this bengamela.

In these and countless other variants, we need to value the subtle references to
the maternal domain. The mental map on which to situate others and their daily de-
alings is made up in terms of a more or less congenial kinship ties. To the positive
side on this map, there is the alata (the always positive bond of grandparent and
grandchild) the alaye (the link to sibling of the same sex), and the 2 'u (the maternal
kin), to which are associated the atera (the one initiated in the same year), the co-a-
dept of a religious shrine, and the blood partners, be they personal or collective. On
the negative side there is the hazy avoidance rule between siblings of different sex
(akoba), the hierarchical relation with clan elders (alaba) and most definitely the
in-laws, to whom, in case of the women, we must add the co-wife (ayinga), who is
among the first to be suspect of witchcraft. But let us once again recall that suspi-
cion of witchcraft also urges mutual respect and care. As for women there is also
the underlying solidarity in motherhood. While pregnant women are always on the
alert for negative signs, at any birth the gathering of helpful women in support of the
parturient is remarkable. This now makes us finally turn to the multifaceted term ayi,
primarily meaning ‘mother’.

f- The mother of being

My surprise at hearing the priest that owned the car I was driving being called
“its mother” (ayina) soon deepened when I found the diviner handling an oracle as
the priest of a deity being ayiayo, lit. mother of that deity. The word ayo has a triple
meaning: plant, remedy, and deity. These three are metonymically linked. The names
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of deities are usually in plural, starting with a (or al) — like e.g. avingi (rainbow),
considered to be a divine animal — and the priest is said to be the mother (ayi), even
though he is commonly a man, applying herbal medicines. This peculiarity of priests
being called the ‘mother of a deity’, not only reminded me of my findings in West
Africa, but moreover pointed to a wide range of facts leading to the core of our topic.
Its singularity appeared at a ceremony for one of these deities, with much festive
singing and dancing. While investigating the names and roles of the various drums,
I surprisingly learned that the big master drum, producing a powerful low sound, was
called ayina, the mother or the female drum, whereas the high-pitched smaller ones
counted as the male ones: akonoa (lit. the husband).

It indeed appeared that the term ayina is applied widely. By contrast to akona it
designates the difference of female and male animals and as to plants it contrasts
fruit-bearing to sterile forms of shrubs or trees. But in addition to this rather ‘logical’
divide, this polarity is also applied to the big and small versions of technical things,
such as the blades of a Swiss knife, where the bigger blade is called ayina, the expla-
nation being that the bigger blade was more useful and effective. The fact that — in
this patrilineal society — the akona (husband, or male) is dubbed the smaller and less
useful variant urged a further inquiry into this curious use of ayi (‘mother’) as the
index of superiority, mastership and ownership.

What makes people call a smith ayindawo, (lit. the mother of the house of fire)?
In modern settings this may lead to strange ambiguities. In the past a man envisaged
the house (anda) as the woman’s domain. A polygamous man would build houses
for each of his wives and move from one to the other to spend the night, without
viewing himself as the house owner. She was the ayina and at her death the house
would be destroyed. But in modern times the more permanent houses along the roads
are owned by men who now may call themselves the owner, ayina (lit. the mother).
To assess this we must first look at some religious aspects and the specific sociology
of the maternal kinship ties.

Banda religious life is less spectacular, but no less complex than in many African
societies. The term ayi appears on several levels. We saw that priests of a shrine — be
they a man or woman — are called the ayi of the deity. The most important of these
is the ayiyewo, the priest of the patriclan’s guardian deity (yewo, which is different
from paternal ancestors). All clan members rely on yewo for their wellbeing. But
there are other deities (ayo) that transcend the patrilineal focus. They may be nature
spirit, such as yavoro or ayevri, the sky god of rains, but more typically spirits that
are said to fight witchcraft. But none has the outspoken transcendence we find with
lingu, in the feminine domain. While all clan members are given the protection of
the paternal yewo, we find a maternal protection called /ingu and transmitted in fe-
male line. A woman gives it to her daughters to pass it on to theirs, usually in the
form of a cupper ring. A son may also receive it in case of fatal threat, but he cannot
pass it on. The lingu is a protective spirit that has no other priest, but the mothers
themselves. The term ayilingu does not refer to a human priest(ess), but to the deity
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itself, which is considered a supremely protecting god and in the eyes of many, the
equivalent of the white man’s God. This actually means that in a patrilineal society
the core religious instance is feminine.

But an even greater enigma than this religious role of the feminine is the intri-
guing use of this kinship term for ‘mother’, not just to refer to the gender of living
beings, but much wider, to social functions that are occupied by men and even seem
typical of men.

g. Summarizing

So as to situate the Banda Infanta, the adolescent ganja, let me summarize the
above, first by noting two basic divides. The ganja rites apply for girls and boys alike
what we might call a vertical and a horizontal divide. From being part of the ancestral
domain they enter an earthly gender-coded life so as to play the sexual roles, which
the horizontal divide between siblings of opposite sex (akoba) symbolizes. Ideolo-
gically the male perspective is privileged by the emphasis on patrilineal emblems
and taboos. The threats of witchcraft are also calculated from male perspective; but
the perception of space and life cycles is remarkably balanced. We further note the
weight given to the crucial role of the female emblem /ingu and its deity eyilingu’,
to the image of 2 'u, and most strikingly the use of the term ayi.

In a society with minimal economic and political diversification and where kinship
ties linked to marital bond dominate social communication, the role of motherhood
is bound to be of prime semantic importance. Even though myriads of details on the
semantic range of ayi are beyond the scope of this limited article, we are in position
to ponder this term for ‘mother’ in relation to the message implied in the ganja rite

for the Banda Infanta, so different from the Western Infanta.

2. The ayi mastery of the cultural domain

The gripping place of 2y7 in the Banda semantic scheme, as a noun, an adjective,
and a prefix deserves a thorough analysis that is beyond this tentative sketch. It not
only holds a basic role in the definition of kinship dominating the social life, but
also plays a pivotal part in the people’s rapport to material values and determines
the appreciation of these material values themselves. So, when the girl at her ganja
ceremony enters her maternal potential, she is arguably rising to a state of crucial
significance.

° Early missionaries have viewed /ingu as people’s spiritual soul, transcending the agnatic clan struc-
tures and their protective yewo. A ritual for the newly wed woman may illustrate the sexual focus of this
lingu. Soon after the wedding the woman will catch a catfish and take it back to her home and her father
will put a piece of the cooked fish on the /ingu and into her mouth. This assures a speedy pregnancy and
symbolizes, not so much the paternal control, but rather the priority given to fertility and motherhood. It
is to undo the threat her people might be suspected to pose to her husband and his group. And similarly,
the father of a newborn ailing child will actively partake in a rite of transmitting the protective lingu.
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So as to grasp the feminine key to this semantic cluster we must therefore study
its use as a prefix expressing control and ‘mastership’. We saw that the priestly ranks
are topped by the ayiyewo, the priest of the clan deity (vewo), who will be the one
to open the yearly season of hunts with fire, preceding the agricultural work on the
scorched patches. At each hunt, both he and the priests that follow in an established
order will receive choice pieces of the animals killed. The priests — some of them
women — have to take responsibility for their fire and, at that occasion, they are cal-
led ayikeko ewo, lit. ‘mother’ of the bush fire. They are assisted by the ayitadja, the
master of the torch (fadja), whose task it is to prevent the fire from raging wild, by
deciding where to ignite the controlling safety corridors. Whereas the prefix ayi for
the priest marks both a symbolic power and a ministry, in the latter case it designates
a technical role. The lord of the torch is like the ayindawo, the smith in technical
control of the ndawo (house of fire). The semantic core of the prefix, therefore, is not
to be sought in a notion of power or a ritual. Someone who is 2yi of whatever entity
does not speak of it in the terms of authority. And alternatively, the makonyji, the vil-
lage chief — imposed on the village in colonial times — is never described as the 2yi
of whatever power, except, ironically, that he counts as possibly the most dangerous
ayiandro (witch). A really commanding authority is expressed not by ayi but rather
by the male term ako, in various expressions. Thus, the thumb is said to be akone, the
male among the fingers, which commands the others. This brings us to the explana-
tion of these two terms in respect of the drums. The high-pitched small drum cited
as ako is said to command the rthythm, whereas the low-pitched big slit-drum (2y7) is
said to cause the visceral sense of vibrating life, which the dance and music is sup-
posed to effectuate. This also holds a clue to the puzzling variety of words starting
with the prefix ayi. In philosophical terms it might be expressed as what activates
and enlivens the essence of the noun’s potential, be this positive or, as in the case of
ayiandro (witch), negative.

Here, the popular etymology proves enlightening. The word and prefix ayi were
explained to me as related to the verb yi, to desire, love, or strive after. The meanin-
gs female, fruitful, and big are never read as imposing, powerful and mighty, as if
to suggest that the patriarchal aspect of the agnatic lineage system were fake. The
idea of matriarchy is dismissed and the claim that ayilingu is truly the equivalent of
the Christian Supreme God was not to convey a suggestion of authoritarian power.
In a comment on the male-female polarities in nature, the even and uneven numbers
were dubbed female and male respectively. This was explained by relating the verb
yi to the number four in the female physiology of two loving breast and two vaginal
labia; whereas three was related to the penis, commanding the testicles to direct the
sperm distilled by digesting the food. The imagery of parallelism in the female body
is thus linked to even numbers and to the idea of love (y7) and alliance. By contrast,
the uneven suggests notions of command and strife, to be associated with the verb ko
(to cut)'®. My suggestion that the latter might be behind the kinship term koba was

10 The connection between the verb yi (love) and the woman’s labia reminds us of the feminist ar-
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met with a wry smile expressing, it seemed, the ambivalence of the brother-sister
relation (koba). While belonging together, the akoba are forced, after the painful cut-
ting experience of the initiation (ganja), to forget their childhood bond and observe
avoidance.

Although these popular etymologies were accepted by some older villagers, the
implications on a wider scale met with apprehension, notably in the case of the prefix
ayi with its wide-ranging application that appear to contradict the very basis of the
agnatic kinship system. Which explanation is there for patrilineal institutions, cen-
tered on the paternal ancestors and clan taboos, to take a maternal value as a pivotal
code? While the 2 u-type of relaxed joking can easily be defended in the Banda
mental map as counterbalancing the threat of hostile witchcraft, hesitations arise
when the informants are asked to explain the wide use of ayi in designating even

male control and ownership.

3. The Banda enigma

The local etymology and explanation of the enigmatic use of ‘mother’, at le-
ast, ascertains that the ganja girl, the ‘Banda Infanta’ is not made to view herself
as a ploy in male machinations. But it also shows that a true interpretation of the
peculiar female prefix must avoid easy tagging'!. There is no sign of devaluing the
male role, let alone a suggestion of structural homosexuality. Rather than suggesting
a pre-eminence of either gender, this typical signifier appears to point to a creati-
ve balance deserving our further investigation. Clearly, any Banda woman desires
to have her man (ako) and real fears mainly concern the witchcraft (andro) that
impedes the fulfillment of one’s personal vocation (andrd). It might seem that ako
and ayi form a negative-positive polarity that men try to twist into their favor. But
even if some tales on the prankster Tere — the epithetical 2 'u figure — contain such
attempts, they always end in hilarious failure, sending the anti-hero back up as Orion
in the sky and leaving the audience to continue their complementary social roles, as
described in the imagery of the food chain leading to the woman’s gestation of the
man’s sperm into an embryo to swell in her'?. The hypothesis that this use of ayi for

gument advanced by Irigaray to point out the constant bond between women and love. The valuation
of even and odd numbers varies in Africa. But scholars themselves may add to the confusion. In her
study on Oracles, Retel-Laurentin on pp.105-6 claims Jaulin’s study on the Sara in Tchad to say that
even stands for positive alliance and odd for war, whereas her bibliography on p.378 quotes him to say
the very opposite.

1 If the word Banda also means truth, it must be noted that we are dealing here with an ineffable truth
of the most basic male-female differentiation being surmounted in one denominator. The etymology of
infant, infanta, enfant, just like the Polish niemowle refers to speechlessness.

12 The Greek root of embryo speaks of swelling (bruein), which returns in many European languages
such as bru (French: daughter in law), bride, bruid, Braut (English, Dutch, German), which tallies the
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male positions parallels the agnatic grip on the child is not supported by any facts
and is rejected off hand by the Banda. Similarly, the idea of an ancient matriarchy is
also rejected as preposterous.

What we are left with is the search for a common denominator linking the va-
rious uses of the term ayi, and for the semantic value of the title a Banda girl longs
for as she undergoes the ganja ritual on the way to her status of ayi? Rather than
fathoming a constant male-female rivalry for ascendency and power, the Banda use
a model of synergy around the multifaceted term 2yi, which in philosophical terms
may seem comparable to the phenomenological idea of the ‘other’ as embodiment of
the infinite which Levinas termed the ‘feminine’ in his attempt to counterbalance the
dominating male perspective that haunted both existentialism and structuralism as
well as the ethnology and psychoanalysis in Europe’s late-colonial, post-war circles.
Within the limited space available, I wish to pursue this perspective and connect it
further to the opening offered by René Girard’s mimetic theory, in line with my ear-
lier contribution to this journal®®.

The special Banda use of ayi partly supports Scubla’s critique of Girard, of psy-
chology and anthropology that I mentioned in that article, and which he has recently
elaborated upon'®. But it leaves us with the enigma of a society being aware of the
feminine superior input — biologists might say: her larger gametes — while stressing
the agnatic principle. This paradox appears to presume a two party commitment
to a semantic value implied in the term ayi which has a far-reaching cultural infe-
rence, suggesting a root in the originary scene. The origins of humanity were linked
to sexual arrangements by Freud as a violent solution of libidinal feud and by Lévi-
-Strauss as a male-dominated exchange pattern, to which Girard objected that they
both ignored the sacrificial-religious mechanism that took shape in human scapego-
ating habits. The pervading mimetic nature of humans, based in prominent mirror
neurons, increasingly led to conflicts fatally affecting the community, if it were not
for the arbitrary sacrifices that neutralized rivalries. Girard saw the sexual rivalry
as an instance of appropriative drives. But if the survival of the community beyond
conflicts is the urge behind ethics, it may be argued that the care of reproductive
offspring holds a special place and that the interdependence of the sexes is the very
root of ‘alterity’. In this sense the term 2yi may represent, in the sense of Levinas’ La
Femme, the life-containing value that both genders are committed to. When it stands
for some ownership, either by men or women, it represents the view that the owner
has hold of that reality so as to let it come to fruition. Rooted in the originary seen

Banda imagery of the sperm accumulating into a fetus.

13 See W. Eggen, Girard's gender neutrality and faithful feminism, ,,Studia Gdanskie” XXXII (2013),
p. 189-206. Emmanual Levinas penned his disputed vision of the feminine in Totalité et [’Infini (The
Hague 1961, p.128)

4 See Lucien Scubla, Giving Life, Giving death, East Lansing 2016.
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where rivalry over a woman’s fertile gametes was neutralized by the community’s
forceful intervention, it implies a measure of commonality, of which the girl, the
Infanta entering her fertile life, is made aware of being the prime depositor. Recent
primate studies have suggested that males increasingly adopted assisting roles in the
growing load of education and that females might have accepted their dependent
position on that ground. But if gender conflicts are rife in that situation, the Banda
term ayi suggests, just like Velasquez’ whispering to Margarita, that her true value
is contained in the treasure she exhibits, but which ineffably transcends the diurnal
denominators that underpin all languages. While the Spanish royal couple may still
think of the Infanta in terms of clan exchanges, Velasquez may offer an alternative

that resounds with insights in Central Africa.

Conclusion

The Banda social order ‘without rulers’, in its idiomatic linguistic system term
ayina, harbors a social mechanism and a truth about the two-gender solidarity that,
from its originary setting, has continued to warrant humanity against the odds of
differentiation that lead most sexually organized life forms into harsh rivalries. Yet,
the very term infanta — like the Polish niemowlg and many parallels — suggests that
this basic ‘infantile’ truth is beyond ‘being spoken’ openly, and is factually contra-
dicted in formal cultural rules and daily discourses, as happens even in the so-called
enlightened systems. It may need artists and visionaries such as Velasquez to bring
it within our awareness, even if codification in legal structures may remain beyond
human reach, thus allowing the bourgeois observer of the depicted scene to frame
his order and calling the Banda term for mastership ‘odd’. Girard’s critique of the
cultural patterns as half-hearted means to control social rivalries, as explained in
previous issues of Studia Gdanskie seem to be helpful to overcome this enigma, in
ways that exceed the space available here.
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Streszczenie: Artkul po§wiecony jest wizerunkowi kaplandéw zawartemu w ety-
mologiach ludowych nazw miast, miasteczek, osad i wsi, czyli w blednych z na-
ukowego punktu widzenia objasnieniach pochodzenia jakiego§ wyrazu, opartych
na podobienstwie jego formy do innych wyrazow lub na innych swobodnych
skojarzeniach. Okazuje sig, ze obraz ksiedza odtworzony na podstawie wtérnych
wyktadni semantycznych wybranych nazw miejscowych nie jest zbyt bogaty, nie
zawiera bowiem wielu istotnych cech sktadajacych si¢ na ogélne wyobrazenie ka-
ptana katolickiego, takich jak odprawianie mszy $wigtych, udzielanie sakramen-
tow $wietych innych niz chrzest, gtoszenie kazan, prowadzenie katechezy, troska
o sprawy finansowe parafii, mimo Ze motywy te mozna czg¢sto spotka¢ w poda-
niach historycznych nieodnoszacych si¢ do pochodzenia nazwy miejscowej. Jed-
nak z drugiej strony, tworcy podan etymologicznych stosunkowo doktadnie scha-
rakteryzowali kaplanow w zakresie innych cech. W $wietle poddanych analizie
etymologii ludowych do zadan ksi¢zy nalezg: udzielanie sakramentu chrztu swig-
tego, krzewienie i obrona wiary, osobista pobozno$¢, autorytet moralny, inicjo-
wanie zatozenia i rozwoju danej miejscowosci. Ponadto podania etymologiczne
zwracaja uwagg na pewne charakterystyczne materialne aspekty zycia dawnych
kaptanow: stroj (komza), miejsce zamieszkania (plebania), sposob podréozowania
(bryczka) oraz rozrywki (uczty i polowania).

Stowa kluczowe: etymologia ludowa, nazwy miejscowe, obraz ksigdza

The Image of the Priest
in Folk Etymologies of the Names of Polish Places

Summary: The article describes the image of priests presented in folk etymologies
of the names of the cities, towns and villages, that is in explanations of the origins
of words which are incorrect from the scholarly point of view, being based on the
similarity of their form to other words. It turns out that the image of the priest
which is created on the grounds of secondary semantic interpretations of selec-
ted places is not especially rich, since it does not refer to many of the essential
activities which constitute the general image of a Catholic priest, such as saying
mass, administering other sacraments such as baptism, preaching, giving religious
instruction, looking after the financial issues of the parish. However, all these moti-
fs can often be found in historical legends which do not refer to the origins of the
place names. On the other hand, the makers of legends described priests relatively
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precisely in terms of other features. In the light of the analysed folk etymologies,
priests are responsible for giving the sacrament of baptism, propagating and defen-
ding the faith, setting an example of personal piety and moral authority, initiating
the creation and development of the place and its surroundings. Furthermore, the
legends focus attention on certain characteristic material aspects of priests’ lives,
such as vestments (surplice), place of residence (presbytery), means of transport
(britzka) and entertainment (feasts and hunting).

Keywords: folk etymology, place names, the image of a priest

Wprowadzenie

Etymologia ludowa nazw wiasnych, zwana tez etymologia asocjacyjna, fantazyj-
ng, folklorystyczna, naiwna, nienaukowa, potoczna, synchroniczna, a takze reinter-
pretacja etymologiczng i pseudoetymologia', definiowana jako ,,bledne z naukowego
punktu widzenia objasnienie pochodzenia jakiego$ wyrazu, oparte na podobienstwie
jego formy do innych wyrazéw lub na innych swobodnych skojarzeniach’?, czesto
wykorzystuje pewne powtarzajace si¢ stereotypowe motywy tresciowe. W wypadku
potocznych etymologii nazw wlasnych polskich miejscowosci do watkdéw szcze-
golnie lubianych przez ich tworcow naleza motywy religijne®, ktorych popularno$é
wigze si¢ z pelnionymi przez nie w tych etymologiach funkcjami. Pierwsza z nich
— funkcja objasniajaca — wystepuje we wszystkich pseudoetymologiach nazw miej-
scowych, polega bowiem na wiaczaniu reetymologizowanych toponiméw do zna-
nej wspolczesnie rodziny wyrazowej (czyli na reinterpretacji morfologicznej) oraz
na objasnieniu ich poprzez odwotanie si¢ do wspolczesnej — najczesciej potocznej
i stereotypowej — wiedzy o $wiecie (czyli na reinterpretacji semantycznej)*. Dru-
ga z tych funkcji — funkcja prestizotworcza — ma natomiast charakter fakultatywny
i przejawia si¢ w takim ksztalttowaniu objasnienia reinterpretacyjnego danego topo-
nimu (czyli jego wtornej wyktadni semantycznej), by jego denotat — wies$, osade,
miasteczko lub miasto — przedstawi¢ w jak najkorzystniejszym $wietle. Jak bowiem
pisze Elzbieta Michow, omawiajac niektore etymologie fantazyjne toponimu Kiel-
ce, ,,[c]elem potocznego etymologizowania [...] jest [...] wskazanie takiego zrddto-
stowu toponimu, ktory bedzie nobilitowal miasto i jego mieszkancow’. Wtasnie
religijne sktadniki tre§ci wtornych wyktadni semantycznych reetymologizowanych
nazw miejscowosci charakteryzuja si¢ znaczng podatnoscig na ich wykorzystanie
w funkcji prestizotworcze;.

Niektore motywy religijne wystepujace w etymologiach ludowych polskich to-

' E. Michow, Legenda Kielc zamknigta w nazwie. Studium etymologiczne i kulturowe, Kielce 2008,
s. 13; W. Cienkowski, Teoria etymologii ludowej, Warszawa 1972, s. 61.

2 wsjp.pl [1.05.2018].

3 E. Rogowska-Cybulska E., O motywach religijnych w etymologiach ludowych polskich nazw mie-
Jjscowosci, ,,Jezyk — Szkota — Religia” VII/2 (2012), s. 77-88.

4 E. Rogowska-Cybulska, O funkcji prestizotworczej etymologii ludowych polskich toponimow,
,.Jezyk Polski”, w druku.

5 E. Michow, dz. cyt., s. 57.
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ponimow sa na tyle popularne, ze pozwalaja odtworzy¢ utrwalone w nich potoczne
obrazy pewnych fragmentow $wiata. Naleza do nich m.in.: obraz kosciota®, chrztu’,
miejsc pochowku?® i rzekomych wedrowek po ziemiach polskich biblijnych prarodzi-
cow Adama i Ewy’. Motyw ksiedza nie jest wprawdzie w potocznych etymologiach
polskich nazw miejscowych bardzo rozpowszechniony, ale pojawia si¢ on w nich
wystarczajaco czesto, by na podstawie zachowanych podan etymologicznych i nie-
podaniowych no$nikdéw etymologii synchronicznych zrekonstruowac zaswiadczony
w nich obraz polskich duchownych. Wtasnie opisowi wizerunku kaptanéw zawarte-
mu w etymologiach nienaukowych nazw miast, miasteczek, osad i wsi poswigcony
jest niniejszy artykut.

Przy odtwarzaniu obrazu ksi¢zy utrwalonego w etymologiach asocjacyjnych
nazw miejscowych wykorzystuje zaro6wno te (niezbyt liczne) pseudoetymologie,
w ktorych pojawia si¢ ogdlne stowo ksigdz, jak i te (nieco liczniejsze) etymologie
asocjacyjne, ktére dotycza cech i zachowan proboszczow lub biskupow. Analizie
poddaje etymologie skojarzeniowe odnoszace si¢ nie tylko do kaptanéw anonimo-
wych, ale takze do duchownych identyfikowanych na podstawie nazw wtasnych,
w tym — do $wigtych, ktorzy przyjeli Swiecenia kaplanskie. Ksiezowski portret zre-
konstruowany na podstawie wtornych wyktadni etymologicznych wybranych topo-
niméw obejmuje zarowno duchowienstwo $wieckie, jak i zakonne.

Przytaczany material przyktadowy pochodzi ze zgromadzonego przeze mnie
zbioru obejmujacego okoto tysigca pseudoetymologii nazw miejscowych, wyeks-
cerpowanych z tekstow drukowanych (regionalnej literatury pigknej, przewodnikow
turystycznych, folderow promocyjnych miast i gmin, ksigzek i artykutow jezyko-
znawczych, etnograficznych i historycznych itp.), pisanych (odpowiedzi na ankiety
dotyczace pochodzenia nazw rodzimych miejscowosci), méwionych (wywiadow
na temat pochodzenia nazw miejscowos$ci) i internetowych (stron internetowych
miejscowosci i gmin, haset w encyklopediach internetowych, portali dotyczacych
genezy toponimow, blogéw mitosnikow turystyki itp.).

1. Ksigdz jako szafarz sakramentu chrztu §wietego

Sposrod najwazniejszych elementdow postugi kaptanskiej, takich jak odprawianie
mszy $wietych i innych nabozenstw oraz sprawowanie sakramentéw, w etymolo-
giach nienaukowych polskich toponiméw znalazto odzwierciedlenie tylko udzielanie
chrztu $wigtego. Motyw ten dominuje wsrod zawierajacych watek ksiezowski podan

¢ E. Rogowska-Cybulska, Wieza si¢ czgsto chowa... Obraz kosciola w etymologiach ludowych nazw
miejscowosci, ,,Jezyk — Szkota — Religia”, w druku.

7 E. Rogowska-Cybulska, O motywie chrztu w etymologiach ludowych polskich toponiméw, ,Jezyk
— Szkota — Religia” X1/2 (2016), s. 35-45.

8 E. Rogowska-Cybulska, Mogita od kopca Wandy... Motyw miejsc pochéwku w etymologiach
ludowych nazw polskich miejscowosci, ,,Jezyk — Szkota — Religia”, w druku.

° E. Rogowska-Cybulska, Motyw Adama i Ewy w etymologiach ludowych polskich toponiméw, w:
W kregu apokryfow, red. E. Jakiel — J. Mossakowski, Gdansk 2015, s. 435-446.
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etymologicznych, ktorych akcj¢ osadzono w odleglej przesztosci Polski. Czeste wy-
bieranie na bohaterow podan etymologicznych §wietych kaptanow, ktorzy ochrzcili
czcicieli Swigtowita, Peruna i Swarozyca, wiaze si¢ z prestizotworcza funkcja tego
motywu, co wynika, po pierwsze, z wielkich zastug owych $wietych — czesto me-
czennikow — dla dziejow Kosciota katolickiego w Polsce, a po drugie, z mozliwos$ci
zaliczenia miejscowosci noszacych takie nazwy do bardzo starych, bo powstatych
juz we wczesnym $redniowieczu (Rogowska-Cybulska 2018a). Miejscowosci, kto-
rych nazwy kojarzg si¢ z chrztem pra-Polakow i jego szafarzami, sg zatem w przeko-
naniu tworcow takich pseudoetymologii nobilitowane zaréwno przez domniemane
okoliczno$ci powstania toponimu, jak i przez jego sugerowany w ten sposob wiek.

Przyktad etymologii ludowej zawierajacej watek pierwszych chrzceicieli Polski
stanowi jedna z pseudoetymologii nazwy wsi Chrzelice'® (pow. prudnicki, woj. opol-
skie), znana m.in. z opowiadania pt. ,,O popowym lasku i chrzcelickim zamku” pidra
$laskiego pisarza i gawedziarza Rafata Urbana (1893—-1972). Objasnia ona nazwe
wsi Chrzelice ochrzczeniem IX-wiecznych mieszkancoéw tej miejscowosci i zapew-
ne jej okolicy przez Swietych Cyryla i Metodego, ktorzy na terenie tutejszego zamku
kazali wznie$§¢ w tym celu specjalng studnig-chrzcielnice, por.:

(3) [Swieci Cyryl i Metody] [o]chrzcili Slgzakéw i Krakowiakéw jako
pierwszych ze wszystkich Polakow. A zeby ochrzci¢ dokiadnie tych
nie okrzesanych i nie umytych dzikusow, kazali budowa¢ na chrzcie-
lickim zamku, ktory wtedy jeszcze drewnianym grodziskiem byt i zgo-
ta inaczej sie nazywal, studnie szerokq i murowanq. Nazywa sie taka
studnia baptysterion, czyli chrzcielnica. A stqd wiasnie te Chrzciel-
nice pochodzq. Bo Chrzcielice to znaczy chrzciciele!'.

Wyktadnia semantyczna nazwy miejscowej Chrzelice moglaby zatem przybrac
posta¢ ‘miejscowos¢, w ktorej sw. Cyryl i Metody przebywali w roli chrzcieli-
cow, czyli chrzcicieli okolicznej ludnosci, chrzczac ja na terenie starego grodziska,
uprzednio zbudowawszy tu studni¢ petnigca funkcj¢ chrzcielnicy’, a reetymologizo-
wany toponim, zrekonstruowany jako Chrzciel(n)ice, ma zdaniem autorow tej ety-
mologii asocjacyjnej zrodto wlasnie w nazwie wykonawcow czynnos$ci: zagadko-
wym pod wzgledem struktury stowotworczej apelatywie *chrzcielice ‘chrzciciele’.

Kolejnego przyktadu pseudoetymologii odtwarzajacej okolicznosci przedwiecz-
nych chrztow mieszkancow Polski ze wskazaniem kaptana udzielajacego tego sa-
kramentu dostarcza jedna z etymologii nienaukowych nazwy wsi Modlnica' (pow.

10" Stanistaw Rospond rekonstruuje dla tego toponimu pierwotng posta¢ Chorzelice i interpretu-
je ja jako nazwe patronimiczng od antroponimu Chorzela (http://www.chrzelice.pl/nazwa_wsi.php
[2.06.2011]).

! http://www.chrzelice.pl/nazwa_wsi.php [dostep 2.06.2011].

12 Zdaniem Iwony Nobis toponim Modlnica zostal utworzony za pomoca sufiksu ica ,,0d rdze-
nia *modl-, okreslajacego teren wilgotny, podmokty, bagnisty. Nie mozna tez wykluczy¢ pochodzenia
nazw od przymiotnika modiny (: modia ‘modlitwa, prosba, oddanie czci; batwan, bozyszcze, ofiara
catopalenia; miejsce kultu (ottarz, $wiatynia, gaj) poganskiego’[...])” (NMP VII 2007, s. 201-202).
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krakowski, woj. matopolskie), o wtornej wyktadni semantycznej ‘miejscowosc,
gdzie znajdowata si¢ $wiatynia, w ktdrej najpierw modlili si¢ poganie, a pdzniej
w poblizu chrzcit pogan Swiety Wojciech’, por.:

(4) Pierwsze slady osadnictwa na terenie obecnej Modlnicy pochodzg
z neolitu, z lat 4500-1650 przed naszq erq. Znajdowata sie tu praw-
dopodobnie poganska swigtynia, wediug legendy [w] jej poblizu sw.
Wojciech dokonywat chrztow’.

Podobng motywacj¢ tresciowa ma jedna z etymologii skojarzeniowych toponi-
mu Wizna, wyprowadzajaca go od rozkaznika wyznaj, kierowanego rzekomo przez
Swigtego Brunona z Kwerfurtu do pogan, ktérych miat tu ochrzcié¢ w drodze do kra-
iny Jacwingdw, gdzie ponidst meczenska smieré. O XVII-wiecznych korzeniach
tego podania etymologicznego wspomina w swojej monografii po§wigconej dziejom
Wizny i ziemi wiskiej historyk Czestaw Brodzicki:

(5) Drugi zapis wywodzi si¢ z opisu wizyty dekanalnej z 1693 r., gdzie
nazwe miejscowosci Wizna {qczono naiwnie ze stowem ,,wyznaj”,
a to z kolei z pobytem w tym miejscu sw. Brunona, co jest skqdingd
prawdopodobne.

Posrednio na udziat ksi¢zy — w tym wypadku anonimowych — w ochrzczeniu
poganskich mieszkancow miasta wskazuje tez jedna z pseudoetymologii toponimu
Lomza’>, w $wietle ktorej pochodzi on od rzeczownika komza ‘krotka biata szata
liturgiczna, noszona przez duchownych katolickich i ministrantow’ (www.wsjp.pl).
O roli kaptanéw informuje wtorna wyktadnia semantyczna ‘miejscowos¢, w ktorej
podczas chrztu Podlasia w 1387 r. szczeg6lng rol¢ odegrali ksi¢za, czyli osoby wy-
rozniajgce si¢ noszeniem komzy’, por.:

(6) Od niepamigtnych czasow f.omza byta najdalej wysunietq na zachod
czesciq Podlasia. Nazwa ,,£omza” jest spolonizowang nazwgq podla-
skq, w oryginale bylo ,, Komza” na czes¢ chrztu Podlasia w 1387 r.!

13 http://www.swastika.cba.pl/kult.htm [1.06.2016].

14 Cz. Brodzicki, Poczqtki osadnictwa Wizny i ziemi wiskiej na tle wydarzen historycznych w tym
regionie Polski (do 1529 roku), Warszawa 1994, s. 41.

15 Zdaniem Karola Zierhoffera ,,[n]azwa ta jest urobiona za pomoca przyrostka -Za (< *-pgja) od tego
samego rdzenia, co stpol. fomi¢ ‘tama¢’. Oznaczata ona przypuszczalnie ‘miejsce, gdzie byt jakis tom’,
tzn. jakie$ pokruszone bloki kamienne wzglednie potamane przez wiatr drzewa. Jest to zatem nazwa
topograficzna” (K. Zierhoffer, Nazwy miejscowe potnocnego Mazowsza, Wroctaw 1957, s. 247). Nato-
miast Urszula Bijak w Nazwach miejscowych Polski hipoteze te opatrzyla komentarzem: ,,Mozliwe,
ze pierwotnie byta to n. wodna” (NMP VI 2005, s. 359). S. Rospond dodaje: ,,Nie jest wykluczone
na tym terenie pochodzenie obce, baltyckie, tym bardziej ze rowniez lit. foma = ‘obnizone miejsce
polne lub takowe’, tot. lama = ‘obnizenie terenu, nizinne podmokie miejsce’” (S. Rospond, Stownik
etymologiczny miast i gmin PRL, Wroctaw—Warszawa—Krakow—Gdansk—£0dz 1984, s. 205-206).

16 jeremiwisniowiecki, Ukryte znaczenia w literaturze podlaskiej, http://forum.gazeta.pl/forum/w, 11
009,42982041,42982041,Ukryte_znaczenia w_literaturze podlaskiej.html [9.02.2018].
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Natomiast o indywidualnym sakramentalnym wprowadzeniu przez ksigdza
do wspolnoty chrzescijanskiej matego dziecka, zwigzanym z nadaniem mu imienia,
wspomina — i to w pobocznym miejscu wtornej wyktadni semantycznej — tylko jedna
z licznych wersji etymologii potocznej nazwy miejscowej Warszawa'” wywodzacej
te nazwe od imienia Warsz. Na podstawie podania etymologicznego przytoczonego
przez Macieja Malinowskiego na blogu www.obcyjezykpolski.interia.pl mozna zre-
konstruowa¢ dla toponimu Warszawa nastepujaca wtorng wyktadnie semantyczna:
‘miejscowos¢, ktorg Kazimierz Odnowiciel z wdzigcznosci za goscing udzielong
mu przez mieszkancow rybackiej chaty, gdy zabladzit w puszczy podczas polowa-
nia, odwiedzit ponownie, by przywidzlszy ze soba ksigdza, zosta¢ ojcem chrzestnym
matego Warsza’, por.:

(7) Druga bajka opowiada o tym, jak to w drodze z Krakowa do Gniezna
krol Kazimierz Odnowiciel, plyngc Wistg, ujrzawszy chatke rybac-
kq, postanowit do niej wstqpic¢. Gospodyni poczestowata go kozim
mlekiem, ale poprosila, zeby na cos konkretniejszego do jedzenia
poczekat do chwili, gdy mqz Pietrko wroci z nocnego potowu ryb.

Ryby smakowalty krolowi jak nigdy. Przy pozegnaniu gospodarze po-
zalili sig mu, ze nie mogq ochrzci¢ bliznigt, gdyz z w okolicy nie ma
kosciota. Wtedy monarcha rzekl, ze za dwa miesigce przyplynie tu
ponownie, tym razem z calym orszakiem i ksiedzem. Tak sie stalo,
a on sam zostat chrzestnym bliznigt, ktorym nadano imiona Wars
i Sawa, a ich ojca mianowat wiascicielem zagrody rybackiej i osady,
nadajgc mu przydomek Warsz's,

2. Ksigza jako krzewiciele 1 obroncy wiary

Niektore etymologie asocjacyjne przypisuja tez zarowno zwyktym ksiezom, jak
i biskupom role krzewicieli i umocnicieli wiary na okreslonym terenie. Do pod-
stawowych zaje¢ duchownych teksty te zaliczaja m.in. gloszenie stowa Bozego,
jak czyni podanie etymologiczne wywodzace nazwg wsi Wojciechow' (pow. ole-
ski, woj. opolskie) od imienia Swigtego Wojciecha, ktéry miat w tym miejscu upo-
wszechnia¢ prawdy wiary, por.:

(8) Tradycja glosi, ze wzdluz szlaku bursztynowego podrozowat przez
Opawe, Cieszyn do Dobrodzienia i Opola biskup praski Wojciech,

17 Warszawa, pierwotnie Warszewa//Warszowa, jest nazwa dzierzawczg utworzong od imienia Warsz
za pomoca przyrostka -ewa//-owa (M. Malec, Stownik etymologiczny nazw geograficznych Polski,
Warszawa 2003, s. 256).

18 https://obcyjezykpolski.pl/powinna-byc-warszewa-albo-warszowa/ [1.05.2018].

19 Nazwa miejscowa Wojciechéw rzeczywiscie pochodzi od imienia Wojciech, ale nic nie przemawia
za tym, ze chodzi tu o Swietego Wojciecha.
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ktory podczas dlugiej wedrowki szerzyt Stowo Boze, zatrzymujqgc sig
takze w poblizu Olesna, w wiosce nazwanej na pamigtke swietego
Wojciechowem. Niemiecka nazwa wioski Albrechtsdorf takze wy-
wodzi si¢ od jego imienia, bowiem glowny patron Polski znany jest
w Europie zachodniej pod imieniem Adalbert lub Albrecht, ktore bylo
jego imieniem zakonnym?.

W $wietle potocznych etymologii nazw miejscowych Polska w ogdle usiana
jest onomastycznymi pamigtkami pobytu tych dwoch $redniowiecznych kaptandw:
Swietego Wojciecha i Swietego Brunona z Kwerfurtu, ktorzy podazali tradycyjnymi
szlakami polskich i cudzoziemskich handlarzy ku miejscom zamieszkania pogan,
umacniajgc po drodze wiar¢ chrzescijanska. Na przyktad Modlnica (pow. krakow-
ski, woj. malopolskie) zawdzigcza swa nazwe — wedlug jednej z licznych wers;ji tej
etymologii asocjacyjnej — modtom Swigtego Wojciecha, ktéry skierowat tu kroki
po opuszczeniu Krakowa, por.:

(9) Dzieje Modlnicy siggajg poczqtkow chrzescijanstwa na ziemiach
polskich. Legenda glosi, ze w miejscu zwanym Zagorze, zatrzymat
sie zdgzajqcy na misje wsrod Prusow sw. Wojciech, ktorego zegnat
lud krakowski. W tzw. Swietym Gaju, pod lipg, mial glosi¢ Ewange-
lie, aby nawraca¢ tamtejszq ludnosé. Legenda nie mowi czy byli to
jeszcze poganie czy juz chrzescijanie ale obrzqdku stowianskiego.
Na pamigtke tego wydarzenia wspomniang wies Zagorze, od modtow
sw. Wojciecha nazwano Modlnica?'.

Z kolei mieszkancy wsi Bronowo* (pow. tomzynski, woj. podlaskie) sadza,
ze nazwa ich miejscowosci powstata:

(10) w XVIw [tak!] jako Brunowo od sw. Brunona, ktory tedy wedrowat
ku Jacwierzy [tak!]*

Podczas gdy podania etymologiczne, w $wietle ktorych reetymologizowane na-
Zwy utworzono we wczesnym $redniowieczu, czgsto przedstawiajg udziat ksiezy
w procesie chrystianizacji Polski, to niezbyt liczne etymologie nienaukowe lokuja-

20 http://oleskiemuzeum.pl/2016/07/05/z-dziejow-wojciechowa/ [6.05.2018].

2 http://www.wielka-wies.pl/media/97618/historia-modInicy-antoni-pogan.pdf [8.05.2018].

22 Urszula Bijak uwaza, ze w wypadku nazwy Bronowo ,,zapisy historyczne nie pozwalaja rozstr-
zygnac, czy starsza forma jest Bronowo, czy tez Brunowo, n. m. pochodzi wigc od n. os. Bron (< Bro-
nistaw) lub od Brun, Bruno” (NMP 1 1996, s. 355).

3 T. Liniewicz, Raport z badan projektu edukacyjnego pn. ,, Kazde miejsce opowiada swojq historig
— partnerstwo sektora samorzqdowego i pozarzgdowego na rzecz zréwnowazonego rozwoju regio-
nalnego”, opracowanie przygotowane na zlecenie Stowarzyszenia na rzecz Ekorozwoju Agro-Gropu
w ramach projektu edukacyjnego pn. ,,Kazde miejsce opowiada swoja histori¢ — partnerstwo sektora
samorzadowego i pozarzadowego na rzecz zrownowazonego rozwoju regionalnego”, Bialystok 2005,
s. [28].
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ce powstanie polskich nazw miejscowych dopiero w okresie péznego $redniowie-
cza lub w nastgpnych epokach historycznych ukazujg niekiedy role kaptanow jako
obroncow wiary w kontekscie nowych ruchow religijnych. Pseudoetymologie te na-
wigzujg przede wszystkim do dawnego stereotypu ksigzy katolickich jako osob ak-
tywnie zwalczajacych inne odtamy chrzeécijanstwa i ich wyznawcoéw. Na przyktad
toponim Opalenica (pow. nowotomyski, woj. wielkopolskie) rzekomo motywowany
jest treSciowo wyrokiem wydanym przez tutejszego biskupa na zwolennikoéw husy-
tyzmu, podanie etymologiczne nadaje bowiem tej nazwie wtorng wyktadni¢ seman-
tyczng ‘miejscowos¢, w ktorej biskup Andrzej Bninski spalit pieciu duchownych
husyckich’, por.:

(11) O tym urokliwym miescie krqzy wiele legend. Owiana tajemnicq jest
przede wszystkim nazwa miasta. Wedtug oficjalnych zrodet miejsco-
wos¢ zawdziecza swq nazwe sredniowiecznym praktykom wypalania
okolicznych lasow w celu uzyskiwania wolnej przestrzeni pod zabu-
dowe lub uprawe roli. Wedtug XIX-wiecznych przekazow natomiast
nazwa miejscowosci miata pochodzic stqd, ze wiasciciel Opalenicy,
biskup Andrzej Bniniski, spalif tu pieciu husyckich duchownych®.

Etymologie nienaukowe utrwalaja tez pamig¢ o duchownych, ktoérzy w czasach
kontrreformacji organizowali nowe o$rodki wiary katolickiej wérdd mieszkancow
regiondw o stabo rozwinigtej sieci parafialnej, m.in. Puszeczy Kurpiowskiej. Egzem-
plifikacji obecnosci tej tematyki w etymologiach nienaukowych dostarcza zanoto-
wana przez Oskara Kolberga potoczna etymologia toponimu Myszyniec®, o wtdrnej
wyktadni semantycznej ‘miejscowos$¢ puszczanska, w ktorej za czaséw Jana Kazi-
mierza powstat kosciotek misji katolickiej’:

(12) Myszyniec miasteczko w b. puszczy myszynieckiej i w okolicy z wy-
robu ptocien glosnej, nad rzeczkq Rosogq, uwazane za nowozytng
stolice Kurpiow, wiec za najwazniejsze po Ostrolece miasto pusz-
czanskie. Jan Kazmierz przywilejem z 1. 1654 poruczyt Jezuitom
(fomzynskim) zbudowanie kaplicy w puszczy, ktorg przezwano ko-
sciotkiem Missyi (ztqgd: Myszyniec)®.

Znajomos¢ tej hipotezy pseudoetymologicznej przez wspolczesnych mieszkan-
cOow miasteczka potwierdza na podstawie badan etnograficznych Wanda Paprocka:

(13) Pierwszq zgode na wybudowanie misji uzyskali jezuici od Jana

2 http://www.staypoland.com/opalenica.htm [1.05.2018].

% 0O etymologii naukowej tej nazwy tak pisze S. Rospond: ,,Prawdopodobnie od pierwszego osad-
nika tej z poczatku malej puszczanskiej siedziby o przezwisku Mysz (por. Myszkow, Myszkowice,
Myszyn) powstata n. dzierz. z przyr. -iniec [...]. Mozna by tez przypusci¢ n. top. Myszyniec od myszy,
jak sowiniec od sowy” (S. Rospond, dz. cyt., s. 239).

2 0. Kolberg, Dzieta wszystkie, t. 27: Mazowsze, cz. IV, Wroctaw—Poznan 1964, s. 28.
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Kazimierza za taskawym wstawiennictwem jego zony Marii Ludwiki
Gonzagi. [...] W tym dokumencie po raz pierwszy wystepuje nazwa
Myszyniec, ktora — jak sie¢ powszechnie uwaza — pochodzi od stowa
., misja’”?.

Jako sposéb umacniania wiary wsrod parafian od dawna nalezacych do wspol-
noty rzymskokatolickiej, ale zamieszkujacych wsie odlegte od centrum lokalnego
zycia religijnego, przedstawiajg niektore etymologie potoczne sprawowanie dla
nich przez proboszczdéw i wikariuszy dorocznych obrzedow chrzescijanskich poza
Swiatynig parafialng, co wymagato od ksigdza poniesienia trudéw dojazdu. Jedno
z takich potozonych z dala od kosciota miejsc swiecenia p6l lub pokarmow wielka-
nocnych ma wedtug etymologii potocznej upamictnia¢ nazwa wsi Swiecienica (pow.
legionowski, woj. mazowieckie), por.:

(14) Mozna przypuszczaé, ze skoro nazwa ta etymologicznie blizsza jest
wyrazowi ,, Swigcenie” to moze powinno tqczy¢ sig jq z chrzescijan-
skimi obrzedami poswigcenia miejsca lub pokarmow wielkanocnych?

Ze wzgledu na dos¢ znaczng odlegtosé, jaka dzielita Zablocie, Guty,
Zalesie Borowe, Wolke Zaleskq i Powielin od kosciota parafialnego
w Serocku, mogto to by¢ miejsce, np. lesna polana, w ktorym swie-
cono pokarmy wielkanocne, przynoszone przez mieszkancow tychze
wsi. Jeszcze przeciez catkiem niedawno ksieza przyjezdzali do Za-
blocia nie tylko swigci¢ pokarmy, ale rowniez odprawiac msze swig-
te. Mozliwe wigc, ze to dobry trop ku prawidtowej etymologii nazwy
Swiecienica®®.

3. Osobista pobozno$¢ ksigzy

Niektore etymologie asocjacyjne nazw polskich miejscowosci podkreslaja tez
osobistg poboznos¢ ksiezy. W swietle podan etymologicznych wyraza si¢ ona przede
wszystkim w zamitowaniu do modlitwy.

Wtasnie indywidualna modlitwa Swigtego Wojciecha odméwiona po opuszcze-
niu ludnego Krakowa w zaciszu pigknej natury, a nie — jak podano wyzej — jego
modlitwg publiczng podczas ewangelizowania modlniczan — ttumacza nazweg wsi
niektore wersje legendy etymologicznej dotyczacej toponimu Modlnica (pow. kra-

27 'W. Paprocka Paprocka, Myszyniec i jego rola w tworzeniu wigzi ponadlokalnych, ,,Etnografia Pol-
ska” XXXV/2 (1991), s. 64.

2§, Jakubczak, Swiecienica — pogariska czy chrzescijariska? (,, Serocki Miejscownik”. Krajoznaw-
czo-turystyczny przewodnik po gminie, odc. 20.), ,Informator Gminy Serock”, 11/107 (2011), s. 39
(https://www.serock.pl/plik,554,swiecienica-poganska-czy-chrzescijanska.pdf [ 7.05.2018]).
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kowski, woj. matopolskie), por.:

(15) Powstanie i nazwa Modlnicy zwigzane sq z osobg sw. Wojciecha,
ktory wedtug legendy zatrzymat sie tu w roku 996 lub 997, aby sie
modli¢. Dzis powiedzielibysmy. aby odprawic rekolekcje lub przezyé
dni skupienia. Dalej legenda mowi, zZe z pozostawionej przez Nie-
go podroznej laski, miato wyrosng¢ potezne drzewo lipowe. Zgodnie
z tradycjq, znajdujgca sie przy wjezdzie do Modlnicy kapliczka z fi-
gurg Swietego Wojciecha ma upamietniac te legende®.

O mocy przywigzania ksi¢zy do modlitwy §wiadczy tez podanie etymologiczne
wywodzace nazwe Rumia (pow. wejherowski, woj. pomorskie) od toponimu Roma
‘Rzym’ ze wzgledu na pewnego $wigtobliwego biskupa rzymskiego, ktory sprawu-
jac z woli papieza poselstwo do Danii i Szwecji, zostal po drodze uwigziony w tej
pomorskiej miejscowosci, wowczas jeszcze poganskiej; z niewoli uratowaty go po-
bozne tacinskie pies$ni, ktorymi mimo trudnych okoliczno$ci zyciowych wytrwale
stawit Boga; slyszac pobozny $piew, zakonnik, ktory przypadkowo tamtedy przejez-
dzat, rozpoznat wspotwyznawce 1 doprowadzit do jego uwolnienia, por.:

(16) Dowodow na zwigzek Rumi ze starozytng Romg nie ma. Tam jed-
nak, gdzie brakuje twardych faktow, z pomocq przychodzq legendy.
A te, jak wiadomo, czesto zawierajq ziarnko prawdy.

Wedtug jednej z nich Rumia byta miejscem uwiezienia rzymskiego
biskupa, ktory wybrat si¢ na misje mediacyjng do Dunow i Szwedow.
Jako dar dla zwasnionych stron wiozt wyjgtkowq relikwie — glowe
sw. Barbary. Do celu swojej podrozy nigdy jednak nie dotarl. Pod-
czas sztormu jego okret ulegt zniszczeniu, a on sam ocalat jako jedy-
ny czlonek zatogi.

Traf chcial, ze Baltyk wyrzucit go nieopodal osady, ktorej mieszkan-
¢y — nie mogqc zrozumie¢ jego jezyka — potraktowali go jak jenca.
Od tej pory musiat cigzko pracowaé, a z niedoli wybawit go dopiero
przejezdzajqcy przez te tereny zakonnik, ktory ustyszal pobozne ta-
cinskie piesni nieszczesliwego biskupa. Na pamiqtke uwigzienia tego
wyjgtkowego rzymianina osade nazwano... Rumig®.

Natomiast w wypadku Swietego Jacka Odrowaza, gorliwego misjonarza i wy-
bitnego kaznodziei, ktory wydatnie przyczynil si¢ do podniesienia poziomu zZycia
religijnego ludnos$ci polskiej, formg oddawania indywidualnej czci Bogu bylo —

2 http://www.wielka-wies.pl/media/97618/historia-modInicy-antoni-pogan.pdf [8.05.2018].
30 http://szumrumi.pl/2015/01/30/co-wspolnego-ma-rumia-z-rumunia-o-nazwie-naszego-miasta/
[7.05.2018].
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w $wietle legendy etymologicznej poswieconej nazwie miejscowej Blizyn®! (pow.
skarzyski, woj. s’wie;tokrzyskie) pielgrzymowanie. Pamie¢ o pielgrzymce poboz-
nego ks1e;dza na Swiety Krzyz przetrwala we wtornej wyktadni semantycznej tego
toponimu: ‘miejscowo$é, w ktorej Swiety Jacek Odrowaz, pielgrzymujac na Swiety
Krzyz, ocenit odleglos¢ do celu swej wedrowki stowami: Blizej stgd niz dalej’, por.:

(17) Po drodze do Odrowqza pierwszy przystanek wypadnie nam w Bli-
zynie. Wedlug miejscowej legendy nazwa stqd pochodzi, iz sw. Jacek
Odrowaz wyruszajgc z rodzimego gniazda na pielgrzymke na Swiety
Krzyz, mial zatrzymac sie i powiedziec¢ ,, Blizej stqd niz dalej .

4. Ksiadz jako autorytet moralny

Inna rola ksigdza stosunkowo czgsto wspominang w etymologiach ludowych pol-
skich toponimoéw jest udzielanie przez niego wiernym porad dotyczacych problemow
etycznych oraz formulowanie nakazow i zakazow zwiazanych z zagadnieniami tego
typu. Ksigdz jawi si¢ zatem w podaniach etymologicznych jako powazany autorytet
moralny, przede wszystkim za$ rozjemca r6znych sporow, zatargow i ktotni.

Nosnikiem etymologii skojarzeniowe] przydzielajacej kaptanowi taka wtasnie
funkcj¢ jest m.in. podanie etymologiczne wywodzace toponim Jednaczewo® (pow.
lomzynski, woj. podlaskie) od stow (z)jednocz, Ewo, rzekomo wypowiedzianych
kiedys przez swata do corki tutejszego dziedzica. Wprawdzie w $wietle legendy ety-
mologicznej prosba (z)jednocz, Ewo wyszta jakoby z ust sprytnego swata, ale wia-
$ciwym pomystodawca rozwigzania problemu trapiacego wilascicieli wsi byt madry
i doswiadczony proboszcz, por.:

(18) Opowiadat mi jeden z mieszkancow Jednaczewa, ze kiedys dwa
sgsiednie majqtki klocity si¢ tam o miedze. Dziedzice nie mogli si¢
pogodzi¢, az w koncu ksigdz im poradzit, aby pozenili swoje dzieci,
bo jeden z dziedzicow mial corke, a drugi syna. Do obu rodzin udat
sig swat. Syn pierwszego dziedzica chetnie zgodzitl si¢ na matzenstwo
z corkq sqgsiada, ale corka drugiego dziedzica odmowita zgody na
Slub. I wtedy swat zaczql jg namawiaé: Zgodz sie, zjednocz ich, Ewo.
Zjednocz, Ewo. I od tych stow powstata nazwa Jednaczewo*.

Inng egzemplifikacje rozjemczych talentow ksiezy stanowi etymologia fantazyj-

31 Nazwe miejscowa Blizyn (obocznie Blizin) utworzono sufiksem -in od nazwy osobowej Bliza
(NMP I 1996: 217).

32 http://www.skyscrapercity.com/showthread.php?t=1286313&page=27 [5.05.20138].

33 Toponim Jednaczewo zdaniem U. Bijak pochodzi od nazwy osobowej, utworzonej od czasownika
Jjednaé, pojedna¢ (NMP 1V 2001: 157). Informacja ustna od Tadeusza Gorskiego z Lomzy.z

3% Informacja ustna od Tadeusza Gorskiego z Lomzy.
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na toponimu Klaniny//Kilaniny> (pow. starogardzki, woj. pomorskie). Wedtug legen-
dy etymologicznej opracowanej przez Tadeusza Majewskiego dwoch trwale skio-
conych braci: Grzeska i Macieczka, ktorzy nieprzyzwoicie na siebie kleli, pogodzit
dopiero przejezdzajacy przez wies biskup, nakazujac temu z nich, ktéry pierwszy
zobaczy brata, przywita¢ go grzecznie i ktania¢ si¢ mu w pas. Wtasnie nazwy kon-
trastowych zachowan braci (nagannego: klg¢ i zalecanego: kfaniac sig) mialy daé
poczatek dwom obocznym nazwom tej miejscowosci: Klaniny i Klaniny, por.:

(19) Wioske nazywano roznie - Klaniny, Ktaniny, nawet Tlaniny. Skqd te
nazwy? Otoz kiedys mieszkato tu dwoch braci — Grzesiek i Maciecz-
ko. Jeden miat wiecej lgk od drugiego i jak to ludziska, nie mogli sie
pogodzi¢. KLELI na siebie, stqd ta pierwsza nazwa. Razu pewnego
przez wies przejezdzal biskup. Kareta ,,utchla* w srodku wsi, wozni-
ca zeskoczyt i zaczqt szukaé koni. Mieli je tylko Grzesiek i Maciecz-
ko. Przyjechali i wyciggneli karete, ale biskup zauwazyl, ze ze sobg
nie rozmawiajq. Gdy dowiedzial sie, jaka jest tego przyczyna, mocno
sig zdenerwowalt i rzeki: ,, Od dzisiaj ten, ktory pierwszy zobaczy dru-
giego, niech pierwszy powie dzien dobry i niech si¢ KEANIA w pas .
Stgd druga nazwa nazwa*.

Wedlug etymologii folklorystycznej nazwy miejscowej Szydtow’” (pow. staszow-
ski, woj. §wietokrzyskie) ksieza maja tez moc sprowadzania ze ztej drogi prawdzi-
wych przestgpcow. Zwigzana z Szydtowem legenda etymologiczna mowi, ze dopie-
ro biskupowi okazat skruche i przyrzekt porzucenie niecnego procederu legendarny
$wigtokrzyski zbojnik Szydlo, od ktorego imienia powstata rzekomo reetymologizo-
wana nazwa miejscowa. Nawrocony rabus wydat rowniez biskupowi upy zgroma-
dzone w jaskini oraz osiadlszy w nowo zatozonej — tez za sprawg biskupa — osadzie,
wiodt w niej przyktadne zycie, por.:

(20) Szydtow — od imienia Szydia — dowddcy zbojeckiej bandy, ktory
rzekomo okazujqgc skruche biskupowi, postanowil, w poblizu swej
pieczary wybudowa¢ osade, po czym porzucit swoje dotychczasowe
zbdjeckie Zycie i w niej zamieszkat®®.

(21) Szydto — postac legendarna, zbojnik od imienia ktorego ma pocho-
dzi¢ nazwa Szydtowa.

35 Nazwa wsi Klanin(y) to — jak pisze W. Makula-Kosek — nazwa ponowiona z nazwy jeziora Klenin
(dzi$ Klaninskie Jezioro), ktora utworzono sufiksem -in od apelatywu klen ‘gatunek ryby’. Natomiast
gloska / pojawita si¢ w toponimie Kleniny hiperpoprawnie w stosunku do niemieckiej identyfikacji 1/
(NMP 1V 2001: 473).

36 http://klaniny.pl/legenda-klanin.html [1.05.2018].

37 Szydiéw stanowi nazwe dzierzawcza od nazwiska Szydfo (S. Rospond, dz. cyt., s. 385).

3% www.genealogia.okiem.pl/forum/viewtopic.php?f=13&p=28965 [1.05.2018].
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Szydto miat dowodzi¢ bandg, ktora napadta na podrozujgcy z Kra-
kowa orszak biskupa krakowskiego. Napadniety biskup zaczqt sig
modli¢ o ocalenie, Slubujqgc, ze jesli zbojnicy zostang pokonani, na
miejscu napadu wybuduje kosciot. Modlitwa zostata wystuchana,
a Szydto — pokonany i ujety. Pod grozbg smierci zbojnik zaprowadzit
biskupa do jaskini, gdzie przechowywat swe tupy. Biskup darowat
Szydle i jego ludziom Zycie, nakazujgc porzuci¢ zbojecki proceder,
zbudowaé w poblizu osade i zamieszka¢ w niej. W razie powrotu do
zbdjeckiego procederu, mieli oni zosta¢ skazani na smier¢. Osada
ta miata dacé poczgtek miastu, ktore w 1329 roku uzyskalo prawa
miejskie.

Jedna z wersji pseudoetymologii nazwy przysiotka Swiniogéra®, oficjalnie Swi-
nia Gora (pow. tarnowski, woj. matopolskie), sugeruje, ze kaptanom przystuguje
rowniez prawo wydawania rozstrzygajacych opinii w sprawach etyki, zwlaszcza
seksualnej. Mianowicie toponim Swiniogéra mial zosta¢ utworzony — zapewne
od przymiotnika $wini ‘$winski, nieprzyzwoity’ — przez szynwaldzkiego proboszcza
dla potepienia niemoralnego prowadzenia si¢ mieszkancoéw tego przysiotka, szcze-
goblnie za$ tutejszych panien, por.:

(22) Na wschéd od Szynwaldu Gérnego jest polozony przysiélek Swinio-
gora. [Nazwa pochodzi stqd, ze] buto tam duzo panien z dzieckiem
[tzn. mialy nieslubne dzieci], pogardliwie od naszych przodkow, pan-
ny z dzieckiem tam buty, ni ma tam cudow, po swinsku sie zachowy-
waly. (M. S.) [...] Inne podanie glosi, ze w okolicy ludzie hodowali
duzo trzody i ze w lasach byto duzo zwierzyny, a przede wszystkim
dzikéw, a takze Swiniogora jako pogardliwa nazwa wypowiedziana
przez jednego z proboszczow Szynwatdu ze wzgledu na niezbyt mo-
ralne prowadzenie si¢ mieszkancow tego zakqtka wsi*.

5. Ksiadz jako inicjator zatozenia 1 rozwoju miejscowosci

Niektore etymologie synchroniczne polskich toponimow uwzgledniajg roéwniez
inne aspekty wptywu ksiezy — zwtaszcza biskupow —na zycie spoteczne 1 gospodar-

3 https://pl.wikipedia.org/wiki/Szyd%C5%820 (zb%C3%B3jnik) [2.05.2018].

4 Toponim Swiniogéra nie ma pewnej etymologii naukowej. M. Mateja w pracy od etymologiach
ludowych i naukowych nazw obiektow topograficznych gminy Skrzyszéw podaje, Ze w piSmiennic-
twie regionalnym interpretowano te nazwe jako pierwotng Sinogére od mgiet lub Swiniogore od duzej
liczby dzikich §win, od hodowli $win w przysiotku, od ich wypasu na gorze lub od pogardliwego
okreslania Swiniami mieszkancow tej zaniedbanej czgsci parafii (M. Madeja, Etymologia ludowa i nau-
kowa nazw miejscowych i terenowych gminy Skrzyszow w powiecie tarnowskim, praca magisterska
napisana pod kierunkiem prof. dr hab. Anny Tyrpy, s. 31-32, Tarnéw 2011 (www.tarnow.pl/content/
download/89499/386930/file/Magdalena Madeja_mgr.pdf [2.05.2018]).

4 M. Madeja, dz. cyt., s. 30.
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cze miejscowosci noszacych reetymologizowane nazwy. Najczesciej kaptani bedacy
bohaterami podan etymologicznych nalezacych do tej grupy mieli w r6zny sposob
przyczynic si¢ do powstania nowej osady.

Ciekawe, ze raczej rzadko ksi¢za wystepujag w tych tekstach jako inicjatorzy
wzniesienia miejscowej $wiatyni, od czego wiasnie, przynajmniej w §wietle podan
historycznych, zaczyna si¢ historia wielu miejscowosci. Mimo ze motyw budowy
obiektow sakralnych pojawia si¢ w legendach etymologicznych stosunkowo czg-
sto, to rola pomystowdawcow lub fundatorow kosciotow i kaplic przypada w nich
zazwyczaj roznym osobom $wieckim. Do rzadkich przyktadéw etymologii asocja-
cyjnych przypisujacych budoweg $wiatyni kaptanowi nalezy m.in. pseudoetymolo-
gia zawarta w przywolanym wyzej, a dotyczacym toponimu Szydtow podaniu ety-
mologicznym, w ktérym budowe ko$ciota sSlubowat biskup krakowski napadnigty
przez bandg zbdjnikow pod dowodztwem okrutnego Szydly; $wiatynia stanowigca
wotum za uratowanie zycia biskupa i jego orszaku miata stang¢ w miejscu napa-
du. Jako budowniczych pierwszego kosciota w miescie przedstawia kaptanow row-
niez etymologia synchroniczna nazwy miejscowej £omza wywodzaca ten toponim
od znieksztalconego apelatywu komza. Jednej z wtornych wyktadni semantycznych
opartych na tym objasnieniu mozna nada¢ posta¢: ‘miejscowosc, w ktorej pierwszy
kosciot zbudowali w XII w. szerzacy wiare chrzescijanska ksieza, czyli osoby no-
szace komze’, por.:

(23) W XII w. miasto nazywato siec KOMZA — od misjonarzy, ktorzy
w Starej LomzZy zbudowali kosciol. Potem jakis skryba krzywo napi-
sal ,,K”, nastepny przepisal to jako ,,£” i tak juz zostato®.

Czgsciej duchownym — zwlaszcza biskupom — autorzy legend etymologicznych
przypisuja rolg ofiarodawcow ziemi, na ktorej powstata pézniej miejscowos¢ nosza-
ca reetymologizowana nazwg. Na przyktad toponim Wgbrzezno® (woj. kujawsko-
-pomorskie) ma upamigtnia¢ stowa Wam brzegi daje, wypowiedziane jakoby przez
biskupa chelminskiego do mieszkancow tej osady podczas przekazania im na wia-
sno$¢ brzegdw miejscowych jezior, por.:

(24) W okresie miedzywojennym powstata piekna, cho¢ z pewnoscig
niepotwierdzona historycznie, legenda o nazwie miasta. Oto biskup
chetminski mial rzec do mieszkancow osady: ,, Wam brzegi daje!”.
Od stow ,, Wam brzegi” miata powsta¢ nazwa miasta. Takg wersje
legendy podaje Jozef Stanczewski. I cho¢ to tylko legenda, warto
Zwrocié¢ na jednq rzecz uwage: Stanczewski piszqc te legende takze

42 Roni, http://www.4lomza.pl/forum/read.php?f=2&i=42496&t=42496 [5.09.2011].

4 Nazwa miasta Wgbrzezno stanowi kontynuacj¢ pierwotnej formy Wgbrzeze albo — co zdaniem S.
Rosponda mniej prawdopodobne — Wgbrzezie. Toponim Wgbrzeze bytby nazwa topograficzng oznacza-
jaca osade potozong migdzy brzegami jezior, natomiast Wgbrzezie oznaczatoby osade potozong migdzy
brzozami (S. Rospond, dz. cyt., s. 416).
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zwigzal nazwe miasta z brzegami jezior*.

Z kolei nazwe miejscowg Dobranowice® (pow. krakowski, woj. matopolskie)
wywodzono od rzekomo ,,starostowianskiego, czyli czesko-saksonskiego” wyra-
zenia dobre nowice ‘dobre nowizny’, ktorym duchacy mieli okresla¢ tutejsze uro-
dzajne ziemie przekazane Zakonowi Ducha Swigtego przez biskupa krakowskiego
Iwona Odrow3aza, por.:

(25) Wedtug legendy nazwa tej miejscowosci pochodzi od wyrazow ,, do-
bre-nowice”. W I potowie XIII w. w latach dwudziestych biskup kra-
kowski Iwo Odrowqz, nadal Kanonikom Ducha Sw. tereny lezgce na
potudniowy wschod od Krakowa. [...] W Dobranowicach Duchacy
polecali ludziom karczowaé lasy i budowaé domy, a na nowych te-
renach siac zboze. Wedtug legendy zakonnicy patrzqc na urodzajne
tany zboz mowili, ze sq to dobre nowice czyli dobre urodzajne no-
wizny. Dobranowiczanie Duchakom odrabiali panszczyzne, a zyjgc
pod ich opiekq pomnazali swoje gospodarstwa na nowiznie, a po
starostowiansku (czesko-saksonsku) jak mowili zakonnicy na dobrej
nowicy gospodarowali i wies Dobranowice utworzyli*.

Ksi¢za bywaja tez przedstawiani w podaniach etymologicznych jako pomysto-
dawcy budowy réznych obiektéw architektonicznych lub rozwigzan konstrukcyj-
nych waznych nie tylko dla miejscowej ludnosci. Na przyklad wedlug etymologii
nienaukowej toponimu Swiecie*’ (woj. kujawsko-pomorskie) miasto to zawdzigcza
swa nazwe Swiathu palonemu na pobliskiej wiezy strazniczo-ostrzegawczej, wznie-
sionej w rozlewiskach Wisty i Wdy za rada Swigtego Wojciecha, ktory omal sie
tu nie rozbil, por.:

(26) Legenda glosi, iz statek z orszakiem sw. Wojciecha znalazt si¢ na
niebezpiecznym rozlewisku Wisty i Wdy. Zgubit sie, a nawet grozito
mu rozbicie. Podrozni dobili do brzegu i opuscili go. Do zbierajq-
cych sie w poblizu wiesniakow biskup przemowit, zachecajgc ich do
postawienia w tym miejscu jakiejs wiezy strazniczo-ostrzegawczej,
z palgcym sie na niej ogniem, o nocnej porze. Z czasem prosbie stato
sie zado$¢. Od rozpalonego swiatla pobliskie osiedle nazwano Swie-

4 http://www.wabrzezno.com/portal.php?aid=122908885349426855134bb [1.05.2018].

4 Wedlug etymologii naukowej toponim Dobranowice powstal od nazwy osobowej Dobran (K.
Rymut 1987, Nazwy miast Polski, Wroctaw—Warszawa—Krakow—Gdansk—t6dz 1987, s. 371).

4 http://www.dobranowice.pl/index.php?option=com_content&view=article&id=26&Itemid=27&-
showall=1 [1.05.2018].

47 M. Malec podaje, ze nazwa Swiecie ,,zostala utworzona od ps. *svéts ‘$wiatlo, jasnos$¢’ za pomoca
przyrostka *-je. Podstawa nazwy ma moze zwiazek ze §wiatlem czystej wody ptynace w pobliskiej
rzece” (Malec, dz. cyt., s. 240). S. Rospond podobne objasnienie opatruje uwaga: ,,Nie od jasnych za-
tem palisad grodu — jak niektorzy mniemali — pochodzi Swiecie” (S. Rospond, dz. cyt., s. 389).
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ciem®.

Cudowng wersj¢ motywu obdarowania mieszkancow danej miejscowosci trwa-
tlymi dobrami przez szczodrych kaplanow zawiera natomiast opowiedziana przez
Stanistawe Madej legenda etymologiczna, wyprowadzajgca toponim Siewierz*
od rozkaznikéw siej i wierz, skierowanych pono¢ przez Swietego Wojciecha do jed-
nej z tutejszych pierwszych osadniczek przy wreczaniu jej w podziece za goscing
garsci zboza, ktore przyniosto pozniej calej okolicy bogactwo, por.:

(27) A jezeli chodzi o Siewierz, to jest taka legenda, ale to tylko legenda,
bo nie jest prawdq, zeby swiety Wojciech chyba tutaj maszerowat
przez Siewierz, gdzies tam na Lednice czy do Gniezna, prawdopodob-
nie przez Krakow, inng drogom szedt. [...] No i przyspieszyt troche
kroku, dotart na niewielkie wzniesienie, dzisiaj to wzniesienie sie na-
zywa Swietym Janem, i tam wiasnie ujrzal pare takich kurnych chat,
w ktorych juz osadnicy pierwsi tutaj mieszkali. Wszedt do pierwszej,
zastukat, no drzwi staly wtedy otworem, ale on, zeby da¢ znac, ze
wchodzi, prawda, zastukal w te drzwi, przyjeto go bardzo zZyczliwie,
posadzono za stolem, nakarmiono czym chata bogata. A wtedy ryb
tu byto mnostwo, rakow, bo wody byly bardzo czyste, a wiec i dostat
raki gotowane i zupe rybng. Biskup Wojciech sobie podjadt i poszedt
spac. Na tawie go polozono, na skorach niedzwiedzich. A kiedy rano
sig obudzit, mial juz pozegnac gospodarzy, wtedy gospodyni nie pu-
scita go tylko posadzita znowu na lawie i przed nim miske znowu
z rybg a takze podplomyki, bo juz wtasnie tutaj gdzies tam jakies
podptomyki robiono. 1 kiedy Wojciech sobie podjadt, podzigkowat
za goscing, pochwalit Boga i miat juz odchodzié, ale skingt na ko-
biecing, zeby ta nadstawita padotku (padotek to jest fartuch, dawno,
w takim ksztaicie, prawda, takiej, no, takiej niby sakwy), nadstawita
ten fartuch, a on jej sypngt garsc zboza i powiedziat:

— Siej i wierz.

I siano odtqd wiasnie to zboze w tych okolicach. Rodzito si¢ bar-
dzo, powstawaty miyny, okolica stawala si¢ coraz bogatsza a swiety
Wojciech pomaszerowat sobie dalej w strong Poznania, no wiemy, zZe
pozniej zgingt Smiercig meczenskq. Ale od tego stowa: ,,Siej i wierz”

% J. Milewski, Podroz misyjna sw. Wojciecha przez Kociewie, ,,Kociewski Magazyn Regionalny” 1
(1997), s. 43-44.

4 Siewierz, co najmniej do XVIII w. notowany tylko w postaci Siewior, pochodzi od pst. rzec-
zownika siewier, ale zdaniem S. Rosponda nie w jego zawegzonym znaczeniu ‘pdinocny wiatr’, ty-
lko w jakim$ szerszym znaczeniu toponimicznym, np. ‘teren wystawiony na silne podmuchy wiatru
potaczonego ze $niezyca i zimnem’. Zmiana Siewier w Siewierz zaszla pod wplywem miejscownika
w Siewierze i przymiotnika siewierski (S. Rospond, dz. cyt., s. 248-349).
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prawdopodobnie, tak mowi legenda, powstalq nazwa Siewierz. Sie-
wierz, ale pozniej Ze to byto niewygodnie mowic¢ — Siejwierz — uprosz-
czono na Siewierz”.

Wedlug podan etymologicznych kaptani mogli tez w przesztosci wptywac
na niematerialne dziedzictwo lokalnej spotecznosci. Na przyktad w swietle jednego
z pseudoetymologicznych objasnien nazwy przysiotka Swiniogéra (pow. tarnowski,
woj. matopolskie) ksiezom przyshuguje prawo nadawania, akceptacji lub braku ak-
ceptacji nazw mle]scowosm Wedhug lokalnej tradycji jeden z proboszczow chciat
zmieni¢ Swiniogére na Swietq Gére, ale sprzeciwit sie temu biskup, por.:

(28) Swiniogéra, Swiniogéra a skqd to sie wzielo? (M. P) Ks. Siemieri-
ski chcial nazwacé Swiniogére Swietq Gorg, ale biskup, ktéry przyje-
chal z nieoficjalng wizytq tam nie wyrazit zgody, bo uznal, ze nie ma
tam ani kosciota, ani kaplicy, ani nic swietego. (W. Z.)*".

6. Materialne aspekty zycia ksiezy

Etymologie nienaukowe zawieraja tez pewne informacje na temat materialnych
aspektow zycia samych ksigzy, w tym na temat ich charakterystycznego stroju. Jed-
nak podczas gdy w ogolnej polszczyznie metonimicznym ekwiwalentem wyrazu
ksigdz jest rzeczownik sutanna®, to w podaniach etymologicznych funkcj¢ te pet-
ni stowo komza, ale tylko — oczywiscie ze wzgledow brzmieniowych — w tekstach
pseudoetymologicznych poswigconych toponimowi Lomza. O utozsamianiu kapta-
na z komzg $wiadczy m.in. jedna z wersji pseudoetymologii LomzZy, zamieszczona
na portalu www.4lomza.pl przez internaut¢ o nicku Dziadek Wtadek, por.:

(29) Lomza to od stowa ,,komza” Jestem z Lomzy, gdzie duzo komzy™>.

Wtérng wyktadnig¢ semantyczng toponimu Lomza o postaci ‘miasto, w ktorym
bylo i jest duzo ksiezy, czyli 0sob noszacych komze’ dointerpretowat na tym samymi
portalu internauta Mateusz995, por.:

(30) Bo tu duzo ksigzy*.

Atrybutem biskupa jest natomiast w Swietle podan etymologicznych pastorat.
Motyw ten zawiera m.in. legenda O powstaniu Kielc>*, zamieszczona w Legendach

0" A. Przybyta-Dumin, Podanie i legenda. Ludowy obraz swiata i czlowieka, Sosnowiec 2005, s.
91-92.

51 M. Madeja, dz. cyt., s. 30.

52 Por. tytut artykutu Mundur i sutanna na rzecz pigcioraczkow i pierwsze zdanie tego tekstu: Nied-
zielny mecz ksigzy z zohierzami na rzecz brzeskich pigcioraczkow zakonczyt si¢ remisem (krakow.
wyborcza.pl/krakow/1,44425,4454198 . html [9.05.2018]).

53 http://www.4lomza.pl/forum/read.php?f=2&i=306108&t=306108 [5.09.2011].

54 http://www.4lomza.pl/forum/read.php?f=2&i=306108&t=306108 [5.09.2011].

55 Wedhug etymologii naukowej Kielce sa nazwa kulturowa od apelatywu kief ‘koY’, topograficzng
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Swigtokrzyskich opracowanych przez Jerzego Stankiewicza, ktora zatozycielem
Kielc czyni Mieszka, syna Bolestawa Smiatego. Mtody ksiaze powziat taki zamiar,
gdy zabladziwszy podczas polowania w Gorach Swigtokrzyskich, usnat na polanie,
gdzie przysnito mu sie, ze napadli na niego zbdjcy. Wprawdzie Mieszko zwyciezyt
napastnikow, ale jeden z nich zadat mu trucizne. Na szczgécie — dalej we $nie — ksig-
ciu ukazat si¢ Swiety Wojciech, ktory wyczarowat ozywcza wode niezbedna do wy-
ptukania trujacego jadu. Zbudziwszy sie, Mieszko zauwazyl ptynacy w poblizu stru-
mien i znalazt nad nim kly nieznanego zwierzecia, a osadg, ktora powstata w tym
miejscu, nazwano od tych ktow Kielcami. Czytajac to podanie, warto zwrdci¢ uwage
na fragment, w ktorym $wiety biskup, wyczarowujac cudowny strumien, postuzyt
si¢ swoim pastoratem, por.:

(31) Nagle dostrzegt dziwng jasnosé, bijgca od kepy mtodych modrzewi.
Mieszko poznal, ze to swiety Wojciech, zameczony przez Prusow za
krzewienie wiary. Padf na kolana, swiety dobrotliwie sie usmiechngf,
Jjakby dawal do zrozumienia, ze wie o pragnieniu ksiecia i nakreslit
pastoratem na murawie krety szlak. Zaraz za tym sladem poplyngt
srebrzysty strumien zimnej, ozywczej wody. Spragniony Mieszko pit
Jjq chciwie, az ugasit pragnienie. [...] Za chwile wylonit z lasu si¢ or-
szak towiecki Mieszka. Giermek podprowadzit parskajgcego raznie
rumaka. Dosiadajqc konia, ksigze rozejrzat sige bacznie po polanie
i zauwazyt bielejgce w lesnej murawie olbrzymie klty — pozostatosé
po jakims niespotykanych rozmiarow zwierzeciu.

Wtérne wyktadnie semantyczne niektérych nazw miejscowych wspominajg row-
niez o miejscu zamieszkania kaptanow, czyli o plebanii. Na stereotypie, ze pleba-
nia jest domem ksiedza, oparta jest etymologia potoczna toponimu Domaniewice®
(pow. towicki, woj. t6dzkie). Autor tej pseudoetymologii przypisal nazwie wsi zna-
czenie: ‘miejscowosé, na ktorej widok zdziwiony biskup powiedziat: Kosciot widze,
ale doma nie widzg¢’, por.:

(32) Domaniewice nalezaly w dawnych czasach do dobr stotowych ar-
cybiskupow gnieznienskich, ktorzy rezydowali na co dzien w pobli-
skim fowiczu. I wlasnie jeden z hierarchow mial przyczynié sie do
nadania wsi nazwy.

Pewnego razu jechat bowiem ow arcybiskup gnieznienski z Lowicza.
Zobaczyt na wzgorzu kosciol. Przypatrywal sie pilnie, ale nie zauwa-
zyt plebanii. Ta byta bowiem potozona za kosciotem.

od kief ‘kietek’ lub rodowa od antroponimu Kielc (S. Rospond, dz. cyt., s. 140-141).

6 E. Michow, dz. cyt., s. 20-21.

57 Domaniewice to nazwa patronimiczna od nazwy osobowej Domania, utworzonej od imienia
dwucztonowego Domastaw (S. Rospond, dz. cyt., s. 75).
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Hierarcha jednak jeszcze o tym nie wiedzial i rzekt: ,, Kosciol widze,
ale doma nie widze”. Z tych wiasnie stow wzigta swoj poczqtek na-
zwa wsi*®.

Plebania bywa tez ukazywana w podaniach etymologicznych jako miejsce go-
$ciny udzielanej przez proboszczéw podrozujacym biskupom. W legendzie etymo-
logicznej po$wieconej toponimowi Reczno®® (powiat piotrkowski, wojewodztwo
16dzkie), w ktorym naiwni etymolodzy widza pierwotne Raczno, owym podréznym
jest Swiety Stanistaw. Toponimowi Raczno nadano wtérna wyktadni¢ onomastyczna
‘miejscowos¢, w ktorej na plebanii raczyt przebywaé ztozony choroba Swiety Sta-
nistaw’, por.:

(33) Poczgtkowo nazwa miejscowosci byta wigzana z ludowq tradycjg,
odnotowang w XIX w., ktora glosita, ze sw. Stanistaw ze Szczepa-
nowa (biskup krakowski) jadgc z Krakowa do Lowicza, zaskoczony
chorobg, odpoczywat na plebanii u miejscowego proboszcza, przez
co ,,raczyt” odwiedzi¢ wies. I to wlasnie stowo ,,raczyt” wigzano
z pochodzeniem nazwy wsi Reczno®.

Etymologie asocjacyjne przypisuja tez duchownym okre§lony sposob podrozo-
wania®'. Mianowicie pseudoetymologia nazwy wsi Wielebnow®* (pow. kielecki, woj.
swietokrzyskie) przedstawia ich jako uzytkownikow bryczek, por.:

(34) Wedtug podania ludowego nazwa pochodzi stqd, ze wielebni, a wigc
ksieza, duchowni, podqgzajgc z Piekoszowa do Lopuszna i innych pa-
rafii, odwiedzajgc sie, przejezdzali bryczkami wlasnie przez tqg wies.
Mieszkancy osady, widzqc nadjezdzajgcych, wotali: wielebni jadg,
wielebni...”

Niektore etymologie nienaukowe wspominajag nawet o sposobach spedzania

58 http://dziedzictwo.ekai.pl/text.show?id=296 [30.10.2017].

% Jak podaje Elzbieta Borysiak, nazwa wsi Reczno pochodzi od apelatywu reka, zapewne w naw-
igzaniu do terminéw prawniczych po martwej rece ‘tytutem dziedziczenia po zmartym wiascicielu’,
po pustej rece ‘tytutem dziedziczenia po zmarlym bez spadkobiercow’, reka ‘posiadanie, wlasnosé
rzeczy, pieniedzy, majatku, porgczenie, porgka’, tez ‘dziatek osady wloscianskiej; osada sktada si¢
z kilku rak; dzielacy si¢ gruntem otrzymuje udziat wzdhuz kazdej reki’, por. w kaza reke ‘w kazdym
poletku’. Nazwa ta zostata nadana na okreslenie ubogiej wsi, w ktorej pracowato tylko kilka rak, tj.
0sob (NMP X1 2015: 10).

8 http://www.reczno.pl/index.php?id=20 [1.05.2018].

8! Por. E. Rogowska-Cybulska, ,, Nazwy przeciez muszq byé. Nie da si¢ jezdzié w czystej przestrze-
ni...”. Motyw transportu i komunikacji w etymologiach ludowych polskich toponimow, w: Miasto —
przestrzen zréznicowana jezykowo, kulturowo i spolecznie, t. 6, red. M. Swigcicka i M. Peplinska,
Bydgoszcz 2016, s. 75-95.

62 Danuta Kopertowska wymienia Wielebnow wérod nazw dzierzawczych i wyprowadza ten to-
ponim od rzeczownika wielebny ‘ksiagdz, osoba duchowna’ (Kopertowska, dz. cyt., s. 205).

83 http://www.lopuszno.pl/index.php?option=18&action=articles_show&art id=325 [1.05.2018].
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przez dawnych ksi¢zy — zwlaszcza przez biskupéw — wolnego czasu. Na przyktad
etymologia fantazyjna toponimu Pomyje® (pow. tczewski, woj. pomorskie) ukazuje
biskupa — prawdopodobnie z pobliskiego Pelplina — jako osobg wydajaca wspaniate
uczty dla wielmozow; od potraw oferowanych podczas tych biesiad tworcy tej ety-
mologii ludowej oczekiwali zapewne pewnej wykwintnos$ci, totez w usta kasztelana
rzekomo nieusatysfakcjonowanego obiadem, ktorym go biskup podjal, wlozyli ne-
gatywna oceng: pomyje, por.:

(35) Sq dwie wersje jej pochodzenia. Pierwsza to ta, zZe biskup przyjgt
kasztelana obiadem. Tenze stwierdzil, ze smakowat on jak pomyje®.

Z kolei jedna z pseudoetymologii toponimu Kielce wywodzacych t¢ nazwe
od rzeczownika kly obsadza biskupa krakowskiego Gedke®, nazwanego tu Gede-
onem, w roli organizatora i uczestnika towéw w Puszczy Swietokrzyskiej. Wtorna
wyktadnia semantyczna toponimu Kielce przybiera w tym podaniu etymologicznym
postaé: ‘osada zatozona dla upamigtnienia miejsca, gdzie biskup krakowski Gedeon
herbu Gryff, podczas polowania zagubiony w puszczy, znalazt w poblizu rzeczki
potezne kty olbrzymiego zwierza’®’, por.:

(36) Bogaty ksigze urzqdzit polowanie w gestych borach. Wedtug Kroni-
ki Kromera, dzialo si¢ to w 1173 roku, a ksieciem tym byt biskup kra-
kowski Gedeon herbu Gryff. Podczas polowania ksigze nieopatrznie
oddalit si¢ od swego orszaku i zablqdzil. Poniewaz okolica byta prze-
sliczna, ksigze zachwycony byt tq samotng wedrowkq. Kiedy jednak
poszukiwanie orszaku przedituzalo sie, zmeczenie i wyczerpanie pra-
gnieniem i glodem stawalo sie coraz bardziej dotkliwe. Wreszcie po
diugotrwalych poszukiwaniach znalazi si¢ ksigze nad malg rzeczkg,
uradowany zsiadl z konia, zaczerpngt wody hetmem i gdy tylko napit
sig jej, natychmiast odzyskal utracone sity. W poblizu rzeczki zna-
lazt ksigze potezne kly olbrzymiego zwierza. Dla upamietnienia tego
miejsca postanowit zalozy¢ tu osade i nadac jej nazwe Kielce, to zna-
czy miejsce gdzie byly kty, a rzeczke nazwat Silnicq, poniewaz woda

64 Zdaniem W. Makuli-Koski toponim Pomyje kontynuuje prawdopodobnie dawna pruska nazwe
*Pomins, wtornie *Pameins, pochodzaca od nazwy osobowej *Pamins. W substytucji niemieckiej uwi-
dacznia si¢ wahanie pa- : po- i sufiksow -in-, -im-, ei(n) efemerycznie z koncéwka pluralng -en. W XVI
w. pojawila si¢ posta¢ Pomiany z adideacja do nazwy osobowej Pomian, a od XVII w. znana jest forma
Pomyje z adideacja do apelatywu pomyje (NMP I1X 2013, s. 146).

85 http://tczew.naszemiasto.pl/archiwum/powiat-tczewski-nietypowych-nazw-miejscowosci-bez-li-
ku,773094,art,t,id,tm.html [4.05.2018].

6 Biskup krakowski Gedko (1166—1186) ze szlacheckiej rodziny Gryfitow, ktéremu Wincenty
Kadtubek nadat w swej kronice ze wzgledu na jego pobozno$¢ biblijne miano Gedeona, w rzeczy-
wisto$ci nie miat nic wspdlnego z zalozeniem Kielc, ale odegral w zyciu miasta inng doniosla rolg:
ustanowit tu prepozyture i wybudowat kolegiate z kosciotem pod wezwaniem Swigtego Wojciecha (E.
Michow, dz. cyt., s. 88-89).

7 E. Michow, dz. cyt., s. 78.
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Podsumowanie

Obraz ksigdza odtworzony na podstawie wtornych wyktadni semantycznych wy-
branych nazw miejscowych nie jest zbyt bogaty. Przede wszystkim nie zawiera on
wielu istotnych cech sktadajacych si¢ na ogdlne wyobrazenie kaptana katolickiego,
takich jak odprawianie mszy $wigtych i roznych nabozenstw, udzielanie sakramen-
tow $wietych innych niz chrzest, gloszenie kazan, prowadzenie katechezy, troska
o sprawy finansowe parafii, mimo ze motywy te mozna czgsto spotka¢ w podaniach
historycznych nieodnoszacych si¢ do pochodzenia nazwy miejscowej. Jednak z dru-
giej strony, tworcy podan etymologicznych stosunkowo doktadnie scharakteryzo-
wali kaptanow w zakresie innych cech. W $wietle poddanych analizie etymologii
nienaukowych do zadan ksi¢zy naleza przede wszystkim: udzielanie sakramentu
chrztu $wigtego, krzewienie i obrona wiary, osobista pobozno$¢, autorytet moralny,
inicjowanie zalozenia i rozwoju danej miejscowos$ci. Ponadto podania etymologicz-
ne zwracajg uwage na pewne charakterystyczne materialne aspekty zycia kaptanow,
takich jak: strdj (komza), miejsce zamieszkania (plebania), sposob podrézowania
(bryczka) czy rozrywki (uczty i polowania).

Jesli przyjmiemy, ze etymologie ludowe nazw miejscowych stuza memoryza-
cji tresci istotnych dla spotecznosci, ktora te etymologie tworzy i przekazuje z po-
kolenia na pokolenie, to w konsekwencji powinni§my zgodzi¢ si¢ réwniez z tym,
ze widocznie wilasnie te cechy dawnych ksigzy spoleczno$¢ reetymologizujaca
uznaje za szczeg6lnie wazne w swoim odbiorze kaptana. Radykalno$¢ tego wniosku
ostabia jednak pewna specyfika podan etymologicznych, wyrozniajaca je sposrod
innych podan historycznych: mianowicie narracyjng kreacj¢ ogranicza tu potencjat
skojarzeniowy reetymologizowanych nazw miejscowosci. Niewystapienie pewnych
watkow tresciowych w rekonstruowanym na podstawie tych podan obrazie ksiedza
mozna tlumaczy¢ po prostu niewywotywaniem przez reetymologizowane toponimy
sugerujacych je asocjacji.

Skréty

NMP — Nazwy miejscowe Polski. Historia — pochodzenie — zmiany, pod red. K. Rymuta, od t. VIII pod
red. K. Rymuta i B. Czopek-Kopciuch, od t. X pod red. K. Rymuta, B. Czopek-Kopciuch i U.
Bijak, t. - 1996, t. I1 — 1997, t. IIl — 1999, t. IV — 2001, t. V—2003, t. VI-2005, t. VI - 2007,
t. VIIT - 2009, t. IX — 2013, t. X — 2015, t. XI—2015, t. XII - 2015, t. XIII — 2016, Krakow.
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Streszczenie: Przedstawiam tu propozycje¢ opracowania watkow biblijnych w ca-
lej tworczosci Wyspianskiego, jakie zamieszczono w jego Dzietach zebranych.
Opracowanie to ma charakter indeksu — konkordancji. Artykut sktada si¢ z trzech
czesci. Najpierw omawiam wezesniej opublikowany indeks o podobnym charak-
terze. Nastgpnie przedstawiam wiasne rozwigzania. Na koncu zamieszczam kilka
przyktadow haset.
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Biblical Index to the Work
of Stanistaw Wyspianski. Prolegomena

Summary: I present here the proposal of elaboration of Wyspianski’s biblical sto-
ries in his entire output, which can be found in his collected works. This study
is concordance index. Article consists of three parts. In the first place I discuss
previously published index of a similar nature. Then I present my own solutions.
At the end I put some examples.

Keywords: Bible, Wyspianski, concordance

1. Nieco o metodzie

Badania historycznoliterackie, analizujace obecnos$¢ Biblii w literaturze, opieraja
si¢ w zasadzie na kilku metodach: przede wszystkim na krytyce tematycznej. Histo-
ryk literatury w tej konkretnej robocie sigga tez po instrumentarium strukturalne i hi-
storycznopoetyckie, antropologie literacka, histori¢ idei wreszcie. Badajac ,.ksztatt
obecnosci” Ksiegi w literaturze picknej korzysta z mechanizméw badawczych, jakie
podsuwaja studia nad intertekstualno$cia. Poruszajac si¢ po materii biblijnej musi
korzysta¢ z biblistyki i teologii biblijnej. Wszelki jednakze taki wysitek naukowy
okupiony jest samodzielnym rozpoznaniem, poszukiwaniem bez wiedzy, co mozna
znalez¢, niejako na $lepo, intuicyjnie dostrzegajac zarys problemu. Stad tez podsta-
wowym opracowaniem w tym zakresie jest stworzenie przejrzystego, modelowego
opracowania o charakterze zrédtowym, w ktorym znajdzie si¢ przede wszystkim
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rozstrzygajace rozwigzanie sposobu odnotowania i opisu obecnos$ci hipertekstu
biblijnego w konkretnych utworach. Jesli chodzi o dorobek Stanistawa Wyspian-
skiego, to na temat widocznych nawigzan i tematéw biblijnych w jego tworczosci
powstaly juz wczesniej parce interpretacyjne’. Ninigjsza prolegomena ma na celu
przedstawienie propozycji badan, ktore stang si¢ podstawowym zrodtem dla dal-
szych uszczegotowionych i syntetycznych prac na temat obecnosci Ksiegi w spu-
$ciznie piSmienniczej autora Akropolis. Wyznaczajac ten horyzont badawczy, przede
wszystkim nalezy uzmystowi¢ potencjalne zagrozenia tak co do sposobu opracowa-
nia materiatu, jak tez co do zakresu, jaki mialby obejmowaé potencjalny indeksy
biblijny tworczosci piSmienniczej Stanistawa Wyspianskiego.

Jedyna, dotad opublikowang praca, bedaca indeksem biblijnym do tworczosci
pisarza, jest opracowanie Marka Potomskiego z 1986 roku. Jest to niewatpliwie pio-
nierska praca o charakterze interdyscyplinarnym, taczaca zarowno biblistyke, jak
histori¢ literatury. Najpierw zatem przypatrzy¢ si¢ nalezy propozycji tego autora.
Propozycji, ktorej kontynuacji nie zauwazam w odniesieniu do innych pisarzy?. I juz
na tym etapie — krytycznego ogladu ustalen Potomskiego — mozna bedzie sformuto-
wac szereg zastrzezen i uwag, ktorych uwzglednienie pomoze stworzy¢ nieco inny
model katalogu fragmentéw hipertekstu biblijnego do tworczosci Stanistawa Wy-
spianskiego i, jak mozna domniemywac, w ogdle tworczosci literackiej jako takie;j.

W swoim indeksie autor najpierw zestawit wszystkie utwory wedle wzorca staty-
styczno-leksykalnego, by to tak okresli¢, wykazujac utwory Mickiewicza, w ktorych
znajdujg si¢ fragmenty zwigzane z Biblig. Doboru utworéw dokonywat Potomski
najwyrazniej w oparciu o leksyke, kojarzac stownictwo biblijne ze stownictwem
Mickiewicza.

We Wprowadzeniu do sporzadzonego przez siebie indeksu biblijnego do dziet
Adama Mickiewicza Marek Polomski pisat:

Niniejsza praca polegata na wydobyciu z dziet Mickiewicza fragmentow,
w ktorych zauwazono wplyw Biblii oraz na probie identyfikacji tychze frag-
mentow z poszczegolnymi wierszami Pisma sw.; a w koncu na uporzqdko-
waniu ich wedtug kolejnosci przypisanych im wierszy. W ten sposob powstat
uktad, dzieki ktoremu mozna m.in. dostrzec inspiracje okreslonego wiersza

! Na temat Biblii w dramatach Wyspiafiskiego istnieja trzy, fundamentalne prace, tj. studium Ewy
Miodonskiej-Brookes Wyspianskiego czytanie Biblii — inspiracje, interpretacje (Dialog Kosciota z kul-
turq. T. II. Materialy z VI i VII Tygodnia Kultury Chrzescijanskiej w Krakowie 1985, 1986, Krakow
1988, s. 197-207) oraz praca Wojciecha Kaczmarka Stanistawa Wyspianskiego etyczna i estetyczna
lektura Biblii (,,Ethos” nr 48 (1999), s. 105-119) i rozdzialy po$wigcone biblijnym dramatom Wys-
pianskiego w jego ksiazce Ztamane pieczecie Ksiegi. Inspiracje biblijne w dramaturgii Miodej Polski,
Lublin 1999.

2 Brak kontynuacji zaproponowanych przez Potomskiego badan moze wynika¢ z wielu powodow,
ktorych nie sposob tu jednoznacznie i rozstrzygajaco okresli¢. Z dzisiejszej perspektyw mozna jedynie
ubolewa¢ nad brakiem takich prac w odniesieniu chociazby do tworczosci chocby Cypriana Norwida,
czy Czestawa Mitosza.
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z Biblii na wiersze z réznych dzief.

W konsekwencji takich zatozen indeks Potomskiego, ulozony zostat wedle ko-
lejnosci ksigg i ich rozdzialow jak w Biblii Tysigclecia* (a wigc wszystkich, kato-
lickich uktadéw catosci). W rezultacie za$ takiego uktadu indeksu Autorowi uda-
wato si¢ wykaza¢ niezauwazane wczesniej przez badaczy i nieobjete ich analizami
powigzania z Biblia. Dzigki tak skonstruowanemu indeksowi Potomski wskazywat
na fakt, ze okre$lony fragment biblijny jest inspiracjg dla kilku réznych tekstéw
(nie tylko artystycznych) Mickiewicza. Nie majgc absolutnie na celu zaprezentowa-
nia szczegdlowej, merytorycznej weryfikacji ustalen tego autora, zatrzymajmy si¢
na wybranych, a budzacych watpliwosci, rozstrzygnieciach Potomskiego. Zapropo-
nowane przez niego ustalenia nie sg tylko obiektywnym zestawieniem o charakterze
indeksu, ale nosza tez wszelkie znamiona interpretacji Mickiewiczowskich tekstow,
a nierzadko i biblijnych zarazem. Przyjrzyjmy si¢ zatem jednemu chocby przykta-
dowi z indeksu Potomskiego, ktory uzmystawia skalg problemdw, przed jakimi staje
potencjalny autor opracowania indeksowego.

Potomski wskazat w swoim indeksie, ze mys$l zawarta w Psalmie 62,13
widoczna jest w dwoch utworach: urywku wypowiedzi Choéru z II czesci
Dziadow oraz we fragmencie (a doktadnie: w wersie 123) przektadu z Wol-
tera Dziewicy z Orleanu. Przytoczmy odpowiednie fragmenty. I tak w Biblii
czytamy (cytuje wedle uzywanego przy opracowywaniu indeksu przez Po-
tomskiego trzeciego wydania Biblii Tysigclecia):

3 M. Potomski, Indeks biblijny do twérczosci Adama Mickiewicza, ,,Studia Theologica Varsavien-
sia” 24/1 (1986), s. 219. W bardzo wielu jednakze przypadkach, jakie wykazuje Potomski w swym
indeksie, jeden i ten sam ustep z tekstu kanonicznej ksiegi uwidacznia si¢ w jednym utworze, tyle ty-
lko, ze w roznych jego miejscach. Daje zatem takie ujecie zagadnienia mozliwos¢ interpretacji jakich§
utworow Mickiewicza jako inspirowanych okre$lona fraza — mysla biblijng lub postacig. Potomski
przedstawit tylko zestawienie wedle uktadu biblijnego, a nie uwzglednit sytuacji odwrotnej: uktadu
wedle utwordéw, w ktorych uwidacznia si¢ konkretnie zauwazana przez niego inspiracja biblijna.

4 Tym samym autor omawianego opracowania kierowat si¢ wzglgdami praktycznymi, kierujac
do wspolczesnego sobie czytelnika te prace. Stad tez uniknat stosowanych okreslen jak u Jakuba Wu-
jka, gdzie 1-2 Sm, nominalnie okreslane sa jako 1-2 Krl, a 1-2 Krl (wedle BT) jako 3-4 Krl. W mojej
ocenie odsylanie do Biblii Tysigclecia nie jest wlasciwym rozwigzaniem. Zaakceptowaé mozna to,
Ze intencja autora mogla by¢ wola postugiwanie si¢ wspotczesnym aktualnemu czytelnikowi prze-
ktadem, do ktorego w drugiej potowie lat osiemdziesigtych minionego stulecia tatwy byt dostep. Ale
ten pragmatyczny aspekt nie ma uzasadnienia merytorycznego. Jestem zdania, ze nalezy postugiwac si¢
przektadem ks. Wujka, a wigc takim, jaki czytat Mickiewicz i ewentualnie odnosic¢ si¢ do przektadow
innowierczych, Wulgaty i kodeksow greckich. Pozwala to lepiej odnalez¢ zrodta biblijnych inspiracji
i trafniej okresli¢ i oceni¢ wplyw Ksiggi na dorobek konkretnego pisarza.



234 | Edward Jakiel

I Ty, Panie, jestes taskawy,
bo Ty kazdemu oddasz® wedtug jego czyndéw (Ps 62,13).

U Mickiewicza zas®:

O Burdo, Pan Bog wszystkich wazy w rownej szali
(Dziewica z Orleanu, 1,35);

Tak, musisz dreczy¢ si¢ wiek wiekiem,
Sprawiedliwe zrzadzenia boze! (Dziady cz. 11, I11,25)".

I tu juz pojawiaja si¢ i pigtrzg problemy. Zacznijmy od tego, ze w interesujacych
nas fragmentach w Biblii Tysiagclecia mamy okreslenie Boga jako ‘taskawego’, kto-
rego to rzeczona taskawo$¢ wyrazi¢ si¢ moze w sprawiedliwym, ale przeciez nie
bezwzglednym osadzeniu ludzkich czynow. Natchniony psalmista zatem w jedno
taczy: bezwzgledna sprawiedliwos¢ z taskawoscia. W przektadzie protestanckiej
Biblii Gdanskiej, jakg mogt Mickiewicz znaé, taskawos$¢ jest okreslana jako ‘mito-
sierdzie’, co odpowiada, podobnie jak u Wujka, przektadowi Wulgaty, gdzie pada
sformutowanie: ,,et tibi, Domine, misericordia™®. Tak wiec problem Bozego, sku-
tecznego sadu nad cztowiekiem nie pojawia si¢ w Biblii w jakim$ odosobnieniu
i izolacji, ale w teologicznym kontek$cie Bozego milosierdzia. Zarysowany tu za-
ledwie kontur teologiczny biblijnego fragmentu pozwala zauwazy¢, ze rozwigzanie
Potomskiego jest sita rzeczy potowiczne i tak naprawde nie obejmie zintegrowa-
nej mysli natchnionego autora, wyrazonej w calym, ostatnim wersie Psalmu 62, ale
tylko drugiej jego czeSci, odizolowanej zreszta od pierwszej. W efekcie dostrzegt
Potomski wprawdzie widoczng zbieznos¢ bezwzglednie sprawiedliwego sadu Bo-
zego nad czlowiekiem, ale blizsza ta mys$l jest logionowi z Mt 7,2, gdzie jest mowa
o tym, ze poddani bedziemy takim sagdom, jakie sami stosujemy i wymierza nam
miarg, jaka my mierzmy. Odniesienie do tego fragmentu ewangelicznego odczytat
Potomski w innym miejscu i przypisat je fragmentowi w Ksiegach pielgrzymstwa
polskiego, gdzie jest odpowiednia parafraza Mt 7,1-2 (w cytowanym wydaniu jest
to tom VI, strona 36). Oznacza to, ze w pracach nad indeksem biblijnym do konkret-
nej tworczosci nie sposob unikngé uproszczen, gdyz skrot, jakim sitg rzeczy operuje
si¢ w tak zestawianym indeksie, zawsze musi takie utomno$ci opracowania sank-
cjonowacé. Inna kwestia, to konieczno$¢ wprowadzania jakiego$ rodzaju autokorekt,

5 Mozliwe tez inne ttumaczenie: ‘oby$ oddat’, zob.: Katolicki komentarz biblijny, red. R.E. Brown
SSiin., wyd. 2, Warszawa 2004, s. 500.

¢ Cytaty pochodza z tego samego wydanie, ktore jest podstawa opracowania Potomskiego, tj. sz-
esnastotomowej edycji: A. Mickiewicz, Dziela, Warszawa 1955, gdzie cyfra rzymska oznacza tom,
a arabska strong.

7 Zastanawiajace jest, dlaczego Potomski zaznaczyt, ze chodzi o stowa Choru, wersy 328-329.
Sa one powtdrzeniem stow Widma (zob. uwagi ponizej). Mysle tez, ze — w kontekscie rozwigzan w in-
deksie Potomskiego, chodzi tu raczej tylko o jeden, drugi z cytowanych wersow, a nie dwa wersy.

8 Cyt. wedle wydania: Biblia Sacra iuxta vulgatam versionem, red. R. Weber i in., wyd. 3 popr.,
Stuttgart 1983.
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pozwalajacych zweryfikowa¢ zakres oddziatywania okreslonego fragmentu biblij-
nego na dziela pisarzy. Stad konieczno$¢ ukazywania wariantywnych powigzan in-
tertekstualanych. Autor opracowania indeksowego najwyrazniej musi uzmystawiac
sobie mozliwo$ci innych, niz tylko jemu dostrzegalnych powigzan, z zachowaniem
naleznego umiaru, o czym jeszcze tu si¢ wspomni.

Zarysowany tu zaledwie przeze mnie problem nie jest jedyny, jaki wigze si¢ z tym
jednym, konkretnym rozwigzaniem autora. Jak wiadomo bowiem, w komentarzu
do przedmiotowego fragmentu psalmicznego, w wykorzystywanej przez Potomskie-
go edycji Biblii, wskazuje si¢ jeszcze inne, powiazane fragmenty biblijne. Potomski
byt tego swiadomy, dlatego w cytowanym juz wczesniej Wprowadzeniu dodawat:

Jesli zas chodzi o metode pracy, to przedstawiala si¢ ona nastepujaco: po od-
nalezieniu stosownego fragmentu w dzietach poety, nalezato skojarzy¢ go z od-
powiednim tekstem z Pisma $w. Tam, gdzie wystepowaly czytelne aluzje badz
cytaty — nie nastreczalo to trudnosci. W przypadku gdy fragment odznaczat
si¢ tresSciowym bogactwem, badz odnosit si¢ do licznych tekstow biblijnych,
zostat ,,opisany” co najmniej kilkoma takimi tekstami, w miar¢ mozliwosci
reprezentatywnymi’.

Nie inaczej jest w tym, przedstawianym powyzej przypadku. Odsyta si¢ zatem
w Biblii Tysigclecia Ps 62,13 do Prz 24,12. W ostatniej czgsci tego wersu padaja
stowa, ze Bog ,,odda kazdemu wedlug czynow jego”. Tak wiec to czlowiek staje
si¢ tu podmiotem samoosadzajacym, bo poprzez swe uczynki sam sobie wymierza
sprawiedliwo$¢. Zauwazalna tu jest spojnos¢ z eschatyczng mowa Jezusa, zredago-
wang i przedstawiong tylko u Mateusza na koncu przypowiesci o sadzie ostatecznym
(zob. Mt 25,31-46). Tego jednak aspektu Potomski nie podjat, wskazujac, ze ow
wers z Ksiggi Przystow widoczny jest tylko w pierwszym z cytowanych utworow.
Dlaczego nie wskazal tez fragmentu z Dziadow? Nie sposob odpowiedzie¢!”.
Dalej w przypisie do Ps 62,13 w cytowanej tu edycji Biblii odsyta si¢ jeszcze do:

1. Syr 16,12-14,
Mt 16,27,
Rz 2,6n,
1 Kor 3,13-15,
1 Tym 4,14,
6. Ap2,23;14,13; 20,12n; 22,12.

Potomski wykazat przedmiotowe fragmenty z obu utworéw Mickiewicza w 1,2
i 3 ustepie biblijnym oraz w pierwszym i ostatnim, wskazanym powyzej fragmen-
cie Apokalipsy sw. Jana. Przy czym w Syr 16,12-14 i Rz 2,6n oraz Ap 2,23 1 22,12
wskazat nie na dwa tylko wersy z Dziadow cz. I, jako wypowiedz Choru, ale tez
wczesniejsze dwa wersy Widma, ktorego stowa wtasnie powtarza Chor.

nhkwh

® Tamze, s. 220.
10 Nie wynika to np. z faktu, ze thumaczenie ks. Wujka (ktorego Potomski nie uwzgledniat w swojej
pracy) jest w tym konkretnym przypadku odmienne od tego, jakim si¢ autor opracowania postugiwat.
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Zamieszczenie przy Rz 2,6n adnotacji o zwigzku z dwoma fragmentami utwo-
row nie uwzglednia innego jeszcze kontekstu. W cytowanej edycji Biblii Tysigcle-
cia przy tym fragmencie odsyta si¢ do Hi 34,11 oraz Jr 17,101 32,19. W Ksiedze
Hioba wrecz pada stwierdzenie:

Wedhug czynow kazdemu zaptaci, odda, kto na co zastuzyt.
Z kolei w Ksiedze Jeremiasza wskazane wersy brzmia:

Ja, Pan, badam serce

i do$wiadczam nerki,

bym mogt kazdemu oddac stosownie do jego postgpowania,
wedlug owocow jego uczynkow

Potezny jestes w radzie i wielki w czynie. Oczy Twoje sg otwarte na wszyst-
kie czyny ludzkie, by odda¢ kazdemu wedlug jego postepowania i wedtug
oWocOW jego uczynkow.

Widoczny az nadto zwiazek tresci w/w wersow z podjetym tematem sprawiedli-
wego osadu czlowieka przez Boga nie wymaga komentarza. Polomski, kierujac sig
zatem wskazowkami biblistow, zamies$cit w swoim indeksie odpowiednig adnota-
cj¢, ze 1 ten fragment ma zwigzek z dwoma, wymienionymi utworami Mickiewicza.
Nadto w przypadku dwoch wersow z Jeremiasza odnotowal dodatkowo zwiazek
z listem Adama Mickiewicza do Franciszka Mickiewicza z dnia 27 marca 1847 roku,
uznajac zbieznos$¢ fragmentu ,,Jak kto dziata, takie tez otrzyma owoce” (tom XVI,
str. 121) z Jr 17,101 32,19.

Powyzszy przypadek rozszerzenia listy utworow, majacych zwiagzek z podstawo-
wym tematem, wydaje si¢ by¢ rozwigzaniem klopotliwym. Przede wszystkim nale-
zy tutaj wyrazi¢ poglad, ze muszg istnie¢ jakie$ ostateczne granice powigzan. Nie
moze bowiem byc¢ tak, ze ten sam temat ,,realizowany” jest przez rézne utwory w od-
niesieniu do r6znych fragmentow. Brak w tym bowiem spdjnosci. Jestem tez zdania,
ze cytowany fragment (jesli stosowac konsekwentnie markerowanie leksykalne, jak
to czyni Potomski) listu Mickiewicza odnosi si¢ raczej do Mt 7,20 (‘poznacie ich
po ich owocach”), albo Lk 6,44 (,,Po owocach bowiem poznaje si¢ kazde drzewo”).

Inny z kolei przyktad z indeksu Potomskiego dostarcza materiatu do przemy-
slenia umieszczania jakiego$ zwiazku intertekstualnego w indeksie ze wzgledu
na stopien nasycenia utworu literackiego trescig biblijng. Autor przywotywanego
opracowania dostrzegt wptyw 1 Kor 3,13-15, ale na jeden tylko, z Dziadow cz. Il
pochodzacy, fragment z dorobku pismienniczego Mickiewicza. Ustep z tego Paw-
towego listu wigze si¢ wprawdzie tematycznie z wezesniejszymi fragmentami (cho-
dzi o kilka elementoéw eschatologicznych), ale nie sposob dostrzec bezposredniego
zwigzku z urywkami z Mickiewicza, jakie Potomski podsungt. Niezawodnie nalezy
wykazac¢ daleko idgca powsciagliwos¢ w konkretyzowaniu bezposrednich powigzan
dzieta literackiego z tresciami biblijnymi, chociazby poprzez wyrazenie wlasnych
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watpliwosci'l,

Milczeniem, i slusznym zreszta, pomingt Potomski 1 Tm 4,14, jako nie zwig-
zanym tematycznie z Ps 62,13. W swym indeksie jednakze pominat Ap 14,13 i Ap
20,12, chociaz oba wersy wigzg si¢ tematycznie z wersem psalmicznym. Jesli szukac
uzasadnienia dla tego rozwigzania Potomskiego, to mozna jedynie wskaza¢ na od-
mienne obrazowanie w ostatnio wspomnianych wersach apokaliptycznych. Rozcia-
ga si¢ w nich bowiem pelna ekspresji, sugestywna i plastyczna wizja sadu, w zisz-
czanie si¢ ktorego Jan zdecydowat si¢ zaaplikowa¢ fragment z Ps 62,13.

Pozostaje jeszcze problem: wpisania stow Widma, ktorego powiazania dostrzegt
Potomski z r6znymi fragmentami biblijnymi, z rzeczywistym sensem przestania tek-
stu natchnionego. Jak ma si¢ ta swoista, ludowa antropologia teologiczna ,.kto nie
byt ni razu czlowiekiem, temu cztowiek nic nie pomoze” z or¢dziem Bozego mito-
sierdzia? Tego zagadnienia nie podejmuj¢ si¢ tu roztrzgsac. Sygnalizuj¢ niniejszym
jedynie inny problem: konieczno$¢ ukazania najblizszego kontekstu w utworze lite-
rackim (a nie tylko konteksty biblijne), ktory trzeba ujaé, jesli tworzy si¢ taki indeks.
Nie mozna bowiem oddzieli¢ fragment od kontekstu, w jakim funkcjonuje. Zasada
ta musi obowigzywac¢ zarOwno w rozumieniu i wskazywaniu jako inspiracji jakie-
gos$ fragmentu biblijnego, jak tez utworu literackiego, ktorego fragment w ocenie
badawczej jest wyraznie powigzany z hipertekstem biblijnym. Nie oznacza to jed-
nakze, ze w cze$ci konkordancyjnej indeksu bedg cytowane rozlegle fragmenty
z dziet literackich, z zastrzezeniem sytuacji tego wymagajacych. I w takim wiasnie
wywazonym i roztropnym postgpowaniu badawczym wyraza si¢ interdyscyplinarny
wymiar przygotowywanego indeksu biblijnego do tworczosci, ktory obejmuje na-
uke o literaturze i nauki biblijne (teologie, ale tez noematyke, szeroko pojmowane
instrumentarium heurystycznych zabiegow itd.).

Autor indeksu, ktory tu przywotatem, nie wykazywal odpowiednio komplekso-
wego odczytania inspiracji biblijnych w tekstach Mickiewicza. Chodzi o przyblizo-
ny powyzej przyktad Ps 62,13. Jesli uwzgledni¢ metod¢ Potomskiego, to np. ballada
Rybka, albo Switezianka, ktére przeciez o bezwzglednosci ponoszenia konsekwencji
za swoje czyny mowia (,,nie masz winy bez kary”), nie zostaly w indeksie jego
ujete. Pierwszego z wymienionych utworéw autor w ogoéle nie uwzglgdnit w swoim
opracowaniu, drugi za$ zwiazat z Lk 16,23-24, dostrzegajac we fragmencie z przy-
powiesci o bogaczu i ngdzniku - Lazarzu:

Gdy w Otchtani, pograzony w mekach, podnidst oczy, ujrzat z daleka Abra-
hama i Lazarza na jego tonie. I zawotat: ,,Ojcze Abrahamie, ulituj si¢ nade mna
1 poslij Lazarz; niech koniec swego palca umoczy w wodzie i ochtodzi moj
jezyk, bo strasznie cierpi¢ w tym ptomieniu”.

zwigzek z fragmentem Mickiewiczowskiej ballady Switezianka, w ktorym dokonuje

1" W indeksie tego rodzaju zapisy, wskazujace na fakultatywno$¢ intertekstualnej zalezno$ci, moga
by¢ zaznaczane poprzez kursywe, albo wyodrebnienie w osobnym dziale indeksu.
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si¢ osadzenia i wymierzenia kary niewiernemu kochankowi. Jego dusza ma bowiem
pod drzewem lat doczekac tysigca:

Wiecznie piekielne cierpigc zarzewie
Nie ma czym zgasi¢ goraca (1,119).

Jak wida¢, podobienstwo jest tu dos¢ odlegte, ale widoczne. Istota tego zwigzku
intertekstualnego jest cierpienie i mgki bohatera opowiesci. Obaj: i ten z Ewangelii,
i ten z Mickiewiczowskiej ballady cierpia z powodu wlasnych przewinien. Wsp6lny
jest tez obszar leksykalny, gdyz w obu przypadkach chodzi o cierpienie kojarzone
z ogniem, jakze silnie zadomowionym w europejskich toposach mak. To jednak,
co ich zasadniczo r6zni i co zapewne mozna uzna¢ za argument w negacji domnie-
manego zwigzku biblijnego tekstu z balladg Mickiewicza, jest teologiczne nasycenie
zobrazowania tego cierpienia. Miejsce, gdzie ma si¢ dokonywaé owa meka, nie jest
wszak bez znaczenia. Wymiar temporalny tez nie jest pozbawiony sensu. Cierpienie
wszak kochanka z ballady ma okreslony, milenijny czas, czas cierpienia bogacza
z przypowiesci nie zostaje okreslony. Zupetnie rozchodzi si¢, w mojej ocenie, sens
teologiczny tukaszowej przypowiesci z powiastka ludowa, na ktorej opart swoja
ballade Mickiewicz, jak tez i sama ta ballada. Podczas gdy bogacz zyl dostatnio
i nie stuchatl posylanych przez Boga prorokow, nie stosowat przykazania mitosci,
mlodzieniec z ballady zostal wystawiony na probe, ktorej nie byt swiadomy, a jego
dzialanie podyktowane bylo impulsem. Idac tym tropem interpretacyjnym, wiecej
wykaze si¢ rozbieznosci, niz zbieznos$ci obu, zestawionych w indeksie Potomskiego
fragmentéw!'2. Stad nasuwa si¢ wniosek, ze indeksacja szeroko pojetej biblijnosci
musi opiera¢ si¢ nie na wyimkowym, bezkontekstualnym odczytaniu pojedynczych
fraz, ale w szerszym kontekscie winna by¢ odczytywana. Zbiezno$¢ tematyczna,
chociaz dominujaca, musi jednak uwzgledni¢ inne aspekty podobienstw i rozbiez-
nosci.

2. Punkt wyjscia

Uwzgledniajac rozwigzania i rozstrzygnigcia Potomskiego, mozna wyrazi¢ kilka
spostrzezen, bezposrednio odnoszacych si¢ do prac nad indeksem biblijnym do twor-
czo$ci Stanistawa Wyspianskiego. Najpierw jednak uwaga natury ogdélnej. Chodzi
o niemozno$¢ skonkretyzowanego zlokalizowania, uszczegdtowionego indeksu.
Mam tu na my$li dwojakiego rodzaju sytuacje. Najpierw, kiedy jaki$ fragment utwo-
ru ma wyrazne osadzenie w Biblii, ale nie mozna wskaza¢ na konkretne wersy. I sytu-
acja odwrotna, kiedy okreslone wersy biblijne trudno przypisac jakiemus$ drobnemu
fragmentowi. W indeksie Potomskiego raczej tego zjawiska nie wida¢, ale przeciez
nie da si¢ ukry¢, ze tak jest, czego przykladem chociazby sa Dziady cz. I1l. Odnajdu-
je si¢ tam wiele reminiscencji, a sporo drobnych fragmentow ,,przenicowanych” jest

12 Utwory Mickiewicza, o jakich tu mowa, oparte sa na poganskich wierzeniach i moralnosci, ktore
trudno utozsamia¢ z depozytem biblijnym, a tym bardziej chrzeécijanskim kerygmatem.
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albo bezposrednio tekstem kanonicznym, albo stylizowanych jest na sytuacje znane
z kart Biblii. Nie da si¢ jednak zaprzeczy¢, ze w catosciowej interpretacji tego arcy-
dzieta polskiego romantyzmu uwidaczniajg si¢ nie tylko drobne fragmenty biblijne,
ale jest odczytywany szerszy aspekt analogii i intertekstualnego powinowactwa —
wplywu okreslonych ksiag, a nawet ich zespotu na ogdlny, by to tak ujac, wydzwick
dzieta®® lub wielu dziet Mickiewicza. Jesli chodzi zas o tworczos¢ Wyspianskiego
w przywolanym wczesniej studium E. Miodonska-Brookes wyodrebnia kilka wa-
riantow wpltywow na problematyke, jaka podejmowat Wyspianski i motywow, jakie
si¢ w jego tworczosci znajduja, a ktorych korzenie mozna/nalezy upatrywacé w Bi-
blii, jako ich zrodle. Krakowska uczona pisze wigc o inspiracjach Biblii jako ,,Ksiegi
Madrosci”, ktorej centrum stanowi Ksiega Syracha. A dalej Ksiega Wyjscia, Ksie-
gi Machabejskie, Ksiega Psalmow, Ksiega Daniela, Piesn nad Piesniami'*. Takie
ujecie problemu jest dla interpretacji zjawiskiem oczywistym i zazwyczaj pojawia
si¢ w sferze wnioskow badawczych. W przypadku indeksu konkordancyjnego nie
sposob takie wplywy 1 zaleznos$ci wskazaé. Indeksacja bowiem musi si¢ opierac
na wyrazonych wprost sformutowaniach, dajgcych si¢ jednoznacznie zlokalizowaé
w Biblii. Pojgcie o wptywie takiej za$ czy innej ksiegi biblijnej na wybrany obszar
tworczosci, czy pojedynczy utwor mozna w oparciu o indeks uzyskac, analizujac po-
jedyncze jego adnotacje. Nie moga by¢ one jednak jedynym zrodiem rozpoznawania
takich powigzan.

Komponujac indeks biblijny do spuscizny Wyspianskiego, nie ma potrzeby ze-
stawienia leksykalnego wszystkich pojedynczych uzy¢ takich wyrazoéw jak Biblia,
Ewangelia itd., jak to mamy w opracowaniu Potomskiego, i to z trzech przynajmnie;j
powodow. Najpierw, ze uzycie tytutow ksiag kanonicznych, imion wlasnych postaci
biblijnych, czy toponimow biblijnych nie musi zawsze oznaczac jakiejkolwiek inter-
tekstualnosci. Drugie jest to, ze takie stownictwo w zasadzie jest u Wyspianskiego
niemal nieobecne, a bohaterowie jego dramatow nie uzywaja na ogot takich okre-
slen dla jakich$ celow komunikacyjnych, czy ideowych. I wreszcie jedna jeszcze
uwaga: uwzglednienie wspomnianej leksyki w opracowaniach indeksowych moze
mie¢ zastosowanie jedynie w studium leksykograficznym, takim jak stownik religij-
ny (biblijny) Stanistawa Wyspianskiego. Ten arcyciekawy, jak jestem przekonany,
temat winien by¢ opracowany przez jezykoznawcoéw z nalezytg pieczolowitoscig.
Opracowanie takiego stownictwa autora Wesela pozwoli lepiej zrozumie¢ poetyc-
kie stowo, jakie zaklal Wyspianski w swych plastycznych wizjach teatralnych, dra-
matach symbolicznych i wspolczesnej, artystycznej refleksji nad ukochang przezen
Polska. Moze wreszcie przyczyni¢ si¢ do lepszego zrozumienia religijnego jezyka
modernizmu.

Po drugie, gdyby zastosowa¢ metode markerowania fragmentoéw biblijnych, od-
najdywanych w jakich$ utworach, to nalezy jednoczesnie opracowac¢ indeks utwo-
row ze wskazaniem siglow biblijnych. W ten sposob nie tylko biblista bedzie mogh

13 Zob. interesujgce i od$wiezajace wezesniejsze ustalenia studium Krzysztofa Bilinskiego ,, 70 jest
chwila Samsona”. O szacie biblijnej 11l czesci Dziadow, Wroctaw 2001.
14 Zob. E. Miodonska-Brookes, Wyspianskiego czytanie, s. 201n.
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odnalez¢ inspiracje biblijne w konkretnych utworach, ale tez literaturoznawca szyb-
ciej odnajdzie §lady obecnos$ci Biblii w konkretnych utworach literackich. Taki po-
dwojny uktad indeksu jest bardziej niz pozadany. Taki tez postuluje tu.

Jestem tez zdania, ze skoro przedmiotem badania jest glownie, cho¢ nie jedy-
nie, tekst literacki, to on, a nie hipertekst biblijny powinien by¢ wyeksponowany.
Modelem, w mojej ocenie, najbardziej adekwatnym dla tworczos$ci Wyspianskiego,
jest podwojny uktad indeksu: utworéw z odpowiednimi siglami biblijnymi i indeks
siglow z odpowiednia adnotacjg o utworach.

Postulat kolejny, jaki nalezy tu wyartykutowac, to kompletnos¢ biblijnych
odniesien oraz, by to tak okresli¢, stopien zaawansowania i gtgbokosci biblijnej in-
terpretacji jakiegos$ fragmentu dzieta. Chodzi bowiem o to, by przeprowadzone ba-
dania, ktorych owocem ma by¢ indeks, nie naduzywaty materii biblijnej. Potrzebny
w tym przypadku umiar i rozwaga dyktuje pewne warunki zakresu opracowania.
Zauwazajac bowiem np. jakas czytelng aluzje do biblijnego fragmentu, nie nalezy
wskazywac wszystkich innych (na zasadzie np. synopsy, badz tylko wykazu siglow)
fragmentow biblijnych, ktore biblisci wigza z tym okreslonym fragmentem, ktory
w czytelny sposob jest intertekstualnie zwigzany z jakim$ fragmentem dzieta. Wni-
kajac w tres¢ utworu Wyspianskiego, odczytujac przejawy jego, jakze wszak bogatej
wyobrazni artystycznej, mozna poszukiwa¢ innych jeszcze powigzan z Biblia, ale
nie jedynie na zasadach przyjetych li tylko w egzegezie biblijnej. Chodzi mi o to,
ze indeks biblijny do twodrczosci Wyspianskiego ma wynika¢ nie z erudycyjnego
wykazu wszelkich siglow biblijnych, ale ze zrownowazonego odczytywania kon-
tekstu dzieta, z jakiego pochodzi dany ustep z Wyspianskiego i biblijnego jego
rodowodu. Zastrzec przy tym trzeba, ze wskazany przez autora indeksu zwigzek nie
musi by¢ jedynym powigzaniem intertekstualnym. Ma raczej stanowi¢ wskazowke
biblijnego klucza rozumienia danego fragmentu, a przez jego pryzmat calego utworu
Wyspianskiego.

W mojej ocenie indeks do tworczosci jakiegokolwiek pisarza winien by¢ indek-
sem rozszerzonym o charakterze konkordancji. Najpierw bowiem powinna by¢ nie
tylko sygnatura, ktory wiersz, na ktorej stronie i w jakim tomie, i dziele posiada
zwigzek z okreslonym fragmentem biblijnym — ale nade wszystko powinno si¢ za-
miesci¢ odpowiedni fragment, ktory ma wyrazny zwigzek z tresciami biblijnymi.

Tworzac interesujacy nas indeks, nalezy uwzgledni¢ nie tylko leksykalne powia-
zania, czytelne, mniej lub bardziej, aluzje, obrazowanie, ale tez temat jako taki. Po-
przestanie na egzemplifikacji zwigzku intertekstualnego na zbieznosci leksykalne;j
w zasadzie prowadzi donikad, a rzeczywiste zwiazki utworow z Ksiega moga w tak
pojetej pracy nigdy nie zosta¢ wskazane. Wowczas indeks taki raczej mierng okazac
si¢ moze, a nawet batamutng pomoca dla literaturoznawcy czy biblisty, tropiacego
trwajacg od tysiacleci kulturowg lekture Biblii, w naszym przypadku w obrebie lite-
ratury narodowej.

Nie bedg odkrywczy, ani chyba kontrowersyjny, jesli stwierdze, ze Wyspianski
czytat gtéwnie Stary Testament. Ale juz na tym etapie badan mogg z cala odpowie-
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dzialnoscia stwierdzi¢, ze tej lektury nie zdominowata tylko historia biblijna, ale
tez obecne sa w tej lekturze ksiggi tzw. madrosciowe, na co wskazywala zreszta
prof. Miodonska-Brookes. Jesli za$ ograniczy¢ si¢ w niniejszych uwagach tylko do
historii biblijnej, to nalezy podkresli¢, ze Wyspianski wyczytywat z kart Starego
Testamentu materi¢ fabularng, by dokonywac jej antropologicznej i historiozoficz-
nej gtownie (ale nie tylko) interpretacji. Jego zatem lektura starotestamentowej hi-
storii biblijnej w niczym nie przypomina tej, jaka praktykowano w pismiennictwie
religijnym (gtéwnie, acz nie jedynie katolickim!®). Dowodzi tego chociazby IIT akt
Akropolis. Ale tez nie przypominata ona skandalizujacych relektur Ksiegi, dokony-
wanych przez wielu mtodopolan. Jak zauwazyta Ewa Miodonska-Brookes:

Wybory Wyspianskiego ksztattujg sie odmiennie i pomijajg wiele z tych
kluczowych motywow modernizmu. W jego wyborach prymat zdaje si¢ nale-
ze¢ do Ksigg Starego Testamentu'®.

Obok jednakze watkow starotestamentowych obecne sg u niego tez tresci Nowego
Testamentu. Jak zaznaczyl Wojciech Kaczmarek:

Autor Wesela nie kreowatl tak typowych dla modernizmu postaci, jak Ju-
dasz, Maria Magdalena, Jan Chrzciciel, czy Salome. Prymat przyznal Stare-
mu Testamentowi, a w szczegdlnosci za§ Ksiedze Rodzaju, Syracha i Daniela.
Interesowala go przede wszystkim biblijna w swoich korzeniach koncepcja
losu ludzkiego, pojetego jako realizacja wezwania skierowanego do cztowieka
przez Stworce!’.

Nie miejsce tu na streszczenie dotychczasowego dorobku badaczy nad biblijno-
$cig tworczosci Wyspianskiego. Chociaz prace przywolanych tu dwojga autorow
w zasadzie wszystkie niemal watki biblijne i sposoby ich realizacji oraz artystycz-
nych przetworzen przedstawiaja, to jednak pozostaje jeszcze spore pole do prac in-
terpretacyjnych i uszczegétowionych analiz. Stworzony w najblizszej przysztosci
modelowy indeks biblijny do tworczosci Wyspianskiego zapewne dopomoze w roz-
winigciu tego nurtu badan nad wyobraznia i jej tworcza ekspresja autora Akropolis.

3. Indeks

Nie dysponujac ani stownikiem jezyka Wyspianiskiego, ani konkordancja
do Biblii w przekladzie ks. Jakuba Wujka, wszelkich odniesien, skojarzen leksykal-
nych, sytuacyjnych i ideowych oraz wyobrazniowych do konkretnych fragmentow
opracowujacy indeks biblijny musi poszukiwaé sam i zdawac¢ si¢ na wtasng intuicje
i pamig¢ najzwyczajniej. Jest to zatem zajgcie czasochtonne, ale potrzebne. Opra-

15 Zob. np.: moje uwagi w szkicu Historie biblijne w XIX wieku..., zawarte w ksigdze pokonferen-
cyjnej Biblia w literaturze polskiej: Romantyzm — Pozytywizm — Mloda Polska. Stary Testament.

16 E. Miodonska-Brookes, Wyspianskiego czytanie, s. 200.

7 W. Kaczmarek, Stanistawa Wyspianskiego, s. 105.
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cowanie indeksow biblijnych do tworczosci wielu pisarzy zdaje si¢ by¢ potrzeba
badawcza. Opracowania takie beda pomocne jako elementarne i podstawowe zrodio
w studiach nad dziedzictwem biblijnym w literaturze polskiej.

Jak juz zaznaczylem, prymarnym hastem jest utwor Wyspianskiego i wska-
zane w nim fragmenty. Indeks biblijny zatem do tworczosci Stanistawa Wyspian-
skiego, ktorego tu probe przedstawiam, sktada si¢ z dwoch czesci. W pierwszej znaj-
duja si¢ powinny hasta o charakterze konkordancji, zawierajace:

* tytul utworu;

* lokalizacj¢ cytatu (tomu, strony i numeru wierszy w utworze, gdzie za podstawe
bierze si¢ Dzieta zebrane Stanistawa Wyspianskiego w zbiorowej redakcji pod
kierownictwem Leona Ploszewskiego);

* cytat z utworu Wyspianskiego lub wskazanie wickszej catostki dzieta (np. sceny
lub aktu dramatu);

* odpowiedni fragment biblijny (badz fragmenty) w przektadzie ks. Jakuba Wujka,
a wigc przektadzie bedacym w powszechnym wowczas uzytku'®, skonfrontowa-
ne — o ile zachodzi taka potrzeba!® — z innymi, niekatolickimi przektadami, po ja-
kie mogt siegna¢ Wyspianski;

* sigla biblijne tychze (z zachowaniem numeracji wersow i numeréw Psalmow
oraz numeracji i nazwach ksiag, jakie stosuje si¢ we wspotczesnych przektadach,
jak np. w Biblii Tysiaclecia);

* uwagi.

Cze$¢ druga indeksu, ktorej si¢ tutaj juz nie zamieszcza, stanowi¢ beda juz tylko
sigla biblijne i przypisane im tytulty utworow wraz z nadanym w indeksie numerem.

Jako Ze niniejszy szkic jest prolegomena do calosciowego, monograficznego
opracowania tresci biblijnych w catej spusciznie Wyspianskiego, totez przedstawio-
ne ponizej przyktady nie pochodzg z jakiego$, merytorycznie uzasadnionego, zbio-
ru dziel, ale reprezentuja rézne obszary jego dorobku. Najpierw kilka przyktadow
z jednego, fragmentarycznego i nie dokonczonego dzieta dramatycznego Juliusz 11,
a potem kilka jeszcze z innych utworow.

18 Opieram si¢ na wydaniu Biblii w przektadzie ks. Jakuba Wujka w opracowaniu ks. Janusza Fran-
kowskiego (Prymasowska Seria Biblijna), wyd. 8.

1 Nie wyklucza si¢ tym samym u Wyspiafiskiego mozliwosci inspiracji Ksigga w przektadach
niekatolickich, ale tez nalezy uwzglednia¢ w miar¢ potrzeb Wulgatg.
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4. Przyktady haset w indeksie

1.1. Juliusz IT 10,13; w.92

Raphael
(powstaje)
Poznatem Boga w dniu klgski
Trwoga na trwoge przyjdzie, a shuch na stuch, i beda szuka¢ widzenia u proroka,
a Zakon zginie od kaptana, a rada od starcow. Krol bedzie w zatobie, a ksigze ob-
lecze si¢ w smetek i rece ludu ziemskiego strwoza si¢. Wedtug drogi ich uczynie
im a wedlug sadoéw ich osadzg je: a wiedzie¢ beda, zem ja Pan.
Ez 7,26- 27

Wskazane odniesienie jest tylko jednym z wielu mozliwych; ze wzgledu na la-
konicznosé¢ sformutowania w dramacie Wyspianskiego nie sposob ustali¢, ktory
fragment moglt bezposrednio inspirowac artyste. Mozliwe inne jeszcze nawigza-

nia np. do: Pwt 32,38n; Sm 4,3; Ps 37,19

1.2 Juliusz II 10,15; w. 129
Michat Aniot
[do Raphaela]
Zostaw me zycie niebiosom
A dusze sprawiedliwych sg w rece Bozej
Mdr 3,1
‘Niebiosa’ ponad wszelka watpliwos¢ jako okreslenie woli Bozej. Wprawdzie bo-
hater nie wypowiada si¢ tu na temat Opatrznosci Bozej, ale sugeruje, Ze nie czto-
wiek bedzie decydowat o jego losie, ale sam Bog. Inne odniesienia np. Ps 30,16
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1.3 Juliusz II 10,15; w.131-132

Michatl Aniot
[do Raphaela]
Ty, co beze mnie by$ byt jako glina
bez ducha -

utworzylt tedy Pan Bog czlowieka z mutu ziemie i natchnat w oblicze jego dech
zywota, i zstal si¢ cztowiek w dusze zywiaca

Rdz 2,7

Plastyczne, realistyczne przetozenie mitu antropogen etycznego, taki realizm, naj-
czesciej nasycany znaczeniami symbolicznymi widoczny jest w wielu pracach ar-
tystycznych (ilustracjach, witrazach).

1.4 Juliusz I1 10,24, w. 21-22

Juliusz 11
[do Michata Aniota]
Wskrzesitem ko$cielne panstwo,
Boég moje poniza wrogi

I ponizylem wszystkie nieprzyjacioty twoje.

1 Krnl17,10

Lacinskie ‘inimicus’ w Vulgacie, przethumaczone przez Wujka jako ‘nieprzyja-
ciel’, tu wybdr synonimu ‘wrog’ podyktowany prawdopodobnie wzgledami poety-
ki (rym i zachowanie wersow); inne: Pwt 9,3; Pwt 32— zapowiedz Pana, ze znisz-
czy wrogoéw lzraela, czy bardzo popularny Ps 109,1 (w Biblii Tysigclecia 110)
w przektadzie Jana Kochanowskiego $piewany w calo$ci w czasie Nieszporow,
a wiec nabozenstwa, ktore sitg rzeczy mogt Wyspianski stysze¢ lub w nich uczest-
niczy¢. Chodzi tu przy tym nie o stwierdzenie jakiegos$ faktu biograficznego, ale
o wskazanie potencjalnych inspiracji artystycznych, bodzcow, jakie mogty te wy-
obrazni¢ Artysty pobudzac.
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2.1 Kroél Kazimierz Jagiellonczyk 10,115

DLUGOSZ
Wasza Milos¢ idziesz w Belialowe objecia - !?
KARDYNAL
Co Acan prawisz o Belialach — krol ci moj jest i tegom winien stuchac, jesli chce,
zeby mnie stuchano.

Bo ogarngty mie
skruszenia $mierci,
potoki Belial
przestraszyty mig

2 Sm 22,5

Czytelna aluzja do imienia wtasnego szatana, u Wujka jako imi¢ wlasne wystapi
jeszcze w 2 Kor 6,15

3.1 Piast 11,105, w. 2-3

1 Bog, co weze miat w lasce, jak godto/zwiktane

Wszedszy tedy Mojzesz i Aaron do faraona, uczynili, jako byt Pan przykazat.
I wziat Aaron laske przed faraonem i slugami jego, ktora si¢ obrocita w weza

Wj 7,10

Niejednoznaczno$¢ sformutowania, chodzi¢ bowiem moze nie tylko o aluzje do bi-
blijnej laski Aarona, ale tez do symbolu Eskulapa.

4.1 Legion 3,205-213

[scena 11]

J13-17

Cata scena aluzyjna do wszystkich narracji ewangelicznych o Ostatniej Wieczerzy,
wskazuje Janowa motywacje biblijng ze wzgledu na obecnos$¢ i gesty jednej z po-
staci 0 nazwie TEN, KTORY PODOBNY JANOWI SW. (uszczegotowienia do J
w kolejnych tabelach do tego dramatu).
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5.1 Requiem 14,43

Zbiegowisko ludzi: Sad ostateczny — a to pogrzeb - - mowa pogrzebowa styszana
przez grob —
glos Archaniota: wstawajcie, powstajcie...
za r¢ce si¢ uscisnijmy silniej —
przebudzenie.

I zatrabit Anjol siddmy. I zstaty si¢ gltosy wielkie na niebie, mowigce: Krolestwo
tego $wiata stalo si¢ Pana naszego i Chrystusa jego i bedzie krélowat na wieki wie-
kéw. Amen. A dwadzie$cia i czterej starszy, ktorzy przed obliczno$ciag Bozg siedza
na stolicach swoich, upadli na oblicza swe i poktonili si¢ Bogu [...].
Ap 11,15-17

Doksologijny charakter wypowiedzi ‘glosow’ i starcoOw respons na glos trgby nie
sg bezposrednio zbiezne z fragmentem prozy Wyspianskiego, ale sytuujg si¢ we
wspolnym kregu tematycznym: eschatycznego przebudzenia. Artysta odbiega zna-
czaco od przetadowanego symbolika fragmentu biblijnego w sobie wlasciwg pro-
stotg, jako forme wyrazu dla wielu tematéw o religijnym znaczeniu.
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Streszczenie: W niniejszym artykule autor omawia trzy piesni o tematyce patrio-
tycznej, do ktérych muzyke skomponowat Otton Mieczystaw Zukowski (1867—
1942). Sa to nastepujace utwory: Marsz Sokotow polskich na Bukowinie do stow
Klemensa Kotakowskiego (1856—1908) oraz dwie piesni do stow ks. Jozefa Jani-
szewskiego (1880—1940): Naprzdd, Narodzie! i Piesn o orle bialym. Omawiane
utwory, zarbwno w swej warstwie semantycznej, jak i muzycznej (napisane w for-
mie marsza) staja si¢ — z jednej strony — $wiadectwem $wiadomej postawy ich
tworcoOw wobec ojczyzny, z drugiej za§ — sg wezwaniem dla Polakow wszystkich
pokolen do nieustajacej troski o niepodlegla Rzeczpospolita.
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,»0, Polsko, idZ w imi¢ Boga”
[‘Oh, Poland, go in the Name of God’].
Three Songs of Otton Mieczystaw Zukowski
as an Expression of Love Towards the Home Country

Summary: In this article the author discusses three songs concerned with patriotic
matters, to which music was composed by Otton Mieczystaw Zukowski (1867
1942). They include the following songs: Marsz Sokotéw polskich na Bukowinie
[The March of the Polish Falcons on Bukowina] to the lyrics of Klemens Kota-
kowski (1856—1908) and two songs to lyrics both written by Fr. Jozef Janiszewski
(1880-1940): Naprzod, Narodzie! [Forward, Nation! ] and Pie$n o orle biatym
[Song of the White Eagle].

The discussed songs, on their semantic as well as musical level (written in the
form of a march), are on the one hand a testimony to the conscious attitude of the
authors towards their homeland, while on the other they are a call to Poles of all
generations to a constant concern for independent Poland.

Keywords: Otton Mieczystaw Zukowski, Klemens Kotakowski, Jozef Janiszew-
ski, Polishness, national identity
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Wstep

W stulecie odzyskania przez Polske niepodleglosci podejmowane sg réznorodne
inicjatywy, majace na celu zwrdcenie uwagi na olbrzymi wkiad, jaki minione po-
kolenia wniostly do walki o przywrdcenie na mapie Europy i §wiata wolnego i nie-
zaleznego panstwa. W tym kontek$cie warto zwréci¢ uwage na fakt, ze owa wal-
ka prowadzona byta na r6znych frontach. Byta to niewatpliwie walka zbrojna oraz
niezliczone zabiegi dyplomatyczne. Byl to rowniez czas na ksztaltowanie sumien
1 mentalnos$ci, czemu shuzyto stowo pisane, propagowane za pomoca ksigzek, arty-
kutéw, publicystyki czy poezji.

W niniejszym artykule uwaga zostanie skierowana na dwoch mistrzéw pidra.
Bedg to: Klemens Kotakowski (1856-1908)! oraz ks. Jozef Janiszewski (1880—
1940)?%, ktérzy pozostawili po sobie wiersze o tematyce patriotycznej. Do trzech
z nich muzyke skomponowat Otton Mieczyslaw Zukowski (1867—1942) — polski
kompozytor, pedagog, nauczyciel jezyka polskiego i dziatacz spoteczny®. W taki
miedzy innymi sposéb Zukowski realizowat nadrzedna zyciowa idee, aby wiasnie
poprzez muzyke docieraé do wielu warstw spotecznych i przekazywaé prawde
o nietatwej polskiej historii, o narodowych zrywach, o sukcesach i upadkach oraz
o chrzescijanskim dziedzictwie, ktore od poczatku istnienia panstwowosci polskiej
jest wpisane w tozsamos¢ tego narodu.

W tak zarysowanym konteks$cie miesci si¢ gldéwny problem niniejszego artykuthu,
ktorego celem jest omowienie trzech piesni Ottona Mieczystawa Zukowskiego, sta-
nowigcych wyraz mitosci do kraju ojczystego. Bedg to nastepujace utwory: Marsz
Sokotow polskich na Bukowinie, Naprzod, Narodzie! oraz Piesn o orle biatym.

Po prezentacji materiatu zrodtowego przyblizone zostang konteksty omawianych
pies$ni oraz wybrane zagadnienia muzyczne.

U Kurjer Lwowski” 5 czerwca 1892, s. 7, Dodatek do Nr. 156, http://anno.onb.ac.at/cgi-con-
tent/anno?aid=klw&datum=18920605&query=%22ko%C5%82akowski%?22 &ref=anno-search&-
seite=15 [08.05.2018].

2 Poeta w sutannie. Tworczos¢ ksiedza Jozefa Janiszewskiego (1880—1940), red. Lukasz Kamifis-
ki, w: Towarzystwo Przyjaciot Lasek — Lukus, http://tpl-lukus.kepno.pl/index.php?option=com_con-
tent&task=view&id=95&Itemid=8 [08.05.2018].

3 Zob. R. Kaczorowski, Piesni maryjne Ottona Mieczystawa Zukowskiego, Wydawnictwo ,,Bernardi-
num”, Pelplin 2011; R. Kaczorowski, Piesni ku czci Matki Bozej Ottona Mieczystawa Zukowskiego
oraz ich miejsce w literaturze wokalnej, w: Musica Vocale. Sacrum i profanum w muzyce wokalnej
— studium przypadku, red. R. Minkiewicz, Wydawnictwo Akademii Muzycznej w Gdansku, Gdansk
2014, s. 59-73; R. Kaczorowski, Zachowane msze Ottona Mieczystawa Zukowskiego jako przejaw tros-
ki o polskos¢. Zagadnienia semantyczne i muzyczne, w: ,,Studia Gdanskie” 38 (2016), s. 101-121; R.
Kaczorowski, Siedem piesni religijnych Ottona Mieczystawa Zukowskiego (1867—-1942) w kontekscie
zagadnien semantycznych i muzycznych, w: ,,Poznanskie Studia Teologiczne” 31 (2017), s. 259-274.
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1. Prezentacja materialu zrodlowego

Jak wczesniej zaznaczono, przedmiotem niniejszej wypowiedzi sg trzy piesni
Ottona Mieczyslawa Zukowskiego przeznaczone na glos solowy z towarzyszeniem
fortepianu.

Piesn Marsz Sokotow polskich na Bukowinie zostata wydana jako druk samoistny
,,Nakladem Sokota w Czerniowcach” w 1892 roku.

Piesn Naprzod, Narodzie! rowniez ukazata si¢ jako druk samoistny. Nie podano
roku publikacji. Na stronie tytutowej znajduje si¢ adnotacja: ,,Naktad i wiasnosé
Ksiegarni A. Cybulskiego w Poznaniu™.

Utwor Piesn o orle biatym, jako druk samoistny, zostal wydany bez podania roku.
Roéwniez na stronie tytulowej tej kompozycji znajduje si¢ adnotacja: ,,Naktad i wia-
snos¢ Ksiegarni A. Cybulskiego w Poznaniu™.

Ponizsze zestawienia tabularyczne przedstawiaja podstawowe informacje o utwo-
rach, czyli liczbe taktow, autoréw warstwy poetyckiej, liczbe zwrotek, metrum, to-
nacje, tempo, ambitus gtosu solowego oraz budowe piesni.

Tabela 1. Podstawowe informacje o utworach

L.p. Tytut piesni {:1:'[2()23 Autor stow I;\:v(;jtzli
1 Marsz Sokotow polskich| 22 | Klemens Kotakowski 3
' na Bukowinie
Naprzod, Narodzie! 22 | ks. Jozef Janiszewski
3. Piesn o orle biatym 32 | ks. Jozef Janiszewski 3

Tabela 2. Opis formalny utworow

C . Ambitus glo-
L.p. Tytut piesni Metrum | Tonacja Tempo su solowego
Marsz Sokotow c'—2
L. polskich na Bukowinie ¢ F-dur | Tempo marsza
2. Naprzod, Narodzie! C G-dur | Tempo marsza h—e?
1o L
3. Piesn o orle biatym C F-dur Eir:k okresle ¢

4 Niniejszy utwor kompozytor zaaranzowat rowniez na 4-glosowy chor meski. W takiej postaci,
w tonacji B-dur, zostat on opublikowany w zbiorze pt. Hejnat. Wybor piesni w uktadzie na cztery glosy
meskie dla uzytku seminarjow nauczycielskich, szkot srednich ogolno-ksztatcgeych [!], szkot kadeckich
i towarzystw Spiewackich, wyd. Lwow, Naktadem Panstwowego Wydawnictwa Ksiazek Szkolnych
w Kuratorjum Okregu Szkolnego Lwowskiego, ss. 263-265. Rowniez w tej publikacji nie podano roku
wydania.

5 Rowniez ten utwor kompozytor zaaranzowat na 4-glosowy choér meski, ktory w tonacji B-dur pt.
Orzet bialy znajduje si¢ w: Hejnatl. Wybor piesni w ukiadzie na cztery gltosy meskie, s. 35-36.
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Tabela 3. Budowa utworow

L.p. Tytul piesni Budowa utworow

Wstep (fortepian solo (takty 1-2)

Czes¢ A (takty 3—10

Czgs¢ B (takty 11-22)

Wstep (fortepian solo (takty 1-2)

Czes¢ A (takty 3—-10

Czes¢ B (takty 11-18

Zakonczenie (fortepian solo) (takty 19-22)
Wstep (fortepian solo) (takty 1-4)

Czes$¢ A (takty 5-12)

Czes¢ B (takty 13-24)

Zakonczenie (fortepian solo) (takty 25-32)

Marsz Sokolow polskich
na Bukowinie

2. Naprzod, Narodzie!

3. Piesn o orle biatym

2. Konteksty omawianych piesni

2.1. Marsz Sokotow polskich na Bukowinie — idea sokolstwa, autor tekstu,
tematyka utworu

Piesn Marsz Sokotow polskich na Bukowinie ideowo zwigzana jest z zatozong
przez polskich patriotow w 1867 roku we Lwowie organizacja ,,Sokot”. Organiza-
cja ta, oferujac mtodym ludziom prace nad sprawnoscig fizyczng i zestaw ¢wiczen
gimnastycznych, faktycznie propagowata tradycje narodowe, niepodlegtosciowe
oraz paramilitarne’.

Na zajmowanych przez zaborcoOw ziemiach polskich dos¢ szybko zaczely po-
wstawaé nowe gniazda i zwigzki sokole, cieszac si¢ coraz wigksza popularnoscia.
Organizacj¢ t¢ zaszczepiono rowniez w krajach zachodniej Europy oraz w Ameryce
Potnocnej — wszedzie tam, gdzie zyli rozproszeni po swiecie Polacy. W ten sposob
sokolstwo wpisato si¢ zlotymi zgloskami do historii walki o niepodlegtos¢ Polski
w 1918 roku?®.

Od 1919 roku organizacja znana jest jako Zwigzek Towarzystw Gimnastycznych
,»Sokot” w Polsce’. ,,Sokoli jako zotnierze walczyli w kampanii wrzesniowej 1939
roku, w szeregach zohierzy Polskich Sit Zbrojnych na Zachodzie, wsrod zohierzy
polskiego panstwa podziemnego, szczegdlnie w ZWZ—AK. Niezliczona liczba soko-

6 ,Sokol” oraz Historia sokolstwa polskiego, w: Zwigzek Towarzystw Gimnastycznych ,,Sokot”
w Polsce, https://ztgsokol.org/ [08.05.2018].

7 Tamze.

8 Tamze.

® Tamze.
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tow zgingta w obronie Ojczyzny, inni zostali zamordowani w kacetach i fagrach”"’.

Od momentu wybuchu II wojny $wiatowej az do 1989 roku ,,sokolstwo polskie
w kraju miato zakaz legalnej dziatalnosci”!!, co spowodowato, ze dziatato w kon-
spiracji.

Na przestrzeni lat organizacja ta stata si¢ nieckwestionowang kuznig polskich elit.
Nalezeli do niej miedzy innymi general Jozef Haller, Roman Dmowski oraz Jan
Pawet 11'2. Obecnie sokoli sg preznie i pigknie dziatajacg organizacja, podkreslajac
i wprowadzajac w zycie hasto swych zatozycieli, ze w zdrowym ciele jest zdrowy
duch.

Autorem tekstu poetyckiego pt. Marsz Sokotow polskich na Bukowinie jest Kle-
mens Kotakowski — jeden z zatozycieli ,,Sokota” w Czerniowcach w 1892 roku!'>.
Interesujagce wydaje si¢ tu pytanie, czy Kotakowski znat si¢ osobiscie z Ottonem
Mieczystawem Zukowskim? Wszak obaj panowie nie do$¢, ze zyli w tym samym
czasie, to rowniez dzialali na tych samych ziemiach. Kotakowski zatozyt ,,Sokota”
w Czerniowcach, za§ Zukowski w tym miescie spedzil wiekszoéé swojego zycia.
Tu zdobyt wyksztalcenie ogolne 1 muzyczne, za$ po odbytych studiach pracowat
W panstwowym seminarium nauczycielskim wtagnie w Czerniowcach, gdzie uczyt
miedzy innymi jezyka polskiego. Czy ich wspotpraca byta stala czy okazjonalna? Te
pytania, poki co, muszg pozosta¢ bez odpowiedzi.

Tekst Marsza Sokotow polskich na Bukowinie opublikowano na pierwszej stronie
»~Kurjera Lwowskiego” 17 maja 1892 roku. Podano imi¢ i nazwisko poety, za$ dane
kompozytora opatrzono jedynie inicjatami: ,,0. 2.

W warstwie semantycznej utwor ten $§miato mozna okresli¢ jako credo organi-
zacji, majacej na celu umacnianie polskosci i walke o niepodlegly byt narodowy.
Sokolnicy mowig o sobie, iz s3 ,.kresowa dziatwg”, ktora czuwa ,,na strazy ojczy-
stej krainy” i strzeze jej ,,granicznych stron”. Podkreslajg swoja mtodziencza werwe
i ochotnego ducha, aby stawiac¢ czota przeciwnosciom. Ich nadrzednym powotaniem
jest bowiem stuzba ojczyznie.

Ci mlodzi ludzie jak ,,piskleta” zostali rzuceni na przystowiowa ,,gleboka wodg”,
aby realizowa¢ cele organizacji, do ktorej nalezeli. ,,Wrog $miat si¢” za$ myslac,
ze ,,sokoli ptak zapomni i lotu, i gniazda”. Sokoli za$ nie przestraszyli si¢ ani zasta-
wianych sidet, ani pulapek. Dojrzeli i zmgznieli, aby swiadomie i odpowiedzialnie
podjac¢ czekajace ich zadania.

W ostatniej czesci piesni podkres§lono, ze ,,sokolstwo to wiara, braterstwo i hart”.
To réwniez oznaka $wiadomej przynaleznosci do grupy, wytrwanie w niej az do kon-
ca, ,,do zgonu”. Natomiast nie zastuguje na szacunek ten, ,,kto z drogi zawrdcit”,

10 Tamze.

' Tamze.

12 Tamze.

13 _Kurjer Lwowski” 5 czerwca 1892, dz. cyt.

14 Kurjer Lwowski” 17 maja 1892, s. 1, http://anno.onb.ac.at/cgi-content/anno?aid=klw&da-

tum=18920517&query=%22sokolstwo+to%22&ref=anno-search&seite=1 [08.05.2018].
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gdyz , . ktam zadat jedno$ci”. Taki ,,w ziemi ojczystej” nie bedzie mogt,,ztozy¢ swych
kosci”. Ten, kto zdradzit sokolg bra¢, tak jak zyt w niewoli, tak rowniez w niewoli
zakonczy swoj zywot.

Prezentowana piesn staje si¢ swoistym manifestem i formg przysiegi, jakg mtodzi
sokoli sktadali wstepujgac w szeregi organizacji, aby stowem, zyciem, przyktadem,
hartem ducha stuzy¢ wymazanej z map Europy i §wiata Ojczyznie.

2.2. Naprzod, Narodzie! — autor tekstu, tematyka utworu

Autorem poetyckiego tekstu Naprzod, Narodzie!, do ktorego skomponowana zo-
stala muzyka, jest ks. Jozef Janiszewski — dziatacz spoteczny, publicysta, poeta oraz
,»przywodca ruchu abstynenckiego™?. Losy jego zycia z wielu wzgledow sg fascy-
nujace. Jednakze w kontekscie niniejszego artykutu na podkreslenie zastuguje to,
7e obaj panowie: ks. Jozef Janiszewski i kompozytor Otton Mieczystaw Zukowski
mogli zna¢ si¢ osobiscie ze wzgledu na blisko$¢ miejsca zamieszkania.

Zanim jednak ks. Janiszewski trafit do Lwowa i na Bukowing, tuz przed matu-
ra, w 1902 roku zostat wydalony z gimnazjum w Poznaniu ,,za udziat w nielegal-
nych kotach uczniowskich”!® oraz ,,w tajnych stowarzyszeniach mtodziezy polskiej,
miedzy innymi w organizacjach filomatow i filaretoéw”!”. Podczas procesu odmowit
sktadania zeznan. Otrzymat kare tygodnia wiezienia oraz nakaz opuszczenia Wielko-
polski'®. W ten sposob zdecydowat si¢ na wyjazd do Lwowa, gdzie wstagpit do tam-
tejszego seminarium duchownego i w 1906 roku przyjat $wigcenia kaptanskie!. Na-
stepnie byt wikariuszem w Tartakowie w dekanacie betzkim (obecnie jest to wie$
na Ukrainie, w obwodzie Iwowskim, w rejonie sokalskim) oraz w Serecie na Buko-
winie (obecna Rumunia)®. Na tych terenach pozostawat do konca 1920 roku, gdy
powrocit do 6wcezesnej diecezji poznanskiej, a nastepnie przeszedt do archidiecezji
gnieznienskiej?!. W 1940 roku zostatl aresztowany i wywieziony do obozu koncen-
tracyjnego w Dachau, a p6zniej do Mauthausen—Gusen, gdzie zmart 27 sierpnia®.

Z kolei Otton Mieczystaw (1867—1942) urodzit si¢ w Belzie i zmarl we Lwowie,
za$ w okresie od 1906 do najprawdopodobniej 1914 roku byt krajowym inspektorem
szkot polskich na Bukowinie.

Trudno oczywiscie jednoznacznie odpowiedzie¢ na pytanie, czy obaj panowie
znali si¢ osobiscie i czy ich drogi si¢ skrzyzowaly? Nieznana jest tez odpowiedz
na pytanie, w jaki sposob kompozytor otrzymat wiersze ks. Janiszewskiego, do kto-
rych postanowil napisa¢ muzyke? Czy otrzymat je bezposrednio od poety, czy moze

Poeta w sutannie.. ., dz. cyt.
16 Tamze.
Tamze.
Tamze.
Tamze.
Tamze.
Tamze.
Tamze.
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znalazt je opublikowane w ktorej$ z lokalnych codziennych gazet?

Stawiajagc powyzsze pytania dotyczace zwigzkéw kompozytora z autorami tek-
stow — zaréwno religijnych, jak i $wieckich, do ktorych Zukowski tworzyt nastepnie
muzyke, piszacy te stowa uswiadamia sobie, ze w ten sposob powstaje kolejna fa-
scynujgca przestrzen eksploracyjna do szeroko zakrojonych poszukiwan, majacych
na celu probe opisania aktywnosci ludzi r6znych profesji, pozostajacych w stuzbie
walki o polski niepodlegly byt narodowy.

Tematyka wiersza Naprzod, Narodzie! pozwala przyjac zatozenie, ze zostat on
napisany po 1918 roku, gdy istniala suwerenna Il Rzeczpospolita. W utworze au-
tor nawotuje do zgody i jednosci. Uswiadamia, ze posrdd narodu jest ,,mozny Bog
i Pan”, ktory ,,zmiazdzyt wroga”. Obecnie za$§ upragniona wolnosc¢ ,,rozjasnia” pol-
skie drogi i polska przysztos¢. Trzeba wigc ,,$miato” i$¢ ,,naprzod” i prosi¢ o Boza
faske i blogostawienstwo. Nie ma juz ,,chmur”, ktore zastgpito ,,stonce z gory”,
dajace Polsce ,blask swiatla”. Autor tekstu wzywa wigc swych rodakéw do pra-
cy w stuzbie Ojczyznie, aby w ten sposob kazdy mogt ,,sptacic” Polsce swoj dlug.
W nowej rzeczywistosci potrzeba ,,zgody, jednosci, Swigtej trzezwosci, oSwiaty, pra-
cy”. Gdy te warto$ci beda obecne w codziennym zyciu, stang si¢ jak ,,wieniec ztoty”,
ktore ,,0zdobig” rodakow. To z nich — dopowiada poeta — ,,try$nie szczgscia trwatego
zdrgj”.

W ostatnich wersetach utworu znajduje si¢ wezwanie, aby Polska szla przez swe
dzieje zawsze ,,w imi¢ Boga” i nigdy z tej drogi nie schodzita. Tylko wowczas ro-
dacy beda mogli cieszy¢ si¢ ,,blogim spokojem i szczeSciem”. Trwanie przy Tym,
ktory jest Panem ludzkich dziejow, sprawi, ze silnej Polsce nie bedzie zagrazat zaden
wrog, ,,bo czuwac bedzie nad tobg Bog!”.

2.3. Piesn o orle biatym — autor tekstu, symbolika strony tytutowej,
tematyka utworu

Podobnie jak w przypadku poprzedniego utworu, autorem Piesni o orle biatym
jest rowniez ks. Jozef Janiszewski.

Interesujaca jest strona tytutowa utworu, wydanego — o czym juz wspomniano —
jako druk samodzielny. Znajduje si¢ bowiem na nim rysunek przedstawiajacy umun-
durowanego zotierza polskiego z zatozona rogatywka, w lewej rece trzymajacego
sztandar. Z kolei w prawej dtoni zotnierz trzyma przytozona do ust trabke sygnato-
wa, ktora wydaje najpewniej bojowe dzwieki. Po prawej stronie zolnierza do lotu
wzbija si¢ za$ bialy orzel, z szeroko rozpostartymi juz skrzydtami. Na glowie ptaka
widnieje korona polska, za$ spod jego szponow zwisaja luzno juz zawieszone kajda-
ny, co oznacza, ze orzel bez watpienia si¢ od nich uwalnia.

Niewatpliwie taka ilustracja na stronie tytutowej nawiazuje do symboliki sokol-
stwa polskiego. W organizacji tej bowiem godtem pozostaje ,,sokoét w locie na ama-
rantowym tle, trzymajacy w szponach ciezarki, ktéry w trudnych czasach zaborow
zastepowat Polakom zdelegalizowane godto polskie — orla biatlego na czerwonym
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tle”?.

Podobnie jak w przypadku poprzedniej piesni, i tu mozna przyjac tezg, ze utwor
powstat po 1918 roku, gdy Polska na arenie migdzynarodowej funkcjonowata juz
jako niezalezny podmiot panstwowy. Swiadcza o tym juz pierwsze stowa tekstu,
mowiace o ,,polskim orle biatym”, ktory zerwat peta niewoli. Polski orzet przezywa
teraz ,,dzien chwaly”, ktory sprawil, ze przestata istnie¢ ,,ztej doli mgta”. Autor tek-
stu zacheca, aby cieszac si¢ wolno$cig orzet ,,wzleciat nad kraj drogi”. Powinien jed-
nak wcigz czuwac, aby zaden wrog nie porwat z gniazda mlodych ,,orlat”. Niedawno
zakonczona historia pokazata bowiem, ze ,,trzy sepy, co piers krwawity” polskiego
orta, dzisiaj ,,same sptynety krwig”, zas ich ,,pazur” jest juz ,,tepy”. Nie mozna jed-
nak straci¢ czujno$ci i mysle¢, ze ,,znizyt si¢ ich lot”, gdyz — Jozef Janiszewski uzy-
wa tu realistycznego poréwnania — ,,i gad w reku ludzi $le ku nim jadu grot”.

Poeta zachgca polskiego biatego orla, aby ¢wiczyt w walce ,,orleta”, gdyz tylko
w ten sposOb bedzie mogl wznies¢ swe ,,dumne czoto nad t¢ krwiozerczg dzicz”.
Postawa taka sprawi, ze polski biaty orzel bedzie cieszyt si¢ szczgsciem, jego stawa
zatoczy szeroki krag po calym $wiecie i w ten sposob ta ,,urocza dola” — tak jak
kwiat nigdy ,,nie zwiednie”.

3. Wybrane zagadnienia muzyczne

Wszystkie trzy piesni, bedace przedmiotem niniejszego artykutu sa przyktadem
formy marsza. Dlatego tez utrzymane sa w metrum parzystym (4/4), dwudzielnym.

Charakter formy, w ktorej istotne znaczenie odgrywa rytm, poteguje zastosowa-
nie struktury 6semki z kropka i szesnastka, ktora np. w Marszu Sokotow polskich
na Bukowinie wystepuje niemal na przestrzeni catego utworu. Z kolei w piesni Na-
przod, Narodzie! struktura ta wystepuje doktadnie w kazdym takcie ,,na dwa” — za-
roéwno w partii fortepianu, jak i w partii Spiewu. Natomiast w Piesni o Orle bialym
rytmem charakterystycznym jest ¢wier¢nuta z kropka i 6semka.

Partia instrumentalna, pianistyczna we wszystkich piesniach zbudowana zostata
za pomoca blokéw akordowych. W utworach: Naprzod, Narodzie! oraz w Piesni
o Orle bialym partia lewej reki realizuje glos najnizszy w oktawach. W 6w schemat
nie wpisuje sie piesn Marsz Sokotow polskich na Bukowinie, w ktorej w partii lewej
reki pojawiaja si¢ rowniez interwaty tercji, kwarty, kwinty oraz oktawy.

Zastosowanie takich srodkow jest swiadomym zabiegiem zastosowanym przez
kompozytora, celem podkreslenia charakteru utwor6w napisanych w formie marsza.

W zakresie zagadnien harmonicznych trzeba przyznaé, ze omawiane piesni nie
posiadaja skomplikowanej harmonii i struktur harmonicznych. Wszystkie sa mocno
osadzone w tonacji gldéwnej, wyjatkowo wystepuja jedynie akordy wtracone.

Wydaje sie, ze harmonie zastosowang przez Zukowskiego warto omowié i przy-
blizy¢ przynajmniej na przyktadzie jednego utworu.

3 Sokét” oraz Historia sokolstwa polskiego, dz. cyt.
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Przyktad nutowy. Piesn o Orle bialym

Zrédto: archiwum autora

I tak stosujgc oznaczenia wspotczesnej harmonii, plan harmoniczny Piesni o Orle
biatym mozna przedstawic nastepujaco (ponizszy schemat nie obejmuje instrumen-
talnego wstepu i zakonczenia).

Z punktu widzenia wspolczesnej harmonii nalezatoby unika¢ pozostawiania tej
samej funkcji harmonicznej po kresce taktowej. Takie sytuacje wystepuja parokrot-
nie:

e drugi system, takty 1 i 2 (tonika),
e drugi system, takty 2 i 3 (dominanta),
* drugi system, ostatni akord w ostatnim takcie i trzeci system, pierwszy akord

w pierwszym takcie (tonika),

* trzeci system, takty 3 i 4 (dominanta),
* trzeci system, takty 4 1 5 (dominanta),
* trzeci system, ostatni akord w ostatnim takcie i czwarty system, pierwszy akord

w pierwszym takcie (dominanta).

Podkresli¢ jednak nalezy, ze za kazdym razem w wyzej wymienionych sytu-
acjach, kompozytor zmienia badz pozycje¢ akordu, badz jego postac; stosuje dzwigki
przejéciowe lub tez dodaje none, badz septymg. Zastosowanie tych zabiegow spra-
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wia, ze harmonia jest urozmaicona.

Ciekawym przyktadem jest rowniez zastosowanie przez Zukowskiego elipsy,
czyli wyrzutni, ktora wystepuje wowczas, gdy wtragcona dominanta rozwigzuje si¢
zwodniczo. Zjawisko to wystepuje trzy razy:

» czwarty system, ostatni akord w takcie drugim i pierwszy akord w takcie trzecim

(ruch o sekunde mala do gory: E-dur — F-dur),

» czwarty system, takt 4 (ruch o sekunde mata do goéry: A-dur — B-dur),
* piaty system, takt 1 (ruch o tercje¢ wielkag w dot: E-dur — C-dur).

Zasygnalizowane powyzej wybrane zagadnienia muzyczne Ottona Mieczyslawa
Zukowskiego sprawiajg, ze omawiane pie$ni — mimo pozornej prostoty — sg utwo-
rami, ktore zarowno wykonawcom jak i stuchaczom moga dostarczy¢ wielu pozy-
tywnych wrazen.

Zakonczenie

W niniejszym artykule zaprezentowano trzy piesni o tematyce patriotycznej,
skomponowane przez Ottona Mieczystawa Zukowskiego. Byly to: Marsz Soko-
tow polskich na Bukowinie do stow Klemensa Kotakowskiego, Naprzod, Narodzie!
do stow ks. Jozefa Janiszewskiego oraz Piesn o orle bialym rdwniez do stow ks.
Jozefa Janiszewskiego.

Omowione piesni, zar6wno w swej warstwie semantycznej, jak i muzycznej ja-
wig si¢ jako wyraz mitosci ich tworcow do kraju ojczystego. Sa zywym $wiadec-
twem postawy, jaka podjeli na poczatku XX wieku, aby za pomoca stlowa pisanego
(tekstu poetyckiego) i muzyki stawa¢ do walki o niepodlegta Rzeczpospolita.

Ukazane pie$ni rowniez dla wspotczesnych Polakow stanowiag swoisty testament,
aby ksztattowac zar6wno swoje zycie, jak i oblicze Ojczyzny w oparciu o Ewangeli¢
Jezusa Chrystusa oraz strzec depozytu wiary odziedziczonego po przodkach, a tak-
ze dbac o chrzes$cijanskie dziedzictwo, ktore od wiekow wpisane jest w tozsamos¢
Polski i Polakow.

»0, Polsko, idz w imi¢ Boga” — niech te stowa towarzysza zatem mieszkancom
kraju nad Wista, ,,od Baltyku po gor szczyty”, na nastgpne lata troski o niepodlegty
byt Ojczyzny.
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Aneks

Marsz Sokotow polskich na Bukowinie, st. Klemens Kotakowski

Kresowa my dziatwa od stepow i gor,

Gdzie Prut myje stopy Cecyny,

Stoimy a czujnie jak piorun wsréd chmur,
Na strazy ojczystej krainy.

I piersig mtodziencza i duchem sokolem
Granicznych strzezemy jej stron,

Kto z nami a zgodnie cze$¢ temu i czotem!
Kto przeciw sokoli mu szpon.

Wiegc czotem ojczyznie, a szponem wrogowi,
To hasto Sokoty kresowi!

Piskleciem na obcy rzucono go szlak,

I cudza w $§wiat wiodla go gwiazda;

Wrog $miat si¢ radosnie, ze sokoli ptak
Zapomni i lotu, i gniazda.

Lecz dzielnej ptaszynie nie straszne s sidla,
Krwi ojcow nie zmieni, ni pior:

Ptak zmezniat i szare zatoczyt w lot skrzydta
I leci sokotem do chmur.
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Wigc czotem ojczyznie, a szponem wrogowi,
To hasto Sokoty kresowi!

Sokolstwo to wiara, braterstwo i hart,
Sokolstwo to znami¢ zakonu.

Druhowie! ten tylko uznania byt wart,

Kto wytrwal w zakonie do zgonu!

Kto z drogi zawrdcit, ktam zadat jednosci,
Do lotu nie ¢wiczyt swych sit,

Ten w ziemi ojczystej nie ztozy swych kosci
I zginie w niewoli jak zyt.

Wigc czotem ojczyznie, a szponem wrogowi,
To hasto Sokoty kresowi!

Naprzod, Narodzie!, st. ks. Jozef Janiszewski

Naprzod, Narodzie, w jednosci, zgodzie,
Bo z tobg mozny Bog twoj i Pan!

On zmiazdzyt wroga, a wolno$¢ droga
Rozjasnia dzisiaj polski twoj fan!
Smiato wiec naprzod w przysztosci kraj,
A Ty, o Panie, taske Swa daj!

Zniknety chmury, a stonce z gory

Na Polske swiatta §le czujny blask!

A wigc, rodacy, raczo do pracy,

Nam sprzyja bowiem Dawca wszech task!
Niech sptaci kazdy z nas Polsce diug,

A uszanuje Jg nawet wrog!

Zgody, jednosci, Swigtej trzezwosci,
Oswiaty, pracy nam dzisiaj trza!

Gdy nas te cnoty jak wieniec ztoty
Ozdobia, szczesécie Bog dobry da!

Wigc wszczep je w dusze swa, bracie moj,
Z nich trys$nie szczg$cia trwatego zdroj!

O, Polsko droga, idZz w imi¢ Boga

W przysztosci lepszej czarowny kraj!

Nie zbaczaj z drogi, gdy chcesz mie¢ btogi
Spokdj 1 szczgs$cia swego mied raj!

Nic ci juz wtedy nie zrobi wrog,

Bo czuwac bedzie nad tobg Bog!
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Piesn o orle biatym, st. ks. Jozef Janiszewski

O, polski orle bialy, co$ peta zerwatl swe,

Dzi$ btysnat dzien twej chwaly, co zwial ztej doli mgle.
Wiec wzle¢ nad kraj nasz drogi, w dot rzucaj spojrzen skry,
By orlat twoich wrogi nie wzigly z gniazda ci.

To prawda, ze trzy sepy, co pier§ krwawily twa,
Dzi$ pazur maja tepy, sptynety same krwia!
Lecz niech cig to nie tudzi, ze znizyt si¢ ich lot,
Bo¢ i gad w reku ludzi $le ku nim jadu grot.

Wiec patrzac pilnie wkoto, orlgta w walce ¢wicz,

A wzniesiesz dumne czoto nad t¢ krwiozerczg dzicz!
Blask szczgécia cie otoczy, twa stawa rozbrzmi $wiat,
A doli twej uroczej nie zwiednie nigdy kwiat.
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Streszczenie: Po I wojnie §wiatowej niewielu tworcom filmowym z Europy udato
si¢ odnies¢ sukces w USA. Do nich nalezy czechostowacki rezyser Milo§ Forman
(1932-2018). Jego zycie nie bylo tatwe. W czasie wojny stracit rodzicoéw, a pozniej
ojczyzne, gdyz zdecydowat si¢ na emigracje¢. Poczatki jego dziatalnoS$ci artystycz-
nej w USA byly naznaczone niepowodzeniem. Przelomem okazat si¢ film Lot nad
kukulczym gniazdem (1975) a szczytem Amadeusz. Obok tytulowego Mozarta
glownym bohaterem filmu jest pochodzacy z potnocnych Wtoch Antonio Salie-
ri. Pragnie by¢ uznanym kompozytorem, zarliwie si¢ o to modli. Wydaje si¢ mu,
ze zostal wystuchany, az do czasu, gdy spotyka Mozarta, muzycznego geniusza,
ktory swym postgpowaniem — zdaniem Salieriego — na ten dar nie zastuzyl. Salieri
buntuje si¢ przeciw ,,rozrzutno$ci” Boga. Nie chce dostrzec, ze si¢ myli. Hojnos¢
Boga jest nieograniczona — z tej boskiej obfitosci czerpie i Mozart, i Salieri. Uparte
opowiadanie si¢ przeciwko Bogu nie przynosi ulgi, a do§wiadczane cierpienie nie
prowadzi go do uznania wtasnego btgdu (grzechu). Z bdlem, ale tez i dumg wyraza
opini¢ o stuszno$ci swego postgpowania.

Stowa kluczowe: Bog, Forman, Girard, Mozart, Salieri, Schwager.

God’s Image in the Film Amadeus by Milo§ Forman

Summary: After the Second World War, several European filmmakers managed
to succeed in the USA. The Czechoslovak director Milo§ Forman (1932-2018) was
one of them. His life was not easy. During the war he lost his parents, and later his
homeland, because he decided to emigrate. The beginnings of his artistic activity
in the US were marked by failure. The breakthrough came with the movie One
Flew Over the Cuckoo’s Nest (1975), and the great success Amadeus (1984). Next
to the titular Mozart, the main character of the film is Antonio Salieri, a musician
from northern Italy. He wants to be a famous composer and prays fervently for that.
It seems to him that his prayer has been heard, until he meets Mozart, a musical
genius who — according to Salieri — did not deserve this gift. Salieri rebels against
God’s ‘extravagance’. He does not want to acknowledge that he is wrong. God’s
generosity is unlimited. Both Mozart and Salieri derive from this divine abundan-
ce. Salieri persists against God. He never experiences relief and suffering does not
lead him to recognize his own mistake (sin). With pain, but also with pride, he
expresses his opinion about the righteousness of his own conduct.

Keywords: Forman, Girard, God, Mozart, Salieri, Schwager.
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Wstep

Wyglaszanie réznych opinii na ten sam temat nie nalezy do rzadko$ci. Wynika
to nie tylko z odmiennego $wiatopogladu oceniajacych, lecz takze ich do§wiadcze-
nia zyciowego — inaczej postrzega si¢ za mtodu, inaczej w wieku dojrzatym. Okoto
30 lat temu autor tego opracowania byt w kinie na filmie Amadeusz, ktory woéwczas
wywart na nim wielkie wrazenie. Podczas projekcji jego zainteresowanie skupito
si¢ na osobie Mozarta. W czasie studiéw teologicznych w Innsbrucku (1999-2004)
pojawita si¢ sposobnos$¢ do ponownego obejrzenia filmu, ktory w 2003 r. zostal wy-
dany w Niemczech (w nieco dluzszej — tzw. wersji rezyserskiej) na DVD!. Okazato
sie, ze starszy i bardziej doswiadczony widz zwrdcit uwage na inng postaé filmowa
—na Antonia Salieriego, a przede wszystkim na jego dramatyczna relacje do Boga.

Powyzszej kwestii po§wigcony jest niniejszy artykul. Impulsem do jego napi-
sania byla niedawna $§mier¢ MiloSa Formana (kwiecien 2018 r.). Zaprezentowano
najpierw osobg¢ i dzieto rezysera, nastepnie fabule filmu a na koniec odniesiono si¢
do odbitego w nim obrazu Boga. Krytyczna interpretacja przewijajacych si¢ w fil-
mie kwestii teologicznych dokonana zostata z perspektywy dziela dwoch uczonych
— René Girarda i Raymunda Schwagera. Zainteresowanie si¢ kwestig Boga w filmie
Amadeusz jest uzasadnione tym, ze w artykutach i recenzjach poswieconych tej pro-
dukcji jest ona prezentowana raczej marginalnie. Jezeli Bog si¢ pojawia, to nie jako
(dobry) Ojciec, lecz kto$ daleki, zimny, a nawet ztowrogiZ.

1. Milos Forman — osoba 1 dzieto

Milo§ (wtasc. Jan Tomas) Forman urodzit si¢ 18 lutego 1932 r. w Céslavie, nie-
wielkim mie$cie w $srodkowych Czechach?. Pod wzgledem finansowym oraz spo-
lecznym jego rodzina nalezata do $rednio sytuowanych. Dziadek (od strony ojca)
byt urzednikiem kolejowym, a pradziadek straznikiem wigziennym. Ojciec Rudolf
Forman byt profesorem w akademii pedagogicznej, gdzie ksztatcono przysztych na-
uczycieli, matka Anna Forman, z domu Svébova, zajmowala si¢ za§ prowadzeniem
w okresie letnim pensjonatu ,,Rut”, ktory do dzisiaj znajduje si¢ (jako wtasnos¢ dal-
szej rodziny Formana*) w miejscowosci Staré Splavy, oddalonej o okoto 100 km
na poocny-zachéd od Caslava®.

Miat dwoch starszych braci — Blahoslava i Pavla. Urodzit si¢ ponad 12 lat po dru-

! W artykule wykorzystana zostata dtuzsza wersja filmu.

2 Por. M. Choczaj, Amadeusz. Milo§ Forman i Peter Shaffer, ,,Przestrzenie Teorii” 18 (2012), s.
179, 184, 186; A. Gwozdz, Amadeusz, znaczy przez Boga umitowany, ,,Kino” 5 (1985), s. 48-49; B.
Staszczyszyn, Dwaj dyrygenci. Milos Forman o sobie, ,,Tygodnik Powszechny” 46 (2010), s. 37; J. Te-
reszczuk, Swiat karnawatu — karnawal $wiata. Wizja rzeczywisto$ci skarnawalizowanej w filmie Milosa
Formana ,,Amadeusz”, ,,Kwartalnik Filmowy” 45 (2004), s. 147.

3 B. Kosecka, Forman Milos, w: Encyklopedia kina, red. T. Lubelski, wspolpr. A. Garbicz, Krakow
2010, s. 331.

4 Zob. strong internetowa pensjonatu: www.pensionrut.cz.

5 Prezentujac osob¢ Milosa Formana korzystam w przewazajacej mierze z autobiografii, ktora zos-
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gim bracie. W 1963 lub 1964 r. wyszlo na jaw, ze byl owocem zblizenia pomigdzy
matka a zydowskim architektem, ktory kierowat budowa pensjonatu. Forman prébo-
wat nawigza¢ z nim kontakt drogg listowa. Otrzymat jedynie pocztowke ze zdawko-
wymi pozdrowieniami z Ekwadoru, gdzie domniemany ojciec mieszkat. W okresie
p6zniejszym nie wracat do tego tematu. Kwestia ta nie pojawia si¢ w filmie-autobio-
grafii z 2009 r°.

Czas wojny byl dla MiloSa Formana trudnym doswiadczeniem. Dokuczali
mu niemieccy uczniowie, o ktérych wspomina, ze czynili to bez okazywania jakich-
kolwiek uczu¢. Najwigkszym jednak wyzwaniem byt tragiczny los rodzicow. Matka
zostala zamordowana w obozie koncentracyjnym Auschwitz-Birkenau w 1943 r.,
a ojciec rok p6zniej w obozie koncentracyjnym Mittelbau-Dora. Rodzice znalezli
si¢ w obozie za sprawg sudeckiego Niemca, zatrudnionego przy budowie ich pen-
sjonatu, ktory w czasie wojny petnil funkcje szefa miejscowego gestapo. Pewna sa-
tysfakcja dla Formana byt fakt, ze zginat on p6zniej na froncie wschodnim. Matym
Milosem zaopiekowato si¢ wujostwo’.

W 1945 1. Milo$ Forman rozpoczat nauke w szkole, ktora znajdowata si¢ w zam-
ku w Podébradach. Przypadkowo przeczytat w gazecie artykut o szkole z internatem,
ktorg na wzor angielski urzadzono dla sierot wojennych. Napisat list do dyrekcji
i zostal przyjety. Pozniej okazalo sig, ze niemata liczba uczniéw nie byta sierotami,
lecz dzie¢mi partyjnych aparatczykéw. Tam uczyt si¢ migdzy innymi z Vaclavem
Havlem, bra¢mi Ctiradem i Josefem Masinami oraz Ivanem Passerem?.

Po ukonczeniu szkoty $redniej Milo§ Forman bez powodzenia starat si¢ dostac
na rezyseri¢ w praskiej akademii teatralnej. Udalo mu si¢ zda¢ egzaminy na sceno-
pisarstwo w praskiej szkole filmowej (FAMU). Aby si¢ utrzymaé, pracowal w tele-
wizji, gdzie zetknat si¢ z absurdami cenzury panstwowe;j. Jako rezyser i scenarzysta
stat si¢ jednym z gléwnych tworcow inspirowanego cinéma vérité tzw. nowego kina
czeskiego, inaczej Czechostowackiej (Czeskiej) Nowej Fali. W swoich filmach® pre-
zentowal w konwencji paradokumentalnej narracji zycie codzienne, przede wszyst-
kim te na prowincji. Znakiem rozpoznawczym filmow Formana bylo powierzanie
rol aktorskich naturszczykom. Byto to rodzajem zyciowej koniecznosci — zawodowi

tata opublikowana z okazji 60. rocznicy urodzin, oraz filmu autobiograficznego zaprezentowanego
w 2009 r.; zob. M. Forman, J. Novak, Riickblende. Erinnerungen, tt. B. Jakobeit, Hamburg 1994; Milos
Forman: Co cie nie zabije... (czes. Milos Forman: Co té nezabije...), rez. M. Smidmajer, Czechy 2009.
Porownujac ksigzke i film, mozna dostrzec, ze Forman niesci$le przywoluje fakty ze swego zycia.
Uzewnetrznia si¢ w tym jego ,,tworcza przywara” w postaci nieprzywigzywania wagi do szczegotow
historycznych. W ww. filmie moéwi migdzy innymi o sobie: ,,Jestem cztowiekiem fikcji i zamierzam na-
krecié fikcyjnag historig...”. Por. A. Carbonnier, Geniusz widziany oczami oblgkanego. Amadeus Milosa
Formana, ,,Film na Swiecie” 318-319 (1985), s. 9; A. Kotodynski, Milos Forman: Co cig nie zabije...
,»Kino” 10 (2010), s. 77.

¢ M. Forman, J. Novak, dz. cyt., s. 17-21, 196-198; Milos Forman: Co cig...

7 M. Forman, J. Novak, dz. cyt., s. 23-42; Milos Forman: Co cig...

8 M. Forman, J. Novak, dz. cyt., s. 60-64, 77-80, 87-88.

° Pelng filmografic Milosa Formana zob. Milo§ Forman, www.filmweb.pl/person/Milos.Forman
[23.08.2018]; Milos Forman, www.imdb.com/name/nm0001232/[23.08.2018].
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artysci nie chcieli gra¢ w filmach, ktore realizowano w znacznym oddaleniu od Pra-
gilO'

Swiatowa stawe przyniosty Milosowi Formanowi trzy filmy: Czarny Piotrus
(czes. Cerny Petr, 1963); Mitosé¢ blondynki (czes. Lasky jedné plavovidsky, 1965)
i Pali si¢, moja panno (czes. Hori, md panenko, 1967). Dwa ostatnie byly nominowa-
ne do nagrody Oscara w kategorii film zagraniczny''. Inaczej na tworczo$¢ Formana
spogladano w ojczyznie. Film Pali sie, moja panno zostal tam zakazany. Z jednej
strony chodzito o przesmiewczy wobec wtadz oraz spoteczenstwa charakter, z dru-
giej za$ o problemy ekonomiczne, ktore ujawnity si¢ przy jego produkcji. Probo-
wano Formana oskarzy¢ o sabotaz panstwa, z czym wigzato si¢ niebezpieczenstwo
wigzienia. Dzigki finansowemu wsparciu przyjaciot z Zachodu grozby nie zostaty
spelnione!?.

Na podstawie porozumienia pomi¢dzy wtadzami czechostowackimi a amerykan-
skg wytwornig filmowg Paramount Pictures Corporation Milo§ Forman wyjechat
do USA. Ze wzglgdu na wydarzenia, ktore mialy miejsce w ojczyznie w 1968 r.
(inwazja wojsk Uktadu Warszawskiego), zdecydowal si¢ pozosta¢ na Zachodzie.
Gdy przebywal w Paryzu, dotagczyta do niego zona Véra Kiesadlova (1944-) z syna-
mi-blizniakami Maté€jem i Petrem (1964-). Po pewnym czasie podjeta decyzjg, aby
wraz z dzie¢mi wroci¢ do Pragi — byta aktorka a bez znajomosci jezykow obcych nie
mogta liczy¢ na znalezienie za granicg pracy w zawodzie'’. Na emigracj¢ (do Au-
stralii) zdecydowat si¢ starszy brat Formana Pavel, ktory byt artystag-malarzem!'*.
Blahoslav, najstarszy z rodzenstwa, wowczas nie zyt — zginat tragicznie w czasie
wycieczki w Tatrach w 1962 r'.

W USA Milo§ Forman wyrezyserowat film Odlot (ang. Taking Off, 1971), w kto-
rym wykorzystat motyw z filmu Konkurs (1963) — dziewczeta $piewajgce na rozne
sposoby te samg piosenke!s. Forman sportretowal w nim Amerykandéw w ironiczny
i satyryczny sposob, ktory nie przypadt im do gustu'’. Chtodne przyjgcie Odlotu

10 Milos Forman: Co cig...; por. P. Hames, Forman, w: Five Filmmakers. Tarkovsky, Forman, Po-
lanski, Szabo, Makavejev, red. D.J. Goulding, Bloomington — Indianapolis 1994, s. 55.

' M. Forman, J. Novak, dz. cyt., s. 11.

12 Milos Forman: Co cig...; 1. Sowifiska, Kino Czechostowacji: cud i po cudzie, w: Historia kina, t.
3, Kino epoki nowofalowej, red. T. Lubelski, I. Sowinska, R. Syska, Krakow 2015, s. 419-420.

13 K.J. Zarebski, Forman stucha Mozarta, ,,Kino” 10 (2010), s. 17. W latach 1958-1962 Milo$ For-
man byl Zonaty z aktorka Jang Brejchova (1940-). W 1964 r. ozenil si¢ z Véra Kiesadlova. W 1999 r.
Forman rozwidd! si¢ i ozenit po raz trzeci z pisarka i scenarzystka Marting Zbotilova (1966-), z ktora
miat dwoch syndéw-blizniakéw — Andrew i Jamesa (1998-). Zob. Milos Forman, www.filmweb.pl/per-
son/Milos.Forman.

14 Wigcej o nim na stronie internetowej: www.pavelforman.com.

15 M. Forman, J. Novak, dz. cyt., s. 174-178.

16 P. Hames, dz. cyt., s. 54.

17 K. Klejsa, Kino kontestacji w Stanach Zjednoczonych i Europie Zachodniej, w: Historia kina, t. 3,
Kino epoki nowofalowej, red. T. Lubelski, I. Sowinska, R. Syska, Krakow 2015, s. 628. Podkre$la sie,
ze przy$wiecajaca MiloSowi Formanowi tworcza idea byta taka sama w Czechostowacji i USA, tj. atak
na falsz — socrealistyczny oraz hollywoodzki; zob. I. Sowinska, dz. cyt., s. 389.
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przetozylo si¢ na materialne problemy Formana. Wspomina, ze chodzit do sklepow,
w ktorych serwowano darmowe probki seréw, aby si¢ nimi najes¢. Mieszkal w hote-
lu ,,Chelsea”, ktoéry wowczas znajdowat si¢ w cieszacej si¢ zla stawg dzielnicy. Jego
wiasciciel, Stanley Bard (1934-2017), byt filantropem — pozwalat artystom mieszkaé
tam za niewielkie pienigdze. Malarze nierzadko ptacili wlasnymi obrazami. Forman
dopiero po roku uregulowat zalegly czynsz'®.

Wielkim sukcesem, w tym finansowym, okazat si¢ film Lot nad kukuiczym gniaz-
dem (ang. One Flew Over the Cuckoos Nest, 1975). Producentami byli Michael
Douglas (1944-) i Saul Zaentz (1921-2014). Milo§ Forman przekonat ich tworczym
wizjonerstwem, a jednoczes$nie byl dla nich osiggalny pod wzgledem ekonomicz-
nym'. W filmie odbijaja si¢ zyciowe doswiadczenia Formana — traumatyzujacy
czas rezimu narodowosocjalistycznego i komunistycznego. Odnotowujac wrazenia
po lekturze ksigzki Kena Eltona Keseya (1935-2001), ktora byta podstawa scena-
riusza®, stwierdzit: ,,...opowiadata o nas. Partia komunistyczna byla nasza siostra
Ratched, wielka oddziatowa, ktora ustalata reguty gry i decydowata o wszystkim,
co nas dotyczylo — co mozesz, co robisz, co jesz”*!. Tego typu zyciowa inspiracja
obecna jest takze w pozniejszych filmach Formana. Mozna ja zaobserwowac, lecz
pod warunkiem, Ze zna si¢ motywacje towarzyszace Formanowi w czasie ich two-
rzenia. Przecietny odbiorca nie jest w stanie zauwazy¢ ,,drugiego dna” — zadowala
si¢ powierzchowng percepcja filmu — i w konsekwencji umyka mu jego uniwersalne
przestanie?. Tworcy Lotu nad kukutczym gniazdem (w tym Forman za rezyseri¢)
otrzymali w 1976 r. pig¢ Oscardéw®. Rozwigzato to finansowe problemy Formana.
Przywohujgc znaczgce zmiany, ktore po uzyskaniu wyrdznienia ujawnity si¢ w jego
zyciu, oswiadczyt: ,,To wazne. Pienigdze w ostatecznym rozrachunku daja ci wol-
nos¢. Stac cig, aby robi¢ tylko to, co cheesz™.

Dwa filmy Milosa Formana — Hair (1979) i Ragtime (1981) — zostaly przyjete
z zainteresowaniem, lecz nie powtorzyly osiggniecia z 1976 r. Sukcesem na mia-
re Lotu nad kukutczym gniazdem byt Amadeusz (ang. Amadeus, 1984). W 1985 r.
otrzymal on osiem Oscaréw. Ze wzruszeniem o filmie wypowiada si¢ Fahrid Murray
Abraham (1939-), ktory zagrat w nim jedng z gléwnych rol. Otrzymany Oscar oka-
zat si¢ sposobnoscig do zrobienia kariery aktorskiej oraz finansowego powodzenia.

18 Milos Forman: Co cig...; por. S. Roberts, Stanley Bard, Who Ran Chelsea Hotel as a Bohemian
Sanctuary, Dies at 82, ,,The New York Times”, 15.02.2017, s. A21.

19 M. Forman, J. Novak, dz. cyt., s. 271-275.

2 Por. K. Kesey, Lot nad kukutczym gniazdem, Warszawa 1994.
Milos Forman: Co cig...
Dla wielu widzéw Lot nad kukuiczym gniazdem byt filmem o szpitalu psychiatrycznym — nie us-
wiadamiano sobie jego alegoryczno$ci; zob. P. Hames, dz. cyt., s. 74; por. D.J. Boschini, N.L. Keltner,
Different Generations Review One Flew Over the Cuckoo's Nest Milo§ Forman (Director), ,,Perspec-
tives in Psychiatric Care” 1 (2009), s. 75-79. Jako ilustracje niedocierania do ,,wnetrza” filméw Forma-
na mozna przywota¢ komentarze internautéw zamieszczane nt. jego tworczosci na stronie internetowe;j
www.filmweb.pl.

3 M. Forman, J. Novak, dz. cyt., s. 296-301.

2 Milos Forman: Co cie...

21
22
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Jego zdaniem na jakos¢ filmu wptyneto to, Zze Forman zrealizowal go w ojczyznie,
do ktorej powrocit po wielu latach. Obserwowano, ze funkcjonowat tam inaczej niz
w USA. Nie bez znaczenia byt fakt, ze autorem zdje¢ byt jego przyjaciel Miroslav
Ondficek (1934-2015)%.

Kolejne produkcje filmowe MiloSa Formana to: Valmont (1989); Skandalista
Larry Flynt (ang. The People vs. Larry Flynt, 1996); Czlowiek z ksigzyca (ang. Man
on the Moon, 1990) i Duchy Goi (ang. Goya s Ghosts, 2006). Emocjonalnie przy-
jeto Skandalistg¢ Larry’ego Flynta. Problemem by? nie tyle temat — Zycie potentata
branzy pornograficznej — ile towarzyszacy filmowi plakat, ktory przedstawiat na tle
kobiecego tona me¢zczyzng ustylizowanego na ukrzyzowanego Jezusa. Forman nie
chciat poczatkowo realizowaé tego filmu. Zmienit zdanie, gdy si¢ zapoznat ze sce-
nariuszem i doszedt do wniosku, Ze nie chodzi w nim o pornografig, lecz o wolnos¢
cztowieka, przede wszystkim za§ o wolnos¢ wypowiedzi. Odwotujac si¢ do ograni-
czen z czasOw wojny oraz powojennych dekad ttumaczyt: ,,To wazniejsze niz fakt,
ze kto$§ zarabia miliony na kosmatych mys$lach czytelnikow. Nazizm i komunizm
faczyto jedno. Likwidacja swobody wypowiedzi i totalna kontrola nad mediami”.
Podkreslajac, ze w jego filmie Flynt walczy o wolnos¢ stowa, stwierdzit: ,,Moze
to tylko wybieg, zeby zbijac jeszcze wigksza kase. Nie wiem i zupetnie mnie to nie
obchodzi”*.

Obok tworczosci filmowej Milo§ Forman zajmowat si¢ rezyserowaniem spekta-
kli teatralnych. Przy ich realizacji wspolpracowat z synami Matéjem i Petrem, chcac
przy tej okazji odwdzigczy¢ si¢ im za to, ze nie byto go przy nich, gdy byli dzie¢mi?’.
Forman wystgpowat takze w filmach jako aktor. Oprocz grania samego siebie — naj-
czesciej w produkcjach dokumentalnych — obsadzany byt w rolach drugoplanowych.
Np. w filmie z 2000 r. pt. Zakazany owoc (ang. Keeping the Faith) zagral ojca Havla.
Byt to rezyserski debiut Edwarda Nortona (1969-) — aktora, z ktorym Forman spo-
tkat si¢ na planie filmowym Skandalisty Larry ego Flynta. Podkresla sig, ze Forman
to jeden z niewielu rezyserow europejskich, ktorzy zrobili wielka kariere w USA.
Liczba tworcow filmowych z Europy, w tym z Czechostowacji, ktorzy osiagneli
sukces na ziemi amerykanskiej, byta znacznie wyzsza w okresie migdzywojennym.
Sytuacja zmienita si¢ po 1945 r. W praktyce obok Formana mozna wskazac¢ na jesz-
cze jednego rezysera — to Roman Polanski (1933-).

Nie wszystkie projekty filmowe zakonczyty si¢ powodzeniem. Milo§ Forman
wzmiankuje, ze w USA rozpoczat krecenie pigtnastu filmow, skonczyt zas dziewigc.
Jakie byly tego powody? Miedzy innymi: odmienna wizja filmu jego osoby i pro-
ducentow (w tym sponsorow); nieporozumienia w kwestii obsady aktorskiej; niego-

2 Tamze.

26 Tamze.
¥ Tamze; A. Kotodynski, dz. cyt., s. 76-77.
2 P. Hames, dz. cyt., s. 50-51.
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dzenie si¢ na ingerowanie w scenariusz — Forman traktowat to jako forme¢ cenzury®.

Milos Forman zmart po krotkiej chorobie w dn. 13 kwietnia 2018 r. w Danbury,
miescie lezacym okoto 100 km na potnoc od Nowego Jorku. Zona — informujac
o tym fakcie — podkreslita, ze odszedt spokojnie, bo w gronie rodziny?°.

2. Film Amadeusz

Wyprodukowany w USA Amadeusz zaprezentowany zostat publicznosci w 1984
r. Bazuje on na wystawionej po raz pierwszy w 1979 r. sztuce teatralnej o takim sa-
mym tytule, ktorej autorem jest brytyjski dramatopisarz Peter Shaffer (1926-2016),
a ktory napisat scenariusz do filmu Amadeusz®'. W luzny sposob nawigzujac do wy-
darzen historycznych, zaprezentowano w nim zycie Wolfganga Amadeusza Mozar-
ta (1756-1791) z perspektywy dziatajacego w Wiedniu kompozytora wioskiego,
Antonia Salieriego (1750-1825)%2. Wigkszo$¢ filmu nakrecono w Czechach, przede
wszystkim Pradze, ktorej architektura bardziej przypomina Wieden czasow Mozarta
niz obecna stolica Austrii**. Oprocz utworu Shaffera, jako inspiracj¢ do prezentacji
naznaczonego rywalizacjg stosunku Salieriego do Mozarta, mozna wskaza¢ sztuke
Aleksandra Puszkina (1799-1837) z 1832 pt. Mozart i Salieri, gdzie pojawia sig fik-
cyjny motyw otrucia Mozarta przez Salieriego. W oparciu o to dzielo Nikotaj Rim-
ski-Korsakow (1844-1908) skomponowat w 1897 r. opere o takim samym tytule*.

Amadeusz zostal zrealizowany z rozmachem. Imponuje scenografia — plenery
i wnetrza — oraz oprawa muzyczna w wykonaniu swiatowej stawy orkiestry kame-
ralnej Academy of St. Martin in the Fields pod batuta Neville’a Marrinera (1924-
2016). Z tego powodu film uznaje si¢ jako jeden z najlepszych wsrdd tych, ktorych
fabuta wyraznie dotyka muzyki klasycznej®.

Podobnie jak w przypadku pozostatych filmow — nie liczac Lotu nad kukutczym
gniazdem — rdéwniez przy produkcji Amadeusza Forman zaprosit do wspotpracy
mniej rozpoznawalnych aktorow?*®. Film — jego tworcy oraz wystepujacy w nim ak-

2 Milos Forman: Co cig...

3 Von Bohmen nach Hollywood, https://orf.at/stories/2434161/2434160/ [23.08.2018].

31 Por. Amadeus by Peter Shaffer 2016, https://youtu.be/QiJMiGeAEhs [16.08.2018]. Sztuka Petera
Shaffera jest popularna w Polsce. W internetowej Encyklopedii teatru polskiego, http://encyklopedi-
ateatru.pl [18.08.2018], zawarto informacjg, ze w latach 1981-2017 dokonano 21 inscenizacji Amade-
usza w polskich teatrach. Jako pierwszy uczynit to Roman Polanski. Wprawdzie podaje sig, ze autorem
scenariusza filmu jest Shaffer, to jednak powstat on jako owoc blisko pétrocznej wspotpracy z Forma-
nem; zob. A. Gwozdz, dz. cyt., s. 48; Wywiad z Milosem Formanem (Amadeus), ,Film na Swiecie”
318-319 (19895), s. 14-15.

32 Por. A. Nowok, ,, Amadeusz” Milosza Formana. Czgs$¢ I — Fakty i mity, http://meakultura.pl/pub-
likacje/amadeusz-milosza-formana-czesc-i-fakty-i-mity-391 [16.08.2018].

3 Wywiad..., s. 23.

3 M. Choczaj, dz. cyt., s. 173-174; A. Konieczna, Salieri Antonio, w: Encyklopedia muzyczna PWN,
t. 9, S-St, red. E. Dziecbowska, Krakoéw 2007, s. 22.

35 P. Hames, dz. cyt., s. 80-81.

36 Tamze, s. 86. Milo§ Forman zwraca uwagg, ze zaangazowanie znanych aktorow nie gwarantuje
sukcesu. Wiaze si¢ z nim niebezpieczenstwo budowania mentalnej bariery pomig¢dzy widzem a prez-
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torzy — byt wielokrotnie nagradzany, miedzy innymi w 1985 r. Milo§ Forman otrzy-
mal Oscara jako najlepszy rezyser, a Fahrid Murray Abraham jako najlepszy aktor
pierwszoplanowy*’.

Zwraca si¢ uwage, ze w Amadeuszu odbijajg si¢ watki z biografii Formana. Np.
»przepychanki” dotyczace tego, jak Mozart powinien komponowac¢ dzieta operowe,
probe wyraznego wplywania na niego wiaze si¢ z sytuacjg w Czechostowacji, gdzie
tworcy kontrolowani byli przez panstwowa cenzure. Salieri, obok Mozarta glowny
bohater filmu, to przyktad oportunisty, ktéry potrafit dobrze si¢ odnalez¢ w zyciu
codziennym, a znienawidzony przez mniej utalentowanych artystow, w tym Salie-
riego, Mozart odzwierciedla w sobie osobiste doswiadczenia ,,czechostowackiego”
Formana, ktoremu koledzy zazdroscili sukcesow.

Ciekawostka jest pewien ,,skutek uboczny” popularnosci filmu Amadeusz — to re-
nesans tworczosci Antonio Salieriego. Jego muzyka ponownie wkroczyta na mu-
zyczne salony, mozna jg ustysze¢ w rozglosniach radiowych serwujacych stucha-
czom muzyke powazng, a w lezacym w poétnocnych Wioszech Legnago, miescie,
z ktorego pochodzit, odbywa si¢ festiwal po§wigcony jego tworczosci, ktorego ma-
terialne centrum stanowi teatr muzyczny jego imienia®.

Akcja Amadeusza rozpoczyna si¢ zimowego wieczoru samobdjcza proba pode-
sztego w wieku Antonia Salieriego (F. Murray Abraham)*. Uratowato go dwoch
shuzacych, ktorzy przetransportowali go do szpitala. Nastepnego dnia przybywa
tam ksigdz Vogler (Richard Frank), aby udzieli¢ mu ostatniego namaszczenia. Sa-
lieri wyraza zyczenie, aby go opuscit. Sprowokowany wypowiedzig duchownego,
ze w oczach Boga wszyscy sg réwni, decyduje si¢ na rozmowe, ktora przeradza sig¢
w calonocng spowiedz. Jest rozczarowany, ze ksiadz nie zna zadnej skomponowa-
nej przez niego melodii, ktore — jak thumaczy — w przesztosci grywane byly w naj-
wigkszych salach koncertowych. Imponuje mu jednak, ze styszal, iz on oskarza si¢
o zabicie Mozarta (Tom Hulce). Rozpoczyna opowies¢ od swych lat dziecigcych,
od domu rodzinnego, w ktorym nie akceptowano jego mitosci do muzyki. Jedynie
Boég go rozumial, gdyz wyshuchat jego prosby, a jednoczesnie przyjat ztozony $lub
shluzenia Mu do konca zycia. Mtody Salieri odczytat §mierc¢ ojca w kategorii cudu,
boskiej interwencji, dzigki ktorej znalazt si¢ w Wiedniu, gdzie udato mu si¢ zdoby¢
stanowisko nadwornego kompozytora.

Pomimo ze Antonio Salieri juz w dziecinstwie styszat o Mozarcie, nie miat oka-
zji pozna¢ go osobiscie. Do spotkania dochodzi w wiedenskiej rezydencji ksigcia

entowana w filmie historig. Zamiast oglada¢ filmowych bohateréw, widzowie skupiaja si¢ na wcielaja-
cych si¢ w nich aktorach. Zob. Wywiad..., s. 20-21.

37 Obok Oscaréw mozna wskaza¢ na cztery nagrody BAFTA, cztery Ztote Globy i dwadzieScia
innych nagrod; zob. Amadeusz. Nagrody, www.filmweb.pl/Amadeusz/awards [16.08.2018]; K.J.
Zargbski, dz. cyt., s. 16.

3% P. Hames, dz. cyt., s. 79-80; por. Wywiad..., s. 22.

% Por. K.J. Zarebski, dz. cyt., s. 17.

4 Imiona i nazwiska aktorow oraz imiona bohaterow filmu za Amadeusz, www.filmweb.pl/Amade-
usz [13.08.2018].
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arcybiskupa Salzburga, gdzie Mozart prezentuje mieszkancom miasta stotecznego
swe kompozycje. Salieri spodziewa si¢ kogo$ dojrzalego, na ktoérego twarzy odciska
si¢ talent muzyczny. Rozczarowuje si¢, gdy doswiadcza, ze Wolfgang Amadeusz
Mozart to ,,...chichoczacy, sprosny typ pelzajacy po podlodze”. W tym krytycz-
nym okre$leniu zawiera si¢ nawigzanie do polaczonych z wulgaryzmami mitosnych
igraszek Mozarta i pewnej damy (Elizabeth Berridge), jak si¢ pozniej okaze jego
narzeczonej, na podtodze jednego z pokojow w rezydencji arcybiskupiej, ktorych
Salieri staje si¢ przypadkowym $wiadkiem. Nie dowierza, ze kto$ taki moze by¢
utalentowanym kompozytorem. Ma nadzieje, ze to byt przypadek.

Mozart zostaje zaproszony na dwor cesarski. Jozef I (Jeffrey Jones), ktory jest
hojnym mecenasem sztuki, postanawia zamowi¢ u niego oper¢. W czasie wizyty
ujawnia si¢ ,,stronnictwo witoskie”, do ktérego obok Salieriego nalezg hrabia Orsini-
-Rosenberg (Charles Kay), dyrektor opery, oraz kapelmistrz Bonno (Patrick Hines),
a ktore jest przeciwne wystawieniu opery w jezyku niemieckim a takze osadzeniu
jej akcji w tureckim haremie. Spotkanie u cesarza staje si¢ momentem publicznego
upokorzenia Salieriego — Mozart nie tylko ze bezblednie zapamigtuje prosty marsz
powitalny napisany przez Salieriego na jego czes¢, lecz wskazuje na niedoskonato-
$ci utworu, wprowadzajac ,,na miejscu” stosowne korekty.

Wsréd ucznidow Salieriego jest Katerina Cavalieri (Christine Ebersole), $piewacz-
ka, w ktorej on si¢ podkochuje. W czasie proby pyta si¢ o0 Mozarta i o jego opere. Jest
zainteresowana mozliwo$cig wystapienia w niej. Salieri mowi, ze nie ma dla niej
tam miejsca, gdyz historia rozgrywa si¢ w haremie. Poniewaz ona nie wie, co to ta-
kiego, thumaczy dosadnie: ,,burdel”. Okazuje si¢, ze Cavalieri jakim§ sposobem spo-
tkata Mozarta oraz udato si¢ jej zdoby¢ gtowna rolg w jego operze. Po zakonczeniu
przedstawienia cesarz gratuluje §piewaczce oraz kompozytorowi. Pojawia si¢ pani
Weber (Barbara Bryne), u ktorej Mozart mieszka, z corka Konstancja przedstawiona
cesarzowi jako ,,narzeczona pana Mozarta”. Informacja o przysztym ozenku ziryto-
wata Cavalieri. Obserwujac jej reakcje Salieri odkrywa bolesna prawdge, ze Mozart
posiadl kobiete, ktorg on kocha. Stopniowo rosnie nienawis¢ do niego, a przede
wszystkim do Boga, ktory dopuszcza co$ takiego.

Kolejne wydarzenia wzmacniajg wrogos¢ Salieriego w stosunku do Mozarta.
To temu drugiemu cesarz chce powierzy¢ jako uczennice swoja kuzynke. Salieri
— rozczarowany, ze cesarz nie pomyslat o nim — proponuje, aby potraktowaé Mo-
zarta jak kazdego innego kandydata na nauczyciela muzyki. Ma przedstawi¢ prob-
ki swych kompozycji ,,wloskiej komisji” ztozonej z niego, Orsiniego-Rosenberga
i Bonno. Ten nie godzi si¢ — traktuje postawiony warunek jako policzek. Potajemnie
Konstancja, zona Mozarta, przychodzi do Salieriego z fragmentami kompozycji na-
pisanymi przez me¢za. Prosi, aby je przejrzat. Zdzwionemu ttumaczy, ze to sg orygi-
naty i dlatego nie moze ich zostawi¢. Wprawdzie Salieri jest zachwycony muzyka,
jednak postanawia si¢ zemsci¢. Poleca Konstancji przyjs¢ jeszcze raz wieczorem
— samej. W ten sposob ma si¢ odwdzigczy¢ za pomoc udzielong mgzowi. Po jej
wyjsciu, gdy Salieri ochtonat, w czasie modlitwy prosi, aby ona si¢ nie pojawita.
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Jest inaczej. Konstancja obnaza si¢ w salonie pokazujgc nagie piersi. Salieri dzwoni
na stuzacego i poleca ja wyprowadzi¢. Byt to moment upokorzenia Konstancji oraz
samego Salieriego. Poniewaz jest on przekonany, ze to Bog go w taki sposob potrak-
towat, deklaruje, Ze od tego momentu sg wrogami. Potwierdzeniem zapowiedzi jest
zdjety ze $ciany i wrzucony do ognia krzyz. Pdzniej Salieri wykorzystuje kazda spo-
sobno$¢, aby dyskredytowa¢ Mozarta. Chgtnie prezentuje go jako demoralizujacego
mlode kobiety, a co za tym idzie nienadajgcego si¢ na nauczyciela muzyki panien
z dobrych domow.

Do Wiednia przyjezdza Leopold Mozart (Roy Dotrice), ojciec Wolfganga. Nie
jest zachwycony wygladem syna, jego wychudzeniem, oraz nieporzadkiem panuja-
cym w domu. Wolfgang zaprasza ojca do lokalu, gdzie goscie z twarzami zakrytymi
maskami bawig si¢ w gorgce krzesto. Ci, ktorym nie udaje si¢ zaja¢ miejsca, musza
wypeic jakie$ zadanie. Do przegranych nalezy mitody Mozart, a ,,ukara¢” ma go
ojciec. Ten chce, aby syn wrocit do Salzburga. Poniewaz zadanie ma by¢ zrealizowa-
ne na miejscu, Mozart otrzymuje inne — ma zagra¢ w sparodiowany sposob utwory
wskazanych kompozytoréw. Najpierw jest to Bach, nastgpnie Salieri. Przy drugim
stroi matpig ming¢ a na koniec wypina si¢ i ku uciesze zebranych pierdzi. Tylko jedna
osoba si¢ nie $mieje — to obecny tam Salieri.

Poniewaz Salieri chce mie¢ z pierwszej reki informacje na temat tego, czym zaj-
muje si¢ Mozart, optaca mtodg dziewczyne, ktorg posytata do Mozartéw jako ,,dar
od wielbiciela”. Od niej dowiaduje si¢ o intensywnym stylu zycia Mozarta — pracuje
calymi dniami pijac alkohol, a wieczorami wychodzi z Zong na obficie zakrapia-
ne zabawy. Aby mie¢ za co si¢ bawi¢, sprzedat zlote tabakiery. Podczas nieobec-
nosci Mozartow Salieri przychodzi do ich domu. Dowiaduje si¢, ze Mozart pisze
muzyke do francuskiej sztuki pt. Wesele Figara, zabronionej przez cesarza. Dzieli
si¢ tg informacjg z Orsinim-Rosenbergiem oraz Bonno, a nastepnie donosza o tym
cesarzowi. Jest to powod przestuchania Mozarta. Ten thumaczy, Ze tematem jest mi-
tos¢, a wszystkie watki polityczne zostaly starannie przez niego usunigte. Salieri
nie daje za wygrang i informuje ,,wloskich kolegéw” o tym, ze Mozart, niezgodnie
z obowiazujacym prawem, wprowadzit do opery elementy baletu. Orsini-Rosenberg
zakazuje mu wykonywania muzyki do scenicznych tancow. Rozzalony Mozart od-
wiedza w domu Salieriego proszac go o pomoc. Ten thumaczy, ze nie begdzie tatwo.
Mowi o Orsinim-Rosenbergu: ,, To nie jest panski przyjaciel”, a jednoczesnie obiecu-
je wstawiennictwo u cesarza. Pomimo ze Salieri nie uczynit tego, co obiecal, sprawa
zakonczyta si¢ dla Mozarta pomyslnie. Niespodzianie na probe przychodzi cesarz,
ktory widzac tance bez muzyki poleca, aby zaprezentowano je z akompaniamentem.
Mozart jest przekonany, ze to Salieri mu pomogt.

Premiera Wesela Figara jest sukcesem. Po powrocie do domu Mozart dowiaduje
si¢, ze umart ojciec. Jego $mier¢ zainspirowata go do napisania opery Don Giovanni.
Ogladajac ja Salieri dochodzi do wniosku, ze pojawiajacy si¢ w niej duch to personi-
fikacja Leopolda Mozarta, ktory nawet zza grobu jest w stanie wptywac na syna. Po-
stanawia to wykorzysta¢. Zaklada czarny stroj, ten sam, w ktory ubrany byt Leopold
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w czasie zabawy w gorgce krzesto, i udaje do Mozarta w celu zamoéwienia mszy
zatobnej, ktora ma by¢ dedykowana temu, ,,...ktory nigdy nie otrzymat requiem”.

Obok requiem Mozart pracuje nad muzyka do wodewilu Emanuela Schikanedera
(Simon Callow), zaprzyjaznionego $piewaka operowego. Powoli podupada na zdro-
wiu. Problemem jest z jednej strony naduzywanie alkoholu, z drugiej zas§ duchowa
udreka, ktora towarzyszy mu przy komponowaniu mszy zatobnej. Narzucone tempo
pracy przektada si¢ na emocjonalne rozchwianie, ktore przeraza optacang przez Sa-
lieriego stuzaca. Ze tzami w oczach méwi mu, Ze nie pojdzie wigcej do jego domu,
bo tam panuje przerazajaca atmosfera. Mozart ciagle pije, tyka lekarstwa i ma si¢
coraz gorzej.

Nie tylko stuzaca opuszcza Mozarta. Konstancja z synem — za namowa matki —
udaje si¢ na odpoczynek do pobliskich wod. Spotkanie z krzyczaca teSciowa inspi-
ruje Mozarta do skomponowania arii i umieszczenia jej w przygotowywanej operze.
Prawykonanie nagrodzone zostaje owacjami. W czasie dyrygowania Mozart mdleje.
Obecny tam Salieri zabiera go do domu. Gdy stycha¢ dobijanie si¢ do drzwi, Mo-
zart poleca Salieriemu powiedzie¢, ze pracuje nad zamoéwionym dzietem, i poprosic¢
o pienigdze. Okazuje si¢, ze to Schikaneder z towarzyszami, ktory pyta si¢ o stan
zdrowia Mozarta. Salieri mowi, ze jest dobrze — on $pi. Bierze sakiewke, w ktorej
sg pieniadze za spektakl, zanosi ja Mozartowi i informuje go, ze byt zleceniodawca
requiem. Ma je skonczy¢ do wieczora nastgpnego dnia, wtedy dostanie 100 dukatow.
Wizja pieniedzy podziatata na Mozarta pobudzajaco. Jest jednak zbyt staby, aby
dokona¢ zapisu nutowego. Pomoc oferuje Salieri. Mozart przyjmuje ja z wdzigcz-
nos$cia, jednoczesnie przeprasza go i wyznaje: ,,Tak si¢ wstydze. [...] Bylem ghupi.
Myslatem, ze nie dbasz o0 moja prace, ani o mnie. Wybacz”.

Gdy obaj zmgczeni praca $pig, do domu wraca Konstancja z synem. Najpierw
zauwaza me¢za a potem Salieriego. Budzi go i pyta si¢, co on robi w jej domu. Sty-
szac, ze pomagat me¢zowi, dzigkuje i poleca wyjs$¢. On nie chce — pragnie wypethic
obietnice dang Mozartowi. Ktocg si¢ i nie uswiadamiaja sobie konania Mozarta.
Po chwili, zauwazywszy $mier¢ me¢za, Konstancja szlocha wykrzykujac w zdrobnia-
tej formie jego imig: ,,Wolfie, Wolfie”.

Po mszy zalobnej, w ktorej uczestniczylo nieliczne grono przyjaciot, w tym
Antonio Salieri i Katerina Cavalieri, trumna z ciatem Mozarta wywieziona zostaje
na znajdujacy si¢ poza miastem cmentarz. Towarzyszy jej tylko prowadzacy cere-
moni¢ duchowny. Ciato owiniete w ptotno zostaje wrzucone do zbiorowej mogity.
W tym czasie kaptan kropi gréb woda $wigcong i wypowiadajac po tacinie stowa
krotkiej modlitwy czyni niedbale znak krzyza.

Nadchodzi poranek. Ksiadz, ktory przyszedt do Salieriego, sprawia wrazenie
przybitego wyznaniem penitenta, ktory jest przekonany, ze Bog wolat zabi¢ swe
dzieto — Mozarta — zamiast da¢ Salieriemu odrobing jego talentu. Spowiedz przery-
wa pracownik szpitala, ktory zabiera Salieriego na poranng toalete a potem na $nia-
danie. Wieziony na wozku inwalidzkim Salieri ,,rozgrzesza” spotkanych na koryta-
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rzu chorych psychicznie pacjentow.

3. Interpretacja teologiczna

Tworczo$¢ Milosa Formana usprawiedliwia szukanie w jego filmach czegos$ wie-
cej, niz to, co widoczne na pierwszy rzut oka*!'. Zasadne jest badanie ,,drugiego dna”
takze w Amadeuszu. Zrodto intelektualnej inspiracji dla teologicznej interpretaciji
filmu stanowi dwoch myslicieli: René Girard (1923-2015)*, francuski antropolog
i literaturoznawca, ktéry jest znany jako autor teorii mimetycznej, oraz Raymund
Schwager (1935-2004)*, szwajcarski jezuita, tworca modelu teologicznego zwane-
go teologiqg dramatyczng. Biblijnym punktem odniesienia sa dwa teksty nowote-
stamentowe. Pierwszy to Jezusowe przykazanie mitosci (Mt 5,43-48; Lk 6,27-36),
w ramach ktorego Ojciec prezentowany jest jako ten, ktory jest zawsze dobry — nie-
zaleznie od tego, czy taki jest cztowiek. Drugi to przypowie$¢ o marnotrawnym synu
(Lk 15,11-32), a w niej nie tyle tytulowa postac, co raczej osoba ,,syna wiernego”,
ktory nie potrafi zrozumie¢ i zaakceptowac postepowania ojca wobec syna, ,,...ktory
roztrwonit majatek z nierzadnicami” (w. 30)*. Mozna wskaza¢ na inne teksty no-
wotestamentowe, w ktorych mamy do czynienia z budowaniem fatszywego obrazu
Boga, potaczonym z przekonaniem, ze jest on jak najbardziej poprawny*.

Tytut filmu Amadeusz sugeruje, ze centralna posta¢ to Wolfgang Amadeusz Mo-
zart. Jest inaczej. Narratorem, osoba, przez ktorej oczy spogladamy na $wiat, jest
Antonio Salieri. To on rozpoczyna i konczy akcje filmu. Stuchajac razem z przyby-
tym do Salieriego duchownym jego wyznania, dowiadujemy si¢ o jego zyciu, ktore
bylo naznaczone silnym pragnieniem, pozadaniem stanigcia si¢ wielkim kompozy-
torem, a ktére ujawnilo si¢ juz w dziecinstwie. Nie bylo to uczucie spontaniczne,
lecz zakotwiczone w dalekim a jednocze$nie bliskim wzorze — w Mozarcie. Nie

4 Por. P. Hames, dz. cyt., s. 72-73.

42 Por. A. Romejko, Teoria mimetyczno-ofiarnicza — wprowadzenie do antropologii René Girarda,
»Studia Gdanskie” 15-16 (2002-2003), s. 55-64; tenze, Lecz ja wiem: Wybawca maj zyje (Hi 19,25).
Idea ofiary w mysli René Girarda, ,,Studia Gdanskie” 21 (2007), s. 59-77.

4 Por. S. Budzik, Kategorie dramatyczne w teologii na przykiadzie R. Girarda H.U. von Balthasara
i R. Schwagera, Tarnoéw 1997; tenze, Teologia dramatyczna Raymunda Schwagera, w: R. Schwager,
Grzech pierworodny i dramat zbawienia w kontekscie ewolucji, inZynierii genetycznej i Apokalipsy,
Tarnow 2002, s. 7-43; A. Romejko, Dramat zbawienia — Raymunda Schwagera teologiczna recepcja
i transformacja teorii mimetycznej, ,,Studia Gdanskie” 21 (2007), s. 173-193.

4 Por. Dives in misericordia, nr 5-6.

4 To przypowiesci o: robotnikach w winnicy, przewrotnych rolnikach, talentach i minach (Mt
20,1-16; 21,33-46; 25,14-30; L.k 19,11-27). W Mateuszowej wersji przypowiesci o przewrotnych rol-
nikach stuchacze Jezusa na zadane przez Niego pytanie: ,,Kiedy wigc wlasciciel winnicy przyjdzie,
co uczyni z owymi rolnikami?” odpowiadaja, proponujac surowe rozwigzanie: ,,Nedznikow marnie
wytraci, a winnic¢ odda w dzierzawe innym rolnikom, takim, ktérzy mu beda oddawali plon we wtasci-
wej porze” (Mt 21,41). W wersji Markowej i Lukaszowej (Mk 12,1-12; Lk 20,9-19) stowa te zos-
taly wlozone w usta Jezusa. Zdaniem René Girarda warto kierowac si¢ intuicjg Mateusza, w ktorego
Ewangelii to ludzie nie potrafia odkry¢é dobroci Boga. Jest On dla nich Bogiem surowym, Bogiem
odptaty. Por. R. Girard, Things Hidden since the Foundation of the World, Stanford 1987, s. 188.
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spotkat go osobiscie, ale znat go z licznych opowiadan. Stad jego wyznanie: ,,On byt
moim idolem™.

Dla matego chlopca naturalnym wzorem (,,idolem”) jest ojciec. Gdy Salieri
otworzyl si¢ przed ojcem ze swymi pragnieniami, gdy opowiedziat mu, gardzacemu
muzyka, ze chciatby by¢ podobnym do Mozarta, ten zdegustowany odrzekt: ,,Cze-
mu? Chcesz zosta¢ tresowang malpa? Wioczy¢ sig, pokazujac sztuczki, jak cyrkowy
btazen?”.

,»Osierocony” Salieri odkrywa innego Ojca, tego, ktory go nie tylko zrozumiat,
ale wspart realizacj¢ osobistych pragnien. To Bog, do ktérego zanosi w parafialnym
kosciele pokorne modlitwy: ,,Panie, chcg by¢ wielkim kompozytorem. Cheg wielbic¢
Ci¢ moja muzyka i samemu zazna¢ stawy. Chcg by¢ znany na $wiecie. Cheg by¢
nie$miertelny. Gdy umre, niech ludzie wymawiajg moje nazwisko z mitoscig. W za-
mian oddam Ci moja niewinnos$¢, mojg pracowito$¢, moja pokore, kazda godzing
mego zycia. Amen”.

Salieri doswiadcza ,,cudu”. Nagle umiera ziemski ojciec — zadtawiony w czasie
rodzinnego positku. Od tego momentu Ojciec, ten w niebie, prowadzi go pewna reka
przez kolejne etapy zycia. Salieri wspomina wzruszony: ,,Moje zycie uleglo zmianie.
Wiedzialem, ze sprawit to B6g. Na pewno. Bylem zahukanym chtopcem z matego
miasteczka i nagle znalaztem si¢ w Wiedniu, miescie muzykow i cesarza Jozefa, kro-
la muzyki. Po kilku latach zostatem jego nadwornym kompozytorem. Siadywatem
przy wladcy Austrii grajac z nim duety, korygujac jego czytanie nut”. Nastepnie pyta
shuchajacego go duchownego: ,,Proszg powiedzie¢. Czy na moim miejscu uznatby
ksigdz, ze Bog przyjat moje sluby? Zapewniam, dopetnitem ich. Bylem wzorem
cnoty. Nie dotykatem kobiet, godzinami udzielatem lekcji, czgsto za darmo. Bez
konca wysiadywalem w komitetach pomocy biednym muzykom. Praca nadawata
sens memu zyciu. To byto cudowne. Wszyscy mnie lubili. Ja siebie takze™.

Uporzadkowany $wiat, w tym relacja do Boga oparta na tacinskiej zasadzie do ut
des (daje, abys dawat), na przekonaniu, ktore znamy z nauczania katechizmowego,
ze ,,Bog jest Sedzig sprawiedliwym, ktory za dobro wynagradza, a za zto karze”*,
zostaje wystawiony na probe. Osobiste spotkanie z Mozartem to moment, gdy nie-
$mialo pojawia si¢ przekonanie, ze tak nie jest — Bog zapomina o sprawiedliwosci,
zapomina o przyzwoitosci i jest hojny, takze wobec tych, ktorzy na to nie zastuguja,
co wigcej, ktorzy nie potrafig by¢ wdzieczni za Boze dary. Taki jest Mozart — $wia-
domy talentu, przekonany o doskonatosci swych dziel, a jednoczesnie nieuzmysta-
wiajacy sobie (z wdzigcznoscia), ze to Bog jest zrodlem jego zdolnosci. Inaczej jest
z Salierim, ktory komponujac nawet maty utwor potrafi — z czutoscia spogladajac

4 W polskiej wersji jezykowej pada stwierdzenie: ,,On byl moim ideatem”, w oryginale za$: ,,He
was my idol”.

47 ,Skaza” na ascetycznym trybie zycia Salieriego jest jego umitowanie do stodyczy. Motyw ten
miedzy innymi pojawia si¢ na poczatku i koncu filmu. Nawet w czasie udzielanych lekcji nie potrafi si¢
oprze¢ pokusie skonsumowania kolejnego cukierka. Por. M. Choczaj, dz. cyt., s. 179.

# Por. Katechizm. Podstawowe dane katechizmowe, https://opoka.org.pl/biblioteka/T/trans/naucza-
nie/kompendia/kkk/podstawowe.html [18.08.2018].
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na krzyz — wypowiedzie¢ stodkie: ,,Grazie, Signore” (,,dzi¢ki Ci, Panie”).

Zestawienie wlasnej tworczosci z dzietami Mozarta rodzi w Salierim wysoce
destruktywne uczucia — ocierajacy si¢ o idolatri¢ podziw a jedoczes$nie nienawisc,
ktora jest gotowa do morderstwa. T¢ sprawnie napedzajaca emocje ambiwalencjg
René Girard nazywa za amerykanskimi psychologami double bind (podwijne zwig-
zanie)® a w jezyku niemieckim oddawana jest ona jako Hassliebe, tj. gwaltowne
uczucie mitosci i nienawisci zarazem. Przed sobg Salieri wyznaje, ze muzyka Mo-
zarta nie jest przypadkowa, ze w niej przemawia sam Bog, a jednoczes$nie nie potrafi
znies¢ jego osoby.

Gdy po raz pierwszy Salieri zaglada do przygotowanej przez Mozarta partytury,
stwierdza: ,,Na papierze wygladata skromnie. Zaczynata si¢ prosto, prawie zabaw-
nie. Prosta pulsacja, fagoty, basetorny. Jak zardzewiaty akordeon. I nagle, gdzie$
wysoko oboj. Pojedyncza, zawieszona nuta. Nastepnie przejmuje ja klarnet i prze-
ksztatca we frazg o niezwyktej stodyczy. To nie byta kompozycja cyrkowej matpy.
Nigdy nie styszalem takiej muzyki. Przepetniata ja niezaspokojona tesknota, jakbym
stuchat gltosu Boga”. Przy innej okazji podniecony wyznaje: ,,Zdumiewajace. Nie-
wiarygodne. To byty pierwsze i jedyne rekopisy nut. Ale nie zawieraly zadnych po-
prawek. Ani jednej. Po prostu zapisal muzyke, ktorg miat w glowie. Strona po stro-
nie, jakby pisal dyktando. I byta to muzyka skonczona i doskonata, jak zadna inna.
Usunigcie jednej nuty przyniostoby jej ujme, przesunigcie frazy zburzyloby cata
strukture. Zrozumialtem, ze muzyka, ktorg styszatlem w patacu arcybiskupa, nie byta
przypadkiem. Znowu styszalem glos Boga. Patrzylem na te¢ strukture precyzyjnych
pociagnig¢ pidra, na to absolutne pigkno”.

Salieri nie moze zrozumiec ,,...dlaczego Bog obdarzyt swa iskra takiego spro-
$nego mtokosa”. Najpierw jest przekonany, ze to przypadek. Gdy jednak sytuacja
si¢ nie zmienia, dochodzi do wniosku, ze Bog chce wystawi¢ jego pokore na probe
za pomoca stworzonego przez siebie narzedzia — Mozarta®. Salieri przyjmuje Boze
wyzwanie, chociaz nie rozumie jakie B6g ma plany wobec niego: ,,Jakie Bog miat
zamiary? Czyzby poddawal mnie probie? Czy Bog oczekiwatl, ze bed¢ wybaczal
kazdy zadany mi cios, cho¢by najbardziej bolesny? To bardzo mozliwe. Ale czemu
on? Czemu to wlasnie Mozart miat udzieli¢ mi lekcji pokory”.

Przychodza upokorzenia. Na dworze cesarskim Mozart, witajac si¢ z Salierim,
chwali sie¢, ze zna jego tworczos¢, w tym Mio Caro Adone, utwér na temat ktore-
go napisat kilka wariacji. Od niechcenia stwierdza: ,,Zabawna melodyjka. Nienaj-

4 R. Girard, Sacrum i przemoc, Poznan 1993, t. 1, s. 204-205; por. A. Carbonnier, dz. cyt., s. 9.

0 W oryginalnej wersji filmu uzywane jest okreslenie the creature, ktére moze zosta¢ oddane jako
stworzenie, istota, lecz takze w znaczeniu negatywnym, jako potwor, kreatura. Warto mie¢ na uwadze
takze fakt, ze pochodzace z jezyka tacinskiego imi¢ Amadeusz oznacza umitowanego przez Boga. Stad
nalezy przypuszczac, ze nie pojawilo si¢ ono przypadkowo jako tytut filmu Milosa Formana. Por. A.
Skwara, Pakt widza z samym sobq (oglgdajqc ,, Amadeusza”), ,,Kino” 1 (1988), s. 25, gdzie w odniesie-
niu do umitowanego przez Boga Mozarta pojawia si¢ okreslenie mocniej nawiazujace do jego zwiazku
z Bogiem, tj. pomazaniec Bozy; por. takze I. Dembowski, Amadeus, ,,Film na Swiecie” 318-319 (1985),
s. 7-9.
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gorsza”. W czasie tego spotkania, korygujac marsz powitalny Salieriego, wykazuje
mu jego kompozytorska niedoskonatos¢. Mozart ,,ukradl” Salieriemu to, co w jego
ziemskim zyciu bylo najcenniejsze, ukochang Katering Cavalieri. Zali sie shuchaja-
cemu go ksiedzu: ,,A ja przeciez kochatem te dziewczyne. A moze tylko pozadatem?
I przysicgam, ze nigdy jej nie tknagtem. Ale i tak nie mogtem znie§¢ mysli, ze dotyka
jej kto$ inny a juz na pewno nie ten potwor (the creauture)”.

Gdy Salieri probuje upokorzy¢ zong Mozarta, namawiajac ja, zeby mu si¢ odda-
a, ma nadzieje, ze Bog wstawi si¢ za swoim stworzeniem 1 obroni je, poprzez obda-
rzenie Salieriego czastka talentu, ktory mial Mozart. Stato si¢ inaczej — szantaz nie
zadziatal. Widok rozneglizowanej Konstancji urazit Salieriego, ktory przeciez przez
cate zycie ,,nie dotykal” kobiet. Wypowiada wojng Bogu i jego stworzeniu: ,,0d dzi$
jestesmy wrogami. Ty i ja. Bo wybrate$ na swoj instrument proznego, lubieznego,
sprosnego, infantylnego chlopca, a mnie obdarzytes tylko zdolnos$cig rozpoznania
jego geniuszu. Jeste$ niesprawiedliwy, niezyczliwy i niedobry. Powstrzymam Cig.
Przyrzekam, bede w miare moich mozliwosci niszeczyl Twoje stworzenie na ziemi
(podkr. A.R.)™L

Z jednej strony Salieri stara si¢ szkodzi¢ Mozartowi, z drugiej za$ jego podziw
dla niego bolesnie rosnie, czego potwierdzeniem jest fakt, ze jest obecny na wszyst-
kich wystawionych przez niego operach. Stuchajgc muzyki ma wrazenie, ze ciagle
przemawia do niego Bog, ktdry — co go irytuje — nie gniewa si¢ na niego, ale wycia-
ga reke w gescie pojednania. Przywotuje osobiste wrazenia towarzyszace mu w cza-
sie ogladania Wesela Figara: ,,...czwarty akt byl zdumiewajacy. Ujrzatem kobiete
przebrang za stuzacg, ktora po raz pierwszy od lat styszy czutosci z ust meza, po-
niewaz bierze ja za kogo$ innego. Ustyszatem jak teatr wypelnia muzyka szczerego
przebaczenia, zsyltajaca na stuchaczy catkowite rozgrzeszenie. Ustami tego matego
cztowieka $piewat sam Bog, nieprzerwanie. Z kazdym taktem moja kleska stawata
si¢ coraz bardziej gorzka”.

Salieri nie chce przyja¢ Bozego przebaczenia. Woli zniszczy¢ ,,boskiego” Mo-
zarta, nawet jesli miatby poshuzy¢ si¢ zbrodnia, a przy okazji pragnie udzieli¢ lekcji
»hiesprawiedliwemu” Bogu. Wspomina: ,,Mo6j plan byt prosty, przerazajaco prosty.
Najpierw postaram si¢ o msz¢ zatobng a potem o jego $mier€. [...] Jego pogrzeb.
To bedzie tak. W katedrze zbierze si¢ caly Wieden. W centrum stanie mata trumna
Mozarta i wtedy, w grobowej ciszy, muzyka. Boska muzyka porazi wszystkich ze-
branych, wspaniata msza Zatobna, requiem dla Wolfganga Mozarta skomponowane
przez jego oddanego przyjaciela Antonia Salieriego. Co za majestat, co za glebia,
co za muzyczna pasja. Na Salieriego wreszcie sptyngta taska Boza i B6g musi go
stucha¢. Nie wstrzyma muzyki. Nareszcie ja bede si¢ z niego $miat. Martwilo mnie
tylko jedno — zabgjstwo. Jak to si¢ robi? Jak si¢ zabija cztowieka? Co innego marzy¢
o tym, a co innego wykonac to wtasnymi rgkami”.

Plan Salieriego zostat zrealizowany potowicznie. Wprawdzie Mozart umart, ale
jego muzyka ciagle zyta. To kolejne upokorzenie, ktdrego przyczyna byt ,,mitosier-

51 W oryginale: ,,...your creature on earth”.
Y
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ny Bog ksiedza”, ktory przyszedt go wyspowiadac¢. To Bog, ktory ,,wolat zniszczy¢
swego ulubienca niz obdarzy¢ miernotg®® chocby odrobinka swojej chwaty. Zabit
Mozarta, a mnie pozostawil przy zyciu. Trzydziesci dwa lata tortur. Obserwowatem,
jak rozpada si¢ moje dzieto, moja muzyka. Coraz bardziej rozpada si¢ i zanika. Nikt
juz jej nie gra a jego...”.

Konczac swoje wyznanie Salieri nie prosi o przebaczenie, ani o rozgrzeszenie.
Wydaje si¢ by¢ zadowolony, ku przerazeniu obecnego u niego duchownego, z tego,
kim jest. Dla niego Boze milosierdzie jest zbyteczne. To on, ktory wie czym jest
cierpienie, jest jego zrodtem i dlatego to on sam jest tym, ktory rozgrzesza. Dekla-
ruje, ze jesli trzeba, udzieli absolucji takze i ksigdzu: ,,Przemowi¢ w imieniu ksiedza
oraz w imieniu wszystkich miernot. Jestem ich mistrzem, ich aniotem strézem. [...]
Wszystkie miernoty rozgrzeszam was. Rozgrzeszam. Rozgrzeszam wszystkich>.

Kim jest Bog Antonia Salieriego, protagonisty filmu Amadeusz? Bog wydaje si¢
mu niestaly, a nawet kaprysny. Poczatkowo — Salieri jest o tym przekonany — jego
osoba podobala si¢ Bogu, czego potwierdzeniem byla Boza taska odbijajaca si¢
w jego zyciu zawodowym i prywatnym. Nagle sytuacja si¢ zmienia — pojawia si¢
nowy faworyt i to taki, ktory wszystko otrzymuje za darmo, ktéry nie dostrzega Bo-
skiego daru, co wigcej nie potrafi za niego podzickowaé. To, co si¢ dzieje, postrze-
gane jest przez Salieriego jako ewidentna niesprawiedliwos¢, ktora najpierw rozpala
poczucie krzywdy a nastgpnie wrogosci.

Kim jest Bog, o ktorym nas pouczyt Jezus Chrystus, a ktorego spotykamy na kar-
tach Ewangelii? To Bog, dla ktorego mitosci nie ma granic. Na pewno nie jest nig
moralna kondycja czlowieka. Motyw ten pojawia si¢ w stowach Jezusa o mito-
$ci nieprzyjaciot: ,,...slonce Jego wschodzi nad ztymi i nad dobrymi, i On zsyta
deszcz na sprawiedliwych i niesprawiedliwych” (Mt 5,45); ,,...On jest dobry dla
niewdzigcznych i ztych” (Lk 6,35). Kwestia powyzsza zostata wyartykulowana
w przypowiesci o robotnikach w winnicy, ktorej wlasciciel stwierdza dobitnie: ,,Czy
mi nie wolno uczyni¢ ze swoim, co chcg? Czy na to ztym okiem patrzysz, ze ja
jestem dobry?” (Mt 20,15). W przypowiesci o talentach i minach spotykamy pana,
ktory stugom daje pienigdze w roznej wysokosci. Pomimo ze trzeci dostal najmnie;j,
to i tak dostal duzo*. Wprawdzie Mozart byt bardziej utalentowany od Salieriego,
to jednak ten drugi tez miat talent, ktory zostal przez niego, jako kompozytora i na-
uczyciela, dobrze spozytkowany™.

Ktore rozwigzanie jest stuszne? Ktora optyka jest wlasciwa — ta Salieriego, czy

52 W oryginale angielskim uzyte zostato okreslenie mediocrity, ktére mozna przettumaczy¢ pejoraty-
whie jako miernota oraz neutralnie jako przecietny.

53 Por. A. Gwo6zdz, dz. cyt., s. 49.

¢ Por. X. Léon-Dufour, Stownik Nowego Testamentu, tt. K. Romaniuk, Poznan 1993, s. 400, 619-
620 (hasta: mina, talent).

55 Warto mie¢ na uwadze, ze historyczny Antonio Salieri juz w mtodym wieku byt cztowiekiem
sukcesu nie tylko w wiedenskim, ale takze europejskim $wiecie muzycznym. Majac 24 lata zostat
kompozytorem oraz kapelmistrzem opery wtoskiej na dworze cesarza Jozefa II. Cztery lata pozniej
(1778) to jego opera wystawiana byla z okazji otwarcia mediolanskiej La Scali. Jego kompozycje,
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ta zaprezentowana w Ewangelii? Salieri odrzucajgc mitosiernego Boga ksiedza, jak
Go w czasie spowiedzi z dezaprobatg nazywa, zajmuje — jego zdaniem — jedynie
sluszng pozycje, tj. wrogos¢. Ma to dla niego tragiczne konsekwencje w postaci
palacego jego wnetrze duchowego ognia, ktory on okre§la mianem tortur. Gdy Mo-
zart dyktuje mu requiem, rozmawiaja o pojawiajacej si¢ w nim idei plomieni pa-
lacych przez calg wiecznos¢. Pytany przez Mozarta Salieri mowi, ze w to wierzy.
Faktycznie, on nie tyle wierzyt, ile wiedzial. Czul bowiem, jak te plomienie trawig
jego duszg juz tu i teraz. To traumatyczne doswiadczenie utwierdza w nim poczucie
krzywdy 1 umacnia jego nienawis¢ wobec Boga. Spowiadajac si¢ ksigdzu stwierdza
rozzalony: ,,Chciatem tylko $piewa¢ ku Bozej chwale. To On zestal na mnie to pra-
gnienie i uczynit mnie niemym. Dlaczego? Prosz¢ odpowiedzie¢. Skoro nie chcial,
abym wielbil Go muzyka, dlaczego obdarzyl mnie tak Zzarliwym pragnieniem, a po-
tem odmowit talentu”.

Salieri nie potrafi zrewidowac¢ swego obrazu Boga, nie potrafi tez dostrzec po-
trzeby, a nawet koniecznos$ci ostudzenia swych pragnien i namigtno$ci, ktére po-
prowadzily go na zyciowe manowce’. Nie chce odrzuci¢ zazdrosci i zawisci, ktore
sprawiaja, ze pomimo tego, iz posiadat wiele, byt przekonany, ze jest miernotg po-
zbawiong tego, co cenne®’. Nie godzi si¢ na Boska logike przebaczenia i wolnosci
od przemocy. Wyzej wspomniane okres$lenie odnoszace si¢ do mitosiernego Boga
ksiedza w jezyku angielskim oddane zostato jako Your merciful God. Gdyby potrak-
towac je w sposob bardziej bezposredni, to tatwiej bedzie o analogi¢ ze stowami
»wiernego” syna, ktory ojcu witajgcemu powracajacego z daleka brata wypomina:
»Skoro jednak wrocit ten syn twoj (podkr. A.R.), ktory roztrwonit twdj majatek z nie-
rzadnicami, kazate$ zabi¢ dla niego utuczone cielg” (Lk 15,30). Trudno jest mu wy-
powiedzie¢ naturalne, wydawac by si¢ mogto stowa, o wracajacym bracie. Woli mo-
wi¢ o twoim synu, tak jak Salieri woli mowic (do ksiedza) o jego Bogu. Postgpuje
W ten sposob i to w sytuacji, gdy Bog w gescie przebaczenia — co sam odnotowuje
— wyciaga do niego r¢ke, gdy cierpliwie mu thumaczy: ,,Moje dziecko, ty zawsze

w tym opery, cieszyly si¢ wielka popularnoscia. Szacunkiem obdarzali go jego chlebodawcy, stuchacze
i uczniowie. Wsrdd tych ostatnich byli migdzy innymi Ludwig van Beethoven, Franz Schubert, Johann
Nepomuk Hummel i Ferenc Liszt. Zob. A. Konieczna, dz. cyt., s. 20-22.

56 Por. R. Girard, Widzialem szatana spadajgcego z nieba jak blyskawica, Warszawa 2002, s. 19-30.

57 Milo§ Forman nastegpujaco komentuje postepowanie filmowego Antonia Salieriego: ,,W moim
przekonaniu tylko ten, co usituje »wyzej pierdzie¢ niz ma tylek« — jak to barwnie okre$laja Francuzi
— moze trapi¢ si¢ mysla o przecigtnosci, o miernosci. Bo co$ takiego nie istnieje, to mysl zupetnie
sztuczna, ktorg sobie zaprzataja glowe ci, ktorzy szukaja dla siebie miary, porownan. Kto$ niezdolny
do zazdrosci, czy zawisci nawet nie mysli uzywac takiego stowa. Nie ma zadnego powodu. Gdyby [...]
spojrze¢ na t¢ sytuacje wlasnie z tego punktu widzenia, to Mozart miat wszelkie powody, aby si¢ czué
miernota. W koncu to Salieri, nie Mozart, miat stawe, pieniadze, sukces, wladze. Mozart jednak nie
czutl si¢ miernota, poniewaz nie byt zawistny. Inaczej on rowniez moglby zwariowaé. Nie cierpiat Sa-
lieriego z innego powodu: nie zarabiat dosy¢ pienigdzy, by zy¢ wygodnie. I z tego punktu widzenia byt
patetyczny. Wystarczy przeczytac jego listy, aby si¢ przekonaé, ilu musiat dozna¢ upokorzen zebrzac
o pienigdze”. Zob. Wywiad..., s. 16.
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jestes ze mna 1 wszystko, co moje, do ciebie nalezy” (Lk 15,31).

Zakonczenie

Czyms$ powszechnym w relacjach miedzyludzkich w przesztosci i obecnie jest
ujawniajace si¢ poczucie niesprawiedliwosci. Nie ma znaczenia, czy jest ono uza-
sadnione, czy tez nie. Chetnie oskarza si¢ innych, wskazujac ich jako zrédlo zycio-
wych problemow i porazek. Czestym adresatem wyciagnigtego w gescie dezapro-
baty ludzkiego palca jest Bog. Jego tatwo obwini¢, gdyz On si¢ nie buntuje, tak jak
cztowiek. Motyw nieuczciwego osadzenia Boga, jako przyczyny nieszcze$¢ w zy-
ciu Antonia Salieriego, jest jednym z gtownych motywow filmu Amadeusz. Salieri
W wyrazny sposob przerzuca osobiste rozchwianie oraz miedzyludzkie relacje, ktore
naznaczone s3 grzechem i niedoskonatoscia, na Boga. Tworzy Jego obraz, ktory
wyraznie rozmija si¢ z tym, ktory rysuja autorzy Ewangelii. Pomimo wewngtrznych
intuicji, odbieranych jako glos przemawiajacego do niego Boga, kompozytor nie
potrafi uwolni¢ si¢ od prowadzacej na duchowe bezdroza wizji tego, co boskie. Bun-
tujac sie przeciw dobroci, hojnosci, wreszcie mitosierdziu Boga bardzo cierpi, ale
jednoczesnie (w diaboliczny sposob) czerpie z tego satysfakcje.
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Streszczenie: W niniejszym artykule zwracam uwage na kwesti¢ platoniskiego ro-
zumienia filozofii. Rozpoczynam od pytania, kim jest mito$nik madros$ci, jaka rolg
wyznaczy! mu Platon i jaki jest warunek bycia filozofem. Innymi stowy: analizuje
to, co czyni filozofa filozofem i co stanowi o jego istocie. W tym kontekscie wska-
zuj¢ na dwa charakterystyczne dla platofiskiego pojmowania filozofii ,,momenty”,
to jest ,,poczatek” i ,.koniec” filozofii. Zwracam uwagg¢ na to, ze w fabule platon-
skiej alegorii jaskini obecne jest pewne wydarzenie, ktore badacze sytuuja w obu
wzmiankowanych miejscach — to jest zarazem u poczatku filozoficznej drogi,
jak i u jej kresu. Chodzi o motyw nawrdcenia-odwrocenia duszy (gr. periagoge).
Wskaze na to, ze periagoge faktycznie stanowi o istocie mito$nika madrosci, ale
zdecydowanie wykracza ono tak poza poczatek, jak i koniec filozofii.

Stowa kluczowe: Platon, periagoge, odwrocenie duszy, poznanie mistyczne, filo-
zofia

The Role of Emotions in a Person’s Creativity

Summary: The article concerns emotions and their influence on creativity. It pre-
sents a multi-faceted approach to the research problem, which is deeply rooted in
the trend of empirical research. Firstly, the authors include a short definitional pre-
sentation of emotions, and then they proceed to present general views on creativity
and how it is understood in modern science. At the same time they only deal with
rudimentary description and general discussion. The research analyses lead to the
conclusion that emotions are complex phenomena and their role is fundamental for
a person’s activity and creativity.

Keywords: emotions, feelings, creativity, activity, person

Wstep

Pisma Platona stanowig $wiadectwo nie tylko niedo$cignionych kompetencji po-
etycko-literackich, ale rowniez niespotykanej umiejetnosci potaczenia wielu, wy-
dawatoby si¢ odrgbnych watkow i kunsztownego wplecenia ich w fabute jednego
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dialogu. Ta genialna wrgcz symfonia kompozycji i tresci widoczna jest na przy-
ktad w platonskim Panstwie. Na jego kartach problematyka ontologiczna i epis-
temologiczna nierozerwalnie tgczy si¢ z etyczna, polityczng czy psychologiczng.
Bez zasadniczego zubozenia tematyki Paristwa trudno omawiac ktorakolwiek z wy-
mienionych z pominigciem pozostatych; z drugiej tez strony poszczegélne kwestie
i problemy etyczno-psychologiczne czy polityczne w petni mozna zrozumie¢ tylko
w szerszym kontekscie ich istotowego zwigzku z zagadnieniami ontologiczno-epi-
stemologicznymi — i na odwro6t'. Dzieje si¢ tak migdzy innymi dlatego, ze — jak za-
uwaza Przemystaw Paczkowski — nalezy wtasciwie rozumiec to, co u Platona zwykto
si¢ wspolczesnym jezykiem okresla¢ wiasnie jako ,,ontologi¢”, ,,epistemologi¢” czy
»etyke”. Jak stwierdza cytowany badacz, w dialogach nie odnajdujemy wyktadow
z tych dziedzin. Przyczyna tego stanu jest zdaniem Paczkowskiego fakt, iz pisarstwo
Platona miato cel gtdéwnie protreptyczny (byto zacheta do cnoty)?. Podobnego zdania
jest Pierre Hadot. Charakteryzujac specyfike dziet starozytnych zauwaza, ze bardzo
czesto stanowily one ,,¢wiczenia duchowe” — miaty wiec warto$¢ psychagogiczng.
Ich celem nie byto wigc przekazanie informacji o okreslonej tresci pojeciowej, ale
wywotanie pewnego skutku’. Przed nie lada zadaniem staje wigc kazdy, kto pro-
buje powiedzie¢ cokolwiek o filozofii zawartej w dialogach zalozyciela Akademii.
Kazde takie wyodrebnienie pewnego problemu, konieczne uscislenie i doprecyzo-
wanie analizowanej tematyki, stanowi¢ bedzie — sitg rzeczy — pewne uproszczenie;
bedzie wigzato si¢ zarazem z postawieniem poza obrebem zainteresowan pozostatej
tematyki. Wydaje si¢ jednak, ze innego sposobu nie ma, by w ograniczonych obje¢to-
$ciowo prezentacjach zaledwie musna¢ t¢ glebie tresci, jaka kryje si¢ w platonskich
dzietach. Swiadom tych trudnosci proponuje spojrzeé na mysl Platona, a szczegolnie
na dialog Panstwo, pod katem pytania o tozsamo$¢ mitosnika madrosci i jego rolg,
ktore cheialbym przedstawi¢ w perspektywie dwoch ,,wydarzen” czy tez ,,momen-
tow”, a mianowicie: ,,poczatku” i ,,konca” filozofii.

W punkcie pierwszym zapytam wigc o to, kim jest mito$nik madrosci i jaka funk-
cj¢ wyznaczyl mu Platon? Nastgpnie sprobuje zdefiniowac kwestig kluczowa: jaki
jest warunek bycia filozofem? Innymi stowy: co czyni filozofa filozofem — co stano-
wi 0 jego istocie? W punkcie drugim omowig propozycje interpretacyjne ,,poczatku”
filozofii — przedstawig¢ i zanalizuj¢ wzmiankowane przez Platona momenty wejscia
na drogg filozofii. W punkcie trzecim scharakteryzuje¢ finalny etap drogi filozofa, ja-
kim dla niektorych badaczy jest moment doswiadczenia Dobra, przypominajacy akt
mistycznego poznania. Wskaze na to, ze w fabule platonskiej alegorii jaskini obecne

' WK. Guthrie podaje przyktad problemu nie$miertelnosci duszy, ktorego nie da si¢ oderwacd
od psychologii, metafizyki czy epistemologii. Natomiast kwestie kosmologiczne domagaja si¢ znowu
uzupelnienia wlasnie ze strony matematyki, astronomii, dialektyki, epistemologii, psychologii czy te-
ologii. Zob. W.K. Guthrie, 4 History of Greek Philosophy, vol. V: The Later Plato and the Academy,
Cambridge 1996, s. 443-444.

2 Zob. P. Paczkowski, Filozoficzne modele zycia w klasycznym antyku (IV w p.n.e.), Rzeszow 2005,
s. 93.

3 Zob. P. Hadot, Filozofia jako ¢wiczenie duchowe, tl. P. Domariski, Warszawa 2003, s. 5-6.
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jest pewne wydarzenie, ktore badacze sytuujag w obu wzmiankowanych miejscach
— to jest zarazem u poczatku filozoficznej drogi, jak i u jej kresu. Chodzi o motyw
nawrocenia-odwrocenia duszy (gr. periagoge). Zwrdocg uwage na to, ze periagoge
faktycznie stanowi o istocie mito$nika madrosci, ale zdecydowanie wykracza ono
tak poza poczatek, jak i koniec filozofii.

1. Tozsamo$¢ i rola mito$nika madrosci w dialogu Panstwo

Warunkiem zrozumienia tego, co stanowi o istocie bycia filozofem, a takze uswia-
domienia sobie zadania, jakie w Panstwie stawia przed nim Platon, jest w pierwszej
kolejnosci dostrzezenie kontekstu, w jakim te zagadnienia si¢ pojawiajg. Dialog
ten prezentuje bowiem pewien precyzyjny cigg argumentacyjny, w ktérym waz-
na jest chronologia i sekwencja pojawiajacych si¢ kwestii. Poszukiwanie definicji
sprawiedliwos$ci, poszukiwanie z gruntu przeciez etyczne, uruchamia problematyke
psychologiczng pedagogiczng i wreszcie polityczng®. Na ich przecigciu usytuowac
nalezy temat filozofa. Zanim jednak platonski Sokrates zapyta o jego tozsamosc,
tres¢ dialogu zogniskowana zostanie wokoét elementow politycznych. One pojawiaja
si¢ w momencie, gdy Sokrates powie, ze dostrzezenie poszukiwanej od poczatku
sprawiedliwo$ci wymaga ,,bystrego wzroku’”. Problematyka polityczna ma pomoc
temu, by w ,,powiekszeniu” zobaczy¢, jaka jest natura sprawiedliwosci. Konkretniej
mowiac, to polis — ,,miasto wewnetrzne” — jak okresla je Janusz Sieron®, ma staé si¢
powigkszonym obrazem sprawiedliwej ludzkiej duszy’. To ,,najwazniejsze dzieto
duszy” — jak o platonskim panstwie powie z kolei Adam Krokiewicz — stanowi ,,re-
kojmig jego doskonatosci”®. Wytyczne, wedlug ktorych nalezy zbudowac panstwo
sprawiedliwe, byly i sa trescig debat oraz ocen biegunowo tak przeciwstawnych, jak
te prezentowane na przyktad przez Karla Poppera z jednej strony i Erica Voegelina
z drugiej’. Przedmiotem analiz niniejszego artykutu jest jednak co$ innego. Cos,

4 Giovanni Reale jest zdania, Ze znaczenie pierwiastka politycznego platonizmu dostrzezone zostato
dopiero w dwudziestym wieku. Zob. G. Reale, Historia filozofii starozytnej, t. 11: Platon i Arystoteles,
th. E.I. Zielinski, Lublin 2005, s. 281; por. Platon, List siodmy, 324 b-c, w: Platon, Listy, tt. M. Maykow-
ska, Warszawa 1987; P. Hadot, Czym jest filozofia starozytna?, tt. P. Domanski, Warszawa 2000, s. 89.

5 Zob. Platon, Paristwo, 368 C, 434 D-E, w: Platon, Paristwo, Prawa (VII ksigg), tt. W. Witwicki,
Kety 2001.

6 Zob. J. Sieron, Status jednostki i panistwa w greckiej polis w $wietle filozofii Sokratesa, Platona
i Arystotelesa, Katowice 2003, s. 68.

7 Zob. Platon, Paristwo, 368 E-369 A.

8 Zob. A. Krokiewicz, Zarys filozofii greckiej, Warszawa 2000, s. 278.

 Zob. K. R. Popper, Spoleczeristwo otwarte i jego wrogowie, t. 1. Urok Platona, tt. H. Krahelska,
Warszawa 2006; zob. E. Voegelin, Platon, tt. A. Legutko-Dybowska, Warszawa 2009.

Na temat rozumienia kwestii najbardziej chyba kontrowersyjnych w platonskim Panstwie, czyli tych,
znajdujacych si¢ w ksigdze piatej, ktore staly si¢ podstawa do posadzania Platona o probe stworze-
nia panstwa ,totalitarnego” i ,,despotycznego” zob.: W. Strozewski, Wyklady o Platonie. Ontologia,
Krakow 1992, s. 109; H.-G. Gadamer, Idea dobra w dyskusji miedzy Platonem i Arystotelesem, tt.
Z. Nerczuk, Kety 2002, s. 51; E. Wolicka, Mimetyka i mitologia Platona. U poczqtkow hermeneutyki
filozoficznej, Lublin 1994, s. 227-228; T.A. Szlezak, O nowej interpretacji platonskich dialogow, tt. P.
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co nastgpuje po skonstruowaniu projektu polis — o ile w ogdle mozemy tutaj mowic
o spojnym, realnym, przeznaczonym do urzeczywistnienia projekcie, a nie na przy-
ktad — jak twierdzi Elzbieta Wolicka — o ,,utopijnej wizji” i pozostajacym w sferze
,»przypuszczen i mnieman eksperymencie myslowym”'?, lub — jak chce tego Hans-
-Georg Gadamer — o pewnych modelowych instytucjach, ktorych celem jest uwi-
docznienie ,,niedomagan” i ,,niebezpieczenstw” zagrazajacych istnieniu miasta'l.
Przedmiotem szczegdlnego zainteresowania czyni¢ tutaj kwestig, ktora pojawia sig
zaraz po szokujacych niektorych badaczy, rzekomo ,,tyranskich” i ,,despotycznych”
dyrektywach piatej ksiegi Panstwa, a ktora moze straci¢ na znaczeniu w cieniu
»opresyjnosci” wyzej wymienionych. Gdy tylko platonski Sokrates skonczyt opis
tego, jak ,,idealna” polis miataby wyglada¢, dociekliwy Glaukon poddaje nakreslony
model kluczowej probie: ,,tylko o tym jednym probujmy si¢ przekonac, ze to jest
mozliwe i jak to jest mozliwe”'. Pytanie dotyczy wigc warunkéw mozliwosci urze-
czywistnienia kreslonego dotad ,,modelu”. Odpowiedzia platonskiego Sokratesa jest
propozycja oddania wladzy w rece filozofow'. To ,,najmniejszy drobiazg” — jak
to thumaczy Wtadystaw Witwicki, ktory nalezy zmienic, aby panstwo upodobnito si¢
do zarysowanego wyzej ,,modelu”'*. To jest zarazem ta wtasnie kwestia, wokot kto-
rej ogniskuje sie glowna problematyka niniejszego artykutu, a ktorej znaczenie istot-
nie zdewaluowano kosztem utrzymania tezy o ,,opresyjnosci” platonskiego ,,pro-
jektu”. Wyciggnigcie radykalnych konsekwencji z postulatu oddania wtadzy w rece
mito$nikéw madrosci w sposob absolutny podwaza t¢ tezg. Rzady filozofow stoja
bowiem w sprzecznosci z despotycznos$cig i tyranig. Albo wigc platonski ,,projekt”
wecale taki nie jest, albo wladzy nie sprawuja filozofowie. To znamienne, ze Platon
nie postuluje zadnej radykalnej reformy struktur panstwowych czy instytucji poza
ta jedyna — poza tym ,,najmniejszym drobiazgiem”. Od chwili jego zdefiniowania,
czyli od konca ksiegi piatej Panstwa, tematyka tego dialogu wyraznie ewoluuje.
Kwestie etyczno-polityczne zostaja na pewien czas odtozone na bok — spetity bo-
wiem swojg role jako tlo i kontekst, a na pierwszym planie pojawia si¢ problema-
tyka ontologiczno-epistemologiczna. Ma to swoj okreslony cel. Obecna w dialogu
argumentacja wkracza w zupelnie nowy obszar tematyczny, ktory nie jest jednak
zanegowaniem dotychczasowego, ale Scisla jego kontynuacjg. Tym razem — juz nie
ponaglany przez Glaukona — platonski Sokrates sam zaznacza, ze problem doskona-
tego ustroju nie zostat jeszcze rozwigzany, wrecz przeciwnie — to, co najwazniejsze
Z jego ust jeszcze nie padto. Postanawia wicc odpowiedzie¢ na pytanie kluczowe
i decydujace: ,.ktorych to ludzi nazywamy mitosnikami madrosci”!*? Rozwigzanie

Domanski, Kety 2005, s. 65.

10" Zob. E. Wolicka, Mimetyka i mitologia Platona, s. 227-228.

1" Zob. H.-G. Gadamer, Idea dobra, s. 51.

12 Zob. Platon, Parnstwo, 471 E; por. tamze, 471 C.

13 Zob. tamze, 473 D; por. tamze, 375 E, 376 C, 498 D, 501 E, 503 B.
14 Zob. Platon, Panstwo, 473 B-D, 499 B, 506 B.

15 Tamze, 474 B.
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tej niewiadomej wienczy ksiege piata i poprzez kwestie ontologiczno-epistemolo-
giczne ksiggi szdstej oraz siodmej prowadzi do obrazu centralnego — do alegorii
jaskini. To wtasnie platonska ontologia i epistemologia, kulminujaca si¢ w obrazie
jaskini, jest tym obszarem, na ktorym zdefiniowana zostaje istota mito$nika madro-
$ci, jego rola i znaczenie. Dokonuje si¢ to dwutorowo: najpierw poprzez odwota-
nie do dwoch rodzajow poznawczej aktywnos$ci cztowieka (czyli do doswiadczenia
prawdy i do mnieman), a nast¢pnie do odpowiadajacych im obiektow: ,,bytow rze-
czywistych” (,,przedmiotow samych”) i tego, co ,,jakby jest i nie jest”'¢. Szlezak
wprost stwierdza, ze u Platona ,,przy rozr6znieniu filozoféw i niefilozofow chodzi
o roznicg migdzy zdolno$cig i niezdolno$cig poznania idei”!”. Umiej¢tnos¢ poznania
»Pickna samego” i ,,Sprawiedliwosci”!®, zdolno$¢ poznania istot rzeczy i ,,boskich
wzoréw” — by w ten sposob wszczepiac je w obyczaje i charaktery w zyciu prywat-
nym i publicznym', by ustanawia¢ dobre instytucje i normy prawne — oto cecha
wyrdzniajaca mitosnika madrosci®®. Poza nig w zasadzie nie ma zadnej innej miary
tak wyraznie definiujacej nature filozofa. Ten ,,poznawczy ekskluzywizm” staje si¢
réwniez podstawa do radykalnej konfrontacji mito$nika madrosci z reszta spote-
czenstwa, ktora, poréwnana do ,,$lepcow”, ogranicza si¢ wylacznie do akceptacji
istnienia tego, co zmienne, przypadkowe i jednostkowe?'. To wlasnie zasadniczo
odrdznia filozofa od pozostatych obywateli, ze jego $wiat sigga ,,dalej”, ze cata du-
szg zwraca si¢ on w kierunku tego, co faktycznie istnieje, co jest uporzadkowane,
i pozostaje ,,zawsze takie samo”2. Swiat filozofa jest po prostu ,,inny”. To $wiat,
w ktérym to, co zmystowe i materialne nie wyczerpuje bytowego spectrum. Dome-
ng zarezerwowana dla mito§nika madrosci jest obszar ,,§wiata mys$li” i noetycznego
poznania. Paristwo nie jest w tym wzgledzie wyjatkiem. W bardzo podobny sposob
filozoficzng tozsamosc¢ okresla Platon na przyklad w Fedonie — za sprawa uniesmier-
telniajgcego obcowania z tym, co daje si¢ poznaé tylko rozumem?, w Fajdrosie,
gdzie ,,uskrzydlona” dusza filozofa poznaje ,,istot¢ istotnie istniejaca”, czy wresz-
cie w Sofiscie, gdzie za sprawa umiejetnosci dialektycznej filozof oglada postaci
bytu wiecznego®. Filozof to ten, ktory ,,poprzez” przedmioty zmystowe widzi ,,da-
lej” 1 ,,wigcej”, poniewaz widzi $wiat idei i Dobra®. Reasumujac: na tle tego wtasnie

16 Tamze, 477 A-478 E.

7 T. A. Szlezédk, O nowej interpretacji platorskich dialogéw, s. 164. Wczeéniej zaznacza tez,
ze $cisty pod wzgledem ontologicznym podziat na dwa gatunki bytow stanowi podstawe Sokratesowe-
go oddzielenia filozofow od niefilozofow. Zob. tamze, s. 163.

18 Zob. Platon, Panstwo, 479 E.

19" Zob. Platon, Panstwo, 500 D.

20 Zob. tamze, 484 D.

2l Zob. Tamze, 490 A-B, 493 E-494 A.

22 Zob. tamze, 500 B-C.

2 Zob. Platon, Fedon, 65 C-66 A, 76 D-77 A, 100 B-D, w: Platon, Dialogi, t. 1, tt. W. Witwicki,
Kety 2005.

24 Zob. Platon, Fajdros, 247 C-249 D, w: Platon, Dialogi, t. 11, przet. W. Witwicki, Kety 2005.

% Zob. Platon, Sofista, 253 C-254 A, w: Platon, Dialogi, t. I1, przet. W. Witwicki, Kety 2005.

% H.-G. Gadamer sprowadza cale wychowanie straznikow do mozliwo$ci poznania Dobra. Jak
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poznawczo-bytowego dystansu (utrzymywanego az do ostatniej ksiggi Panstwa),
jak rowniez poprzez odpowiednie warunki moralne?’, buduje Platon istotg filozoficz-
nego samookreslenia®®.

Jednakze wskazujac na 6w dystans, stangt Platon przed nast¢pujacym problemem.
Albo ideat filozoficznego zycia zostanie tak wysublimowany w swej doskonatosci,
ze bedzie on dla cztowieka po prostu niedostgpny, albo tez znajdzie si¢ jaki§ sposob
na to, by ten dzielacy filozofa od reszty obywateli dystans dato si¢ pokonac. Ta druga
opcja wydawataby si¢ logiczna z punktu widzenia dotychczasowego toku rozumowa-
nia obecnego w dialogu Panstwo. Przeciez cata problematyka dotyczaca ksztalcenia
mito$nikéw madrosci to w istocie finalna odpowiedz na pytanie o warunki mozliwo-
$ci, najpierw zdefiniowania, a nastgpnie urzeczywistnienia sprawiedliwosci. Trudno
wigc oczekiwacé, aby etos filozoficzny — ostatni, a zarazem najistotniejszy z warun-
kéw tego urzeczywistnienia — pozostat jedynie w sferze postulatu. To jednak nie
wszystko. Platon w sposob radykalny rozgranicza sfer¢ Dobra od wszelkiego bytu,
okreslajac je jako ,,co$ ponad wszelka istote, co§ wyzszego 1 mocniejszego o wie-
le”*. Skoro Dobro jest czyms ,,ponad” bytem, istota czy poznaniem, to analogicznie
jego ujrzenie staje si¢ jeszcze trudniejsze niz poznanie ,,postaci samych” pigkna czy
sprawiedliwos$ci. Czy zatem mozliwos$¢ do§wiadczenia Dobra bytaby rowniez poza
zasiggiem ludzkich zdolno$ci?*® OdpowiedZ powinna by¢ zdecydowanie negatywna.
Filozoficzny model zycia — podobnie jak proba sprawiedliwego urzadzenia ustroju
politycznego, nie jest utopig. To, ze nikt filozofem si¢ nie rodzi, nie znaczy, ze nie
mozna nim zosta¢’'. Twierdze, iz w dialogu Panstwo gtowny cigzar argumentacji

pisze: ,,Straznicy winni mie¢ rowniez praktyke w réznych naukach, tak by ich ,,natura” byta w stanie
uchwyci¢ wiedze o tym, co jest najwazniejsze — mianowicie o ,,dobru”. (...) Raczej wiedza o dobru jest
tu traktowana jako to, co najwyzsze, to, czego nieodzowno$¢ uznaje si¢ powszechnie”. H.-G. Gadamer,
Idea dobra..., s. 48-49.

27 Zob. Platon, Panstwo, 485 E-486 E, 490 C-D, 503 C-D, 535 A-536 B.

B Wigc to wszystko razem wzigwszy pod uwage przypomnij sobie tamtg rzecz, czy thum potrafi
znie$¢ albo uwierzy¢ w istnienie Pigkna samego a nie — wielu rzeczy pigknych, albo w istnienie kazdej
rzeczy samej a nie wielu rzeczy kazdego rodzaju? Zgota nie — powiada. Wigc mito$nikiem madrosci
thum by¢ nie potrafi? Nie potrafi”. Tamze, 493 E-494 A. S. Blackburn dostrzega jednak problem w pos-
tulacie powierzenia wladzy filozofom, gdyz oni znaja rzeczy, ktore — jak pisze — ,,nie sa z tego $wiata”.
A to nie $wiadczy najlepiej o ich kompetencjach, jako wladcow. Zob. S. Blackburn, Platon. Parstwo,
Biografia, tt. A. Dzierzgowska, Warszawa 2007, s. 95.

2 Platon, Paristwo, 509 B.

30 Zdaniem Jaskoty, Dobro, ktore umozliwia istnienie, nadaje tad, porzadek i stuszno$¢ jest jed-
noczesénie tym, do czego dusza dazy laczac z nim prawdziwe szczgécie. Postaé Dobra staje si¢ wiec
zadaniem do rozpoznania, gdyz jest mozliwoscia bycia czegokolwiek. Zob. J. Jaskota, Swiaty mozliwe
Jjako uprawomocnienie filozofowania. PLATON, Wroctaw 2000, s. 161-166.

31 W siodmej ksigdze Paristwa wraca (rozpoczety juz w ksigdze trzeciej) problem muzycznego i gim-
nastycznego wychowania straznikéw. Okazuje si¢ ono jednak niewystarczajace, gdyz nie ma na tyle
sity, by skierowac¢ ich dusze w strong Dobra. W obliczu ich stabo$ci pojawia si¢ potrzeba ksztalcenia
poznania noetycznego. Zob. Platon, Panstwo, 521 E-522 B; por. tamze, 398 C-404 C. W. Jaeger twi-
erdzi, ze ,,wychowanie filozoficzne i odpowiadajaca mu cnota filozoficzna stanowia wyzszy stopien
wychowania i cnoty, poniewaz naleza do wyzszej sfery bytu”. W. Jaeger, Paideia. Formowanie czlo-
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spoczywa wlasnie na wykazaniu tego, ,,ze” poznanie ,,bytow samych” a zwlaszcza
Dobra (a wigc tego, co stanowi o istocie i tozsamosci filozofa) jest dla cztowieka
w pelni dostepne, a takze ,,jak” jest dostgpne. Twierdze takze, iz warunek tej do-
stepnosci opisuje siodma ksigga Panstwa, w ktorej szczegdlng rolg odgrywa alegoria
jaskini*2, W niej wlasnie platonski Sokrates przedstawia to, co trzeba zrobi¢, aby sta¢
si¢ mito$nikiem madrosci. O ile roli samej alegorii jaskini nikt chyba nie kwestio-
nuje, przeciwnie — dla wielu badaczy jest ona obrazem tego, co w filozofii Platona
najistotniejsze, o tyle pewien element jej fabuly, ciagle pozostaje kwestig sporow
interpretacyjnych®’. Mam tutaj na mysli wydarzenie, ktore oddaje Platon za pomoca
greckich terminow periago i periagoge**. Obecnos¢ tych pojec czyni alegorig jaskini
obrazem szczegolnym. W zgodnej opinii komentatorow wyrazaja one ,,obrocenie”,
»odwrocenie”, ,,zwrot” lub ,,nawrocenie” — a wigc pewien specyficzny ruch, ktory
powinien sta¢ si¢ udziatem ludzkiej duszy, aby moc z jaskini si¢ wydostac. To wyda-
rzenie nawrocenia jest §ci§le zwigzane z umitowaniem madrosci, ale badaczenie sa
zgodni co do tego, czy nalezy je usytuowac ,,na poczatku” filozofii (wowczas bytoby
nawrdceniem ,.ku” filozofii), czy tez raczej na jej ,.koncu” (wtedy bytoby metaforg
poznania ostatecznego i wienczacego umitowanie madrosci). W drugim przypadku
nawrocenie duszy byloby kresem i owocem filozofii a zarazem warunkiem widzenia
Dobra. Rozwazmy obie z mozliwos$ci, wskazujac na ich racje i konsekwencje.

wieka greckiego, th. M. Plezia, H. Bednarek, Warszawa 2001, s. 877.

32 Spojnos¢ problematyki Paristwa widaé chociazby w zastosowanej symbolice. Istota Dobra, po-
jmowanego jako cel filozoficznego poznania, wyrazana jest w ksigdze szostej za pomoca metafory
stonca (Parnstwo, 506 E-509 C). Ten sam obraz symbolizujacy Dobro wraca w alegorii jaskini (Parist-
wo, 517 B, 519 D).

33 Zob. W. Stroézewski, Wyklady o Platonie, s. 100-110; E. Wolicka, Mimetyka i mitologia Platona,
s. 78-86; M. Heidegger, Platona nauka o prawdzie, w: tenze, Znaki drogi, tt. S. Blandzi i in., Warsza-
wa 1999, s. 179-210; W. Jaeger, Paideia, s. 871-904; P. Hadot, Filozofia jako éwiczenie duchowe, s.
221-235; B. Dembinski, Teoria idei. Ewolucja mysli platonskiej, Katowice 2004, s. 55-58; J. Skrzypek-
-Faluszczak, Ocalenie od zta w filozofii Platona, Krakéw 2010, s. 195-209; W.K. Guthrie, 4 History
of Greek Philosophy, vol. IV: Plato. The man and his dialogues: earlier period, Cambridge 1998, s.
512-521; G. Reale, dz. cyt., s. 347; S. Blackburn, Platon. Panstwo, Biografia, s. 103.

3 W tym kontekscie, stownik Liddella-Scotta thumaczy stowo periago za pomoca angloj¢zycznego
turn round lub turn about. Zob. periago, w: A Greek-English Lexicon, ed. H. G. Liddel, R. Scott (re-
vised by H. S. Jones), Oxford 1968, s. 1367. (Dalsze cytaty tego wydania wg skrotu LSJ). W ten sam
sposob W.K. Guthrie, poshugujac si¢ w swym komentarzu do Platonskiego Paristwa zwrotem: turn
round i turning round, oddaje fakt ,,odwrocenia duszy” w alegorii jaskini. Zob. W.K. Guthrie, 4 History
of Greek Philosophy, vol. 1V, s. 512-521. Polskie thumaczenie greckiego pojecia periago dokonywane
jest za pomoca czasownikow: ,,obracac si¢”, ,,obrocic”, ,.krazy¢ dookota”, ,,is¢ dookota czego$”. Zob.
Periago, w: Stownik grecko-polski, t. 111, Z. Abramowiczowna (red.), Warszawa 1962, s. 479-480. Po-
dobnie tez stownik pod redakcja Jurewicza thumaczy periago jako: ,,obrocic¢”, ,kreci¢”, ,,okrazac”,
~wprawia¢ w ruch obrotowy”, ,.krazy¢”, ,.,obracac si¢”. Zob. Periago, w: Stownik grecko-polski, t. 11,
0. Jurewicz (red.), Warszawa 2001, s. 179.
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2. ,,Poczatek” filozofii

Mowienie o nawroceniu ,,ku” filozofii jest — jak sgdze — wynikiem ,,dostlownego”
1 ,,epizodycznego” rozumienia periagoge. Odwotuje si¢ ono do literalnego obrotu
ciata wigznia, ktory po zdjeciu kajdan wstaje 1 — aby rozpocza¢ wychodzenie z jaski-
ni — musi calkowicie zmieni¢ kierunek spojrzenia. Ta zmiana stanowi poczatek drogi
prowadzacej ku wyjsciu z jaskini. W tym sensie periagoge nalezaloby tlumaczy¢
po prostu jako ,,odwrdcenie”®. Tak interpretujac periagoge i nie uwzgledniajac fak-
tu, iz obraz jaskini ma swe wyjasnienie w dalszych partiach siodmej ksiegi Panstwa,
rzeczywiscie mozna odnie$¢ wrazenie, ze w tym miejscu mamy do czynienia z na-
wroceniem ,.ku” filozofii — z wydarzeniem, ktore jest jej absolutnym poczatkiem?.
Logika wrecz domaga si¢ takiego przetomowego wydarzenia, pelnigcego role wy-
raznego poczatku, wstepu czy tez granicy dzielacej dotychczasowe zycie od tego juz
typowo filozoficznego. Uzasadnione jest tez oczekiwanie wyraznego znaku i kryte-
rium pozwalajacego na ocene tego, czy juz mozna mowic o kims, ze jest filozofem,
czy jeszcze nie. Wydawacé by si¢ moglo, ze nawrdcenie duszy do takiej wiasnie roli
nadaje si¢ idealnie. Trudnos$¢ polega jednak na tym, ze Platonska periagoge nie po-
zwala sprowadzi¢ si¢ do jednego, wyjatkowego momentu zyciowego, a zatem nie
moze by¢ jednorazowym nawroceniem ,.ku” filozofii lub tez jej absolutnym ,,po-
czatkiem”. Nagle nie mozna sta¢ si¢ mitosnikiem madros$ci, czego przyktadem jest
chociazby postawa Dionizjosa Mtodszego i do§wiadczenia Platona w trakcie trze-
ciej podrozy sycylijskiej’’. Natychmiastowo$¢ bycia filozofem staje pod znakiem
zapytania rowniez w perspektywie tego, o czym pisze Platon w Panstwie. Przedsta-
wia tam umitowanie madros$ci jako pewien stan duszy — jako umiejetnos¢ widzenia
Dobra i noetycznej sfery bytu®. Problemem jest jednak nabycie tej umiejetnosci.
Metafora odcinka wyraznie informuje o tym, ze poréwnane do stonca Dobro nie jest
tym, co dostrzegalne nagle i powszechnie. Jego ujrzenie jest wynikiem ztozonego
procesu paidetycznego i konieczno$ci przej$cia okreslonych etapéw poznawczego
doskonalenia®’. Podobnie tez w Fedonie droga do idei rowno$ci wiedzie przez ciag

35 A to by bylo nie tyle, co skorupke odwrdcié, tylko jakies odwrdcenie si¢ duszy od dnia, ktory
noc przypomina, ku tej drodze pod gorg, istotnie do prawdziwego bytu wiodacej, ktora my filozofia
.epizodycznego”, ,,partykularnego” i wylacznie ,,horyzontalnego” traktowania nawrdcenia.

36 Jest to chyba najbardziej popularna — cho¢ w literaturze przedmiotu nie jedyna — forma rozumienia
Platonskiej periagoge. Wlasnie w ten sposob nawrdcenie interpretuja na przyktad: J. Skrzypek-Fa-
luszczak, Ocalenie od zla w filozofii Platona, s. 195-196; C.F. von Weizsackier, Jednos¢ przyrody, t. K.
Napiorkowski, Warszawa 1978, s. 452; K. Albert, Studia o historii filozofii, tt. B. Baran, J. Marzecki,
Warszawa 2006, s. 76, 87; E. Voegelin, Platon, s. 184-185. Ostatni z wymienionych badaczy daja pod-
stawy ku takiemu odczytaniu nawrdcenia w momencie, gdy probuja opisac je jako odrgbne w ramach
metafory jaskini wydarzenie.

37 Zob. Platon, List siédmy, 340 B-341 E.

38 Zob. Platon, Paristwo, 475 E-484 E, por. 500 B-D.

% Kiedy ustalone zostaje to, ze wladzg¢ w panstwie nalezy odda¢ w rece mito$nikow madrosci, kiedy
oni sami nazwani zostajg tymi, ktorzy ,,cata dusza zwracaja si¢ do tego, co istnieje, ktorzy kochaja byt
i prawdg, a takze tymi, ktorzy obcuja z tym, co boskie i tadne, sami si¢ tadem wewngtrznym napetnia-
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przypomnien*’, w Uczcie poznanie ,,pigkna samego” wymaga przejscia okreslonych
stopni*', zas§ w Fajdrosie ,,pigkno$¢ prawdziwa” rozpoznawana jest sukcesywnie,
,jak przez zapocone szkta™*. Wreszcie w Liscie siodmym poznanie ,,kota samego”
wymaga przejscia trzech ,,przedstawien” i posiadania opartej na nich wiedzy — czyli
»przemierzenia drogi prowadzacej przez nie wszystkie oraz wspinania si¢ w gore
i schodzenia na dot poprzez poszczegdlne stopnie™?. A zatem: jesli warunkiem by-
cia filozofem uczynimy poznanie idei, a do poznania tego miatoby przygotowywac
wlasnie nawrdcenie duszy, to jego doswiadczenie nie ma nic wspolnego z nagloscia
i natychmiastowoscig. Nie mozna wigc moéwic o ,,naglym” i ,,natychmiastowym”
nawroceniu ,.ku” filozofii. Przeciwnie, wigze si¢ ono raczej z przejsciem pewnego
procesu — wymaga czasu, przygotowania i pokonania okre§lonych stopni czy tez
etapow. Tylko w takim sensie nawrdcenie moze by¢ ,,wstepem” do filozofii.

W pismach Platona znajduja si¢ opisy takich wyjatkowych zdarzen, doswiadczen
czy tez przezy¢, ktore stanowig impuls kierujacy ,.ku” filozoficznemu zyciu, ale dys-
kusyjne jest, czy stanowig one egzemplifikacj¢ periagoge. Platon odnotowat takie
szczegblne momenty, w ktorych rozmowcey Sokratesa doznajg glebokiego egzysten-
cjalnego wstrzasu pod wptywem prowadzonych z nim dialogéw. Alkibiades porow-
nuje to do§wiadczenie do ukaszenia zmii**, Menon do paralizu, jaki powoduje dre-
twa morska*’, Nikiasz zauwaza, ze kto tylko pozwoli sobie na intelektualng bliskos¢
z Sokratesem, ten juz musi nieustannie rewidowaé wlasne zycie*’, wreszcie sam
Sokrates okre$la wlasne dziatanie za pomoca poréwnania do ukaszenia baka wy-
puszczonego z rgki boga*’. Wydarzenia te majg bardziej emocjonalny niz intelektu-
alny wymiar — zdumiewaja, niekiedy fascynuja, jak to byto widoczne u Alkibiadesa.
Powodujg raczej wstrzas i odretwienie — wstepne zakwestionowanie dotychczaso-
wego sposobu mys$lenia i formy zycia, anizeli przynoszg konkretng zdolno$¢ widze-
nia idei i Dobra. Do wyksztalcenia w sobie tej zdolnosci wiedzie daleka i mozolna
droga. Wspomniany juz przyktad Dionizjosa Mlodszego §wiadczy o tym, ze taki
silnie emocjonalny poczatkowy poryw w kierunku filozofii wcale nie musi skon-
czy¢ si¢ sukcesem. ,,Ukaszenie zgbem filozoficznych dyskusji” — ten nagly zwrot
,»ku” filozofii — nie pociaga tez za soba zadnej radykalnej przemiany u tego, kto go
doswiadcza — ani mentalnej ani egzystencjalnej. Powoduje on raczej zaciekawienie
— intryguje, jak intrygowat swymi dialogami Sokrates, ale trudno zgodzi¢ si¢ na to,
by po jego doswiadczeniu ktos stawat si¢ natychmiast filozofem.

jac”, w nastepnej kolejnosci kilkakrotnie postawione zostaje pytanie o to, pod wptywem jakich ,,przed-
miotoéw nauczania” bedzie mozna takich ludzi wychowacé. Zob. tamze, 502 D, 504 A-505 A.

40 Zob. Platon, Fedon, 73 A-75 E.

41 Zob. Platon, Uczta, 210 A-211 C, w: Platon, Dialogi, t. 11, tt. W. Witwicki, Kety 2005.

42 Zob. Platon, Fajdros, 250 B.

4 Zob. Platon, List siédmy, 342 E.

4 Zob. Platon, Uczta, 217 E.

4 Zob. Platon, Menon, 80 A, w: Platon, Dialogi, t. 1, tt. W. Witwicki, K¢ty 2005.

46 Zob. Platon, Laches, 187 E, w: Platon, Dialogi, t. I, th. W. Witwicki, Kety 2005.

47 Zob. Platon, Obrona Sokratesa, 31 E, w: Platon, Dialogi, t. 1, th. W. Witwicki, Kety 2005.
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Obrazem filozoficznego ,,poczatku” czy tez zwrotu ,,do” filozofii jest chociaz-
by sytuacja opisana w Platonskim Tegjtecie. Tam, w obliczu zdumienia wobec —
jak to okresla Karl Albert — aporetycznej sytuacji duchowej tytutowego bohatera®,
Platonski Sokrates wypowiada nastepujace stowa: ,,To stan bardzo znamienny dla
filozofa: dziwi¢ si¢. Nie ma innego poczatku filozofii, niz to wlasnie™”. A zatem
wedtug Platona momentem inicjujgcym filozoficzng droge jest zdziwienie (thauma-
dzein) a nie nawrdcenie (periagoge). Warto tez odwota¢ si¢ do jeszcze jednego
obrazu, przytoczonego przez Diogenesa Laertiosa. Opisuje on histori¢ Polemona,
p6zniejszego scholarchy Akademii, ktory wtargngwszy na wyklad Ksenokratesa,
doswiadcza swoistego ,,nawrdcenia na filozofig”*’. Stan, jakiego doznat Polemon,
moze by¢ porownany do nawrocenia obecnego na plaszczyznie religijne;j. Jest gte-
bokim egzystencjalnym doznaniem, ktore jednak dopiero budzi ciekawos¢ i zapat
do blizszego poznania tego, czego si¢ byto swiadkiem. Dlatego opisana sytuacja jest
dobrym przyktadem ,,wstepu” do filozofii, ciagle jednak daleka jest od Platonskie-
go rozumienia nawrocenia duszy. Zauwazmy tez, ze nawet zwolennicy rozumienia
filozofii antycznej jako aktu konwersji — a takim jest na przyktad Pierre Hadot — nie
wspominajg o ,,nawroceniu na” filozofig, ale akcentujg raczej fakt, iz ,,cata” filozofia
jest w swej istocie konwersja, ktora zawiera w sobie aspekt powrotu do siebie (epi-
strofe) oraz ide¢ przemiany i odrodzenia (metanoia)®'. Nawrocenie ,,na filozofie”,
jakiego mogt dozna¢ Polemon, akurat w tym konkretnym momencie w zaden sposob
gruntownie nie zmienito ani jego samego, ani jego mentalnej kondycji. Doswiadczyt
on raczej fascynacji zywym $wiadectwem filozoficznego zycia, ktorego przyktadem
byt Ksenokrates, anizeli sam stat si¢ jego uczestnikiem.

Te wyjatkowe momenty (przelomowe dos§wiadczenia zyciowe), ktore z pewno-
$cig moga by¢ odczytane jako impuls wiodacy ku filozofii, sa wazne, ale to nie one
sa nawroceniem duszy w sensie platonskim. Powtérzmy: efektem nawrdcenia du-
szy u Platona jest mozliwo$¢ poznania idei i Dobra — a to z kolei nie dokonuje si¢
w sposoOb raptowny, nagly i bezrefleksyjny, jak moze wyglada¢ zobrazowana przez
te przelomowe do$wiadczenia zyciowe pierwotna fascynacja czy zaciekawienie.
Utozsamienie ich z nawrdceniem wynika (oprocz ,.epizodycznego” interpretowania
nawrdcenia) rowniez z tego, ze platonskiej periagoge anachronicznie przypisuje si¢
tresci, jakie kilka wiekow pozniej charakterystyczne byty dla nawrdcenia (w do-
datku specyficznie rozumianego) obecnego na gruncie religijnym. To wlasnie tam
mowi si¢ o naglym, niespodziewanym i wyjatkowym doswiadczeniu, ktore rady-
kalnie zmienia ludzkie zycie. Spektakularnym tego przyktadem jest nawrocenie §w.

4 Zob. K. Albert, Studia o historii filozofii, s. 107.

4 Platon, Tegjtet, 155 D, w: Platon, Dialogi, t. I1, t. W. Witwicki, Kety 2005. ,,Na bogdw, Sokratesie,
nie masz pojecia, jak si¢ dziwig, co tez to jest wszystko, i nieraz doprawdy, kiedy na to patrze, w glowie
mi si¢ kreci 1 ciemno mi si¢ robi w oczach”. Tamze, 155 C. Por. Arystoteles, Metafizyka, 982 b, w:
Arystoteles, Dziela wszystkie, t. 11, th. K. Le$niak i in., Warszawa 1990.

50 Diogenes Laertios, Zywoty i poglgdy stynnych filozoféw, 1V, 3, tt. 1. Kronska, K. Le$niak, W.
Olszewski, B. Kupis, Warszawa 2004.

51 Zob. P. Hadot, Filozofia jako ¢wiczenie duchowe, s. 223-226.
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Pawta wigzane z wydarzeniem u bram Damaszku. W jego efekcie Szawet przyjmuje
chrzest, zmienia imi¢ (co jest wymownym znakiem radykalnej metamorfozy) i dota-
cza do chrzescijan®. Takie nawrdcenie jest aktem woli, gwattownym protestem prze-
ciw swoim dotychczasowym preferencjom, upodobaniom, pogladom i nawykom.
To radykalne ,,nie” powiedziane wczesniejszemu ,,ja”. I ono wlasnie (a przynajmniej
w przypadku $w. Pawla tak bylo) jest doswiadczeniem naglym i natychmiastowym.
Co istotne, nie jest poczatkiem drogi ,.ku” chrzescijanstwu, ale poczatkiem ,,drogi
chrzescijanina”. To rozrdznienie jest tutaj kluczowe. Gdyby analogicznie zinterpre-
towac periagoge, to nalezatoby je rozumie¢ nie jako poczatek drogi ,.ku” filozofii,
ale jako majacy miejsce tu i teraz ,,poczatek drogi filozofa”. Ale takie rozumienie
nie znajduje podstaw. Dlatego periagogoe zasadniczo rozni si¢ od nawrdcenia reli-
gijnego.

Platonskie nawrdcenie duszy rozni si¢ od nawrdcenia religijnego takze tym,
ze wynika z rozpoznania aporii w §wiecie zmyslowym. Jest wiec — przeciwnie do na-
wrocenia pawlowego — aktem rozumu. Wymaga refleksji, uzasadnienia i gruntowne;j
zmiany wlasnej $wiadomosci. Trzeba jednak pamigtac, ze nawet na gruncie religij-
nym rozumie si¢ nawrocenie rowniez ,,jako proces porzucania grzechu i u§wiecania
oraz ciggtej przemiany duchowej (,,metanoia”), ktory obejmuje cale zycie cztowieka
(tzw. drugie nawrocenie)”. Tak w Starym jak i Nowym Testamencie podkresla si¢
konieczno$¢ przej$cia pewnych etapow, np.: rozpoznania wilasnej sytuacji zyciowe;j,
akceptacji Ewangelii, jej aktualizacji w Zyciu, przemiany sposobu myslenia i po-
stepowania. Nawrocenie zawiera tez elementy zadoscuczynienia, pokuty, modlitwy
i mitosci. ,,Jako stata postawa i proces polega na wytrwatym dazeniu do §wigtosci™*.
O czym to $wiadczy? Przede wszystkim o tym, ze nawet dla nawrdcenia religijnego
nagto$¢ 1 natychmiastowos$¢ wcale nie jest cechg tak oczywistg. Zamiast nich isto-
ta nawrocenia jest raczej droga ciaglego duchowego zmagania si¢. Dobrze widaé
to na przyktadzie losow $w. Augustyna. Stynne wydarzenie w ogrodzie mediolan-
skiego domu, ktore miato miejsce przy koncu 386 roku, czyli: ustyszenie stow ,,wez
i czytaj”, a nastgpnie lektura Listu do Rzymian sw. Pawla, uznawane jest za spek-
takularny moment jego nawrocenia®. Istnieje jednak spor co do tego, na ile jest
to opis rzeczywistych wydarzen, a na ile obraz fikcyjny. Biorac zapewne rowniez
to pod uwagg, badacze sktaniaja si¢ ku opinii, Ze nawrocenie §w. Augustyna nie byto
nagtym zyciowym zwrotem (jak chociazby to, ktérego doswiadczyt $w. Pawel), lecz
punktem kulminacyjnym wielu miesi¢ecy bolesnego dojrzewania: filozoficznych stu-
diow i intelektualnych poszukiwan (lektura Plotyna, Cycerona, manicheizm), a tak-

52 Zob. Dzieje Apostolskie 9, 1-22, w: Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu. Najnowszy prze-
klad z jezykow oryginalnych z komentarzem, Czgstochowa 2008.

53 Encyklopedia Zob. H. Witczyk, J. Machniak, J. Orzeszyna, Nawrécenie, w: Encyklopedia katolic-
ka, red. E. Gigilewicz, t. XIII, Lublin 2009, s. 852-856.

% Tamze, sub voce nawrécenie, s. 855. Wspbtczesnym przyktadem ,,procesualnego charakteru naw-
rocenia” i jego intelektualnego wymiaru jest posta¢ Chestertona. Zob. G.K. Chesterton, Kosciof katol-
icki i konwersja. Droga do nawrécenia, tt. M. Reda, Sandomierz, 2012.

55 Zob. Sw. Augustyn, Wyznania, VIII 12, th. Z. Kubiak, Krakow 1997.
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ze wplywow ze strony szeregu osob: sw. Ambrozego, matki, tzw. ,,bezimiennej”
kobiety, Alipiusza, Pontycjana czy tez przyktadu zycia Mariusza Wiktoryna. Sam
Augustyn porownal pdzniej 6w proces do cigzy*®. Reasumujgc: nawet na plaszczyz-
nie religijnej nawrdcenia nie mozna ograniczy¢ do najbardziej nawet spektakularne-
go pojedynczego wydarzenia, ktore raz na zawsze radykalnie zmienia ludzkie zycie.
Podobnie jest w przypadku periagoge. Nie moze to by¢ egzystencjalne doswiadcze-
nie, ktore przekresla dotychczasowy sposob zycia i w sposob natychmiastowy czyni
cztowieka kim$ zupetie innym — czyli wlasnie filozofem. Bycie filozofem to owoc
przede wszystkim drogi mentalnego dojrzewania, za§ decyzja o wstgpieniu na nig
to co$ zupetnie innego.

3. Nawrocenie a poznanie mistyczne i ,,koniec” filozofii

Periagoge interpretowana jest nie tylko jako ,,poczatek” filozofii, ale rowniez
laczona jest z jej finalnym etapem — czyli ostatecznym poznaniem Dobra. Zdaniem
Karla Alberta, ostatni — opisany w alegorii jaskini — stopien wznoszenia si¢ poznania
to ten moment, kiedy wyzwolony wigzien moze, chocby tylko przez chwilg, patrzeé¢
w stonce. ,,Jest to najwyzszy — dostepny cztowiekowi — szczebel poznania: patrzenie
w stonce, ktore znowu jest obrazem tego, co Platon w alegorii jaskini okresla jako
ideg Dobra [517 B-C: he tou agathou idea]”". Jak zauwaza dalej, jest to poznanie
ostateczne, intuicyjne i niedyskursywne®®. Jest ono diametralnie inne niz poznanie
racjonalne, gdyz zaktada ,,catkowite odwrdcenie spojrzenia, periagoge”. Podobne-
go zdania jest W. Jaeger twierdzac, ze Platonskie nawrdcenie jest catkowicie wolne
od intelektualizmu®. Karl Albert, a nie jest on w tym pogladzie odosobniony®!, od-
najduje szereg podobienstw miedzy filozofig Platona a do§wiadczeniem mistycz-
nym, a nastepnie taczy periagoge z ostatecznym etapem tego doswiadczenia, czy-
li ,,bezposrednim ogladem poznawczym”. Nie twierdze, ze takiej formy poznania
w Platonskiej epistemologii nie ma. Nie kwestionuje tez wartosci do§wiadczenia mi-
stycznego. Sadzg jedynie, ze dyskusyjne jest jego utozsamienie akurat z periagoge.
Dyskusyjne jest bowiem umieszczanie nawrocenia w ostatniej fazie poznawczego
doskonalenia — czyli w obliczu poznania Dobra. Twierdzg bowiem, ze nawrdcenie
do tego ostatecznego poznania moze prowadzi¢ i przygotowywaé — doskonali¢ du-
szg, ale nim samym juz nie jest. Uzasadniajac to twierdzenie omowig teraz te cechy,

56 Zob. H. Chadwick, Augustyn, tt. T. Szafranski, Warszawa 2000, s. 31-48, 100-104; por. H. Marrou,
Augustyn, tt. J.S. Los, Krakow 1966, s. 28-29; por. P. Brown, Augustyn z Hippony, tt. W. Radwanski,
Warszawa 1993, s. 69-102; por. A. Kijewska, Swiety Augustyn, Warszawa 2007, s. 87-119.

57 K. Albert, Wprowadzenie do filozoficznej mistyki, tt. J. Marzecki, Kety 2002, s. 158.

58 Nie jest to — jak stwierdza autor Wprowadzenia do filozoficznej mistyki — rGwniez poznanie dys-
kursywne, gdyz poza nim nie ma juz wigcej nic do poznania; jest to oglad poznawczy, majacy bez-
posrednio przed oczami ogladane tresci. Zob. tamze, s. 159.

% Tamze, s. 159.

80 Zob. W. Jaeger, Paideia, s. 876.

1 B. McGinn, Obecnosé¢ Boga: historia mistyki zachodniochrzescijarskiej, t. I: Fundamenty mistyki.
(Do V wieku), tr. T. Dekert, Krakow 2009.
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ktore — jako istotne dla poznania mistycznego — zaproponowal K. Albert. Odnajdg
je w wybranych przyktadach mistycyzmu chrzescijanskiego, a nastepnie wskazg,
ze obce sg one Platonskiej periagoge.

Rozpoczne jednak od tego, ze stanowisko Karla Alberta nie jest catkowicie
pozbawione racji. Przede wszystkim z tego wzgledu, ze doswiadczenie mistycz-
ne moze mie¢ wymiar filozoficzno-poznawczy®?. Hierarchia wtadz poznawczych
i droga ich doskonalenia, ktorej kulminacjg jest oglad tego, co w strukturze bytu
ostateczne, najwyzsze i nieuwarunkowane, stanowi niezbywalny element tego do-
swiadczenia®. Dlatego wlasnie mistyczne poznanie moze by¢ niekiedy taczone
z nawroceniem duszy. Ale to nie wszystko. Potaczenie to wydaje si¢ by¢ zasadne
rowniez wtedy, gdy uwzglednimy okreslenia charakteryzujace wyjatkowy status
Dobra, (zwlaszcza to, ze jest ono ,,poza” i ,,ponad” bytem — epekeina), oraz gdy
wezmiemy pod uwage glebie symbolu nawrdcenia. Kuszace jest bowiem wykorzy-
stanie tego wtasnie symbolu, wyrazajacego radykalng odmienno$c¢, nowosc¢ i wyjat-
kowo$¢ doswiadczenia, dla opisania wtasnie odmiennos$ci, nowosci i wyjatkowosci
poznania Dobra. Gdy wreszcie uwzglednimy obecno$¢ pojecia eksaiphnes (nagle,
natychmiast)®, ktore na przyktad w Uczcie wyznacza radykalny przetom w posta-
ci finalnego widoku Pigkna ,,samego w sobie”®, to rzeczywiScie moze pojawic si¢
przekonanie o mistycznym wymiarze filozofii Platona i tendencja do utozsamienia
periagoge z ostatnig fazg mistycznego doswiadczenia poznawczego®. Filozoficzna

62 Mistycyzm spekulatywny” Eckharta, w ktorym istotna rol¢ odgrywa doktryna ,,powrotu intelektu
do Boga”, jest czyms zupetnie innym niz ,,mistycyzm uczuciowy” Bernarda z Clairvaux. Zob. B. Mc-
Ginn, Mistyczna mysl Mistrza Eckharta cztowieka, przed ktorym Bog niczego nie skryl, tt. S. Szymans-
ki, Krakow 2009, s. 38. Inny z badaczy wskazuje z kolei na to, ze Eckhart jest mistykiem-uczonym,
mistykiem-filozofem, dla ktérego problem zjednoczenia Boga i cztowieka jest przede wszystkim prob-
lemem ontologicznym. J. Piorczynski, Mistrz Eckhart. Mistyka jako filozofia, Wroctaw 1997, s. 217-
218. Jednakze na tej mistycznej drodze intelektu chodzi o to, aby cztowiek wyrzekt si¢ wlasnej wiedzy
i tym samym otworzyl na wiedz¢ boska. Wtedy — pisat Eckhart — bedziemy wiedzie¢ wiedze¢ boska,
a nasza niewiedza zostanie uszlachetniona i ozdobiona wiedza nadnaturalng. Tamze, s. 232.

8 Opisujac mistyczne porwanie duszy, czyli jej ekstatyczne wyjécie poza siebie, §w. Tomasz z Ak-
winu méwi o roznych formach widzenia Bozej prawdy: zmystowej wyobrazni, poznaniu myslowym
(intelektualnym) i bezpos$rednim poznaniu istotowym. Akwinata zaznacza, ze dusza — zakladajac
wylaczenie zmystow — moze by¢ porwana ku temu, co lezy poza jej natura. I wlasnie w ten sposob
moze zosta¢ ,,podniesiona do najwyzszego widzenia istoty Boga”, wykraczajac jednoczesnie poza
poznanie wyobrazen i zmystowych form. Zob. Sw. Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, q. 175, a. 3,
ad. 1, a. 2, a. 4, t. 23, tt. P. Belch, Londyn 1982.

8¢ Zob. Eksaiphnes, w: Stownik grecko-polski, t. 1, O. Jurewicz (red.), Warszawa 2000, s. 316.

Na role tego pojecia w filozofii Platona zwrocit uwage C. Wodzinski, taczac je z problematyka $wi-
atla i widzenia. Jego zdaniem ,,nagle” oznacza moment ,,cudownej” przemiany — ,,przejscia” od niewid-
zenia do widzenia. ,,Zapamigtajmy te charakterystyke: nagla zmiana ,,naturalnego nastawienia” — rap-
towna zmiana niewiarygodnego w wiarygodne, nieoczywistego w najbardziej oczywiste. Radykalna
,-optyczna” konwersja”. C. Wodzinski, Logo niesmiertelnosci. Przypisy Platona do Sokratesa, Gdansk
2008, s. 237.

5 Zob. Platon, Uczta, 210 E.
% McGinn stwierdza wrgez, ze ,,glebokie podobienstwo mysli Platona z wieloma odmianami misty-
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mistyka zaktada tez, ze kontemplacja (theoria) konczy si¢ naglym i bezposrednim
ogladem tego, co najwyzsze, ktoremu towarzyszy ostateczne zjednoczenie niwelu-
jace granice migdzy podmiotem a przedmiotem®. Zjednoczenie to nie ma jednak
charakteru intelektualnego, nie polega na uyjmowaniu przedmiotu w definicje, ale jest
doswiadczeniem intuicyjnym®. Owszem, istniejg takie fragmenty dialogéw Platona,
ktore wskazywa¢ moga na naglo$¢ 1 natychmiastowos$¢ ostatecznego doswiadczenia
poznawczego®; istnieja tez takie, ktdre sugerujg ,,niewyrazalnosci” tego, co najwyz-
sze™; wreszcie takie, w ktorych obecna jest specyficzna relacja zachodzaca migdzy
poznajacym a poznawanym’!. Sg to jednak opisy okolicznosci znamionujacych do-
$wiadczenie granic ludzkiego poznania i relacjonujgcych ostatni jego etap, czyli sam
moment finalnego ogladu. Trudno$¢ polega na tym, ze z tym ostatecznym ogladem
nawrocenie duszy Scisle si¢ wigze, niemniej jednak nie daje si¢ do niego sprowa-
dzi¢. Zasadnicza réznica migdzy nimi jest taka, ze periagoge do tego finalnego etapu
podprowadza i przygotowuje, ale samym ostatecznym poznaniem nie jest. Gdyby
takim byto, to — wedlug powyzszych okreslen — musiatoby by¢ przede wszystkim
raptowne, niespodziewane i niewyrazalne. Nawrdcenie duszy takim nie jest, gdyz
jego istota polega na zajmowaniu si¢ wspomnianymi w siddmej ksiedze Parnstwa
dyscyplinami i wienczacymi je dialektyka’. Jako ksztaltowanie intelektu, nie moze
ono by¢ czyms$ naglym i nieoczekiwanym. Wymaga raczej dtugotrwatej i systema-
tycznej pracy — ,,nawracania duszy”. Z kolei niedefiniowalno$¢ nawrocenia koli-
dowataby z jego propedeutyczna funkcja w zakresie noetycznego poznania, ktore
z samej swej natury musi by¢ wyrazalne pojgciowo. Natomiast na niewyrazalnosc¢
nawrocenia mozna si¢ zgodzié, ale tylko w jednym przypadku — gdy chodzi o jego

ki chrzescijanskiej nie jest nigdzie tak oczywiste jak w jego stanowczym przekonaniu na temat tego,
co mysliciele, ktorzy przecza istnieniu jakiejkolwiek formy poznania wyzszej od pojeciowego, zawsze
uwazali za niedorzeczne urojenie — paradoksu cigglych staran uchwycenia w stowach niewystowione;j
Pierwszej Zasady, o ktorej mowi sig, ze jest nieopisywalna”. B. McGinn, Obecnosé Boga, s. 39.

7 Zob. tamze, s. 33-35.

8 Zob. tamze, s. 34; por. K. Albert, Wprowadzenie do filozoficznej mistyki, s. 158-159.

% W Platonskiej Uczcie okreslenie eksaiphnes wyznacza radykalny przetom w postaci finalnego
widoku Pigkna ,,samego w sobie”. Zob. Platon, Uczta, 210 E. Wstrzas i naglo$¢ doswiadczenia pigkna,
jak rowniez tymczasowos$¢ i chwilowos¢ ogladu tego, co najwyzsze, odnotowane sg takze w Fajdrosie,
247 D, 251 Ai Liscie siodmym, 344 B.

0 Zob. Platon, Kratylos, 429 A-432 B, t. Z. Brzostowska, Lublin 1990. We wskazanym fragmencie
zawiera si¢ krytyka predykacyjnej funkcji stowa; zob. Platon, Uczta, 211 A; zob. Platon, Parnstwo, 509
B; Platon, Fajdros, 247 C; zob. Platon, Timajos, 28 C, w: Platon, Dialogi, t. 11, tt. W. Witwicki, Kety
2005; zob. Platon, List siodmy, 343 C-D; zob. Platon, List drugi, 314 A-C, w: Platon, Listy, tt. M. May-
kowska, Warszawa 1987.

Trzeba tez zauwazy¢, ze taka niewyrazalno$¢ wizji uszczes$liwiajacej, ekstatycznego zjednocze-
nia duszy z Bogiem stanowila trwaly element mistycznej tradycji sredniowiecza, ktory obecny jest
na przyktad u $w. Bernarda z Clairvaux czy §w. Bonawentury. Zob. E. Gilson, Historia filozofii chrzesci-
Jjanskiej w wiekach Srednich, 1. S. Zalewski, Warszawa 1966, s. 166, 329.

I Mowa tutaj o ,,podobienstwie” i ,,wigzi pokrewienistwa”. Zob. Platon, List siddmy, 343 E-344 A;
zob. Platon, Uczta, 209 A-D; zob. Platon, Fajdros, 248 A, 252 E-253 C.
2 Zob. Platon, Panstwo, 525 A-534 E, tt. W. Witwicki.
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efekt. Niewyrazalne i niedefiniowalne moze ono by¢ dla tego, kto osobiscie go nie
doznatl. O skutkach nawrdcenia duszy — czyli o zdolno$ci poznania noetycznego,
mogg mowic tylko ci, ktorzy go osobiscie doswiadczyli. Natomiast trzecia z wymie-
nionych cech tego finalnego ogladu — ,,wiez pokrewienstwa”, wytworzy¢ si¢ moze,
ale wtasnie dopiero w efekcie nawrdcenia. Dusza ,,nawrocona” upodabnia si¢ do po-
znawanych przez nig przedmiotow.

Choc¢ przy opisie nawrdcenia Platon postuguje si¢ wzmiankowanym juz obrazem
»oka duszy”, ktory — jak zauwaza B. McGinn — jest jednym z najbardziej wptywo-
wych mistycznych obrazow uzywanych przez Platona”, to jednak nie wystarcza to,
aby postawi¢ znak rownosci miedzy periagoge a ostatecznym poznaniem niedys-
kursywnym. To, co zasadniczo rézni nawrdcenie duszy od poznania mistycznego
to fakt, iz ostateczna kontemplacja jest — postugujac si¢ stowami $w. Jana od Krzyza
— ,,poznaniem bez poznawania”’. Jak to okreslenie rozumie¢? Dla §w. Augustyna
»doswiadczenie mistyczne jest poznaniem warto$ciujagcym, opartym na wierze i mi-
tosci””, ktorego warunkiem jest wyjscie poza poznanie zmystowe i intelektualne,
a w szczegolnie intensywnych stanach mistycznych zanika w ogole funkcjonowanie
tych wladz. Wedtug $w. Bonawentury, w obliczu najwyzszego poznania Boga rozum
ludzki jest zbyt staby, wiec potrzebuje oSwiecenia i taski’s. Dla Tomasza z Akwinu
bezposrednie poznanie istotowe jest czym$ diametralnie innym niz poznanie inte-
lektualne”’. Natomiast McGinn sadzi, ze w ,,Uczcie 1 innych tekstach Platon jasno
pokazuje, iz samego szczytu duchowej drogi nie osiaga si¢ tylko wlasnymi sitami,
lecz ze konieczne jest, aby na koncu catego procesu otrzymac¢ objawienie lub tez
w sposéb nagly (exaiphnes) ujrze¢ transcendentny cel’®. Jak wigc widaé, mistycz-
ne do$wiadczenie zaktada niewystarczalnos¢ ludzkich wladz poznawczych a nawet
niedoskonalo$¢ poznania intelektualnego, co sprawia, ze domaga si¢ swego ,,dopet-
nienia” ze strony wiary, mito$ci, os§wiecenia czy taski. W skrajnym przypadku — jak
u $w. Bonawentury — celem duchowej pielgrzymki czlowieka nie bylo stanie si¢

3 Zob. B. McGinn, Obecnos¢ Boga, s. 37. Na temat ,,oka duszy” w kontekscie Augustynskiej teorii
iluminacji, zob.: Zob. S. Kowalczyk, Czlowiek i Bog w nauce sw. Augustyna, Warszawa 1987, s. 177.

7 Zob. Sw. Jan od Krzyza, Piesri duchowa, XXXIX, 12, w: tenze, Dziela, t. 111, th. O. Bernard
od Matki Bozej, Krakow 1949. Jest to takie poznanie, w ktorym — jak pisze $w. Jan od Krzyza —
naucza Bog duszg skrycie i tajemnie, w milczeniu, w spokoju, w ciemnosci i ukryciu przed wszelkim
zmyslowym i naturalnym poznaniem. Dusza biernym sposobem otrzymuje poznanie substancjalne,
wolne od wszelkich wyobrazen. To poznanie udziela si¢ duszy bez jej wysitkow i bez jej dzialania. Zob.
tamze, XXXIX, 12.

5 S. Kowalczyk, Czlowiek i Bg w nauce sw. Augustyna, s. 229-230.

6 Zob. Z. Kijas, S‘wi@ty Bonawentura, Krakow 2002, s. 32-34.

7 Zob. Sw. Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, t. 23, q. 175,a. 3, ad. 1, a. 2-4.

8 Zob. B. McGinn, Obecnos¢ Boga, s. 38. ,,Jakkolwiek filozofia Platona nie jest religig zbawienia,
z wyodrebniong postacia zbawcy i rozwinigtym systemem pogladéw na temat koniecznos$ci boskiej
pomocy, to udzielana przez pigknego umitowanego ,.taska” wydaje si¢ odgrywac niezbedna, jesli nie
absolutnie konieczna role w momencie wejscia na droge prowadzacg do kontemplacji”. Tamze, s. 44.
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znawca, ale mito$nikiem”™.

Z tak rozumianym poznaniem mistycznym — z ,,poznaniem bez poznania” — na-
wrocenie duszy nie moze by¢ utozsamione z nastepujacych wzgledow: po pierwsze,
periagoge wyraznie skierowane jest w strong ,,§wiata mysli” (ton noeton topon),
a wiec sfery, dla ktorej wlasciwe jest poznanie noetyczne. Dlatego wlasnie — i to jest
druga istotna cecha — to przede wszystkim intelekt (nous) jest tym pierwiastkiem
duszy, ktory si¢ nawraca ku nowej specyfice poznania. Trudno wigc oczekiwac, by
dokonujacy nawrdcenia nous nagle — w ostatniej fazie swego doskonalenia — zmienit
charakter i wyewoluowat jako poznanie ,,pozanoetyczne”. Po trzecie zas, doskonale-
nie poznania w drodze nawrdcenia duszy nie wykracza ostatecznie poza przyrodzo-
ne zdolnosci ludzkie, gdyz Platon wyraznie mowi, ze cztowiek t¢ wladze poznawcza
juz posiada, a jedynie uzywa jej w sposob niewltasciwy, niepetny — ,.tylko si¢ w zla
strong obrocit i nie patrzy tam, gdzie trzeba”®. Dlatego tez cztowiekowi nie trzeba
»wszczepia¢” zadnej nowej wladzy poznawczej, a jedynie udoskonali¢ (wyksztat-
ci¢) te, ktorg juz ma, czyli umyst (nous). Mozna wigc powiedzie¢, ze nawrocenie
jest stricte ,,samodzielnym” wysitkiem, podobnie jak wylacznie osobisty charakter
ma ksztaltowanie noetycznej sprawnosci poznawczej. W tym wilasnie ewidentnie
racjonalnym ,.ksztattowaniu umystu”, (o ile w ogole jego ksztattowanie moze mie¢
charakter inny niz racjonalny), w tym ,,wznoszeniu si¢ duszy do $wiata mys$li”, rola
nawrocenia si¢ wyczerpuje, gdyz periagoge przygotowuje dopiero mozliwos¢ osta-
tecznego poznawczego doswiadczenia. Innymi stowy: nawrocenie zaczyna si¢ duzo
»wezesniej” niz widzi to K. Albert, bo jeszcze w jaskini — czyli w tym pierwszym
momencie zrzucenia kajdan, ktory stanowi impuls do zakwestionowania dotychcza-
sowych przekonan i podjecia wysitku intelektualnego doskonalenia. Ale nawrocenie
takze ,.konczy” si¢ wezesniej niz chceieliby tego zwolennicy interpretacji mistyczne;j,
gdyz nie sigga tej najwyzszej aktywnosci poznawczej, a jedynie przygotowuje do niej
rozum (nous). Mozna powiedzie¢, ze Platoniska periagoge zaczyna si¢ od intelektu,
w jego doskonaleniu si¢ spetnia i wreszcie na nim si¢ tez konczy. Nawrocenie du-
szy u Platona jest wigc racjonalne w catym swym przebiegu (,,do samego konca”)
— inaczej niz na przyktad u Mistrza Eckharta. Cho¢ jest on okreslany mianem ,,mi-
styka-uczonego” i ,,mistyka-filozofa™!, cho¢ R. Otto stwierdzit, ze nigdzie ,,nauka”
nie odgrywa wigkszej roli niz u tego wiasnie mistyka®, to jednoczes$nie badacz ten
zauwaza, ze zdolnos$¢ rozumienia (intellectus) nie jest dla Eckharta tym, co ,,zwy-
klismy zwa¢ intelektem”, lecz raczej stoi ponad wszelkim ratio, ponad zdolnoscia

" Mistyka teologiczno-filozoficzna na przyktad §w. Bonawentury, cho¢ zakorzeniona w tradycji in-
telektualnej $w. Augustyna, Pseudo-Dionizego Areopagity czy Ryszarda od $w. Wiktora, zakladata cel
inny niz poznawczy. ,,Nie prowadzita ona do zdobycia jedynie racjonalnego poznania na temat zycia
ani tez do odkrycia natury Boga, ale kierowata serce i umyst pielgrzyma do poddania si¢ dziataniu
przemieniajacej sity mitosci jednoczacej z Umitowanym”. Zob. Z. Kijas, Sw. Bonawentura, s. 56.

8 Platon, Panstwo, 518 D.

81 Zob. J. Piorczynski, Mistrz Eckhart, s. 217-218.

82 Zob. R. Otto, Mistyka Wschodu i Zachodu. Analogie i réznice wyjasniajqce jej istote, tt. T. Dulins-
ki, Warszawa 2000, s. 43.
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»rozumu” dyskursywnego, tworzgcego pojecia, wnioskujacego, dowodzacego®.
Podsumowujac: nawrécenie duszy jest do konca ,,samodzielne” i do konca ,,ra-
cjonalne” (a wigc inaczej niz poznanie mistyczne) dlatego, ze polega na doskona-
leniu rozumu i tej jego sprawnosci poznawczej, ktorej ukoronowaniem jest dialek-
tyka. Nie jest natomiast nagle, intuicyjne czy ponaddyskursywne jak bezposrednie
poznanie Dobra. Nawrocenie duszy bedzie dla tego typu najwyzszego poznania
formg wprowadzenia i ewidentnie intelektualnego przygotowania, niemniej jednak
ten bezpos$redni i finalny oglad Dobra nie jest juz nawroceniem®. Innymi stowy:
nawrdcenie duszy nie dokonuje si¢ ,,w obliczu” Dobra ani nie jest ,,ponadracjonal-
ng” sprawnoscig odpowiadajaca jego ,,ponadbytowosci”, ale raczej dopiero dzigki
nawroceniu Dobro moze zosta¢ poznane. Dlatego wlasnie identyfikuje periagoge
z calg drogg prowadzacg ku wyjsciu z jaskini, dostownie ze ,,wznoszeniem si¢ du-
szy do $wiata mysli” 1 z procesem takiego doskonalenia rozumu, ktory uzdalnia
go do poznania noetycznego, a w obliczu Dobra wykazuje swa szczytowa spraw-
no$¢ poznawcza, ustgpujac miejsca jego ujeciu intuicyjnemu i ponaddyskursywne-
mu. O ile na drodze nawrécenia, na drodze intelektualnego ksztalcenia, dozwolona
jest jeszcze pewna forma perswazji, ¢wiczen, i dialogicznego towarzyszenia, o tyle
w obliczu Dobra — zgodnie z jego intuicyjnym, ponaddyskursywnym i bezposred-
nim poznaniem, nie ma miejsca na jakikolwiek przymus i jakakolwiek aktywnosé
posredniczaca. Zatem nawrocenie duszy nie moze by¢ utozsamione ani z poznaniem
mistycznym, ani ostatecznym ogladem Dobra. Nie pozwala na to, z jednej strony,
istota nawrdcenia, a z drugiej cechy, jakimi ten ostateczny oglad winien si¢ charak-
teryzowac. Zréwnanie nawrocenia z ogladem tego, co w strukturze bytu ostateczne
spowodowatoby wyjscie ,,poza” i ,,ponad” filozofie¢, czyli znalezienie si¢ w centrum
doskonatego, mistycznego zjednoczenia®, w ktorym jakakolwiek droga i dazenie
konczy si¢, a pozostaje jedynie niezmacona zadnym brakiem doskonata unia®.

8 Zob. tamze, s. 44.

8 Jak zauwaza S. Blandzi, wladnie bez nawrdcenia, czyli calo§ciowego jej przestawienia, nie jest
mozliwe wyjscie z jaskini doksa i apaudeusia oraz bezposredni oglad ,,istoty-prawdy”, ktory osiagany
jest w aktach ponadzmystowej i ponaddyskursywnej intuicji — noesis. Zob. S. Blandzi, Platonski pro-
Jjekt filozofii pierwszej, Warszawa 2002, s. 110.

Podobnego zdania jest B. Dembinski, ktory stwierdza, ze dialektyka pozwala otworzy¢ si¢ na petnig
tego, co ,,samo w sobie”. Nastgpnie stawia pytania, czy jest to warunek wystarczajacy uchwycenia
Listoty” tego, co ,,samo w sobie”? Odpowiadajac stwierdza, ze w przekonaniu Platona ,,trzeba czegos
wigcej, czego$, co mozna by okresli¢ mianem ogladu tego, co ,,samo w sobie”, szczegdlnego ,,doswi-
adczenia” czy raczej ,,widzenia” ujawniajacego si¢ zrodta”. B. Dembinski, Teoria idei, s. 74.

8 Zob. K. Albert, Studia o historii filozofii, s. 101.

8 To ograniczenie roli periagoge do funkcji wylacznie propedeutycznej i posredniczacej nie jest
jednoznaczne z faktem, iz neguje specyfike ostatecznego, najwyzszego poznania, ktore u Platona lub
Arystotelesa przyjeto postac ,.filozofii pierwszej”, a ktorej interpretacje zaproponowat S. Blandzi. W tej
wiasnie koncepcji ,,filozofii pierwszej” jest miejsce na nawrdcenie rozumiane jako poznawcze dosko-
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Zakonczenie

Platonska periagoge jest tym, co istotnie definiuje stan umyshu mito$nika madro-
$ci; jest tym, co definitywnie decyduje o jego tozsamosci. Za sprawa tego, ze nawro-
cenie ma charakter poznawczy, ze jest droga epistemologicznego doskonalenia duszy
1 ksztattowania w niej zdolno$ci poznania noetycznego, otwiera ona na mozliwos¢
zobaczenia tego, co w strukturze bytu ,,nowe” i ,,inne”. Dzigki nawrdceniu $wiat
filozofa siega ,,dalej” — siega noetycznego wymiaru bytu. Periagoge to —jeszcze ina-
czej méwiagc — droga wysubtelniania ontycznej $wiadomosci poprzez zajmowanie
si¢ takimi dyscyplinami jak: arytmetyka, geometria, astronomia, planimetria, teoria
harmonii i wreszcie dialektyka®”. Uzdalnia ona umyst (nous) do poznania ,,rzeczy
samych” a zwlaszcza Dobra. Periagoge, rozumiana jako doskonalenie noetycznego
poznania, jest tym motywem, ktéry stanowi odpowiedz na dramatyzm roztamu mig-
dzy faktycznym a pozadanym stanem w problematyce wychowawczej, politycznej,
ontycznej czy poznawczej. I im bardziej mys$l Platona bedzie zbudowana na du-
alizmie demos — filozof, niesprawiedliwo$¢ — sprawiedliwos$¢, apaideusia — paideia,
mniemanie — wiedza, zmysty — rozum, im bardziej zmierza¢ bedzie ku ekskluzywi-
zmowi etycznemu czy ontologiczno-epistemologicznemu, tym bardziej potrzebowaé
bedzie elementu, ktory te bieguny potaczy. Wilasnie to zadanie spetnia periagoge. Ze
wskazanych wzgledéw nie moze ona by¢ wstegpem do filozofii, czyli nagtym pory-
wem, czgstokro¢ emocjonalnym uniesieniem, zdziwieniem lub stwierdzeniem wia-
snej ignorancji, ktore powoduje giteboki wstrzgs i kieruje ku umitowaniu madrosci.
Nie moze tez by¢ doswiadczeniem mistycznym — pozaracjonalnym zjednoczeniem
z Dobrem. Platonska periagoge to w pelnym tego stowa znaczeniu droga filozofii,
czyli droga nawracania duszy do widzenia §wiata takim, jakim on w rzeczywisto-
$ci jest — Swiata o zréznicowanych stopniach ontycznych i odmiennych sposobach
istnienia. I wlasnie do tego, aby 6w ztozony ontycznie $wiat zobaczy¢, potrzebna
jest periagoge holes tes psyches — potrzebne jest nawrocenie catej duszy, czyli jej
mentalna transformacja. Potrzebna jest catkowita przemiana, zupeknie inna (nowa)
zdolnos¢ widzenia, jak nowe i odmienne jest to, co noetyczne. Ta intelektualna meta-
morfoza angazuje tez catego cztowieka i wszystkie wymiary jego Zycia. Racjonalna
przemiana skutkuje transformacja osobowosciowa, moralng i spoteczno-polityczng.
Ktos, kto doswiadczyt nawrécenia duszy jest juz czlowiekiem zupehie innym, jest
atopiczny, bo jest w pelnym tego slowa znaczeniu ,,nie stad”. To kto$, kto dzieki
nawrdceniu poznal, ze domeng cztowieka — istoty racjonalnej — jest ,,Swiat mysli”.

Literatura

nalenie. Skoro bowiem ,,pierwsza filozofia” polega tutaj na uchwyceniu ,,przyczyn najwyzszego rzg-
du”, na wytlumaczeniu wszystkiego w $wietle ,,racji ostatecznych” (zob. S. Blandzi, Platonski projekt
filozofii pierwszej, s. 21-23, 25), a zatem jest faktycznie ta najwyzsza i ostateczng forma poznania,
to wlasnie periagoge stanowitaby dla niej wstep i przygotowanie. Niemniej jednak nie bylyby one tym
samym. Nawrocenie petnitoby wlasnie funkcje propedeutyki dla , filozofii pierwsze;j”.

87 Zob. Platon, Panstwo, 531 E-534 E.



Miedzy odwroceniem duszy a poznaniem mistycznym. Interpretacje poczqgtku... | 299

Albert, K., Studia o historii filozofii, th. B. Baran, J. Marzecki, Warszawa 2006.

Albert, K., Wprowadzenie do filozoficznej mistyki, tt. J. Marzecki, Kety 2002.

Arystoteles, Metafizyka, w: Arystoteles, Dziela wszystkie, t. 11, th. K. Leéniak i in., Warszawa 1990 s.
615-857.

Blackburn, S., Platon. Panstwo, Biografia, th. A. Dzierzgowska, Warszawa 2007.

Blandzi, S., Platonski projekt filozofii pierwszej, Warszawa 2002.

Brown, P., Augustyn z Hippony, tt. W. Radwanski, Warszawa 1993.

Chadwick, H., Augustyn, tt. T. Szafranski, Warszawa 2000.

Chesterton, G.K., Kosciot katolicki i konwersja. Droga do nawrécenia, t. M. Reda, Sandomierz 2012.

Dembinski, B., Teoria idei. Ewolucja mysli platonskiej, Katowice 2004.

Diogenes Laertios, Zywoty i poglgdy stynnych filozoféw, tt. 1. Krofiska, K. Le$niak, W. Olszewski, B.
Kupis, Warszawa 2004.

Dzieje Apostolskie, w: Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu. Najnowszy przeklad z jezykéw
oryginalnych z komentarzem, Czg¢stochowa 2008.

Eksaiphnes, w: Stownik grecko-polski, red. O. Jurewicz, t. I, Warszawa 2000, s. 316.

Gadamer, H.-G., Idea dobra w dyskusji miedzy Platonem i Arystotelesem, tt. Z. Nerczuk, Kety 2002.

Gilson, E., Historia filozofii chrzescijanskiej w wiekach srednich, tt. S. Zalewski, Warszawa 1966.

Guthrie, W. K. C., 4 history of Greek Philosophy, vol. 1V: Plato: The man and his dialogues: earlier
period, Cambridge 1998.

Guthrie, W. K. C., 4 history of Greek Philosophy, vol. V: The later Plato and the Academy, Cambridge
1996.

Hadot, P., Czym jest filozofia starozytna?, tt. P. Domanski, Warszawa 2000.

Hadot, P., Filozofia jako ¢wiczenie duchowe, th. P. Domanski, Warszawa 2003.

Heidegger, M., Platona nauka o prawdzie, w: M. Heidegger, Znaki drogi, tt. S. Blandzi i in., Warszawa
1999, s. 179-209.

Jaeger, W., Paideia. Formowanie cztowieka greckiego, tt. M. Plezia, H. Bednarek, Warszawa 2001.

Jaskota, ., Swiaty mozliwe jako uprawomocnienie filozofowania. PLATON, Wroctaw 2000.

Kijas, Z., Swi@ly Bonawentura, Krakow 2002.

Kijewska, A., Swiety Augustyn, Warszawa 2007.

Kowalczyk, S., Czlowiek i Bog w nauce sw. Augustyna, Warszawa 1987.

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

Marrou, H., Augustyn, t. J. Lo$, Krakow 1966.

McGinn, B., Mistyczna mysl Mistrza Eckharta cztowieka, przed ktorym Bog niczego nie skryt, th. S.
Szymanski, Krakéw 2009.

McGinn, B., Obecnos¢ Boga: historia mistyki zachodniochrzescijanskiej, t. 1. Fundamenty mistyki.
(Do V wieku), tr. T. Dekert, Krakow 2009.

Otto, R., Mistyka Wschodu i Zachodu. Analogie i roznice wyjasniajqce jej istote, tt. T. Dulinski,
Warszawa 2000.

Paczkowski, P., Filozoficzne modele zycia w klasycznym antyku. (IVw p.n.e.), Rzeszéw 2005.

Periago, w: A Greek-English Lexicon, ed. H.G. Liddel, R. Scott (revised by H.S. Jones), Oxford 1968,
s. 1367.

Periago, w: Stownik grecko-polski, red. O. Jurewicz, t. 11, Warszawa 2001, 179.

Periago, w: Stownik grecko-polski, red. Z. Abramowiczowna, t. I1I, Warszawa 1962, s 479-480.

Piorczynski, J., Mistrz Eckhart. Mistyka jako filozofia, Wroctaw 1997.

Platon, Fajdros, w: Platon, Dialogi, t. 1, th. W. Witwicki, Kety 2005, s. 107-186.

Platon, Fedon, w: Platon, Dialogi, t. 1, th. W. Witwicki, Kety 2005, s. 625-714.

Platon, Kratylos, tt. Z. Brzostowska, Lublin 1990.

Platon, Laches, w: Platon, Dialogi, t. 1, tt. W. Witwicki, Kety 2005, s. 211-248.

Platon, List drugi, w: Platon, Listy, tt. M. Maykowska, Warszawa 1987, s. 5-12.

Platon, List siédmy, w: Platon, Listy, tt. M. Maykowska, Warszawa 1987, s. 24-68.

Platon, Menon, w: Platon, Dialogi, t. 1, th. W. Witwicki, Kety 2005, s. 457-503.



300 | Marcin Subczak

Platon, Obrona Sokratesa, w: Platon, Dialogi, t. 1, tt. W. Witwicki, Kety 2005, s. 551-583.

Platon, Panstwo, w: Platon, Panstwo, Prawa (VII ksigg), t. W. Witwicki, Kety 2001, s. 11-338.

Platon, Sofista, w: Platon, Dialogi, t. 11, tt. W. Witwicki, K¢ty 2005, s. 431-500.

Platon, Teajtet, w: Platon, Dialogi, t. 11, tt. W. Witwicki, Kety 2005, s. 327-430.

Platon, Timajos, w: Platon, Dialogi, t. 11, th. W. Witwicki, Kety 2005, s. 663-743.

Platon, Uczta, w: Platon, Dialogi, t. 11, th. W. Witwicki, Kety 2005, s. 28-89.

Popper, K.R., Spoleczenstwo otwarte i jego wrogowie, t. I: Urok Platona, tt. H. Krahelska, Warszawa
2006.

Reale, G., Historia filozofii starozytnej, t. 11: Platon i Arystoteles, tt. E. 1. Zielinski, Lublin 2005.

Sieron, J., Status jednostki i panstwa w greckiej polis w swietle filozofii Sokratesa, Platona i Arystotelesa,
Katowice 2003.

Skrzypek-Faluszczak, J., Ocalenie od zta w filozofii Platona, Krakéw 2010.

Stownik grecko-polski, red. O. Jurewicz, t. I, Warszawa 2000.

Stownik grecko-polski, red. O. Jurewicz, t. I, Warszawa 2001.

Stownik grecko-polski, red. Z. Abramowiczoéwna, t. I1I, Warszawa 1962.

Strozewski, W., Wyktady o Platonie. Ontologia, Krakow1992.

Szlezak, T. A., O nowej interpretacji platonskich dialogow, th. P. Domanski, Kety 2005.

Sw. Augustyn (Augustinus Aurelius), Wyznania, th. Z. Kubiak, Krakow 1997.

Sw. Jan od Krzyza, Piesn duchowa, w: $w. Jan od Krzyza, Dziefa, t. 111, th. O. Bernard od Matki Bozej,
Krakow 1949, s. 271-278.

Sw. Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, tt. P. Betch, Londyn 1982.

Voegelin, E., Platon, t. A. Legutko-Dybowska, Warszawa 2009.

Weizsacker, C. F., Jednos¢ przyrody, th. K. Napiorkowski, Warszawa 1978.

Witczyk, H., Machniak, J., Orzeszyna, J., Nawrdcenie, w: Encyklopedia katolicka, red. E. Gigilewicz,
t. XIII, Lublin 2009, s. 852-856.

Wodzinski, C., Logo niesmiertelnosci. Przypisy Platona do Sokratesa, Gdansk 2008.

Wolicka, E., Mimetyka i mitologia Platona. U poczqtkow hermeneutyki filozoficznej, Lublin 1994.

Wroéblewski, W., Arystokratyzm Platona, Warszawa-Poznan 1972.









RECENZJE I OMOWIENIA






Recenzje i omowienia | 305

STUDIA GDANSKIE
TOM XLII

Jacek Hadrys,
Dynamika chrzescijanskiego zycia duchowego,
,»Studia 1 Materialy”, Wydziat Teologiczny UAM,
Poznan 2017, s. 297.

DOL: https://doi.org/10.26142/stgd-2018-019

Ksiadz profesor Jacek Hadry$ zajmuje wazne miejsce w polskim srodowisku na-
ukowym, nalezy do grona znanych i cenionych teologéw duchowosci. Stad tez nie
dziwi, ze jego najnowsza ksigzka Dynamika chrzescijanskiego zycia duchowego jest
wartos$cig samg w sobie. Prowadzone przez autora analizy umozliwiajg zrozumienie
dynamicznego charakteru zycia duchowego konkretnego cztowieka (wymiar egzy-
stencjalno-personalistyczny). Jestem pewien, ze dla wielu recenzowana ksigzka sta-
nie si¢ swoistg busolg i punktem odniesienia. Zanim wypowiem si¢ bezstronnie, jako
recenzent, o warto$ci merytorycznej i metodologicznej ksigzki, cheiatbym najpierw,
jako czytelnik, pogratulowaé autorowi kompetentnego i metodologicznie zaplano-
wanego wykladu na temat specyfiki chrzescijanskiego zycia duchowego opartego
na genealogii i antropologii divina.

Przystepujac do oceny merytorycznej publikacji, nalezy zauwazy¢, ze autor daje
si¢ pozna¢ jako kompetentny i kreatywny badacz duchowosci chrzescijanskiej. Osig
przewodnig podejmowanych analiz jest uswigcenie i zbawienie konkretnego czto-
wieka (soteriologia i hermeneutyka Sitz im Leben). Przedmiotem materialnym ksigz-
ki — jak pisze we wstepie ks. Jacek Hadrys$ — jest ,,chrzescijanskie zycie duchowe, za$
przedmiotem formalnym — jego dynamiczny charakter” (s. 16). Podjete analizy maja
ukaza¢ jego poczatek, przebieg i ostateczny cel. Autor poddaje wigc analizie ,,pod-
stawy procesu uswigcenia, szeroko rozumiane uwarunkowania oraz konieczno$¢
podjecia osobistej odpowiedzialno$ci za dazenie do pelnego uczestnictwa w zyciu
Bozym” (s. 16). Pomoc w tym procesie badawczym stanowia dokumenty Kos$ciota
oraz polsko- i obcojezyczna literatura podejmujgca zagadnienie chrzescijanskiego
zycia duchowego. Zgromadzone publikacje autor poddat szczegotowej analizie (me-
toda analityczna), a nastgpnie dokonat stosownej syntezy uzyskanych w tym pro-
cesie tresci. Ksiazka w swojej strukturze sktada si¢ z pigciu blokéw tematycznych
zatytulowanych odpowiednio: proces uswigcenia, klimat procesu uswiecenia, sakra-
menty u podstaw procesu uswigcenia, modlitwa niezbednym warunkiem osobistego
uswigcenia oraz osobista odpowiedzialno$¢ za podejmowanie taski Boze;.

W pierwszej czesci ksigzki ks. Jacek Hadry$ ciekawie prezentuje ,,rzeczywistos¢
chrzescijanskiego zycia duchowego ze szczegdlnym ukazaniem dynamiki procesu
uswiecenia” (s. 19). Po pierwsze, autor zwraca uwagg na dynamizm chrze$cijanskie-
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go uswigcenia, gdyz — jak stusznie zauwaza — ,,chrzescijanskie zycie duchowe i jego
rozw0j sg dzielem Chrystusa, a wcielony Syn Bozy jest nie tylko Zrodlem zycia
duchowego, ale jednoczesnie gwarantem jego rozwoju” (s. 21). Potrzeba rozwoju
duchowego, dazenie do $wigtosci i doskonatosci sa wpisane w zycie chrzescijanina,
co potwierdzaja liczne przyktady w Biblii (,,Badzcie $wictymi, bo Ja jestem $wigty,
Pan Bog wasz” — Kpt 19, 2). Potrzeba wzrastania w $wigtosci jest naturalnym ele-
mentem procesu uswigcenia i podlega nieustannemu rozwojowi. Koniecznos$¢ du-
chowej relacji z Bogiem wynika z istnienia osobowej relacji miedzy cztowiekiem
z Bogiem. W calej historii zbawienia nikt, poza Jezusem Chrystusem, nie urodzit si¢
$wigtym, do $wigtosci bowiem — dzigki tasce udzielonej przez Boga — dorasta sig.
Swiadcza o tym liczne zywoty $wictych, ktérzy swoja §wietosé krystalizowali przez
kolejne lata ziemskiego zycia (s. 22-23).

Patrzac na proces uswigcania si¢ cztowieka, jak podkresla autor, w perspekty-
wie biblijno-teologicznej wyodrebniaja si¢ dwa aspekty cztowieczego uczestnictwa
W procesie uswigcenia: negatywny — jako udziat w me¢ce Pana Jezusa oraz pozytyw-
ny — udziat w Jego zmartwychwstaniu (s. 23). Zycia duchowego nie mozna ograni-
cza¢ do walki z grzechem i ztem, ale do wzrastania w nowym zyciu — ktére rozpo-
czyna wraz z przyj¢ciem sakramentu chrztu $w. — jako daru (zadania) otrzymanego
od Zbawiciela. Proces uswiccania moze odbywac si¢ na wiele sposobow, na przy-
ktad Pseudo-Dionizy wyodrebnit trzy drogi: oczyszczajaca, oswiecajaca i jednocza-
ca (s. 25). Swiadome podjecie odpowiedzialno$ci za wstapienie na droge uswiecenia,
w przypadku przyjecia chrztu $w. w wieku niemowlecym, moze by¢ konsekwencja
nawrdcenia (nawigzania, odnowienia lub pogtebienia relacji z Chrystusem), czy tez
by¢ kontynuacja dotychczasowego zycia duchowego (s. 26). Autor Dynamiki chrze-
Scijanskiego zycia duchowego wyodrebnia w procesie uswigcenia (ktorego cel: pet-
ni¢ udziatu w zyciu Bozym — s. 48, moze osiggna¢ dopiero w zyciu wiecznym) na-
stepujace etapy: przygotowanie do udziatu w zyciu Bozym, obdarowanie udziatem
w zyciu Bozym, podjecie odpowiedzialnosci za whasny wzrost duchowy, codzien-
ne podejmowanie Bozego dzialania, Zycie zyciem zmartwychwstalego Chrystusa
(s. 30). Nalezy przy tym pamietaé, ze to Bog obdarza cztowieka taska, ktora umoz-
liwia osiagnigcie zbawienia. Objawia si¢ ona posrednio takze poprzez postawienie
na drodze cztowieka osob, ktore jej realizacje umozliwiag (np. rodzice, dziadkowie,
nauczyciele, kierownicy duchowi) czy tez uwarunkowan zewngtrznych i wewnetrz-
nych (s. 33). Przyjecie od Chrystusa otrzymanego na drodze taski daru zobowigzuje
do jego pielegnowania i rozwijania. Priorytetowa role w tym procesie odgrywaja
rodzice, ktorzy wychowuja dziecko w sposob odpowiedzialny i swiadomy — sami
sg otwarci na Boga i w tym duchu je wychowuja (s. 38). Autor podsumowujac ten
watek analiz stwierdza, ze rozwoj duchowy dokonuje si¢ stopniowo — poprzez spo-
tkanie z Chrystusem w sakramentach, stowie Bozym, modlitwe lub nagle — ,,po do-
$wiadczeniu wewnetrznego nawrocenia” (s. 39). To, na ile wykorzysta otrzymany
od Boga dar uswigcenia zalezy od kazdego osobiscie — jego zaangazowanie w roz-
woj zycia duchowego.
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Autor stusznie zauwaza, ze droga do $wigtosci prowadzi przez codziennosc,
w ktorg sg wpisane: walka duchowa i kryzysy, oczyszczenia bierne, obecno$¢ Maryi
i $wietych, a takze problematyka dojrzatosci duchowej i chrzescijanskiej mistyki
(s. 40). Poprzez realizacje cnot teologalnych: wiary, nadziei i milosci cztowiek nie-
ustannie moze podejmowac wysitek, do ktorego Bog go uzdolnit. Jednak wiara jest
cztowiekowi nie tylko dana, ale i zadana. Sprowadza si¢ zatem nie tylko do unikania
grzechow, ale przezywania codziennosci ,,poprzez coraz wicksza mitos¢ do Boga
i blizniego” (s. 43). Spoiwem dla wiary i mito$ci jest nadzieja, ktora podtrzymuje
mito$¢ — najwazniejsza z cnoét teologalnych, wynikajaca z wiary w spetienie Bo-
zych obietnic zycia wiecznego w niebie (s. 44). Dynamizm realizacji wymienionych
trzech cnot teologalnych umozliwia chrzescijaninowi catkowite oddanie si¢ Bogu —
na tyle, na ile zostat przez Niego w danym momencie uzdolniony (s. 45).

Ks. Jacek Hadrys stawia cickawe pytanie o relacje dojrzatosci osobowosciowe;j
wzgledem dojrzatosci duchowej i stwierdza, ze niedojrzalos¢ osobowosciowa w za-
den sposob nie wyklucza dojrzatosci duchowej. Co wigcej, uwaza, ze dojrzatos¢
duchowa ,,pomaga w integracji osobowosci” (s. 48), za sytuacj¢ optymalng uznaje
za$ jednoczesng dojrzatos¢ osobowosciowa i duchowa. Proces uswigcania cztowie-
ka, jak juz powiedziano, trwa na co dzien, a szczegdlnym rodzajem poznania Boga
jest doswiadczenie mistyczne, ktoére w sposob niezwykle wyrazisty autor opisuje
na przyktadzie ,,owocu, ktérego smak dano nam pozna¢ na podstawie opisu z ksia-
zek” (s. 49) 1 rzeczywistego skosztowania. Laska doswiadczenia bezposredniego
spotkania z Bogiem w zyciu doczesnym jest dana przez Boga niewielu osobom,
gdyz — jak pisze autor — Bog daje ja tylko ,,wybranym ludziom” (s. 51). Tego rodza-
ju doswiadczenie unaocznia petnig¢ radosci z obcowania z Chrystusem i na zawsze
zmienia jakos$¢ ziemskiego zycia.

Ksigdz Jacek Hadry$ ma $wiadomo$¢, ze istnieje ,,wielo$¢ spojrzen na pehig
chrzescijanskiego zycia duchowego” (s. 52), czemu daje wyraz poprzez przyblize-
nie niektorych ujecé: ,,upodobnienie do Chrystusa, udziat w §wietosci Boga, zjed-
noczenie z Bogiem, dazenie do doskonatosci oraz pehlnienie woli Bozej” (s. 52).
Ksigdz Profesor w oryginalny sposob poglebia rozumienie terminu ,,nasladowanie
Chrystusa”, nie zaglebiajac si¢ jednak, a szkoda, w semiotyczne konotacje ,,bycia
w Chrystusie” (biblijne givan ev Xpiot®). Warto zauwazy¢, ze teologiczne rozumie-
nie peti zycia chrzescijanskiego jest rownoznaczne z nasladowaniem Chrystusa,
za$ autor ksigzki stusznie przekonuje, ze ,,nasladowanie” to zaro6wno petnia Zycia
chrzescijanskiego jak i ,,sposob jej osiagniecia” (s. 52), czyli stawia znak rownos$ci
»pomig¢dzy upodabnianiem si¢ do Chrystusa i petnia, ktorg zdobywa si¢ przez nasla-
dowanie Zbawiciela” (s. 53). W tej optyce pelnia zycia chrzescijanskiego ,,polega
na pojsciu za Chrystusem i codziennym upodabnianiu si¢ do Niego” (s. 53). Autor
w sposob zdecydowany podkresla, ze w rozumieniu petni zycia duchowego — nawet
mimo pewnych réznic w podejsciu do rozpatrywanego problemu — chodzi o peilna
realizacje¢ chrzescijanskiego powotania, ktdrego celem ostatecznym jest uczestnic-
two w zyciu Bozym w wiecznosci (s. 60).
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Ks. Jacek Hadry$ w drugiej czesci ksigzki stawia najpierw pytanie o podejscie
do zycia duchowego (nastawienie do spraw duchowych — od radykalizmu, ktérego
w zaden sposob nie nalezy utozsamia¢ z fanatyzmem, po duchowg ozigbtos¢), a na-
stepnie o ,,wplyw cierpienia na zycie duchowe” i jego oddziatywanie na jakos¢ zy-
cia duchowego cztowieka. Kolejnym obszarem, ktory poddaje analizie, jest wptyw
sytuacji kryzysowych na zycie duchowe oraz kwestie dotyczace wspolnotowego
wymiaru chrzescijanskiego zycia duchowego. Stusznie zaznacza, ze radykalizm du-
chowy to ,,zdecydowane i s$wiadome dazenie do bycia z Chrystusem, do komunii
z Chrystusem poprzez zycie wypelione mitoscig do Boga i blizniego” (s. 62). Taka
postawa rodzi zgode na petne przewodnictwo Zbawiciela w zyciu czlowieka oraz
autentyczng milos¢ wzgledem blizniego, umiejetnos¢ patrzenia na wszystko oczami
wiary, co ustawia logike myslenia z ,,dlaczego?” na ,,jak?”. Calkowite zaufanie Bogu
i gorliwa modlitwa, czytanie Pisma §w., realizowanie codziennych wyzwan na wzor
Zbawiciela, zycie sakramentalne, czerpanie z darow Ducha Swictego sprzyjaja po-
glebianiu zycia duchowego (s. 66). Na przeciwnym biegunie autor stawia ozigbtos¢
duchowg (tzw. acedia), ktora okresla jako ,,ostabienie duszy”, sprowadzajgca si¢
do tego, by ,,by¢ w stanie taski uswiecajacej” (s. 67). Brak aktywnosci w poglebianiu
relacji z Bogiem rodzi z kolei ,,odr¢twienie duchowe” (s. 70), z ktdrego wyzwoli¢
moze choroba lub inne negatywne doswiadczenie, ktorym Bog pragnie wybudzié¢
chrzescijanina z duchowego lenistwa. Jako gltéwne srodki zaradcze autor proponuje:
modlitwe, asceze i kierownictwo duchowe (s. 71). Zauwaza tez, ze réznego rodza-
ju doswiadczenia i trudnosci czesto stanowig dla czlowieka inspiracje do podjecia
dialogu z Bogiem (wewngtrzne dojrzewanie). Takie spojrzenie na trudnosci zycia
doczesnego pozwalaja dostrzec w nich udzielong cztowiekowi taske uswiecajaca,
umozliwiajagcg wzrastanie na wzor Zbawiciela, dopingujaca do swiadomego prze-
zywania wiary. Cierpienie — jak trafnie pisze autor — ,,pomaga czlowiekowi w we-
wnetrznej przemianie, inspiruje i mobilizuje go do nawrdcenia” (s. 78). To, na ile
cztowiek skorzysta z przezywania cierpienia, wynika z jego ,relacji z Jezusem”
i otwarto$ci na ,,wspotprace z Bozg taska” (s. 82).

Innym z elementéw omawianych w recenzowanej publikacji sa duchowe kry-
zysy 1 strapienia oraz oczyszczenia bierne, ktore wpisujg si¢ w proces uswigcenia.
Autor z tatwos$cig udowadnia, ze cho¢ kryzys kojarzy si¢ powszechnie z negatyw-
nym doswiadczeniem, to jego znaczenie tak naprawde ma wydzwigk pozytyw-
ny, oznacza bowiem: ,,poszukiwanie, wybor, sprzeciw, wyjasnienie, rozwigzanie”
(s. 82). Tego rodzaju zjawiska sa, jak stwierdza, doswiadczeniem powszednim, do-
znawanym w codziennym zyciu przez kazdego wierzacego. Co wigcej, autor uwa-
za, iz cztlowiek pozbawiony przeciwnosci ,,z reguty duchowo wolno si¢ rozwija”
(s. 83). Doswiadczenie kryzysu duchowego motywuje do wigkszego zawierzenia
Bogu, jest tez szansg na zglebienie wlasnego stanu ducha (s. 84). Autor w tym miejscu
daje wskazowke: cztowiek powinien skupi¢ swojg uwage nie na ,,oskarzaniu” Boga
za doznawane rozterki i wahania, ale raczej zastanowic si¢, czemu maja one stuzy¢
(s. 84). To swoista okazja do poglebienia wlasnego rozwoju duchowego.
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Ksiadz Jacek Hadrys przestrzega przy tym — potwierdzajac stanowisko wielu teo-
logow, psychologéw i socjologdw — by w stanie powaznego kryzysu czy strapienia
duchowego nie ,,wprowadza¢ jakichkolwiek zmian w swoim zyciu czy podejmowac
waznych decyzji” (s. 87), ale probowa¢ zmienia¢ swoje postepowanie na lepsze.
Chodzi o to, by tego typu doswiadczenia nie prowadzity do zniechgcenia i duchowej
martwoty, ale umozliwily rozzarzenie ognia wiary. Chrystus, jak przekonuje autor,
»Wykorzystuje czesto rozne uwarunkowania zyciowe cztowieka czy tez rdzne sytu-
acje, a dokonuje tego, czego cztowiek sam, z wlasnej inicjatywy nie jest w stanie
uczyni€” (s. 88). Oczyszczenia bierne, o ktorych pisze, pomagaja petniej i z wigk-
szym zaufaniem oddac si¢ Chrystusowi, wymagaja jednak wewngtrznego przylgnig-
cia do Niego.

Bez watpienia pomocne w tego rodzaju sytuacjach jest wsparcie ze strony kie-
rownika duchowego oraz calej wspolnoty wiernych. Ks. Jacek Hadry$ wskazuje,
ze $w. Tomasz Apostot ulegt zwatpieniu przebywajac poza wspdlnota Apostotow,
a wiarg¢ w Zmartwychwstatego odzyskal dotaczajac do zgromadzenia (s. 92). Stad
tez rzeczywiste wsparcie w dazeniu do petnej komunii z Chrystusem stanowia: cze-
ste korzystanie z sakramentow, spotkania z Chrystusem w liturgii, Biblii, Mszy §w.,
modlitwie, w drugim cztowieku, nasladownictwo Maryi i $wiegtych, aktywna obec-
no$¢ we wspolnotach katolickich, ktore na pierwszym miejscu stawiaja powotanie
do $wigtosci (s. 97). Proces u§wiecenia ,,wiedzie przez cztowieka” (s. 100), poprzez
mito$¢ do rodziny i przyjaciot, ale takze tych, ,ktorzy go najbardziej denerwuja,
irytuja” (s. 100).

Obszerna czg$¢ analiz dotyczy sakramentow (czg$¢ trzecia), z ktorych chrzesci-
janin korzysta wielokrotnie w ciagu swojego zycia. Autor podkresla, ze Euchary-
stia, w ktorej Chrystus obdarza cztowieka ,,swoja bezwarunkowsg mitoscia” (s. 108)
calym soba jednoczac si¢ z nim w Komunii §w. w sposob niedostgpny nawet anio-
tom oraz sakrament pokuty i pojednania, w procesie u§wiecenia stanowig ,,podstawe
w dazeniu do zycia z Chrystusem i w Chrystusie” (s. 101). Cztowiek niejako ,,odpta-
ca si¢” Bogu poprzez kazde podj¢te wyrzeczenie, dobry uczynek, przezwyciezenie
swoich stabosci, nalezyte przygotowanie zewnetrzne i wewngtrzne do Eucharystii
oraz $wiadome w niej uczestnictwo. Ten dar (nazwany przez autora ,,sakramentem
aktualizacji wiary” —s. 111), ktoéry umacnia, podnosi z najwigkszych ludzkich stabo-
$ci zostat ofiarowany cztowiekowi, ktory ,,potrzebuje u§wiecenia, potrzebuje Chry-
stusa, ktory bedzie go przemieniat w samego siebie i uzdalniat do coraz pehiejszego
zycia Jego zyciem” (s. 117). Owocno$¢ ofiarowanego przez Chrystusa daru zalezy
od cztowieka, od tego, na ile jest w stanie otworzy¢ si¢ na niego, od jego wiary
i dyspozycyjnosci wzgledem Boga (s. 105), jest jednoczesnie impulsem do dzia-
fania w procesie zmierzania ku Bogu (s. 111). Autor doskonale puentuje ten fakt
powszechnie znanym stwierdzeniem: ,,kto z kim przestaje, takim si¢ staje” (s. 112).
Te pozadang relacj¢ zakloca grzech. Wyzwolenie si¢ z niego nie jest jednak — jak
pisze ks. Jacek Hadrys — ,,jednorazowym aktem, ale procesem, nie jest wyzwole-
niem, ale wyzwalaniem” (s. 120). Takze w tym przypadku ma miegjsce proces uswie-
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cania. Autor wyrdznia zatem intensywno$¢ korzystania z tej drogi, ktorg omawia
w perspektywie dojrzatego i niedojrzatego korzystania z sakramentu nawrocenia (s.
132-136). Wiaze si¢ to $ciSle z wypracowaniem w sobie dobrze uksztaltowanego
sumienia, ktore potrafi odrézni¢ dobro od zta (s. 138), nazwac je po imieniu i impe-
ratywnie obligowac¢ do unikania go w przysztosci. Sakrament pokuty i pojednania
jest szczego6lnym darem taski od Boga, ktory pragnie pelnego zjednoczenia z czto-
wiekiem dla jego zbawienia. Na tle tej szczegdlnej dobroci Boga wyraziscie rysu-
ja sie wszelkie niegodziwosci istoty ludzkiej, dlatego autor proponuje dokonanie
rachunku sumienia rozpoczynajac go od bilansu doswiadczonej od Boga dobroci.
Te praktyczng wskazowke nalezy nie tylko zauwazy¢, ale i docenic.

Zdaniem ks. Jacka Hadrysia niezwykle waznym aspektem procesu uswigcenie
jest modlitwa (czg$¢ czwarta), bedaca tym dla duszy, czym pokarm dla ciata (s.
147). Bez modlitwy mozna by¢ co prawda dobrym cztowiekiem, ale nie dobrym
chrzesécijaninem, trudno bowiem, jak pisze, ,,wyobrazi¢ sobie prawdziwego ucznia
Jezusa, ktory si¢ nie modli” (s. 157). Poddaje ja zatem ogladowi co do natury i ko-
niecznosci, rozpatrujgc ja w kontekscie modlitwy starotestamentalnej, Chrystusa,
nowotestamentalnej, Katechizmu, a takze modlitwy $wigtych. Nie zapomina przy
tym o jej roznorodnosci co do adresata modlitwy i sposobu jej dokonywania, a takze
analizuje uwarunkowania skutecznej modlitwy i zwigzanych z nig trudnosci (s. 147).
Nie jest ona obowigzkiem, ale darem, z ktérego cztowiek ,,nie tyle musi, co chce”
korzysta¢ (s. 155). Troska o nieustanny modlitewny kontakt z Bogiem i postawg
dyspozycyjnosci, oddanie siebie i swego czasu Chrystusowi stanowig niezwykle
wazny element podazania i wzrastania na drodze u$wiecenia (s. 162). Czlowiek,
ktéremu zalezy na bliskosci z Bogiem i chce ten kontakt nawigza¢ i podtrzymac,
dysponuje licznymi formami modlitwy. Ich wielo$¢ i réznorodnos¢ dajg mozliwosé
najbardziej odpowiadajacej modlacemu si¢ formy nawigzania rozmowy z Bogiem.
O ich skutecznosci decyduje wewngtrzna potrzeba jej odbycia, ktéra warunkuje wy-
bor miejsca, czasu, postawe ciata. Jakos¢ modlitwy, jak stwierdza autor, nie zalezy
od Chrystusa, ktory hojnie obdarza kazdego wierzacego tym darem, ale ,,od czlowie-
ka i jego wspotpracy ze zbawczym dziataniem Zbawiciela” (s. 205). Dla cztowieka
zyjacego w Scistej wiezi z Chrystusem modlitwa jest naturalnym elementem jego
zycia, a doswiadczane w niej trudnosci, jak pisze autor, wcale nie muszg stanowic
przeszkody w uswigceniu. Doznawane problemy wynikajace z wlasciwego jej rozu-
mienia i odniesienia, braku spetnienia zanoszonych prosb, roztargnienia i oschtosci
oraz uczucia moga inspirowa¢ do nawigzania glebszej wiezi z Chrystusem i rozwoju
wiasnej duchowosci (s. 215).

Zwienczenie analiz stanowi ostatnia czg$¢ ksigzki (piata), kiedy to autor podda-
je analizie osobistag odpowiedzialno$¢ cztowieka za odpowiedz na dar Bozej taski.
Cieszy fakt, ze dla ks. Jacka Hadrysia podejmowanie ascezy i umartwienia, korzy-
stanie z kierownictwa duchowego, podejmowanie rozeznawania duchowego i walki
duchowej to niezwykle pomocne §rodki umozliwiajace podejmowanie walki z tym,
co niegodne prawdziwego chrzeécijanina, mobilizujace do podejmowania wcigz
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na nowo dziatan, ktére pozwalaja na state pozostawanie w bliskos$ci Boga. W prze-
konaniu autora, ktére w pelni podzielam, doznawane trudnosci i podejmowana ,,wal-
ka duchowa nie tylko wpisuje si¢ w dynamiczny charakter procesu uswigcenia, ale
roéwniez — w sposob znaczacy — go uwydatnia” (s. 257).

Przystepujac do oceny metodologicznej ksigzki, nalezy bezsprzecznie stwierdzic,
ze zostala ona skonstruowana w sposob spojny i przejrzysty, starannie zaplanowana,
a wszystkie fragmenty pozostaja w $cistym zwigzku z jej tytutem. Podejmowane za-
gadnienia nie ograniczajg si¢ jedynie do sfery deskrypcyjnej (opisowej) czy predyk-
tywnej (przewidujacej przebieg zjawisk i procesow), ale wkraczaja w paradygmat
eksplanacyjny, kiedy to autor stara si¢ poznac, zrozumie¢ i wyjasni¢ wykrywane
zwigzki miedzy poszczegolnymi elementami zycia ludzkiego ksztaltujacymi ducho-
wo$¢ osoby na wszystkich etapach. Ksigdz Jacek Hadry$ jasno formutuje problem
badawczy i wlasciwie wskazuje cel monografii, jak i jej zrodta. Praca wzorowo za-
planowana i przemyslana. Stawiane i omawiane tezy implikujg kolejne, a nastgp-
nie s3 w sposob zwi¢zty podsumowywane. Bez watpienia, podziw budzi doskonata
znajomo$¢ metodologii prowadzonych badan. W postepowaniu badawczym — jak
juz wspomniano — autor przyjgl metode¢ analityczno-syntetyczng. Na podkresle-
nie zastuguje bardzo dobry wstep i zachecajace do glebszych analiz zakonczenie.
Sa to struktury syntetyczne 1 wlasciwie prezentujace czy to zalozenia, czy tez wnio-
ski i tezy koncowe problemu badawczego. Prowadzone w ten sposob analizy spra-
wiaja, ze czytelnik ma mozliwos$¢ jasnego odbioru intencji i pogladoéw autora.

Poddajac ksiazke ks. Jacka Hadrysia ocenie formalnej trzeba stwierdzi¢, ze zo-
stata przygotowana z doktadnos$cia 1 wierno$cig zasadom tworzenia tego typu publi-
kacji. Jej jezyk jest nie tylko poprawny, ale i zrozumiaty. Na uznanie zashuguje prze-
myslana, staranna i konsekwentna edycja ksigzki. Wlasciwie trudno znalez¢ w niej
jakies btedy typograficzne (s. 35 — brak spacji po myslniku: -zycie) czy stylistyczne
(s. 142: ,,czy tez w podczas rekolekcji” — zbedne ,,w”).

Na koniec nalezy wyraznie stwierdzi¢, ze wnikliwie przygotowana i zredago-
wana ksigzka ks. Jacka Hadrysia utatwia odbidér omawianej problematyki. Pomaga
sledzi¢ jego myslenie i przygotowywanie wnioskow do ostatecznego rozwigzania
zawartego w tytule problemu badawczego. Przeprowadzone rozlegle analizy maja
charakter kompetentnej i profesjonalnej refleksji naukowej opartej o dojrzaty warsz-
tat i bogaty aparat pojeciowy. Ujmujac calosciowo warstwe merytoryczno-metodo-
logiczna, nalezy bardzo pozytywnie oceni¢ prac¢ autora i uznac jg za oryginalne
i nowatorskie osiggni¢cie naukowe oraz znaczace wzbogacenie dotychczasowych
badan w zakresie rozwoju chrzescijanskiego zycia duchowego. Trzeba wyrazic¢
szacunek dla nowatorskiego i oryginalnego podejscia autora do analizowanej pro-
blematyki, ktora bez watpienia koresponduje z dynamicznymi koncepcjami osoby
ludzkiej w réznych dziedzinach i dyscyplinach naukowych (permanentne przecho-
dzenie od statyczno-esencjalistycznego sum — jestem do dynamicznie aktualizuja-
cego si¢ sursum — staje si¢, w gore). Owa maieutyka antropologiczno-teologiczna
bezsprzecznie staje si¢ ogromnym wyzwaniem i zadaniem dla chrzescijan zyjacych
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w §wiecie ponowoczesnym. Bez watpienia najnowsza ksigzka ks. prof. Jacka Had-
rysia bedzie odtad wyznaczata kierunek w dynamicznym postrzeganiu specyfiki
chrzescijanskiego zycia duchowego.

Ks. Wojciech Cichosz

Uniwersytet Mikotaja Kopernika
w Toruniu

ORCID: 0000-0003-0839-2179
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STUDIA GDANSKIE
TOM XLII

Paul Ronzheimer, Sebastian Kurz. Die Biografie,
Herder, Freiburg im Breisgau 2018, ss. 191.

DOL: https://doi.org/10.26142/stgd-2018-020

Niezbyt wielkim, ale jednoczesnie rozpoznawalnym w Europie i na $wiecie
krajem jest Austria. Podkresla si¢ jej walory turystyczne, szeroka oferte kulturalng
(w tym muzyczng) oraz polityczng role, jakg odgrywala w przesztosci i odgrywa
obecnie. W 2017 r. ponadlokalne zainteresowanie wywotaly wybory parlamentar-
ne w Austrii, ktére wygrata Austriacka Partia Ludowa (Osterreichische Volkspartei,
OVP). Znaczenie miala nie tyle wygrana ludowcéw, ile ich lider — Sebastian Kurz —
ktory w wieku 31 lat zostat najmtodszym kanclerzem (premierem) austriackim. Za-
ciekawienie Kurzem przetozylo si¢ na liczne publikacje w gazetach, czasopismach
i Internecie. Wydano na jego temat ksigzki. W 2017 opublikowano opracowanie
Niny Horaczek i Barbary Toth', austriackich dziennikarek, rok p6zniej za$ Paula
Ronzheimera (1985-), reportera w politycznym dziale ,,Bild-Zeitung”, wysokona-
ktadowej bulwaréwki niemieckiej. Temu drugiemu po$wigcona jest niniejsza recen-
zja.

Biografi¢ Kurza Ronzheimer podzielit na sze$¢ rozdzialow, w ktorych odbijaja
si¢ etapy zycia a przede wszystkim jego politycznej kariery. Poprzedza je Przed-
mowa (Vorwort; s. 9-12). Sa to: 1. Dziecinstwo i mtodos¢ (Kindheit und Jugend, s.
13-42); 2. Awans polityczny (Der politische Aufstieg; s. 43-66); Minister spraw za-
granicznych (Der AufSerminister; s. 67-92); 4. Kryzys uchodzczy (Fliichtlingskrise;
s. 93-142); 5. W drodze do kanclerstwa (Auf dem Weg zum Kanzler; s. 143-176); 6.
Przysztos¢ (Die Zukunft; s. 177-191).

Paul Ronzheimer przedstawia siebie jako osobe, ktora w sposob szczegdlny
nadaje si¢ do napisania biografii Sebastiana Kurza. Zna go od 2014 r., gdy przez
prawie rok relacjonowal wydarzenia na Ukrainie. Po wyborach parlamentarnych
w pazdzierniku 2017 r. przez wiele godzin prowadzil z nim rozmowy w jego pry-
watnym mieszkaniu w Wiedniu (w dzielnicy Meidling), byt z nim na gospodarstwie
dziadkow w Dolnej Austrii, a takze w jego biurze w MSZ. Towarzyszyt mu, gdy
18 grudnia 2017 r. uroczyscie obejmowat urzad kanclerski. Wtedy rodzice Kurza
udzieli Ronzheimerowi, jako pierwszemu dziennikarzowi, wywiadu. Odeszli w ten
sposob od zasady, ktorg przyjat ich syn, tj. odseparowania zycia rodzinnego od tego,
co publiczne.

Informacje pozyskane w czasie wywiadu przeprowadzonego z Kurzem odbijaja
si¢ wyraznie w jego biografii. Ronzheimer obficie przywotuje wypowiedzi jego oraz
0s0b z nim zwigzanych — z krggu rodziny, przyjaciot i politycznych wspotpracowni-

' N. Horaczek, B. Toth, Sebastian Kurz. Osterreichs neues Wunderkind?, Salzburg — Wien 2017.



314 | Recenzje i omowienia

kow. Jest to z jednej strony atutem, z drugiej za$ ujawnia si¢ tu wyrazny mankament.
Ronzheimer, mozna przypuszczaé, wdzigczny Kurzowi za wywiad, rezygnuje z bar-
dziej krytycznego spojrzenia na jego osobe. Prezentuje go w ugrzeczniony sposob,
probujac jednoczesnie kreowac go na kogo$ juz w dziecinstwie predysponowanego
do bycia narodowym bohaterem. Temu stuza obecne w ksiazce specyficzne zabiegi
literackie, np. ukazywanie Kurza jako dziecka na tle innych politykéw m.in. Witalija
Kliczki (por. np. s. 19-21). Traci to nieautentyczno$cia.

Na przebieg politycznej kariery Sebastiana Kurza wplyw miat kryzys uchodzczy,
ktory ujawnit si¢ w 2015 r. Ronzheimer podkresla, ze Kurz juz od mlodzienczych lat
byt przygotowany na tego typu wyzwania. Jeden z paragraféw opracowania zatytu-
towat Jakbysmy mieli temat uchodzstwa w genach (Als hdtten wir das Fluchtthema
in den Genen; s. 13). Przywoluje tam ,,uchodzcze do§wiadczenie™ Kurza w osobie
babci, ktora w czasie 11 wojny $wiatowe] uciekla pieszo z Nowego Sadu, miasta
w dzisiejszej Serbii, do Dolnej Austrii. Babcia nie znata niemieckiego — mowita
po wegiersku. Ronzheimer nie odnosi si¢ do jej etnicznego pochodzenia. Faktycznie
nie byla ona Wegierka, lecz wywodzita si¢ ze zmadziaryzowanych Donauschwa-
ben, czyli Szwabow banackich. Oprocz tego, ze babcia mowita po wegiersku, wiel-
kie wrazenie na wnuku wywarto jej podejscie do pracy. Kurz stwierdza, ze ciagle
pracowata, nie potrafita spokojnie usiedzie¢, nigdy nie miata tez urlopu (,,Ich habe
sie eigentlich immer nur arbeitend erlebt. Sie ist nie ruhig gesessen und hatte auch
nie Urlaub; s. 15). Pracujaca babcia znajdzie pozniej odbicie w politycznym credo
Kurza integracja przez zaangazowanie (Integration durch Leistung; s. 25, por. s. 51,
63). Chodzac do szkoty w ,,proletariackim” Meidling Kurz miat okazj¢ spotykac si¢
z uczniami majacymi cudzoziemskie korzenie, przede wszystkim za$ z tymi, ktorzy
pochodzili z bytej Jugostawii, a ktérych rodzice w przewazajgcej mierze przybyli
do Austrii jako wojenni uchodzcy.

Robotnicza przestrzen dzielnicy, w ktorej mieszkali Kurzowie, gdzie ich syn cho-
dzit do szkoty, oraz gospodarstwo dziadkow w Dolnej Austrii, gdzie czgsto bywat
jako dziecko, staty si¢ rodzajem politycznej broni. Dawaty okazj¢ do okreslania si¢
jako ,,pochodzacy z ludu”, a co za tym idzie rozumiejacy potrzeby prostych Austria-
kow. Ronzheimer pisze o Kurzu jako o wywodzacym si¢ z niezamoznego $rodowi-
ska (,,Aus einfachen Verhéltnissen”; s. 16). Sam Kurz akcentuje, ze dobrze czuje si¢
i w miescie, i na wsi, bo tam mieszka jego rodzina i przyjaciele (,,Heimat ist fiir mich
ein Ort, wo ich mich geborgen fiihle... Das héngt jetzt gar nicht so sehr mit meiner
Umgebung zusammen, sondern eher mit meiner Familie und Freunden®; s. 23).

Kurz juz w dziecinstwie cieszyt si¢ znaczna przestrzenig wolnosci, ktora zaofe-
rowali mu rodzice. Byt takze osoba odpowiedzialng — za siebie i innych. W szkole
uczestniczyl m.in. w grupie osoéb pomagajacych stabszym uczniom w nauce. Kiedy
ojciec, bedac po ,,50”, stracit pracg, podjat si¢ zarobkowania jako kelner. Czgsto
do domu wracat pieszo, gdyz po pdinocy, kiedy konczyt prace, wiedenskie metro
nie funkcjonowato. Jako dziatacz tamtejszej mtodziezoéwki ludowej wroci do tego
tematu w 2009 r. w ramach akcji promujacej ,,24-godzinng komunikacj¢ weekendo-
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wa” (,,24 h Verkehr am Wochenende”; s. 43). Powyzsze hasto trzymane byto przez
tekturowe modele przedstawiajace skapo odziang kobiete i mezczyzng. Ze strony
srodowisk lewicowych oskarzono go o seksizm?. Dzigki tej akcji stal si¢ rozpozna-
walng osobistosciag w wiedenskim zyciu politycznym. Notabene idea calodobowego
kursowania metra w weekendy zostala przejeta przez wiedenskich socjaldemokra-
tow, wezesniejszych krytykow Kurza.

Poczatek studiow stanowit dla Sebastiana Kurza sposobnos¢ do przewartoscio-
wania pochodzenia, w tym odkrycia, Ze gimnazjum, w ktérym si¢ uczyt, byto szkota
przecigtng (nie znaczy, ze ztg), a nie elitarng, tj. taka, do ktorej uczeszczata wigkszosc¢
studiujacych prawo na Uniwersytecie Wiedenskim. Jako student Kurz pozycjonuje
si¢ raczej po prawej stronie politycznej. M.in. popiera ide¢ odptatnych studiow. Pod-
kresla, ze skoro wszyscy inni ptacg za edukacje, studenci nie powinni stanowi¢ wy-
jatku. Wspomina retoryke studenckich wystapien naznaczong nienawiscig do tego,
co prawicowe i to w sytuacji, gdy usta krytykow petne byly apeli o tolerancje (,,Ich
habe trotzdem es niemals gut gefunden, wenn insbesondere diejenigen, die immer
von Toleranz gesprochen haben, denen dann besonders feindselig begegnet sind*;
s. 41). Z dezaprobatg przywoluje obrazliwe zachowanie wobec studentow o pra-
wicowych pogladach, np. demonstracyjne niepodawanie im reki przy oficjalnych
spotkaniach.

Jako student Kurz dorabia, udzielajac lekcji tenisa oraz pracujac jako kelner.
Do tego okresu wraca z duma, gdy stwierdza, ze chociaz rodzice go wspierali, to on
pracowat od 18 roku zycia (,,Meine Eltern haben mich immer unterstiitzt, aber ich
habe auch immer gearbeitet vom 18. Lebensjahr an, und ich habe immer einen
Grofteil meines Lebens mir selbst finanziert. [...] Ich habe studiert und hatte noch
genug Zeit, um filir meinen Lebensunterhalt zu sorgen®; s. 40).

Poniewaz kampania dotyczaca wprowadzenia catodobowego funkcjonowania
wiedenskiego metra w dni weekendowe okazala si¢ sukcesem, Sebastain Kurz zde-
cydowat si¢ stac si¢ ,,mtodym obliczem” ludowcow w ramach wyboréw do wieden-
skich wladz samorzadowych w 2011 r. W centrum akcji wyborczej znalazt si¢ wypo-
zyczony samochod terenowy marki Hummer, a nie Jeep, jak podaje Ronzheimer (s.
49). ,,0chrzczono” go mianem Geilomobil, co mozna w ugrzecznionej formie oddac
jako odlotowy woz. Mozliwe jest bardziej wulgarne thumaczenie. Inicjatywe przyjeto
krytycznie, podkreslajac koszty wynajecia pojazdu w wysokosci kilku tysiecy euro
miesi¢cznie. Pozytywnym efektem bylta coraz wigksza rozpoznawalnos¢ osoby Ku-
rza. Wprawdzie OVP przegrata, Kurzowi udato sie jednak wejsé¢ do wiedenskiego
ratusza.

Pod koniec kwietnia 2011 r., Michael Spindelegger, nowy przewodniczacy
OVP oraz nowy wicekanclerz, postanowil wprowadzi¢ kogo$ §wiezego do polity-
ki na wyzszych szczeblach. Postawit na Sebastiana Kurza, ktoremu zaproponowat
objecie funkcji sekretarza w nowo tworzonym ministerstwie ds. integracji. Philipp

2 W jezyku niemieckim stowo Verkehr odnosi si¢ nie tylko do komunikacji miejskiej, lecz takze
do stosunku seksualnego.
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Maderthaner, przyjaciel i doradca Kurza, radzit mu odméwic¢. On jednak — w duchu
cztowieka zawsze gotowego do stawiania czota nowym wyzwaniom — postanowit
przyjac propozycje. W swiecie mediow spotkalo si¢ to z intensywng krytyka. Odno-
szono sie, nierzadko w obelzywy sposob, do jego wieku, niedoswiadczenia, pedu ku
karierze. Przytaczano nieprawdziwe informacje, m.in. kreujac Kurza na mlodzika
z bogatej rodziny, ktory nie zna zyciowych realiow. Falszywie wytykano mu m.in.
pochodzenie z Hietzing, bogatej dzielnicy Wiednia. Wyrazem ,,ludowego niezado-
wolenia” byly grupy przeciwnikow Kurza na Facebooku.

Osoby bliskie Kurzowi byly zaskoczone intensywnoscia medialnej nagonki
na jego osobg, a jednoczesnie zafascynowane odpornoscig na ataki oraz duchem
walki i gotowoscia do stawienia czola ujawniajagcym si¢ wyzwaniom. To dlatego
Ronzheimer jeden z paragrafow ksigzki zatytutowal Walka z opinig smarkacza
(Kampf gegen das Schnésel-Image; s. 61). Zwraca uwage na przyjeta taktyke obron-
ng, w tym na materialng powsciagliwos¢, ktora stanie si¢ pozniej znakiem rozpo-
znawczym Kurza — korzysta z przelotow w klasie ekonomicznej, nocuje w przecigt-
nych hotelach. Do najpowazniejszych wyzwan, przed ktorymi stangt Kurz, nalezato
uchwalenie ustawy o islamie (tzw. Islamgesetz 2015). Odebrano ja — szczego6lnie
w $rodowiskach tureckich imigrantow — jako zamach na religijng wolno$¢ muzut-
manow. W praktyce jej intencja bylo osadzenie islamu w przestrzeni austriackiej,
potaczone z ograniczeniem obcych (przede wszystkim tureckich) wptywow.

Kolejnym etapem w karierze Sebastiana Kurza bylo stanowisko ministra spraw
zagranicznych, ktore objal w na poczatku 2013 r. Matka wspomina przezycia z okre-
su, gdy zostat sekretarzem ds. integracji, oraz budzace si¢ u niej watpliwosci, gdy
powotano go na urzad ministra w wieku 27 lat (,,Es war nicht mehr ganz so schlimm
wie bei der Berufung zum Staatssekretdr [...] aber ich habe mich schon gefragt:
Kann er das wirklich?; s. 67). ,,Problem” z tak mtodym szefem MSZ mieli kieru-
jacy analogicznymi urzedami w innych krajach. Odnoszac si¢ do tego, dyplomaci
austriaccy pytali uszczypliwie: ,,Co powie pierwszy minister spraw zagranicznych,
kiedy ten chlopczyk przybedzie do niego z wizyta?” (,,Was wird wohl der erste au-
slandische Minister sagen, wenn dieser Bubi ihn besuchen kommt®; s. 75).

Sebastian Kurz w sprytny sposoéb wykorzystal zainteresowanie jego osoba. Star-
szym ,.kolegom-ministrom” pozwolil wcieli¢ si¢ w rolg ojca udzielajacego synowi
dobrych rad. M.in. taka relacja zaistniata pomigdzy nim a Frankiem-Walterem Ste-
inmeierem (1956-), szefem niemieckiego MSZ. Kurz okazal si¢ bardziej niz pojet-
nym uczniem. W momencie przesilenia zwigzanego kryzysem uchodzczym w 2015
1. podjat dzialania, ktore stuzyly austriackiej, a nie niemieckiej racji stanu. Stanowito
to dla politykoéw w Berlinie zaskoczenie, ktére przerodzito si¢ w rozczarowanie,
a nastepnie wrogo$¢. Nie rozumieli, iZ mozna by¢ zdania, ze nie da si¢ rady, skoro
niemiecka kanclerz Angela Merkel powiedziata ,,damy radg!” (,,Wir schaffen das!”;
s. 112). Niemcy nie pogodzili si¢ jedoczesnie z politycznym sukcesem Kurza w po-
staci sprawnego zamkniecia szlaku batkanskiego.

Sygnatem, ze Kurz jest gotowy na polityczne nowatorstwo, byl fakt odejscia
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od politycznego obyczaju w postaci pierwszej wizyty, ktorg nowy szef austriackie-
go MSZ sktadatl w neutralnej (podobnie jak Austria) Szwajcarii. Rankiem, po za-
przysig¢zeniu, udat si¢ do Chorwacji. Decyzj¢ t¢ ttumaczyt tym, ze Batkany, w tym
Chorwacja jako mtody cztonek UE, sa wazne dla Austrii (,,Ich wollte ein Signal
setzen, dass das unser Schwerpunkt wird und Kroatien als noch junges EU-Land
besuchen... AuBerdem war es wichtig fiir mich, dass es ein pro-europdisches Land
wird*; s. 77).

Obok Batkanow innym priorytetem dla ministra Kurza byto uczynienie z Wied-
nia rodzaju negocjacyjnej platformy dla swiatowych graczy. Wieden peknit juz taka
role, tj. w czasach ministra spraw zagranicznych, a nastepnie kanclerza Bruno Kre-
isky’ego. Stad m.in. gotowos$¢ goszczenia Siergieja Lawrowa i Johna Kerry’ego,
ktorzy negocjowali porozumienie dotyczace Iranu. Zwlaszcza Amerykanie okazali
si¢ przewrazliwionymi go$émi — narzekali, Ze jest za goraco oraz ze nie serwuje si¢
fast foodéw. Na koncu réwniez i oni przekonali si¢ do wiedenskiej goscinnosci, stad
slowa wypowiedziane przez zadowolonego Kerry’ego: ,,JJestem wiedenczykiem!”
(,,Ich bin ein Wiener!; s. 90).

Twarda linia, ktora Sebastian Kurz prezentowal w kwestii uchodzcow, wielu Au-
striakom wydawata si¢ nieludzka. Szczego6lnie krytyczny byl on wobec organizacji
pozarzadowych zajmujacych sie na Morzu Srédziemnym transportem uchodzcow
do Europy Zachodniej. W czasie wizyty na Malcie na poczatku 2016 r. stwierdzit,
ze ,szalenstwo NGO musi si¢ skonczy¢” (,,Der NGO-Wahnsinn muss beendet
werden”; s. 149). W sytuacji, gdy uchodzcy nieprzerwanie przybywali do Austrii,
ujawnito si¢ specyficzne ,,zmeczenie materiatu”. Np. byly dni, gdy do lezacej przy
granicy z Wegrami, a liczgcej niespetna 2 tys. mieszkancow wioski Nickelsdorf,
przybywato dziennie ok. 12 tys. uchodzcow. Wigkszos¢ z nich, z pomocg austriac-
kich kolei, wywieziono do Niemiec.

Sprawnos¢ Kurza w sytuacji ogélnokrajowego przesilenia spowodowala, ze co-
raz chetniej spogladano na niego jako na kandydata do fotela kanclerza. Kurz w ra-
mach kampanii wyborczej w 2017 r. poprowadzit OVP do zwycigstwa pod nowym,
turkusowym sztandarem, ktory nie tyle zastapit czern, partyjng barwe ludowcow, ile
stal si¢ jej uzupehieniem. Stara partia zyskata nowe oblicze, ktore okazalo si¢ atrak-
cyjne dla wyborcow reprezentujacych rézne srodowiska. Kurz postgpowat na wzor
ewangelicznego ,,...0jca rodziny, ktory ze swego skarbca wydobywa rzeczy nowe
i stare” (Mt 13,52).

Kampania wyborcza ukazata swoje ,,brudne oblicze”, m.in. w postaci kont na Fa-
cebooku, przy pomocy ktérych dzialacze socjaldemokratyczni probowali dyskre-
dytowa¢ OVP i jej lidera. Ludowcy odwdzigczali si¢ m.in. wycigganiem faktow
dotyczacych luksusowego stylu zycia politykow socjaldemokratycznych. Okazato
si¢, ze na tym tle zyskiwali dziatacze wolnos$ciowi, ktorych zaczeto postrzegac jako
stabilnych i przewidywalnych. Ostatecznie zwyciezyla OVP zdobywajac 31,5%
glosow. Drugie miegjsce zajgta Socjaldemokratyczna Partia Austrii (Sozialdemokra-

3 Paul Ronzheimer nie uzywa tego poréwnania.
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tische Partei Osterreichs, SPO) — 26,9% glosow. Trzecia byla Wolnosciowa Partia
Austrii (Freiheitliche Partei Osterreichs, FPO), ktora poparto 26% wyborcow. Pod-
jeto negocjacje koalicyjne, ktére doprowadzily do porozumienia ludowcow i wol-
nosciowych. Istniata mozliwo$¢ (prowadzone byly rozmowy), ze powstanie rzad
oparty o koalicje SPO z FPO.

Ostatni rozdziat biografii Sebastiana Kurza pt. Przyszfos¢ Paul Ronzheimer roz-
poczyna od odpowiedzi na pytanie, kim jest Sebastian Kurz. Czyni to w sposob pane-
giryczny. Jego zdaniem Kurz to: ,,niepowtarzalny fenomen w europejskiej polityce”
(,,Ausnahmeerscheinung in der europiischen Politik”); ,,mistrz medialnej insceniza-
cji” (,,Meister der medialen Inszenierung”); ,,rzadki typ polityka, ktory jest w stanie
kazdej osobie da¢ przekonanie, ze jest tylko dla niej, tylko jej stucha, tylko nig si¢
interesuje, rozumie doktadnie jej problemy” (,,der seltene Typ Politiker, der jedem
Menschen das Gefiihl geben kann, gerade nur fiir ihn da zu sein, nur ihm zuzuhdren,
sich nur fiir ihn zu interessieren und seine Probleme genau zu verstehen”). Stad,
zdaniem Ronzheimera, nie bedzie naduzyciem stwierdzenie, ze Sebastian Kurz ,,juz
w tak mlodych latach stat si¢ trybunem ludowym? (,,...ist schon in so jungen Jahren
ein Volkstribun™; s. 177). W swym zachwycie nad Kurzem Ronzheimer dochodzi
do wniosku, Ze nieskazitelno$¢ i wolnos¢ Kurza od btedow w czasie wystapien oraz
w sposobie komunikowania sprawiaja, ze trudno powiedzie¢, kim on naprawdg jest
(,,Sebastian Kurz ist so makellos und nahezu fehlerfrei in seinem Auftreten und se-
iner Kommunikation, dass man nur schwerlich sagen kann, wie und wer er wirklich
ist“). To nie jest problem Ronzheimera, to problem austriackich wyborcow, ktorzy
nie wiedza, z kim tak naprawde majg do czynienia (,,...die Wahler immer noch nicht
genau wissen, mit wem sie es da eigentlich zu tun haben”; s. 178).

Ronzheimer podkresla, ze jeszcze za wczesnie, aby ocenié¢ polityke Sebastiana
Kurza jako kanclerza. Jego zdaniem wiele zalezy od tego, z kim si¢ zwiaze, probujac
kreowac¢ polityke europejska — ze ,,stronnictwem niemieckim” z panstwami wyszeh-
radzkimi a moze zajmie pozycje eurosceptyczne na wzor brytyjskich? Na pewno
Kurz bedzie dziatal na rzecz uczynienia z Austrii kraju atrakcyjnego pod kazdym
wzgledem, w tym dla turystow majacych ochote wydaé tam pienigdze. Ronzheimer
zaniepokojony jest pewng ,,przywarg” — to sympatia dla dyktatorow, przede wszyst-
kim za$ dla Wladimira Putina. Dziwi¢ moze ten zarzut, szczegolnie jesli si¢ uwzgled-
ni wybitnie bliskie stosunki pomigdzy Niemcami (0jczyzng Ronzheimera) a Rosja.

Ksigzka Paula Ronzheimera pt. Sebastian Kurz. Die Biografie jest napisana lekko
— czyta si¢ ja dobrze. Atutem sg ciekawostki z zycia Kurza, jego rodziny, przyjaciot
1 wspotpracownikow, a ktore nie sg powszechnie znane. Mozna odnie$¢ wrazenie,
o czym byla juz mowa, ze w dowod wdzigcznosci za poswigcony czas, Ronzheimer
zaprezentowal zbyt ugtadzony obraz Kurza, rodzaj literackiej laurki. Brakuje gleb-
szych analiz. Za to nie brakuje opiséw dramatycznych wydarzen, gtownie tych, kto-
rych Ronzheimer, reporter ,,Bilda”, byl §wiadkiem i ktore prezentuje z perspektywy
wlasnego ,,ja”. Przy okazji pisania biografii Kurza napisat i wlasng. Ksigzk¢ mozna
poleci¢ czytelnikom. Osoby, ktore jednak oczekuja czego$ wigcej, powinny siggnac
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po opracowanie Niny Horaczek i Barbary Toth pt. Sebastian Kurz. Nowe austriackie
cudowne dziecko? (Sebastian Kurz. Osterreichs neues Wunderkind?).

Ks. Adam Romejko

Uniwersytet Gdanski
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STUDIA GDANSKIE
TOM XLII

April D. DeConick , The Gnostic New Age: How
a Countercultural Spirituality Revolutionized Religion

from Antiquity to Today, Columbia University Press,
New York 2016, s. xi1 1 380.

DOI: https://doi.org/10.26142/stgd-2018-021

Rozumienie gnostycyzmu w ostatnim wieku przeszio rewolucyjng drogg, przede
wszystkim dzigki odkryciu Biblioteki z Nag Hammadi w 1945 roku. Po przettuma-
czeniu tekstow gnostyckich na wspotczesne jezyki pojawilo si¢ sporo komentarzy
i badan dotyczagcych mysli gnostyckiej. Mimo, ze mija ponad 40 lat od pierwszych
wspotczesnych thumaczen — to rozumienie ruchu gnostyckiego jest zadaniem nie-
ukonczonym i nadal domaga si¢ duzo wysitku badawczego.

April DeConick w ksiazce pt. The Gnostic New Age prezentuje ciekawe i symp-
tomatyczne podejscie do gnostycyzmu. Wedlug autorki, jak sugeruje podtytut,
gnostycyzm jest ,.kontrkulturalng duchowos$cia”, ktora wyrazata si¢ poprzez roézne
wcielenia na przestrzeni wiekow. Opisuje doktadniej, Ze jest to: ,,wylaniajaca si¢
orientacja religijna, innowacyjna forma duchowosci, nowy sposob bycia religijnym,
ktory przetrwal poza konwencjonalnymi strukturami religijnymi, jednoczesnie de-
strukcyjnie angazujacy si¢ w te religie. Gnostycyzm powstal w pierwszym wieku
po Chrystusie jako innowacyjna duchowos¢ ludzkiego upodmiotowienia i indywi-
dualizmu, w czasach, gdy nic podobnego nie istnialo” (s. 346).

DeConick podaje rowniez pig¢ cech charakterystycznych gnostycyzmu (s. 11-
12): (a) bezposrednie poznanie (gnosis) Boga, (b) doswiadczenie jednosci z tym
Bogiem w ,,stanach ekstatycznych”, (c) przyrodzona duchowa natura u cztowieka,
ktora gwarantuje przetrwanie jazni po $mierci, a wlasnie ta natura umozliwia takze
przywrocenie psychologicznego i fizycznego dobrostanu juz za zycia, (d) kontrkul-
turalny i transgresywny sposob mowienia, ktory automatycznie stawiat gnostykow
w opozycji do tradycyjnych religii, (¢) podejmowanie szerokiego, wrecz synkretycz-
nego wachlarza dyskutowanych tematéw (m. in. Homer, Platon, magia, astrologia,
starozytne nauki o moézgu, fantastyczne kosmologie), ale z zastrzezeniem, ze finalny
autorytet miesci si¢ w duchu/duszy jednostki.

Recenzowana ksigzka zostata podzielona na jedenascie rozdziatéw, w ktorych
dostrzegalne jest przechodzenie od duchowosci stugi (,,servant spiritualties”, ktore
DeConick rozumie jako wynik hierarchicznej relacji oraz podleglosci $miertelnego
stworzenia wzgledem nie$miertelnego stworcy) w stron¢ uznania wrodzonej ludz-
kiej boskosci. Jednoczesnie kazdy z rozdzialow zaczyna si¢ zestawieniem ze wspot-
czesnym filmem albo serialem telewizyjnym. Rozpoczyna prezentacj¢ od nawigza-
nia do Matrixa (The Matrix, 1999) i zachgcenia czytelnika do wzigcia gnostyckiej
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czerwonej pigutki. W kolejnych rozdziatach pobudza umyst czytelnika ideami z 7ru-
man Show (1998), Avatara (2009), Star Trek V: Ostateczna granica (The Final Fron-
tier, 1989), Supermana — Czlowieka ze stali (Man of Steel, 2013), Pi (1998), Dogmy
(1999) czy Mrocznego miasta (Dark City, 1998). Te nawigzania stuzg wskazaniu
podobnych tematycznych intencji, jakie towarzysza zar6wno wspotczesnym twor-
com filmowym, jak i starozytnym gnostykom. DeConick przytacza odpowiadajace
teksty gnostyckie, ktore wspolbrzmig z tymi wspotczesnymi ideami. Trzeba przy-
znaé, ze autorka wykorzystuje podobienstwa bardzo umiejetnie i konsekwentnie.
I tak na przyktad Mroczni Lordowie (,,Dark Lords”) stajg si¢ typem kosmicznych
sit r6znego gatunku, a gwiezdne wrota (,,star gate”) opisuja wrota kontrolowane
przez te kosmiczne sity czy inne niebianskie przejscia. Co wazne, to do$¢ niezwy-
kte podejscie spetnia swoja funkcje ilustracyjng oraz ukazuje elementy kontrkultury
gnostyckiej we wspolczesnym wydaniu.

Wazne dla zrozumienia gnostycyzmu u DeConick jest idea ,,new age”, z catym
fadunkiem wspotczesnego kontekstu tego pojecia. Jest to kategoria zdecydowanie
rozciggliwa oraz pojemna ze wzgledu na swoja niedookreslonos¢. Zwykle definiuje
si¢ go jako alternatywny ruch kulturowy, wyrosly z przekonania, ze ludzkos¢, po-
grazona w glebokim kryzysie, znajduje si¢ w punkcie zwrotnym pomig¢dzy dwiema
epokami (,,erami”) [por. B. Dobroczynski, New Age, Krakow 2000]. W pierwotnym
rozumieniu tego pojecia chodzi o wspotczesny punkt zwrotny miedzy erami, jednak
DeConick wskazuje, ze typem takiego przetomu jest starozytny kryzys, ktory spo-
wodowat wykrystalizowanie si¢ gnostycyzmu.

Sadzac po tytule mozna mie¢ nadziej¢, ze autorka szeroko wskaze na podobien-
stwa miedzy roznymi formami ,,new age”, takze w wydaniach innych niz gnosty-
cyzm i wspotczesny ,,new age”, po starozytnosci a przed wspotczesnoscia. Jednak
jest tego stosunkowo niewiele, ogranicza si¢ ona przede wszystkim do krotkiego
podsumowania w ostatnim rozdziale, pod nazwa ,,Gnostic Awakenings” (s. 347-
350). Mogloby to by¢ bardzo ciekawe rozwinigcie tej pracy.

The Gnostic New Age jest dzietem skierowanym raczej dla czytelnika, ktory nie
jest specjalistg. Wida¢ to migdzy innymi w tym, Ze praca nie obfituje w rozwlekle
przypisy czy cytaty ze zrodet starozytnych. Jednak to powoduje, Zze momentami po-
jawiaja si¢ spore funkcjonalne uproszczenia czy uogoélnienia. Dlatego wydaje sig,
ze bez znajomosci podstawowych tekstow gnostyckich czy ich opracowan moze
,umknac¢” czytelnikowi spora czg$¢ odniesien i cennych niuansow.

Lektura tej ksigzki sprawia sporo przyjemnosci, a takze przynosi pewien tadunek
informacji na temat gnostyckiej duchowosci i stawia kolejne intrygujace pytania.
Mozna roéwniez przyznac, ze budzi silng pokus¢ ponownego obejrzenia wskazanych
filméw w poszukiwaniu gnostyckich motywow.

Ks. Lukasz Koszatka

Uniwersytet Gdanski
ORCID: 0000-0001-9051-3165



Recenzje i omowienia | 323

STUDIA GDANSKIE
TOM XLII

Antoni Jucewicz SVD, Program Anonimowych
Alkoholikow w perspektywie teologicznomoralnej,
Wydawnictwo Uniwersytetu Warminsko-Mazurskiego
w Olsztynie, Olsztyn 2018, s. 290

DOL: https://doi.org/10.26142/stgd-2018-022

Trzezwo$¢ naszego narodu jest niezwykle aktualng i doniosla kwestig spoteczna,
gdyz problem alkoholizmu dotyczy — wprawdzie w r6znym stopniu — wielomilion-
owej rzeszy Polakow. Swiadomos¢ bolesnych konsekwencji tego natogu mobilizuje
do poszukiwania skutecznych sposobow przeciwdziatania temu zjawisku i pomocy
osobom uzaleznionym oraz ich rodzinom. Ma temu stuzy¢ m.in. ogtoszony w roku
2018 Narodowy Program Trzezwos$ci. W podejmowane na tym polu dziatania do-
brze wpisuje si¢ rozprawa ks. Antoniego Jucewicza, ktora ukazuje od strony teolog-
icznomoralnej walory programu Anonimowych Alkoholikow.

Juz na poczatku trzeba podkresli¢, ze do tej pory nikt nie pokusit si¢ o tak
catosciowe ujecie teologiczne, jak to przedstawione w recenzowanej ksigzce. Ma ona
dobrze przemyslang, logiczng struktur¢. W czgsci analitycznej poszczegdlne rozd-
zialy zostaly szczegdtowo podzielone. W ten sposob przed czytelnikiem od razu
odstania si¢ bogactwo podjetych kwestii i omowionych zagadnien. Strukture t¢ do-
brze odzwierciedla spis tresci, ktory pozwala czytelnikowi tatwo odnalez¢ intere-
sujagce go zagadnienia. Analizujac program Anonimowych Alkoholikéw obecny
w oficjalnych publikacjach tego ruchu Autor prowadzi czytelnika w glab zawartej
w nim mysli teologicznej. Stopniowo odkrywa kolejne istotne elementy i ukazuje
aspekty prawdy o Bogu, ktory jest obecny i dziata w uzdrawiajacy sposob w zy-
ciu cztowieka uzaleznionego od alkoholu. Jednoczesnie na kazdym etapie refleks;ji
prezentowanej w rozprawie — odwotujac si¢ do programu AA — podpowiada czytel-
nikowi, jak rozpoznac¢ t¢ Boza obecnosc¢ i otworzy¢ si¢ na Jego zyczliwg i skuteczng
pomoc. Dzigki temu ksigzka ks. Jucewicza obok waloru naukowego, ma takze walor
praktyczny. Moze okazac si¢ bardzo przydatna nie tylko w zwigzku z uzaleznieniem
od alkoholu, ale takze w odniesieniu do réznych innych uzaleznien.

Trzeba zauwazy¢, ze coraz wigcej ludzi jest §wiadomych istnienia programu
Anonimowych Alkoholikow, co jednak nie przektada si¢ na rownie powszechng zna-
jomo$¢ tego programu. Dlatego dobrze, ze Autor w sposob syntetyczny przedstawit
jego istotne elementy. Uczynil to w kontekscie zjawiska choroby alkoholowej, ktora
oméwit m.in. od strony przyczyn, objawow, faz, diagnostyki i typologii. Nast¢pnie
bardzo interesujgco zarysowat poczatki i histori¢ AA na $wiecie. Pewien niedosyt
dotyczacy tego zagadnienia wynika z faktu, ze watek polski to jedynie wzmianka
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0 powstaniu pierwszej wspolnoty w roku 1974 w Poznaniu (dostownie jedno zdanie
na s. 36, niejako wcisnicte pomigdzy informacje o kolejnych waznych publikacjach
AA). Natomiast bardzo cenng ilustracjg §wiatowego znaczenia programu AA s3 in-
formacje dotyczace wzrostu liczby wspolnot w ostatnich trzydziestu latach. Obecnie
istniejg one w co najmniej 170 krajach. Wedhug oficjalnych szacunkow z 2017 r.,
jest ponad 118 tysiecy grup, ktore gromadzg ponad 2 miliony 103 tysigce cztonkow
(s. 36). W ten sposob ogolnie ukazany program AA stat si¢ przedmiotem szcze-
gotowych analiz, ktorym poswigcone zostaty kolejne rozdziaty ksigzki.

Sprawa fundamentalng dla realizacji podj¢tego tematu badawczego byla
analiza publikacji AA w perspektywie wizji czlowieka i obrazu Boga (s. 45-85).
Autor przekonujgco pokazat, ze antropologia zawarta w programie AA ma charakter
realistyczny, opiera si¢ przede wszystkim na obserwacji natury cztowieka i opisuje
go jako istotg¢ dynamicznie rozwijajaca sie, ktora jest zadana sama sobie i wezwana
do autorealizacji. Jedng z drog do tego celu jest samopoznanie i odkrywanie wiasnej
wartos$ci, ale nie poprzez ignorowanie wlasnych stabosci. Jest to szczeg6lnie wazne
dla osob uzaleznionych, stad koniecznos¢ zwrocenia uwagi na pyche, ktorej istotg
jest ucieczka od prawdy o sobie, zwlaszcza tej trudnej, ktora — jak si¢ wydaje - dys-
kredytuje cztowieka w jego wlasnych oczach i w oczach innych. Ks. Jucewicz do-
brze zaakcentowat, ze pycha stanowi istotng przeszkod¢ w procesie przyznania si¢
do uzaleznienia i hamuje proces trzezwienia.

Interesujace jest to, ze program AA, w ktorym jest wielokrotnie mowa o po-
trzebie przezwyci¢zenia pychy, nie odwotuje si¢ do przestanek $cisle religijnych, ty-
lko do prostej obserwacji. ,,Cztowiek pyszny to cztowiek zaklamany, a jednoczesnie
zalekniony o siebie, zyjacy w §wiecie fikcji, w §wiecie, ktory nie istnieje. Karmi si¢
nierealistycznymi wyobrazeniami o sobie, a przy tym zaciekle broni swego iluzory-
cznego «jan, reagujac agresja lub wycofaniem na krytyke. W konsekwencji wpada
w najbardziej grozng putapke, ktérg — w obliczu swojego uzaleznienia — zastawia
na samego siebie. Wierzy, ze istnieje tatwo osiggalna terapia: bez wysitku uznania
swojej bezsilnosci wobec alkoholu, bez podjecia trudnej drogi rachunku sumienia,
przebaczenia i zado$Cuczynienia, bez pracy nad soba i czujnosci, bez dyscypliny,
bez pokuty i nawrocenia. Arogancja wynikajaca z pychy prowadzi do kwestionowa-
nia oczywistych faktow wskazujacych na uzaleznienie i jego skutki” (s. 67). Stad
tak ogromne znaczenie pokornego uznania prawdy o sobie. Dopiero wtedy dzig-
ki podjetemu wysitkowi czlowiek jest zdolny do odzyskania prawdziwej wolnosci,
nie tylko od przymusu picia alkoholu, ale rozumianej takze jako mozliwos¢ auto-
nomicznego i wartosciowego korzystania z réznych dziedzin zycia.

Bardzo interesujace i wazne wyjasnienia znajduja si¢ w czgsci poswigconej
odpowiedzi na pytanie, jaka wizj¢ Boga prezentuje program AA. Ks. Jucewicz
przedstawit w niej trudno$ci i motywacje¢, ktora towarzyszyta formutowaniu pro-
gramu pod katem odwolywania si¢ do Boga czy do Sity Wigkszej lub Wyzszej. Cho-
dzito o to, by program nie miat charakteru konfesyjnego i mogt by¢ akceptowany
takze przez agnostykow czy osoby niereligijne. W tym kontekscie ukazat takze ped-
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agogie religijng inicjatorow ruchu AA, ktora odwotywatla si¢ do naturalnej otwar-
tosci cztowieka na transcendencj¢ 1 akcentowata mozliwos¢ odkrycia Boga poprzez
osobiste do§wiadczenie Jego dziatania w zyciu. Odkrywanie Boga osobowego,
obecnego i mitujacego dokonuje si¢ niejako przy okazji realizacji programu AA,
ktory pomaga przezwyciezy¢ postawe agnostyczng w trakcie procesu osobowego
i duchowego wzrostu. Jednym z bardzo cennych watkow refleksji dotyczacej wizji
Boga jest zwrocenie uwagi na sens modlitwy, inny w religii naturalnej, a zupehie
inny po wejsciu w zywa i osobowa relacj¢ z Bogiem. On bowiem potrafi postuzy¢
si¢ cierpieniem cztowieka uzaleznionego, by odkryt tajemnice swojego zycia i umiat
otworzy¢ si¢ na nadprzyrodzong interwencj¢ prowadzaca do uzdrowienia. M.in.
kwestia odnajdywania glebszego sensu wiasnych doswiadczen zyciowych i odkry-
wania woli Boga w wydarzeniach Zzycia, ktora jest obecna w programie AA, potwi-
erdza zbieznos¢ jego teologii z chrzescijanska wizja Boga (s. 83-85).

Jednym z bardzo waznych aspektow ujecia teologicznomoralnego jest spo-
jrzenie na zycie cztowieka w perspektywie jego ostatecznego celu, a wigc takze
towarzyszacej mu nadziei. Dlatego stusznie Autor zwrocil uwage na pierwotny sens
nadziei i potraktowal go jako punkt wyjscia do poglgbionej refleksji nad soteriologia
programu AA. Nadzieja bowiem stoi u podstaw oczekiwan cztowieka dotyczacych
przysztosci, m.in. pragnienia wyzwolenia od ograniczen, ktore nie pozwalajg istnie¢
w sposob w pelni szczes§liwy. Ostatecznie jest to pragnienie zycia, ktore przekracza
wymiar doczesnosci 1 siega rzeczywistosci eschatycznej. Udziat w takim spetnieniu
cztowieka jest owocem zbawienia, stad odnoszacg si¢ do niego nadziej¢ mozna naz-
wac soteryczng. Ks. Jucewicz analizujac program A A pokazuje, ze jest w nim obec-
na pewnego rodzaju soteriologia, ktorej rozumienie i elementy szczegoétowo oma-
wia. Najpierw podkresla wyzwalajacy charakter prawdy, w szczegolnosci w obliczu
bezsilnosci wobec natogu, ktorego nie da si¢ pokona¢ o wlasnych sitach. Nastepnie
wyjasnia, jak program AA wskazuje na Boga jako zrodlo odnowy wewnetrznej, ak-
centujac potrzebe rozwoju duchowego jako warunku trzezwosci. Rozwoj ten zmier-
za w kierunku aktow

i postawy zawierzenia w uzdrawiajaca moc Boga. Na koniec szczegoétowo poka-
zuje, ze program AA prowadzi do powierzenia zycia i wlasnej woli opiece Bozej,
zwraca uwage na pierwszenstwo uzdrawiajgcej taski (s. 134-139), ktora wspiera
niezbedny wysitek cztowieka, pozwala mu budowa¢ wi¢z z Bogiem, uwalnia¢ sig¢
od wad moralnych na rzecz pokory jako fundamentu trwania w odzyskanej trzezwos-
ci (s. 147-155).

Dopeieniem wyzej ukazanej wizji antropologiczne;j i teologicznej sg konk-
retne, praktyczne wskazowki odnoszace si¢ do duchowego i moralnego wzrostu,
ktorym ks. Jucewicz poswigcit pokazng cze$¢ swojej ksigzki (s 157-267). Pokazuje
W niej, ze program A A nie tylko podkresla konieczno$¢ rozwoju duchowego i moral-
nego, jako warunku koniecznego dla uzdrowienia z choroby alkoholowej i zycia
w trzezwosci, ale podaje sprawdzone §rodki prowadzace do tego celu. Bardzo szcze-
gotowe analizy tre$ci programowych dotyczg najpierw rewizji zycia rozumianej jako
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obrachunek moralny, ktory prowadzi do wyznania wad moralnych i zado$¢uczynie-
nia. Nastgpnie podkreslona zostata rola wspdlnoty AA jako $rodowiska niezbgd-
nego do trwania w trzezwosci, potrzeba czujnosci, ascezy i modlitwy w zmaganiach
o trzezwo$¢. Na koniec zaakcentowany zostal stuzebny i misyjny charakter ruchu
AA. Wyraza go pokorna gotowo$¢ niesienia pomocy innym, budowana na zasadzie
anonimowosci, strzezenia i przekazywania tradycji AA i dzielenia si¢ wiasnym dos-
wiadczeniem uzdrawiajacej mocy Boga. Ostatecznie to Jego mitos¢ i dziatanie de-
cydujg o terapeutycznej skutecznosci programu AA. ,,Istotng cecha etosu trzezwie-
jacego alkoholika jest §wiadczenie pomocy innym uzaleznionym. Odgrywa ona
istotng rolg, poniewaz poznawanie natury i mechanizmow choroby oraz ukazywanie
drog wyjscia z niej nie odbywa si¢ na drodze teoretycznej, czy farmakologicznej,
ale na drodze $wiadectwa, ktére pozwala uzmystowi¢ drugiemu powagg jego prob-
lemu, ale przede wszystkim wskazuje na glownego Sprawce uzdrowienia — Boga.
W procesie tym przebudzenie duchowe dokonuje si¢ przez stuchanie, bedace pew-
nego rodzaju forma przepowiadania, egzemplifikacji dziatania taski Boga w historii
cztowieka” (s. 265).

Wsrod cennych podsumowan i wnioskow, ktore znalazty si¢ w zakonczeniu
ksigzki, warto wskazac¢ na jeden z mozliwych kierunkow dalszych badan. Jak sugeru-
je Autor, program Anonimowych Alkoholikéw zastuguje ,,na miano okreslonej drogi
duchowej” i cho¢ formalnie nie jest szkola duchowosci, to warto by przesledzic, jak
przedstawia si¢ on w odniesieniu do duchowosci franciszkanskiej, karmelitanskiej
czy ¢wiczen duchowych §w. Ignacego z Loyoli. Tego typu poglebiona refleksja
przeprowadzona na polu teologii duchowos$ci pomogltaby w szerszej recepcji pro-
gramu AA w praktyce pastoralnej KosSciota katolickiego (s. 273). Zgadzajac si¢ z ks.
Antonim Jucewiczem, ze program Anonimowych Alkoholikow zastuguje nie tylko
na szerokie rozpropagowanie spoleczne, ale takze na dalsza refleksje teologiczna,
mozna na koniec wyrazi¢ przekonanie, ze w znaczacy sposob przyczyni si¢ do tego
jego ksigzka.
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