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KS. ANDRZEJ JACEK NAJDA

Uniwersytet Kardynata Stefana Wyszynskiego w Warszawie

Swiat roslin w zyciu i nauczaniu Jezusa

Streszczenie: Rosliny towarzysza cztowiekowi od poczatkéw jego istnienia. Bég nakazuje ziemi,
aby wydata ,rosliny zielone: trawy dajace nasiona, drzewa owocowe rodzace na ziemi wedtug
swego gatunku owoce, w ktérych sg nasiona” (Rdz 1,11). Rosliny majg stuzyé¢ jako pokarm
dlaludziizwierzat (Rdz 1,29). W nauczaniu Jezus czesto odwotuje sie do $wiata roslin - przede
wszystkim w przypowiesciach. Do $wiata roslin nawiazuje réwniez, gdy objawia, Kim jest
i nazywa siebie ,prawdziwym krzewem winnym” (J 15,1). Rosliny odgrywaja tez istotng role
w Jego ziemskim zyciu.

Stowa kluczowe: Jezus, rosliny, nauczanie, przypowiesci

The World of Plants in the Life
and Teaching of Jesus

Abstract: Plants have accompanied man since the beginning of his existence. God commands
the earth to bring forth “green plants: seed-bearing grasses, fruit trees on the earth bearing
fruit with seed init according to their kinds” (Gen 1,11). Plants are to be used as food for humans
and animals (Gen 1,29). In his teaching, Jesus often refers to the world of plants, especially
in the parables. Jesus refers to the world of plants when he reveals who he is and calls himself
“the true vine” (J 15,1). Plants also play an important role in His earthly life.

Keywords: Jesus, plants, teaching, parables

Wprowadzenie

Rosliny towarzyszyly cztowiekowi wlasciwie od zawsze, od poczatkdéw jego istnienia.
Wykorzystywat je jako pokarm, lekarstwo, materiat do wyrobu ubioru, budowy domow,
a takze do przygotowania broni i narzgdzi (Szczepanowicz 2003, 5). W tekstach biblijnych
spotykamy okoto 110 rodzajow roslin nazwanych po imieniu. Juz na pierwszych stronach
Pisma Swietego, w pierwszym opisie stworzenia (Rdz 1,1-2,4a) Bog nakazuje ziemi,
aby wydata ,roéliny zielone: trawy dajace nasiona, drzewa owocowe rodzace na ziemi
wedlug swego gatunku owoce, w ktdrych sa nasiona” (Rdz 1,11). Rosliny majg stuzy¢ jako
pokarm dla ludzi i zwierzat (Rdz 1,29). Natomiast w drugim opisie stworzenia (Rdz 2,4b-25)
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ziemia ukazana jest jako ogrod Boga z ,,wszelkimi drzewami mitymi z wygladu i rodzacymi
smaczny owoc” (Rdz 2,9), do ktérego zaprosit On cztowieka, aby go uprawial. Cale zycie
ludzkie na ziemi poréwnane jest do zycia roslin. W Ps 92,14-15 czytamy: ,,Zasadzeni w domu
Panskim rozkwitng na dziedzincach naszego Boga. Wydadza owoc nawet i w staro$ci, pelni
sokow i zawsze zywotni”.

PanJezus w trakcie swojej publicznej dzialalnosci wedruje ,,przez miasta i wsie, nauczajac
i gloszac Ewangeli¢ o krolestwie Bozym” (Lk 8,1). Dokonuje przy tym spektakularnych
cuddéw, ktore budza zdumienie i podziw stuchajacych Go i obserwujacych thumow, ze nawet
pytaja: ,,Skad u Niego ta madros¢ i cuda?” (Mt 13,54). Na pierwszym miejscu stawia jednak
Jezus nauczanie (por. np. Mt 5,2; 9,35; 21,23; Mk 1,21; 2,13; 6,6; 10,1; £k 4,15.31; 5,3; 6,6;
J 7,14; 8,2). Straznicy, ktorzy mieli Go pochwycié, lecz tego nie uczynili, wyznaja wobec
arcykaplandw i faryzeuszy: ,,nigdy jeszcze nikt tak nie przemawiat jak ten cztowiek™ (J 7,46).
Odbiorcy nauczania Jezusa wystawiali Go (por. Lk 4,15): ,,0n za$ nauczat w ich synagogach,
wystawiany przez wszystkich”; por. tez Mt 9,33), podziwiali (np. Mk 1,22), byli zdumieni
(np. Mt 12,23; 15,31), zachwyceni (np. Mk 7,37), radowali si¢ (np. Mt 13,44), przyjmowali
wiarg (np. Mt 14,33: Lk 7,1-10) a nawet chcieli obwota¢ Go krélem (J 6,15).

Jezus, wiedzac, ze przemawia do zwyktych ludzi, dostosowat do ich poziomu swoje
nauczanie. Dlatego tez chetnie i czgsto postugiwat sie¢ metaforami, parabolami, symbolami
i terminami wieloznacznymi oraz réznymi ,polami obrazéw”!, aby dotrze¢ do swoich
stuchaczy, by¢ przez nich wlasciwie zrozumianym, a takze w celu przekonania ich do
swojej nauki i wywarcia na nich wrazenia (Najda 2009, 295). Nie dziwi wigc fakt, ze Jezus
wielokrotnie odwotywat si¢ do $§wiata przyrody, do roslin i zwierzat, rzeczywistosci tak
dobrze znanych stuchaczom, aby przedstawia¢ nielatwe do wyrazenia w inny sposéb prawdy
o krolestwie Bozym.

1. Rosliny w nauczaniu Jezusa

W nauczaniu Jezusa spotykamy liczne odwotania do $wiata roslin przede wszystkim
w Jego przypowieSciach?, czyli w opowiadaniach, w ktorych ,,zestawia sie, pordwnuje si¢ ze
soba dwie rzeczywistos$ci: religijng — »rzeczowa«, i wzieta z zycia czlowieka — »obrazowa,
przy czym czgs¢ rzeczowa, wlasciwa wypowiedz przypowiesci, pozostaje najczesciej nie
wyrazona. Stuchacz albo czytelnik sam musi si¢ jej domysli¢ z czgéci obrazowej” (Baum

Pod pojeciem ,,pola obrazu“ nalezy rozumie¢ zgrupowania metafor, ktore wystgpuja czgsto w grupach
i w facznosci z innymi metaforami (Miiller 1995, 30). Tak jak pojedynczy wyraz w jezyku nie ma oddzielnej
egzystencji, tak tez pojedyncza metafora nalezy do pola obrazu; ona jest ,,miejscem w polu obrazu” (Weinrich
1976, 283). ,,Pole obrazu“ rozumie¢ mozna jako strukture, ktora sktada si¢ z réznych elementow obrazu
i istniejacych miedzy nimi relacji. Zaréwno elementy, jak i relacje moga zmienia¢ si¢ ze wzglgdu na ich liczbe
i zabarwienie, tak ze mozliwe sa rozne warianty i odcienie obrazow. (Peil 1983, 24).

Przypowiesci sa charakterystyczng forma nauczania Jezusa w ewangeliach synoptycznych, za§ w Ewangelii
wg $§w. Jana wystepuja mowy i dialogi objawieniowe (Mgdala 2006, 53).
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1994, 1092). Nie wdajac si¢ tu w dyskusje na temat przypowiesci, ich podziatow, nazewnictwa
1 sposobow ich badania podamy przyktady przypowiesci, w ktorych Jezus jednoznacznie
nawiazuje do roslin.

1.1. Przypowiesc o ziarnku gorczycy (Mk 4,30-32; Mt 13,31n;
tk 13,18n)

Jest to przypowies¢ wlasciwa, w ktorej Jezus mowi o krolestwie Bozym?®. Po raz kolejny
na kartach Markowej Ewangelii postuguje si¢ On znanym wszystkim obrazem ze $wiata
przyrody, aby przedstawic¢ rzeczywisto$¢ tego krolestwa. Ziarnko gorczycy, gdy wsiewa
si¢ je w ziemig, jest najmniejszym ze wszystkich nasion. Z tego ziarna wyrasta jednak
krzew gorczycy, ktory jest wiekszy od wszystkich innych roélin ogrodowych®. Krzew ten,
ktory wyrasta w ciggu roku z ziarnka gorczycy, osiaga na Jeziorem Genezaret od trzech
do czterech metrow wysokos$ci i jest wyzszy od wszystkich podobnych roslin. W jego
galeziach ptaki, gtownie zigby, buduja gniazda (Packer, Tenney 2007, 204). Nalezy zwroci¢
tez uwage na stowa: ,tak, ze ptaki podniebne gniezdza si¢ w jego cieniu”, ktore przywotuja
starotestamentalny obraz potgznego krolestwa, ktore daje swoim poddanym bezpieczenstwo
i ojczyzng (por. Sdz 9,8-15; Ez 17,22-24; 31,1-9; Dn 4,10-12.17-23). To krélestwo ogarnia
calg ziemig, na co wskazuje zwrot ,,ptaki podniebne” (Pesch 1989, 252).

Jezus przy pomocy przykladu z zakresu §wiata roslin wskazuje na Boga. Jak zgodnie
z Jego wolg z najmniejszego ziarnka gorczycy wzrasta najwigkszy krzew, tak niepozorne,
historycznie mato znaczace dzialanie Jezusa utworzy krolestwo Boze, ktore kiedy$ obejmie
caty $wiat (Keener 2000, 90). Jezus jest Bozym Postancem, ktérego zadaniem jest zrealizowac
Bozy plan zbawienia wszystkich ludzi. Obraz za$ krolestwa, ktore daje schronienie i ojczyzng,
wskazuje na rzeczywisto$¢, ktora objawi si¢ historycznie i bedzie przemieniala $wiat
(Luz 1990, 321).

1.2. Przypowiesc¢ o chwascie (Mt 13,24-30)

Jedynie ewangelista Mateusz przekazuje t¢ przypowies¢, ktdra nalezy zaliczy¢ do
paraboli, poniewaz w czasach Jezusa bylo powszechng praktyka pielenie chwastu przed
zniwami; zakaz tego bylby czym$ nienormalnym i niezrozumialym (Luz 1990, 321-323).
Jezus, wykorzystujac obraz siewu i zniwa, mowi o losie dobrego ziarna, ktére ma wzrastac¢
wsrod chwastow az do czasu zniwa. Dopiero wtedy okaze sie, ktory zasiew zwyciezy. Jezus

3 Ewangeli$ci Mateusz i Lukasz, ktorzy przejmuja t¢ przypowies¢ od Marka, wykorzystuja tez zrodto Q, w ktorym
ta przypowie$¢ wystepuje razem z przypowiescia o zaczynie tworzac tzw. ,,podwdjna przypowies¢” (Pesch
1989, 260).

4 Ewangelisci Mateusz i Lukasz okre$laja ten krzew jako drzewo (Mt 13,32; £k 13,19), aby jeszcze dobitniej
podkresli¢ jego wielkos¢ (Knoch 1985, 91).
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odpowiada tu na pytanie uczniéw, jak majg si¢ zachowac¢ wobec chwastéw do czasu nadejécia
sadu ostatecznego, kiedy to objawi si¢ w peni krdlestwo Boze (Gnilka 1993, 489-490).

Wystgpowanie chwastu wsérdd pszenicy nie jest niczym nadzwyczajnym. W przypo-
wiesci chodzi jednak o to, ze tego chwastu bylo niestychanie duzo. To, ze studzy
gospodarza dostrzegli ten chwast tak pdzno, jest zwiazane z tym, ze byl to trujacy chwast
w rodzaju perzu, zycica roczna, ktory, gdy jest maty, wyglada bardzo podobnie jak pszenica
(Szczepanowicz 2003, 236-237). Rowniez zto§liwe posianie nocg chwastu na polu sasiada,
ktérego si¢ nienawidzilo, nie nalezalo w Palestynie i w Egipcie do rzadko$ci. Wiasciciel
zachwaszczonego pola wiedziat tez od razu, ze jest to sprawa jego wroga. Propozycja shug,
aby wypieli¢ chwast, jest jak najbardziej zrozumiata — tak czynili wszyscy. Odpowiedz
gospodarza, ktéry karze stugom czeka¢ do zniwa, jest dla nich zupelnie niezrozumiata.
Zniwo jest w przypowiesci Jezusa, podobnie jak juz w Starym Testamencie (np. Iz 17,5;
Joel 4,13), metafora sadu ostatecznego (por. tez Mt 3,12; Mk 4,29; Ap 14,14-20). Do zniwa
zatrudniano tez dodatkowych pracownikéw (w. 30: geristai. — ,,zency”’; nie tylko dou/loi
— ,shudzy” jak w w. 27 1 28), ktorzy oddzielali chwast od pszenicy ktadac go na ziemi.
Po zebraniu i powigzaniu w snopki pszenicy, zbierano i wigzano rowniez chwast, ktory stuzyt
w ubogiej w drzewa Palestynie jako materiat do spalenia (Luz 1990, 324-325).

Po odprawieniu tlumoéw Jezus na prosbg ucznidw wyjasnia im przypowiesé
o chwascie (Mt 13,36-43), tzn. odkrywa rzeczywisto$¢ rzeczowa przypowiesci. ,, Tym, ktory
sieje dobre nasienie, jest Syn Czlowieczy. Rolg jest $wiat, dobrym nasieniem sg synowie
krolestwa, chwastem za$ synowie Ztego. Nieprzyjacielem, ktory posial chwast, jest diabet;
zniwem jest koniec §wiata, a zencami sg aniotowie” (w. 37-39). Jezus moéwiac o nagrodzie
dla sprawiedliwych nawigzuje wyraznie do Dn 12,3. Opisujac sytuacj¢ swoich uczniow
w $wiecie wzywa ich do zaufania Bogu i do cierpliwoséci oraz napomina ich, aby nie
naduzywali pobtazliwosci i cierpliwosci Boga (Knoch 1985, 108-109).

1.3. Przypowiesc o nieurodzajnym figowcu (tk 13,6-9)

Przypowies¢ ta nalezaca do materiatu wlasnego Lukasza jest parabolg, poniewaz prosba
ogrodnika, aby przesuna¢ o rok decyzj¢ o wycigciu nieurodzajnego figowca, jest czyms$
niezwyktym. Wprawdzie obraz nieurodzajnego drzewa figowego jako metafora na okreslenie
niewiernego Izraela wystepuje takze u Marka (Mk 11,12-14.20-25) i u Mateusza (Mt 21,18-
22), ale nie sg to przypowiesci. Lukasz opuszcza tamten opis znajdujacy si¢ u pozostatych
synoptykoéw, poniewaz zamieszcza przypowies¢ o nieurodzajnym figowcu (Knoch 1985,
133).

Figowce, ktore przy dobrej wilgotnosci rosty takze na podtozu skalistym, sadzono czgsto
w Palestynie takze w winnicach. W gorace letnie popotudnia szukano chg¢tnie schronienia
w cieniu figowca (por. 1K1l 5,5; Mi 4,4; J 1,48). Miejsce w winnicy o urodzajnej glebie
byto dla figowca faworyzowaniem. Wg starotestamentalnych przepiséw (Kpt 19,23) dopiero
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od czwartego roku zrywano z mtodego figowca owoce (Lurker 1989, 55-56). W zwigzku
z tym, ze wla$ciciel winnicy juz trzy lata przychodzi i na prézno szuka na figowcu owocow,
oznacza to, ze min¢lo juz sze$¢ lat od zasadzenia drzewa. Figowiec w Palestynie dwa razy
w roku rodzit owoce, w czerwcu soczyste, zielone wczesne figi oraz w sierpniu niebieskie,
stodkie figi letnie. Figi stanowitly wowczas jeden z gléwnych sktadnikéw pozywienia ludzi.
Winnice byly wtedy rzadko nawozone, a figowce w ogole. Stad propozycja ogrodnika,
ze okopie i obtozy nawozem drzewo figowe brzmi niebywale (Keener 2000, 156).
Figowiec, o ktérym mowi Jezus w przypowiesci, jest zupetnie nieurodzajnym drzewem.
Préby ogrodnika, aby mimo trzy- czy czteroletniego braku owocow, drzewo rodzito owoc,
sa czym$ wyjatkowym i pokazuja, ze dla drzewa i jego przysztosci zrobiono wszystko.
Na uwage zashuguje tez niestychanie cierpliwy wtasciciel winnicy, ktory mimo zwatpienia
pozwala zostawi¢ drzewo jeszcze na rok. Jezeli nie przyniesie owocu, wtedy begdzie wycigte.
Przy pomocy ekologicznego obrazu Jezus przestrzega przed niebezpieczenstwem braku
duchowych owocow i poucza, ze rozpoczety wraz z Jego dziatalnoscia na ziemi czas taski
jeszcze trwa (Knoch 1985, 134). Boza propozycja zbawienia jest wcigz aktualna, cho¢ nar6d
wybrany, reprezentowany poprzez swoich przywddcow, jeszcze jej nie przyjat. Owoce
nawrocenia, wiary w poslannictwo Jezusa i przyjecie dardw zbawczych jeszcze nastapi.
Na prosbe Jezusa Bog przedtuza czas taski, aby dac Izraelowi ostatnia szans¢ do nawrocenia.

1.4. Przypowiesc o figowcu (Mk 13,28-29; Mt 24,32-33; £k 21,29-31)

Przypowies¢ ta, odnotowana przez wszystkich synoptykow, jest przypowiescig
wtasciwg. Jezus naucza o krolestwie Bozym biorac za przyktad drzewo figowe. W odrdznieniu
od innych drzew Palestyny figowiec traci jesienig liscie i wyglada jak uschly. Gdy rozpoczyna
si¢ ciepta i sucha pora roku, figowiec nabrzmiewa i wypuszcza li§cie oznaczajac poczatek
lata. Juz u proroka Joela (2,22) czas zbawienia opisany jest stowami: ,.drzewo figowe
i krzew winny plon przynosza” (por. Jr 8,13). Jezus, wykorzystujac obraz figowca, mowi
0 rozpoczetym poprzez swojg dziatalno$¢ czasie zbawienia. Jak liscie 1 gatazki figowca
wskazujg na poczatek lata, tak Jego dziatanie wskazuje na bliski poczatek Bozego panowania
(por. £k 12,54-57) (Pesch 1991, 307-308).

2. Rosliny w objawieniu Jezusa

Ewangelista Jan poglgbia i ubogaca obraz Jezusa nakreslony w ewangeliach
synoptycznych. Prezentuje on niejako duchowy portret Jezusa Chrystusa, ktory ,,jest obja-
wicielem, ostatnim i definitywnym stowem Boga skierowanym do ludzko$ci” (Bednarz
2000, 98). W pierwszej czgsci Ewangelii objawia si¢ Jezus §wiatu poprzez swoje mesjanskie
znaki i mowy (J 1-12), a potem objawia si¢ swoim uczniom w tzw. ,,mowach pozegnalnych”
(J 13-17) oraz poprzez swoja meke, Smierc i zmartwychwstanie (J 18-20).
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W calej Ewangelii Janowej przewijaja si¢ wypowiedzi Jezusa, w ktérych mowi On
o swojej relacji do Boga Ojca, wskazujac przy tym nie tylko na swoje synostwo, lecz takze
na swoja jednosc¢ i rownos¢ z Ojcem, ktora okresli¢ mozna jako osobowa wspoélnote zycia
i mito$ci z Ojcem. Wystarczy tu przypomnieé chociazby takie stowa Jezusa, jak: ,,Ja i Ojciec
jedno jestesmy” (10,30), czy tez prosby kierowane do Ojca w modlitwie arcykaptanskiej
(J 17): ,,0jcze Swiety, zachowaj ich w Twoim imieniu, ktére Mi dates, aby tak jak My stano-
wili jedno” (17,11), ,,aby wszyscy stanowili jedno, jak Ty, Ojcze, we Mnie, a Ja w Tobie,
aby 1 oni stanowili w Nas jedno, aby $wiat uwierzyl, ze§ Ty Mnie postal” (17,21), ,,takze
chwale, ktoérg Mi dales, przekazatem im, aby stanowili jedno, tak jak My jedno stanowimy”
(J 17,22). Do stuchajacych Go ludzi powie Jezus: ,,Moim pokarmem jest wypetni¢ wole
Tego, ktory Mnie postal, i wykona¢ Jego dzieto” (4,34), a w mowie eucharystyczne;j:
,»Z hieba zstapitem nie po to, aby petni¢ swoja wolg, ale wolg Tego, ktory Mnie postal” (6,38).
Proszacemu o pokazanie uczniom Ojca Filipowi odpowie: ,,Filipie, tak dlugo jestem z wami,
a jeszcze Mnie nie poznates? Kto Mnie zobaczyl, zobaczyt takze i Ojca” (J 14,9). Nikodem
pozdrowi za$ Jezusa slowami: ,,Rabbi, wiemy, ze od Boga przyszedtes jako nauczyciel.
Nikt bowiem nie mogltby czyni¢ takich znakoéw, jakie Ty czynisz, gdyby Bog nie byt
z Nim” (3,2), a Piotr wyzna: ,,my$my uwierzyli i poznali, ze Ty jeste$ Swigtym Boga”
(6,69) (Drgas 1999, 116). Oprocz tego Jezus okreslany jest w Ewangelii takimi tytutami,
jak: Logos (1,1.14), Syn Bozy (3,18; 5,25; 11,4.27), Syn Czlowieczy (1,51; 3,13; 6,27.62;
8,28; 12,23.34), Mesjasz (1,41; 7,27.31.41; 9,22; 11,27; 12,34), Baranek Bozy (1,29.36).

Na szczeg6lng uwage zashiguje jednak formula objawieniowa evgw, eivmi —
,Ja jestem”, ktorg czesto postuguje si¢ Jezus®. Stowa evgw, eivmi uzyte w formie absolutne;j,
tzn. bez zadnych dodatkdéw, przypominaja teksty Starego Testamentu, w ktorych Bog
objawia si¢ cztowiekowi. W Rdz 28,13 przemawia Bog do Jakuba we $nie: ,,Ja jestem
Pan, Bog Abrahama i Bog Izaaka”, a przebywajacy w Egipcie Mojzesz, ktory pyta Boga,
jakie jest Jego imie, ustyszy: ,,Jestem, ktory jestem” (Wj 3,14). W Starym Testamencie Bog
mowiac ,,Ja jestem” nie tylko objawia cztowiekowi swoja istot¢ (Rdz 28,13; Wj 3,14; 6,2.29;
Ez 20,5; Ps 81,11 i in.), lecz takze uzasadnia i potwierdza swoje stowa (Wj 20,1.5;
Kpt 17-26), przekazuje tre$¢ objawienia oraz podkresla, ze jest On Bogiem Jednym
iJedynym. W powotaniach za$ starotestamentalnych prorokéw imi¢ Boga Jahwe wskazywato
rowniez na Jego obecno$é, opieke i troske¢ o powotanego (por. Jr 1,8.19; 15,20; 30,11)
(Najda 2004, 74-76).

Jezus wypowiadajac stowa evgw, eivmi objawia swoja godno$¢ Syna Bozego i daje
wszystkim do zrozumienia, ,,ze Bog poprzez Niego jest obecny wsrdd ludzi” (Langkammer
1992, 402). Czas terazniejszy tych stow (por. J 8,58: ,,Zanim Abraham stal sig, Ja Jestem”)
ujawnia takze preegzystencj¢ Jezusa oraz ponadczasowos¢ 1 trwalo$¢ Jego czasow.
Jezus poshugujac si¢ formulg objawieniows evgw, eivmi okres$la siebie takze za pomocg

> W Ewangelii Janowej evgw, eivmi wystepuje 29 razy (u Mt 5 razy, u Mk 3 razy, u Lk 4 razy), a w ustach Jezusa
26 razy (u Mt 1 raz, u Mk 2 razy, u Lk 2 razy), (Schnackenburg 1990, 59-70).
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obrazow. Mowibowiemosobie, zejest,,chlebemzycia”(6,35.48; por.6,51:,,chlebzywy”; 6,41:
,»chleb, ktory z nieba zstapil”), ,,Swiatloscig §wiata” (8,12; por. 9,5), ,,brama owiec” (10,7.9),
»dobrym pasterzem” (10,11.14), ,,zmartwychwstaniem i zyciem” (11,25), ,,droga, prawda
i zyciem” (14,6) i ,,prawdziwym krzewem winnym” (15,1.5). Obrazy te, wystepujace juz
w Starym Testamencie i w literaturze judaistycznej, posiadaty utrwalone znaczenie
symboliczne i teologiczne (Schnackenburg 1990, 60-61).

2.1. Jezus prawdziwym krzewem winnym

Po wezwaniu do wyjsécia (J 14,31) konczacym pierwsza moweg pozegnalng (J 13,13-
14,31) Jezus rozpoczyna swoja druga mowe pozegnalng (J 15-16). Wykorzystujac motywy
z pierwszej mowy pozegnalnej, w §wietle zmienionej sytuacji, Zmartwychwstaty i Uwielbiony
Jezus dokonuje w drugiej mowie pozegnalnej aktualizacji i pogl¢bienia tresci pierwszej
mowy (Dettwiler 1995, 44-52)%. Chrystus podejmuje tu takie tematy, jak: zjednoczenie
z Nim i jego owoce (15,1-17), nienawi$¢ §wiata i Swiadectwo Ducha (15,18-16,15), powrot
Jezusa, rado$¢ i wiara uczniow (16, 16-33).

Jezus zaczyna jednak od mowy o winnym krzewie (J 15,1-8), w ktorej dwa razy
uzyje stow evgw, eivmi, nazywajac siebie ,,prawdziwym krzewem winnym” (15,1)
oraz ,krzewem winnym” (15,5). Postuguje si¢ tu ,,polami obrazéw” winnego krzewu
Z przynoszacymi owoce lub nie przynoszacymi owocow latoro$lami oraz uprawiajacego
winnicg, ktory latorosle oczyszcza lub odcina i wrzuca w ogien. Obrazy te nawigzuja od
starotestamentalnych metaforycznych przedstawien Izraela jako winnicy Jahwe (Iz 5)
lub krzewu winnego, zasadzonego i pielegnowanego przez samego Boga, ktéry daremnie
oczekiwal na nim owocéw (por. Jr 2,21; Ez 15; 17,1-10; 19,10-14; Mi 7,1; Oz 10,1;
Ps 80, 9-17). Krzew nie przynoszac spodziewanych owocow, otrzymywat od uprawiajacego
winnic¢ nagany i zapowiedzi zniszczenia badz sadu (por. 1z 5,5-30; 27,2-4; Jr 6,9; Ez 15,1-
8) (von Gemiinden1993, 166). Byly rowniez pozytywne obrazy winnicy, zapowiadajace
odnowg Izraela i opieke¢ Boga, przede wszystkim w tzw. ,,Apokalipsie [zajasza” w 1z 2,2-4:
W 6w dzien powiedzg: Winnica urocza! Spiewajcie o niej! Ja, Pan, jestem jej strozem;
podlewam ja co chwila, by jej co ztego nie spotkato, strzege jej w dzien i w nocy. Nie czuj¢
gniewu. Niech Mi kto sprawi w niej ciernie i gtogi! Wypowiem mu wojng, spale¢ je wszystkie
razem!* (por. Oz 14,7; J1 2,22). Za§ w Syr 24,17 upersonifikowana, postawiona na rowni
z Tora, madro$¢ sama porownuje si¢ do winnego krzewu.

Jezus rozpoczyna swojag moweg od stwierdzenia, ze jest On ,,prawdziwym winnym
krzewem” (gr. VEgw, eivmi h* a;mpeloj h* avlhqinh.), a Ojciec jest tym, ktory go uprawia
(15,1). Wskazujac na Ojca, ktory w zimie odcina uschle gatazki, a wiosng oczyszcza latorosl,

¢ Druga mowe pozegnalna, ktora konczy modlitwa arcykaptanska Jezusa (J 17), traktuje si¢ jako pdzniejszy

dodatek redaktora ewangelii. Nie umniejsza to w zadnym stopniu jej znaczenia. Mowe t¢ nalezy rozumie¢ jako
Hrelekture” pierwszej (Dettwiler 1995, 44-52).
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aby przynosita owoc obfitszy, Jezus przedstawia si¢ jako Syn, ktéry ,urzeczywistnia to,
co wyrazat obraz winnicy” (Paciorek 2000, 172). Wspomnianymi latoro$lami sg uczniowie
Jezusa. Precyzyjne samookres$lenie Jezusa ,,Ja jestem prawdziwym krzewem winnym” jest
skierowane wtasnie do uczniow, aby mieli $wiadomos$¢, ze oni — jako wierzacy w Chrystusa
—nie s3 winnym krzewem, lecz jedynie latoro§lami. Zadaniem ucznioéw jest ciggle stawianie
sobie pytania, co maja czyni¢, aby nie zosta¢ odcietymi od winnego krzewu? W kolejnym
wersecie Jezus sam odpowiada na to pytanie opuszczajac jezyk metaforyczny i zwracajac
si¢ do swoich uczniow: ,,Wy juz jesteScie czys$ci dzigki stowu, ktére wypowiedzialem do
was. Wytrwajcie we Mnie, a Ja bede trwat w was* (15,3-4a). Chrystus przypomina tu swoim
uczniom o otrzymanym juz darze zbawienia oraz wzywa ich do trwania w statej komunii
z Nim (Schnackenburg 1992, 111-112). Wezwanie to ilustruje znéw ekologicznym obrazem
winnego krzewu: ,,Podobnie jak latorosl nie moze przynosi¢ owocu sama z siebie — o ile nie
trwa w winnym krzewie — tak samo i wy, jezeli we Mnie trwaé nie bedziecie” (15,4bc).

W kolejnym zdaniu Jezus zndéw powie o sobie, ze jest ,,winnym krzewem”, a swoich
uczni6ow nazwie wprost latoroslami (15,5). Rozwijajac swoja mys$l wyjasni, ze uczniowie
wydadza owoc tylko wtedy, gdy beda w Nim trwali, a On w nich. Bez Niego uczniowie
nic nie moga uczynié, to znaczy nie przyniosa zadnych owocéw. Kazda latorosl, ktora nie
trwa w winnym krzewie, usycha i zostaje spalona (15,6). Dalej Jezus wzywajac do wiary
obiecuje, ze kto bedzie w Nim trwat, jak latorosl w winnym krzewie, ten otrzyma wszystko,
o0 co bedzie prosit. W ostatnim za$§ wersecie Chrystus podsumowujac swoja mowe zaznaczy,
ze poprzez przynoszenie owocow, ktore $wiadeczy o byciu Jego prawdziwym uczniem,
dokonuje si¢ uwiclbienie Ojca. Dziatanie Ojca — uprawiajacego krzew winny i uczniow
— latorosli ,,spotyka si¢” w zbieraniu owocow, a Jezus — winny krzew jest tym, ktory to
umozliwia i posredniczy.

Podobnie jak we wczesniejszych tekstach, tak rowniez tutaj Jezus objawia siebie
i thumaczy trudne prawdy o zbawieniu przy pomocy ekologicznych ,,p6l obrazéw”. Ojciec
czyni wszystko, aby zebra¢ jak najwigkszy owoc, uczniowie trwajacy w Jezusie przynosza
dobre owoce, Ojciec natomiast wystuchuje ich modlitw, aby zabezpieczy¢ i zwigkszy¢ owoce
(Schnackenburg 1992, 115-116).

3. Rosliny w zyciu codziennym Jezusa

Podobnie jak w zyciu kazdego czlowieka, rowniez w zyciu ziemskim Jezusa ro$liny
odgrywaly istotne znaczenie. Wystarczy przypomnie¢, ze wedle relacji ewangelicznych juz
w pierwszych dniach Jego zycia medrcy ze Wschodu przybywaja, aby odda¢ Mu pokton.
Otwieraja swoje szkatuly i ofiarujg Dziecigciu Jezus oprocz ztota, ktore ze wzgledu na jego
warto$¢, trwatos$¢ 1 wytrzymalos¢ bylo bardzo cennym surowcem, a ofiarowanie go Jezusowi
przez megdrcodw zloto oznaczato uznanie Go za Kréla (Rycken, Wilhoit, Longmann III, 2003,
1184), takze — kadzidto i mirrg.
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Kadzidto, to jest zywica z drzew balsamowych, ktore rosty w Arabii, Indiach i Somalii,
stanowita element kultu, symbol uwielbienia, hotdu i przebtagania Boga (por. Lb 17,12)
oraz wyobrazala rzeczywisto§¢ niebianska. Arcykaptan, wchodzac do przybytku, trzymat
w jednej rece naczynie z zarzacymi si¢ wegielkami wzigtymi z oltarza, a w drugiej garstke
kadzidta. Gdy przechodzil za zastong¢ przybytku, do miejsca najswigtszego, naktadat kadzidlo
na rozzarzone wegielki, aby oblok o wonnym zapachu unosit si¢ nad Arka Przymierza,
ktéra byla podndzkiem Jahwe. Wonny dym wypetnial woéwczas miejsce obecnosci Bozej,
aby kaptan nie mogl zobaczy¢ zakazanego dla ludzkich oczu tronu Bozego (por. 1z 6,1.4;
Ap 5,8; Ps 141,2).

Prawo Mojzeszowe zawierato wiele wskazan dotyczacych oddawania chwaty Bogu.
Wsrdéd nich sa przepisy dotyczace uzywania kadzidta. Prawo nakazywalo kaptanowi:
,.Ustawisz rowniez zloty oftarz do spalania kadzidta przed Arka Swiadectwa i zawiesisz
zastong przy wejsciu do przybytku” (Wj 40,5). Arcykaptan za§ miat spala¢ kazdego rana
1 wieczora ,,wonne kadzidlo..., ktére bedzie spalane ustawicznie przed Panem poprzez
wszystkie wasze pokolenia” (Wj 30,7-8). Wznoszacy si¢ z oltarza dym kadzidla miat
przypominaé oblok chwaly Bozej, ktory ukazal si¢ nad goérag Synaj. Medrey, skladajac
Jezusowi w darze kadzidto, uznaja w Nim Zbawiciela $wiata, Najwyzszego Kaptana, tacza
dwie epoki: Stary i Nowy Testament, spetniaja si¢ bowiem zapowiedzi proroka Izajasza
o narodach przybywajacych do Mesjasza, ktoremu ,,zaofiarujg ztoto i kadzidto, nucac
radosnie hymny na cze$¢ Pana” (Iz 60,6) (Rycken, Wilhoit, Longmann III, 2003, 291).

Trzeci dar ztozony przez medrcéw Jezusowi, mirra to rowniez zywica, charakteryzujaca
si¢ mitym zapachem i gorzkim smakiem, wytwarzana z pewnego gatunku drzewa
balsamowego, wykorzystywana przez Egipcjan do balsamowania cial zmartych, a przez
Grekéw i Rzymian jako $rodek kosmetyczny. U Zydéw mirra dodawana byta do $wigtego
oleju namaszczen (Wj 30,23). Buteleczki z mirra nosity roéwniez kobiety migdzy piersiami,
pragnac by wokot nich unosita si¢ przyjemna won. Won mirry i kadzidta (Pnp 3,6) otaczata
tez narzeczonego, kroczacego w orszaku weselnym (Lurker 1989, 124). Mirra ofiarowana
Jezusowi byla zapowiedzig Jego cierpienia’ i pogrzebu. Trzy drogocenne dary staly sie
pbézniej podstawa do powstania tradycji o trzech medrcach.

O roé$linach czytamy takze w innych momentach Zzycia Jezusa. I tak np. galazki
palmowe, z ktorymi wielki ttum wybiega naprzeciw przybywajacemu do Jerozolimy
Jezusowi stanowig symbol zwycigstwa i radosci (J 12,12-13; por. 1Mch 13,51). Tuz przed
ukrzyzowaniem zolnierze dawali Jezusowi ,,wino zaprawione mirra, lecz On nie przyjat”
(Mk 15,23). Podczas ukrzyzowania zolnierze wlozyli na glowe Jezusa upleciony wieniec
z ciernia, ,,a do prawej reki dali Mu trzeing” (Mt 27,29). RoOwniez weze$niejsze namaszczenie
Jezusa w Betanii, kiedy kobieta rozbita flakonik prawdziwego olejku narodowego ,,i wylata
Mu olejek na glowe” (Mk 14,3) wskazuje na godnos$¢ krolewska Jezusa i jest znakiem zycia
i zmartwychwstania (J 12,3) (Riede 2009, 52). Wreszcie Jozef z Arymatei i Nikodem zabrali

7 Wino zmieszane z mirrg podawano umierajagcemu Jezusowi jako $rodek odurzajacy (Mk 15,23).
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cialo Jezusa, obwigzali je w pldtna razem z wonnosciami — to jest mieszaning mirry i aloesu
—1 zlozyli je do grobu (J 19,38-43).

Flora to rzeczywisto$¢, do ktorej czgsto nawigzuje Jezus w nauczaniu o zapo-
czatkowanym wraz z Jego przyjéciem krolestwie Bozym. Obecne na kartach Ewangelii
obrazy ze $wiata roslin wystepuja przede wszystkim w przypowiesciach, ktore ukazuja
nowa sytuacj¢ cztowieka i narodu wybranego wobec objawiajacego si¢ Boga. Jezus pragnie
bowiem obdarzy¢ wszystkich ludzi swoim milosierdziem i da¢ im swoje zbawienie.
Do $wiata ro$lin odwotuje si¢ tez Jezus, gdy objawia Kim jest i nazywa siebie ,,prawdziwym
krzewem winnym” (J 15,1). W ten sposob wzywa wszystkich ludzi do wiary w Niego jako
Syna Bozego i zapowiadanego przez prorokéw Mesjasza. Wiara ta daje Zycie wieczne,
bo Jezus przyszedl na §wiat ,,po to, aby owce miaty zycie i miaty je w obfitosci” (J 10,10).
Swiat roélin obecny jest tez realnie w ziemskim zyciu Jezusa.
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Cuda w Ewangelii tukasza.
Wprowadzenie do zagadnienia

Streszczenie: Artykut traktuje o kwestiach wstepnych zwigzanych z zagadnieniem cudéw
w Ewangelii tukasza. Pierwsza cze$¢ artykutu dotyczy tematéw apologetycznych zwigzanych
z cudownymi wydarzeniami: ich historycznosci oraz wiarygodnosci. W tym fragmencie,
pokroétce jest przedstawiona historia kontestowania historycznosci cudéw w egzegezie oraz
opinie wspotczesnych badaczy, ktérzy prezentuja odmienne stanowisko. W dalszej czesci
analiza cudéw w Ewangelii £ukasza pokazuje, jak waznym elementem dziatalnosci Jezusa byty
Jego cuda, mimo Ze byty i raczej wcigz pozostajg zaniedbanym zagadnieniem w studiach nad
trzecig Ewangelia.

Stowa kluczowe: cuda Jezusa, Ewangelia fukasza, dziatalnos¢ publiczna Jezusa

Miracles in the Gospel of Luke.
Introduction to the Topic

Summary: The article deals with preliminary issues related to the topic of miracles in the
Gospel of Luke. The first part of the paper deals with apologetic questions related to miraculous
events: their historicity and credibility. This part briefly presents the history of contestation of
the historicity of miracles in exegesis and the opinions of contemporary researchers who take
adifferent position. The rest of the article contains an analysis of the miracles in Luke and shows
how important element of Jesus’ ministry was the miraculous activity, even though this topic
was and still is neglected in the studies of the Third Gospel.

Key words: Miracles of Jesus, The Gospel of Luke, Jesus’ Public Ministry

“Truth is stranger than fiction, but it is because Fiction is obliged to stick to possibilities;
Truth isn’t”

“Why shouldn’t truth be stranger than fiction? Fiction, after all, has to make sense.”

Mark Twain
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Wprowadzenie

Bardzo intrygujace i rzucajace si¢ w oczy zagadnienie, ktére mozna by okresli¢
wspolnym mianem ,,cuda w Nowym Testamencie”, nie doczekato jeszcze we wspolczesnej
egzegezie uwagi, na jaka zastuguje. Jednym z powodow jest to, ze kwestia historycznosci
cudéw musiala ,,pasowac” do prawidel wyznaczonych przez nauki empiryczne. Niemiecki
teolog systematyczny Reinhold Seeberg ponad sto lat temu poczynit trafng i wcigz aktualng
obserwacj¢: “miracle was once the foundation of all apologetics, then it became an apologetic
crutch, and today it can be characterized, not infrequently, as a cross for apologetics
to bear” (Seeberg 1908, 562)'. W wieku dwudziestym sytuacja nie zmienita si¢ znacznie.
Barry L. Blackburn, naukowiec zajmujacy si¢ zagadnieniem cudéw w Biblii, podsumowuje
zagadnienie w nastepujacy sposob: “it is all the more surprising that the miracles of Jesus
play such a meagre role in the work of major Catholic and Protestant systematic theologians
of the past [20™] century. Minimal attention to Jesus’ miracles also characterizes the
principal systematic presentations of Robert Jenson, Wolfhart Pannenberg, and Hans Urs von
Balthasar”.? (Blackburn 2012, 63-64). Nalezy przypuszczaé, ze wyzej scharakteryzowany
ogblny trend w teologii systematycznej wplynat takze na egzegeze i uczynil zagadnienie
cudownosci marginalnym. Celem niniejszego artykutu jest wprowadzenie do zagadnienia,
okreslenie ram, dzigki ktérym mozliwa bedzie dalsza analiza zagadnienia cudow w Ewangelii
Lukasza. Pierwszy, niniejszy artykut na ten temat, miatby w ten sposéb da¢ podwaliny pod
nastepne.

1. Cuda Jezusa w tradycji pierwotnej

W obrebie egzegezy zagadnienie cudownosci poddawano analizie gtéwnie pod katem
jej historycznosci. Wielu egzegetéw krytycznie odnosito si¢ do tego, czy rzeczywiscie
cudowne czyny wydarzyly sie w taki sposob, w jaki zostaty zapisane w Ewangeliach.
Na przyktad David F. Strauss twierdzit, ze sa one nie do pomyslenia jako historia (Strauss
1892, 415). Wiele cudow Jezusa, a zwlaszcza ,,cuda natury” (nature miracles), byly
postrzegane jako ,teologiczna” inwencja, co wynikato z podobienstwa do analogicznych
wydarzen ze Starego Testamentu oraz do grecko-rzymskiej oraz zydowskiej literatury.
Inni dostrzegali w nich elementy ,,folklorystyczne” (Harrison 2013, 92).

! ,Cud byt kiedy$ podstawa wszelkiej apologetyki, potem stal si¢ apologetyczna podpora, a dzis$ nierzadko mozna
go scharakteryzowac jako krzyz do dzwigania przez apologetyke. [thum. - WW]”

,»Tym bardziej zaskakujace jest to, ze cuda Jezusa odgrywaja tak skromng rolg w pracach gtownych katolickich
i protestanckich teologéow systematycznych minionego [XX] wieku. Minimalna uwaga po$wigcona cudom
Jezusa charakteryzuje rowniez gtéwne systematyczne prezentacje Roberta Jensona, Wolfharta Pannenberga
i Hansa Ursa von Balthasara. [thum. — WW]”
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Jednakze ta sceptyczna percepcja Jezusowych cudow nie byta jedynym ani ostatnim
sfowem na temat tego waznego elementu Jego misji. Cze§¢ badaczy odnosita si¢ do podwa-
zania historycznosci cudow polemicznie, obnazajac zbyt powierzchowne podejscie do
zagadnienia. W tym konteks$cie warta jest przytoczenia obserwacja Hendrika van der Loosa:
“It is without doubt a fascinating business to investigate how human ingenuity reaches new
heights in its efforts to eliminate the supernatural from the story of the feeding’ (van der
Loos 1965, 630). Darrell L. Bock czyni podobng obserwacj¢: “the story [id est miracle story]
may reveal more about the interpreters view of how God works than the interpreter reveals
about what really happened” (Bock 2009, 85).

Wspoltczesnie coraz wigksze grono uczonych wykazuje powierzchownos$¢ poprzednich
analiz. Niektorzy, jak Eric Eve, uwazaja nawet, ze cuda naleza do przedewangelicznej
tradycji, zwlaszcza w przypadku zastosowania kryterium wielokrotnego wystepowania
(multiple attestation): “The fact that something turns up in a number of sources shows
only that it must be older than the sources in which it turns up, not that it goes back to the
historical Jesus, and the frequency with which something is narrated may be as much an
index of its popularity as its truth”.’ (Eve 2009, 85). Istotnie, mnogos¢ cudow wystepujacych
w wielu zrodiach jest mocnym argumentem na rzecz ich historyczno$ci, poniewaz trudno
sobie wyobrazié, by tak duza cze$¢ ewangelicznego przekazu zostata ,,wymyslona” i mogta
by¢ swobodnie przekazywana bez sprzeciwu co do jej wiarygodno$ci. Inni naukowcy
zauwazaja, ze tradycja biblijna traktujaca o cudach rozni si¢ od tta grecko-rzymskiego
oraz zydowskiego, co jest kolejnym argumentem za jej wiarygodno$cia (Harrison 2013,
90). Ponadto istnieja takze cuda, ktore nie wystepuja w ewangelii Marka, a sg obecne
w innych Ewangeliach i innych zrédtach. Dotyczy to rdwniez najbardziej , kontrowersyjnych”
cudéw natury. Ten fakt pokazuje, ze nie tylko Marek, ale takze inni ewangelisci mieli dostep
do pierwotnych opowiadan o cudach Jezusa.

Wydaje sie, ze to Paul J. Achtemeier najdobitniej wyrazit nastepujacy argument
narzecz wiarygodnosci opowiadan o cudach: “Remarkably, while miracles reported of Jesus’
followers proliferated, miracles told of Jesus did not. If miracles of Jesus did not proliferate
in the post-canonical tradition, and if the later canonical Gospels have proportionately less
space devoted to such miracle stories than do the earlier ones, one must reckon an early entry

,»Bez watpienia fascynujagcym zajgciem jest badanie, w jaki sposob ludzka pomystowos$¢ osiaga nowe wyzyny
w wysitkach zmierzajacych do wyeliminowania zjawisk nadprzyrodzonych ze sceny rozmnozenia chlebow.”
[thum. - WW]”

»Opowiadanie [id est opowiadanie o cudzie] moze ujawni¢ wigcej na temat pogladu thumacza na to, jak Bog
dziata, niz thumacz ujawnia, co naprawdg si¢ wydarzyto. [thum. — WW]”

,,Fakt, ze co§ pojawia si¢ w wielu zrodtach, §wiadczy tylko o tym, ze to musi by¢ starsze niz zrodta, w ktorych
si¢ pojawia, a nie ze sigga wstecz do historycznego Jezusa, a czgstotliwo$é, z jaka co$ jest opowiadane, moze byé
w rownym stopniu wskaznik jego popularnosci jako jego prawdziwos¢. [thum. — WW]”
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into the tradition”.® (Achtemeier 2008, xiii). Najwiecej cudéw Jezusa zostato utrwalonych
w najwczesniejszych opisach Jego zycia — w Ewangeliach kanonicznych. W pdzniejszych
dzietach nie wystgpuje wzmozona inwencja cudownych wydarzen i w ogdle te opowiadania
nie posiadajg takowej tendencji, by dodawaé ,,cudownosci” biografii Jezusa. Achtemeier
stwierdza, ze pdzniejsza apokryficzna tradycja od drugiego wieku nie dodaje zadnych
nowych cudoéw, a wrecz przeciwnie, opowiadania o cudach zostaja rzadziej umieszczane
w narracji: ,, It is likely that the reputation of Jesus as miracle-worker, evident in the gospels,
is rooted in the acts of Jesus himself”” (Achtemeier 2008, 215). W tej perspektywie nalezy
uzna¢ za wysoce prawdopodobne, ze opowiadania o cudach naleza do najwcze$niejszej
warstwy tradycji o Jezusie 1 sg zakorzenione w zyciu historycznego Jezusa (Achtemeier
2008, 217). Nie powinno by¢ watpliwosci, ze Jezus uwazal siebie za cudotworce
(Luke 4,19; 7,19 oraz 11,20), ponadto bezposrednim rezultatem czynionych przez Niego
cudoéw byt konflikt z wladzami, ktory zakonczyt si¢ $§miercig na krzyzu, co jest dzi§ czgsto
podkre$lane w opracowaniach.® Cuda Jezusa nie tylko nie sa negowane w poézniejszej
tradycji, ale sa powszechnie przyjmowane, tworzac wizerunek Chrystusa glownie jako
cudotworcy: “in some traditions Jesus was remembered as primarily a miracle worker.
Also, the memory of Jesus as a miracle worker underlies almost all attacks on Jesus
in the rabbinic traditions .’ (Twelftree, 2011b, 2500-2501)'°. W tradycji rabinicznej nie cuda,
ale zrodto sily, dzigki ktorej Jezusa je czynil, jest kontestowane. Jezus przedstawiany jest
w Talmudzie oraz w ewangeliach (Lk 11,17) jako dzialajacy moca Belzebuba.

2. Cudaw Ewangelii tukasza

W tradycji synoptycznej opowiadania o cudach zajmuja prominentne miejsce: 17 uzdro-
wien, 6 egzorcyzméw i 8 cudéw natury. Ewangelia Marka posiada proporcjonalnie
najwigkszy odsetek opowiadan o cudach - 25 procent, Ewangelia Lukasza, jak i Mateusza -

,,Co cieckawe, podczas gdy cuda odnoszace si¢ do uczniéw Jezusa, mnozyly si¢, cuda o Jezusie nie. Jesli cuda
Jezusa nie rozmnazaly si¢ w tradycji postkanonicznej i jesli pozniejsze Ewangelie kanoniczne poswigcaja
takim opowiesciom o cudach proporcjonalnie mniej miejsca niz wezesniejsze, to nalezy liczy¢ si¢ z wezesnym
wejsciem do tradycji. [thum. — WW]”

»~Prawdopodobne jest, ze reputacja Jezusa jako cudotwoércy, widoczna w Ewangeliach, jest zakorzeniona
w czynach samego Jezusa. [thum. - WW]”

8 Twelftree, 2011b, 2523; Evans, 1995, 222: “Smith and Sanders believe, and I think rightly, that it was Jesus’
miracles that attracted the crowds (and not his teaching, at least not initially). As Sanders puts it: “But if it is true
that large crowds surrounded him in Galilee, it was probably more because of his ability to heal and exorcize
than anything else.” (,,Smith i Sanders wierza, i mysle stusznie, ze to cuda Jezusa przyciagaly thumy — a nie
jego nauczanie, przynajmniej nie na poczatku. Jak to ujat Sanders: ‘Ale jesli to prawda, ze w Galilei otaczaly
go wielkie thumy, to prawdopodobnie bardziej wynikato to z jego zdolno$ci uzdrawiania i egzorcyzmowania niz
z czegokolwiek innego.’ [tlum. — WW]”

,»W niektorych tradycjach Jezus byt pamigtany przede wszystkim jako cudotwoérca. Takze pamigc o Jezusie jako
cudotworcy lezy u podstaw niemal wszystkich atakow na Jezusa w tradycjach rabinicznych. [thum. - WW]”

10" Podobnie ujmuje to rdwniez: Harvey 1982, 98.
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ok. 11 procent. Cuda maja swoje zrodto nie tylko w pierwszej Ewangelii Markowej, ale takze
w Q oraz w Sondergut Lukaszowym i Mateuszowym.!!

Lukasz opuscit 6 opowiadan o cudach, ktoére wystepuja w Ewangelii Marka, liczac
réwniez perykope o przeklgciu drzewa figowego (Mk 6,45-52; 7,24-30; 7,31-37; 8,1-10; 8,22-
26; 11,12-14.20) oraz dodat 6 opowiadan ze swego zrodta (5,1-11; 7,1-10; 7,11-17; 13,10-
17; 14,1-6; 17,11-19). Lukaszowe ,,great omission” (czyli niezamieszczenie w swej narracji
zadnej perykopy z Mk 6,45-8,26) poskutkowato opuszczeniem pigciu z szeSciu cudow.
Lukasz jest jednak wierny swojemu zrodhu: kolejnos¢ cudow nie jest zmodyfikowana.!? Jeden
z dodanych cudow wystepuje takze u Mateusza — Lk 7,1-10. Lacznie w Ewangelii Lukasza
wystepuje 18 opowiadan o cudach: 10 uzdrowien, 3 egzorcyzmy, 2 wskrzeszenia oraz 3 cuda
natury. Wystepowanie cudow jest znaczacym elementem podczas publicznej dziatalnosci
Jezusa az do momentu wejécia do Jerozolimy. Ten temat jest ,,wprowadzony” do narracji
przez samego Jezusa (patrz ,,programowa’” scena w Nazarecie 4,16-30) i wystepuje 14 razy
w sekcji zwanej ,,dziatalnos¢ w Galilei” (4,16-9,50), nie liczac perykop, ktoére nawiazuja
do tematu cudéw (np. 7,17 albo 8,1-2). Podczas tzw. ,,drogi do Jerozolimy” (9,51-19,28)
opowiadania o cudach wystepuja 4 razy, a tylko ostatnie z nich nie pochodzi ze specjalnego
zrodta Lukaszowego. W tej sekcji wystepuje takze krotki opis egzorcyzmu w 11,14,
ktéry pochodzi z Sondergut. W catej narracji Lukaszowej zamieszczone sg 3 podsumowania
z cudami (4,40-41; 6,17-19; 8,1-2) oraz perykopy nawigzujace do tematyki cudow (4,16-30;
7,18-23;9,1-6.10-11.49-50; 10,1-2.13-16.17-20; 11,14-26.29-32; 13,31-33; 24,19).

Dla zobrazowania zagadnienia nadprzyrodzonosci w Ewangelii Lukasza, wprowadzié¢
nalezy cztery kategorie, w ktorych ta tematyka wystepuje: a) cuda, ktore pojawiaja si¢
w opowiadaniach o cudach; b) cuda, ktore pojawiaja si¢ w innych perykopach niz opowiadania
o cudach; c) cuda, ktore wystepuja w internal lub external analepsis/prolepsis®®; d) cuda,
ktore nie wystepuja w narracji, ale sg przedmiotem woli, rozkazu, poglosek, chcenia itp.

a) 4,33-37 - egzorcyzm

4,38-39 - uzdrowienie

5,1-11 - cudowny potow ryb
5,12-16 - uzdrowienie
5,17-26 - uzdrowienie
6,6-11 - uzdrowienie

7,1-10 - uzdrowienie
7,11-17 - wskrzeszenie
8,22-25 - uciszenie burzy

8,26-38 - egzorcyzm

Takze Ewangelia Jana posiada cuda, ktore nie wystepuja nigdzie indziej.

Zobacz doktadng analiz¢ w Zimmermann 2013, 514.

Analepsis oznacza: “the telling of events after the moment in which, chronologically, they took place”. Prolepsis
oznacza opowiedzenie wydarzen przed momentem, w ktorym si¢ wydarzyty. Oba fenomeny moga by¢ external
lub internal, co oznacza “evocation [analepsis or prolepsis] of an event, may be internal (within the main
narrative), external (pre-narrative) [or post-narrative] ”’; D. Herman i M. Jahn i M.-L. Ryan 2005, 591.
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8,40-56 - uzdrowienie
8,43-48 - wskrzeszenie
9,12-17 - rozmnozenie chleba

9,37-43 - egzorcyzm

13,10-17 - uzdrowienie
14,1-6 - uzdrowienie
17,11-19 - uzdrowienie
18,35-43 - uzdrowienie
b) 1,5-20 - angelofania
1,24 - cudowne poczgcie
1,26-37 - angelofania
1,64 - mowa Zachariasza
2,9.13 - angelofania
3,22 - glos z nieba
4,40-41 - podsumowanie uzdrowien, egzorcyzmow
6,18 - opis egzorcyzmu
6,19 - opis uzdrowienia
7,21-22 - opis uzdrowienia, egzorcyzmu oraz komentarz Jezusa
9,6 - opis uzdrowienia dokonanego przez uczniow
9,11 - opis uzdrowienia dokonanego przez Jezusa
9,28-36 - transfiguracja
11,14 - opis egzorcyzmu i dyskusja na jego temat
22,43 - angelofania
22,51 - uzdrowienie
24,1-11 - angelofania

24,13-31 - Chrystofania
24,36-53 - Chrystofania

24,51 - Whniebowstgpienie
¢) 1,13 - cudowne poczecie Jana, PE'
1,35 - cudowne poczgcie zapowiedziane Marii, PI
1,36 - cudowne poczecie Jana, AE
1,43 - cudowne narodziny Mesjasza, AE
2,11 - narodziny Mesjasza, Al
2,17 - objawienie, kim jest Mesjasz, Al
423 - cuda w Kafarnaum, PI
4,26 - cuda Eliasza, AE
427 - cuda Elizeusza, AE

14 Objasnienie akronimoéw uzytych ponizej: A- analepsis, P- prolepsis, E- external, I- internal.
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8,2 - podsumowanie egzorcyzméw i uzdrowien, AE

9,10 - apostotowie opowiadaja o uzdrowieniach wlasnych, AE

9,49 - apostotowie opowiadaja o egzorcyzmach cudzych, AE

10,13 - cuda w Tyrze i Sydonie, AE

10,17 - apostotowie opowiadaja o egzorcyzmach oraz komentarz Jezusa, AE
11,30-32 - Jezus méwi o znaku Jonasza, AE

13,32 - Jezus mowi, ze czyni uzdrowienia i egzorcyzmy, Al

19,37 - uczniowie uwielbiajg Jezusa za wszystkie znaki i cuda, Al

24,6.9 - aniolowie i kobiety informujg o zmartwychwstaniu, Al, AE

24,23 - wspomnienie o angelofanii oraz zmartwychwstaniu, Al

24,34-35 - wspomnienie o Chrystofanii i Zmartwychwstaniu, Al, AE

d 4,3 - kamienie majg zamieni¢ si¢ w chleb
4,10 - cudowna opieka aniotow
5,15 - ludzie szukajg uzdrowien
6,18 - ludzie szukaja uzdrowien
9,1-2 - wladza dana uczniom and duchami i zdolno$¢ uzdrowien

nakre$lony cel dziatalnos$ci uczniow- uzdrawianie (opisane w 9,6)

9,7-8 - pogtoski, ze Jan, Eliasz albo inny prorok powstat z martwych
10,9 - nakaz uzdrawiania

11,29 - ludzie oczekuja znaku

23,8 - Herod oczekuje znaku.

Marek i Mateusz sg postrzegani jako autorzy, ktdrzy poprzez opowiadania o cudach
podkreslaja autorytet Jezusa, a takze aspekt, ze sa one inauguracja Krolestwo Bozego na
ziemi. Lukaszowe cuda odrdzniaja si¢ tym, ze wida¢ w nich aspekt zbawczy cudoéw dzieki
podkresleniu ich zwiazku ze Starym Testamentem (4,16-30; 7,19), a takze tym, ze regularnie
wystepuje w nich motyw oddawania chwaty Bogu przez §wiadkéw cudownych wydarzen
(5,26; 7,16; 13,14.17; 17,15; 18,43). Tylko ta Ewangelia umieszcza opis pierwszego
powotania uczniéw w konteks$cie cudu natury, jakim jest nadzwyczajny potow ryb.

Cuda w Ewangelii Lukasza najczgséciej powoduja pozytywne reakcje swiadkow, takie
jak: podziw (4,36-37; 8,25; 9,43; 11,14), strach (5,26; 7,16; 8,35.37; 24,5) albo chwata;
ponadto, pozytywna wies¢ o cudach jest odnotowywana przez Ewangeliste w pierwszej
czesci Ewangelii (4,37; 5,39; 7,17). Rzadziej cuda skutkuja negatywna reakcja (6,11; 8,37;
13,16). Inng podkreslang w egzegezie cecha Lukaszowych opisow cudow jest precyzja
i ,intensyfikacja” przedstawiania choroby.'* Przede wszystkim jednak, opowiadania
o cudach pelnig strukturalng rol¢ w Ewangelii Lukasza nie tylko przez ich liczbg, ale gtownie
dzigki ich powigzaniu z wazng charakterystyka Jezusa przedstawiong przez Niego samego
w przemowie w Nazarecie.

15 Szczegdtowa analiza w: Zimmermann 2013, 514-515.
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3. Egzegeza wobec kwestii cudow w Ewangelii tukasza

“The problem of the way Luke viewed and used the miracles of Jesus is a subject that
has remained remarkably innocent of systematic treatment in recent biblical scholarship.”'®
Od roku 1975, kiedy to Paul J. Achtemeier (Achtemeier 1975, 547). zamiescit powyzsza
uwage na poczatku swojego eseju, sytuacja w biblijnej egzegezie zmienita si¢ raczej
nieznacznie. F. Bovon (Bovon 2005, 474). uznal monografi¢ U. Bussego'” z roku 1979 jako
pierwsza podejmujaca zagadnienie, nie liczac nieopublikowanej rozprawy M.H. Millera.'
Te dwa dzieta sg do tej pory jedynymi dysertacjami poswigconymi w calosci kwestii cudow
w trzeciej Ewangelii.” Wspomniane dzieto Bovona réwniez nie ma nawet jednego paragrafu
poswigconemu cudom. Joachim Gnilka potwierdza ten poglad.?® W swojej analizie, rowniez
J.B. Green stwierdza: “the place of Jesus miracles in Lucan thought remains an interesting
lacuna in redactional-critical and literary-theological study of Luke-Acts”.?' (Green 1989,
643). W niedawno wydanej monografii na temat reakcji na cuda (,,responses”) u Lukasza,
autor stwierdza, ze nie ma zadnej monografii na ten temat w egzegezie. (Kiffiak 2017, 4).
W 2014 roku, egzegeta zajmujacy si¢ zagadnieniem cudow, G.H. Twelftree, zauwaza,
ze mozna znalez¢ prace na temat cudow, ktore traktujg razem trzecig Ewangeli¢ oraz Dzieje,
natomiast, “vet, for each of these writings, the function of the miracle stories remains
less explored than could be expected, generally limited to essays and chapters in larger
projects”.?? (Twelftree 2014, 335)%. Jedynie tradycja Markowa otrzymata pewng uwage
biblistéw. M. Myllykoski podjat refleksj¢ na temat tego braku, rozwazajac zagadnienie
tego, co ponadnaturalne w Dziejach. Mozliwe wyjasnienie jest nastgpujace: “miracle
stories gnawed at the historical reliability of Acts” (and Luke).” (Myllykoski 2006, 147).
Autor trzeciej Ewangelii jest powszechnie uznawany jako historyk w starozytnym sensie
tego stowa 1 wciaz pokutuje przeswiadczenie, ze to, co ponadnaturalne narusza wiarygodno$é
przekazu historycznego.

»Problem sposobu, w jaki Lukasz postrzegat i wykorzystywal cuda Jezusa, jest tematem, ktory w ostatnich

badaniach biblijnych pozostat wyjatkowo nieporuszony w systematycznym traktowaniu. [thum. — WW]”

7 U. Busse, 1979 Die Wunder des Propheten Jesus. Die Rezeption, Komposition und Interpretation der
Wundertradition im Evangelium des Lukas. Stuttgart.

8 M.H. Miller, 1971. The Character of Miracles in Luke-Acts. Th.D. diss., Berkeley.

9 Nie zaliczam do tej kategorii nastgpujacej publikacji: J.J. Harrelson, 2002. The Miracle Narratives in Luke:
Allusions to Classical Mythology? Denver. Ta dysertacja wigcej miejsca poswigca koncepcji mitu niz cudom
Jezusa. Poza tym, tylko niektére z nich zostaly wybrane do analizy, co czyni zakres pracy ograniczonym.

20 In numerous books on Jesus this element is omitted”- Gnilka, 1997, 112. Nie ma osobnych esejow

z opracowaniem zagadnienia cudow w: Dunn i McKnight (red.) 2005. Mato miejsca jest poswigcone opisywanej

kwestii w: Chilton 2002; Dunn 2003; Hengel i Schwemer 2007; Allison 2010.

~Miejsce cudéow Jezusa w mysli Lukasza pozostaje interesujaca luka w redakcyjno-krytycznym i literacko-

teologicznym studium Dziejow i Ewangelii Lukasza. [tlum. - WW]”

22 Jednak dla kazdego z tych pism funkcja opowiesci o cudach pozostaje mniej zbadana, niz mozna by si¢
spodziewacé, generalnie ogranicza si¢ do esejow i rozdziatow w wigkszych projektach. [thum. - WW]”

3 Przyklady takich dziet: Achtemeier 2008; Dawson, 2008; Pilch, 2000; Twelftree 2011a.
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AJ. Kelley wymienia wiele historycznych prac, ktore podwazaja kwestig
,cudownosci” w zyciu Jezusa, jak na przyktad ksigzki N.T. Wrighta i D.C. Allisona.?* Nawet
w promnentnych biografiach, w ktdrych podejmuje si¢ probe uchwycenia najwazniejszych
elementow Lukaszowego dzieta, cuda Jezusa nie sg poddane szczegotowej analizie u tak
waznych autoréw, jak: Bovon, Tannehill czy Talbert. (Tannehill 1986, 75-99; Talbert,
1982, 58-60, 241-246; Bovon 2005). Zjawisko nadprzyrodzonosci w Ewangelii Lukasza
nie jest opracowane jako catos$¢ i nie zostato osadzone w teologicznej mysli, ktorg wyrazit
autor trzeciej Ewangelii. Zamiast tego wiele egzegetycznego atramentu zostalo wylane,
by rozwazac¢ historycznos¢ cudow (u Lukasza oraz w catym NT) i tematy z nig zwigzane, ktore
charakteryzuja takie metody jak: historia form, krytyka zrodet, a takze Religionsgeschichte.
Pigéset stron dedykowanych cudom znanego dzieta C. Keenera zostalo opatrzonych
podtytutem: Miracles. The credibility of the New Testament Accounts. (Keener 2011).
Podwazanie wiarygodnosci podan o cudach oraz ich apologetyczna obrona majg dhuga
historig, tak dluga jak sama teologia. Jak to stwierdza R.E. Brown, juz Apology to Hadrian
Quadratusa umieszczala tematyke cudow w apologetycznym dyskursie. (Brown 1962, 184).
Jednakze biorac pod uwagg rozroznienie (obecne juz w dzietach postugujacych si¢ krytyka
from) migdzy cudem a narracjg o cudzie, jest zaskakujace, jak malo uwagi pos§wigcono
literackiemu 1 narracyjnemu aspektowi tekstu. Parafrazujac aforyzm Marka Twaina,
stwierdzi¢ nalezy: “the use of this literary genre, after all, has to make sense”.

Prymat pytania o historyczno$¢ moze wyjasni¢, dlaczego nie ma zbyt wielu monografii
na temat cudéw u Lukasza. Wszystkie metody, ktore chca uchwyci¢ bardziej lub mniej
bezposrednio ,historycznego Jezusa”, sg zainteresowane ustaleniem przedewangelicznego
przekazu o cudach. Najwazniejsza w tym wzgledzie byta analiza ewangelii Marka, ktorej
pierwszenstwo praktycznie nie jest kwestionowane; Ewangelia Lukasza nie musiata by¢
badana w ten sposob. Niemniej jednak kwestia historycznosci zepchngta na margines
zainteresowan biblistow kwestie cudow:

»~Nevertheless, although it is generally, and perhaps increasingly, agreed that Jesus was
considered a healer and exorcist (e.g. Allison 2009), it may be reasonable for an observer of
New Testament scholarship to be surprised how little space critical ‘lives’ of the historical
Jesus give to his reported involvement in miracles and the miraculous. Perhaps still under
the spell of the view that the kerygma was the essence of the Gospel, recent ‘lives’ of Jesus
continue to spend little time discussing miracles in the ministry of Jesus.”* (Twelftree 2014,
329).

2 Kelley 2014, 87 - autor odnosi si¢ do: Wrigh, 1996, oraz do trzech dziel nastepujacego autora: Allison 1998;
2009; 2010.

% Niemniej jednak, chociaz ogo6lnie i by¢ moze coraz czgsciej panuje zgoda, ze Jezus byl uwazany za
uzdrowiciela i egzorcyste (np. Allison 2009), moze by¢ uzasadnionym, ze obserwator badan Nowego Testamentu
byt zaskoczony, jak mato miejsca krytyczne ,,zycia” historycznego Jezusa poswigcaja jego zaangazowaniu
w cuda. By¢ moze wcigz pod przeklenstwem pogladu, ze kerygmat byt istota Ewangelii, ostatnie ,,zyciorysy”
Jezusa wciaz niewiele czasu po$wigcaja omawianiu cudéw w postudze Jezusa. [thum. - WW]”
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Wydaje si¢ to stuszng obserwacja, skoro kerygmat® zyskal pierwszenstwo, inne
wymiary narracji zostaly zaniedbane lub podporzadkowane tej pierwszej.?’” Werner Kahl,
inny badacz zagadnienia nadprzyrodzonosci w NT, stwierdzit, ze debata w XX wieku zostata
zdominowana przez naukowcow, ktdrzy nie wierzyli w cuda. (Kahl 2015, 14). Znany cytat
z ksigzki Rudolfa Bultmanna o symptomatycznym tytule Kerygma and Myth dobrze obrazuje
przestanki dziatania autora: “It is impossible to use the electric light and the wireless and to
avail ourselves of modern medical and surgical discoveries, and at the same time to believe
in the New Testament world of spirits and miracles”.*® (Bultmann 1961, 5). Ta niewiara moze
by¢ kolejng przyczyna zaniedbania kwestii nadprzyrodzono$ci w trzeciej Ewangelii.

Zakonczenie

Zwazywszy na prominentng obecno$¢ cuddw, nalezy podkres§li¢ range i miejsce,
jakie zajmuja cudowne wydarzenia w Ewangelii Lukasza, zgodnie ze spostrzezeniem
G.H. Twelftree: “Was the miraculous of minor importance in how he was understood, or was
it more significant, perhaps to the point of being a (or the) key to how he was understood? "
Szczegdlnie, ze w starozytnych biografiach (a Lukasz jest postrzegany coraz czgsciej jako
historyk i biograf’’), waznym byto, by opowiedzie¢ doktadnie o tych czynach, ktore byty
przydatne do charakteryzacji protagonisty. W roku 2008 P.J. Achtemeier opublikowat
zbidr esejow dotyczacych kwestii tradycji o cudach i tego, jak mogly by¢ one rozumiane
we wezesnym Kosciele i przez pierwszych czytelnikoéw Ewangelii. We wstepie do swego
dzieta autor zamieszcza 0gdlna charakterystyke zjawiska: “The Jesus of the earliest tradition
was clearly much more than simply inspired storyteller and inspiring teacher. What he
did may have been as important to the early tradition as what he said for understanding
the theological meaning of his career’ (Achtemeier 2008, xiii). Zatem, aby zrozumieé¢
w petni misje Jezusa, wydaje si¢ by¢ koniecznym nie tylko wziecie pod uwage Jego nauczania,
prozaicznych aktywnosci i pasji, ale takze uwzglednienie Jego cudownych i niezwyktych
czynow.

% “There can be no doubt: it is only because there was a Kerygma proclaiming that a man who lives “in the flesh”
is the “Lord” - only for this reason is it possible to understand the origin of our Gospels, including any forms
of (sc. Christian) literature that preceded them.” (Bornkamm 1958, 750).

27 vyon Harnack 1900; Bultmann 1958, 124; Brown 1988, xxii; Robinson 1959, 59; Headlam 1923.

2 Nie mozna korzysta¢ ze $wiatla elektrycznego i bezprzewodowego, korzysta¢ ze wspdtczesnych odkryé

medycznych i chirurgicznych, a jednoczesnie wierzy¢ w nowotestamentowy $wiat duchéw i cudow. [thum. —

WwJ”

,»,Czy cud mial mniejsze znaczenie dla tego, jak go [Jezusa] rozumiano, czy tez byl bardziej znaczacy, by¢ moze

do tego stopnia, ze byt (lub) kluczem do tego, jak go rozumiano? [thum. — WW]” Twelftree 2010, 329.

3 ALETTI, 2017, 10, stwierdza, ze najdtuzsza, trzecia czg$¢ starozytnych biografii praxeis zawierata “words

and deeds wanted by the protagonist; deeds sustained by him”.

»Jezus z najwczesniejszej tradycji byl wyraznie kim$§ wigcej niz tylko natchnionym gawedziarzem

i inspirujagcym nauczycielem. To, co zrobit, mogto by¢ rownie wazne dla wezesnej tradycji, jak to, co powiedziat,

dla zrozumienia teologicznego znaczenia jego kariery. [thum. - WW]”
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Gog i Magog w tradycji zydowskiej
i chrzescijanskiej?

Streszczenie: Gog i Magog to postacie, ktére na kartach Pisma Swietego kojarzone sa
ze zwiastunem dnia ostatecznego. Niszczycielska sita, ktora staje naprzeciw Boga i Jego
ludowi, zdaje sie przezwyciezy¢ wyznawcdw jedynego i wiasciwego Pana. Najwiecej wzmianek
na temat mitologicznych postaci Goga i Magoga mozna odnalez¢ w Ez 38-39 oraz w Ap 20,8.
W obu przypadkach s oni utozsamiani z narodami, ktére przyjdg niczym armagedon,
aby zniszczy¢ Boga i Jego lud. Ciekawe, Zze w $Swiadomosci pisarzy biblijnych jak i wczesnych
komentatoréw Pisma Swietego Gog i Magog zaczeli by¢ utozsamiani z konkretnymi ludami
a nawet wtadcami z dalekiej poétnocy, ktorzy w swiadomosci wielu stabszych ludéw siali
postrach i przerazenie. Co na ten temat méwi Ksiega Ezechiela i Apokalipsa? Czy Gog i Magog
to rzeczywiscie postacie, ktére mozna utozsami¢ z kims$ konkretnym? Jakie jest przestanie
biblijne w tym temacie?

Stowa kluczowe: Gog, Magog, terminologia, historia

Gog and Magog in Jewish
and Christian traditions

Abstract: Gog and Magog are characters who are associated in the pages of Scripture with
the harbinger of the Last Day. The destructive force that confronts God and His people seems
to possess extraordinary power worthy of overcoming the followers of the one and only
proper Lord. The most references to the mythological figures of Gog and Magog can be found
in Ez 38-39 and Rev 20:8. In both cases they are identified with the nations that will come
like armageddon to destroy God and His people. It is interesting that in the minds of biblical
writers as well as early commentators on the Scriptures, Gog and Magog began to be identified
with specific peoples and even rulers from the far north, who sowed fear and terror in the
minds of many weaker peoples. What does the Book of Ezekiel and Revelation say about this?
Are Gog and Magog really characters that can be identified with anyone in particular? What is
the biblical message on this subject?

Keywords: Gog, Magog, terminology, history
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Wprowadzenie

Postacie Goga i Magoga sa na kartach Pisma Swigtego niezwykle tajemnicze. Nie da si¢
znalez¢ konkretnych informacji, ktére mogtyby naprowadzi¢ czytelnika na trop pozwalajacy
zrozumie¢, a tym bardziej zidentyfikowaé tych, ktorzy maja przynie$¢ zgubg i zniszczenie
mieszkancom biblijnego Izraela. Egzegeci oraz historycy probuja wysuwacé rézne hipotezy,
ktore pozwolilyby dostrzec w Gogu z krainy Magog historycznego wodza, ksigcia czy
wojownika z poinocy, ktérego sylwetka odpowiadataby prawdziwemu wojownikowi
ukrywajacemu si¢ w symbolu biblijnego pogromcy oraz symbolu nieszczescia i zguby.

Literatura tego tematu jest do$¢ obfita. W sposob szczegdlny warto zwroci¢ uwage na
opracowania angloj¢zycznych egzegetow, wsrod ktorych nalezy wymieni¢é monografi¢ Bee
traktujaca omawiane zagadnienie do§¢ wyczerpujaco. Poza tym wsrdéd badaczy zajmujacych
znaczace stanowisko w omawianym temacie nalezy wymieni¢ A.A. Seyed-Gohraba,
D.I. Blocka, S.L. Cooka oraz wielu innych. Jesli chodzi o literature¢ polska, to godnym
polecenia opracowaniem jest krotki artykul R. Rumianka, pastoralny wstep do Ksiggi
Ezechiela A.S. Jasinskiego, komentarz J. Homerskiego oraz monografia J. Strzelczyka na
temat legend krazacych wsrdd ludzi w epoce sredniowiecza.

Badania zawarte w niniejszym artykule poswigcaja uwage postaciom Goga i Magoga.
W pierwszej kolejnosci zostato poruszone zagadnienie historii i mitologii, ktéra skupia
si¢ wokol proby identyfikacji tajemniczych biblijnych bohaterow. Nastgpnie poréwnano
teksty LXX oraz literature zydowska, ktora do$¢ bogato i ciekawie traktuje to zagadnienie.
Na koniec skupiono si¢ na obecnosci Goga i Magoga w Ksigdze Ezechiela 38-39
oraz w Apokalipsie $w. Jana.

1. Terminologiaiarcheologia

Na kartach Pisma Swictego Starego i Nowego Testamentu postaé Goga (hebr. 3i3)
zostaje przywotana 13 razy w trzech niezaleznych od siebie ksiegach. Jeden raz w Pierwszej
Ksiedze Kronik, jedenascie razy w Ksiedze Ezechiela oraz jeden raz w Apokalipsie §w. Jana?®.
Pierwsza Ksigga Kronik jest jedyna, ktora wymienia Goga w gronie synow Joela w ten sposob
umieszczajac go w drzewie genealogicznym. Jesli chodzi o Ksiege Ezechiela, to w niemal
kazdym przypadku Gog jest utozsamiany z wielkim ksi¢gciem wtadajacym krajami Meszek
(hebr. qun) i Tubal (hebr. 92n), ktory w czasach ostatecznych pozyska narody przybywajace
z czterech stron $wiata i zgromadzi je na wielki boj (Ap 20,8).

Bardzo trudno jest zinterpretowac, kim byl biblijny Gog, poniewaz nawet wsrod
egzegetow nie sposob doszukaé si¢ jednego wspolnego stanowiska. Wsrod wielu prob

2 Posta¢ Goga odmieniona przez wszystkie przypadki wystepuje w: 1Krn 5:4; Ez.38,2.3.14.16.18; 39,1(2x).11.15;
Ap.20,8.



STUDIA GDANSKIE e 51(2022)

identyfikacji biblijnego Goga przytacza si¢ posta¢ Gdgi, ktorego imi¢ pojawia si¢ w kronikach
Asurbanipala (Cylinder B IV 2), jako znaczacego i walecznego wodza plemienia gorskiego
majacego swoje terytoria na potnoc od Asyrii. Do$¢ czgsta interpretacjg jest rOwniez postac
niejakiego Gygesa, ktory mialby piastowac funkcje krola Lidii. Trzeba jednak zauwazyc,
ze Gog z Ksiegi Ezechiela jest w przyjaznych stosunkach z Gomerem (Ez 38,6), podczas gdy,
zgodnie z wydarzeniami historycznymi, to wtasnie wojska Gomera pokonaty Gygesa z Lidii.
W zwiazku z tym Gyges w zaden sposob nie moze by¢ utozsamiony z biblijnym Gogiem.
Dos¢ czesto mowi si¢ o tym, ze Gog jest pierwotng nazwa jakiego$ kraju. Wspominajg o tym
Listy z Amarna wymieniajac imi¢ Goga lub Gagaia. Okazuje si¢ jednak, ze przy blizszej
interpretacji tekstu oryginalnego termin isten *"Gaga-ya zostal blednie zinterpretowany
w stosunku do isten " Ga-<as$>gaya, co spowodowalto, ze to stanowisko musiato zostaé
odrzucone (van der Torn 1999, 373-375), poniewaz kontekst podpowiada, ze chodzi tu
o0 poéinocng cze$¢ Syrii lub byé moze o tereny znajdujace si¢ wokot Karkemisz. Nie brak tez
interpretacji, ktore utozsamiajg Goga z szaranczg stanowiaca odpowiednik ludzi skorpionow,
o ktorym wspomina mezopotamski epos o Gilgameszu (Stiller 1967, 80).

W Ksigdze Rodzaju 10,2 zostaja wymienione imiona siedmiu synow Jafeta.
Na pierwszym miejscu znajduje si¢ Gomer, ktoérego imi¢ pojawia si¢ paralelnie réwniez
w Ez 38,6 1 zostaje wymienione jako nazwa ludu, ktory stat si¢ sprzymierzencem Goga.
Nazwa ta znajduje tez potwierdzenie w formie gimirraja w dokumentach asyryjskich.
Poza tym historycy greccy utozsamiaja ja z Kimmerioi, czyli ludem Kimmeréw (Smirnow
1947, 31-39), ktorzy byli koczownikami zamieszkujacymi rosyjskie stepy az do VIII w.
przed Chr (Tronina 2005,677-684).

W zwiazku z tym, ze rozdzialy 38 i 39 Ksiegi Ezechiela pochodzg od pozniejszego
redaktora, posta¢ Goga doczekata si¢ wielu dos¢ ciekawych identyfikacji. Jedng z nich jest
przypuszczenie, ze byt on znany jako jeden z mtodszych oficerow pehiacych stuzbe przy
Cyrusie, krolu imperium perskiego. Nie brak tez stanowisk, ktére widzag w Gogu synonimiczne
przedstawienie Aleksandra Wielkiego. By¢ moze imi¢ omawianej postaci zostalo zaczerpnigte
z sumeryjskiego stowa gug, ktore oznacza ciemno$¢. Mogloby to wspotgra¢ z do§¢ czgsto
pojawiajaca si¢ przy Gogu forma Magog, ktéra w tym kluczu oznaczataby kraing ciemno$ci,
za$ Gog bylby personifikacja tej ciemnosci (Rumianek 1998, 19-24).

Prébujac zinterpretowaé tajemnicza posta¢ biblijnego Goga nie sposob pomingé
cickawego i1 rozbudowanego stanowiska zaproponowanego przez Willema Garritsena.
Swoje badania opiera on na opublikowanej w 1596 r. mapie $wiata przypisywanej Gerardowi
Mercatorowi, ktora w $wiecie kartografii stanowita ogromny przetom. Mapa sktadata si¢
z osiemnastu ogromnych arkuszy, ktore taczyly si¢ ze soba tworzac spdjna catosé. Cecha

3 Pierwszy raz na kartach historii mozna ustysze¢ o Kimmerach w 714 roku przed Chr., podczas oblgzenia Urartu.
Kiedy wiesci o tym docieraja do Sargona II, postanawia on dotaczy¢ si¢ do walk na pograniczu asyryjskiej
prowincji Tabal. Sargon ginie w starciu z Kimmerami, ktorym udaje si¢ zdobi¢ centralna Anatoli¢. Kolejnym
ich krokiem jest kampania przeciwko Lidii, jednak krol Gyges (akadyjski Gog) stawia im opor. Okazuje sig,
ze kolejna kampania Kimmerow jest o wiele silniejsza. W wyniku krwawych walk w 652 1, ginie Gyges.
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charakterystyczng bylo to, ze kartograf nanidst na jeden z arkuszy czgs$é Swiata, o ktorej
woweczas nie posiadano jeszcze zadnych informacji. Ciekawa kwestig sa naniesione na mapie
wzgorza, ktore zostaty ulokowane we wschodniej czesci Azji. Jedno z pasm biegnie rowno
z linig wybrzeza i zostaje przecigte przez inne pasmo, ktore zostato ulokowane ze wschodu na
zachod. To wlasnie tutaj zamieszczona na mapie legenda informuje, ze poétnocno-zachodnia
¢wiartka tancucha gorskiego nazywa si¢ Mongul, ktory nazywamy Magog (tac. Mongul
quae a nostris Magog dicitur), za$ kraj, ktory znajduje si¢ po przeciwnej stronie tych wzgorz
nazywa si¢ Ung, ktory nazywamy Gogiem (tac. Ung quae a nostris Gog dicitur) (Gerritsen
2007, 9-23).

Skad jednak identyfikacja Mongul i Ung jako Magog i Gog? Powszechnie wiadomo,
ze Gerardus Mercator zajal tego typu stanowisko w odniesieniu do relacji o podrézach
Marco Polo. Popularny podréznik odchodzi w ten sposéb od dawnej tradycji gloszacej,
ze Aleksander Wielki miat zbudowa¢ wielki mur na Kaukazie, aby oddzieli¢ plemiona
barbarzynskie od centralnej czgéci Azji (van Donzel 2009, 16)°. Dawne podania glosity,

4 https://docplayer.org/190913694-450-jahre-ad-usum-navigantium.html, strona dostgpna na dzien 24.06.2022 r.
W publikacji von P6hlinga kolor niebieski naniesiono celowo, aby odréznienie wod od ladow stato si¢ bardziej
obrazowe. W oryginalnej wersji mapa Gerardusa Mercatora byta czarno-biata.

> W latach 395-396 po Chr. barbarzynskie plemi¢ Hundéw zaatakowatlo Mezopotami¢ i Syrie. Spowodowali
oni ogromne zniszczenia, a poniewaz przybyli z poéinocy, upatrywano w nich apokaliptycznych jezdzcow,
kojarzonych z postaciami Goga i Magoga. Wnikalto to z tego, ze wschodnia czg$¢ Cesarstwa Rzymskiego
z powodu wielu wstrzasow militarnych taczyta wydarzenia i zapowiedzi biblijne z rzeczywistoscia. W ten sposob
ztowieszcze postaci z Ksiegi Daniela i Apokalipsy Janowej byly wciaz obecne wérod wspdlnot chrzescijanskich.
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ze Gog 1 Magog byli utozsamiani z tymi wlasnie plemionami (Polo 1958, 49). Legenda
ta sprawila, ze Aleksander stat si¢ niczym mitologiczny pogromca, za$ apokaliptyczne
oczekiwanie i biblijne motywy potaczyly si¢ ze sobg stawiajac wielkiego wojownika
z Macedonii w centrum (Schmidt 2009, 20)¢. Potwierdza to tworczo$¢ Pseudo-Kallistenesa
(+328 przed Chr.), ktory w swoim dziele pt. Romans o Aleksandrze przedstawia tytulowego
bohatera jako herosa, ktorego niezwykte dokonania zawiodly niemal na koniec $wiata.
Taki wlasnie wizerunek Aleksandra oraz biblijny motyw Goga i Magoga zaczeto taczyc
najprawdopodobniej wsrdd syryjskich chrzescijan z rejondéw poétnocnej Mezopotamii zywo
oczekujacych wydarzen apokaliptycznych pod koniec IV lub na poczatku V wieku (Schmidt
2009, 16). Tekst ten jest najprawdopodobniej najstarszg wersja syryjskiej legendy mowigce;j
o zamkni¢ciu ludow Goga i Magoga za zelazng brama. Tradycja ta byla bardzo wazna dla
apokaliptycznych pism syryjskich’ od poczatku VII w. i z czasem stata si¢ bardziej znaczaca
niz przywolany wyzej Romans o Aleksandrze (Witakowski 1987, 128). Na koniec warto
przedstawié jeszcze stanowisko zaproponowane przez Ryszarda Rumianka, ktéry w imieniu
Gog widzi zapozyczenie z wyroczni Balaama wspominajacej o wielkim krolu Agagu
(Lb 24,7). Biblijny Agag byl krolem Amalekitow, ktorego pokonat krol Saul podczas
potyczki od Chawila w strone Szur znajdujacego si¢ naprzeciw Egiptu (1Sm 15,7-9). Wydaje
si¢ jednak, ze imi¢ Agag pod wzgledem znaczeniowym jest niepewne (Scherman, Zlotowitz
1997, 305-306)%. Wskazuje si¢, ze jego pierwotng forma mogto by¢ imi¢ Og, utozsamiane
z osobg krola Baszanu pochodzacego z rodu Refaitéw. Zgodzie z tradycja miat by¢ on bardzo
wysokiego wzrostu (Pwt 3,11) (Rumianek 1998, 20). Teoria ta nie znajduje potwierdzenia
wsrod odnalezionych w 1967 roku gipsowych inskrypcji, na ktore natrafiono w Deer Alla
w Jordanii. Tabliczki przywotuja posta¢ Balaama syna Beora oraz wszystkie rasy wymienione
w Lb 22-24. Odnaleziong inskrypcj¢ datuje si¢ na 800-760 r. przed Chr. Balaam gtosi
przepowiednie zaglady, ktora ma spotka¢ jego lud. Okazuje si¢, ze w tekscie tym brak jest
jakiegokolwiek odniesienia do Agaga, Goga, czy tez innej podobnej im postaci. Brak jest
réwniez zalezno$ci migdzy kanonicznym tekstem Lb 22-24 a inskrypcjami odnalezionymi
w Deer Alla (Bege 2001, 53).

¢ Po zwycigskiej walce z Hunami Aleksander kaze wybudowa¢ ogromng brame, na ktorej zapisuje wazna
przepowiedni¢. Mowi ona, ze Hunowie po raz kolejny przedra si¢ przez t¢ brame za 826 lat, za§ Gog i Magog,
ktorzy sa poteznymi przywodcami 24 krajow, zniewola i podporzadkuja sobie Persje, Cesarstwo Rzymskie oraz
reszt¢ $wiata. Beda oni blokowaé wszystkie drogi, zas §wiat zadrzy od glosu ich marszu.
7 Pseudo-Dionizy Areopagita w swojej kronice nie wspomina o elementach apokaliptycznych w legendzie
o Aleksandrze. Rowniez zelazna brama nie ma tutaj zadnych konotacji eschatologicznych.
Raszi w swoim komentarzu do Ksiggi Liczb zauwaza, ze Agag, krol Amalekitow urodzit si¢ o wiele pdzniej
niz Balaam syn Beora wyglaszat swoja przepowiednig. Wskazuje jednak, ze w Pisémie Swigtym zdarzaty sig
przypadki, gdy tekst odnosit si¢ do osoby jeszcze przed jej narodzinami. Jako przyktad podaje werset Rdz 16,11,
w ktorym opisana jest zapowiedz Izmaela, ktory, pomimo iz jeszcze si¢ nie narodzil, to juz zostato oznajmione
jego matce Hagar, ze bedzie on cztowiekiem walecznym i dzikim. Raszi uwaza réwniez, ze Agag nie jest
imieniem konkretnego krola, lecz rodzajem tytutu, ktory przystugiwat krolom Amalekitow. Podobny zwyczaj
panowatl w Egipcie, gdzie ,,faraon” byt tytutem kazdego wladcy.
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Magog (hebr. 2ian) jest nazwa wlasng badz imieniem. Po raz pierwszy pojawia si¢
w Rdz 10,2 w charakterze imienia jednego z synow Jefeta (hebr. N2 °12) i jest wymieniony
obok Gomera (773), Madaja (*17), Jawana (1)), Tubala (22n), Meszeka (W) oraz Tirasa
(o7°n). W analogiczny sposob imi¢ Magog zostaje wymienione wsrod synow Jafeta rowniez
w 1 Krn 1,5. Co ciekawe Magog peli zupeknie inng funkcje w Ksigdze Ezechiela, gdzie
pojawia si¢ dwa razy w charakterze nazwy kraju. Po raz pierwszy w kontekscie mowy
o Synu cztowieczym, ktory ma si¢ zwroci¢ ku Gogowi, ku krajowi Magog (hebr. 33 y8)°
(Ez 38,2). W tym wierszu zostaja wymienione réwniez ksigstwa Meszek i Tubal, ktore
w Ksiedze Rodzaju pehity funkcj¢ imion wraz z Magogiem. Kolejny raz omawiana
nazwa pojawia si¢ w Ez 39,6 w kontekscie ognia, ktory zostanie zestany na Magog oraz
na mieszkancéw okolicznych wysp, aby poznaly karcace dzialanie Pana. Co prawda nie
pojawia si¢ tu rzeczownik okreslajacy Magog jako ziemig, lecz informacja o okolicznych
wyspach pozwala dopatrze¢ si¢ w kontekscie, ze Magog jest rowniez kraing, wyspa lub po
prostu skrawkiem jakiej$ ziemi. Po raz ostatni mozna napotka¢ termin Magog w Ap 20,8,
ktéry zostaje wymieniony wraz z Gogiem jako dwie wrogie sily, ktére maja by¢ zagrozeniem
dla Kosciota. Omawiane terminy zostaja tu zapozyczone z Ksiggi Ezechiela, gdzie pehnity
role wrogich mocarstw, majacych w czasach ostatecznych zniszczy¢ ziemie¢ obiecang.

Wszystko wskazuje na to, ze slowo magog jest sztucznie stworzonym toponimem.
Antoni Tronina zauwaza, ze przedrostek ma- jest zblizony znaczeniowo do akadyjskiego
mat, czyli ,,ziemia”. W takim znaczeniu Magog jest wigc toponimem nazwy krolestwa Goga
zlokalizowanym w potudniowej Anatolii. Co ciekawe Jozef Flawiusz upatruje w krainie
Magog okreslenie odnoszace si¢ do Scytow, co powoduje, ze wielu egzegetéw utrzymuje
taki poglad do dnia dzisiejszego (Tronina 2005, 680).

Niezwykle ciekawa jest propozycja Williama Albrighta, ktory dochodzi do wniosku,
ze Gog i Magog sa owocem pewnego rodzaju mieszania si¢ i formowania rymow, ktore
podobnie jak w jezyku arabskim i jezykach indoeuropejskich sg naturalnie obecne réwniez
w jezyku hebrajskim. Zdaniem Albrighta tego typu zabieg doprowadzit réwniez do powstania
rymu tohu wa-bohu (312) 110) (Rdz 1,2) (Albright 1924, 363-385).

2. Tradycja zydowska

Wsrod wielu dziet literatury zydowskiej na szczegolng uwagge zastuguje Midrasz Rabba
do Ksiegi Rodzaju oraz monumentalne dzieto Ksiggi Blasku, znanej rowniez jako Zohar.
Te dwa dzieta poswigcaja sporo uwagi postaciom Goga i Magoga omawiajac ich pochodzenie
oraz apokaliptyczny wydzwigk zapowiadajacy przybycie Mesjasza i ostateczne zniszczenie.

®  Do$¢ trudno jest wythumaczy¢ obecno$¢ rodzajnika okreslajacego termin Magog. Skoro byta to kraina czy ogolnie

jaka$ ziemia, wowczas powinna zosta¢ potraktowana jako nazwa wtasna, ktora nie potrzebuje dodatkowego,
okre$lajacego ja rodzajnika. Podobny zabieg mozna zauwazy¢é w Rdz 22,2, gdzie kraj/ziemia Moria, do ktorej
udaje si¢ Abraham, aby na zyczenie Boga zlozy¢ w ofierze swego syna Izaaka, rowniez zostaje dodatkowo
dookreslony rodzajnikiem 7:7h3 7K.
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Midrasz Rabba (MR) to jeden z najstarszych i najobszerniejszych midraszy zydowskich.
Pod wzgledem redakcyjnym dzieto to pochodzi z ok. IIl w. po Chr. i zdecydowana jego
wickszo§¢ przypisywana jest rabinowi Hoszaji, ktéry nalezal do grona pierwszych
przedstawicieli reprezentujacych pokolenie amoraitow palestynskich. Poszczegolne
rozdzialy omawiajg werset po wersecie tres¢ Pigcioksiegu ubogacajac go obszernymi
komentarzami anonimowych rabinéw oraz wielu innych znanych komentatoréw biblijnych
swiata zydowskiego. MR bardzo czgsto odnosi si¢ do innych tekstow natchnionych spoza
kanonu Pigcioksiggu (Freedman, Simon 1961, XX VII-XXIX).

Omawiajac kwesti¢ genealogii zamieszczonej w Rdz 10,2-4 MR wymienia Gomera
i Magoga, ktorych imiona otwieraja poczatek wiersza 10,2. Zgodnie z midraszowym
przekazem wszystkie imiona wymienione w tym fragmencie s3 imionami reprezentujacymi
siedemdziesi¢ciu przodkéw wszystkich narodow $wiata. W rozdziale poswigconym temu
zagadnieniu MR utozsamia te imiona z miejscami geograficznymi, w ktorych osiedlili si¢
poszczegolni reprezentanci kazdego z narodéw, poczynajac od potomkdw biblijnego Jafeta.
I tak synowie Jafeta: Gomer i Magog (331 73 N9 °13) sa zdaniem rabbiego Szmuela syna
Amiego przedstawicielami Afryki (Gomer) oraz Germanii (Magog). Tak $miata hipoteza
nie znajduje jednak potwierdzenia w rzeczywistosci, o czym wspomina sam midrasz
w towarzyszacych tej frazie przypisach. Mianowicie wymienione lokalizacje niemal
od zawsze nosity inne nazwy, co spowodowalo wiele sporow w zaproponowanych przez
rabbiego Szmuela miejscach. Zgodnie z tradycja Afryka byla bowiem zamieszkana przez
synow Chama (Rdz 10,6)"°. W zwiazku z tym wydaje si¢, ze wlasciwa lokalizacja powinna by¢
Frygia, starozytny kraj w dzisiejszej Turcji. Jesli zas chodzi o Magoga, to MR doprecyzowuje
jedynie, ze Germania odnosi si¢ oczywiscie do dzisiejszych Niemiec (MR 37 §1).

Ksiega Zohar (KZoh), zwana rowniez Ksigga Blasku (a1 190), jest mistycznym
dzietem zydowskim shuzacym interpretacji Tory. Jest obszernym dzietem obejmujacym
dwadziesScia trzy tomy, ktére wyszczegélnia sekcje przeznaczone do cotygodniowego
rozwazania i czytania. Zohar jest galezia kabaly zydowskiej, ktéra stanowi ogromny
fundament mistycyzmu religii Mojzeszowej (Kubisiak 2021, 61-75).

Po raz pierwszy zagadnienie Goga i Magoga mozna napotkaé w traktacie Yitro, ktéry
miesci si¢ w dziesigtym tomie KZoh. Wspomina on o positku, ktory z jednej strony staje
si¢ elementem wyrdzniajacym Izraelitow sposrod wszystkich narodow czyniac ich dziecmi
Krdla, ktore nalezg do patacu Krola jako ludzie wiary. Z drugiej jednak strony kazdy, kto
spozyje cho¢ jeden tego typu positek, staje si¢ splamiony i przestaje naleze¢ do krolewskiego
patacu oraz nie moze szczyci¢ si¢ uczestnictwem w nasieniu Izraela. Spozywajac ten positek
bedzie wystawiony na potrdjna probe: kare Gehenny, kare wojny Goga i Magoga oraz
trybunat, ktory bedzie go sadzit zanim przyjdzie Mesjasz (KZoh, Yitro 458) (Yochai 2003,
217). Dodatkowym elementem, majacym oddac skalg zniszczenia spowodowang wojna,
jest termin armagedon umieszczony w nawiasie zaraz po imionach Goga i Magoga.

10" Midrasz wymienia, ze Etiopia zostata zasiedlona przez Kusza, za$ Egipt przez Micraima.
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Kolejng wzmiank¢ w omawianym temacie mozna znalezé w traktacie Vaetchanan
mieszczacym si¢ w dwudziestym drugim tomie mistycznej kabaty zydowskiej. Mowa jest tu
o owym dniu, w ktorym da si¢ stysze¢ wielki szofar wzywajacy tych, ktorzy zostali zgubieni
w ziemi asyryjskiej i ziemi egipskiej. Wszystko to bedzie mialo miejsce w owym dniu.
Na pytanie, kiedy nastanie ten dzien, kabata odpowiada, Ze jest on znany jedynie Swigtemu
i Blogostawionemu. Jest to szczeg6lny czas dla Haszem. Bedzie to mialo miejsce w dniu,
kiedy Gog wystgpi przeciw ziemi Izraela (KZoh, Vaetchanan 127) (Yochai 2003, 78).

Bashalach to dziewiaty w kolejnosci tom Zoharu, ktéry az trzy razy przywoluje
zagadnienia zwigzane z Gogiem i Magogiem. Po raz pierwszy pojawiajg si¢ one w odnie-
sieniu do sity Boga, a konkretnie do Jego prawicy. Punkt 290 wymienia, Ze jest ona
chwalebna w mocy, rozbije wroga na kawatki oraz obali wspaniatosci tych, ktérzy powstali
przeciwko Niemu. Wszystkie te elementy nawiazuja do kontekstu ostatecznego nadejscia
Goga i Magoga. Sita oraz moc, ktora wychodzi z Bozej prawicy jest pot¢zna i niszczaca.
Pochtonie wszystkich jak sciernisko. Punkt ten, podobnie jak w przypadku traktatu Yitro,
réwniez uzywa terminu armagedon umieszczajac go w nawiasie zaraz po imionach Goga
i Magoga (KZoh, Beshalach 290) (Yochai 2003, 275).

W kolejnym punkcie omawiana kwestia pojawia si¢ w konteks$cie gniewu Bozego oraz
towarzyszacego mu dnia ostatecznego. Moc Boza wyrazona jest za pomocg ogromnego
podmuchu, ktory spietrza wody. Wszystko to ma mie¢ miejsce w ostatecznych czasach
krdla Mesjasza oraz w czasach Goga i Magoga. Spigtrzone wody potopu stang pionowo jak
sterta. Jest to odniesienie do przysztego swiata, ktory ma by¢ miejscem radosci. Podobnie jak
w poprzednim punkcie tutaj rdwniez pojawia si¢ armagedon, ktory ma oddaé wymiar
totalnego spustoszenia i zniszczenia (KZoh, Beshalach 312).

Ostatnig wzmianka o Gogu i Magogu jest pytanie, ktore zadaje rabbi Szymon: Czy fa
wojna Ameleku jest w twoich oczach mato znaczgca? Od dnia stworzenia az do teraz nie byto
wida¢ takiej sity i spustoszenia. Rowniez od czaséw wspotczesnych az do przyjscia krdla
Mesjasza, a nawet w dniach Goga i Magoga (Armagedon) nie zdarzy si¢ nic podobnego.
Kabata wyjasnia jednak, ze wielko$¢, moc i sita tej wojny nie byta i nigdy nie bedzie ponad
dziatanie Boze i to we wszystkich aspektach Jego dziatania Swietego (KZoh, Beshalach 459).

3. Stary Testament - Ksiega Ezechiela

Ezechiel jest prorokiem, ktorego dziatalno$¢ przypada na czasy uprowadzenia [zraelitow
do ,,niewoli” babilonskiej. Jego status spoleczny jako proroka musiatl by¢ dos¢ wysoki,
na co moze wskazywac fakt, ze znalazt si¢ w pierwszej grupie wygnancow z 597 r. przed Chr.,
wraz z panujacym wowczas krolem Jojakimem. Prorok nalezat do kasty kaplanskiej, zatem
jego wysokie wyksztalcenie sprzyjato rozwojowi w zaawansowanej kulturze babilonskie;j.
Wydaje si¢, ze najwczesniejszy rdzen Ez 38-39 zbiegl si¢ z czasem obfitego rozrostu kregu
Ezechiela i ubogacania tekstu nowa warstwa widoczng w Ez 38,18-23 oraz 39,11-16.
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Dodatek o Gogu moze by¢ zwiazany z pewnego rodzaju radykalizacja, ktora przejawiata si¢
w kregu proroka. Mogtlo to mie¢ miejsce wowczas, kiedy wypelniona stagnacja sytuacja na
wygnaniu szybko si¢ zmienita umozliwiajac powro6t do Judy przypadajacy na czasy ksigcia
tego regionu Szeszbassara ("¥2wY, Tx3W) ok. 538 r. przed Chr. Po powrocie do ojczyzny
grupa Ezechiela pojeta swoj nowy status, moc i autorytet. Co do materiatu sktadajacego si¢
na Ez 39,25-29 to jest on ostatnim etapem kompozycji. Wskazuje si¢, ze moze on pochodzi¢
z czasow bliskich redakcji Za 2,6 (520-515 przed Chr.), jednak bardziej prawdopodobnym
wydaje si¢ by¢ okres tysigcletniego uniesienia wokoétl odbudowy $wiatyni jerozolimskiej.
Wiasnie wtedy redaktorzy Ksiegi mogli wlaczy¢ testy o Gogu do proroctw Ezechiela (Cook
2018, 12-13).

Narracja o Gogu (Kuhn 1960, 42.114)!! w Ksiedze Ezechicla rozwingla si¢ na etapie
kolejnych zabiegéw redakcyjnych. Joseph Blenkinsopp wskazuje tu na siedem elementow,
ktore wprowadzajg charakterystyczne formuty: To mowi Pan (378 T8 13)'2. Tego typu
powtorzenia sugeruja pewnego rodzaju seryjng i schematyczng kompozycje. Poza tym
odwotanie si¢ do prorokow lzraela z dawniejszych czasow (Ez 38,17) wyraznie wprowadza
cze$e, ktora mogta powstac znacznie pozniej. Robert Jenson wysuwa hipoteze, ze fragmenty
odnoszace si¢ do Goga powinny by¢ datowane razem z Ez 36-37, a wigc niebawem po
zniszczeniu Jerozolimy. Egzegeta uwaza rowniez, ze Ez 38-39 nosi §lady po6zniejszych
uzupehien tekstu (Jenson 2009, 290). Co cickawe czesto wspomina si¢ tez o tym, Ze narracja
o Gogu jest przyktadem najwczes$niejszej apokalipsy w pismach biblijnych (Blankinsopp
1990, 180-181).

Rozdziat 38 Ksiggi Ezechiela rozpoczyna si¢ od polecenia, ktore JHWH kieruje do
swojego proroka, aby glosil on proroctwo przeciwko Gogowi i ku krajowi Magog (Vivian
1977, 389-421)". Pan zaznacza, ze Jego Stowo jest skierowane wyraznie przeciwko temu,
ktory jest ksigciem wielkiego kraju Meszek i Tubal (Ez 38,3). Wyrocznie Boze sg zazwyczaj
kierowane do konkretnych odbiorcéw, np. do Izraela, kroléw czy egipskiego faraona, zas
w przypadku Ksiegi Ezechiela czytelnik nie jest w stanie zidentyfikowa¢, kim jest Gog
z krainy Magog. Jak zaznaczono wyzej, proby identyfikacji tajemniczego ksiecia do dzi$
nie zostaly rozstrzygnigte. Wydaje sig, ze autor ksiegi moze bazowacé na tej nie§wiadomosci.
Przywotanie nieznanego Goga wzbudza bowiem nieco wigcej niepokoju w czytelniku,
ktory nie wie, czego si¢ spodziewaé po owym przybyszu ani skad moze on przyby¢.
Ezechiel wykorzystuje posta¢ Goga z krainy Magog do gloszenia swojej wiary w jedynego
i prawdziwego Boga JHWH. Chce przez to pokazaé, ze Bég sprawuje kontrolg nad kazdym
narodem i cztowiekiem, i pewnego dnia zwyciezy rowniez tych, ktdrzy nie s3 mu postuszni.

Postacie Goga i Magoga zostaja rowniez wymienione trzy razy w tekstach z Qumran. Jeden raz Gog w 1QM
X1,16) oraz dwa razy Magog w 4Qpls 8.9.10,24 i ApocGn XVII, 16.

12 Ez 38,1-9; 10-13; 14-16; 17-23; Ez 39,1-16; 17-24; 25-29).

W Ksigdze Wojny z Qumran (XI,16) Gog jest przedstawiony jako ten, ktory calym swoim wyglgdem bedzie
walczyt z Bogiem, zas§ Bog bedzie walczyt z nim z nieba (XI,17). Warto zauwazy¢, ze nadejscie pokoju jest
poprzedzone przyjsciem Goga, ktory wprowadzi chaos oraz spustoszenie.
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Wiersz 5, ktory wydaje si¢ byé poézniejszym dodatkiem, wspomina, ze ksigz¢ Meszek
i Tubal nie jest sam, bowiem towarzysza mu réwniez inne narody (Persowie, Kuszyci,
Libijczycy) uzbrojone w tarcze¢ i helmy. Warto zauwazy¢, ze wymienieni tu sojusznicy Goga
dos¢ czesto utozsamiani sa z ludami afrykanskimi (Etiopia, Libia) oraz z mieszkancami
Anatolii. Obecnos$¢ Perséw zdradza pozniejszy dodatek redakeyjny, przypadajacy na czasy
po Ezechielu jak réwniez poddaje w watpliwos$¢ przylaczenie si¢ ogromnej i niezaleznej
armii perskiej do innych niezidentyfikowanych koalicjantow. To powoduje, ze dodatek
z tzw. triada narodoéw czgsto si¢ usuwa, bowiem jest on nierealistycznym elementem
pozniejszego redaktora (Block 1998, 439). Bruce Vawter i Leslie Hoppe zauwazaja rowniez,
ze mieszkancy Togarmy' (w.6), ktorych wymienia si¢ rowniez w Ez 27,14 jako Bet-Togarma,
byli raczej partnerem handlowym niz sprzymierzencem krajéw poéinocy, z ktorych mogltby
pochodzi¢ domniemany Gog (Ez 38,15). Tekst Ksiggi Ezechiela 38 zdaje si¢ tez ukazywac,
ze Bog nie chce uzy¢ ksigeia Meszek i Tubal jako narzgdzia karzgcego Izraela, dlatego
w $wietle wydarzen historycznych Gog nie moze by¢ utozsamiany z imperium babilonskim
(Vawter 1991, 175-177), ktore pod wodza Nabuchodonozora zniszczylo Jerozolime
i $wiatyni¢ uprowadzajac Izraelitow do niewoli.

Ksiega Ezechiela wyraznie przedstawia cel, jaki ma osiaggna¢ Gog. Oprdécz narodu,
ktoéry zostal zabrany sposrod wielu narodow na gory Izraela (Ez 38,8), do§¢ wyraznie jest
rowniez identyfikowana grupa okreslana jako mdj lud izraelski (Ez 38,14.16). Co wigcej,
narod, do ktérego ma by¢ postana niszczycielska sita Goga, nazwany jest w tym fragmencie
jako moja ziemia, moj kraj (Ez 38,16). Wydaje si¢ zatem, ze potencjalny atak Goga na ten
lud oraz t¢ ziemi¢ jest zarazem wypowiedzeniem wojny Bogu, patronowi tego miejsca.
Zdaniem Daniela Blocka wiersze 14b-16a pokazuja ogromna ch¢é zniszczenia majacego
si¢ dokona¢ pod wptywem najezdzcy. Ma to nastapi¢ wlasnie wtedy, gdy wyznawcy JHWH
cieszg si¢ swobodg i bezpieczenstwem oraz nie podejrzewaja niczego, co mogloby zaklocic
ich sielanke. Przebieg zniszczenia dokonanego przez Goga podsumowuja ww. 4-9. Ogromne
zastepy z dalekich krancéw poétnocy rzucg si¢ na lud JHWH i okryja caly kraj jak chmura
(Block 1998, 450).

Zapowiedz nieuchronnego zniszczenia dokonuje si¢ za pomoca prorokow. Bog nazywa
poprzednikow Ezechiela moimi stugami (Ez 38,17), co nadaje temu wierszowi ducha
deuteronomistycznego lub Jeremiaszowego. Dos¢ wyraznie mozna to dostrzec w odniesieniu
do proroctw o wrogu z polnocy (w.15), ktore moga nawigzywaé do tekstow proroka
Jeremiasza (1,14-16; 4,6-7; 6,22). Okreslenie to wyraznie oddziela prawdziwych prorokow
od tych falszywych, ktorzy btednie twierdzili, ze przemawiaja w imi¢ Pana, lecz sam Bog
wypart si¢ ich stow i dziatania (Ez 12,21-13,23). Zatem Bog potwierdza, ze gltoszone przez
prorokéw nieuchronne nadejscie ,,Goga” bylo w istocie Jego zapowiedzia, ktéra dokonata

14 Zgodnie ze stanowiskiem wspotczesnych badaczy mozna doj$¢ do wniosku, ze Togarma to dzisiejsza Armenia,
za$ jej pierwotnymi mieszkancami mogli by¢ Cymeryjczycy, ktorzy zasiedlili Armeni¢ po upadku Urartu w VIII
wieku po Chr.
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si¢ przez shugi stowa. Poza tym warto rowniez zauwazy¢, ze okreslenie prorokow Izraela
(hebr. 1228 *tpx?) identyfikuje ich jako rodowitych Izraelitow. Wiadcy $wiata starozytnego
powszechnie zwracali si¢ do swoich prorokow lub wrozbitow proszac o przepowiednig
odnosénie czekajacej ich bitwy. Jednak w tym przypadku stwierdzenie ,,prorocy Izraela”
wyklucza proroctwo, ktore mogloby pochodzi¢ od Goga lub innej nie zwigzanej z JHWH
wyroczni. Zatem stowa te sa pochodzacym bezposrednio od Pana apelem (Block 1998,
453-454). LXX zdaje si¢ dostrzega¢ we wczesniejszych przepowiedniach zagrozenia, ktore
nalezy identyfikowa¢ wlasnie z postacia Goga. Wskazuja na to teksty Lb 24,7 oraz Am 7,1
w ktorych LXX odnosi si¢ wyraznie do omawianego wroga z potnocy (Olley 2009, 500-501).

Rozdziat Ez 39 brzmi bardzo podobnie, jak omawiany wczesniej rozdziat 38. Wydaje
si¢, ze Bog kolejny raz chce wezwa¢ Goga na wojne, podobnie jak czyni to w Ez 38,3.
Po kilku wierszach wstegpnych pojawia si¢ opis (Ez 39,3) kulminacyjnej walki. Sita Boga jest
tak wielka, ze nie dochodzi do zadnego starcia. Gog $ciera si¢ z nokautujacg mocg Pana, ktory
od razu famie tuk oraz wytraca strzaty z reki wroga (Ez 39,3). Ksigze z kraju Magog wraz
z towarzyszacymi mu ludami ginie w bitwie na gorach Izraela, za$ polne zwierz¢ta beda zywié
si¢ jego truchtem (Ez 39,4). Tekst bardzo wyraznie opisuje proces uczynienia z Goga wroga
Izraela, potem za$ jego calkowite zniszczenie. Poczatkowo Bog zdaje si¢ dowodzi¢ zacigtym
atakiem najezdzcy z poéhnocy tylko po to, by w kulminacyjnym momencie stana¢ po stronie
Izraela. Podobna dynamike podejmuje Ksigga Joela wspominajac o wrogu z pétnocy, ktérego
moc Pana oddali od Izraela (J1 2,20). Stephen Cook wskazuje, ze tego typu Boska interwencja
ma na celu ukazanie ozywczej $wigtosci Boga oraz rozprzestrzenienie si¢ ,,poznania” Pana.
Cztowiek nie jest w stanie osiggnac niczego bez planu Bozego i Jego interwencji w ludzki
los. Jest to zatem nieodparta suwerennos¢, ktora stanowi klucz do cztowieczego losu (Cook
2018, 97). Ciekawe, ze pomimo grzeszno$ci Izraela JHWH pozostaje nadal ze swoim ludem
i staje w jego obronie. Troska ta przybiera akcent eschatologiczny, ktory ma eksponowaé
zawartg u Ezechiela mys$l mesjanska (Stachowiak 1990, 306).

Przyjmuje si¢, ze rozdzialy Ez 38-39 sa zaliczane to grupy tzw. §wiadectw-wyroczni.
Istota tej grupy jest §wiadomo$¢ ukazania sprawiedliwosci Boga, ktéra ma doprowadzié
do Jego samoobjawienia. Pomimo ze nardd izraelski przebywa w niewoli, to prorok
Ezechiel ma §wiadomo$¢ i wiar¢ w nieuchronny powr6ét do Ojczyzny. Wie rowniez o tym,
ze w przysztosci nadciagng kolejne wrogie wojska z potnocy, ktore przyttocza Izrael swoja
potega i mocg. Postaé Goga z krainy Magog jest w opowiadaniu Ezechiela symbolem zta
(Farmer 2001, 961-962), za$ Izrael ucielesnieniem dobra. Miazdzace zwycigstwo Boga nad
Gogiem jest potwierdzeniem dawnych przepowiedni, ktére majg ukaza¢ prawde o tym,
ze kazdy kto jest wierny Bogu i ufa Jego imieniu nie dozna zawodu (Rumianek 1998, 6).
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4. GogiMagogw LXXiw targumach

Prowadzac badania w omawianym temacie mozna zauwazy¢, ze w pordwnaniu z tekstem
masoreckim (TM) LXX zawiera dodatkowe wzmianki o Gogu'®. Istnieja tez manuskrypty,
ktére uzywaja imienia ,,Gog”, podczas gdy w LXX mozna spotka¢ w tych miejscach inne
imiona lub zastepujace je stowa. Jesli chodzi o Rdz 10,2 oraz 1 Krn 1,5, nie wprowadzono
zadnych zmian, zatem w tym przypadku teksty pokrywaja si¢ ze sobg. Zdaniem Sverre
Boe miejsca w tekscie, gdzie wystepuje ,,Gog”, sg starsze, co powoduje, ze moglyby by¢
pozostato$ciami tekstu oryginalnego (Bee 2001, 50). Wsrod fragmentow, na ktore nalezy
zwroci¢ uwagg, s3 Lb 24,7 oraz Am 7,1.

Opowiadanie o czterech wyroczniach Balaama syna Beora w Lb 22-24 moéwi
o wezwaniu Balaka i Amorytow, aby przekla¢ nardd izraelski. Okazuje si¢ jednak,
ze przeklenstwa Balaama staja si¢ blogostawienstwem. Wyrocznie te mozna odnalezé
w Lb 15-24; 18-24; 23,7-10 oraz 24,3-9. Cickawe jednak, ze tekst LXX odbiega nieco od TM
oraz innych tekstow literatury migdzytestamentalne;.

Kiedy Balaam zauwaza, ze przeklenstwo wobec Izraela w rzeczywistosci staje si¢
btogostawienstwem, wtedy zaczyna glosi¢ pouczenie. Wspominajac o namiotach Jakuba
(Lb 24,5) oraz mieszkaniach Izraela (Lb 24,5b) wieszcz opisuje ogromne potoki, ktdre
daja zycie ogrodom, roslinom i drzewom bogato wyrastajagcym na ziemi Pana. Jego krol
jest mocniejszy niz Agag, za$ krolestwo jego wznosi si¢ ku gorze (indon Xipin) 1392 1xn)
(Lb 24,7b). Tekst ten przedstawia si¢ nieco inaczej w LXX. Imi¢ Agag zostaje zastapione
przez Gog. Zatem fragment ten brzmi: I wywyzszy Goga krola jego i rozrosnie si¢ jego
krolestwo (ko dywbnoetar 1| F'oy Pacireio avtov, Kol avédnceton N Poocireio adTov).
Aparat krytyczny Biblii Hebrajskiej (BH) podpowiada, ze w pierwotnej wersji tego tekstu
istniata forma nieco podobna do tej z LXX. Wersje tekstu Pigcioksiggu, Akwilli, Symacha
i Teodocjona zawieraly bowiem forme¢ miggog (3ian). Analiza ta wskazuje, Ze najblizsza
oryginalowi forma jest ta, ktorg mozna znalez¢ w LXX, za§ BH posiada mtodsza warstwe
z naniesiong przez autora korekta.

Jesli chodzi o dzieta targumiczne, to w sposob szczegdlny nalezy zwroci¢ uwage na
jeden z aramejskich Targumoéw do Pigcioksiegu. Targum Fragmentaryczny swoja wersje
tekstu wzoruje bowiem na LXX. Podobnie jak w omawianym wyzej przypadku, rowniez
tutaj imi¢ Agag (BH) zostaje zastapione przez pierwotna form¢ Gog.

Tekst hebrajski odnoszacy si¢ do trzeciej wyroczni Balaama moéwi o Izraelu,
z ktorego wiader poptyna wody majace duzy zasigg oddziatywania i obfitujace w wilgo¢.
Jego wywyzszonym krolem jest Agag, za$ jego krdlestwo bedzie wywyzszone ponad gory
(Lb 24,7). Tekst Targumu Fragmentarycznego brzmi nieco inaczej: Z jego nasienia wyjdzie
cztowiek, ktory bedzie sprawowal wladze nad wieloma narodami; a jego krolestwo bedzie

5 Lb24,7, Am 7,1; Ez 38,17; 39,6.



STUDIA GDANSKIE e 51(2022)

wywyzszone wyzej niz Gog, a jego krolestwo bedzie powigkszone (TgF 27,7) (Hauward 2010,
48). Z kolei teksty Targumu Onkelosa oraz Targumu Pseudo-Jonatana pokrywaja si¢ w peni
z tekstem masoreckim BH.

Drugim fragmentem jest Am 7,1, ktory pod wzglgdem morfologicznym i sktadniowym
wydaje si¢ do$¢ trudny. Tekst ten wspomina o prorockiej wizji szaranczy, ktéra pojawi si¢
z polecenia Pana w dniu odrastania potrawu' zaraz po sianokosach krolewskich.
W BH moéwi si¢ za§ o zbozu, ktore zostalo pdézno posiane po zniwach krolewskich
(ox wphnam 700 13). Jesli chodzi o tekst LXX, to 7,1b wyraznie wspomina o szaranczy
Goga, krola (kai 1500 Bpodyog eic Twy 6 Pacihedc). Zardéwno aparat krytyczny BH jak
i LXX nic nie wspominaja o tym, zeby w ktorejkolwiek z innych rewizji tekstow pojawita
si¢ wersja wymieniajaca Goga. Wszystko wskazuje na to, ze Gog, ktdry od samego poczatku
kojarzony jest z niszczycielska sita, zostal utozsamiony z szarancza, ktéra jest w stanie
zniszczy¢ plony i inne dobrodziejstwa przeznaczone dla cztowieka.

Na koniec warto wspomnie¢ o teologii, ktérg w omawianym temacie porusza Targum
do Pie$ni nad Piesniami. Dzielo to jako dokument intensywnie mesjanistyczny wspomina
0 odrodzeniu judaizmu przypadajacego na czasy apokaliptyczne. Wsrdd wydarzen
towarzyszacych temu procesowi bedzie przyjscie dwoch Mesjaszy. Jeden bedzie synem
Efraima, za$ drugi synem Dawida. Objawienie si¢ nowego porzadku i nowego krélestwa
bedzie miato miejsce w Jerozolimie. Jednak wszystko to nastapi dopiero wowczas, gdy Gog
i Magog zostanag ostatecznie pokonani (Wrébel 2017, 162). Jeden z Mesjaszy, ktdry jest
okreslany jako Mesjasz Krol, mowi: Zaklinam was, o moj ludu domu Izraela, abyscie nie
byli podburzani przeciwko narodom swiata, aby uciec z wygnania, ani nie buntowali si¢
przeciwko zastepom Goga i Magoga (Tg Pnp 8,4) (McNamara 2010, 326).

Wszystko wskazuje na to, ze teksty targumiczne opieraty si¢ na dwoch zrodtach,
co spowodowalo, ze ich tres¢ nie jest ze soba tozsama. TgF oraz TgPnp w przytoczonych
fragmentach wspominaja o Gogu, co moze §wiadczy¢, ze tekstem zrédtowym byto dla nich
opracowanie LXX, za§ w pozostatych przypadkach (TgO, TgPsJ, TgN) tekstem zrédlowym
byta Biblia Hebrajska.

5. Tradycja chrzescijariska - Apokalipsa

Imiona Goga i Magoga pojawiaja si¢ rowniez w Nowym Testamencie. Apokalipsa
$w. Jana przywoluje je w kontek$cie opowiadania o uwolnieniu Szatana, ktory po tysigcu
lat wyjdzie, by mamic narody (Ap 20,8). W tym samym wierszu tekst informuje, ze ze
wszystkich naroznikéw ziemi Goga i Magoga zgromadzeni zostang wszyscy na bdj.
Bez watpienia imiona Goga i Magoga zostaly zaczerpnigte z Ez 38-39 i wydaja si¢

16" Biblia Tysiaclecia ttumaczy, ze potraw to drugi zbidr traw w tym samym roku. Pierwotnie okre$lano go mianem
otawy. Pierwszy zbior traw nosit miano krolewskiego bowiem w catosci lub w znacznej czesci byt przeznaczony
dla krola.
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symbolizowa¢ narody poganskie, czyli wszystkich tych, ktorzy w pierwszej kolejnosci sa
przeciwnikami Boga, w drugiej za§ wrogami Jego ludu. To oni stanowig armi¢ Szatana
i rozpoczynaja atak na chrzescijan, ktérych Apokalipsa nazywa obozem Swietych 1 miastem
umilowanym (Ap 20,9) (Kotecki 2021, 252).

Bitwa, o ktorej wspomina Apokalipsa, nie jest ostatecznym starciem ze ztem, lecz mimo
to jej konsekwencje beda straszne. Po uptywie tysigca lat nastapi decydujace starcie, ktore
rozpocznie si¢ uwolnieniem szatana z wig¢zienia (Ap 20,7). W apokaliptycznym rozumieniu
tego fragmentu trzeba dostrzec celowo$¢, z jaka Jan uwydatnia, ze wszystko, cokolwiek
dzieje si¢ na $wiecie, jest tylko i wylacznie wolg i bezposrednig interwencja Boga. Nawet
uwolnienie szatana jest cze¢$cig Bozego planu. Wydaje sig, ze w ten sposdb Jan chce
podkresli¢, ze zto jest nadal obecne w zyciu czlowieka i posiada niesamowitg moc. Innym
wytlumaczeniem tego symbolu moze by¢ potrzeba wprowadzenia apokaliptycznego obrazu
zta, ktorym w tym przypadku sg Gog i Magog (Reddish 2001, 385). Po uwolnieniu szatana
Gog i Magog maja podja¢ ostateczng walke. Apokalipsa dzieli wspomniang walke na dwie
czesci. Pierwsza nastapi przez uptywem tysiaca lat, kiedy to do boju stanie Gog, ksiaze
Magog (Tomlinson 1963, 343). Bez watpienia postac ta zostala zapozyczona z Ez 37,38 1 39
(Tomlinson 1963, 343)"7.

Tekst Apokalipsy jasno sugeruje, ze nie mozna upatrywa¢ omawianych postaci jako
reprezentantow tylko dwoch narodéw, ludow czy nawet regiondéw. Jan wyraznie zaznacza,
ze pochodza oni z czterech naroznikow ziemi oraz sa liczni jak piasek morski (Ap 20,8)
(Reddish 2001, 386).

Interesujace jest to, ze Ksigga Ezechiela wspomina o Gogu, ktory jest ksi¢gciem z krainy
Magog majacym dopuscic si¢ ataku na Izrael w czasach ostatecznych (Ez 38,2-3.8), podczas
gdy Apokalipsa przeksztatca ten fragment i interpretuje go zupeinie inaczej. Zauwazalng
zmiang jest to, ze Gog nie jest ksigciem krainy, zas Magog nie jest krajem czy jakimkolwiek
innym miejscem. Obie nazwy stanowig tutaj okreslenie dla wrogich narodow. Craig Koester
zauwaza podobienstwo w przedstawieniu Goga i Magoga jako wrogich Izraelowi narodow
do siedmiogtowej bestii pokonanej przez gwar wielkich stow w Dn 7,1-8. Kolejnym spojnym
elementem jest tez fakt, ze Gog i Magog, podobnie jak siedmioglowa bestia u Daniela,
dziataja pod wplywem szatana (Koester 2014, 777-778; Grabner-Haidera 1994, 391).

Nie ulega watpliwosci, ze w Apokalipsie $w. Jana Gog i Magog sa identyfikowani
z narodami $wiata, ktore tacza swoje sily w celu ostatecznego ataku na Pana oraz na Jego lud.
Wszystko wskazuje na to, ze - jak wspomniano wyzej — nie moze by¢ mowy o lokalizacji
geograficznej owych narodéow, bowiem sg one tylko symbolicznym zobrazowaniem
tych, ktorzy sa nastawieni wrogo do Boga. Moze to potwierdzaé fakt, ze w literaturze
apokaliptycznej oraz pseudoepigraficznej nie ma wzmianki o omawianych postaciach. Mozna
je spotkac¢ jedynie w dwodch nic niewnoszacych wyroczniach sybilijskich. Z drugiej jednak

17 Rozdziat Ez 37 wspomina o powrocie Zydéw do Palestyny. Rozdziat 38 méwi o ataku Goga i Magoga
na odzyskane po niewoli ziemie, za$ Ez 39 opisuje klgske, ktora maja ponie$é najezdzcy.
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strony Gog i Magog sa czg¢$cig mysli rabinicznej, zatem Apokalipsa wydaje si¢ rowniez
blizsza apokaliptyce rabinéw niz pismom niekanonicznym (Mounce 1977, 272-273).

Postacie Goga i Magoga s3 dla Jana wypelieniem si¢ proroctwa (Ap 20,7-10).
Gog, ktorego tradycja utozsamia z krolem z poélnocy, ma wytoczy¢é armi¢ przeciwko
nieumocnionemu krajowi, w ktorym mieszkancy zyja bezpiecznie i w ktérym nie ma murow,
bram i zasow (Ez 38,11). Cho¢ wojna ta ma charakter eschatologiczny, to jednak wida¢, ze
Bdg nie ma zamiaru dopusci¢ do kleski swego narodu, lecz chee, by wszyscy dostrzegli Jego
dziatanie i moc (Osborne 2002, 741-742).

Zakonczenie

Angielski pisarz Galfred z Monmouth, ktéry tworzyt w XII w., stal si¢ rozpoznawalny
dzigki staroceltyckiej legendzie pt. ,,Historia krola Brytow”. Opisujac w niej dokonania
Brutusa, syna Eneasza wspomina o wyprawie do Troi i objgciu jej ziem w posiadanie wraz
z druzyna z Brytanii. Jeden z towarzyszy Brutusa imieniem Koryneusz miat tam stoczy¢
bardzo ci¢zki, niemal legendarny boj z morskim potworem o imieniu Goemagog. W innym
miejscu, tj. na anglosaskiej mapie z konca X w., Gog i Magog zaznaczeni s3 na obszarze
sasiadujacym od wschodu z Morzem Kaspijskim, za§ mapa z Ebstorfu pochodzaca z XIII
w. zamieszcza rysunek Goga i Magoga z wymownym podpisem: ,,Tutaj wigzit Aleksander
dwa okrutne ludy, Goga i Magoga, ktore za towarzyszy begdzie miat Antychryst. Ci zywig si¢
ludzkim migsem i pijg krew” (Strzelczyk 1987, 78-79).

Historia o Gogu i Magogu jest legenda, ktora w $wiadomosci ludzi $redniowiecza
utrzymywata si¢ bardzo dtugo. Dzikie plemiona z dalekiej potnocy, ktore chwilowo pokonano
i unieszkodliwiono, powrdca w blizej nieokreslonym czasie i przyniosa zapowiadane
zniszczenie. Ich powrdt bedzie zapowiedzig konca czasow oraz dnia sadu, ktorego przyjscie
juz si¢ zbliza.

Bardzo trudno jest wskaza¢, z jaka postaciag mozna by utozsami¢ oprawcow z péinocy,
o ktorych wspomina Ez 38-39 oraz Ap 20,8. Wszystko wskazuje na to, ze wraz z sytuacja
historyczng oraz zagrozeniem ze strony wroga poszczegolne narody utozsamialy okrutnych
najezdzcow z biblijnymi zwiastunami zblizajacego si¢ konca $wiata. Zrodla biblijne,
literatura targumiczna i zydowska wydaja si¢ by¢ zgodne przedstawiajac Goga i Magoga
jako zwiastunow sadu ostatecznego, za$ ich apokaliptyczna symbolika wykraczata poza
dzieta kanoniczne, chrze$cijanskie i katolickie!'s. W zdecydowanej wigkszosci geneze takiego
obrazu nalezy upatrywac w tekstach Ezechiela, ktore staty si¢ fundamentem dla rozwijanych
na przestrzeni dziejow legend.

80 Gogu i Magogu wspomina réwniez Koran w traktacie Sura 18:92 utozsamiajac ich z postaciami niosgcymi
apokalipse. Who is the Gog of the land of Magog? A survey of Canonical and Rabbinic literature and the history
of the issue. ,,Gog i Magog szerza zgorszenie na ziemi!” - wspomina Koran (Sura 18:94).
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Wprowadzenie

Ksiega Estery jest jedna z najciekawszych ksiag biblijnych zaréwno pod wzgledem
jezykowym, z uwagi na histori¢ redakcji jej kanonicznej wersji, jak 1 pod wzgledem
poruszanej tematyki, ktora sigga od watkow kobiecych, poprzez zycie na obczyznie az po
umotywowanie jednego z kluczowych $wigt w Izraclu. W niniejszym opracowaniu zostang
zestawione cztery fragmenty tej ksiggi z ich interpretacja dokonana przez zydowskiego
historyka Jozefa Flawiusza, syna Matatiasza, w Dawnych dziejach Izraela (Antiquitates
ludaicae), (Krawczyk 2012, 42-44). Cho¢ kanoniczny tekst Ksiegi Estery opiera si¢ na
roéznych zrodlach hebrajskich i greckich, to dodatkowo zostal on zachowany w innych
formach, do ktérych nalezy réwniez wersja Flawiusza. Tekstu Flawiusza nie mozna jednak
uzna¢ za zwykle thumaczenie Ksiggi Estery. Starozytny historyk, jak stusznie zauwaza Louis
H. Feldman, wprowadzit szereg zmian w swojej wersji ksiegi tak, by uatrakcyjni¢ tekst dla
greckich czytelnikow oraz by obroni¢ Zydow przed antysemicka propaganda (Feldman1970,
143). Warto rowniez juz na wstepie przytoczy¢ poglad Emily Kneebone, ktora podobnie
jak Feldman uwaza, ze Flawiusz jest Swiadom wrogich zarzutow politycznych wysuwanych
przeciwko Zydom w calym Imperium Rzymskim, dlatego historie picknej krélowej niejako
na nowo przepisuje, by naréd zydowski ukaza¢ w innym $wietle (Kneebone 2007, 51).

1. Ksiega Estery

Ksigga Estery nalezy do ksiag historycznych Starego Testamentu, w ktorej wiodaca
role odgrywa posta¢ kobieca, cho¢ niewatpliwie najwazniejszym tematem ksiegi pozostaje
uzasadnienie zydowskiego $wigta Purim (Steyn 2008, 159). Wtasnie ze wzgledu na owo
$wieto ksigga wchodzi w sklad Pigciu Zwojow (hebr. m>an wnn), czyli pigciu ksiag
odczytywanych podczas waznych swiat zydowskich.

Na kanoniczny tekst Ksiegi Estery, przyjety przez Kosciot katolicki sktada si¢ zaréwno
wersja hebrajska, jak i greckie dodatki. Zachowane greckie przektady Ksiegi Estery,
Septuaginta (LXX) i bardzo zréznicowany tekst Alfa (AT), wprowadzaja wiele drobnych
zmian w stosunku do hebrajskiego tekstu masoreckiego (TM) i znaczaco poszerzaja tekst
o sze$¢ Dodatkow (od A do F). Co wazne, AT jest zalezny od tego samego zrodia
co tekst LXX w tych szeSciu fragmentach (Day 1995, 17-18). Kneebone uwaza, ze Dodatki,
wyodrebnione przez Hieronima, z troska koryguja teologiczne ,niedopatrzenia” ksiggi
i naprawiaja nieobecnos¢ Boga poprzez seri¢ snow, modlitw i edyktow (Kneebone 2007, 51).

Ksiega przedstawia historic mlodej zydowskiej dziewczyny, ktora zostala krolowa
Persji. Kiedy Haman, prawa rgka krola, poczut si¢ urazony tym, ze Mardocheusz, wuj
Estery, nie chcial si¢ przed nim ktaniaé, postanowil zemsci¢ sie na Zydach zyjacych pod
rzadami krola Aswerusa w Persji. Urzednik krolewski namawiat kréla do zabicia wszystkich
Zydow w krolestwie. Krolowa Estera pokrzyzowata plany Hamana i uratowata Zydow przed
zagtadg. Zydzi dokonali aktu zemsty na swych wrogach i na koniec $wigtowali swe ocalenie.
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Ponizej tre$¢ ksiggi zostata przedstawiona w sposob graficzny, z uwzglgdnieniem dwoch
wersji jezykowych.

Tabela 1. Graficzne przedstawienie tresci ksiegi (Holt 2021, 29).

Tekst hebrajski (TM Tekst grecki (LXX i AT)
i g
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2. Spisek przeciwko krolowi

W przekazie Jozefa Flawiusza historia Estery rézni si¢ od wersji biblijnej nie tylko

pewnymi jego drobnymi komentarzami czy rozwinigciami tekstu. Duzg zmiang jest rowniez

pominigcie dwoch Dodatkow A i F, a doktadnie pomini¢cie watku o $nie Mardocheusza.

Dodatek A jest bogatszy w tres¢ o historie spisku dwoch eunuchéw przeciwko krolowi,

ktorej Flawiusz najwyrazniej nie chcial si¢ pozby¢.

Tabela 2.7

podobienstwa

Dodatek A

Dzieje 11,207-208

dwoch eunuchéw
knuje spisek
przeciwko krélowi

Mardocheusz wie
o spisku eunuchow

krol zbadat,
czy informacja
jest prawdziwa

zapis imienia
Mardocheusza
w kronice
krolewskiej

A gdy Mardocheusz odpoczywat
na dziedzincu z Gabata i

Tarra, dwoma eunuchami

krola strzegacymi dziedzifca,
postyszat ich rozmowy i1 odkryt
ich knowania. Przekonat sig,

ze byli gotowi podnies¢ reke na
krola Artakserksesa, i doniost

o nich krélowi. Krol
przeprowadzit §ledztwo

przeciw tym dwom eunuchom,

a gdy przyznali si¢ do winy,
odprowadzono ich na §mier¢.
Krol za$ opisal te wydarzenia na
pamiatke, ale i Mardocheusz tez
napisat o tych sprawach.

I powierzyt krol Mardocheuszowi
shuzbe¢ na dziedzincu
krolewskim, i obdarzyt go za

to podarunkami. Lecz Haman,
syn Hammedaty, Bugajczyk,
miat wzgledy u kroéla i starat si¢
zaszkodzi¢ Mardocheuszowi

i ludowi jego z zemsty za tamtych
dwoch eunuchow krolewskich.

W jaki$ czas potem Bagatoos

i Teodestes uknuli zamach

na krdla, ale Barnabazos,

stuga jednego z owych dwoch
rzezancow, bgdacy

z pochodzenia Zydem, wytropit
ich zamysty i powiadomit o tym
Mardochajosa, stryja matzonki
krolewskiej. Ten

z kolei za posrednictwem
Estery oskarzyl spiskowcow
przed krélem. Przerazit si¢ krol,
a gdy zbadat, ze wiadomos¢ jest
prawdziwa, kazat ukrzyzowac
rzezancow. Mardochajosa,
ktory ocalit mu zycie, na razie
niczym nie wynagrodzit; polecit
tylko swoim kronikarzom,

by zapisali jego imi¢

w archiwum, i pozwolit

mu przebywac na terenie

patacu jako bardzo bliskiemu
przyjacielowi krola.

Obydwa fragmenty pod wzgledem objetosci sg podobne, ale jednoczesnie dzigki wielu

niuansom pozostajg bardzo rézne. Dodatek A w wersji kanonicznej ukazuje Mardocheusza

19 Poréwnanie tekstow bedzie oparte o ttumaczenie Ksiegi Estery wedtug Biblii Tysigclecia (IV) oraz o przektad
Antiquitates ludaicae z j¢zyka greckiego przez Z.Kubiaka i J.Radozyckiego
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jako $wiadka spisku dwoch eunuchéw. Sam Mardocheusz za§ donosi krélowi o zaistniatej
sytuacji. Zdaje si¢ jednak, ze dla Joézefa Flawiusza umiejscowienie Mardocheusza
odpoczywajacego wraz z eunuchami, bytoby sprawa haniebng. Nie zauwaza on jakby faktu,
ze przebywanie Mardocheusza w bramie z eunuchami nie musi by¢ dowodem jego degradacji
spotecznej jako shuzacego, a wrecz przeciwnie, moze wskazywac na jego wysoka range na
dworze krolewskim lub pozycje zaufanego stugi krélewskiego. Przyktadowo, komentujac
ten fragment ksiegi, Cameron Boyld-Taylor nie podaje doktadnie, czym Mardocheusz sig¢
na dworze trudnit, ale wskazuje, ze jest dworzaninem i co do tego nie ma watpliwosci
(Boyd-Taylor 2017, 174). Flawiusz jednak za wszelka cen¢ chce Mardocheusza ukazac
w jak najlepszym $wietle, dlatego wprowadza do opowiadania kolejna postac — stuge jednego
z eunuchoéw, ktory z pochodzenia byt Zydem. To pochodzenie odgrywa w tym fragmencie
kluczowa role, bo staje si¢ wytlumaczeniem, dlaczego 6w sluga, Barnabazos, udal si¢
z informacja o spisku wilasnie do Mardocheusza. W odréznieniu od wersji kanonicznej,
w Dziejach krol zostaje poinformowany o spisku za posrednictwem Estery. Jest to fakt,
zdawatoby si¢ nieznaczacy dla calej fabuly, ale z jakiej$ przyczyny historyk odwraca tutaj
role bohaterow. Motywacja do tego moze by¢ cheé¢ przedstawienia historii w taki sposob,
aby osoba postana byla krolowa, a posylajacym Mardocheusz, co podkreslatoby jego
range. W teksScie Dziejow czytamy tez, ze krol nie uwierzyt w te wiadomosci i sam musiat
zbada¢ sprawe. Dopiero po osobistym sprawdzeniu postanowit wyda¢ wyrok. Stawialoby to
osobe, ktora doniosta o spisku, w niezrgcznej sytuacji, jej stowa zestawiono by przeciwko
stowu zaufanych str6zow krolewskich. Czytajac Flawiusza odbiorca ma wrazenie,
ze posta¢ Mardocheusza nie moze jednak ulec zadnej skazie, co mogto wptyna¢ na zmiang
r6l w opisie. Nalezy tez wzia¢ pod uwage, ze dla historyka najbardziej logiczne moglo by¢
ukazanie Mardocheusza jako zausznika Estery, ktora z kolei, majac najwickszy przystep do
krola, przekazata t¢ wiadomosc.

Wsrod dalszych réznic dotyczacych tego fragmentu warto nadmieni¢, ze w Dodatku
A spiskowcy sami przyznaja si¢ do winy i od razu zostaja odprowadzeni na $mier¢, lecz
nie ma wzmianki o tym, w jaki sposob wyrok ma by¢ wykonany. W Dziejach natomiast,
gdy krdl si¢ przekonatl o winie swoich stug, to rozkazatl ich ukrzyzowaé. Kolejng réznica
jest nagroda dla Mardocheusza za ocalenie krolewskiego zycia. Dodatek A jasno wskazuje,
ze Mardocheusz zostal obdarowany podarkami, zostal réwniez przetozonym stuzby
na dziedzincu krélewskim oraz calg t¢ sytuacje spisano w kronice krolewskiej.
Jak zauwaza Noah Hacham, w LXX wynagrodzenie Mardocheusza nie koresponduje zupehie
z kolejnymi fragmentami dotyczacymi tej kwestii w Est 2,21-23 oraz Est 6,3 (Hacham 2012,
322). Opis Flawiusza jest znacznie ubozszy, jedyna nagroda dla wybawiciela byt zapis
w kronice i mozliwo$¢ przebywania na terenie patacu, ale nie mozna przeoczy¢ faktu,
ze w wersji Flawiusza Mardocheusz zostaje on nazwany przez krdla jego przyjacielem
(pilov) i ze na wyrazny rozkaz samego krola zapis w kronice zostal dodany (Feldman 1970,
148). W Dodatku znalez¢ mozna jeszcze watek, ktory w Dziejach nie wystepuje. Wyjasnia
on przyczyne nienawisci Hamana wzgledem Mardocheusza i Zydow. Autor wskazuje,
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ze byla to zemsta za owych dwoch eunuchow. Powigzanie postaci Hamana ze spiskowcami
natychmiast odstania jego motywy, jakimi sa: zabdjstwo, zdrada i obalenie perskiego rzadu
(Gallaher Branch i Jordaan 2009, 399).

3. Upadek krélowej

Drugim fragmentem wartym przes§ledzenia rdznic pomi¢dzy opisem biblijnym a tekstem
z Dziejow jest historia upadku krolowej Waszti, ktorej odejscie utorowalo ostatecznie droge
Esterze do tronu. Jozef Flawiusz w odréznieniu od autora biblijnego postanowil przedstawic¢
krolowa Waszti w dobrym $wietle, a samego krola ukazuje jako bardzo uczuciowego
wiladce. Dla ukazania rdznic migdzy tekstem biblijnym a Dziejami w ponizszej tabeli zostang
poréwnane tylko te fragmenty dotyczace relacji miedzy Waszti i Aswerusem, ktore zdaja si¢
najbardziej znaczace.

Tabela 3.

Podobienstwa Est 1,9-12 Dzieje 11,190-192
uczta dla kobiet ° Takze krolowa Waszti wydata Jednoczesnie za$ kroélowa Aste
u krolowej uczte dla kobiet w patacu urzadzila w patacu biesiade dla

krolewskim, ktory nalezat niewiast, lecz krol zapragnat
postanie po do krola Aswerusa.!® W sibdmym | pokaza¢ ja go$ciom, jako ze
krolowa, dniu, kiedy juz rozweselito si¢ wszystkie kobiety za¢miewata
by stawita si¢ winem serce kroéla, rzekt do ona swa uroda; postat wigc po
przed gosémi Mehumana, Bizzety, Charbony, nig, rozkazujac, by przybyta
krola Bigty, Abagty, Zetera i Karkasa, | na jego ucztg. Aste, wierna

siedmiu eunuchéw ustugujacych | jednak prawom obowigzujacym

krolowi Aswerusowi, ! u Persow, ktore zabraniaja
odmowa krolowej | aby przywiedli przed oblicze kobietom ukazywac si¢ oczom

krola krolowe Waszti w koronie | ludzi obcych, nie chciata pojsé
gniew krola krolewskiej celem pokazania do kroéla. Na prozno kilka razy

ludowi i ksigzgtom jej picknosci; | wysytat po nia rzezancow, ciagle

odznaczala si¢ bowiem mitym odmawiata uparcie, az krol

wygladem. 12 Ale krolowa zawrzal gniewem i przerwat

Waszti odméwita przyjscia na biesiade.

rozkaz krola, ktory eunuchowie

otrzymali. Krol si¢ rozgniewat

i gniew w nim zaplonat.

Krol zorganizowal wielkie przyje¢cie dla swych poddanych, by ukaza¢ swoja chwale
i cate bogactwo. Krolowa w tym czasie przygotowata przyjecie dla kobiet w zamku krola.
Z powyzszego tekstu kanonicznego dowiadujemy sie, ze krél po siedmiu dniach ucztowania,
gdy juz stat si¢ wesot, postanowitl przywota¢ siedmiu eunuchow, ktérych poznajemy
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z imienia. Studzy dobrze znani krélowi mieli za zadanie przyprowadzi¢ do kréla jego zong
w diademie, by inni wspolbiesiadnicy mogli tak, jak krél podziwia¢ jej pigkno. Dotykajac
jedynie poziomu narracji, dostrzec mozna, w jak trudnym potozeniu znalazta si¢ Krolowa
Waszti. Pijany Aswerus przy pomocy siedmiu m¢zezyzn chce swa zong doprowadzi¢ silg
na uczte, by inni réwnie pijani kompani mogli podziwia¢ jej wyglad. Waszti odmawia
wypetnienia rozkazu kréla, co ostatecznie konczy si¢ detronizacja krolowej. W dalszej czgsci
tekstu biblijnego, kiedy czytelnik juz poznaje smutny los krolowej, jej postac jest niech¢tnie
wspominana, tak jakby nie mozna bylo przywotywac tej sytuacji (Harvey 2003, 21). Waszti
jako wybranka wielkiego krola, ktéremu zawdzigczata wszelkie swe dobra, prawdopodobnie
niec miata prawa odmowié¢ czegokolwiek swojemu me¢zowi i zarazem wiladcy wielkiego
krolestwa. Cala ta scena moze mie¢ rowniez znamiona pewnego wykorzystania o charakterze
seksualnym, przynajmniej jesli przylozy si¢ do niej wspdtczesne wzorce kulturowe. Dlatego
przy lekturze tekstu nasuwa si¢ catkiem zasadne pytanie, czy w zamiarze krola Waszti nie
miata pokaza¢ si¢ cata nago, ubrana jedynie w korone. Taka interpretacje znalez¢é mozna
w babilonskim midraszu do Ksiggi Estery, ktory przedstawia krolowa jako przedmiot zaktadu
(Esther Rabbah 3:13), (Segal 2020, 257-258). Chociaz Else Holt w swoich rozwazaniach
do ksiegi zaprzecza temu sposobowi interpretacji, poniewaz wedtug niej korona stanowita
jedynie przedmiot wyrdzniajacy Waszti sposrod innych kobiet obecnych na przyjeciu.
Dla Holt jest rzecza jasna, ze m¢zczyznom biesiadujagcym mogty towarzyszy¢ konkubiny czy
tancerki, wigc korona Waszti stanowitaby jedynie sposob odréznienia krélowej (Holt 2021,
75). W interpretacji rabinicznej kwestia stawienia si¢ krolowej nago przed biesiadnikami jest
mimo wszystko bezdyskusyjna. Krolowa stala si¢ przedmiotem zaktadu, gdyz krol chciat
udowodni¢ swym gosciom, ze nie kobieta sposréd Meddw, czy Persow jest najpigkniejsza,
lecz jego zona z rodu Chaldejczykow (T. Megillah 12b,3). Goscie przyjeli zaktad i cheieli
przekonaé si¢ osobiscie, czy krolowa bez stroju i 0zdob rzeczywiscie jest najpickniejszg
sposrod kobiet. Wedlug relacji talmudycznej powdd odmowy Waszti byt zwigzany z jej
chorobg skoéry, a doktadnie z tradem, ktérego si¢ wstydzita. Rabini podaja jeszcze jedno
wyjasnienie, ot6z sam aniot Gabriel przyszed! i przyczepit jej ogon (T. Megillah 12b,5).
Obydwa uzasadnienia wydaja si¢ jednak nazbyt fantastyczne (Kneebone 2007, 53). Timothy
Beal zauwaza za$, ze odmowa Waszti sprawia, ze krolowa zachowuje si¢ jak prawdziwa
wladczyni, ktora jest podmiotem, a nie przedmiotem pozadania, do jakiego krol probowat jg
zdegradowac (Beal 2002, 20).

Przekaz Jozefa Flawiusza znaczaco rdzni si¢ od biblijnego. Jak zauwaza Gerhard
J. Swart, historyk nie zaniedbuje okazji do przedstawienia kobiet jako ofiar spoleczenistwa
zdominowanego przez patriarchalne wartosci (Swart 2006, 64). Ukazuje on Waszti nie
jako krnabrna krolowa, lecz jako kobiete wierng prawom obowiagzujacym w jej kulturze,
wrecz cnotliwa. Cata scena jest rowniez u Flawiusza tagodniejsza w swym wyrazie. Nie ma
w niej tak wielkiej manifestacji sity, do$¢ charakterystycznej dla tekstu biblijnego. Nie ma
tam zadnej wzmianki o piciu wina, jak réwniez nie zostata podana informacja o tym, kto byt
postany po krolowa, ani ile 0s6b tam poszto. Co wigcej, Flawiusz zamiescit usprawiedliwienie
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odmowy Waszti tak, aby czytelnik nie miat watpliwosci, ze to krol przekroczyl granice

obowigzujacych norm, a nie krélowa. Mimo ze ten fragment u Flawiusza posiada wydzwick

znacznie spokojniejszy, to paradoksalnie w koncowej scenie gniew Aswerusa jest na tyle

duzy, ze krol przerywa uczte, czego na prozno szukac¢ w tekscie biblijnym.

4. Tesknota kréla

Nastgpnym interesujacym fragmentem do porownania jest ukazanie momentu,

w ktorym krol zaczyna sobie uswiadamiaé, ze brakuje mu krélowej po jej wygnaniu.

Tym razem historyk zydowski przedstawit w korzystnym $wietle samego krola, dodajac

do jego postaci wiele cieptych uczué, ktorych w tekscie biblijnym nie mozna znalez¢.

Tabela 4.

Podobienstwa

Est2,1-4

Dzieje 11,195-198

kroél pamigta
0 Waszti

pomyst
sprowadzenia
dziewic, w celu
wylonienia
kandydatki na
nowg krélowa

krol zgadza si¢
Z propozycja

Po tych wypadkach, gdy
minat gniew krola Aswerusa,
przypomnial on sobie Waszti,
to, co ona uczynila, oraz
postanowienie w jej sprawie.>
I powiedzieli dworzanie
krola, ktoérzy straz przy nim
petnili: «Niech poszukaja
krélowi miodych dziewic |

o pigknym wygladzie *i niech
zamianuje krél urzednikoéw
we wszystkich panstwach
krolestwa swego, i niech
zgromadza wszystkie

mtode dziewice o picknym
wygladzie na zamek w

Suzie, do domu kobiet, pod
opieke Hegaja, eunucha
krolewskiego, stroza zon,

i niech on da im kosmetyki!

* Ta dziewczyna, ktora si¢
spodoba krolowi, bedzie
krolowa w miejsce Waszti».

I spodobata si¢ ta mowa
krolowi, 1 postapit zgodnie

Z nig.

Kroél, bardzo w niej zakochany,

nie mégl pogodzi¢ si¢ z tym
rozstaniem. Ale prawo zabraniato
mu pojednania, wigc trwat w smutku
wobec niemoznosci ziszczenia
swych pragnien. Przyjaciele, widzac
jego przygnebienie, starali si¢ go
naktoni¢, by wygnat z serca pamigé¢
o zonie 1 mito$¢ ku niej, jako
uczucia, ktére nie przynosza mu
pozytku, a pomyslat raczej

o tym, by wyprawi¢ postancéw i po
wszystkich zamieszkanych ziemiach
szuka¢ urodziwych dziewic,

a potem pojac te, ktora najbardziej
mu si¢ spodoba; albowiem zagasnie
jego tesknota za poprzednig zona,
jesli przyjdzie na jej miejsce inna
kobieta, ku ktérej stopniowo
zwracac si¢ bedzie to uczucie,
jakim teraz krél darzy nieobecng.
Postuchawszy tej rady, Artakserkses
polecit swoim ludziom, by wybrali
z calego krolestwa i przywiedli do
niego te dziewice, ktore najbardziej
styna z urody.
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Przekaz biblijny przedstawia Aswerusa jako czltowieka podazajacego za swymi
emocjami, zadzami. Gdy krol si¢ zdenerwowat, z latwosciag przyszlo mu odrzucenie Zony,
lecz gdy si¢ wreszcie uspokoil, zaczat ja wspomina¢. Wersja kanoniczna nie informuje
czytelnika, czy krol zatowal swojej decyzji oddalenia Zony. Jego postaé jest ukazana
zdecydowanie negatywnie. Decyzja o poszukaniu nowej wybranki dla kroéla nie nalezata do
niego samego, lecz do dworzan, dlatego wydaje si¢, ze to nie krol potrzebowat krolowe;j, tylko
sami poddani. Feldman widzi w podjgciu decyzji przez podwladnych akt polityczny (Feldman
1970, 151). Na pomyst sprowadzenia do patacu zastepdéw pigknych dziewic, sposrod ktorych
Aswerus bedzie mogt wskaza¢ nastepng matzonke, krél chetnie przystat. Holt zauwaza, ze ten
motyw gromadzenia dziewic nie byl niczym niezwyktym i ma swoje odzwierciedlenie cho¢by
w powiesci Arabskich Nocy (Holt 2021, 56).

Wersja Flawiusza stawia Aswerusa w korzystniejszym swietle. Krol prawdziwie tgsknit
za swoja zong, bo byt w niej bardzo zakochany. Nie pogodzit si¢ ze swoja ukochang, tylko
dlatego, ze mu tego zabranialo prawo. Perski krol znalazl si¢ w potrzasku miedzy prawem
a swymi uczuciami do zony. Cho¢ sytuacja wydata si¢ nieco groteskowa, to jednak tatwiej
czytelnikowi wspotczué krolowi jego trudnego potozenia, ktore sam sobie zgotowat. Autor
przedstawil perskiego krdla nie tylko jako porywczego, lecz takze jako czultego mezczyzne,
ktéry nie moze zapomnie¢ o swej ukochanej. Warto podkresli¢, ze u zydowskiego pisarza
Aswerus nie otacza si¢ dworzanami, lecz przyjaciotmi. Ta drobna réznica wplywa nie
tylko na wzmocnienie pozytywnego odbioru postaci, ale mozliwe, ze jest rOwniez ukrytym
przestaniem samego autora tekstu do swego mocodawcy Wespazjana. Z dalszej lektury tekstu
mozna si¢ dowiedzie¢, ze przyjaciele, martwigc si¢ stanem swego wiladcy, pragneli poprzez
zaangazowanie go w proces poszukiwan odpowiedniej krolowej, sktoni¢ do zapomnienia
o swej bylej zonie. Krol wedlug Flawiusza postuchat rady dotyczacej wyselekcjonowania
kandydatki, ale w tek$cie nie mozna odnalez¢ informacji, jakoby bylby z tego faktu
zadowolony. W wersji zydowskiego historyka brakuje réwniez imienia eunucha, ktory
dogladal dziewic i podawat im kosmetyki dla upigkszania.

5. Nowa krdélowa

Czytajac biblijng ksiggg, mozna odnies¢ wrazenie, ze Estera przechodzi przemiang
od mato Iub niemal nic nie znaczacej postaci na dworze krolewskim do kluczowej osoby
majacej wplyw na decyzje samego krola. Podobnie zauwazy¢ u niej mozna zmian¢ od
mtodej dziewczyny prowadzonej przez innych do bardziej dojrzatej kobiety przewodzacej
innym (Beer 2021, 2). Fragment o wprowadzeniu Estery do fabuly skupia wigksza uwage
na przedstawieniu mezczyzn, ktoérzy sprawowali opieke nad dziewczyna, niz na gtownej
bohaterce.
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Tabela 5.
Podobienstwa Est2,5-9 Dzieje 11,198-200
Estera nie ma ojca | ° A byt na zamku w Suzie maz Wiele ich wtedy
ani matki imieniem Mardocheusz, syn Jaira, zgromadzono, a migdzy
syna Szimejego, syna Kisza, innymi znaleziono w
Opiekunem Estery | cztowiek z pokolenia Beniamina ° Babilonie dziewczyne
jest Mardocheusz | Ten zostat zabrany osierocong przez ojca i
z Jerozolimy w czasie uprowadzenia | matke. Wychowywata sig¢
Mardocheusz razem z Jechoniaszem, krélem ona w domu swego stryja,
jest Zydem judzkim, ktérego wziat do niewoli ktéry zwat si¢ Mardochajos,
z pokolenia Nabuchodonozor, krol babilonski. 7 | a pochodzit z plemienia
Beniamina A byt on opiekunem Hadassy, Beniamina i byt jednym
to jest Estery, corki stryja swego, z najznakomitszych mezow

Estera na zamku | bo nie miata ona ojca ani matki. Byta | wérod Zydow. Estera (takie
jest pod opieka to panna o pigknej postaci i mitym bylo jej imi¢) nad wszystkimi

eunucha wygladzie; a gdy umarli jej ojciec dziewczetami gorowata
i matka, przyjat ja Mardocheusz pigknoscia i urok jej lic
Eunuch troszczy | za corke.® Gdy rozeszia si¢ wie$é nieodparcie przyciagat ku
si¢ o Estere o poleceniu krolewskim i jego sobie oczy wszystkich, ktorzy
rozkazie i gdy zgromadzono wiele na nig wejrzeli. Oddano je
Estera otrzymata | dziewczat na zamku w Suzie pod tedy pod opieke jednemu
kosmetyki do opieka Hegaja, wzicta tez zostata z rzezancow; doznawaty
pielegnacji Estera do domu krola pod opieke u niego wielkiej troskliwo$ci

Hegaja, stroza zon.” Dziewczyna mu | i obficie namaszczano je
si¢ spodobata i pozyskata sobie jego | wonno$ciami i kosztownymi

zyczliwo$¢. Udat si¢ do niej olejkami, jakich potrzebuja
z kosmetykami i z nalezna jej ciata niewiescie.

czgscig utrzymania. Dat jej tez Tak przysposabiano
siedem dziewczat z domu kréla przez szes¢ miesigcy owe
za towarzyszki i przeniost ja i jej dziewczeta, ktorych bylo
dziewczeta do lepszego miejsca czterysta.

w domu kobiet.

Dla autora biblijnego moment pojawienia si¢ Estery na zamku w Suzie jest okazja
do ukazania postaci Mardocheusza. W ten sposob autor odpowiada na pytanie, dlaczego
Zyd przebywa na dworze perskim. Flawiusz w paralelnym fragmencie jest do$¢ oszczedny
w opisie Mardocheusza, ale za to wspomina, ze jest on jednym z najznakomitszych mezow
wsrod Zydéw. Z tekstu biblijnego dowiadujemy sie, ze Estera jest adoptowang corka
stryja Mardocheusza. Wedlug LXX motywacjg do adopcji Estery byta che¢ poslubienia jej
w przysziosci przez Mardocheusza, za§ w TM nie znajdziemy informacji o motywach,
dla ktorych wuj cheiat adoptowac dziecko. Barry Dov Walfish w swojej pracy sugeruje nawet,
ze Estera, nim zostata zong Aswerusa, byta poslubiona Mardocheuszowi (Barry Dov Walfish
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2002, 306). W dwoch powyzszych fragmentach jest zawarta informacja, ze Estera jest sierota,
ale, co zastuguje na podkres$lenie, ta informacja jest wzmocniona poprzez powtdrzenie
jedynie w przekazie biblijnym (por Est 2,7). Z relacji tekstu kanonicznego dowiadujemy
si¢, ze dziewczyna posiada dwa imiona. Jej oryginalne hebrajskie imi¢ Hadassa oznacza
mirt, za$ slowo 0¥ pochodzi od staroperskiego stowa setarah, oznaczajacego gwiazde
(Kot-Twardzitowska 2016, 149). Warte podkreslenia jest, ze Jozef Flawiusz nie umieszcza
w swoim tekscie hebrajskiego imienia dziewczyny, ogranicza si¢ jedynie do perskiego, niejako
wymazujac przeszlos¢ sieroty. Przygladajac si¢ uwazniej biografii historyka zydowskiego,
ktory spedzit sporg czgs¢ wlasnego zycia na rzymskim dworze i przyjat rzymskie nazwisko
swoich patronéw, mozna odnie$¢ wrazenie, ze to drobne pomini¢cie bylo §wiadomym
zabiegiem autora (Kowalski 2013, 268). Estera zar6wno w przekazie autora biblijnego,
jak i u syna Matatiasza, zostata dobrze przyjc¢ta na dworze i oddana pod troskliwg opicke
eunucha, ktory poddat ja zabiegom upickszajacym. W tym fragmencie wersja kanoniczna
jest bogatsza w tres¢ i dostarcza informacji o imieniu stugi, Hegaj, i o tym, jak po krélewsku
potraktowal on Ester¢. Hegaj bowiem podarowat jej az siedmioro dziewczat, ktdre miaty
towarzyszy¢ Esterze, oraz przeniost je do lepszego miejsca w patacu. Jak zauwaza Etka
Liebowitz, u Flawiusza Estera nie jest po prostu pigkna dziewczyna, ona jest najpigkniejsza,
przewyzsza wszystkie inne kandydatki, zadna jej nie doréwnuje. Takim przejaskrawionym
podkresleniem urody kobiety historyk nawiazuje do charakterystycznego stylu helleniskich
powiesci (Liebowitz 2015, 198).

Temat niezwyktej urody podopiecznej Mardocheusza jest jeszcze bardziej spotggowany,
gdyz Flawiusz zawart informacje, ze do wyscigu o krdlewski diadem przystapilo
az czterysta dziewczat, ktore podobnie, jak Estera zostaty poddane zabiegom upigkszajacym.
Watek zwiazany z upickszaniem ciala jest do$é interesujacy, poniewaz w Pismie Swigtym
samo namaszczanie ciala w celu jego pielegnacji zazwyczaj wystepuje w kontekscie
przygotowania zwlok do pochéwku. Natomiast w ksigdze Estery dotyczy on wywarcia
wrazenia na me¢zczyznie. Dlatego ten fragment mozna $miato przyrownac¢ do upickszania
oczu i glowy przez Izebel przed spotkaniem z Jehu (2Krl 9,30). Obie wersje ksiggi Estery
réznig si¢ rowniez tez w informacji, co do czasu trwania namaszczania cial kandydatek.
W wersji biblijnej dowiadujemy si¢ nieco pdzniej (Est 2,12), ze cala procedura trwata
dwana$cie miesigcy, podczas gdy u historyka byto to jedynie sze$¢ miesigcy.

Podsumowanie

Cho¢ istnieje wiele podobienstw i roznic pomigdzy historia Estery w wersji
kanonicznej oraz u Flawiusza, opisane w tym artykule cztery fragmenty zostaly dobrane tak,
aby wydoby¢ specyfike interpretacji Flawiusza. Wydaje si¢, ze starozytny historyk,
podopieczny Wespazjana zadnej ze swoich zmian w tek$cie nie wprowadzat w sposob
niezamierzony. W pierwszym wspomnianym wyzej fragmencie dotyczacym spisku przeciwko
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krolowi najbardziej zauwazalng r6znicg jest dodanie stugi pochodzenia zydowskiego, ktory
przebywajac z eunuchami, dowiaduje si¢ o spisku. Ten literacki zabieg miat na celu ukazaé
Mardocheusza w nieskazitelnym $§wietle, z pewno$cia dla Flawiusza jest on kluczowa postacia
calej ksiggi. Kolejny fragment odstania jeszcze inne oblicze Flawiusza, ktory wzmiankuje
o perskim prawie, jakiego Waszti nie mogta przekroczy¢ nawet, jesli tego wymagato polecenie
krola. Tym samym nie tylko usprawiedliwia on sprzeciw wobec rozkazu krélewskiego,
ale czyni z Waszti ofiar¢ zaistnialej sytuacji. Trzecie zestawienie tekstow opisujacych
przygnebienie krola po odprawieniu pierwszej matzonki udowadnia, ze Flawiusz pragnie
ukaza¢ ludzkie oblicze Aswerusa. W jego przekazie dostrzegalne sa uczucia perskiego krola,
jego stan ducha oraz otaczajace go grono zamartwiajgcych si¢ przyjaciot. Ostatni fragment,
cho¢ niewatpliwie wprowadza do fabuly posta¢ Estery, kandydatki na krdélewska zZong,
to jednak dotyczy bardziej roli i znaczenia mezczyzn, ktoérzy sprawuja nad nig opieke. Znoéw
zauwazalnie podkre$lona jest u Flawiusza pozycja wuja Estery, ktorej trudno nie potaczy¢
z pozycja samego historyka na rzymskim dworze. Powyzsze fragmenty dobitnie odkrywaja
przed czytelnikiem, w jak przemys$lany sposob Flawiusz modyfikuje biblijng histori¢ w celu
zrealizowania wlasnych planow. Cele historyka moga zosta¢ nawet uznane za polityczne lub
w pewnym sensie propagandowe. Maja one ukazaé istotng role madrych Zydéw obecnych
na dworze krolewskim, ktorzy dziataja nie tylko dla dobra wiasnego narodu, ale rowniez
w interesic samego wiladcy, o ktorego si¢ troszcza i pragng wspieraé, jak prawdziwego
przyjaciela.

Literatura:

Beal, T. K. 2002. The Book of Hiding, Gender, Ethnicity, Annihilation, and Esther. Londyn: Taylor
& Francis e-Library.

DOI: https://doi.org/10.4324/9780203131053

Beer De, S.M. 2021. The “coming-out” of a hero: The character of Esther in LXX-Esther revisited.
HTS Teologiese Studies/ Theological Studies, 77(4), 1-9.

DOI: https://doi.org/10.4102/hts.v77i4.6279

Boyd-Taylor, C. 2017. 4 Tale of Two Eunuchs: A Commentary on Greek Esther 2.19-23 and A.12—17.

W: D. Biichner (red.) The SBL Commentary on the Septuagint: An Introduction. Atlanta, GA: SBL
Press, 169-206.

Day, L. 1995. Three Faces of a Queen, Characterization of the Books of Esther. W: D.J.A Clines, P.R.
Davies (red.) Journal for the Study of the Old Testament (Supplement Series; 196). Sheffield:
Sheffield Academic Press.

Dov Walfish, B. 2002. Kosher Adultery? The Mordecai-Esther-Ahasuerus Triangle in Midrash
and Exegesis. Prooftexts, 22(3), 305-333.

DOIL: https://doi.org/10.2979/pft.2002.22.3.305.

Feldman, L. H. 1970. Hellenizations in Josephus’ Version of Esther. Transactions and Proceedings
of the American Philological Association, 101, 143-170.



MARIOLA TROJANOWSKA - Ksiega Estery w Dawnych dziejach Izraela Jozefa Flawiusza na podstawie...

Gallaher Branch, R., Jordaan, P. J. 2009. The Significance of Secondary Characters in Susanna, Judith,
and the Additions to Esther in the Septuagint. Acta Patristica et Byzantina, 20, 389—416.

DOI: https://doi.org/10.1080/10226486.2009.12128803

Hacham, N. 2012. Bigthan and Teresh and the Reason Gentiles Hate Jews, Vetus Testamentum, 62,
318-356.

DOTI: https://doi.org/10.1163/156853312X645263

Harvey, C. D. 2003. Finding Morality in the Diaspora, Moral Ambiguity and Transformed Morality
in the Books of Esther. W: O. Kaiser (red) Beihefte zur Zeitschrift fiir die alttestamentliche
Wissenschaft, (328). Berlin: Walter de Gruyter.

DOI: https://doi.org/10.1515/9783110893960

Holt, E. K. 2021. Narrative and other readings in the book of Esther (Library of Hebrew Bible / Old
Testament Studies; 712). London, UK: Bloomsbury, T&T Clark.

Kneebone, E. 2007. Dilemmas of the Diaspora: The Esther Narrative in Josephus Antiquities 11.184-
296. Ramus, 36(1), 51-77.

DOI: https://doi.org/10.1017/S0048671X00000795

Kot-Twardzitowska, A. 2016. Rola estery w historii zbawienia. W: A. Kubi§, K. Napora (red.)
Niewiaste dzielng kto znajdzie? (Prz31,10), Rola kobiet w biblijnej historii zbawienia. Lublin:
Wydawnictwo KUL, 147-158.

Kowalski, K. 2013, Bohater, autor i tozsamo$¢ zydowska na obczyznie: od starozytnosci po
wspodlczesnosé. W: K. Korus (red.) Zrédla Humanistyki Europejskiej, (Iuvenilia Philologorum
Cracoviensium; (6). Krakow: Wydawnictwo Uniwersytetu Jagiellonskiego, 267-271.

Krawczyk, R. 2012. Jozef Flawiusz na tle historii zydowskiej. Teologiczne Studia Siedleckie, 9, 41-58.

Liebowitz, E. 2015. Josephus’s Ambivalent Attitude towards Women and Power. Journal of Ancient
Judaism, 6(2), 182-205.

DOI: https://doi.org/10.13109/jaju.2015.6.2.182

Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu w przekladzie z jezykéw oryginalnych. 1996. wyd. 4,
Poznan: Wydawnictwo Pallottinum.

Segal, E. 2020. The Babylonian Esther Midrash: A Critical Commentary. Volume 1: To the End of
Esther Chapter 1. (Brown Judaic Studies). Atlanta, Georgia: Scholar Press.

Steyn, G. J. 2008. “Beautiful but Tough”. A Comparison of LXX Esther, Judith and Susanna. Journal
for Semitics, 17(1), 156-181.

https://hdl.handle.net/10520/EJC101083

Swart, G. J. 2006. Rahab and Esther in Josephus — an Intertextual Approach. Acta Patristica
et Byzantina, 17, 50-65.

https://hdl.handle.net/10520/EJC86608

Flawiusz, J. 1993. Dawne Dzieje Izraela Z. Kubiak, J. Radozycki (tlum.), Warszawa: Oficyna
Wydawnicza Rytm.

Sefaria: a Living Library of Jewish Texts Online. https://www.sefaria.org/texts (dostep: 10.10.2022).



KS. MARCIN GODAWA

Uniwersytet Papieski Jana Pawta Il w Krakowie

Apostolska idea zycia ukrytego

na podstawie dzieta O zgromadzeniach
ukrytych przed swiatem (Katechizm zycia
ukrytego) bt. Honorata KoZzminskiego

Streszczenie: Celem artykutu jest ukazanie idei zycia ukrytego oraz jego apostolskiego wymiaru
wedtug bt. Honorata KoZminskiego. Zamiar ten zostat zrealizowany poprzez analize i synteze
dzieta pt. O zgromadzeniach ukrytych przed swiatem (Katechizm Zycia ukrytego) (Krakow 1901).
Praca, napisana z punktu widzenia teologii duchowosci, odstania najpierw fakt, ze zycie ukryte
scidle nalezy do tozsamosci zakonnej, a nastepnie - jego apostolski wymiar w odniesieniu do
duchowosci stanowej. Obcowanie z tekstem polskiego Btogostawionego ma wnies¢ pewna
czastke do badan nad jego bogata duchowsa spuscizng, tym bardziej, ze Zzycie ukryte wedtug
KoZzminskiego taczy sie w historii duchowosci z szerszym nurtem odkrywania tego potencjatu
przez inne postaci (duchowos¢ pustyni), co pozwala méwic o inspirujgcym znaku czasu.

Stowa kluczowe: Zycie ukryte, Sluby zakonne, uswiecenie, apostolstwo, stan spoteczny.

Apostolic Idea of the Hidden Life
According to bl. Honorat Kozminski’s
O zgromadzeniach ukrytych przed
swiatem (Katechizm zycia ukrytego)
[On the Congregations Hidden from the
World - the Catechism of the Hidden Life]

Abstract: The aim of this paper is the presentation of the idea of hidden life and its apostolic
dimension according to bl. Honorat Kozminski (1829-1916), a Polish Capuchin and founder of
numerous religious orders. This project has been actualised by the analysis and synthesis of the
work O zgromadzeniach ukrytych przed swiatem (Katechizm Zycia ukrytego) [On the Congregations
Hidden from the World - the Catechism of the Hidden Life) [Krakow 1901]. The present examination,
made from the perspective of spiritual theology, reveals authentic monastic character of the
hidden life and its application to apostolic tasks in various social states. Dealing with Kozminski’s
particular document is to contribute to research on his plentiful heritage, all the more that his
idea corresponds with a broader spiritual notion of hidden life in contemporary times.

Keywords: hidden life, monastic vows, sanctification, apostolate, social state.
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Wprowadzenie

W historii duchowosci Kosciota katolickiego posta¢ bt. ojca Honorata Kozminskiego
(1829-1916) wyrodznia si¢ wicloaspektowo. Bibliografia zawiera prezentacje jego duchowe;j
drogi (Werner 1972, Derdziuk i Filipiuk (red.) 2018), wlacznie z historig nawrdcenia, a takze
waznych wymiaréw zycia duchowego. W tym $wietle jawi si¢ on jako wzor wiary, nadziei
i mitosci (Synowczyk 2015), cztowiek stowa Bozego (Ptonka 2018) i Eucharystii, mistyk
(Urbanski 2018). Takze w zakresie duchowosci zakonnej jego wktad pozostaje znaczacy
tak ze wzgledu na osobistg postuge, jak tez prace teoretyczng i ustawodawcza (Szewczul
2008; Bartoszewski 1993, 196-213; Werner 1972, 331-548). Wyjatkowym osiggnigciem
jest utworzenie felicjanek, klarysek, kapucynek i serafitek oraz licznej rodziny zgromadzen
niehabitowych (Szewczul 2008, 74-92; Lason 1993, 215-217). Powstaty w sumie dwadzie$cia
cztery zgromadzenia bezhabitowe, z czego dzi$ istnieje osiemnascie (Lozinski 1998, 44;
Lason 1993, 217-225; Lemanska 1993, 305-310). Szczegolnym wymiarem tego dzieta jest
teologia zycia ukrytego, ktorej poswigcono juz uwage badawcza (Szewczul 2008, 259-269;
Werner 1972, 331-342, Bartoszewski 1993, 199-213; Szymula 1998, 120-166, Synowczyk
2020). Poglebione zrozumienie tej formy oraz wykorzystanie jej potencjatu niesiec wartosé¢
samo w sobie, a takze sytuuje si¢ w kontekscie analogicznych doswiadczen tworzacych
wazny rys duchowosci wspotczesnej. W polskim otoczeniu warto tu zasygnalizowaé postac¢
bt. Anieli Salawy (1881-1922), ktéra swiadomie wybrata tozsamo$é stuzacej. Bardziej
powszechne znaczenie dla Ko$ciola ma §w. Karol de Foucauld (1858-1916), ktory w czasie
pobytu w Nazarecie (1897-1900) z upodobaniem prowadzit zycie stugi, zgtgbiajac teologig
zycia ukrytego na wzor Jezusa (Foucauld 1993, 49-115), by opracowaé koncepcje Zycia
Nazaretu, rozwini¢ta nastepnie przez innych autoréw (Voillaume 1991, C. Carretto 1985,
Carretto 1991, J.M Delfieux 1991). Na tej podstawie funkcjonuja zgromadzenia Matych
Braci Jezusa i Matych Siostr Jezusa, takze inne wspolnoty, jak Monastyczne Wspolnoty
Jerozolimskie, ktore odnosza si¢ do dziedzictwa pustelnika z Sahary. Gdyby wspomnieé
tu jeszcze o idei pustyni na targowisku (Hueck Doherty 2016), okaze si¢, ze réoznorodnie
pojmowana potrzeba potaczenia zycia ukrytego z apostolskim oddzialywaniem stanowi
wazny znak czasu, takze w XXI wieku.

Celem tego artykulu jest prezentacja idei zycia ukrytego i jego apostolskiego wymiaru
na podstawie analizy dzieta Honorata Kozminskiego pt. O zgromadzeniach ukrytych przed
Swiatem (Katechizm Zycia ukrytego), wydanego w Krakowie w 1901 roku (Kozminski
1988, 79-147). Katechizm stanowi wyklad idei zakonnego Zycia ukrytego skierowany do
braci i siostr i odzwierciedla wczesniejsze ujecie pt. Notiones de piis congregationibus vitam
occultam coram mundo agentibus (1897) (Kozminski 1988, 4-6.9-77). Niniejsze badanie,
podjete z perspektywy teologii duchowosci, powinno postuzyé pomoca w studiach nad
obfitym dziedzictwem bl. Honorata. Zwrocono w nim szczegdlng uwage na pewne kluczowe
stowa oraz definicje. Wydaje sie, ze korzystne jest przyjrzenie si¢ temu wtasnie dzielu takze
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ze wzgledu na jego normatywny charakter. Gatunek literacki katechizmu jako taki odznacza
si¢ bowiem klarowno$cig i autorytatywnoS$cig. Istotnie, Kozminski wystgpuje w swoim
dziele nie tylko jako ,,teoretyk” i zatozyciel zgromadzen ukrytych (Sliwa 1993), ale przede
wszystkim jako ten, ktory na pierwszy plan wysuwa autorytet Kosciota (Kozminski 1988,
132-143). Jego tekst stanowi udane potaczenie aspektow teoretycznych z praktycznymi.
W rezultacie analizy ukazuje si¢ idea zycia ukrytego, jego istota i sita oddziatywania, a takze
pasja uswigcania cztowieka, siggajaca realistycznie po rozmaite mozliwosci akomodacyjne.

1. Zycie ukryte autentycznym doswiadczeniem
chrzescijaiiskim i zakonnym

Juz na poczatku swego Katechizmu ojciec Honorat przedstawia fundamentalng
definicj¢: ,,Przez zycie ukryte przed $wiatem rozumie si¢ zwykle dazenie do doskonatosci
chrzescijanskiej bez zadnych oznak zewngtrznych” (Kozminski 1988, 79). Uzywajac
struktury genus proximum et differentia specifica stwierdza, ze jedng i t¢ samg doskonato$¢
chrzescijanska réznicuje sposob jej osiagania, w tym wypadku kluczowe stowo ,,ukrycie”.
Jest ono pojmowane jako ,brak oznak zewnetrznych”, co kieruje uwage ku Zzyciu
wewnetrznemu. Na dodatek wyrazenie ,,zadnych oznak™ dobitnie podkresla radykalne
pojmowanie ukrycia. Ukrycie ma by¢ zachowane ,,z zasady” !, a nie jedynie z powodu
pewnych zewngtrznych okolicznosci, jak przesladowanie Ko$ciota. Racjami podjecia tej
formy duchowosci sa chwata Boza, duchowy postep i fatwiejszy ratunek dusz (Kozminski
1988, 97). Celem natomiast jest ,,uswiecenie wlasne przez zachowanie rad ewangelicznych
i nasladowanie zycia ukrytego Zbawiciela i Jego Przenajswigtszej Matki” (Kozminski 1988,
86).

Autor z naciskiem nalega na Scisle i konsekwentne zachowanie ukrycia: ,,Natura tego
zycia wymaga tego sekretu, aby ani stowem, ani ubiorem, ani postawa, ani zachowaniem si¢
swoim, ani postepkami, ani mieszkaniem nie zdradzi¢ swego powolania i to przed najblizszymi
osobami” (Kozminski 1988, 97). Stad zewnetrzne praktyki mozna spetniac tylko o tyle, o ile
nie ujawniaja tej ukrytej wartosci. Na przyktad osoby prowadzace to zycie moga odmawia¢
publicznie jedynie te modlitwy, ktoére odmawiaja inni pobozni chrzescijanie, np. rézaniec czy
pacierz, ale juz przystegpowanie do sakramentéw moze niekiedy by¢ poddane ograniczeniu
(Kozminski 1988, 97-98). Nalezy unika¢ osobliwych form modlitwy np. rozkltadania rak
na znak krzyza czy nadmiernej ekspresji oczu (Kozminski 1988, 100). Podobnie nie mozna
ujawni¢ faktu zlozenia §lubow ubdstwa, czystoSci i postuszenstwa, czego rezultatem jest
brak szczegodlnych oznak czci dla przelozonych czy przyjecie sredniego poziomu zycia.
Takze pokuty i umartwienia moga by¢ spetniane wylacznie z zachowaniem dyskrecji

! Kozminski przypomina, ze kazde zycie zakonne jest w pewnym sensie ukryte, rozny jest jednak stopien tego
utajenia (Kozminski 1988, 113; Lemanska 1993, 303).
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i mozliwoscig dyspensy: ,,w razie niemoznosci intencj¢ tylko wzbudzaja i innym jakim
¢wiczeniem zastepuja” (Kozminski 1988, 98-99). Ten wazny punkt podkresla znaczenie
definitywne aktow wewngtrznych i wtorne — zewnetrznych: ,,nie na zewngtrznych rzeczach,
ale na wewngetrznym serca usposobieniu i czystosci intencji zalezy ich doskonato$é, przeto
z jednej strony $cisle pilnuja najdrobniejszych nawet przepisow ustaw, ale gdy potrzeba
wymaga, umieja w intencji spetni¢ je tylko, aby nie naruszaé tego, co podstawg jest ich zycia
(...) . ukrycia” (Kozminski 1988, 100). Kozminski dowodzi, Ze ani habit, ani zZycie wspdlne
nie naleza do niezbgdnych elementéw zycia zakonnego (Kozminski 1988, 115).

Idea przedstawiana przez polskiego kapucyna stanowi autentyczng forme zycia
zakonnego. W S$wietle dwczesnego prawa kanonicznego wspoélnoty fundowane przez
bt. Honorata naleza do stowarzyszen §wieckich (congregationes saeculares vel piae societates)
réznych zaréwno od zakondéw (ordines) jak i zgromadzen zakonnych (congregationes
regulares). Roznica widoczna jest w formie i skutkach kanonicznych $lubéw. W zakonach
sktadane sg $luby uroczyste, w zgromadzeniach — proste, ale ,,odbierane przez Kosciot”,
natomiast w stowarzyszeniach — proste, prywatne ,bez upowaznienia ordynariuszow”
(Kozminski 1988,136-137)%. Ojciec Honorat uzasadnienie tego stanu rzeczy widzi w tajemnicy
i woli Kosciota, ktory pragnie mie¢ rézne formy zycia zakonnego. Dostrzega tu szanse
szczegblnej swobody dziatania, bez Scislejszego skrepowania kanonicznego (Kozminski
1988, 140-141). Wiez z ordynariuszem nie jest zatem tak $cista, jak w wypadku kongregacji
regularnych; moze on co prawda ingerowa¢ w ich postepowanie, ale nie pozbawia ich prawa
do rzadzenia si¢ wlasnymi ustawami (Kozminski 1988, 143). Powtarzajac opinie kanonistow
o tym, ze nie zachodzi esencjalna roznica mi¢dzy §lubami w trzech wymienionych nurtach,
autor Katechizmu dowodzi, ze réznica dotyczy statusu kanonicznego (Kozminski 1988,
141-142). Warto doda¢, ze zgromadzenia honorackie nalezg do tej samej grupy co szarytki,
filipini, lazarysci czy redemptorysci (Kozminski 1988, 136), sa wigc mocno osadzone
w duchowosci Kosciota (Szewczul 2008, 181-254; Werner 1972, 337-341).

Analiza kwestii §lubow, czyli istoty zycia konsekrowanego, pozwala lepiej dostrzec
fakt, ze zgromadzenia ukryte bt. Honorata spetniajg kryteria zycia zakonnego. W §lad za
nauczaniem KoSciota jest ono definiowane nastgpujaco: ,,staly rodzaj zycia potwierdzony
od Kosciota i dazacy do doskonatos$ci przez trzy §luby: ubdstwa, postuszenstwa i czystosci”.
W tym kontekécie autor stwierdza: ,,0t6z wspomniane zgromadzenia zycia ukrytego maja
te wszystkie warunki, bo maja swoja regute aprobowana przez Kosciot swiety i daza do
doskonatosci przez trzy §luby i maja stalo$¢ (stabilitatem vitae), bo po pewnych latach
czynig te $luby na zawsze” (Kozminski 1988, 114). Sktadane w nich $luby sa proste
1 obowiazujg pod sankcja grzechu (Kozminski 1988, 124). Poniewaz zycie ukryte stanowi
autentyczne zycie zakonne, to zachowywane sa w nim ,,wszystkie proby i $luby zakonne

2 O ile wezesniej stowarzyszenia wolne byly od wielu przepiséw obowiazujacych pozostate wspolnoty, o tyle na

mocy Konstytucji apostolskiej Conditae a Christo (08.12.1900) Leona XIII zostaly one poddane pod wiadzg
ordynariuszy (Kozminski 1988, 136-137, Katowski 1993, 158-161).
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tudziez wszystkie ¢wiczenia osobom Bogu poswigconym wilasciwe” (Kozminski 1988,
86). Zarowno odwotanie do $lubow, prob i ¢wiczen, jak tez i dwukrotne podkreslenie
kompletnosci (,,wszystkie”), potwierdzaja t¢ autentyczno$é. W sposob wilasciwy cztonek
takiego zgromadzenia §wieckiego nazywa wigc siebie zakonnikiem (Kozminski 1988, 139).

Co wiecej, forma ukryta nadaje szczegdlny dynamizm konsekracji zakonnej. O ile
w klasztorach postuszenstwo moze przybra¢ form¢ oportunizmu, o tyle w zyciu ukrytym
domaga si¢ ciaglej troski, gdyz ,,dusza musi z kazda swoja czynno$cig opowiedzieé sig,
w ciaglej pozostawaé zalezno$ci i bra¢ pozwolenia na wszystko”. Podobnie problem
ubodstwa tagodzony jest w klasztorach przez socjalne zabezpieczenie, podczas gdy w zyciu
ukrytym doznaje si¢ ,,rzeczywistego” ubdstwa, a wszystkie osobiste starania w zakresie dobr
doczesnych muszg by¢ w pelni akceptowane przez przetozonych. Wreszcie zachowanie
czystosci jest tu szczegdlnie trudne ze wzgledu na rdzne okazje, tak ze dusze musza by¢ ,,lepiej
uzbrojone” i ,,czuwaé zawsze nad sobg”. Autor ilustruje t¢ zalezno$¢ przez powiedzenie
$w. Franciszka Salezego, ze w odkrytej, narazonej na podmuchy pochodni ptomien musi by¢
silniejszy, czego przyktadem jest dziatanie w realiach misyjnych (Kozminski 1988, 118-120;
Werner 1972, 336-337).

Honorat Kozminski zywi zatem przekonanie o tym, Ze istota zycia zakonnego
(,,zakonno$¢”) moze by¢ zachowana nawet lepiej w ukryciu niz w ,widzialnych”
wspolnotach, jakkolwiek jest to przewaga wzgledna (Kozminski 1988, 145; Werner 333).
Przypomina, ze podzial kanoniczny zakonow i zgromadzen nie zostal dokonany ze wzgledu
na ,,Scisto$¢ obowigzania” czy ,,gorliwo$¢ ducha”, dlatego ,,(...) moga by¢ stowarzyszenia
trzeciego rzedu w tym wszystkim przewyzszajace nie tylko zgromadzenia zakonne,
ale nawet Sciste i pustelnicze zakony” (Kozminski 1988, 137). Istota sprawy nie jest
formalna przynalezno$¢ do pewnego porzadku, ale duch postepowania. Kozminski analizuje
ten problem poprzez wyszczegdlnienie nast¢pujacych elementéow zycia duchowego:
pobudki, ofiary, ducha i usposobienia oraz pozytku. Kazdy z nich moze, cho¢ oczywiscie
nie musi, by¢ lepiej zrealizowany w stowarzyszeniu $wieckim, poniewaz rezultat zalezy
od postawy cztowicka wspotpracujacego z taska. Glgbia zaangazowania wyraza si¢
w podjeciu zycia ukrytego dla chwaty Bozej, dobra bliznich, potrzeb Kos$ciota, w oderwaniu
serca od $wiata i wyrzeczeniu si¢ korzysci zwigzanych z jawnym zyciem zakonnym. Podobnie
ofiara Zycia ukrytego jest rowniez wigksza, gdyz prowadzacy je, pozbawieni socjalnej
i duchowej pomocy wspolnoty, podejmuja cigzar zycia w §wiecie z takimi problemami jak:
niebezpieczenstwa, prze§ladowania, konieczno$¢ pracy dla utrzymania, ubdstwo, niepewna
przysztos¢, potencjalne konflikty w rodzinach, brak pociech duchowych. Autor powtarza,
ze jako$¢ zycia duchowego zalezy od wnetrza, dlatego ,,duch i usposobienie” moga by¢
wyzsze w zyciu ukrytym, co wigcej — bez takiej radykalnej postawy nie mozna w nich po
prostu wytrwaé. Rowniez pozytek zycia w ukryciu moze okazaé si¢ wigkszy w odniesieniu
do potrzeb Kosciota (Kozminski 1988, 144-145).
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2. Apostolskie znaczenie zycia ukrytego

Zakonne zycie ukryte niesiec w sobie glebokie znaczenie dla dziatalnosci i misji
Kosciota. Juz kwestia motywacji zawiera teologiczne potaczenie wymiar6w wewnetrznego
i zewnetrznego, ,,apostolskiego”. Kozminski wylicza sze$¢ pobudek, piszac: ,.Zycie takie
obiera si¢ zwykle: 1) dla doskonalszego nasladowania zycia Pana Jezusa, Matki Boskiej
i Swietych Panskich; 2) dla wigkszego zaparcia i poswigcenia; 3) dla utrzymania pokory
i czystosci serca; 4) dla uniknigcia obrazy Bozej i przesladowania; 5) dla bezpieczniejszego
i skuteczniejszego wptywu na drugich; 6) z koniecznoéci, bo inaczej stuzy¢ by Bogu nie
mozna” (Kozminski 1988, 79).

Motywy te uszeregowane zostaty w porzadku wiodacym od relacji duszy do Boga poprzez
kwestie zycia wewnetrznego zakonnika czy zakonnicy po te zwigzane z funkcjonowaniem
w spoleczenstwie i apostolskim oddzialywaniem. Przedmiotem nasladowania jest zycie
ukryte Chrystusa, a takze Jego Matki i $wietych (Kozminski 1988, 79-82; Werner 1972,
333-334). Wérdd wielu przyktadéw nalezy wyr6zni¢ obecno$é eucharystyczna, ktora jest
»hajskuteczniejszym $rodkiem obcowania” Jezusa z ludzmi (Kozminski 1988, 79-80.
101-102). Przez czysta, niezmacong niczym ofiar¢ zycia w ukryciu czlowiek dostgpuje
zjednoczenia z Chrystusem, Maryja i §wigtymi, a przynoszac pociech¢ Zbawicielowi, zostaje
umocniony w relacji do Ojca wedtug stéw: ,,Zywot wasz ukryty jest z Chrystusem w Bogu”
(Kol 3,3). W tej intymnosci ukrycie stuzy ekspresji duchowego pigkna. (Kozminski 1988,
83-84) ,,Wicksze zaparcie 1 poswigcenie” zostaje potaczone z motywem trzecim. Chodzi
o fakt, ze ukrycie w postawie pokory i czystosci serca separuje cztowieka od czynnikow,
ktére moglyby stanowié¢ trudno$¢ i zrodto zamieszania dla ducha. Nalezg do nich oznaki
czci ze strony wiernych czy tez ludzkie, naturalne motywacje (Kozminski 1988, 82-84).
Realia zycia ukrytego stanowig przestrzen duchowego oczyszczenia, stuzgc dobru osoby
konsekrowane;j.

Szczegdlnie interesujace s trzy ostatnie motywy (4-6). Postawa unikania przesladowan
znajduje uprawomocnienie w przyktadzie Chrystusa. Sam Zbawiciel tak czynit (J 7,1),
a takze przyjat Nikodema, chowajacego sie z obawy przed Zydami (J 3,2). Usprawiedliwione
unikanie przesladowan stanowi wazng przestanke, ktora jednak przewyzsza intencja mitosci.
Dlatego wtasnie autor chwali ukrycie podjgte z pobudek czysto religijnych, jak stuzba Bogu
i dzietlu apostolstwa, ,,chocby nie grozito w tym zadne niebezpieczenstwo”. Podobnie dwa
ostatnie motywy, czyli skutecznosc i bezpieczenstwo pracy, majg duze znaczenie praktycznie
zwigzane z realiami funkcjonowania w spoteczenstwie. Na rzecz tej postawy przemawia
fakt, ze wilasnie ukrycie eucharystyczne Chrystusa oznacza dziatanie o najwyzszej
efektywnosci. W tym duchu, nasladujgc wiele przyktadow Swietych, dusza podejmuje zycie
ukryte, by ,,bezpieczniej stawia¢ opor nieprzyjaciotom dusz i tym skuteczniej wyrywac je
zniebezpieczenstwa”. Dziatanie takie wymaga adaptacji do srodowiska i tego, by ,,pojedynczo
wsrod nich [ludzi] sie weiskac, zeby ich z religia i Ko$ciotem oswoi¢”. (Kozminski 1988,
80-82) Zatem motywacja zycia utajonego zawiera w sobie istotny wymiar oddziatywania
zewngetrznego.
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Honoracka wizj¢ takiej aktywnosci oddaje kluczowy termin ,,apostolstwo” ztaczony
z okresleniami ,,ciche” i ,,domowe” (Kozminski 1988, 86). Apostolska misja zostaje
w sposob sekretny wlaczona w obszar zwyczajnego zycia. Ten punkt pojmuje Kozminski
jako swego rodzaju kulminacj¢ rozwoju zycia zakonnego w Kosciele. Widzi on tutaj
najpierw przej$cie od form pustelniczych i kontemplacyjnych ku bardziej apostolskim,
czynnym, a nastgpnie, we wspotczesnosci, dostrzega konieczno$¢ poéjscia jeszcze dalej,
,»do zagrody rodzinnej” (Kozminski 1988, 108). W ten sposob zycie ukryte staje si¢
powszechnie dostgpne, zwigkszajac zasieg i skuteczno$¢ apostolskiego oddzialywania
(Kozminski 1988, 106). Autor Katechizmu porusza w tym kontekscie problem przemiany
pojecia sekularyzacji. Oceniajac ja jako zta sama w sobie, zauwaza jednak, Ze moze ona
pobudzi¢ do ,,pewnego rodzaju sekularyzacji z blogostawienstwem Kosciota §wigtego”
(Kozminski 1988, 109). Takie wyzwanie inicjuje rozwdj zycia koscielnego. Polski kapucyn
zywi tez nadziejg, ze zblizenie do $wiata w zyciu ukrytym przyniesie wigksze owoce, a to,
co wydawalo si¢ zte, jak przesladowanie zycia zakonnego, zostanie ostatecznie obrocone
w wigksze dobro. W tym nurcie wazne jest jednak tworzenie okreslonych instytucji zycia
w sekrecie, przez ktore wyraza si¢ dynamizm poszczegdlnych osob i gdzie zwigksza si¢ jego
skuteczno$¢. (Kozminski 1988, 106-108)

Przenikanie do réznych sfer spolecznych taczy si¢ ze zréznicowaniem poszczegdlnych
zgromadzen honorackich oraz form ich pracy. O ile ukryte apostolstwo, realizowane stowem,
a zwlaszcza przyktadem (Kozminski 1988, 86.106), stanowi tu cel wspdlny i nadrzedny,
to pozostaje zwiazane z szerokim spektrum szczegdtowych zadan, ktoére w sposob istotny tacza
zgromadzenia z poszczegolnymi stanami (Lason 1993, 228). W kierunku od kontemplacji ku
dziataniu mozna tu wyliczy¢ adoracj¢ Najswietszego Sakramentu, szerzenie chwaty Bozej,
zachecanie do poboznego zycia, uswiecenie rodzin, opieke charytatywna, nawracanie,
nauczanie, uswigcenie pracy. Przy zachowaniu wspolnej zasady, jaka jest uswigcenie
stanu, w ktérym siostry maja dziala¢ (Kozminski 1988, 86), to wlasnie konkretny stan
spoteczny roznicuje zgromadzenia honorackie (Kozminski 1988, 89). W trosce o nasycenie
poszczegodlnych stanéw madroscia Ewangelii 1 uwzgledniajac realia swej epoki, Honorat
zywi nadzieje¢, ze praca bedzie w stanie zaradzi¢ ,,wszystkim potrzebom spoleczenstwa”
(Kozminski 1988, 92). Swiadczy to wymownie o uniwersalistycznym programie, jak tez
o znaczeniu zycia duchowego w procesie odnowy spotecznej i narodowe;.

W tej panoramie szczegélne znaczenie ma apostolat wiejski (stuzki), poniewaz
jest najliczniejszy (Lason 1993, 218). Zestaw argumentéw §wiadczy o zywym wyczuciu
problemu i ocenie sytuacji. Praca sidstr ma z jednej strony uprzedzaé szkodliwe wplywy
propagandy ateistycznej, dalej — oferowaé formy zycia duchowego, adekwatne do potrzeb
i okoliczno$ci, oraz stuzy¢ dzietu licznych powotan z zachowaniem dotychczasowej prostoty
i dalszego apostolowania w przestrzeni wiejskiej (Kozminski 1988, 90). Wizj¢ tej pracy

3 Rozwdj ten nie oznacza bynajmniej zaniedbania zycia kontemplacyjnego, raczej w realiach nakre$lonych przez

o. Honorata rozwija si¢ ono jeszcze bardziej dynamicznie (Kozminski 1988, 108).
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ujmuje autor poprzez wyliczenie bardzo konkretnych postaw, takich jak nieprzeklinanie
w trakcie pracy (Kozminski 1988, 104).

Podobnie postrzegana jest postuga w $rodowiskach robotniczych (siostry mniejsze).
Postanie 0so6b prowadzacych zycie ukryte ma na celu przeciwstawienie si¢ ztym tendencjom,
obecnym zwlaszcza w fabrykach, nazywanych ,,jakby uosobieniem materializmu”, a takze
rozwigzywanie kwestii robotniczej przez realizacje chrze$cijanskiego sensu pracy i dyskretne,
cho¢ skuteczne, oddziatywanie na $rodowisko. Szczegdlnie wymowna jest tu parafraza
ewangeliczna (Mt 10,16) mdwiaca o przerabianiu wilkow na owce poprzez ,,cicho$¢” —
pojecie kluczowe dla tego zycia (Kozminski 1988, 90-91). Droga ta wiedzie od poczatkowego
odrzucenia po rosnace zaufanie i wzrastajacy wptyw na bliznich (Kozminski 1988, 103).
Staje si¢ widoczne, ze tajno$¢ nie tylko nie umniejsza szans apostolskich, ale przeciwnie —
warunkuje skuteczno$é¢. Ojciec Honorat uwaza, ze oddziatywanie na srodowisko ateistyczne
jest wazniejsze niz prowadzenie fabryk w duchu chrzescijanskim (Kozminski 1988, 103).

W odniesieniu do rzemiosta Kozminski dostrzega koniecznos¢ zbudowania pewnych
struktur w miejsce upadlych cechéw i taczac watek zawodowy z religijnym widzi
w warsztatach rodzaj nowicjatu (Kozminski 1988, 91), a w domach — ,,szkoty cnoty”. Dawane
w nich §wiadectwo zycia sakramentalnego, milosci i pracy ma sklania¢ do nawrdcenia.
Praca jest tu catkowicie wlaczona w nurt woli Bozej, co pozwala radowac si¢ ze skromnego
zaspokojenia potrzeb, a takze stopniowo i skutecznie ewangelizowac (Kozminski 1988, 103).

W dziedzinie handlu dyrektywa jest prowadzenie go w oparciu o zasad¢ nabycia dobr
koniecznych i1 zapewnienia klientom towaréw im potrzebnych. Uktad ten, chronigc przez
ekonomicznym wyzyskiem, stanowi¢ powinien $rodek apostotowania wobec odbiorcow.
Przenikanie istniejacych struktur warto$ciowaniem chrze$cijanskim jest rowniez widoczne
w podejsciu do ustug, np. prowadzenia gospod czy restauracji. Ojciec Honorat doskonale
zdaje sobie sprawe zarowno ze skali zjawiska, jak tez 1 z zupelnie niereligijnego charakteru
tej aktywnosci. Na przekor temu proponuje tworzenie placowek chrzescijanskich, wierzac,
ze nawet pod $wieckimi nazwami mozna prowadzi¢ apostolstwo. (Kozminski 1988, 91)
Jego formami moze by¢ dobra oferta lektury, rozrywki czy postuga charytatywna (Kozminski
1988, 105).

Podobnie polski kapucyn dostrzega mozliwosci dziatania w zakresie szkolnictwa
(sercanki, pocieszycielki), takze przez sekretne zdobywanie edukacji, co z kolei umozliwia
dalsze jej wykorzystanie dla celow chrzescijanskich (Kozminski 1988, 91-92). Generalnie
zadaniem ludzi wyksztalconych jest ksztalcenie integralne, zawierajace w sobie formacje
chrzescijanska, osiagang poprzez ¢wiczenia duchowe (Kozminski 1988, 102). Szczegolny
wklad wnosza tu osoby zajmujace wazne stanowiska, gdyz powinny wykorzystywac
przypisane im mozliwosci prowadzenia réznych instytucji, w tym naukowych,
nie zaniedbujac dawania dobrego przyktadu (Kozminski 1988, 92).

Przedmiotem troski i ukrytego apostolstwa jest rodzina, zagrozona oddzialywaniem
np. zwigzkéw cywilnych (Kozminski 1988, 92). Malzonkowie maja dba¢ o u§wiecenie nie
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tylko swego zycia rodzinnego, ale takze stosunkow towarzyskich. Praktycznym i skutecznym
sposobem bedzie cho¢by unikanie rozmoéw niereligijnych czy rodzinna modlitwa (Kozminski
1988, 104-105).

Wielkie znaczenie posiada réowniez stuzba charytatywna (Kozminski 1988, 92),
oferujac wiele mozliwo$ci skutecznego i ukrytego dzialania czy to w formie utrzymywania
potrzebujacych jako sublokatorow, czy odwiedzania ich w domach Iub szpitalach. Takie
swiadectwo ma potencjal nawracania nawet najbardziej zatwardzialych grzesznikow
(Kozminski 1988, 104). Moc stowa Bozego zostaje wydobyta poprzez pokorng mitos¢
w realiach choroby. Z wlasciwa sobie przenikliwo$cia polski kapucyn widzi tez ewangeliczne
walory spolecznego stanu stuzgcych. Dobrowolny i odpowiednio umotywowany wybor takiej
formy zycia sluzy nie tylko wlasnemu uswigceniu, ale takze apostolstwu. Stuzacy tworza
pewien rodzaj nieformalnego zwiazku, skoncentrowanego wokot ukrytych zakonnikéw,
a opartego na wzajemnej solidarnosci. Formacja duchowa stanowi nicodtaczng ceche tej
spotecznosci (Kozminski 1988, 103-104).

W tej panoramie apostolskiego oddziatywania znajduje si¢ tez miejsce dla wspolnot
zajmujacych si¢ praca na rzecz Kosciota, takze tych kontemplacyjnych jak westiarki Jezusa
czy wynagrodzicielki (Lason 1993, 219-221). Wielka misja tych osob jest wyjednywanie
mitosierdzia dla §wiata oraz ekspiacja (Kozminski 1988, 105). Z tego powodu wyjatkowo
nie sa one powigzane z konkretnym stanem spotecznym (Lason 1993, 119-221). Ich pokorne
ukrycie w modlitwie nie tylko spelnia zatozenia honorackiej koncepcji zycia zakonnego,
ale przede wszystkim oznacza $cisty udziat w ukrytym dziataniu Boga, stajac si¢ narzedziem
o wyjatkowej skutecznosci (Kozminski 1988, 101). Takie dusze sg jak lampki przyciagajace
wzrok Zbawiciela, ,,ofiary zado$fuczynienia”, dzigki ktérym Bog przebaczy winnym.
Zycie modlitwy ,,$cigga” wiec mitosierdzie Boze ku $wiatu (Kozminski 1988, 109).

Podsumowanie

Konkludujac mozna powiedzie¢, na podstawie przeprowadzonej analizy dziela
O zgromadzeniach ukrytych przed swiatem (Katechizm zZycia ukrytego), ze zycie ukryte
wedlug bt. Honorata Kozminskiego stanowi autentyczng, §wiadomie opracowana forme
zycia zakonnego. Kluczowy element, jakim jest ukrycie, nadaje realizacji slubéw ubdstwa,
czystosci i postuszenstwa oraz catoksztalttowi dziatalno$ci nowa jakos¢, ktéra moze pobudzié
do gorliwos$ci wigkszej niz w dotychczasowych strukturach zakonnych. Wbrew pozorom
zycie ukryte takie zawiera w sobie wymiar apostolski i stuzy mu jako $rodek o wyjatkowej
skutecznos$ci. Zaktada ono upodobnienie si¢ do Zbawiciela, wewngtrzny rozwoj i uczestnictwo
w misji Kos$ciola. Postawa taka zmierza do nasycenia realiow egzystencjalnych Boza nauka
imoca, a tym samym do przemiany $wiata. Organizacyjnie podstawa jest tutaj instytucjonalny
udziat w Zyciu réznych stanéw spotecznych. W ten sposob przemieniajgca sita Ewangelii
zostaje skutecznie akomodowana do réznych przestrzeni spotecznych. Dokonania polskiego
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autora stanowig cenny wktad w refleksje nad duchowoscia budowang w oparciu o zycie
ukryte, ktora stanowi wazny znak czasu. W tym obszarze warto ciggle poszukiwac inspiracji,
takze, z zachowaniem wtasciwego charakteru, dla duchowosci laikatu w Kosciele.
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Wprowadzenie

Badajac asceze i mistyke pomorskiej rekluzy bl. Doroty z Matéw Wielkich (1347-1394),
czczone]j jako blogostawiona lub $wigta (Borzyszkowski 1977, 517-537), jako odrgbne
zagadnienie obecne w jej doswiadczeniu duchowym odnotowuje si¢ fenomen modlitwy
glebokiego przebtagania. Wymaga on analizy naukowej. Podstawe przedmiotowych badan
stanowig zrédta drukowane: 1) Zywot Doroty z Mqtow; Ksiega o Swietach. Objawienia
Blogostawionej Doroty z Mgtow 1 Siedmiolilie Doroty z Mgtow, tj. trzy tacinskie dzieta
zawierajace ustne relacje mistyczki, spisane przez teologa, profesora uniwersytetu w Pradze,
mistyka, spowiednika i rzecznika procesu kanonizacyjnego Blogoslawionej mistrza Jana
z Kwidzyna, (w wydaniach krytycznych dziet przettumaczonych z taciny na jezyk polski
przez Wojtkowskiego); 2) Akta procesu kanonizacyjnego Doroty z Mgtow od 1394 do 1521,
(w wydaniu krytycznym przetlumaczonym z taciny na jezyk polski przez Wojtkowskiego).
(1/ Jan z Kwidzyna, 2011; 2013; 2012; 2/ Stachnik i in. 2014).

W teologii duchowosci bt. Dorota Swertfeger rozpoznawana jest jako mistyczka
wyposazona w bogato skonfigurowany zestaw darow i charyzmatow. Stanowit on podstawe
wypetnienia misji eremickiej w przestrzeni: pokuty, ekspiacji, wstawiennictwa przed Bogiem
i kierownictwa duchowego. Jej sposob zycia cechowata wyjatkowa wiernos¢ tasce Bozej;
zarliwo$¢ w nasladowaniu Chrystusa posunigta az po utozsamienia si¢ z Jezusem Chrystusem,
zyjacym na wieki w Naj$wietszej Eucharystii, przez przyjgcie na siebie konsekwencji stanu
rekluzji; transparentno$¢ moralna potwierdzona autorytetem Kosciota swigtego w porzadku
hierarchicznym; walor prawdziwosci owocow jej modlitwy wewngtrznej. Udokumentowana
w calosci Akt procesu kanonizacyjnego Doroty z Magtow od 1394 do 1521 (Stachnik,
R. i Birch-Hirschfeld Triller A. 2014), spektakularna skuteczno$¢ wstawiennicza i zado$¢-
czynnajej modlitwy oraz wtadza kierownicza, ujawniajace si¢ harmonijnie w podejmowanych
przez nig aktach, nie byly jednak Boza nagroda za jej godne nasladowania zycie
chrzescijanskie. Byly natomiast niezastuzonymi taskami, udzielonymi jej jako wybrance
Trojcy Przenajswigtszej. Dzicki zachowaniu $wiadomos$ci wlasnej niegodnosci zostata ona
mocno ugruntowana w pokorze. Cnota unizenia stanowita fundament jej misji eremickiej.
Mozna postawic tezg, ze szczegolny stopien obdarowania Bozego, ktéry podlega obserwacji
w aparacie mistycznym Blogostawionej, wynika z istniejacej u niej od poczatku, (tj. od mo-
mentu, gdy Dorota osiggneta wiek rozeznania), wiernoSci w przyjmowaniu matych lask
(Mt 25,21b, 23b). Bl. Dorota z Matéw Wielkich wzrastajac, postepowala w wierno$ci
poszczegdlnym taskom. Zakres podmiotowy, przedmiotowy i stopien nasilenia task czynnych
w jednostkowych aktach, wzrastaly w postgpie wprost proporcjonalnym do jej stopnia
wiernosci taskom wcze$niej udzielonym. Jedna z tych wlasciwie przyjetych i wykorzystanych
przez nig task, zapoczatkowujacych sekwencje¢ kolejnych, byta niewatpliwie taska modlitwy
glebokiego przebtagania.
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1. Okreslenie pojecia modlitwy gtebokiego przebtagania

»Encyklopedia katolicka” (wydanie polskie) nie zawiera definicji pojgcia ,,modlitwy
glebokiego przebtagania”. Zawiera natomiast okre$lenia trzech, zblizajacych si¢ znaczeniowo
poj¢¢, dotyczacych skutkow tego rodzaju modlitwy, a mianowicie:

1) ,,pojednanie” (tac. reconciliatio), idea gloszaca sens przywrdcenia zerwanych przez
grzech relacji bosko-ludzkich i migdzyludzkich, na fundamencie zalu, wybaczenia,
mitosierdzia, pokuty i pragnienia jedno$ci (Chrostowski, W. 2011, 1008);

2) ,przeblaganie” (gr. hilasterion, hilasmos), akt religijny o charakterze pokutnym
wyrazajacy zal i wolg zado$¢uczynienia Bogu za popeione grzechy i pragnienie
zmiany zycia (...); idea przebtagania w chrzescijanstwie nierozerwalnie zwigzana jest
z Eucharystia, ktérg Sobdr Trydencki nazywa ofiarg przebtagalng (Mocydlarz, W. 2012,
607);

3) ,rekoncyliacja” (tac. reconciliare) w znaczeniu przywrdci¢, znowu pojednaé; obrzed
pokutny majacy na celu naprawienie zniewazenia miejsca §wietego, dokonanego przez
zbezczeszczenie (...). Czynnosci rekoncyliacji nalezy dokonac¢ tak szybko, jak to tylko jest
mozliwe; powinny obejmowac celebrowanie Mszy swigtej (...) (Wilemska, E. 2012, 1377).
Zgodnie z ta definicja pojecie rekoncyliacji odnosi si¢ do §wiatyn (nieruchomosci), tj. do
rzeczy, a nie do osob. Jednakze sakramentologia okresla cztowieczenstwo ochrzczonego
mianem $wigtyni Trojcy Swietej. Gdy §wiatynia ta zostanie zbezczeszczona przez grzech,
implikuje to potrzebe rekoncyliacji przez przyjecie sakramentu pokuty i pojednania
i akty, ktore stanowia przedluzenie dziatania taski sakramentalnej, tj. akty pokuty
penitenta i szafarza sakramentu, wykonywane w zwiazku z otrzymanym i udzielonym
rozgrzeszeniem, celebrowanie i przyjmowanie Eucharystii oraz odpowiednie: adekwatne
i wspotmierne zado$¢uczynienie Panu Bogu i bliznim. Kapitalng forma rekoncyliacji jest
,modlitwa gl¢bokiego przebtagania”.

W pismiennictwie rowniez nie ma definicji ,,modlitwy glebokiego przebtagania”.

Zdefiniowanie tego pojeciajest niezbednym krokiem badawczym. Wymaga zastosowania
podejécia opisowego, uwzgledniajacego syntezg tego aktu, wypracowang na podstawie
modelowych prezentacji aktow modlitwy glebokiego przebtagania w doswiadczeniu
mistykow. W formule tego okreslenia zasadnicze znaczenie maja cechy tej modlitwy oraz
znamiona, opisujace przebieg i skutki aktu.

Aby zdefiniowaé zjawisko ,,modlitwy glgbokiego przeblagania”, trzeba w analizie
zwraca¢ uwage na: 1) istnienie taski, ktora inicjuje i uczynnia w duszy ludzkiej ten rodzaj
modlitwy, 2) przebieg modlitwy glgbokiego przebtagania, 3) skutki tego aktu. Laska jest
bowiem pierwotna w stosunku do aktu. Istnienie taski, pojmowane jako skutek udzielenia
przez Trojjedynego Boga konkretne;j taski oznaczonej osobie, warunkuje mozliwos¢ podjecia
przez osobe okreslonego aktu, np. kontemplacyjnego, apostolskiego, misyjnego, pokutnego,
ekspiacyjnego lub innego rodzaju. W tym wypadku chodzi o taske przebtagania udzielang
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przez Pana Boga cztowickowi dla wykonania aktu podejmowanego przez osobe ludzka
w celu wynagrodzenia, zado§¢uczynienia i przebtagania Boga za grzechy ludzi.

Przebtaganie jako akt ludzki wykazuje cechy modlitwy ekspiacyjnej: wymaga postawy
najwyzszego unizenia oranta wobec zniewazonego grzechami ludzi majestatu Boga.
Angazuje nie tylko dusze i ducha, lecz jest rodzajem ,,modlitwy ciatem” w najwyzszym
stopniu bolesnej, dhugotrwalej, ofiarniczej, objawiajacej si¢ wielkim ptaczem (zlewnym,
dhugotrwatym). Towarzyszy jej bowiem obfity wylew tez lub tez wraz z krwiag w wypadku
uszkodzenia naczyn krwionos$nych.

Konsekwencja aktu modlitwy glebokiego przebtagania sa liczne dolegliwosci
somatyczne i rozpoczynajaca si¢, poczawszy od kulminacyjnej fazy modlitwy i trwajaca
az do zakonczenia aktu, znaczna bolesno$¢ wickszosci organdw ciala, ktora ustgpuje
po uptywie kilku lub kilkunastu godzin od chwili zakonczenia aktu. Dolegliwosci te maja
zatem charakter przemijajacy. W wigkszoS$ci przypadkow ustepuja catkowicie, nie powodujac
niezdolnosci do podejmowania normalnych zadan zyciowych. Czasowa niezdolnosé
trwa jednak przez caly czas trwania aktu modlitwy glebokiego przebtagania oraz po jego
zakonczeniu w czasie od kilku do kilkunastu godzin.

W opisie przebiegu tej modlitwy wymagane jest okreslenie: co dzieje si¢ w toku
aktu modlitwy glebokiego przeblagania w przestrzeni wewnetrznej oranta? Orant staje
wobec Trojjedynego Boga w pozycji ekspiatora. Stoi duchem (tac. stabat) przed obliczem
nieskonczenie zniewazonego przez grzechy (wlasne i cudze) majestatu Boga, dokonujac
istotnego przebtagania Boga-Trojcy Przenajswigtszej. Akt ckspiacji orant przezywa,
sktadajac istotowo (calg osobg ludzka: ciatem, dusza, duchem) ofiarniczy akt przeblagania,
wynagradzajac, zado$¢czyniac, dokonujac ekspiacji Bogu oraz sprowadzajac mitosierdzie
Boze na ludzko$¢ i kosmos (uniwersum bytow).

Kazdy bez wyjatku ludzki grzech, ktory zostaje popetiony przez kogokolwiek z ludzi,
powicksza publiczny wymiar grzechu. Proporcjonalnie do cig¢zaru winy zacigganej wskutek
popetnienia przez kogokolwiek jakiegokolwiek grzechu, wzrasta publiczny cigzar sumy win
i kar pozostajacych do odpokutowania oraz wzrasta ci¢gzar jarzma adekwatnej pokuty. Pokute
podejmuje si¢ za grzechy wilasne (pokuta wtasna) i/lub cudze (pokuta zastepcza).

W stanie modlitwy glebokiego przebtagania ofiarnik-grzesznik przyjmuje na siebie cigzar
brzemienia win i kar naleznych zgodnie ze sprawiedliwoscig Boza za grzechy wiasne i cudze.
Z wielkim trudem dzwiga jarzmo pokuty wlasnej i zastepczej, wyprasza Boze milosierdzie
i pojednanie. Trud wykonania aktu tej modlitwy jest ogromny. W Bozej logice rekoncyliacji
nie obowiazuje zasada odptaty réwnowaznej, lecz uwidacznia si¢ prymat mitosierdzia
Bozego nad odptata adekwatng, w petni rownowazaca, ustalong na podstawie parytetu
dotkliwosci kar doczesnych i wiecznych w stosunku do ci¢zaru ekspiacji naleznej Bogu.
Zrownowazenie obu tych cigzarow jest bowiem niemozliwe, poniewaz przez popehienie
jakiegokolwiek grzechu przez jakiegokolwiek czlowieka Pan Bog zostaje zniewazony
w stopniu nieskonczonym. Jednakze podjecie aktu wynagrodzenia a nawet ekspiacji wobec
Stworzyciela jest jak najbardziej shuszne, niezb¢dne i dobroczynne w stosunku do ludzkosci.
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Ekspiacja podejmowana w postaci modlitwy gl¢bokiego przeblagania jest bezcenna
w stosunku do wszystkich ludzi, ktérzy byli sa i beda. Pozytek ten znajduje odzwierciedlenie
w skutkach tego aktu. Skutkiem ogdélnym jest dokonanie rekoncyliacji w wymiarze
powszechnym. W ten skutek wpisane zostaja poszczegdlne skutki o znaczeniu osobowym
w stosunku do o0sob zyjacych w doczesnosci i odbywajacych oczyszczenie, ktore czerpiac
z owocOw aktu, zostaja uwolnione od win i kar. Modlitwa glebokiego przebtagania jest
typowym aktem ekspiacji (ci¢zkiej pokuty).

Podejmowanie tego aktu przez cztowieka moca wilasnego pragnienia i dziatania jest
rzeczg niemozliwg. Mozliwos¢ wypetnienia aktu modlitwy glebokiego przebtagania sprawia
i gwarantuje sam Pan Bog, ktory wybiera osobe ekspiatora/ekspiatryczki, udziela taski
modlitwy gtebokiego przebtagania i podtrzymuje cztowieka w czasie trwania aktu.

Pismo Swiete w Ksigdze Zachariasza (rozdziat 12) ukazuje m.in. okreslenie pojecia
ducha taski przebtagania: ,,Na dom Dawida i na mieszkancow Jeruzalem wyleje ducha taski
przeblagania. Beda patrze¢ na tego, ktorego przebili, i bole¢ beda nad nim, jak si¢ boleje nad
jedynakiem, i ptaka¢ beda nad nim, jak si¢ ptacze nad pierworodnym. W owym dniu bedzie
wielki ptacz w Jeruzalem, podobny do ptaczu w Hadad-Rimmon na réwninie Megiddo.
W owym dniu wytrys$nie zrédto, dostepne dla domu Dawida i dla mieszkancéw Jeruzalem,
na obmycie grzechu i zmazy” (Za 12,10-11; 13,1). W ten sposob sformutowana biblijna
definicja ducha taski przebtagania, majaca charakter opisowy, wskazuje na nastgpujace
aspekty konstytuujace te taske:

1/ Boskie pochodzenie taski,

2/ postep w przyjmowaniu tej taski przez czlowieka skutkuje rozwojem tej taski w duszy,
co z kolei powoduje w duszy przeksztalcenie taski w ducha przebtagania,

3/ soteryjny charakter tej laski, czynnej w aktach, ktory stanowi przejaw nasladowania
Chrystusa w Jego misji zbawczej przez przeblaganie,

4/ centralno$¢ osoby Chrystusa Pana, drugiej Osoby Trdjcy Przenaj$wietszej, ktora objawia
si¢ w mece podjetej dla zbawienia ludzkosci i jest podmiotem powszechnej, niezwykle
bolesnej, eschatologicznej kontemplacji, poprzedzajacej w okresie oczyszczenia
(czysciec) wizje uszczesliwiajaca, tj. trwajaca na zawsze, w nieskonczono$ci wizje
Trojjedynego Boga, wlasciwg dla niebian,

5/ ,wielki ptacz” jako skutek, a zarazem nazwe¢ wlasng przejawu przyjecia daru taski
przeblagania,

6/ w dynamice taski Bozej eschatologiczng konsekwencja ,,wielkiego ptaczu” ludzkosci
jest zapowiedziane w objawieniu biblijnym: ,,zrédto na obmycie grzechu i zmazy”,
co stanowi zapowiedz przyjecia przez zniewazonego grzechami Stworce aktow zalu
pokutujacych i zniszczenia grzechéw oraz darowania kar za grzechy, zgtadzone co do
winy, lecz nicodpokutowane w zakresie kary doczesnej i wieczne;j.

Osoba ludzka sama przez si¢ nie posiada potencjalu ekspiacyjnego niezbgdnego
do czynnosciowego podejmowania jednostkowych aktow przebtagania, a tym bardziej
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do samoistnego przezywania modlitwy glgbokiego przeblagania w formie aktu ciaglego.
»Wielki ptacz”, (postugujac si¢ mianem biblijnym tego stanu mistycznego i ontycznego,
wlasciwego duszom podlegajacym oczyszczeniu), jest mozliwy jedynie dzigki tasce
uczynkowej i taskom positkowym, ktére pochodza od Boga. Pan Bog jest nie tylko dawca
faski i inicjatorem aktu modlitwy glebokiego przebtagania, lecz réwniez Tym, ktory
podtrzymuje osob¢ ludzka w przestrzeni catej struktury osobowej w stanie modlitwy
glebokiego przebtagania. Jedna i ta sama natura Boga w Trojcy Swietej Jedynego,
tj. natura trzech Osob Bozych w Bogu: Ojca, Syna i Ducha Swigtego, podtrzymuje cztowieka
w akcie 1 w stanie modlitwy glebokiego przebtagania, przez ten akt Bosko-ludzki okazujac
zbawienie w stosunku do nieoznaczonego krggu adresatow, tj. 0sob dostepujacych dzieki
temu odkupienia w kazdej chwili wtasnej nieskonczonosci Boga. Oznacza to, ze modlitwa
glebokiego przebtagania zanoszona do Boga aktualnie, jest skuteczna w stosunku do osob,
ktore byly, sg 1 beda, a nie jedynie w stosunku do osob, ktorych czas zycia doczesnego
pokrywa si¢ z czasem, gdy ta modlitwa ma miejsce. Podtrzymywanie czlowieka przez
Boga w toku modlitwy glgbokiego przeblagania jest nicodzowne, poniewaz stan modlitwy
glebokiego przebtagania jest niezwykle bolesny w przestrzeni czlowieczenstwa, ktore
pozytywnie odpowiada na dar taski glgbokiego przeblagania. Stan ten jest o tyle bardziej
dolegliwy, ze modlitwa glebokiego przeblagania z natury tego aktu jest wielogodzinna.

Wydaje si¢ stuszna teza, ze wielogodzinny stan modlitwy glebokiego przebtagania jest
mozliwy do przezywania jedynie w cztowieczenstwie zjednoczonym z Chrystusem, tj. takim,
w ktorym zyje Chrystus (Ga 2,20). A zatem nie jest to (w postepie rozwoju duchowego)
juz jedynie etap cztowieczenstwa ,,pojemnego Boga” (ac. capax Dei), lecz ,,zamieszkatego
przez Trojce Swicta”, o ktorym Zbawiciel powiedziat o bl. Dorocie: ,,mieszkanie Boga”
(tac. mansionem Dei). Jak wynika z relacji udokumentowanej w Zywocie przez Jana
z Kwidzyna, wlasnie do niej Jezus Chrystus w roku 1392 zwracal si¢ nastgpujacymi
stowami: ,Mieszkanie Ojca i Syna, i Ducha Swictego przez zamieszkujacg taske uwalnia
ipowstrzymuje cztowieka od troski orzeczy doczesne. A poniewaz cata Trojca mieszka w tobie,
zdobyla sobie, pociagajac cate twe serce i nie pozwolita ci petnic troski o rzeczy doczesne”.
(JanzKwidzyna 2011, 131). Bég potwierdzat to w niej wiele razy. Wraz z postgpem w rozwoju
trynitarnym obserwuje si¢ w doswiadczeniu Doroty eskalacje trudu i ,,wielkich ptaczow”,
tj. znamion ekspiacji. Zamieszkanie Boze powoduje, ze cztowiek przezywa akt glgbokiego
przebtagania nie inaczej jak przez Chrystusa, z Chrystusem i w Chrystusie. Jednoczes$nie
Ojciec Przedwieczny podtrzymuje Syna Bozego w dziele zbawienia (uobecnionym
i podlegajacym realizacji w tak do§wiadczonym czlowieczenstwie oranta-ofiarnika), a Duch
Swiety, ktéry od Ojca i Syna pochodzi, zapewnia przeptyw mitosci nieskonczonej z Boga
w czlowieczenstwo, ktore w akcie ciaglym przeblagania staje si¢ zrodtem task (tac. fons
gratiarum). Czlowiek w stanie modlitwy glebokiego przebtagania jest ,,synem w Synu”
ijedynie w pelnej zaleznosci trynitarnej, zwigzanej z trwaniem w stanie zjednoczenia z Trdjca
Swieta, jest zdolny do trwania w tym stanie wyniszczenia (kenozy) calej natury ludzkiej,
w celu wypehiania misji zbawczej przez wspoluczestnictwo (1J 1,3).
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Zwazy¢ tez nalezy, ze dar faski przeblagania jest darem Boga dla ludzkosci. Laska ta
jest pochodna ducha przebtagania, z ducha samego Boga pochodzacego i jedynie przez Boga
udzielanego duszom heroicznym, uzytecznym nie wedtug logiki $wiata, lecz wspanialej:
wedhug zamiaréw woli Bozej. Osoby, wybrane przez Zbawiciela do wykonywania aktu
modlitwy glebokiego przeblagania, wykonuja wole Boza w stopniu najdoskonalszym,
poniewaz w sposob bezposredni biorg udzial w mece i zmartwychwstaniu Pana naszego
Jezusa Chrystusa jako uczestnicy Jego misji zbawczej. W sensie $cistym, poniewaz
Zbawiciel, Pan Jezus Chrystus jest jedynym Odkupicielem ludzko$ci i jedyna ,,ofiarg
przebtagalng za grzechy catego swiata” (1J 2,2), On sam udziela swego ducha, podtrzymuje
i wykonuje dzieto przebtagania w cztowieczenstwie, ktore Trdjca Swieta w jednosci i potedze
Boskiego dzialania czyni narzgdziem przeblagania przez uzdolnienie do trwania w stanie
modlitwy glebokiego przeblagania. Jednos¢ Osob Boskich w dzialaniu wlasciwym kazdej
z Nich ujawnia si¢ w ciele, duchu i duszy oranta-ofiarnika, zapewniajac spojnosé, integralnosé
i skuteczno$¢ zbawcza aktu wykonywanego przez cztowieka.

W doktadnym opisie pojecia modlitwy glebokiego przeblagania nie mozna pominaé
dobrze udokumentowanego w zrodlach drukowanych do$wiadczenia mistykow, ktorzy
ja podejmowali. Modelowo wystepowata ona wiele razy przyktadowo w doswiadczeniu
$w. Franciszka z Asyzu (ok. 1181 lub 1182-1226) i bl. Doroty z Matéow Wielkich (1347-
1394).

Samo pojecie ,,modlitwa glgbokiego przeblagania” zostalo przyjete i zasymilowane
m.in. w praktyce modlitwy wewngtrznej zakonu braci mniejszych zatozonego we Wtoszech
w roku 1209 przez §w. Franciszka z Asyzu, zwanych bracmi mniejszymi (lub franciszkanami,
lub kapucynami, lub bernardynami, lub franciszkanami konwentualnymi, lub innymi
nazwami wlasnymi wspolnot zakonnych, agregowanych do I zakonu serafickiego). Stalo si¢
tak z powodu doswiadczenia duchowego samego patriarchy i zakonodawcy §w. Franciszka
z Asyzu. Biedaczyna, nie pragngc ostentacji, lecz ukrycia si¢ na modlitwie, mimo to z woli
Boga wielokrotnie na oczach braci przezywal stan modlitwy glebokiego przebtagania.
Stad jego doswiadczenie zostalo doskonale udokumentowane przez pierwszego biografa
Biedaczyny, Tomasza z Celano, §w. Bonawenture, braci: Leona, Aniota, Rufina i innych
pierwszych towarzyszy we Wczesnych zZrodlach franciszkanskich. (Kafel, S. 1981, t. 1:
68.137-138, 242, 260, 284; t. 2: 133.135-136, 139, 170, 227-228, 240, 245).

Synteza zastosowanych w ich opisach elementow doswiadczenia mistycznego
charakteryzujacych: przebieg, znamiona stanu i skutki modlitwy glebokiego przeblagania,
daje podstawe do sformutowania wniosku, ze dlugotrwale utrzymujacy si¢ stan modlitwy
glebokiego przebtagania, nie jest objawem chorobowym: depresji, histerii czy psychozy.
W procesie kanonizacyjnym $w. Franciszka z Asyzu przedstawiono dokumenty zawarte
w tym zbiorze, stanowigcym zbidér dowodow kwalifikowanych na okoliczno$¢ zdarzen
w nich opisanych. W dziejach chrze$cijanstwa Stolica Apostolska jedynie w dwoch
przypadkach (tj. $w. Franciszka z Asyzu i §w. Katarzyny ze Sieny) uznata i potwierdzita
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autentyczno$¢ oraz Boskie pochodzenie otrzymanych przez nich znamion meki Panskiej,
uznajac ich stygmaty meki Panskiej za znamiona otrzymane w sposob nadprzyrodzony i nie
powstale na podtozu histerycznym ani psychotycznym (Krawczykowski, D. 2022, 72-73).
Zatem wnioskujac z wigkszego na mniejsze w przypadku patriarchy zakonu serafickiego
nalezy wykluczy¢ réwniez chorobowe podtoze aktow ekspiacji, ktére podejmowat w formie
modlitwy glebokiego przebtagania.

Zjawiskowo$¢ stanu modlitwy glebokiego przebtagania (jako spektakularnego dzieta
modlitwy, dokonywanego przez samego Boga w cztowieku) ujawnia si¢ w tym, ze osoby
wykonujace ten akt jako ciagly, tj. pozostajace w stanie glebokiego przebtagania (i to nawet
jezeli tak, jak $w. Franciszek 1 bl. Dorota byli stygmatykami o zdiagnozowanych i dobrze
opisanych, niezwykle bolesnych wielu ranach zadanych przez Boga) — zardwno przed,
jakipo akcie sg zdolni do normalnego podejmowania czynnosci zyciowych i funkcjonowania
w Srodowisku 1 spoteczenstwie, wiasciwego dla osob zdrowych. Nie nastgpuje u nich
trwale, lecz jedynie przemijajace upo$ledzenie lub utrata funkcji psychomotorycznych.
Konsekwencja ich ofiary jest jednak zazwyczaj trwaly uszczerbek na zdrowiu w postaci
znacznej lub catkowitej utraty wzroku, nastepujacej wskutek wyptukiwania w czasie wielkiego
ptaczu, zawartych we tzach znacznych ilosci: soli (chlorku sodu), biatek (albumin, globulin,
lizozymu), kwasu askorbinowego, cukru, mocznika i elektrolitow (kationéw sodowych
i potasowych, anionéw chlorkowych i fosforowych). Ponadto konsekwencja tego stanu
moze by¢ dhugotrwale utrzymywanie si¢ stanéw zapalnych galek ocznych z towarzyszacymi
im objawami ropnych lub surowiczo-ropnych wysickow zapalnych (Bochenek, A. 1989,
544-546), jak miato to miejsce np. w przypadku §w. Franciszka z Asyzu.

Podsumowujac, proba sformutowania definicji pojecia ,,modlitwy glebokiego przebta-
gania” moze prowadzi¢ do sformulowania wniosku, ze stanowi ona akt wspotuczestnictwa
w dziele zbawienia ludzkosci, jako akt ckspiacji za grzechy ludzko$ci podejmowany
w modlitwie catkowicie angazujacej cztowieczenstwo osoby zjednoczonej z Tréjjedynym
Bogiem w celu przebtagania zniewazonego przez grzech majestatu Boga, dokonania
rekoncyliacji i ekspiacji oraz sprowadzenia na ludzko$¢ mitosierdzia Bozego.

2. Przebieg modlitwy gtebokiego przebtagania w praktyce
bt. Doroty z Matéw Wielkich

Jak wynika z Zywota Doroty z Mgtéw, mistyczka otrzymywata od Pana Jezusa Chrystusa
polecenia i nakazy, aby odprawiac ,,wielkie ptacze”:
1) ,,za siebie i za innych (...) modli¢ si¢, ptaka¢ i pracowac¢” (Jan z Kwidzyna 2011, 160);
2) ze wzgledu na dobro duchownych tj. swoich synow duchowych, ,by ich starannie
pilnowata i ptakata oraz modlita si¢, aby dobrze postepowali i $wigcie zyli”, dlatego
(...) »czesto modlac si¢, plakata i mgczyla si¢ za syndw”, ,,rzewnie ptakata”, a Zbawiciel
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wzywal ja do tego by ponadto tak samo ,,jako matka cielesna dla ich dobra wiecznego”
(...) ,nie przestawata trudzi¢ si¢ z nimi o dobra wieczne”. Oblubieniec pouczatl ja,
ze ,,nie nalezy spocza¢ od trudu, osiggnawszy jakie§ dobra wieczne, lecz trzeba wytrwale
sie poci¢”. Wzywal ja, by prosita Go o to, by ja ,,wspierat i zapalil mito$cig goraco ptonaca.
Bo czltowiek zapalony miloscia, nie moze by¢ bezczynny, lecz jest owocny, zdolny
wykona¢ wielki trud” (tenze 2011, 160-161). Okreslenie pojecia mitosci goraco ptonacej
Jan z Kwidzyna zawart w Siedmioliliu: ,,by dusza moja osuszona z wszelkiej wilgoci wad
mogta tagodnie gorze¢, a gorejac jasno ptonac i miata w umysle blask Bozego ognia,
poznajac ciebie i twoje, a w uczuciu zar do goracego mitowania ciebie ponad wszystko”
(Jan z Kwidzyna 2012, s. 10). Pan Jezus zapowiedzial mistyczce, ze ,,zaden czlowiek
nie ma, ani mie¢ nie moze [zycia kontemplacyjnego], jezeli nie posiada mitosci goraco
plonacej oraz innych stopni mitosci” (tenze 2012, 146|). Natomiast pojgcie trudu zostalo
okreslone w Zywocie przez wyjasnienie istoty energii (Jan z Kwidzyna 2011, s. 162-163);
»wiernie modli¢ si¢ 1 placzac, trudzi¢ si¢, aby mogli odzyska¢ zardéwno swa utracong
niewinnos¢, jak i1 dziewictwo, tym przynajmniej sposobem, ktorym moga by¢ odzyskane,
mianowicie, by nie byly poczytywane” (tenze 2011, 162);
znosi¢ ,,wielo§é¢ trudow”, ,,zabiega¢ o wielo$¢” i ,,ucigzliwos¢ trudéw” dla postgpu
duchowego i1 dobra wiecznego bliznich, ktére powodowaly w niej ,,zmgczenie,
znegkanie, stabos$¢, skrajne zmgczenie ciata, duszy i ducha” oraz rownoczesne ,,porwanie
i od$wiezenie duszy w zachwyceniu” (tenze 2011, 162)
rzewnie plaka¢ za bliznich zywych i czySciec cierpiacych, ,.gotujac im kapiel lez”,
by wybtaga¢ im darowanie win oraz kar doczesnych i wiecznych, i wstep do nieba (tenze
2011, 162);
,»ha polecenie Pana kontemplowa¢ w duchu (...) cztowieka, by zobaczy¢ jego stan”,
co czynita z nakazu Pana, ofiarowujac za niego ,,lzy obficie wylane”, ktore byly ,,czysta
i szczera mitoscia”. Jan z Kwidzyna w opisie jej lez posunat si¢ do sformutowania
rozbudowanej specyfikacji ich cech, piszac iz byty: a) obficie wylane; b) wielkie, ¢) tak
zasobne, jakby byty rzekami sptywajacymi z zywota wiecznego; d) tak stodkie, jakby byty
miodowg rosg pochodzaca z nieba; ¢) tak bogate, (...) ze byli udarowani; f) tak owocne,
ze tego pochodzit wielki owoc dla duszy i ciata; g) zbawienne; h) tak umacniajace,
ze z nich osiagnelismy dzielno$¢ ciata i duszy; i) nienasycone, przy czym mistyczka
wyznata, ze ,,nie mogtam bowiem by¢ przez nie nasycona. Im wigcej miatam i wylatam,
tym wigcej pragnetam wylewad”; j) uswigcajace, k) niestrudzone i nieszkodliwe,
1) wielbiace, 1) tak godne, ze mistyczka wyznawatla, ze ,,nie s3 jej, lecz sa dzietem Pana
Boga mego” (tenze 2011, 162-163).

Sekretarz Blogostawionej w Zywocie odnotowat, ze:
,»Z 0czu jej czesto zwykly wyptywaé rzewne tzy, jak z tryskajacego zrodla, i pochodzity
one z mitosci, a nie z wrazliwego usposobienia ani z przyrodzonego lub spolecznego
wspotczucia krewnym czy znajomym, ani z utraty rozkoszy i lgku czyséca lub piekta”
(tenze 2011, 253);
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2) bedac ,,pouczona przez Boga, nie tak ptakata, lecz z mitosci Bozej, prawdziwie skruszona,
«z Dawidem umeczyta si¢ placzem swoimy, placzac co noc ,,0siagneta pelne przebaczenie
swych grzechdéw oraz czysto§¢ swego sumienia, zgodnie ze Swiadectwem wystawianym
jej wielokrotnie przez Syna Bozego w objawieniu, a Ducha Swietego w wewnetrznym
natchnieniu” (tenze 2011, 253-254);

3) Chrystus Pan dat jej zapewnienie, iz udzielajac jej odpuszczenia (analogicznie jak
$w. Marii Magdalenie), darowat jej wszelka wing i kar¢ oraz obdarowat chwatg swego
Panskiego ,,zaszczytu”, wezwal ja z tego powodu do ,,radosci we wszystkie dni zycia
swego”’; ,,dat jej pewny znak tego odpuszczenia” w ten sposob, ze zstapita na nig ,,wielka
stodycz oraz obfita rosa niebianska, ktora odczuta swoimi zmystami wewnetrznymi”
oraz wskazal, ze odczuwane przez nig postaci milosci optywajacej i rozkosznej sa to
bezposrednie i rzeczywiste skutki jej wielkich ptaczéow, ktérymi zanosita si¢ na oczach
spowiednika i prepozyta kapituly pomezanskiej, nakazujac jej, by powiadomita ich o tych
faktach, stanowiacych rzeczywiste skutki jej aktow ekspiacji, ktorych ci byli naocznymi
swiadkami (tenze 2011, 254).

Te taski Blogostawiona otrzymywata i1 wielkodusznie przyjmowata w rekluzji
w Kwidzynie, w ostatnim dwuleciu zycia (1392-1394). Byl to okres pelni rozkwitu
jej modlitwy mistycznej i macierzynstwa duchowego, zgodnie z obietnica Zbawiciela
realizowanego w stosunku do nieograniczonej liczby potomstwa duchowego.

Jednakze modlitwa glebokiego przeblagania w formie zalagzkowej zostala w niej
zainicjowana przez Tréjce Swietg w wieku okoto szesciu lat i stopniowo rozwijala si¢ w niej
jeszcze w okresie ascezy, poczawszy od wczesnego dziecinstwa, tj. od osiggnigcia wieku
okoto szesciu lat, gdy zostala oparzona wrzatkiem przez nieuwazng stuzaca matki, wskutek
czego doznala oparzen trzeciego stopnia. Jan z Kwidzyna zapisat o poczatku okresu ascezy
w jej zyciu: ,,Gdy szczesliwa Dorota miata szes¢ lat i dotkneta siodmego, przypadkiem cata
zostata wrzaca wodg oblana” (25 stycznia 1353 r.) (tenze 2011, 86). Potwierdzito to zeznanie
ztozone w $redniowiecznym procesie kanonizacyjnym Doroty Swertfeger przez biskupa
pomezanskiego Jana Mnicha dn. 6.11.1404 r.: ,,zostata oblana wrzaca woda przez stuzaca
swej matki, tak iz od czubka glowy az do piety u nogi byla oparzona od rzeczonego oblania”
(Akta procesu kanonizacyjnego Doroty z Mgtow 2014, 475).

Oparzenie objeto cale cialo, powodujac rozlegle i glebokie, trudno gojace si¢ bliznowce
(keloidy). Od tego oparzenia do konca zycia otrzymata wiele glebokich, rozlegtych,
bolesnych, $wierzbigcych, klujacych, nabrzmiewajacych, wrzodziejacych i pekajacych
ran, urazowych i pourazowych, ktore okreslano mianem ,;ran od Boga”. Kontemplowata
te rany. W jaki sposob? Przez bol wchodzita i poglebiata si¢ w kontemplacji spraw Bozych
i ostatecznych rzeczy cztowieka. Zgltebiata wielkos¢ i ciezar grzechow wiasnych i cudzych,
i w konsekwencji eskalacji bolu duszy i ciala, heroicznie podejmowata ekspiacje. Pojawianie
si¢ ran w jej ciele stanowi przyklad naturalnego dzialania Boga w zyciu czlowieka,
orientujacego go ku postudze ekspiacyjnej. Pan Bog wskazat jej kierunek i sposéb wypelniania
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woli Bozej dla dobra catej ludzkosci. W toku kontemplacji kar za grzechy, podejmowane;j
w cierpieniach, bt. Dorota ,,wyraznie poznala (...) cierpienia i wlasciwosci, wielo§¢ i wielkos¢
(...). A z kontemplacji tych kar najpierw zadrzata na ciele, wielkie cierpigc przerazenie”
(Jan z Kwidzyna 2011, 92). Juz we wczesnym okresie ekspiacji postugiwata si¢ modlitwami:
Ojcze nasz 1 Zdrowas Maryjo, ktore odmawiata w domu rodzinnym z domownikami. Przez
okres dzieciecy, mlodzienczy, panienski, malzenski i wdowi bt. Dorota wzbudzata ustnie
i myslnie niezliczone akty przeproszenia, wynagrodzenia, zado§¢uczynienia i ekspiacji Bogu
za grzechy. W zwigzku z tym ponosilta liczne, dotkliwe, znaczne i cigzkie ofiary, wielkie
trudy, aby realnie wziag¢ udziat w misji zbawczej Chrystusa Pana. Na sposob okreslony
przez $w. Pawla z Tarsu radowata si¢ w cierpieniach (...) i dopetniata w swym ciele braki
udrek Chrystusa dla dobra Jego Ciala, ktorym jest Kosciol (Kol 1,24). Modlitwa glebokiego
przebtagania trwata w niej w okresie ascezy i w okresie mistyki. Stopien intensywnosci
i diugotrwatos¢ modlitwy glebokiego przeblagania byly mozliwe do przyjecia tylko
i wylacznie dlatego, ze mistyczka byta podtrzymywana przez Boga w ciaglosci aktu. Stan ten
bowiem nie jest mozliwy do samoistnego przezywania przez cztowieka niezjednoczonego
z Bogiem przez task¢ uswigcajaca, uczynkowsa i1 positkowa, to znaczy do przezywania
przez czlowieka nie posiadajacego specjalnego Bozego daru do jego znoszenia i trwania
w nim. Tréjjedyny Bog, podtrzymujac cztowieka w akcie modlitwy glebokiego przebtagania,
inicjuje i rozwija w nim ten rodzaj modlitwy, zapewniajac jej trwanie az do zakonczenia
i plynne wyjscie z tego doswiadczenia. Stad orant nie ponosi trwalego uszczerbku na zdrowiu.
Opisywana ustnie przez Dorot¢ bolesnos¢ wszystkich organéw ciala po pewnym czasie
ustgpuje, natomiast dusza dawcy w zachwyceniu zostaje od§wiezona, za$ dusze biorcow
zostaja doprowadzone do uporzadkowania, zrdwnowazenia, uspokojenia, oczyszczenia,
uswigcenia i petniejszej realizacji woli Bozej i zjednoczenia z Bogiem.

Mozna zatem sformutowa¢ dwa wnioski, ze: 1/w miare¢ postepéw w modlitwie glebokiego
przeblagania aktywnos¢ ascetyczna oranta (wlasciwa poczatkujacym) podlega minimalizacji
i staje si¢ biernym, uleglym poddaniem si¢ Boskiemu dziataniu wykonywanemu przez
Niego wewnatrz duszy i ciata. Oznacza to, ze ekspiator/ekspiatorka nie stawia oporu fasce,
catkowicie zapomina o sobie ze wzgledu na dobro nieograniczonej liczby ludzi i spelnienie
pragnien Trojcy Swietej przez wypekienie misji zbawczej przez wspotuczestnictwo w misji
Chrystusa Odkupiciela cztowieka (1J 1,3). Udzial w mece i zmartwychwstaniu Panskim
mozna wzia¢ jedynie przez Chrystusa, z Chrystusem i w Chrystusie, stad chrze$cijanstwo jest
religiag weielenia. We weieleniu i mgece Syn Bozy przyjat na siebie kondycj¢ ludzka i brzemie
win i1 kar za grzechy kazdego bez wyjatku cztowieka. Misja ekspiatoréw i ekspiatryczek
polega na uobecnianiu, aktualizacji i przedluzaniu misji Zbawiciela. Matka Dorota z nakazu
Panskiego realizowala jg przez cierpienia: duszy i ciala (stygmatyczne), i ,,wielkie ptacze”.

Chrystus Pan polecat jej ,,wylewanie obfitych ez z mitosci, nie tylko da oczyszczenia
wlasnego, ale takze wielu innych, ktérych Pan kazal jej obmy¢ swoimi tzami, aby byli
oczyszczeniz grzechow” (JanzKwidzyna 2011, 254). Mistyczka w dzien i w nocy, nieustannie,
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obficie, ,,rzewnie ptakata nie tylko z zalu i poboznosci, lecz takze ze wspotczucia, zarowno
z Chrystusem cierpigcym, jak z bliznim grzeszacym i Pana obrazajacym” (tenze 2011, 254).
Jan z Kwidzyna w Zywocie odnotowat, ze:

1) ,,wielokrotnie polecano jej zrasza¢ nie tylko ludzi, lecz i ziemi¢ oraz co z ziemi
wyrasta. A to zwyklo si¢ dzia¢ wtedy, gdy Pan posytat jej Ducha Swigtego z mitoscia
szeroka i przestronng”. Okres$lenie obu rodzajow mitosci podane zostato w Siedmioliliu
(Jan z Kwidzyna 2012, 9);

2) rekluza ,.chodzac na rozkaz w duchu po ziemi, z wielkiego uczucia mitosci tzami
swoimi zraszata jakby kropidtem rozmaitych, za ktorych roéwniez modlita si¢ z takim
zarem pragnienia, ze serce bardzo ja od tego bolato. Pan powiedzial jej: «Teraz predzej
biegniesz, niz by$ biegla na nogach, a to mnie jest milsze, a tobie zbawienniejsze,
niz gdybys na cielesnych nogach biegta do chorych, by im odda¢ swa przystuge i sprawic
ulge. Wigcej bowiem mozesz tu zdziata¢ duchowo niz tam ciele$nie, a poboznosc¢ jest
tak wielka, jak ogromna jest konieczno$¢ zapobiegania potrzebie i brakowi, ktore sg na
ziemi»”. (Jan z Kwidzyna 2011, 254-255);

3) Chrystus Pan nakazywal jej: ,powinna§ mocno ptaczac, modli¢ si¢ za kazdy brak,
ktory jest w chrzescijanstwie, o odpowiednia do czasu pogode, o wszystkie plony ziemi
i roczny urodzaj (...) placzac rzewnie, zalewaj ziemi¢ swymi tzami, czyli wypraszaj tymi
Izami deszcz dla ziemi, a polewaj takze ludzi, ktorzy sg na niej” (tenze 2011, 255);

4) skutek wypowiedzianego wobec niej Stowa substancjalnego byl nastgpujacy: ,,Gdy to
zostato powiedziane, w tak wielkiej obfitosci z Bozego daru poptynely tzy z oczu
oblubienicy, ze sama si¢ tego przestraszyla. Bylo jej wtedy z Bozego zrzadzenia tak,
jakby siedziata na spragnionej i suchej ziemi a ze wszystkich stron ukazywaty si¢ jej
kietkujace zasiewy, chylace si¢ wokot niej i proszace by zostaly nawodnione” (tenze
2011, 255);

5) tak poruszona ,,oplakiwala zto, ktore dzieje si¢ na ziemi. Czynita to czegsto, mocno,
trwozliwie i dlugo. Chrystus Pan nakazat jej ptakaé ,za zabitych na wyprawie, (...)
za jencéw u niewiernych, by nie wpadli w rozpacz lub nie zachwiali si¢ w wierze,
(...) za ubogich, niemajacych zadnej pociechy duchowej ani cielesnej, za wszystkich
dobrodziejow, ludzi dobrej woli, o gldd przyjmowania sakramentu Eucharystii, o gorace
pragnienie otrzymywania Ducha Swictego przez wielu ludzi” (tenze 2011, 255).

Apogeum byl stan wielkiego placzu w zarze mitosci, gdy Odkupiciel pouczyl ja,
ze te lzy przyniosta z nieba, rozkazujac jej: ,,Przebiegnij teraz cala ziemig, zwilzajac
swymi zami (...). Zwilzaj ja mocno placzac (...)”. Polecit jej poinformowaé spowiednika,
ze ,,to dzieto placzu nie jest moje, lecz jest darem Pana mojego, ktory gdyby tego nie czynit
we mnie, tak malo moglabym ptakaé jak ty. A gdyby$ pouczony doswiadczeniem jak ja,
znal jako$¢ i obfitos¢ ptaczu, bez watpienia twierdzitbys, ze to dobro przybyto z zywota
wiecznego, bo tak wielkiego duchowego dobra zaden ziemski cztowiek nie moze mieé

z siebie” (tenze 2011, 255). Tym samym podkreslita nadprzyrodzony charakter przezywanego

fenomenu. Byly to bowiem ,,}zy kipigce”(tenze 2011, 256-257);
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Widok jej placzu budzit przerazenie otoczenia. Lzy ,,ptynely jakby z rur” ,,przez dwie,
trzy, cztery, pie¢ sze$¢ siedem lub dziesie¢ godzin” (tenze 2011, 257). ,,Kipiacych lez” (tenze
2011, 256-257) nie mozna zatrzymaé i nie ma mozliwosci sfingowania stanu ,,wielkiego
ptaczu”. Znamienne jest to, ze w odroznieniu od innych ekspiatorow (np. $w. Franciszka
z Asyzu), bt. Dorota nie utracita wzroku w sensie fizycznym wskutek wydalania z organizmu
podczas placzu ogromnych ilosci wyzej wymienionych sktadnikéw, zawartych we izach.
Biograf nie zanotowal, by jej oczy ropialy. Nie utracita ponadto wzroku duchowego, o czym
$wiadczy fenomen duchowy peknigcia oczu (Jan z Kwidzyna 2011, 172-173).

W relacji Doroty w jednym przypadku znajduje si¢ bezposrednio uzyte przez nia
i zapisane przez mistrza Jana sformulowanie okreslenia tej modlitwy jako ,modlitwa
glebokiego (znacznego) przebtagania”, gdy Dorota przytacza stowa Oblubienca: ,.t.zy, ktore
dzi$ poptynely z twych oczu, byly jakas rosa niebianska, dobrze nimi skropitas ziemie i dobrze
wspomogtas$ nig ludzi, bo wielka moja zniewaga zostata przez to znacznie przebtagana”
(tenze 2011, 255-256). Negatywizm wynikajacy z przerazenia ludzi obserwujacych te zlewne
placze i kenoze mistyczki w tym stanie przezwyci¢za nieznana $rodowisku, z wyjatkiem
trzech duchownych, krzyzakow, zbawienna dla ludzkosci funkcja przeblagania za grzechy
zywych i umartych. Odium hanby publicznej, ktore towarzyszyto temu przezyciu, nie zostalo
spotecznie wlasciwie zrozumiane ani zdj¢te ze stuzebnicy Bozej az do $§mierci. Odium to jest
czescig krzyza pustelniczego, rekojmig wspotuczestnictwa w powszechnej misji zbawczej
i apostolskie;j. Jest to bowiem Pawtowy sposob gloszenia Ewangelii, gdzie srodkiem wyrazu
apostolskiego jest proklamacja madrosci krzyza (1Kor 2).

3. Istota dorotanskiej modlitwy gtebokiego przebtagania

Zaprezentowana analiza przebiegu modlitwy glebokiego przeblagania w doswiadczeniu
Blogostawionej sktania do postawienia co najmniej kilku pytan:

1) Czy trwajac w ,,wielkim ptaczu” pozostawala w stanie wizji w ekstazie? Jezeli trwata
W wizji, to jaki miata ona charakter?

2) Czy bl. Dorota odbywata modlitwg glgbokiego przebtagania w stanie lotu?

3) Czy doswiadczala w tej modlitwie rownoczesnej bilokacji?

4) Czy istniejg przestanki, by wykluczac stan bilokacji i wnioskowac¢ o trwaniu przez nia
w stanie multilokacji podczas aktu modlitwy glebokiego przebtagania?

Jednoznaczne rozstrzygnigcie tych zagadnien jest trudne, poniewaz w toku procesu
kanonizacyjnego sktad orzekajacy nalezycie nie przestuchat §wiadkow przezy¢ mistycznych
Doroty Swertfeger na okoliczno$é przebiegu poszczegdlnych, podlegajacych ich obserwacji,
aktow modlitwy ekspiacyjnej i wystepowania badz braku wymienionych zjawisk. Nie ma
dowodéw z zeznan $wiadkow dajacych podstawe do wnioskowania o tym, ze podczas
modlitwy glebokiego przebtagania Dorota Swertfeger trwata w ekstazie lub byta widziana
w dwodch roznych miejscach (bilokacja) (Bochenek, J.1972, 532; Smyrak, B. 1985, 563)
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lub wielu ré6znych miejscach, mniej lub bardziej oddalonych geograficznie. Biorac powyzsze

pod uwage, z punktu widzenia materialnoprawnego, nie ma podstaw do wnioskowania

o ekstatycznej naturze zjawiska ,,wielkiego ptaczu” i z tego samego powodu nalezy wykluczy¢

hipoteze multilokacji, nawet w formie najprostszej, tj. bilokacji. (Zyzak, W. 2002, 948).

Jednakze pogtebiona analiza natury tych zjawisk wskazuje na wnioski wprost przeciwne.
Po pierwsze, na podstawie zasad ogolnych teologii duchowo$ci wiadomo, ze wizje
(widzenia) o charakterze nadprzyrodzonym, (zweryfikowane przez uprawnionych ekspertow,
na podstawie delegacji udzielonej w porzadku hierachicznym), jak mialo to miejsce wypadku
tej mistyczki, zawsze nastgpuja w ekstazie lub we $nie (Tanquerey, A.1949, 653-659;681-
683). Skoro mistyczka nie otrzymywala ich we $nie, (co zdecydowanie nalezy wykluczy¢
w przypadku Doroty Swertfeger), zatem wizje pochodzenia Boskiego otrzymywata
w ekstazie. Co wigcej, otrzymywala je nie w jednej, lecz w wielu ekstazach.

Po wtére, litera prawa (i braki materialnoprawne postgpowania dowodowego
w $redniowiecznym procesie) nie przesadzaja o tym, co wynika z dzialania ducha. Duch
rzadzi si¢ prawem nadnaturalnym i nie podlega prawu stanowionemu przez ludzi. Z catego
kontekstu relacji mistyczki udokumentowanych przez sekretarza w Zywocie i Siedmioliliach
- odniesionych do odpowiednich skutkéw poszczegdlnych elementow jej doswiadczenia
- réwniez wynika wniosek przeciwny w stosunku do zawartego w pierwotne]j hipotezie,
negujacej mozliwosé rownoczesnosci: wizji, lotu, multilokacji w toku aktu ekspiacji, jakim
jest modlitwa glebokiego przebtagania.

Whniosek ten wymaga uzasadnienia wyinterpretowanego z kontekstu historycznego
zdarzen stanowigcych jednostkowo odbywane akty modlitwy glebokiego przebtagania
iich synteze.

Biorgc pod uwage znamienne opisy stanu mistycznego Doroty heroicznie trwajacej
w ,,wielkim ptaczu”, dokonane przez Jana z Kwidzyna w nizej zestawiony sposob — nalezy
postawi¢ tezg, ze zrddla drukowane dokumentuja, iz w trakcie modlitwy glebokiego
przebtagania Dorota Swertfeger przezywata wizj¢ wyobrazeniowa (a nie umystowa) —
odbywata lot — dokonywata niemozliwej do ustalenia co do liczby multilokacji (multilokacje
bez liczby).

Oto zestawienie symptomatycznych odniesien zrodtowych:

1) ,,Chodzac narozkaz w duchu po ziemi, z wielkiego uczucia mitosci tzami swoimi zraszata
jakby kropidtem rozmaitych, za ktorych rowniez modlita si¢ z takim zarem pragnienia,
ze serce bardzo ja od tego bolato. Pan powiedziat jej: «Teraz predzej biegniesz, niz by$
biegta na nogach, a to mnie jest milsze, a tobie zbawienniejsze, niz gdyby$ na cielesnych
nogach biegta do chorych, by im odda¢ swa przystuge i sprawi¢ ulge. Wiecej bowiem
mozesz tu zdziata¢ duchowo niz tam cielesnie, a poboznos¢ jest tak wielka , jak ogromna
jest konieczno$¢ zapobiegania potrzebie i brakowi, ktore sg na ziemi»”. (tenze 2011, 254-
255).
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2) Syn Bozy nakazywat jej: ,,powinna$ mocno placzac, modli¢ si¢ za kazdy brak, ktory jest
w chrzescijanstwie, o odpowiednig do czasu pogode, o wszystkie plony ziemi i roczny
urodzaj (...) placzac rzewnie, zalewaj ziemi¢ swymi tzami, czyli wypraszaj tymi lzami
deszcz dla ziemi, a polewaj takze ludzi, ktorzy sa na niej” (tenze 2011, 255).

3) Jan z Kwidzyna odnotowal skutek wlasciwy dla dziatania Stowa substancjalnego,
(tj. czyniacego z moca to, co zapowiada): ,,Gdy to zostato powiedziane, w tak wielkiej
obfito$ci z Bozego daru poptyngty tzy z oczu oblubienicy, ze sama si¢ tego przestraszyta.
Byto jej wtedy z Bozego zrzadzenia tak, jakby siedziata na spragnionej i suchej ziemi a ze
wszystkich stron ukazywaty sig¢ jej kietkujace zasiewy, chylace si¢ wokot niej i proszace
by zostaty nawodnione” (tenze 2011, 255).

Nie ma znaczenia, ze Jan z Kwidzyna nie udokumentowat, iz:

1) Dorota Swertfeger byta jednoczes$nie obecna i widziana przez wielu ludzi jako obecna
jednoczesnie w dwoch lub wielu miejscach;

2) Dorota Swertfeger wykonywata okre$lone dzialania w dwoch lub wielu miejscach
jednoczesnie, co stanowiloby wiarygodny, taczny dowdd, wystarczajacy do stwierdzenia
bilokacji lub multilokacji.

Sekretarz w Zywocie wielokrotnie opisywal te rzeczywistosci, przytaczajac rézne
fragmenty wypowiedzi penitentki. Jednakze (na pewno nie przez przypadek) w Traktacie
drugim o postaniu Ducha Swietego, zawartym w Siedmioliliu, zawart kapitalng wprost
syntezg fenomenu modlitwy glebokiego przeblagania: ,,Na poczatku sumy Pan postal jej
Ducha Swigtego z mito$ciami goraco plonaca, wysoko pragnaca, szeroka i obszerng oraz
niecierpliwa. Stad gorgco rozpalona, ptaczac modlita si¢ czule za zywych i umartych; biegnac
w duchu przez wiele miejscowosci tzami swoimi jak kropidlem bardzo wielu pokropita,
za ktorych Pan kazal jej sie¢ modli¢. Bylo to mianowicie dzialanie mitos$ci szerokiej
iobszerne;j. Jej tak kropigcej Pan powiedziat: To jest mi milsze a tym ludziom pozyteczniejsze,
niz gdybys$ na cielesnych nogach biegta do chorych” (Jan z Kwidzyna 2012, 102). Nie mozna
zatem powiedzie¢, ze:

1) mistyczka nie dokonywata niczego wigcej niz jedynie przezycia osobistego trudnej
do okre$lenia wizji wyobrazeniowej (pozostajac w stanie ekstazy) w toku modlitwy
wielkiego przebtagania;

2) nie ma dowodow z dokumentow, (w tym zeznan §wiadkéw w §redniowiecznym procesie
kanonizacyjnym) na okoliczno$¢ jej dziatania (np. nawiedzania chorych; aktow opieki
nad chorymi; wyzwalania wieznidw; nawiedzania grzeszacych; upominania grzeszacych;
uchylania przyczyn katastrof itd.) w co najmniej jednym miejscu, innym niz kwidzynska
rekluzja (przypadki bilokacji) lub w wielu innych miejscach, réznych od kwidzynskiej
rekluzji (przypadki multilokacji).

Istotne jest wskazanie: ,,biegnac w duchu przez wicle miejscowosci tzami swoimi
jak kropidtem bardzo wielu pokropita”. Oznacza to ni mniej ni wigcej, ale wprost:
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1) chod ekstatyczny, gdy ,.cialo zda si¢ biec szybko zaledwie dotykajac ziemi” lub lot
duszy lub osoby w duchu (lot ekstatyczny, ,,gdy cialo wzlatuje do wielkiej wysoko$ci”
(Tanquerey, A. 1949, 699), tj. akt dynamiczny, mozliwy do odbycia dzigki lasce
i zjednoczeniu z Bogiem, (odznaczajacy si¢ ogromna predkoscia, zblizajaca si¢ do
jednoczesnos$ci obecnosci podmiotu w wielu punktach ziemi, odleglych geograficznie),
co daje podstawe do wnioskowania o agibilnosci (nadzwyczaj szybkim przemieszczaniu
si¢ przekraczajacym ramy natury) (Zyzak, W. 2002, 948) oraz multilokacjach Doroty
Swertfeger, a nie jedynie o bilokacjach mistyczki;

2) trwanie wizji wyobrazeniowych w ekstazach w ciaglosci wielokrotnie podejmowanych
aktow modlitwy giebokiego przebtagania;

3) wykonywanie przez nig dziatan pozadanych przez Odkupiciela ze wzgledu na zbawienie
ludzkosci (dziatan utylitarnych, pozytecznych, oczekiwanych spotecznie, eklezjalnie
i ontycznie w stopniu wyzszym niz akty milosierdzia co do duszy i ciata). Dziatania
te, udokumentowane w komplecie zeznan $wiadkéw procesu kanonizacyjnego, byty
skutecznymi w doczesno$ci, a w porzadku zbawienia pozadanymi przez ludzko$¢ na
wiecznos$¢, ofiarniczymi aktami glebokiego przebtagania, rekoncyliacji i ekspiacji
wykonywanymi przez Trojce Swicta w czlowieczenstwie Blogostawionej, wolnym
i zjednoczonym z Bogiem narzgdziu zbawczym ludzko$ci, dobrowolnie zaangazowanym
we wspotuczestnictwo, tj. biorgcym udziat w misji zbawczej 1 apostolskie;.

Podsumowanie

Fenomen modlitwy glebokiego przebtagania w doswiadczeniu bt. Doroty z Matow
Wielkich zaskakuje: 1) ztozonoS$cig struktury zjawisk mistycznych, w ktore ten akt wpisuje
si¢ 1 ktore go konstruuja; 2) imponujaca konfiguracja darow i charyzmatéw ujawniajacych
si¢ w przebiegu tej modlitwy mistycznej; 3) rozmaitoscig skutkow, ktore ta modlitwa
powodowala w ludziach i w kosmosie (uniwersum wszystkich bytéw).

Jednoczesnos¢ wielu zjawisk mistycznych, w tym: trwajacego kilkadziesiat lat
naznaczenia stygmatycznego; kardiognozy; aktow trwajacej wielokrotnie, nawet po
dziesie¢ godzin modlitwy glebokiego przebtagania i wizji w ekstazach, chodéw lub lotow
ekstatycznych, multilokacji (a nie jedynie bilokacji) - moze wydawac¢ si¢ zbyt wielka
komplikacja wydarzen skladajacych si¢ na doswiadczenie mistyczne Blogostawione;.
Wydaje sie, ze ta jednoczesnos¢ w gruncie rzeczy stoi w sprzecznosci z dzialaniem Boga,
ktore zawsze odznacza si¢ prostota. Jednakze jej doswiadczenie mistyczne przebiegato
harmonijnie, zgodnie z wola Boga i dokonywato si¢ mocg Jego dziatania z wielkg
wylewnoscig réoznorodnych task w jej cztowieczenstwie.

Istnienie tego fenomenu bylo wynikiem szczytowego wysitku 1 heroicznego
zaangazowania mistyczki, podejmowanego dla dobra calej ludzko$ci, co okresla ja jako
mistrzyni¢ zycia duchowego i jedna z najwybitniejszych ekspiatryczek $redniowiecznej
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i nowozytnej Europy. Apologia tego rodzaju bylaby jednak bezprzedmiotowa, gdyby nie
wskazywata na dalszg perspektywe badawcza. Wydaje si¢ mianowicie, ze Dorota Swertfeger
w XXI w. powinna zosta¢ uhonorowana doktoratem Kos$ciola. W niniejszym artykule
jej sylwetka zaprezentowana zostala jako zywy dowdd glownej tezy wnioskowanego
w odniesieniu do niej doktoratu, a mianowicie postulowanej przez nig samg w ciaglosci
calego jej zycia mozliwosci osiagniecia petni rekoncyliacji przez kazdego grzesznika na
drodze odpowiedniej, aktywnej wspolpracy cztowieka z mitosierdziem nieskonczonym
Troéjjedynego Boga, bedacego dawca, wykonawca i wynagrodzicielem modlitwy glebokiego
przebtagania. Nie jest to jedyna teza postulowanego w stosunku do niej doktoratu Kosciota,
ktérg nalezatoby wyinterpretowaé ze zrodet drukowanych, sformutowaé z odpowiednim
uzasadnieniem, czerpigc z catos$ci dorobku dorotanskiego. Jest to jednak mozliwe pod
warunkiem rozpoczgcia migdzynarodowych i interdyscyplinarnych prac naukowych nad tym
zagadnieniem. Tezy doktoratu Kosciota, postulowanego dla bt. Doroty Swertfeger, moga
i powinny by¢ sformulowane jedynie wspdlnym wysitkiem ekspertow reprezentujacych
rézne specjalnosci naukowe.

Wydaje si¢, ze: 1) warto podjaé refleksje i dyskusj¢ naukowa nad mozliwoscia
sformutowania pozostatych tez doktoratu mistycznego Blogostawionej, czczonej rowniez
jako Swieta; 2) nalezy uwzglednié¢ fakt, Ze ustréj panstwa i system naukowy obowigzujacy
w Polskiej Rzeczypospolitej Ludowej wprost wykluczaty interdyscyplinarne, mie¢dzy-
narodowe badania naukowe mistyki dorotanskiej.
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Teoria ,prawdy realnej” w filozofii
Xaviera Zubiriego

Streszczenie: Refleksja Xaviera Zubiriego (1898-1983), hiszpanskiego filozofa, na temat
prawdy realnej jest ciekawg propozycja epistemologiczng na temat obecnosci i sposobu
percepcji prawdy w rzeczywistosci i jej ujmowania przez intelekt w akcie poznawczym. Zdaniem
Zubiriego prawda nie jest tylko zgodnoscia intelektu z rzecza. W pierwszym ujeciu rzeczy
rzeczywistos$¢ narzuca sie ,intelekcji” (intellecion) z pewna sitg. Dokonuje sie to w procesie
Jratyfikacji”, ktéra jednak nie ma charakteru reduplikacji rzeczy. Jest to raczej autoafirmacja
badZ tez autoinstalacja tego, co rzeczywiste w intelekcie. Prawda nie jest reprezentowaniem
[representacion], tylko jest autentyczng prezentacjg rzeczy taka, jaka jest. Zdaniem mysliciela
prawda realna (la verdad real) ma cztowieka w swoich rekach, gdyz obejmuje swoja ,energia”
caty podmiot poznajacy. Oznacza to tyle, ze ,la verdad real” jest pierwszym, niezaleznym
od aktywnosciintelektualnej, doswiadczaniem prawdy przez cztowieka; jej ujeciem pierwotnym
i spontanicznym.

Stowa kluczowe: prawda, prawda realna, rzeczywistosc, Xavier Zubiri

TheTheoryof“Real Truth”inthe Philosophy
of Xavier Zubiri

Abstract: The reflection of Xavier Zubiri (1898-1983), a Spanish philosopher, on the subject of
real truth is an interesting epistemological proposal about the presence and perception of truth
in reality and its apprehension by the intellect in the cognitive act. According to Zubiri, truth is
not merely the consistency of the intellect with the thing. In the first view of the thing, reality
imposes itself on the “intellection” (intellecidn) with a certain force. This is done in the process
of “ratification”, which, however, is not a reduplication of the thing. Rather than that, it is a self-
affirmation or self-installation of what is real in the intellect. The truth is not a representation
[representacion], but it is the authentic presentation of the things as it is. According to the
Spanish philosopher, the real truth (la verdad real) has man in its hands, since it embraces the
entire cognizing subject with its “energy”. This means that “la verdad real” is the first experience
of truth by man, independent of intellectual activity; its primary and spontaneous apprehension.
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Wprowadzenie

Xavier Zubiri to hiszpanski filozof zajmujacy si¢ przede wszystkim zagadnieniami
metafizycznymi - problemem istnienia Boga, cztowieka oraz obiektywnoscia prawdy. Urodzit
si¢4 grudnia 1898 roku w San Sebastian. Studiowal w Louvain, Madrycie oraz Fryburgu, bedac
uczniem Juana Zaragiiety, José Ortegi y Gasseta oraz Martina Heideggera. W 1926 roku objat
katedrehistoriifilozofiiw Madrycie, gdziewyktadatprzez dziewieélat (do 1935 roku), nastepnie
przebywat w Rzymie oraz w Paryzu. W 1929 roku studiowal we Fryburgu, gdzie zapoznat
si¢ z nowym nurtem filozoficznym -fenomenologia rozwijang przez Edmunda Husserla.
Po zakonczeniu hiszpanskiej wojny domowej (la guerra civil espafiola) wrécit do kraju
i w 1942 roku rozpoczal wyklady na uniwersytecie w Barcelonie. Cala jego dziatalnos¢
filozoficzna az do $mierci, 21 wrzesnia 1983 roku, byla jednak zwiazana z praca naukowa
w stolicy Hiszpanii, gdzie tez zostatl pochowany razem ze swojg matzonka Carmen Castro
Madinaveitia. Jest autorem wielu artykutéw i ksigzek, m.in.: “Naturaleza, Historia, Dios”
(1944), “Sobre la esencia” (1964), “Inteligencia Sentiente: Inteligencia y Realidad” (1980),
“El hombre y Dios” (1984), “Sobre el hombre” (1986), “El hombre y la Verdad” (1999),
“El hombre: lo real y lo irreal” (2005).

Filozofi¢ Zubiriego charakteryzuje oryginalno$¢ myslii styl jej uprawiania, wyrdzniajgcy
si¢ tworzeniem nowych filozoficznych termindéw, shuzacych do precyzyjniejszego opisu
rzeczywistosci np.: ,,la ratificacion” — ratyfikowa¢ — ,,materializacja intelektualna”, czyli
przemienienie w procesic poznawczym tego, co abstrahowane w intelektualng forme
poznawcza. Zubiri, wyjasniajac pojecie ratyfikacji, wigze je z omawianym w niniejszym
artykule problemem ,,prawdy realnej”: ,,Gdy tylko ujeta rzeczywisto$¢ zostaje ratyfikowana
w samym wrazeniu, mamy do czynienia z prawda realna. Ratyfikacja jest nosnikiem
rzeczywisto$ci wrazonej. Ratyfikacja jest sitg ,,wnoszaca” rzeczywisto$¢ w intelekt. Intelekt
zostaje zaktualizowany przez wrazenie, co wskazuje na to, Ze to nie my zmierzamy do prawdy
rzeczywistej, ale ze to prawda realna ma nas niejako w swoich rekach. Nie posiadamy prawdy
realnej, ale to ona nas posiada przez sit¢ tkwiaca w rzeczywistosci” (Zubiri 2019a, 239-242).

Prawda realna to ratyfikacja, czyli pierwotna i radykalna forma prawdy intelekcji
odczuwajacej. Ratyfikacja to afirmacja w intelekcji wtasnej realnosci przez to, co rzeczywiste.
Prawda realna nie jest referencja do rzeczy percypowanej, ale czym$ pierwotniejszym,
co wyklucza jakakolwiek mozliwos¢ btedu. Ujmowana rzecz jest rzecza i nie moze nie
by¢ rzecza. Prawda to nie zgodnos¢, referencja ani relacja, gdyz migdzy rzeczywisto$cia
aintelekcjg nie ma zadnego dystansu. Nie jest ona takze reprezentowaniem, tylko autentyczng
prezentacja, fizycznym uobecnieniem rzeczy w intelekcji.

Innym kluczowym pojeciem dla jego filozofii jest termin ,inteligencia sentiente”
(inteligencja odczuwajaca), ktora jest tym, co udziela podmiotowi poznajgcemu tego, czym
jest uyymowana w procesie poznawczym rzeczywisto$§¢ na drodze wrazonej formy (Zubiri
2001, 33-35). Inteligencja jest zdolnos$cia ujmowania przedmiotéw jako realnie istniejagcych
i,,odczuwalnych” nie tylko ze wzgledu na swoja tres¢, ale przede wszystkim ze wzglgdu na
to, co je same zakotwicza w rzeczywistos$ci, czynigc realnymi (Zubiri 1993, 285-293).
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Dla hiszpanskiego mysliciela punktem oparcia dla uprawiania filozofii jest ztozono$é¢
zagadnienia rzeczywistosci oraz jej powiazania z prawda. Madrycki filozof ktadzie nacisk
na ukazanie prawdy jako podstawowego elementu konstytuujacego rzeczywistos¢. W probie
tej mozna dostrzec inspiracje zaczerpnigte od Arystotelesa, Kanta oraz fenomenologiczne
impresje Husserla czy Heideggera. Nie sposob nie zauwazy¢ konfrontacji hiszpanskiego
filozofa z innymi koncepcjami filozoficznymi na temat prawdy — z teorig prawdy
korespondencyjnej, pragmatycznej, intersubiektywnej czy fenomenologicznej, do ktorej jest
zaliczane jego myslenie (Nicolas i Frapolli 2011, 423-434).

Zubiri jest filozofem, ktory dazy przede wszystkim do calo$ciowego opisania
rzeczywistoSci w sposob obiektywny i systematyczny. Realizm jego mysli ujawnia sig
w postawie gnoseologicznej: podmiotem, ktory poznaje, nie jest abstrakcyjne ,,Dasein”,
»ja- Swiadome” czy inny intelektualny konstrukt pozbawiony ,,ciata”, ale jest nim konkretny
czlowiek rozumiany przez hiszpanskiego filozofa jako istota ,,wybierajaca rzeczywisto$¢” -
»Zwierzg rzeczywistosci”. Cztowiek jest czescig §wiata biologicznego, ale dzigki inteligencji
przekracza go; nie tylko tak jak zwierz¢ doswiadcza on rzeczy jako przedmiotu-bodzca,
ale takze jako rzeczywisto$¢ inteligibilng i uporzadkowana. Oznacza to, ze gdy podmiot
patrzy na bialg kartke, to w procesie poznawczym ujmuje ja jako jedno, a nie dwa osobne
wrazenia - kolor biaty i biala przestrzen stanowia jedno ujecie. Cztowiek doswiadcza bogactwa
rzeczywistosci w jednym ujgciu poznawczym, ktore jest czuciem (sentir) i uchwyceniem
rzeczy w intelekcie (inteligir), co Zubiri nazywa -jak juz wezesniej wspomniatem- inteligencja
odczuwajaca (inteligencia sentiente).

Rzeczywistos¢, dzigki ktorej osoba moze zy¢ osobowo, znajduje si¢ najpierw
w intelekcji pod postacig prawdy, a nastepnie w woli ujmujacej ja jako dobro. Widzimy,
ze dla Zubiriego mowienie o rzeczywistosci jest rowniez probg uchwycenia tego, czym jest
prawda: prawda i rzeczywisto$¢ sag bowiem nierozdzielne. Oznacza to, ze ludzkie Zycie jest
zanurzone w rzeczywisto$ci oraz otoczone przez prawda. Prawda nie moze by¢ subiektywna
kategoria, cho¢ bez osobistego przylgniecia do niej nie ma czlowieka w sensie ontycznym.
Konstytuuje ona jednostke jako osobg, podtrzymujac tym samym racjonalnosc¢ jego procesow
poznawczych.

Ponadto rzeczywisto$¢ jest nosnikiem tego, co bezposrednio dotyka i nadaje sensu
ludzkiej rzeczywistosci. Tym czyms jest prawda, ktdra przybiera rozne postacie w zalezno$ci
od modalnosci intelekcji. Podstawowym ujeciem prawdy i fundamentem catej rzeczywisto$ci
jest ,,prawda realna”.

W niniejszym artykule, w oparciu o oryginalne hiszpanskie teksty Xaviera Zubiriego
Apalategui! zostanie ukazana idea ,,prawdy realnej” (la verdad real) oraz jej autonomiczny
wymiar w ujmowaniu rzeczywisto$ci przez podmiot. Zubiri odcina si¢ w swoim mysleniu

! Glowne tematy, ktorymi zajmowal si¢ Zubiri w swojej bogatej tworczoscei filozoficznej, zostaty interesujaco

przedstawione przez J.M. San Baldomero Ucara w artykule “El significado de la vida y filosofia de Xavier Zubiri
(1898-1983)”.
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od tradycyjnego, dualistycznego jej ujmowania, wskazujac na to, ze prawda realna to
najbardziej podstawowy sposob ,,bycia prawdy”, gdy rzecz jest zaledwie doswiadczana
przez cztowieka. To bezposrednie i ,,spontaniczne” uchwycenie Zubiri definiuje jako ,.to,
co aktualno$¢ dodaje temu, co realne, to znajdowanie si¢ w intelekcji” (Zubiri 2019a, 229).

Rzeczywistos¢ i prawda nie sg bowiem identyczne. Prawda jest elementem aktualnos$cei,
nie jest dodatkowg cechg (notg) rzeczywistosci, choé nadaje rzeczy w intelekcji aktualnosci.
Rzecz jako inteligowana ma dwa aspekty: aspekt fizyczny - to, co jest - oraz aspekt prawdy.
Nie s3 to dwa odlegte bieguny, ale dwa wymiary tej samej rzeczy. Inteligowanie rzeczy
opiera si¢ na bezposrednim do$wiadczeniu jej jako przedmiotu realnie istniejacego, tym
samym bedacego prawdziwym.

Zagadnienie prawdy realnej zostalo wyjasnione przez Xaviera Zubiriego przede
wszystkim w VIl rozdziale ksigzki ,,Inteligencia sentiente” (1980). W niniejszym opracowaniu
tematu ,,prawdy realnej” bede przede wszystkim nawigzywaé do publikacji Zubiriego:
,El hombre y la verdad” (1999) oraz ,,Escritos menores” (1953-1983), ,,Naturaleza, Historia,
Dios” (1963).

1. Rzeczywistosc i prawda (la realidad y la verdad)

Zdaniem Zubiriego rzeczywistos¢ jest strukturg dynamiczng i nie mozna utozsamiaé
jej jedynie ze §wiatem przedmiotow poznawanych przez podmiot w intelektualnym ujgciu.
Rzeczywistos¢ jest tym, co zostaje w pelni urealnione w intelektualnym ujgciu przedmiotu
poznawanego jako co§ podstawowego i wihasciwego dla rzeczy uchwyconej w akcie
poznania. Tym, ktory ja poznaje, jest cztowiek. Hiszpanski filozof definiuje cztowieka jako
»ZWIerz¢ zanurzone w rzeczywistosci’- istotg, ktéra w akcie poznania ujmuje rzecz taka,
jaka ona jest realnie, a nastgpnie w procesie poznawczym odstania kolejne warstwy scalajace
rzeczywistos¢. Jednoczes$nie madrycki filozof podkresla, ze $wiat nie jest zalezny wytacznie
od percepcji jednostki, cho¢ intelektualne uchwycenie rzeczywistosci w akcie poznania
jest tym, co jest zawsze realne. Zubiri nazywa to ,,pierwotnym ujgciem rzeczywistosci”
(aprehension primordial de larealidad) przez inteligencje odczuwajaca (inteligencia sentiente),
ktora rozumie jako sprawnos¢ intelektu taczaca to, co zmystowe z tym, co niematerialne.
Nie ma wiec ona charakteru stricte organicznego i nie moze go mie¢, gdyz ujmuje rzeczy
jednostkowe na sposob ogoélny i konieczny. Aprehensja pierwotna to akt bezposredniego
doswiadczenia rzeczy, dzigki ktéoremu ma miejsce aktualizowanie si¢ rzeczywistosci
w intelekcji. Aprehensja pierwotna to elementarny akt, inicjujacy wszelkie poznanie.
Jest to bezposredni akt poznawczy, dokonujacy sie przed tworzeniem sadow egzystencjalnych
i umozliwiajacy bycie sam na sam z rzeczami, ktore sg rzeczywistoscia ,,objawiajaca si¢”
podmiotowi tu i teraz na sposéb intuicyjny. Wedtug hiszpanskiego mysliciela btedem
filozofii nowozytnej jest pominigcie faktu, ze rzecz jest dana bezposrednio w ,,intelekcji”
na podstawie danych zmystowych i ze rzecz ujgta w ,,intelekcji” nie jest konstytuowana
przez ludzkie wtadze poznawcze, gdyz jest od nich niezalezna (Nizinski 2018, 39-40).
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Jesli klasyczna teoria poznania w ujeciu Tomasza z Akwinu zaktada dualizm, wyrdzniajac
podmiot i przedmiot poznania, to zdaniem baskijskiego filozofa dualizm ten zostaje
przekroczony dzigki koncentracji na tym, co jest bezposrednio dane w intelekcji. Aprehensja
pierwotna to najbardziej podstawowy akt ujmowania rzeczywistosci, bedacy poczatkiem
wszelkiego poznania. Jest to ,nagie” ujecie tego, co jest poza kategoria wydawania
sadu o rzeczy, umozliwiajace bycie z sama rzecza, ktdra jest realng czgéciag ujmowane;j
rzeczywisto$ci. Zubiri podkresla, ze rzecz jest dana w intelekcji na podstawie wiasnych cech
zmystowych bez udzialu ludzkich wladz poznawczych (Jaglowski 2000, 32).

2. Prawdarealna(la verdad real)

Prawdg realng Zubiri nazywa zatem to, co ujete i zaktualizowane w poznaniu jako
realne (la verdad real). Prawda ta ma charakter pierwotny i ma struktur¢ bycia przedmiotu
zaktualizowanego w intelekcie. To, co ujete przez akt poznawczy, nie traci nic ze swoich
cech fizycznych. To, co uleglo zmianie, dotyka sposobu obecno$ci tego, co bedac na
zewnetrz intelektu zostato w niego wdrukowane razem z prawda jako ,,poznawczy konkret”.
Nie zmienila si¢ sama rzecz, ale sposob jej bytowania.

Co wigcej, w ,,El hombre y Dios” Zubiri jednoznacznie zauwaza, ze ,,prawda pierwotna
nie jest tylko zgodnosciag mysli z rzeczami, to znaczy prawda nie jest przede wszystkim
wlasciwos$cig mysli, ale wlasciwoscig samej rzeczywistosci, tym co pozwala rzeczywisto$ci
na zaktualizowanie si¢ w umysle. Prawda ta ma trzy zasadnicze funkcje: a) umozliwia
przeptyw strumienia rzeczywisto$ci taki, jaki on rzeczywiscie jest i moze by¢ ujgty przez
intelekt, b) gwarantuje stabilno$¢ poznawanej rzeczywistosci oraz ¢) ma charakter praktyczny,
poszerzajac ludzkie poznanie (Zubiri 2019b, 214). Intelekt nie ogarnia catej rzeczywisto$ci
ani catej prawdy, cho¢ sama prawda okrywa rzeczywistos¢, tak jak powi¢z okrywa migs$nie.

W ksiazce ,Naturaleza, Historia, Dios” Zubiri dodaje, ze ,przedmioty sa dane
czlowiekowi jako poznawcza propozycja, a intelekt ,,naklada” na siebie ich forme (Zubiri
1994, 27). Prawda natomiast aktualizuje to natozenie si¢ rzeczy na intelekt. Przedstawienie
przedmiotu w intelekcie dokonuje si¢ przy uzyciu sily ptynacej od rzeczywistosei,
ktérag mozemy utozsamia¢ z prawda. Jest ona komponentem energii wrazenia przedmiotu
w intelekt. Proces ratyfikacji nie moze by¢ podwojeniem rzeczy, procesem duplikowania
tego co jest, lecz prawda obecna w intelekcie jest samopotwierdzeniem rzeczy, ktora akt
ratyfikacji ukazat jako fakt/dana.

Zubiri, moéwiac o prawdzie, $cisle taczy ja z rzeczywistoscia, wyrdzniajac jej trzy cechy:
calos¢, spojnosc¢ 1 odpornosé (Zubiri 2019a, s. 239). Te trzy aspekty ratyfikuja sie w intelekcji,
ukazujac tym samym trzy wymiary prawdy realnej.

,»Cato$¢” ukazuje charakter systematyczny, strukturalny tego, co realnie istniejace
i ratyfikuje si¢ w intelekcie, zakorzeniajac si¢ jednoczes$nie w prawdzie rzeczywistej jako
réznorodno$¢, wielo§¢, bogactwo tego, co zostato ujete. Ostatni z wymienianych przez
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Zubiriego elementéw - ,bogactwo rzeczy” wskazuje na niemozliwo$¢ jednorazowego
1 calo$ciowego ujecia rzeczywisto$ci przez podmiot poznajacy, gdyz wymyka mu si¢
ona, manifestujac si¢ za kazdym razem jako nowo$¢, niespodzianka, sprzeczno$é lub co$
nieznanego. Stato$¢ ta daje czlowiekowi poczucie bezpieczenstwa. Natomiast trwalosé
to cecha rzeczywisto$ci, ktora stanowi konieczny element wyrazajacy to, czym dana rzecz
jest. Stabilnos¢ (estabilidad) sprawia, ze o rzeczywistosci mozna cos twierdzi¢ (constatacion),
czyli umozliwia ona jej poznanie. Trzecig warstwa rzeczywistosci jest odpornosc.
W odniesieniu do prawdy realnej twardo$¢ odstania jej stabilno$¢ i ukazuje ja jako podtoze
dla dalszych procesow poznawczych (Zubiri 2019a, 239-242).

Waznym pojegciem w epistemologii Zubiriego jest ,,inteleccion”. Poprzez ,,intelekcje”
Zubiri rozumie akty poznawcze, bgdace czysta aktualno$cig tego, co rzeczywiste
[w inteligencji odczuwajacej (inteligencia sentiente)]. Nizinski podkresla, ze ,.intelekcja”
rzeczy, czy tez rzeczywistosci, nie jest Swiadomoscig czegos, jak zostatoby to ujgte przez
Husserla. Nie jest zdawaniem sobie sprawy z czego$. Nie jest to takze akt zadnej wiladzy,
tylko jest to uchwycenie (aprehension), czyli akt bezposredniego do$wiadczenia tego,
co obecne. Aktualno$¢ rzeczy poznanej (actualidad) to fizyczne bycie w intelekcji tego,
co realnie istniejace. Fizyczne bycie ujetej rzeczy w inteligencji odczuwajacej nie stwarza
jedynie relacji zewnetrznej, ale takze wewnetrzng zachodzaca miedzy inteligencja a rzecza.
Zubiri obrazuje to poprzez cickawy przyktad, wskazujac na bliskos¢ cztowicka wobec
drugiego czlowieka. Aktualno$¢ jest wewnetrznym momentem percepcji rzeczy realne;j.
Osoba sama czyni si¢ obecng w intelekcji drugiego. Oznacza to, ze obecno$¢ osoby jest
zdeterminowana przez nig ,,z niej samej” (desde si misma). Ta obecnos$¢ rzeczy z siebie
samej w intelekcji to drugi moment aktualno$ci (Nizinski 2018, 39-40). Zubiri rozumie
wiec aktualno$¢ jako element ,,rozjasniajacy” rzeczywisto$¢ poznawang. Rzeczy w pewnym
sensie ,,pulsujg” aktualnoscig przed umystem. Jednak one same nie aktualizujg umyshu.
Rzeczy maja swoja aktualno$é¢, poniewaz wczesniej byly juz w pewien sposob aktualne.
Ta uprzednia aktualno$¢ jest tym, co Grecy nazywali rzeczywisto$cia: rodzajem operacji,
w ktorej co$ zostaje substancjalnie potwierdzone. Arystoteles nazywal to ‘energeia’.
Pojegcie to mozna takze rozumie¢ jako pelnig rzeczywisto$ci w czyms (Zubiri 2019b, 62-66).

Prawda realna - jak wspomniano juz wczesdniej - jest zwigzana z aprehensja pierwotna,
gdy rzecz jest do§wiadczana przez podmiot na poziomie spontanicznym. Aktualnosé
(actualizacion) dodaje temu, corealne, bycie (estar) w intelekcji. Wedtug hiszpanskiego filozofa
ta wlasnie obecnos¢ jest prawda realng. Jednak rzeczywistos¢ i prawda nie sg identyczne.
Prawda jest aspektem aktualnos$ci i nie jest dodatkowym elementem rzeczywistosci. Jagtowski
wyjasnia to w nastgpujacy sposob, ze ,,0 tyle, o ile rzeczywisto$¢ jest zaktualizowana
w intelekcji, o tyle, oile jest poznana, o tyle jest prawdziwa (Jagtowski 2000, 189-190). Prawda
zatem nie jest zadnym odstonigciem tego, co jest ukryte. Zwierzg takze odbiera rzecz jako jasng
1 wyrazna, ale ujmuje ja jako co$ zewnetrznego — impuls, a nie jako rzeczywisto$¢ prawdziwg.
Prawda ukazuje si¢ dzigki rzeczy realnie istniejacej, ale nie mialoby to miejsca bez udziatu
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inteligencji i ujgcia rzeczy jako realnie istniejacej. Rzeczywisto$¢ ujmowana przez intelekt

jest zatem rzeczywistoscig prawdziwa, a prawda w niej zawarta jest ,,prawda realng”.

Dla Zubiriego prawda nie jest wigc tylko elementem teoretycznym zwigzanym
z ludzkim sposobem ujmowania rzeczywistosci w akcie poznania. Wreez przeciwnie, prawda
stwarza ,,przestrzen”, w ktorej rzeczywisto$¢ oraz ludzkie poznanie stajg si¢ w pewnym
sensie czyms jednym. Prawda zespala oba niezalezne elementy - ontyczny i antropologiczny.
Z tej perspektywy prawda jest tym, co jest z jednej strony ujmowane przez ludzki intelekt,
z drugiej za$ jest autonomicznym sktadnikiem rzeczywistosci 1 - co wigcej- ja obejmuje.
Doswiadczana przez czlowieka rzeczywistos¢ wplywa na ludzkie wiladze poznawcze.
To rzecz oddzialuje na podmiot. ,,Rzecz prawdziwa” ujeta w intelekcie ma swojg wlasng
~prawde realng”. Prawda ta nie jest jedynie prawda logiczna, jak uwazali niektorzy
filozofowie. Dla Arystotelesa prawda logiczna to prawda ujeta w akcie poznania, co dla
Zubiriego oznacza jej ,,nastepczo$¢” w odniesieniu do prawdy realnej, ktora jest zawsze
prawda danej rzeczy i jest zawsze pierwszorzedna i autonomiczna. Nie jest ona takze prawda
ontyczng (zgodnoscia rzeczy z jej idea w intelekcie), gdyz zaktada to jaki$ rodzaj podwojenia,
ktory nigdy nie moze by¢ wiasnoscig prawdy realnej. Zdaniem madryckiego mysliciela
prawda realna obejmuje rzecz poprzez dwa jej ujecia - jako rzeczywisto$¢ wiasciwg i jako
rzeczywisto$¢ zaktualizowang.

Dla Zubiriego prawda jest zatem momentem, wydarzeniem rzeczywistej obecno$ci
wjej ujeciuintelektualnym. Autor pisze w ,,Inteligencia sentiente”, ze: ,,rzeczywisto$¢ jest tym,
co prawda przekazuje w intelekcji, bedac zaktualizowana. I ta wilasnie aktualizacja jest
prawda, gdyz obejmuje ona uchwycong rzeczywisto$¢. Rzeczywisto$¢ jest zatem tym,
coprzekazujeprawdaitowlasnie,,przekazywanie prawdy” nazywaZubiri,,uprawomocnianiem
prawdy” (verdadear) (Zubiri 2019a, 232).

Tak rozumiana prawda jest ukazywaniem (ostension) i manifestacjg (manifestacion)
rzeczywisto$ci, co wyraza sie przez nastepujace aspekty:

1) Rzecz jest prawda realna, gdy w kazdej ze swych not (element strukturalny bytu, cecha)
jest $wiadectwem (patente) samej rzeczy realnej. Jesli jaka$ rzecz jest z natury szorstka,
to jest obecna jako rzecz szorstka.

2) Rzecz jest prawdziwa, gdy odpowiada temu, co dane jest poprzez noty (cechy) i gdy
podmiot moze liczyé/polegaé na tych notach, np. jesli kto$ jest prawdziwym przyjacielem,
to wtedy jest wierny przyjazni, ktéra ofiaruje. Jest to cecha statosci (firmeza).

3) Co$ jest rzeczywiscie prawdziwe, gdy jest fizycznie rzeczywiste in actu exercito.
Obecnos¢ tego rodzaju w tym wymiarze to efektywnos$é (efectividad) aktualnego trwania
w byciu (del estar siendo). Jednos¢ tych trzech wymiaréw stanowi prawde realng. Dzigki
tym trzem cechom prawda, bedac rzeczywisto$cia w intelekcji, a nastgpnie wybrana przez
wole, jest nieodzownym fundamentem dla osoby. Dlatego wybieranie okreslonej postaci
rzeczywisto$ci nie jest jedynie mozliwoscia w zyciu czlowieka, tylko koniecznoscia,
gwarantujaca i podtrzymujaca osobowe zycie (Zubiri 2019b, 112).
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3. Aspekt personalistyczny prawdy realnej

Ztozono$¢ powigzan strukturalnych miedzy rzeczywistoscia - intelektem - prawda
jest analizowana przez Zubiriego na dwoch poziomach: 1. Prawda jako aktualizacja tego,
co realnie istniejace (verdad real); 2. Intelektualne ujecie tego, czym rzecz poznana jest
(verdad dual), czyli prawda logiczna, racjonalna.

Hiszpanski mysliciel w dziele ,,El hombre y Dios” podkresla, ze prawda nie jest
tylko zewngtrznym odniesieniem do tego, co realnie istniejace. Jest ona zewngtrzna
tylko w pewnym sensie, gdyz nie musi by¢ zaktualizowana przez inteligencje w procesie
poznawczym (Zubiri 2019, 316). Wedlug Zubiriego prawda w swojej pierwotnej warstwie
nie jest zwigzana ani z potwierdzeniem, ani ze $wiadomoscig czego$ czy tez obiektywnym
ujeciem rzeczy. Prawda wypltywa z ,,jako$ci” poznania intelektualnego, ktore jako proces
obejmuje to, co realnie istniejace. Ta obecnos¢ przedmiotu w intelekcie nie jest kopia czy
fenomenem rzeczy, ale realnym przedstawieniem tego, co jest ujete w akcie poznania przez
intelekt. Prawda jako element rzeczywistosci ,,wdrukowuje si¢” wiec do intelektu, dzigki
czemu przedmiot poznany jest uznany przez podmiot jako realnie istniejacy.

Przenikanie si¢ intelektu i rzeczywisto$ci ,,otoczonych” przez prawdg¢ ukazuje trudnosé
wyszczegoblnienia poszczegélnych komponentéw ludzkiego poznania. Zubiri zauwaza:
»Prawda zaklada pewien dualizm migdzy intelektem a rzeczywistoscia. Intelekt polega
na ujmowaniu rzeczy w postaci, w jakiej stanowi ona cz¢$¢ rzeczywistosci, a pierwotng
i radykalng forma prawdy jest akt jej aktualizacji (actualizacion) w rzeczy ujgtej w poznaniu
intelektualnym. Rzecz jest przedstawiona w inteligencji, ale ma wczes$niejsza rzeczywistosc,
ktora jest niezalezna od tej, ktora ujeta jest w akcie poznania. I to jest wlasnie ta pierwotna
i radykalna prawda o rzeczy. Nazywam ja prawda realng, poniewaz bedac w umysle ma
charakter formalny i jest nierozerwanie zwigzana z samg rzecza” (Zubiri 1999, 181).

W ksiazce ,,El hombre i la verdad” hiszpanski filozof rozwija znaczenie prawdy
realnej dla cztowieka, piszac: ,Prawda jest istotowym skladnikiem cztowieka i kazda
proba - teoretyczna czy praktyczna- jej zaciemnienia jest opowiedzeniem si¢ (oryginalnie
- ,,aplastar”- zmiazdzeniem) przeciwko samemu cztowiekowi” (Zubiri 1999, 164). Oznacza
to, ze prawda jest zawsze obiektywna i nie moze podlega¢ zmiennym gustom czy opiniom;
w swej najglebszej strukturze jest absolutnie niezalezna i jednoczes$nie stanowi wsparcie
dla godnosci ludzkiego jestestwa w tym, co w nim najbardziej unikatowe i niepodwazalne.
Cztowiek zyje napelniony rzeczywisto$cia, ale otoczony jest rowniez przez prawde, ktéra
ochrania jego bycie przed ci¢zarem rzeczywistosci. Zdaniem Zubiriego by¢ osoba oznacza
by¢ nig dzigki znajdowaniu si¢ rzeczywisto$ci w inteligencji, a nast¢pnie wybieraniu jej
przez wole. Rzeczywisto$¢, bedac prawda, niesie w sobie cztowiekowi mozliwos¢ zycia
osobowego, ukazujac tym samym pelen wachlarz bogactwa (riqueza) rzeczywistosci.
Rownoczesnie wskazuje na to, ze cztowiek nie osiaga swojej osobowej petni jedynie przez
kontakt ze §wiatem przedmiotéw. Zubiri definiuje rzeczywisto$¢ jako to, co jest realne
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i niezalezne od jakiegokolwick subiektywnego ujgcia, jak chciat Kant. To nie intelekt
kategoryzuje rzeczywisto$¢, ale to prawda rzeczy poznanej konfiguruje intelekt w ten
sposob, zeby przedmiot ,,stal si¢” prawdziwy dla podmiotu (Zubiri 1999, 133). Rzecz jest
niezalezna od podmiotu poznajacego. Rzecz posiada autonomig, gdyz jest z siebie (de suyo).
Rzeczywisto$¢ jest wczesniejsza wobec percepcji, gdyz jest jej formatywnos$cig, dzieki
czemu odnosi si¢ zawsze do tego, co realne. Oznacza to takze, wbrew mys$leniu Husserla,
ze obecno$¢ rzeczywistosci w impresji jest fizyczna, a nie intencjonalna, jest wyrazista
1 nie eteryczna.

4. Komponenty prawdy realnej (las dimensiones de la
verdad real)

Bardzo interesujacym zabiegiem Zubiriego jest uchwycenie ,,prawdy realnej” poprzez
analize¢ lingwistyczno-etymologiczna terminu ,,prawda” i wskazanie kontekstu kulturowego,
w jakim formowato si¢ jej rozumienie. Filozof wskazuje na kultur¢ grecka, rzymska oraz
zydowska, w ktorych pojecie prawdy nabierato ostro$ci znaczeniowe;.

Po pierwsze, Zubiri podkresla, ze prawdziwe jest to, co jest realnie dane w bezposrednim
poznaniu i nie jest czym$§ wymyslonym ani iluzjg. Definicja ta odnosi si¢ do greckiego
pojecia ,aletheia”. Ukazuje prawde jako co$, co jest oczywiste, wyrazne, widoczne oraz
jasne w poznaniu intelektualnym. Prawda jest tym, co jest i jest realne (Zubiri 2019a, 182).

W drugim ujgciu prawdy Zubiri odnosi si¢ do kultury rzymskiej, gdzie pod terminem
,veritas” rozumiano to, co jest godne zaufania, wiarygodne, czemu mozna ufa¢. Wymiar ten
ukazuje prawde jako co$ autentycznego, stabilnego, petnego sity, stanowigcego oparcie dla
budowania relacji. Prawdziwe jest zatem to, co jest autentyczne i wzbudza zaufanie do osob,
ale takze do rzeczy. Kolejny aspekt etymologiczny prawdy uchwycony przez hiszpanskiego
filozofa podkres$la jej charakter personalistyczny i ma swoje zréodto w judaizmie, gdzie
pod pojeciem prawda -,emunah” rozumiano zaufanie okazywane cztowiekowi, ktoérego
egzystencjalna postawa jest autentyczna, nieobludna, pozbawiona dwulicowosci.
Tak rozumiana prawda odnosi si¢ takze do wiernosci, poczucia stabilizacji i pewnosci, jaka
odczuwa podmiot.

Zubiri wskazuje takze na odniesienie prawdy tylko do rzeczy. To, co jest prawdziwe,
jest zgodne z poznawana rzecza, metodologicznie spojne w akcie poznania. ,,Zgodnos¢”
ta jest zwigzana z procesem urzeczywistniania prawdy na sposob metodologiczny. Prawda
jest tu definiowana w klasycznym ujeciu jako zgodno$¢ rzeczy z jej intelektualnym ujeciem.
Wedhug madryckiego filozofa dopiero wszystkie wymienione powyzej aspekty daja
catoSciowy obraz tego, czym rzeczywiscie jest prawda realna (Zubiri 2019a, 244).
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Zakonczenie

Refleksja Xaviera Zubiriego na temat prawdy realnej jest interesujaca propozycja
ujmowania przez intelekt w akcie poznawczym.

»La verdad real” jest pierwszym, niezaleznym od aktywnosci intelektualne;j,
doswiadczaniem prawdy przez czlowieka, czym§$ pierwotnym i spontanicznym, a ,ja
swiadome” jest czgécig wszystkich konstytuujacych jg warstw. Hiszpanski mysliciel, mowiac
o prawdzie realnej stwierdza, ze obejmuje ona sobg caly podmiot poznajacy.

Dokonujac syntetycznego ujgcia przedstawionego problemu ,,czym jest prawda
realna?”, nalezy wyr6zni¢ nast¢pujace jej cechy:

1. Prawda realna to ratyfikacja (ratificacion). Jest to pierwotna i radykalna forma prawdy
inteligencji odczuwajace;j.

2. Ratyfikacja to potwierdzenie [w intelekcji] realnosci przedmiotu przez to doswiadczone
W poznaniu.

3. Prawda realna nie jest prosta zgodno$cig rzeczy z jej ujeciem intelektualnym, jest jej
pierwotnym, ,intuicyjnym dos§wiadczeniem”.

4. Miedzy rzeczywistoscia, a ,,intelekcja” nie ma zadnego dystansu.

5. Prawda nie jest reprezentacja [representacion], tylko jest autentyczng prezentacja rzeczy,
taka jaka jest.

Koncepcja prawdy realnej jest wyrazem poszukiwania przez Zubiriego fundamentu
rzeczywistosci. Filozof odkrywa, ze pragnienie to jest wlasciwe wladzom poznawczym
czlowieka. Odstania si¢ ona w rzeczywistosci, w ktorej jest on zanurzony jako podmiot
poznajacy. Ta obecno$¢ rzeczywistosci w intelekcji to wlasnie prawda realna, bedaca nie tylko
poczatkiem procesu intelektualnego, ale zasada wszystkich innych proceséw poznawczych.
Prawda realna, jako pierwsza zasada stanowi gwarancj¢ prawdziwosci i realnosci ludzkiego
poznania, co wiecej - jak zauwaza José Antonio Hernanz Moral - ,,prawda realna nieustannie
odnosi nas ponad nig sama, w poszukiwaniu wewnatrz rzeczywistosci, realnie/ prawdziwie
istniejacych przedmiotéw. Rozum poznaje jedynie poprzez idealizowanie (idear) tego, czym
rzeczy mogtyby by¢; myS$lenie natomiast jest szkicowaniem struktur réznych mozliwosci.
Wysitek ten byltby jednak niemozliwy, gdyby nie obecnos¢ prawdy realnej (Hernanz Moral
2009, 71).

Juan Antonio Nicolds stwierdza, ze koncepcja prawdy w ujgciu Zubiriego nie jest ani
elementem teoretycznym, ani konceptualnym ludzkiego intelektu. Prawda jest dla podmiotu
czym$ konstytutywnym w wymiarze jego rzeczywistosci jako osoby. Bez niej nie ma
czlowieka w sensie ontycznym. Jednak prawda nie ma zwigzku z subiektywnos$cig. Zubiri
w ten sposob przezwyci¢za nihilizm epistemologiczny i1 ontologiczny, gdyz ludzkie zycie
jest wedtug niego istotowo zwigzane z rzeczywistoscig, a co za tym idzie, takze z prawda.
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Wszelka dyskusja nad zasadno$cig nihilizmu zawsze zaklada wczesniejsza aprehensje
pierwotna, czyli juz pewna prawde realng (Nicolas 2011, 302-303).

Rzeczywistos¢, ktorej zasada jest prawda realna, niesie w sobie dostepnosé, statosé
i pewno$¢ oraz mozliwos$¢ dla rozwoju zycia osobowego. Mozna zatem stwierdzi¢, ze nie ma
czlowieka bez jego racjonalnego i wolitywnego odniesienia do prawdy realnej, ktora stanowi
ontyczne wsparcie dla jego bycia-w- $wiecie, bedac jego fundamentem.
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RAFAE NAKONIECZNY

Uniwersytet Adama Mickiewicza w Poznaniu

Zydzi jako uchodzcy i przybysze w Egipcie.
Kwestia resentymentow egipskich

Streszczenie: W niniejszym artykule przedstawiony zostat problem migracji na historycznym
przyktadzie osiedlania sie Zydéw w Egipcie w czasach faraonskich i ptolemejskich. Historia
Izraela ukazuje Egipt jako chetnie wybierane miejsce ucieczki badZz dobrowolnej migracji
w celu poprawienia swej sytuacji zyciowej. Odkryte do tej pory i odczytane papirusy pozwalaja
na rekonstrukcje sytuacji spotecznej w kontekscie relacji egipsko-zydowskich. Przedstawiaty
sie one czesto poprawnie, a bywaty nawet do tego stopnia bliskie, iz dochodzito do matzenstw
mieszanych oraz przyjmowania przez Zydéw okreslonych zwyczajéw (by¢ moze i religijnych).
Natomiast resentymenty egipskie miaty swe intelektualne zrédto prawdopodobnie wsrdéd elity
egipskiej, gtéwnie kaptanow. Tworzyli oni narracje antyzydowska, podtrzymywali ja w pamieci
Egipcjan i wykorzystywali w dogodnym momencie dla wzniecenia rozruchéw przeciw Zydom.
Niechetny wobec Zydéw przekaz zachowat sie takze w literaturze egipskiej. Wiele wskazuje
jednak nato, iz toposy zdecydowanie antyzydowskie byty efektem celowych redakcji tekstu.

Stowa kluczowe: Egipt, Aleksandria, diaspora, Stary Testament, synkretyzm, stosunki spoteczne

Jews as Refugees and Newcomers in Egypt.
The Question of Egyptian Resentments

Abstract: This article presents the problem of migration on the historical example of Jewish
settlement in Egypt in Pharaonic and Ptolemaic times. The history of Israel shows Egypt as
awillingly chosen place of refuge or voluntary migration in order to improve one’s life situation.
The papyri discovered and read so far allow to reconstruct the social situation in the context of
Egyptian-Jewish relations. They were often correct and even so close that there were mixed
marriages and the adoption of certain customs (perhaps also religious) by Jews. Egyptian
resentment, on the other hand, probably had its intellectual source among the Egyptian elite,
mainly priests. They created an anti-Jewish narrative, kept it in the minds of the Egyptians, and
used it at opportune moments to incite riots against the Jews. The anti-Jewish message was also
preserved in Egyptian literature. There are many indications, however, that the definitely anti-
Jewish topoi were the result of deliberate editing of the text.

Keywords: Egypt, Alexandria, diaspora, Old Testament, syncretism, social relations
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Wprowadzenie

Dramatyczne realia wspotczesnego $§wiata, w tym konflikty zbrojne i globalny kryzys
zywnosci (global food crisis), powoduja, iz jednym z istotnych zagadnien spolecznych
staje si¢ obecnie kwestia uchodzcéw i migrantow. Analiza spoteczna zjawiska migracji
winna uwzglednia¢ przede wszystkim dwa aspekty: sytuacje nowych mieszkancow danego
terytorium oraz reakcj¢ dotychczasowych mieszkancéw na pojawienie si¢ obok nich
,»przybyszow”, tych ,,nowych”. W ponizszym tekécie przedstawiona zostata taka wiasnie,
dwuaspektowa analiza historyczno-kulturowa dotyczaca sytuacji Zydéw jako nowych
mieszkancow Egiptu w czasach faraonskich i ptolemejskich oraz ich stosunkow z rdzennymi
mieszkancami. Gtéwna tezg ponizszego artykulu jest wskazanie starozytnego Egiptu jako
miejsca dla Zydéw szczegdlnego. Whrew pierwszemu skojarzeniu Egipt stanowil bowiem
nie tyle miejsce ,,niewoli” Zydoéw, co raczej kraj, ktéry niczym silny magnes przyciggat
do siebie uchodzcow i migrantow zydowskich, zapewniajgc im mozliwo$¢ nowego poczatku
i polepszenia sytuacji spoleczno-ekonomiczne;.

1. Od prehistorii do czaséw faraonskich

Na kartach historii starozytnych Zydéw niemal od samego poczatku dostrzec mozna
powigzanie ich losu z krajem nad Nilem. Zydzi przybywali do Egiptu w rozmaitych
okolicznosciach, nie zawsze dobrowolnie. Kraj ten stanowit cel wedrowki Abrama
w czasie glodu (Rdz 12) oraz miejsce, do ktérego jako niewolnik trafit sprzedany przez braci
Jozef (Rdz 37). Losy Jozefa mogly w rzeczywistosci by¢ mniej dramatyczne, gdyz wiemy
o dobrowolnym przybyciu do Egiptu sporej grupy zydowskich migrantow, prawdopodobnie
w tzw. Drugim Okresie Przejsciowym historii egipskiej, gdy wladze dzierzyli Hyksosi;
by¢ moze dziato si¢ to za XV dynastii (Wolski 2002, 35.46; Niwinski 1993, 2). Wowczas to za
zgoda wiadcy Zydzi osiedlili si¢ w ziemi Goszen (Rdz 45-47; Wj 8). Wydarzenia te, nikngce
w mroku pradziejow, zachowaly si¢ na trwale pejoratywnie w pamieci Egipcjan. Rdzenni
mieszkancy bowiem odnosili si¢ niech¢tnie do obcej dynastii, natomiast wszelkie zwiazki
z nig oceniane byly przez historiografi¢ egipska zdecydowanie negatywnie.

Zastanawiajace jest to, ze Stary Testament nierzadko wskazuje na Egipt jako miejsce
ucieczki dla jednostek zagrozonych w ojczyznie (Jer 42—43; Lam 5,6; Oz 7,11). Natomiast
paradoksalnie dla formowania si¢ tozsamosci Izracla fundamentalnego znaczenia nabrato
opuszczenie Egiptu przez Mojzesza, prawdopodobnie w okresie ramessydzkim Nowego
Panstwa, za panowania faraona Merenptaha z XIX dynastii (Niwinski 1993, 24). Wydarzenia,
ktore zapewne nie miaty istotnego znaczenia dla faraona (Méléze-Modrzejewski 2000, 34),
dla Izraela staty si¢ najwazniejszym faktem ksztattujacym tozsamos¢. Specyficznag reakcje
na exodus obserwowa¢ mozna natomiast po stronie Egipcjan, niewykluczone ze w kotach
kaptanskich, gdzie powstata dopracowana w najdrobniejszych szczegdtach antynarracja.
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Oto Mojzesz zostaje wedtug tej legendy wypedzony z Egiptu jako osoba chora, dotknigta
tragdem (Schéfer 1988, 15-34). Co ciekawe, motyw Mojzesza-wygnanca bedzie w przyszlosci
powracat w pismach tworzonych przez starozytnych autoréw niechetnych Zydom.

2. Pod panowaniem babilonskim i perskim

Znacznie wigcej informacji historycznych posiadamy z czasow babiloniskich. Wiemy,
ze po zdobyciu Jerozolimy przez wojska krola Babilonczykow Nebokadnezara II w roku 597
p.n.e. uchodzcy zydowscy masowo przybywali do Egiptu (Barclay 1996, 20). Posiadamy
réwniez wiarygodne przekazy na temat tego, iz wielu zydowskich mezczyzn wybieralo
stuzbe w wojsku w charakterze najemnikow. Najemnicy zydowscy brali migdzy innymi
udziat w kampanii nubijskiej faraona Psametycha II (wspomina o niej utwor List Arysteasza
do Filokratesa, 13). Zoierzy zydowskich spotkaé mozna bylo w réznych armiach
owczesnego $wiata. Niektorzy z nich stanowili cze$¢ potegi militarnej Kambyzesa 11, ktory
z kolei... podbit Egipt, pokonujac faraona Psametycha III. Byl to zatem kolejny epizod
w historii egipskiej, gdzie z postacig najezdzcy mogli by¢ kojarzeni Zydzi. Egipcjanom
natomiast, zwlaszcza elicie tego wielkiego kraju, nie mozna odméwi¢ dobrej pamigci.

Wspomniany wyzej Psametych II byt prawdopodobnie twdrcg garnizonu wojskowego
na wyspie Elefantynie, niedaleko pierwszej katarakty Nilu, ktérego zadanie polegac
miato na zabezpieczeniu poludniowej granicy kraju. Za panowania perskiego zaloga tego
garnizonu granicznego sktadata si¢ z zolierzy zydowskich, ktorzy mieszkali tu wraz ze
swymi rodzinami, a niektérzy z nich otrzymali nawet ziemi¢ od wiadzy perskiej (Méleze-
Modrzejewski 2000, 43). Co wigcej, Persowie umozliwili Zydom wzniesienie w tym miejscu
Swiatyni Jahwe z pelnym zastgpem kaptanskim. Sktadano w niej peing ofiarg, analogicznie
do kultu sprawowanego w $wiatyni jerozolimskiej — zatem ofiarowywano takze baranka.
Okazato si¢ to w dluzszej perspektywie o tyle konfliktogenne, ze Elefantyna byta tradycyjnym
miejscem kultu boga Chnuma, ktérego zwierzg¢ciem kultowym byt pierwotnie wtasnie baran.
Po okoto stu latach wspotistnienia obu tych kultow (i §wiatyn) egipscy powstancy zburzyli
swigtyni¢ zydowska. Zostata ona nastgpnie odbudowana za zgoda i przy pomocy Persow
(CAP 32). Papirusy zawierajace korespondencj¢ garnizonu z wiadzami perskimi ukazuja
Zydow, ktorzy gorliwie zapewniajg o swojej lojalnosci wobec Persji. Pozwala to zrozumieé
niech¢¢ ludnosci miejscowej i ataki Egipcjan na swiatyni¢ zydowska (Yavetz 1997, 53-63).

3. Problematyka kulturowo-spoteczna

Diaspora zydowska w Egipcie w czasach faraonskich postugiwala si¢ jezykiem
aramejskim, ktoéry — co warto zauwazy¢ — byl takze jezykiem urzedowym w imperium
perskim. Wraz z podbojem macedonskim do Egiptu nadciagngta nowa, pot¢zna fala
zydowskiej imigracji (Méléze-Modrzejewski 2000, 99-100), szczegodlnie silna za panowania
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pierwszych wladcow z dynastii ptolemejskiej. Nowi zydowscy mieszkancy Egiptu natomiast
moéwili juz gtdwnie po grecku (Swiderkowna 1991, 275; Walbank 1993, 62).

Jozef Flawiusz podtrzymuje relacj¢ o zydowskich zotnierzach stuzacych w niepokonanej
armii Aleksandra Wielkiego (CAp 1,22; 2,2;5; Bell 2,487; Ant 19,281). Ten wiadca miat
obdarzy¢ Zydow przywilejami, ktore historycy sktonni sg raczej kojarzy¢ z sytuacja panujgca
w Egipcie za czaséw rzymskich (Gruen 2002, 71). Wdzigczno$é Zydow miata sie wedhug
legendy przejawia¢ tym, iz swoim synom nadawali oni chetnie imi¢ Aleksander (Méleze-
Modrzejewski 2000, 74).

Faktem jest natomiast, co potwierdzaja inskrypcje sepulkralne, iz wérdd pierwszych
mieszkancow Aleksandrii nad Nilem, byto wielu Zydow (Barclay 1996, 29). Rzady dynastii
ptolemejskiej, ktorej stolicg stata sie Aleksandria, dla wielu Zydéw mogly by¢ odczytywane
w kategoriach realnej szansy na znaczna poprawe swojej sytuacji, a nawet zrobienie
oszalamiajacej kariery w aparacie panstwa. Dla rdzennych mieszkancéw Egiptu mialy one
natomiast calkiem odmienne znaczenie. Nowi wladcy kraju, o korzeniach macedonskich,
odnosili si¢ bowiem do Egipcjan z konsekwentna nieufnoscig. Egipcjanie we wiasnym
kraju uznani zostali przez rzadzaca greckojezyczna klas¢ za obywateli drugiej kategorii
(coitak stanowi eufemizm, gdyz nalezatoby raczej powiedzie¢: najnizszej kategorii). Podczas
gdy rosngca potega Ptolemeuszow nieustannie potrzebowata ludzi, z ktorych wigkszosé,
niezaleznie od pochodzenia, miala szans¢ na awans spoteczny w zaleznoSci od swoich
talentow i umiejetnosci, Egipcjanie szansy takiej nie mieli (Méleze-Modrzejewski 2000,
107-109). W Egipcie ptolemejskim dostrzegalna byta zatem dychotomia spoteczenstwa:
dyskryminujacy podziat na klase Hellenow (do ktorej zaliczali si¢ réwniez i Zydzi)
oraz Egipcjan (Barclay 1996, 44) plasujacych si¢ najcze$ciej na najnizszych szczeblach
drabiny spoteczne;j.

4. Napiecia kulturowe

Jedyny wyjatek od tak zarysowanej reguly stanowili kaptani tradycyjnego kultu
egipskiego, ktorych potega, ograniczona nieco za pierwszych Ptolemeuszow, z czasem
rosta. Ptolemeusz IV Filopator zostat koronowany w dawnej stolicy w Memfis wedlug rytu
egipskiego (Dunand 2007, 253). Znany jest takze przychylny stosunek wtadcow do $wiatyn
egipskich, ktore hojnie dotowali. Pomimo tych gestow, zmierzajacych niewatpliwie do
uzyskania poparcia ze strony kot kaptanskich, macedonsko-grecka klasa rzadzaca w Egipcie
zachowywala daleko idacy dystans w stosunku do kultury egipskiej. Prawdopodobnie Zaden
wladca z dynastii ptolemejskiej nie znat jezyka swoich poddanych, az do czasow Kleopatry
VII, ktora jednocze$nie calg t¢ dynasti¢ zamyka.

Rowniez Septuaginta spoglada na Egipcjan z wyzszo$cia. Z perspektywy greckiej
Egipcjanie nazywani zostali w niej ,,.barbarzyncami” (laos barbaros) (Ps 113,1; Ez 21,31).
Nalezy jednak przy tym odnotowaé, iz w $wiatopogladzie Grekéw i Rzymian za sprawg
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Herodota pojawi si¢ po6zniej odmienna tendencja: idealistyczny obraz Egiptu jako kraju,
w ktorego dziedzictwo wpisana zostala przed wiekami madro$é, z ktérej czerpata mtodsza
filozofia grecka (Niwinski 1993, 28-43).

5. Pomiedzy akulturacja a ksenofobia

Na rozleglym terenie poza gtéwnymi metropoliami (Naukratis, Aleksandria i Ptolemais)
dochodzito nierzadko do zblizenia spotecznego i kulturowego Zydéw i Egipcjan, ich sytu-
acja byta bowiem czasem zblizona, na przyktad gdy chodzi o najemnych pracownikow
rolnych. Swiadcza o tym zachowane papirusy. W stolicy i innych wielkich miastach panstwa
Ptolemeuszow stosunki te byty jednak zdecydowanie trudniejsze i nierzadko napigte.

W literaturze zydowskiej zwigzanej z Aleksandria pojawia si¢ bardzo czesto
motyw wrogosci Egipcjan wobec Zydow. Chetnie sicga po niego takze Jozef Flawiusz
(CAp 2,28-32; 2,65-67.69; 2,121-124; Bell 2,487). W Bellum Iudaicum wasnie pomigdzy
tymi dwiema grupami narodowo$ciowymi przedstawia jako norme: ,,W Aleksandrii
dochodzito do ustawicznych zatargéw miedzy rodzimg ludnoécia z Zydami, odkad
Aleksander, ktory korzystal z udzielonej mu z wielka checig pomocy przy tych ostatnich,
w czasie wyprawy przeciwko Egipcjanom, pozwolil im w nagrode za wspotudziat w wojnie
osiedli¢ si¢ w miescie i korzysta¢ z praw na rowni z Grekami” (Bell 2,18).

Zachowane papirusy nie potwierdzaja jednakze tezy o powszechnej niechgci Egipcjan
w stosunku do Zydéw, cho¢ bywaja pewne teksty, w ktorych uczeni dopatrujg sie ewentualnie
jakichs sladow jednostkowych uprzedzen, ktore dotycza konkretnych Iudzi, nie moga zatem
stanowi¢ podstawy do wyciagania wnioskow uogoélniajacych (na przyktad papirusy CPJ
1,141 oraz CPJ 1,256).

6. Mantehon i Chajremon

Jak zaznaczylem wyzej, zasadnicza dyskryminacja Egipcjan nie oznaczala braku
specyficznych wyjatkow w postaci jednostek ze S$cistej elity panstwa. Wsréd osob
zwigzanych z dworem ptolemejskim postacia szczegolng byt Manethon (Manethos). Byt on
kaptanem tradycyjnej religii egipskiej i osobistoscia wptywowa w otoczeniu Ptolemeusza
I Filadelfa (Barclay 1996, 33). Manethon aktywny byl réwniez na polu literackim.
W odpowiedzi na popularne historie greckich pisarzy (Herodota, Ktezjasza, Megastenesa
iinnych) uczeni nie-greccy podejmowali si¢ w tym okresie niematego wysitku przedstawienia
historii z perspektywy swego narodu, przy czym dzieta te opracowywali po grecku. Prace
taka wykonat Babilonczyk Berossos oraz wspomniany wtasnie — nieco mtodszy od niego —
Manethon, spod ktdorego reki wyszta Historia Egiptu (Aegyptiaca). Nawiasem mowiac, prace
te nie spodobaly si¢ greckim czytelnikom ze wzgledu na nadmiar watkow fantastycznych.
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Dla niniejszego studium istotne jest natomiast to, ze pismo egipskiego kaptana zawierac
miato pewne elementy krytyczne wobec zamieszkujacej Egipt ludno$ci zydowskiej. Badacze
spuscizny literackiej diaspory w Aleksandrii doszukuja si¢ w niej (na przyktad w utworach
Demetriosa czy Artapanosa) elementéw polemiki z Manethonem.

Z twierdzeniami Manethona zmagatl si¢ takze Jozef Flawiusz w Contra Apionem
(CAp 1,227-287) i to dzigki niemu fragmenty historii Egipcjanina zachowaty si¢ do naszych
czaséw. W pierwszym odruchu zatem cz¢$¢ badaczy sklonna jest kwalifikowaé Manethona
jako wybitnego przedstawiciela postawy niechetnej Zydom (Conzelmann 1981, 78; Mendels
1990, 155; Schimanowski 2006, 10). Wiele przemawia jednak przeciw takim wnioskom,
poniewaz fragmenty nasycone niechecia wobec Zydow przypisuje si¢ obecnie nie samemu
Manethonowi, a pozniejszemu wydawcy jego dzieta, ktérego z powodu braku blizszej
identyfikacji nazywa si¢ Pseudo-Manethonem (Gager 1972, 113-118; Gabba 1989, 630-
635). Istotne od strony metodologii pracy Jozefa Flawiusza jest rowniez i to, ze nie korzystat
on z historii egipskiego autora, lecz jedynie z opracowan i wypisow (Conzelmann 1981, 74;
por. CAp 1,73).

Zydowski historyk polemizuje réwniez z innym kaptanem egipskim, ktorym byt
filozof stoicki, Chajremon (CAp 1,288-292). Uczony ten byl kierownikiem Biblioteki
Aleksandryjskiej, w latach pigédziesigtych I wieku n. e. przebywal w Rzymie, gdzie byt
wychowawca przyszlego cesarza Nerona. Poza filozofig i religig interesowal si¢ takze
astrologia, hieroglifami oraz historia Egiptu. Wszystko wskazuje na to, iz Jézef Flawiusz
takze pisma Chajremona znal jedynie z drugiej reki (Schimanowski 2006, 54 z przyp. 242).
W poréwnaniu z Pseudo-Manethonem w zachowanych fragmentach relacji Chajremona nie
ma tak wyraznej wrogosci wobec Zydéw oraz zarzutoéw dotyczacych ich stylu Zycia oraz
przekonan. Niektorzy badacze uwazaja jednak, iz z faktu istnienia pdzniejszej antyzydowskiej
tendencji w literaturze greckiej i rzymskiej, ktore odwotywac si¢ beda do tradycji egipskich,
do tej negatywnej tradycji nalezaloby réwniez wlaczy¢ Chajremona (Gabba 1989, 653;
Schimanowski 2006, 56). Pozostaje to jednakze jedynie hipoteza. ktdrej uzasadnienie
ztozone jest z szeregu spekulacji.

7. Nastroje nacjonalistyczne

Analizujac sytuacje, w ktorych uwidaczniaé¢ si¢ mogta niechg¢ Egipcjan wzglgdem
Zydow, rozréznié nalezy dwa czynniki wystepujace tradycyjnie w polemice antyzydowskiej.
Pierwszy z nich to czynnik etniczny, drugi za$ — religijny (Collins 2000, 11-12). Z punktu
widzenia Egipcjan ,,Hellenowie” byli greckoj¢zycznymi najezdzcami i okupantami kraju nad
Nilem. Kaptani egipscy znalezli sposéb porozumienia z nowymi wtadcami, jednakze nowy
system spoleczny zepchnat zdecydowana wigkszos$¢ rdzennej ludnosci kraju na najnizsze
szczeble hierarchii. Nie mieli zatem zadnych powoddéw do sympatii dla przybyszow, w tym
dla Zydow.
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Opisane juz wezesniej wydarzenia z Elefantyny, bedace zapowiedzig podobnego procesu
w czasach hellenistycznych, zasadzaty si¢ na narastaniu nastrojow nacjonalistycznych, ktore
potrzebowaty dodatkowych argumentéw. Wpierw pojawia si¢ zatem u Egipcjan resentyment,
p6zniej dopiero dotgcza do niego argument religijny. Szczegoélnie mocno prawidlowosé
taka uwidocznita si¢ w czasach rzymskich, konkretnie podczas wojny w latach 115-117.
Nieche¢ Egipcjan do Zyddéw przeniesiona zostata z plaszczyzny spolecznej na religijng
dzigki propagandzie realizowanej przez kaptanoéw egipskich (Frankfurter 1992). Prastare
$wiatynie odzyskiwaty swoje wpltywy spoleczne, a kaplani najprawdopodobniej inicjowali
coraz silniejsze ruchy sprzeciwu. Wyrazem takich odczu¢ jest utwor tytulowany w literaturze
jako Wyrocznia Garncarza z pdznego okresu ptolemejskiego. Hipotetyczny udziat egipskich
kaptanow w rozpalaniu ruchow nacjonalistycznych przypomina réwnie ztowieszczy utwor
sumeryjski pochodzacy z czasow III Dynastii z Ur, znany jako Przeklinanie Akadu b¢dacy
odpowiedzig tamtejszych kot kaptanskich na auto-deifikacj¢ Naramsina.

8. Sferasacrum

W warstwie stricte religijnej natomiast kontrowersje miedzy Zydami i Egipcjanami
przybieraly czesto obustronny zarzut bezboznosci. Zydzi juz w czasach biblijnych musieli
sobie zdawac sprawe z faktu, jak zle odbierane byly przez Egipcjan ich ofiary sktadane Bogu
np. z bykow i barandéw: ,,Odpowiedzial Mojzesz: Nie wypada postgpowaé w ten sposob,
poniewaz obraza Egipcjan bylaby nasza ofiara dla Pana, Boga naszego, gdybysmy zlozyli
na ofiarg to, co w oczach Egipcjan jest niedozwolone. Czy za to nie ukamienowaliby nas?”
(Wj 8,22) . Z perspektywy Mojzesza, ktory miat okazje z bliska poznac kulture i religijnosé¢
Egipcjan, wahanie to nie jest pozbawione stuszno$ci. Tora jednakze zawiera takze informacje
o niechgci Egipcjan, ktora wyrazona zostata explicite w taki sposob: ,,Egipcjanie bowiem
nie mogli je$¢ razem z Hebrajczykami, gdyz byloby to dla Egipcjan rzecza wstrgtng”
(Rdz 43,32) oraz w nieco dalszym fragmencie tej samej ksiggi biblijnej: ,,obrzydzenie
wzbudza w Egipcjanach kazdy pasterz trzody” (Rdz 46,34).

Co do zasady stosunek Zydéw do religii kraju, w ktorym zamieszkali, mégt potencjalnie
w kazdej epoce stanowi¢ zrodto probleméw spotecznych. W generalizujacej opinii Jozefa
Flawiusza (CAp 1,224) koscig niezgody miato by¢ przeciwienstwo mig¢dzy kulturami egipska
a zydowska. Podczas gdy Egipcjanie wyrosli w skomplikowanej kulturze, skupionej na
tradycji religijnej przejawiajacej si¢ w formach zwigzanych z kultem zwierzat, spolecznosé
zydowska zasadniczo kultem takim pogardzata, a cechy czczonych zwierzat przypisywata
samym Egipcjanom (Arist 138; Mdr 15,18-16,14; CAp 1,224-225; 2,66, 85-86)'. Ponadto
obecnos¢ Zydow w Leontopolis (przybytych tu z Judei pod wodzg arcykaptana Oniasza IV),

! Na marginesie warto tu odnotowal, iz zoolatria w religii egipskiej w formie, jaka dzi§ stereotypowo

rekonstruujemy, jest prawdopodobnie wynikiem naszej nieznajomosci 6wczesnej kultury i wynikajacym z tego
btedem poznawczym.
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wraz ze $wiatynig wzniesiong na dawnym miejscu kultu bogini Bastet mogta powodowaé
lokalne niezadowolenie i konflikty (Bohak 1995).

Z drugiej za$ strony radosne historie zydowskie dotyczace exodusu Mojzesza byty
gleboko obrazliwe dla Egipcjan (Barclay 1996, 34), a coroczne $wigtowanie Paschy
stanowito powéd do irytacji (Porten 1984, 389). Topos tredowatych Zydéw wygnanych
z Egiptu mégl by¢ doskonatg baza dla nacjonalizmu egipskiego. W literaturze przedmiotu
pojawita si¢ rowniez sugestia dotyczaca wariantu przeciwnego, wedhug ktorej to zydowska
relacja o exodusie moglaby by¢ stworzona dla potrzeb polemiki z istniejagcymi wczesniej,
niekorzystnymi dla Zydéw relacjami o ich wygnaniu z Egiptu (Barclay 1996, 34 przyp. 45).

9. Uwagi odnosnie do metody rekonstrukcji sytuacji
spotecznej Egiptu

Jezeli w rzeczywistosci istniaty wzajemne uprzedzenia pomigdzy Egipcjanami i Zydami,
czy to na plaszczyznie polityczno-spolecznej, czy tez na ptaszczyznie religijnej, samo w sobie
nie wydaje si¢ to by¢ niczym nadzwyczajnym i w wielu kwestiach uzna¢ mozna jej przejawy
za nieuniknione etapy procesu wspotistnienia (a z czasem takze i nieuchronnego zblizania
si¢ do siebie) dwu odmiennych kultur. Istota problemu tkwi w ponadczasowosci pewnych
negatywnych stereotypow, ktore wowczas spisano (lub tworzono w wersji ustnie powielane;j
opowiesci). Korzysta¢ z nich w przysztosci beda autorzy niekoniecznie nastawieni a priori
wrogo wobec Zydow, lecz obraz historii i kultury zydowskiej, jaki otrzymaja i na jakim beda
bazowaé, bedzie zdecydowanie zafatszowany.

W zwiagzku z powyzszym w procesie rekonstrukcji stosunkow spolecznych i wzajem-
nego oddzialywania kultur bezpieczniejsze jest naduzycie pewnych filtrow badawczych
(w sensie nadmiernej by¢ moze ostroznosci w formutowaniu wnioskow ogdlnych),
niz zbytnia ufno§¢ w powszechny charakter opisywanych postaw i bezkrytyczne
zaakceptowanie zbyt pochopnie wysnuwanych, a p6zniej powielanych wnioskow o fraze-
ologii zgodnej z wzorcem nawigzujacym do ,,starozytnych Egipcjan”.

10. Przyktady pozytywnego stosunku Zydéw do kultury
egipskiej

Zydzi zamieszkujacy Egipt juz od czaséw faraonskich, awansujacy spotecznie
za Ptolemeuszow, mieli okazje dobrego zapoznania si¢ z kultura egipska. Wiele wskazuje
na to, iz zydowscy chtopi i rzemie$lnicy na egipskiej prowincji nie zawsze trzymali si¢
kurczowo zwyczajow zydowskich. Papirusy pokazuja, iz wielu Zydow przyjeto egipskie

2 Propozycj¢ Barclaya odczytuje jednak jako nieoparta na konkretnej argumentacji i zbyt nieprawdopodobna.
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imiona, na przyktad Seos lub Pasis (CPJ 1,46, 133). Liczne znaleziska $wiadcza takze o ich
aktywnej obecnosci w relacjach ekonomicznych: Zydzi nie tylko ptacili podatki, ale i jako
urzgdnicy panstwowi je pobierali (CPJ 1,90, 100-102, 240), w stosunku do kontrahentow
innych narodowos$ci wystgpowali zardwno jako pozyczkodawcy (CPJ 1,152; CPJ 2, 413,
414), jak i pozyczkobiorcy (CPJ 1,142; CPJ 2,411, 417). Pracowali wsrdd egipskich
robotnikow i1 rzemies§lnikow, przebywali z nimi i zapoznawali si¢ z ich zwyczajami, z ich
wierzeniami a takze z ich rodzinami. Odkrycia papirologiczne wskazuja bowiem na bliskie
zwigzki Zydoéw z prowincji z ich egipskimi sgsiadami (CPJ 1,9, 30, 44, 99; CPJ 2,417).
Zblizenie takie skutkowato tym, iz niektérzy z nich zenili si¢ z Egipcjankami i zaczynali
czci¢ bogow egipskich (Barclay 1996, 114).

Juz w czasach faraonskich cze$é Zydéw zamieszkujacych Egipt pozytywnie odnosita
si¢ do kultury tego kraju, niektérzy nawet przyswajali sobie pewne elementy egipskiej
mysli teologicznej (czego $lady obecne sa w Starym Testamencie, gtdwnie Psalmach
i ksiegach madrosciowych), prawdopodobne jest rowniez, iz jednostki juz wtedy akceptowaty
miejscowg religie (Niwinski 1993, 22-27). Nie inaczej byto w epokach pdzniejszych.
Pewien papirus z kofica Il w. n. e. wymienia Zyda imieniem Jakub, ktory petit funkcje
straznika w $wigtyni Sarapisa w Oxyrhynchos (CPJ 3,475). Swiadectw powiazan Zydow
ze §wigtyniami na terenie Egiptu jest wiecej. Na proces synkretyzacji wierzen wskazuje
cickawy papirus z konca II w. p. n. e. zawierajacy modlitwe z Psalmu 20 (Ps 20, 2-6),
ktdra skierowana jest rdwnocze$nie do Jahwe i do Horusa (Nims i Steiner 1983). Obecnos¢
Zydoéw w $wigtyniach egipskich mogla mie¢ charakter religijny, ale nie zawsze musiato tak
by¢. Sanktuaria te petnity bowiem rowniez istotng funkcje w zyciu ekonomicznym kraju.
Na terenach przy$wiatynnych — po uiszczeniu bostwu odpowiedniej optaty — prowadzili
bowiem swoj interes liczni kupcy. Sytuacja ta, chocby ograniczona do sfery zewngtrzne;j,
mogta by¢ czynnikiem wprowadzajacym konkretnego Zyda w $wiat religii egipskiej, choéby
rozpatrywanej bez wyraznych odniesien do stricte pojmowanej sfery sacrum.

Zakonczenie

Ukazany powyzej obraz sytuacji zydowskich mieszkancow Egiptu, w przekroju
historycznym od pradziejow do czaséw hellenistycznych, pozwala stwierdzi¢, iz to wlasnie
nad Nilem Zydzi znajdowali szczegdlnie korzystne miejsce do osiedlenia sie i podjecia
proby ,,nowego startu”. Warto podkresli¢, iz pozostawali tu jency wojenni, ktorym zwrdcono
wolno$¢ oraz wygnancy, ktorych potomkowie réwniez nie zamierzali juz powrdci¢ do
ojczyzny. Ponadto Egipt stanowil miejsce, do ktorego z wlasnej woli przybywali migranci
zydowscy. Studium powyzsze prezentuje wybrane problemy spoteczno-kulturowe
wynikajace z istnienia silnej (i stale powigkszajacej si¢) diaspory zydowskiej w Aleksandrii
i na pozostatym terytorium Egiptu.
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Pomimo wystepowania bardzo wielu mozliwoéci bezposredniego kontaktu Zydow
z kulturg egipska pamiegta¢ nalezy, iz ukazanie ich w hellenistycznym Sitz im Leben
odstania ciekawe zwigzki pomigdzy otwartoscig kulturowa a zajmowang pozycja spoteczna.
Wiemy bowiem, iz Hellenowie zasadniczo trzymali si¢ od Egipcjan z daleka, ich odpornos¢
na wplywy kultury egipskiej wynikata przede wszystkim ze $§wiadomosci, iz nawet
w warstwach nizszych ich sytuacja byla znacznie tatwiejsza od potozenia rdzennych
mieszkancow. Utrata przynalezno$ci do uprzywilejowanej w roézny sposdb warstwy
Hellenow grozila degradacja spoteczng i w konsekwencji ekonomiczng. Frapujace jest
takze to, iz Grecy ulegali wptywom kultury egipskiej, ale nie wplywato to znaczaco na ich
sposob traktowania Egipcjan (Wipszycka i Bravo, 1992, 189-190). Nic dziwnego zatem,
ze dla Zydow korzystniejszym bylo zbliZenie z kulturg hellenistyczna, niz egipska (Barclay
1996, 25). Zwlaszcza atmosfera miejska sprzyjata, procentujagcemu awansem spotecznym,
zblizeniu si¢ do kultury greckiej.

Bardzo mozliwe, iz nowe odkrycia archeologiczne na terenie Egiptu ukaza nowe aspekty
dialogu miedzy kulturami Zydoéw i Egipcjan. Odbywat si¢ on zasadniczo na prowingji,
gdzie spoteczno-intelektualne aspiracje Zydow, jak to ukazuja papirusy, znacznie odbiegaty
od zainteresowan i dgzen mieszkancoéw wielkich poleis.
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Wybrane charakterystyki jezuitow

z Prowincji Wielkopolsko-Mazowieckiej
z donoséw informatorow aparatu
bezpieczenstwa (1949-1978)

Streszczenie: W artykule przedstawiono wyciagi z donoséw informatoréw aparatu
bezpieczenstwa z okresu Polski Ludowej dotyczace wybranych jezuitow z Prowingji
Wielkopolsko-Mazowieckiej Towarzystwa Jezusowego. W artykule wymieniono obszary
zainteresowania resortu bezpieczenstwa poszczegdlnymi zakonnikami. Z analizy dokumentacji
wynikato, Zze aparat bezpieczenstwa przeprowadzat wnikliwg charakterystyke zakonnika.
Resort bezpieczenstwa tworzyt kompleksowy i syntetyczny obraz danego jezuity. Poznawat
jego cechy charakteru, opinie wspdtbraci o nim, funkcje w zakonie, stabe i mocne strony czy tez
stosunek do wtadz panstwowych. Wiedze w tym zakresie uzyskano na podstawie wieloletnich
badan i analizy dokumentéw pozostawionych przez Stuzbe Bezpieczenstwa w archiwach
Instytutu Pamieci Narodowej (IPN).
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from Greater Poland-Masovia Province
from the Denunciations of the Informants
of the Security Apparatus (1949-1978)

Abstract: The article presents extracts from the denunciations of security apparatus informers
from the People’s Republic of Poland regarding selected Jesuits from the Greater Poland-
Masovia Province of the Society of Jesus. The article lists the areas of interest of the ministry
of security to individual monks. The analysis of the documentation showed that the security
apparatus carried out an insightful description of the monk. The security department created
a comprehensive and synthetic image of a given Jesuit. He learned about his character traits,
the opinions of his confreres about him, functions in the order, strengths and weaknesses, or his
attitude towards state authorities. Knowledge in this area was obtained on the basis of many
years of research and analysis of documents left by the Security Service in the archives of the
Institute of National Remembrance (IPN).
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Wprowadzenie

Celem artykutu jest ukazanie, jakie informacje o jezuitach z Prowincji Wielkopolsko-
Mazowieckiej Towarzystwa Jezusowego w Polsce Ludowej i Polskiej Rzeczypospolitej
Ludowej (PRL) byly zbierane przez aparat bezpieczenstwa od konca lat czterdziestych
dwudziestego wieku do konca lat siedemdziesiatych dwudziestego wieku. Artykut grupuje
dane o jezuitach w dwoch kategoriach, jako charakterystyki zbiorcze i indywidualne.
Dominujg informacje z lat pi¢édziesiatych dwudziestego wieku, gdyz w tym okresie w sposob
intensywny rozpracowywano zakon jezuitow. W zakonie jezuitow krazyly wtedy pogtoski,
ze wladza planuje rozwigza¢ zakon na ziemiach polskich (Ihnatowicz 2021, 27).

Wiele charakterystyk jezuitdow Prowincji Wielkopolsko-Mazowieckiej, znajdujacych
sic w materiatach aparatu bezpieczenstwa, a sporzadzonych na roézne okolicznosci,
mozna odnalezé w najnowszej monografii dotyczacej tego tematu autorstwa doktora
Mateusza Ihnatowicza. W ramach uzupehlienia przytoczymy w tym artykule kilka
charakterystyk sporzadzonych przez tajnych informatoréw. Na te okoliczno$¢ nie podj¢to si¢
rozszyfrowywania pseudoniméw w ewidencji operacyjnej przechowywanej si¢ w Archiwum
Instytutu Pamigci Narodowej (IPN). Zapoznano si¢ z charakterystykami sylwetek jezuitow
sporzadzanymi przez funkcjonariuszy resortu na podstawie réznorodnych typéw donosow,
ktore sa zapisane w pozostawionej dokumentacji zrodtowej, bedacej czescia akt Ministerstwa
Spraw Wewnetrznych'.

1. Tto historyczne

Prezentowane charakterystyki jezuitdow powstawaly na przestrzeni lat 1949-1978.
W okresie tym Polska si¢ zmieniata, miata ré6znych przywodcow Polskiej Partii Robotniczej
(PPR), a nastgpnie Polskiej Zjednoczonej Partii Robotniczej (PZPR), ktoéra faktycznie
rzadzita Rzeczpospolita w tym czasie. W najwickszym skrocie mozna przedstawié
nastgpujgce najwazniejsze wydarzenia historyczne z tego okresu. Warto tez pamietac,
ze stosunek partii komunistycznej (PPR/PZPR) do Kosciota rzymskokatolickiego byt zroz-

! Badacz w sprawie informacji o zawarto$ci zbiorow danych, rejestrow i kartotek organéw bezpieczenstwa

panstwa musi wystapi¢ do Archiwum Instytutu Pamigci Narodowej na podstawie odrgbnego wniosku pt. Wniosek
o udzielenie informacji ze znajdujgcych sie w zasobie archiwalnym Instytutu Pamieci Narodowej zbiorow danych,
rejestrow i kartotek organow bezpieczenstwa panstwa, w tym dotyczqcych tozsamosci tajnych informatoréw
lub pomocnikow przy operacyjnym zdobywaniu informacji, sktadany na podstawie art. 36 ust. 4b ustawy z dnia
18 grudnia 1998 r. o Instytucie Pamieci Narodowej — Komisji Scigania Zbrodni przeciwko Narodowi Polskiemu
(Dz. U. z 2018 r. poz. 2032, z pozn. zm.), ktory jest zatacznikiem nr 4 do procedury nr 10 — wniosek 36 ust.
4B, https://ipn.gov.pl/pl/archiw/udostepnianie/rodzaje-realizowanych-w/27546 NAUKOWCY-Wniosek-o-
udostepnienie-dokumentow-w-celu-prowadzenia-badan-naukowych.html (dostep: 03.01.2022). Taki typ danych
nie byt przedmiotem badanego problemu. Wymagane jest przeprowadzenie calo$ciowej lustracji wszystkich
jezuitow Prowincji Wielkopolsko-Mazowieckiej w latach 1945-1989.
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nicowany. Do 1956 r. przewazata polityka sity. W latach 1944-1956 ok. 10 procent
duchowienstwa doznalo bezposrednich represji poprzez aresztowania i uwigzienia.
Po 1956 r. Kos$ciodt instytucjonalny byt ngkany przewaznie $rodkami administracyjnymi.
Od poczatku lat 60. XX w. Shuzba Bezpieczenstwa (SB) rozpoczeta zaktadanie wszystkim
katolickim duchownym teczek ewidencji operacyjnej na ksiedza (TEOK), teczek ewidencji
operacyjnej na biskupa (TEOB), a takze teczek ewidencji operacyjnej na parafi¢ (TEOP).
Najtrudniejsze dla KoSciota katolickiego lata przypadly na lata 1948-1956 r. W tym okresie
formulowano oskarzenia pod adresem duchowienstwa dotyczace wspdtpracy z okupantem
hitlerowskim, popierania wrogéw nowej wladzy, posiadania broni, kontaktéw z obcym
wywiadem. Dgzono do skompromitowania kleru w oczach spoteczenstwa. W 1949 r.
powstata Komisja Mieszana Rzadu i Episkopatu. Dnia 5 sierpnia 1949 r. Rada Ministréw
oglosita dekret o zmianie niektdrych przepisow prawa o stowarzyszeniach z 1932 r.,
na mocy ktorego zrzeszenia religijne do 4 listopada 1949 r. miaty potwierdzi¢ swoje istnienie
przed wladza panstwowa. Przepisom dekretu z 5 sierpnia 1949 r. zaczety podlegaé zakony
izgromadzenia zakonne, ktore utracity osobowos$¢ prawna. Dnia 14 kwietnia 1950 r. podpisano
porozumienie episkopatu z rzadem dotyczace wzajemnych relacji. Dnia 19 kwietnia 1950 r.
rzad powolat Urzad do Spraw Wyznan. Dnia 20 stycznia 1951 r. aresztowano ordynariusza
kieleckiego bp. Czestawa Kaczmarka. W pierwszej potowie 1952 r. uwig¢ziono 37 ksiezy, za$
w listopadzie trzech biskupow §laskich: Juliusza Bienka, Stanistawa Adamskiego i Herberta
Bednorza. W styczniu 1953 r. odbyl si¢ naglo$niony medialnie proces kurii krakowskiej.
W 1951 usuni¢to administratorow apostolskich z Ziem Zachodnich (Gdansk, Gorzow,
Olsztyn, Opole, Wroctaw), a na ich miejsce kapitulty wybraty kandydatéw wskazanych przez
wtadze. Dnia 9 lutego 1953 r. Rada Panstwa wydata dekret o obsadzaniu przez duchownych
stanowisk koscielnych, gdzie wymagano od duchowienstwa §lubowania na wierno§¢ PRL.
W latach 1953-1956 doszto do internowania prymasa Polski Stefana Wyszynskiego. W latach
1951-1955 planowano w Ministerstwie Bezpieczenstwa Publicznego / Komitecie do spraw
Bezpieczenstwa Publicznego stopniowa likwidacje wszystkich zgromadzen zakonnych,
w tym jezuitow. W 1954 r. zlikwidowano w Krakowie i Warszawie uniwersyteckie wydzialy
teologiczne. W roku 1956 miat miejsce okres ,,odwilzy” zwany polskim pazdziernikiem.
Rozpoczeta przez Prymasa Polski Wielka Nowenna (1957-1965) wyeksponowata i rozwingta
kult maryjny. Stata si¢ jednoczesnie miejscem konfrontacji z wtadza. W latach 1957-1980
wladza godzita si¢ na istnienie w parlamencie politycznej reprezentacji chrzescijanskiej
(Koto Poselskie ,,Znak”, ,,PAX”, Chrzescijanskie Stowarzyszenie Spoteczne). W dekadzie
rzadow 1 Sekretarza Komitetu Centralnego PZPR Edwarda Gierka (1970-1980) polityka
wyznaniowa panstwa ulegla ztagodzeniu. Byla ona bardziej zakamuflowana niz za
poprzednich pierwszych sekretarzy (Bolestawa Bieruta 1948-1956, Edwarda Ochaba 1956,
Wiadystawa Gomutki 1956-1970). W 1971 r. ustanowiono diecezje na Ziemiach Zachodnich,
a 23 czerwca 1971 r. przyznano Kosciotowi prawo wlasnosci na tych ziemiach. W latach
1971-1973 wzrastala liczba wydawanych przez wiladze zezwolen na budowe kosciotow.
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W polskim Kosciele powstawaty nowe formy duszpasterstwa (Ruch Swiatto-Zycie, Droga
Neokatechumenalna). W 1978 r. kardynal Karol Wojtyta (1920-2005), krakowski metropolita
zostal wybrany w konklawe na papieza (Ihnatowicz 2015, 27-44) .

Przejdzmy do zakonu jezuitow (Towarzystwa Jezusowego) w Polsce. Ten wielce
zastuzony dla kultury i katolicyzmu zakon misyjny przechodzit wiele zmian i przystosowywat
si¢ do nowych warunkéw. W 1926 r. Prowincje Polska podzielono na dwie autonomiczne
prowincje: Wielkopolsko-Mazowiecka (Pdtnocng) i Matopolska (Potudniows). Misja
Wschodnia zostala potaczona z Prowincja Wielkopolsko-Mazowiecka, za§ Misja
Rumunska i Rodezji Pétnocnej z Prowincja Matopolska. Jezuici polscy prowadzili w latach
1924-1942, za pontyfikatu papieza Piusa XI (1922-1939) w Albertynie koto Stonimia,
na terenie dzisiejszej Biatorusi, tak zwang Misje Wschodnig. Prowincjalami w Prowincji
Wielkopolsko-Mazowieckiej w okresie nas interesujacym byli: 0. Edmund Elter (1945-
1948), o. Edward Bulanda (wiceprowincjat od 1948, prowincjat od 1949), o. Bogustaw
Waczynski (wiceprowincjat od 1950, prowincjat 1952-1956), o. Stanistaw Wawryn (1956-
1961), o. Stefan Dzierzek (1961-1968), o. Wiadystaw Janczak (1968-1973) i o. Tadeusz
Koczwara (1973-1979). Domy i placowki jezuickie tejze prowincji zakonnej miescity si¢
w nastgpujacym miejscowosciach: Bydgoszcz, £6dz, Radom, Gdynia, Jastrzgbia Gora,
Lublin, Poznan, Warszawa, Falenica, Otwock, Torun, Kalisz, Piotrkéw Trybunalski,
Gdansk, Szczecin, Swicta Lipka. Dla jezuitow praca przykoscielna okazata sie sposobem
na przetrwanie oraz baza i oparciem dla nowych form duszpasterstwa. Wérdd nich na czolo
wybija si¢ duszpasterstwo akademickie czy inteligencji (Ihnatowicz 2021, 15, 35-88).

2. Charakterystyki zbiorcze

Zrédto ,,Bronek” nr 2347 w 1949 1. pod koniec donosu scharakteryzowal niektorych
znaczniejszych jezuitow.

e 0. Jan Rostworowski (1876-1963) cieszyt si¢ najwigksza stawg i szacunkiem.

e O.Bogustaw Waczynski (1907-1981) byt ,,znawca spraw wschodnich, zdolnym teologiem
i znawcg stosunkow rzymskich Watykanu”.

o 0. Jerzy Mirewicz (1909-1996) byt wszechstronnie wyksztatlcony, moze najbardziej ze
wszystkich jezuitow. ,,Jest to posta¢ tajemnicza, ktora jezdzi po catej Polsce i posiada
prawdopodobnie specjalng misj¢ w zakonie”. O. Stanistaw Bajko (1908-2000) uchodzit
za znawce ,,sekt religijnych jak Swiadkowie Jehowy, Baptysci”. Mial on w cywilnym
ubraniu chodzi¢ na zebrania tych grup religijnych, celem blizszego zapoznania si¢ z ich
dziatalnoscia.

e O. Alojzy Chrobak (1902-1959) byt ,najwybitniejszym misjonarzem ludowym”
(Doniesienie agenturalne,7 XI 1949, k. 49-50).

To samo zrodlo ,.Bronek” rok pozniej dostarcza szczegdtowych charakterystyk
wybitnych jezuitoéw, ale tym razem nie pomija ich pejoratywnych cech. Prowincjat o. Edward
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Bulanda (1902-1992) jest ,,madry, b.[ardzo] uczciwy, ulega tatwo innym, tak, ze kto go

przekona, za tym idzie. Nie jest lubiany w$rdd innych jezuitow, gdyz jest dla wielu bardzo

surowy. W prywatnym zyciu jest bez zarzutu, cho¢ troche przewrazliwiony jest na punkcie
swego zdrowia”.

e 0. Jan Rostworowski byl starcem o bystrym umysle i mtodym sercu. ,,Najwybitniejszy
z zyjacych jezuitow, bardzo szanowany przez wszystkich w zakonie i poza nim. Nawet
biskupi licza si¢ z jego zdaniem. Niezwykle zastuzony jezuita dla kosciota przez swa
dziatalno$¢ pisarska, kaznodziejska i rekolekcyjng. W prywatnym zyciu b.[ardzo]
nerwowy, surowy dla siebie i dla innych, asceta”.

e O. Franciszek Przybylski (1904-1987): ,,w pelni sil, zdolny rekolekcjonista, zwtaszcza
dla siéstr zakonnych i dla pan z inteligencji. Uczuciowy, dobry, lubiany przez wszystkich,
zwlaszcza przez kobiety .

e O. Jan Piwinski (1924-1965) byt ciagtym malkontentem, trudnym we wspotzyciu,
zgryzliwym i upartym. ,,Ma mani¢ wielkosci, przeczulony na punkcie swego zdrowia.
Zdolny profesor, kaznodzieja, pisarz i rekolekcjonista, ale nie przepracowuje sig.
W zyciu religijnym powierzchowny, dogadza sobie w czym moze”.

e O.AleksanderKisiel (1913-1985) —,,niezwykle utalentowany, gteboki filozof, matematyk.
Porywajacy kaznodzieja i rekolekcjonista, mimo mtodego wieku. W pogladach swych
dos¢ oryginalny, $miaty. Stad ma ze strony przetozonych czesto przykrosci, napomnienia.
Mozna go okreslié jako katolickiego rewolucjoniste. Smiato glosi swoje zdanie nie
dbajac o sad innych. Surowy dla siebie i dla innych, asceta. Z usposobienia podobny do
Sawonaroli”.

e O. Wiadystaw Wantuchowski (1895-1961) - ,dawniej zwat si¢ Wantuch. Typowy
pasibrzuch, ktéry zyje tylko dla siebie i we wszystkim siebie szuka, dogadza sobie
w czym tylko moze. W zyciu kieruje si¢ tylko sympatig w stosunku do innych. Pyszny
i zarozumiaty woluntarysta, a przy tym tchorz. Bez glebszych warto$ci, cho¢ uchodzi za
zdolnego rekolekcjoniste, kaznodziej¢ i misjonarza. (Nadaje si¢ tatwo na tzw. biskupa
narodowego)”.

e 0. Stanistaw Wawryn (1904-1991) to ,,cichy, myslacy gleboko filozof i socjolog. Zdolny
pisarz. Dawniej mial wiele przykrosci w zakonie, gdyz ze wzgledu na swe $miate
poglady uwazany byt za komunistg. Z zawodu prawnik. Dobry, usmiechnigty, niezwykle
pracowity, cierpliwy, malomowny. Posta¢ bardzo dodatnia”.

e O. Paulin Zabdyr (1896-1976) — ,melancholik, cichy, asceta, malomowny, surowy
dla siebie a dobry dla innych. Kocha ludzi, cho¢ tego nie okazuje, bo jest zimny i mato
serdeczny w obcowaniu z ludzmi. Bardzo zdolny fizyk, chemik i matematyk”.

e O. Edward Gorzkowski (1909-1984) — ,,zdolny, dawniej przesladowany w zakonie,
bo zbyt $mialo i1 glosno krytykowat wady przelozonych. Madry i zdolny kaznodzieja.
Odsunigto go od tzw. profesow w zakonie, gdyz mu nie ufano i dlatego zawsze odczuwa
krzywde sobie wyrzadzong i ma zal do zakonu. Smialy, ambitny, wyksztatcony
i inteligentny ksiadz”.



MATEUSZ IHNATOWICZ - Wybrane charakterystyki jezuitéw z Prowincji Wielkopolsko-Mazowieckie;...

e O. Wladystaw Ziomkowski (1899-1967) — ,,zastepca prowincjala, kiedy$ nazywat sig
Kucia, ale wstydzac si¢ swego nazwiska zmienit na Ziomkowski. Typowy wieprzek,
dogadza sobie w czym moze, ale dla innych dobry. Latwo si¢ rozpala, ale i fatwo stygnie.
Typowy sangwinik, bez glebszych wartosci (ot, taka szara »ciotka«)”.

e . Walerian Holak (1903-1979) to ,,mato zdolny cztowieczek, przecietny, cho¢ od wielu
lat jest przetozonym w zakonie. Dla innych dobry, zyczliwy, robi postusznie to co mu
kaza wyzsi przelozeni, zdolny do administracji sprawami materialnymi. Kochaja si¢
w nim wszystkie siostry zakonne i dewotki. Wérdd ludzi §wieckich i wéréd duchownych
ma w Warszawie najwigcej znajomosci. Bedac stale od lat wielu przy prowincjale zna
najlepiej wszystkie sprawy zakonne”.

Donosiciel poinformowatl tez, jakimi rzeczami zajmowali si¢ poszczeg6lni zakonnicy

oraz skad czerpali dochody (Doniesienie agenturalne, 16 VI 1950, k. 19-23).

TW ,,Tadeusz” w donosie w 1965 r. scharakteryzowat niektorych jezuitow, gtownie
przebywajacych w Warszawie.

e O. Zdzistaw Patubicki (1935-2019) wstapil do zakonu jako ks. $wiecki z diecezji
gnieznienskie;j. ,Jest fanatykiem i $lepo postusznym przetozonym. Trudni si¢ fotografika
ito zawodowo”. Jego rodzonym bratem jest jezuita Tadeusz Patubicki (1936-2012) , ktéry
zostal bratem zakonnym. W zakonie pelni funkcje szofera prowincjala i zakrystianina.
Jego brat Tadeusz ,,jest tak samo $lepo postuszny i sfanatyzowany”.

e Prowincjat 0. Stefan Dziezek (1913-2005): ,,uchodzi za dobrego czlowieka, tylko zZe jest
za tagodny i dlatego nim kieruja profesorowie z Rakowieckiej oraz przetozeni innych
domoéw. W calej prowincji kpig sobie z tego, ze on czgsto jezdzi do siostr w Pleszewie”.

e O. Wiadystaw Janczak (1920-2006): ,,czlowiek bardzo mierny, ale umie wszystkich
obja¢ w karby, nie jest lubiany przez profesorow przy ul. Rakowieckiej, bo on troche
im ukrocit”.

e FEkonom prowincji o. Jozef Ogloska (1912-1983) to ,,czlowiek z dwoma doktoratami,
ale w pozyciu bardzo naiwny, nerwowy, ktotliwy, tatwowierny. Obecnie zre si¢ z bratem
Rogowskim przy Swigtojanskie;”.

e Socjusz prowincji 0. Marian Chudobiecki (1912): ,,charakter cichy, lisi, ale wszedzie
wejdzie 1 wszystko wie o kazdym. Uchodzi za dobrego zakonnika”. W 1966 r. zakonnik
ten przeszedt do zakonu kamedutow.

e O. Jan Charytanski (1922-2009) skonczyl studia na Uniwersytecie Gregorianskim
w Rzymie, ,,ale profesorem nie moze by¢, bo jest klika z o. Bucholzem i by wszystkich
klerykow powyrzucal, dlatego z profesury go usunigto, a jest gtownym od katechezy
na Rakowieckie;j”.

o 0. Jozef Wlazto (1932-2015): ,,[...] pochodzi z rodziny chtopskiej w poblizu Radomia.
Jest ich dwoch Wlazto braci ksigzy i cztery siostry zakonnice. Najmtodszy Stanistaw
wystapit od jezuitéw i studiuje anglistyke na U. J. [...] od samego poczatku w zakonie
»wyglada chorob«. Jest najwyzszej klasy lizusem. Zdolno$ci ma bardzo mierne i jest
naiwny. Mozna go na wszystko naciagngé. W czasie studidow byl nielubiany przez
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kolegéw. W Warszawie tak si¢ ptaszczyt przed profesorami (Bucholzowi sprzatat pokoj,
myt okna), ze wszyscy klerycy si¢ $miali. O. Bucholz uznat go za najzdolniejszego
z klerykow 1 z tej racji otrzymat $wigcenia. Jest wiadomym iz jest on pederasta [...]
Kandydaci wiedzieli co si¢ $§wigci i zrywali z nim. Rybak, ktory wystapit z nowicjatu
w obecnos$ci O. Magistra powiedziat, ze o. Wlazto namawiat go do grzechu. [...] Jeszcze
inng stabo$¢ ma o. Wlazto do kobiet”. (Doniesienie, k. 614-618)

Widaé wyraznie, ze donosiciel w ostatniej charakterystyce wspotbrata Wlazto sam sobie
zaprzecza. Powaza to wiarygodno$¢ takiej informacji. Mozna domniemywac¢, ze zmysla lub
tez nie lubit danego wspotbrata.

Wiasciwe nazwisko jednego z zakonnikow to Jozef Buchholtz (1904-1979).

3. Charakterystyki indywidualne

W dokumentacji Ministerstwa Spraw Wewngetrznych znajdowata si¢ niedatowana
charakterystyka o. Jozefa Warszawskiego (1903-1997), wowczas zamieszkatego w Rzymie,
znanego w czasie powstania warszawskiego wsrod cztonkéw podziemia Armii Krajowej
pod okresleniem ,,Ojciec Pawel”. Funkcjonariusze wiedzieli, ze po 1945 r. zorganizowat
»~Zwiazek Wydawcow i Ksiegarzy” i napisat ksiazke pt. ,,Mysl jest bronig — we wrogim
duchu Polsce Ludowej i Demokracji i Zw. Radz., w ktorej propaguje uniwersalizm katolicki”.
Ksigzka ta byta kolportowana w kraju r6znymi drogami. Zdaniem funkcjonariuszy zajmowat
si¢ w latach 1948-1949 pracag dywersyjng przeciwko Polsce Ludowej na ziemiach p6inocno-
zachodnich Niemiec. Swoje krytyczne zdania o 6wczesnej wladzy panstwowej glosit jako
kierownik Sekcji Polskiej na falach Radia Watykanskiego. Z tresci charakterystyki wynika,
ze sporzadzono ja po 1952 r., ale przed konstytucyjnym powotaniem PRL (Charakterystyka,
k. 82; Konstytucja Polskiej Rzeczypospolitej Ludowej uchwalona przez Sejm Ustawodawczy
w dniu 22 lipca 1952 1.).

Charakterystyke o. Antoniego Wilusza (1892-1973) sporzadzit Ryszard Jachman
z Sekcji V Wydziatu V Wojewodzkiego Urzedu Bezpieczenstwa Publicznego (WUBP).
W owym czasie przebywat w Piotrkowie od 1948 r. (poprzednio mieszkal w Szczecinie).
Przed 1939 r. dlugo byt w Chicago. Nienawidzit Niemcow, byl energiczny i ,miat
wojownicza nature, jak na jezuitg”. Szczecinski urzad bezpieczenstwa prowadzit przeciwko
niemu sprawe¢ ewidencyjng na podstawie danych agenturalnych, np. informatoréw ,,Cichy”
i ,,Stefan Kurek”, gdyz przejawial ,,wrogi stosunek” do nowego ustroju, a w kazaniach
krytykowat ksi¢zy innych wyznan, ktérych nazywal komunistami (Omowienie materialow
dot. ks. Jezuity Wilusza Antoniego, k. 178-179).

W niedatowanej, niepodpisanej i niepetnej notatce o o. Janie Wojciechowskim (1903-
1961) zapisano, ze w czasie powstania warszawskiego byl kapelanem AK. Po powstaniu
Niemcy wywiezli go do obozu. Po wojnie przez par¢ lat byt duszpasterzem Polakow
w strefie brytyjskiej. Prawdopodobnie posiadal stopien majora. Zrédto jezuickie uznaje,
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ze byt podputkownikiem (Grzebien 2004, 753). W 1947 lub 1948 r. wyjechat do USA,
do Chicago. Bliskim w Polsce przysytat paczki (Dane o jezuicie Wojciechowskim, k. 213-
214). Informator ,,Jackowski” w 1954 r. scharakteryzowal go jako czlowieka rzutkiego,
zdolnego, zapobiegliwego, przystepnego, ale nie wylewnego i matomoéwnego (Wyciag
z doniesienia z dnia 15 I 1954 r. inf. ps. ,,Jackowski”, k. 219).

Wedlug informatora ,,JJackowskiego” z 1954 r. ponad 60-letni jezuita o. Ludwik
Wilkowski, zamieszkaly w domu przy ul. Rakowieckiej w Warszawie, ,,pomagat w pisarstwie
jako polonista”. ,,Jackowski” stwierdzil, ze byl jego profesorem i dyrektorem gimnazjum
w Pinsku. Zdaniem informatora o. Ludwik Wilkowski byt ,,cichy, skromny, bez wplywu,
pracownik, spowiednik, chory na ptuca, politycznie chyba stabo zorientowany” (Wyciag
z doniesienia inf. ,,Jackowski” z dnia 25 T 1954 r., k. 155).

Brat Jozef Kuropatnicki (1909-1965), lat 45, byt zakrystianinem w Gdyni, potem
furtianem 1 zakrystianinem przy ul. Rakowieckiej w Warszawie. Mieszkat w domu przy
ul. Narbutta w Warszawie i kierowal ,tzw. centralg krawiecka” dla klerykéw prowincji.
Polityka si¢ nie zajmowal. ,,Do$¢ inteligentny, przystepny, powazny, podobno lubiany byt
w Gdyni przez tamtejszych ministrantow i ich rodzicow. Poza swa praca wigckszej roli czynnej
w zakonie nie odgrywa” (Arkusz informacyjny ,,dossier” na podejrzanych o przestgpstwa
przeciw Panstwu, k. 393; Wyciag z doniesienia inf. ,,Jackowski” z dnia 15 I 1954, k. 394;
Notatka stuzbowa z opracowania teczki osobowej — BDO, 1 IV 1954, k. 395).

Wedtug doniesienia informatora ,,Jackowski” z 1954 r., br. Adam Lewandowski
(1899) jest bratem zakonnym z zawodu stolarzem w wieku 50 lat. Byt wtedy furtianem
i zakrystianinem przy ul. Rakowieckiej. Jest to czlowiek prosty, gorliwy, przystepny
i ustuzny. ,,Powazniejszej roli w zakonie nie odgrywa. O Zzadnej jego nielegalnej dziatalno$ci
nic nie wiem” (Doniesienie, 15 I 1954, k. 478).

Informator ,,Franciszek” rozmawial w maju 1960 r. o sprawach zakonu z mlodym
jezuitg o. Felicjanem Paluszkiewiczem (1931-2006). Donos zawiera tez charakterystyke
jezuity o. Tadeusza Koczwary (1918-1998) przekazang informatorowi przez o. Felicjana
w kolezenskiej rozmowie. Odnotowano w niej, ze o. Tadeusz Koczwara byt porucznikiem
w armii Wladystawa Andersa. Skonczyt prawo na Oxfordzie i nauki spoteczno-polityczne
w Cambridge. Po ukonczeniu studiéw seminaryjnych zostal wystany na Katolicki
Uniwersytet Lubelski celem zrobienia doktoratu z prawa kanonicznego. W roku 1960 miat
obja¢ stanowisko ekonoma Prowincji Wielkopolsko-Mazowieckiej? (Doniesienie ag. Nr 5/60,
5V 1960, k. 109-120).

Tadeusz Koczwara urodzit si¢ 6 listopada 1918 r. w Kuczkowie kolo Pleszewa. Do zakonu wstapit
26 pazdziernika 1950 r. w Kaliszu, §wigcenia kaptanskie otrzymat 16 maja 1957 r. w Warszawie. Podczas
II wojny $wiatowej brat udziat mi¢dzy innymi w walkach o Narwik w 1940 r. Tuz po wojnie zrobil magisterium
nauk ekonomicznych w Grenoble we Francji i magisterium prawa w Oxfordzie. W latach 1960-1964 sprawowat
urzad ekonoma prowincji. W 1977 r. uzyskat na KUL doktorat z filozofii. Od 1971 r. byt duchownym klerykow
w kolegium w Warszawie. W 1973 r. zostal prowincjatem Prowincji Wielkopolsko-Mazowieckiej (Grzebien
2004, 289).
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Wedlug doniesienia KTW nr 3715/66 z roku 1966 o. Stanistaw Wawryn (1904-1991)
przed wstapieniem do zakonu byl ,ateista i nawet do$¢ aktywnym. Nie ukonczyl studiow
politechnicznych. [...] Doskonale umiat si¢ rozprawiac z ateizmem, wchodzi¢ w jego istotne
najbardziej newralgiczne problemy. [...] Przed Prowincjatem Dzierzkiem byt prowincjalem
4 lata. W tym czasie doskonale wspotpracowal z Wyszynskim, gldwnie na tle realizacji swych
antyateistycznych zatozen. Niektorzy uwazaja, ze te jego zalozenia sa urojone, niemniej
nadal nad nimi siedzi i pisze. Nic nie wydat jeszcze, bo inaczej on by miat. O. Wawryn
wszedl w kolizje z Wyszyniskim na tle ambicji samodzielno$ci zgromadzenia. Sprawa ta
tak si¢ zaognila, ze doszto do zawieszenia przez Wyszynskiego wizytatora generalnego
i jego sekretarza o. [Stanistawa] Jedrusika (1899-1987). Sprawa oparta si¢ o generata, ktory
mial pretensje do Wyszynskiego. O. Wawryn nie jest specjalnie popularny w zgromadzeniu.
[...] mial on bardzo dobrze utozone kontakty z b. kierownikiem Urzgdu ds. Wyznan Bida”
(Wyciag z notatki stuzbowej nr 3/66, z dnia 18.04.66 r. ze spotkania z kandydatem na t. w.
nr rej. 3715/66, k. 124).

Zrédto ,, Teodor” scharakteryzowato w 1978 r. jezuite 0. Jozefa Bielawskiego (1935) jako
zakonnika chodzacego po cywilnemu, ktory lubi zagladaé do kieliszka. ,,Lubi utrzymywac
kontakty z przyjezdnymi do kurii prowincjalnej cudzoziemcami. Oprowadza zazwyczaj
ich po Warszawie”. ,[...] papierosow nie pali. Lubi pi¢ alkohol, cho¢ go nie naduzywa”.
W Szczecinie superior ,mial do niego pretensje za wypijanie rumu z kredensu”.
»W Szczecinie miat szereg kontaktoéw z kobietami”. Bedac w Warszawie, zastepowal
superiora, jednak swoich obowigzkéw nie lubil i wypelnial je Zle lub wcale (Wyciag
z doniesienia z dnia 23.02.1978 r., k. 1252).

4. Krytyka prezentowanych zréodet

Do materiatow zawartych w doniesieniach agenturalnych na przestrzeni istnienia
tak zwanej Polski Ludowej nalezy podchodzi¢ z wielka ostrozno$cig. Nie mozna traktowac
materiatow wytworzonych przez komorki UB/SB jako w pelni wiarygodnych. W minionej
dekadzie dochodzito do polemik medialnych oraz procesow sadowych, bedacych
nastgpstwem oskarzenia pewnych osob o agenturalno§¢. Sama deszyfracja pseudonimow
tajnych informatorow aparatu bezpieczenstwa na podstawie zapisow ewidencyjnych czgsto
oznaczala $mier¢ publiczng, zwlaszcza gdy informacje o tej osobie pochodzily jedynie
z zasobu IPN. Taki rodzaj informacji bywal krzywdzacy. Cecha specyficzng totalitarnego
1 autorytarnego systemu tamtego czasu bylo to, ze system ten probowat cale spoteczenstwo
pochtonaé i kontrolowac.

Donosy te byly czgsécia rozmaitej dokumentacji czy tez réoznych spraw operacyjnych,
dotyczacych gtownie jezuitow jako ,,obiektow” oraz instytucji Kosciota rzymskokatolickiego,
ktore prowadzili jezuici. Donosy te byly sporzadzona wylacznie przez funkcjonariuszy
resortu bezpieczenstwa. Byly one sporzadzane na uzytek wewnetrzny, do czytania
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przez funkcjonariuszy. Shuzyly one rozpracowaniu ,,wroga”, jakim byt zakon jezuitow.
Tres$¢ donosow nigdy nie miata by¢ czytana przez badaczy, historykdw ani tezupowszechniona.

Zbierane informacje z donos6w nie oddaja nigdy pelnej i obiektywnej informacji
o zakonniku. Zdarza si¢, ze informatorowi mieszajg si¢ osoby, wydarzenia czy tez stopnie
wojskowe albo naukowe. Dostrzegamy takie bledy wsrdd przytaczanych dokumentow.
Niemniej nie dyskwalifikuje to takich rodzajow zrodet.

Przedstawione dane z donosoéw powstawaly na przestrzeni lat 1949-1978. Charakter ich
zapisu 1 0sOb piszacych ulegal zmianom. Z biegiem lat byly bardziej poprawne jezykowo.
Wynikato to z tego, ze co dekade wzrastat poziom wyksztatcenia oséb rekrutujacych si¢ na
funkcjonariuszy resortu bezpieczenstwa.

Zakonczenie

Artykut przyblizyt informacje dotyczace jezuitow Prowincji Wielkopolsko-
Mazowieckiej, ktorymi interesowal si¢ aparat bezpieczenstwa. Wylapywano szczegolnie
mankamenty, stabos$ci zakonnikoéw oraz patologiczne zachowania. Szukano stabych stron
opisywanych postaci. Jednak nie rezygnowano z pozytywnych portretow. Starano si¢ uzyskac
obiektywng sylwetke zakonnika. Na podstawie zebranych wiadomosci mozna odtworzy¢,
jaki obraz jezuitow konstruowali lub tez posiadali funkcjonariusze resortu bezpieczenstwa.
Intencjg autora nie bylo rozszyfrowywanie pseudonimow tajnych informatorow i badanie,
jaki mogltby by¢ ich wpltyw na dziatalno$¢ Prowincji Wielkopolsko-Mazowieckiej i zakonu
jezuitéw w skali catego kraju. Przeprowadzanie lustracji tejze prowincji wymaga odrgbnego
studium. Obecnie na szeroka skale i w krotkim czasie moga ja przeprowadzi¢ wiadze
prowincji wraz z pomocg pracownikow IPN.
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Abstract: Although the Slovenian Pastoral Plan (2012) makes it clear that catechesis is for every
person in every stage of life and that it should be lifelong, it overlooks many groups of people,
such as parents with young children, the grieving, the widowed, the divorced, etc. Many of these
and others feel unheard and unwelcomed in the Church. In this article, the authors try to answer
the question: what needs to be taken into account in order to ensure that lifelong catechesis
responds to the life needs of adults and that the above groups of people are not overlooked?
First, the authors give some experiences of the unheard and unreceived nature of different
believers. Then they show the attitudes that catechists should have in lifelong catechesis so that
those who receive their catechesis will receive answers to their deepest needs in life. Finally,
they show how to offer lifelong catechesis to these groups of people so that each one of them
will feel that God has found him or her in his or her concrete situation through the catechist, that
God accepts him or her through the catechist and wants to help him or her to seek and find the
answer to his or her concrete wants, needs and questions, and that he or she will also be able to
grow in faith in his or her concrete situation.
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Katecheza catozyciowa jako odpowiedz
na potrzeby zyciowe cztowieka

Streszczenie: Chociaz ,Stowenski plan pastoralny” (2012) jasno stwierdza, ze katecheza
jest dla kazdego cztowieka na kazdym etapie zZycia i ze powinna trwac przez cate zycie,
to jednak pomija wiele grup, takich jak: rodzice z matymi dzie¢mi, osoby pograzone w zatobie,
wdowy, rozwiedzeni itp. Wiele z nich i innych czuje sie niewystuchanych i niemile widzianych
w Kosciele. W niniejszym artykule autorzy prébujg odpowiedzie¢ na pytanie: co nalezy wzigé
pod uwage, aby katecheza przez cate Zycie odpowiadata potrzebom zyciowym dorostych
i aby powyzsze grupy osdb nie byty pomijane? Najpierw autorzy podajg kilka doswiadczen
zwigzanych z niewystuchaniem i nieprzyjeciem przez réznych wiernych. Nastepnie ukazuja
postawy, jakie powinni mie¢ katecheci w katechezie catozyciowej, aby ci, ktérzy odbieraja ich
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katecheze, otrzymali odpowiedzi na swoje najgtebsze potrzeby zyciowe. Wreszcie pokazuja,
jak proponowac katecheze catozyciowa tym grupom ludzi, aby kazdy z nich miat poczucie,
ze Bog go odnalazt w jego konkretnej sytuacji przez katechete, ze Bég go akceptuje przez
katechete i chce mu poméc w szukaniu i znajdowaniu odpowiedzi na jego konkretne pragnienia,
potrzeby i pytania, a takze, ze bedzie mdgt wzrasta¢ w wierze w swojej konkretnej sytuacji.

Stowa kluczowe: katecheza catozyciowa, potrzeby zyciowe, rodzice z matymi dzie¢mi, zatoba,
wdowa, rozwodnik

Introduction

On the basis of the General Catechetical Directory (Sacred Congregation for the Clergy
1971, n. 75), the Slovenian Catechetical Plan stresses that catechesis should give special
“attention to the different situations in which people live” (Slovenska skofovska konferenca
2018, 10). Catechesis is “a long process within which there are different catechetical paths,
catechesis for all ages, personal situations and specific environments” (ibid.). This is in line
with the fundamental purpose of catechesis: “To invite and accompany the catechised to
a personal encounter with Jesus Christ, so that they may profess their personal faith, become
actively involved in the communion of the Church and responsibly live their mission
in society” (ibid. 21; cf. Sacred Congregation for the Clergy 1971, n. 78-89).

The Slovenian Bishops’ Conference, which issued the Slovenian Pastoral Plan Come
and See in 2012, stressed the need to make the transition from the catechesis of children
and young people to the catechesis of adults, because this “is one of the basic itineraries
wherever local churches embark on the path of the new evangelization” (Slovenska Skofovska
konferenca 2012, n. 119). The Slovenian Catechesis Plan takes this into account and makes
it clear that catechesis is lifelong and embraces all stages of life, personal situations and
specific environments. Every Christian is called to be a catechist. This is not only the vocation
of priests, ordained persons and trained catechists (Slovenska Skofovska konferenca 2018,
13-31)

In this article we will try to answer the question: What is particularly important to
consider in order for lifelong catechesis to respond to the life needs of adults and to ensure
that the groups of people listed above are not overlooked? First of all, we will give some
experiences of unhearing and non-acceptance of different believers. Then we will show the
attitudes that catechists should have in lifelong catechesis so that those who receive their
catechesis will receive answers to their deepest needs in life. Finally, we will show how to
offer lifelong catechesis to these groups of people, so that each one of them will feel that God
has found him or her in his or her concrete situation through the catechist, that God accepts
him or her through the catechist and wants to help him or her to seek and find the answer to
his or her concrete wants, needs and questions, and that he or she will also be able to grow in
faith in his or her concrete situation.
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1. Someadults’experiencesof notbeingheard and accepted

The Slovenian Pastoral Plan (2012, n. 118-121) makes it clear that catechesis is for
every person, in every age: children, young people, adults. Since the family is the basic
unit of the Church, the addressee of the catechesis is therefore also the family in particular
(Stegu 2015). Unfortunately, nowhere in the plan is it mentioned that it would be right not to
overlook as special addressees of the catechesis groups of people, such as: parents with young
children, the bereaved, the widowed, the divorced, etc. Nor is there any specific mention that
men and women, whether married or not, should be given special attention, because this is
often neglected. It is these groups of people who often feel very unheard in the Church and
thus unwelcomed.

When we meet people who have lost loved ones, many of them complain that there were
a lot of people at the funeral, but a few weeks after the funeral they are left alone with their
grief. They are grateful for the Holy Mass, especially when it is the seventh or thirtieth day.
The priest celebrates the Mass really well and they are really grateful to him. But he does
not take the time to listen to them so that they can share their feelings, their sadness, their
distress with him. He asks them politely how you are, but he is already rushing on, or he starts
telling them that time will heal the wounds, that the deceased are now with God, that they
are happy there, that God will give them consolation. This does not really help them, because
it leaves them alone and helpless to discover how God is really present in all that they have
experienced and are experiencing, and where the light of hope for a new life is. Even the
believers they meet at Mass tend to avoid them or to address them with general phrases that
hurt rather than help.

Many divorced people feel excluded from communion and the possibility of participating
in the parish. This feeling of exclusion is even greater when, years later, they meet a new
partner and want to live with him or her, but cannot get their marriage annulled. Many see
no other solution than to leave their home parish and go regularly or at least occasionally to
another parish where they are not known.

Many men, married or unmarried, fathers or not, often say that they cannot find their
place in the Church. They do not feel heard in their deepest questions and searches. Similarly,
women.

Many believers who are practical Christians and are at Mass every Sunday cannot
forgive their father or mother, their daughter or son, their husband or wife, the Church or the
State, and not even themselves. They do not know how to come to peace, to inner freedom.
They do not feel heard in their immense need.

A parish priest told how a widower from a neighbouring parish came to him.
He complained that he found it hard to understand how it was possible that in parishes there
were many groups for all kinds of people, from the young to the old, but he could not find
a group where the widowed could be together. He was unable to comprehend how it is
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possible that the widowed are overlooked and that no one wants to be aware of this and to
reach out to them so that they can feel heard and accepted in the Church.

Many parents with pre-school children experience the greatest stress every Sunday
when they go to Mass, and they are already afraid of what they will experience from the
parish priest or the parishioners if their little children are not completely at peace.

When we hear these and other stories, everyone probably asks themselves, why is this
happening? Why do these people feel unheard and unwanted? What makes them unable to
believe that God has not abandoned them and that, despite their hardships, He still loves
them, is with them, hears them, accepts them? What can we do to ensure that fewer people
will experience this?

2. The fundamental attitudes of the catechist:
listening, closeness, acceptance and witness

There are still many people of faith in Slovenia, and not a few who attend Sunday
Mass, even though attendance at Mass has dropped considerably during the pandemic of
Covid-19 (Slovenska skofovska konferenca 2021). We wonder how many of them have ever
experienced what those who lived when Jesus walked in Palestine experienced.

All the Evangelists tell us about His approach to the people. The Evangelist John, in
particular, shows Jesus approaching each person and meeting him or her in his or her concrete
condition, what he or she is experiencing at the time, what he or she needs, what he or she is
looking for, etc. He shows us this in a very vivid way, especially in the stories of Nicodemus
(Jn 3: 1-21), the woman of Samaria (Jn 4: 1-41), the man who was sick for thirty-eight years
(Jn 5: 1-18), the man who was born blind (Jn 9: 1-41), etc.

Jesus approaches these people respectfully or allows them to approach him, He is with
them, listens to them, welcomes them, develops a dialogue with them, explains to them the
Word of God and how they can see their life and the way forward in the light of it. In Jesus’
relationship with people, therefore, listening, closeness, acceptance are always present.
When He is with them, He listens respectfully and with love, and makes them feel that they
are accepted as such. He then gradually reveals to them the presence of God in their situation
and invites them to take a step forward into a new life with Him and His Father. In doing
so, He leaves them with complete freedom to accept His invitation or not. That is why He
always used parables, metaphors and stories. He did not speak directly about the Father
and His Kingdom, but always indirectly, so that each one could freely decide whether or
not to accept the invitation to believe in Him and in His Father and to become His disciple.
Whoever has ears, should hear (Mt 11:15; 13:9). He who looks, let him see (Mt 13:16).
He gives total freedom and encourages the acceptance of personal responsibility towards the
message communicated, the truth of life.
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How can today’s Christians experience this? Jesus founded the Church, a community
of His disciples who re-present His mysterious presence in the midst of the world through
His death and resurrection (Acts 2). Through baptism, He gives rebirth to every person who
accepts faith in Him and desires to become a living member of the Church, His mystical
body. He clothes him with Himself (Gal 3: 27) and gives him, together with the Father, the
Holy Spirit, so that he may live and work in His Spirit and re-present Him in the midst of the
world (Rom 12) (Prijatelj 2018). If, therefore, we want others to be able to taste, know and
love Jesus Christ, then all Christians are called to learn from Jesus His way of catechesis.

In the history of the Church we have some great examples of this approach. Among
them is St Ignatius of Loyola. In his approach to people and in his offering of spiritual help,
he took two guidelines in particular into account:

1) God seeks each individual personally, reveals Himself to him, and leads him to
Himself (Spiritual Exercises n. 15). Ignatius believed that God communicates directly with
each person through various aspects of his experience, including his conversations with
others, his daily experiences and impulses of the heart, his feelings and insights gained
through prayer, meditation on the Word of God, and spiritual or other writings. The task of
the one who wants to help another on the path of his spiritual growth is to discover where
the one who comes to him is on this path, what he wants to achieve, and how God is already
seeking him or is already present in his life (ibid. n. 2). Human desires' and needs are very
important. If a person has no desire in him or herself, then it is impossible for anyone to help
him or her in his or her spiritual growth (ibid. n. 16).

2) God is actively present everywhere. We are called to seek Him and find Him or let
ourselves be found by Him (ibid. n. 230-237; Platovnjak 2021a, 88-89). The task of the one
who wishes to help another on the journey of faith is to help that person to discover the
presence of God, how he or she can hear, see and taste Him, so that he or she may accept
this presence, respond to what He gives, and become, together with Him, a gift to others,
a interlocutor and collaborator in the building up of the kingdom of God.

In our time, Pope Francis in particular encourages us to adopt this attitude, often giving
priority to listening, closeness and acceptance. This principle of his approach to people and
to every theme related to the life of faith is very visibly present in all the synods he has
convened and which have taken place in his presence. Listening, listening and listening again
(Francis 2022). We cannot speak of respect and love for people if we do not first listen.
For listening is one of the fundamental attitudes of respect and love for others. If this is not
there, then the two are only apparent. Nor can there be true closeness and acceptance.

Pope Francis (2018) reiterated this point at the end of the Synod on Youth at the closing
liturgy and after the midday prayer on 28 October 2018, when he illustrated the three steps of

Skralovnik (2022, 180) points out the verb form of the root 'wh, desire, longing, which in Hebrew Bible denotes
the existential force allowing people to enter a dialogue with objects (with the motif of ingestion), with fellow
men (reproduction) and — in prophetic corpora — also with God (with the motif of searching for ontological
existential answers, His presence, and a restored earthly order).



IVAN PLATOVNJAK, ERIKA PRIJATELJ - Lifelong Catechesis as a Response to People’s Life Needs

accompanying young people on their journey to faith. In explaining Jesus’ encounter with the
blind Bartimaeus (Mk 10: 46-52), he emphasised that Jesus listened to his cry and allowed
him to speak. Jesus is in no hurry. He takes time to listen. He is with him. For listening is the
first step that helps others on the journey of faith. It is necessary to embrace the apostolate
of listening. Only listening can be followed by speaking. Therefore, on behalf of the whole
Church, the Pope apologizes to the young people: “I would like to say to the young people,
in the name of all of us adults: forgive us if often we have not listened to you, if, instead of
opening our hearts, we have filled your ears. As Christ’s Church, we want to listen to you
with love, certain of two things: that your lives are precious in God’s eyes, because God is
young and loves young people, and that your lives are precious in our eyes too, and indeed
necessary for moving forward.” (ibid.)

Listening is followed by the second step of accompaniment on the journey of faith, which
is to become a neighbor, as Jesus became to Bartimaeus. The third step of accompaniment
on the journey of faith is witnessing, as Pope Francis says: “It is not Christian to expect that
our brothers and sisters who are seekers should have to knock on our doors; we ought to go
out to them, bringing not ourselves but Jesus.” (ibid.) Faith happens in the encounter, not in
the transmission of theory.

It is very important to follow these three steps in lifelong catechesis, so that it becomes
a real encounter with the living God and leads to a personal faith that responds to this
encounter with Him in our listening, in becoming close to man, in respectful acceptance and
in a witnessing attitude of living in the Spirit of Jesus Christ.

This attitude of listening is also emphasized by the Czech priest and professor Tomaz
Halik in his book Close to the Distant. In it, he quotes a saying of philosopher Erio Voedelin,
who says that “the greatest problem of today’s Christians is not that they do not know
the right answers, but that they have forgotten the questions that have been asked and to
which these answers refer” (Halik 2012, 24). Answers without questions asked by concrete
people in concrete time and space are very abstract. They are similar to trees without roots.
Many presentations of Christian truths can appear as such to searching and unbelieving
people. The living truth, the living trees - with roots - of which Jesus speaks in the metaphor
of the Kingdom of God as a tree in whose crown the birds of the air nest (Lk 13: 19), can only
be arrived at in a living “dialogue” between questions and answers. When Jesus described
Himself as the way, the truth and the life (Jn 14:6), He forever linked the truth with the way
and the life. Truth, like the way and life, is therefore in constant process, in movement.
“Answers are tempted”, Halik (2012, 24) explains, “to end the process of our search, as if
the subject of the conversation were a problem - and it has already been solved. But with a
new question, the bottomless depth of the mystery opens up again.” Questions of faith are not
about problems, but about mystery. That is why we must not step off the path of searching
and questioning, the path of discipleship.

Where there is no possibility of questioning, there is the danger of total certainty in
faith and of religious order and control. Christians thus close ourselves up in our own camp,



STUDIA GDANSKIE e 51(2022)

where everything is clear to us. Both confident believers and confident atheists can fall into
this danger. Neither can understand those who are in the opposite camp. And each of them is
in danger of falling into fundamentalism and dangerous fanaticism. Halik makes this point
very well when he says: “Faith without critical questions would turn into a boring and lifeless
ideology, infantile bigotry, or into fundamentalism and dangerous fanaticism. But rationality
itself, without the spiritual and ethical impulses that arise from the world of faith, would be
similarly one-sided and dangerous, and could degenerate into cynical pragmatism or bitter
scepticism” (86).

Just as the apostle Paul became all things to all (1Cor 9:22), so Christians are called
to become all things to all in this way, to become seekers with the seekers and questioners
with the questioners. In this way they will be able to enable others who are in one way or
another distant from God to discover most fully His closeness, which is at the same time also
distance, since He is immanent and transcendent at the same time.

Today there are more and more Christians who believe and claim to have all the
important answers, and who offer definitive, often very cheap answers. For Joseph Ratzinger,
“in the history of faith it is important to maintain the original sense. For the believer,
it is essential that the identity of authentic, original teaching is kept through the centuries.
But in the essential historicity of man, this identity can only be kept if it is not a mere identity
of a formula passed on externally. The teaching, in order that it maintains its identity, has to
be continuously assimilated together with all historical changes of man. Here, decisive is
that the believer through the word is led in the relationship with the reality of God, that is,
he meets God and not the sum of gained knowledge. The revelation cannot be identified with
a certain amount of sentences, because words have an intermediary character in the encounter
from which they come and to which they should lead. That’s why the revelation requires
constant assimilation and explanation” (Zyzak 2013, 153).

Some Christians, like Halik, consciously choose to become doubters with doubters and
seekers with seekers. God Himself then makes sure that their many religious certainties are
undermined, but at the same time He endows them with precious gifts, as Halik (2012,25)
also testifies: “It was in that ‘globe’, in that moment of undermined and eroding certainties,
it was through that ‘hole in the roof’, it was in that movement of ever-new questions and
doubts, that He revealed His face to me as never before. I have come to understand that
‘encountering God’, conversion, believing in the way God reveals Himself and the way the
Church presents that revelation, is not the end of the road. Faith is a ‘following’, it has the
nature of a journey that never ends in this life.”

This is the Gospel way, the way of Jesus Christ, who became a real man in order to show
us the way of seeking and finding the Father and life in Him, in His Spirit. Becoming seekers
with seekers, questioners with questioners. To listen. To be close. To accept. To witness.
As the Apostle Peter encourages, “Always be ready to give an answer to anyone who asks
you for the reason for the hope that is in you. But answer with meekness and reverence,
out of good conscience” (1Pt 3: 15-16).
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This is not the easy way. It is often incomprehensible to many people, especially to the
orthodox and convinced believers who are afraid to face the truth that in their faith there
is always “unbelief” and in their certainty there is also “uncertainty” (Horvat et al 2022).
It is difficult to accept the truth that this is not something bad, but that this is the true way
of faith, which is to walk in darkness and light at the same time, to walk on a straight and
winding path, with dead ends and abysses at the same time. They cannot accept the fact that
too much certainty in their faith prevents them from being true disciples of Jesus, able to pass
the faith on and accompany others on the journey of faith.

This fact of the necessity of uncertainty in faith to pass on the faith is also confirmed
by the extensive psychological research by H. Sundén on the success of different types of
believing parents in passing on the faith to their own children, cited by Halik (2012, 30).
In fact, the research showed that parents who are very convinced Christians are very bad
religious educators of their children. They discourage their children from religion by their
great authoritarianism. Similarly, “too insecure” parents do not allow their children to accept
the faith because their faith is too ambiguous and unconvincing. The best results are achieved
by parents who are “a little unsure” or “not too sure”, because they are able to allow their
children to ask critical questions and educate them mainly by personal example.

3. Some options for lifelong catechesis in response
to peoplée’s life needs

Every Christian is reborn in the Holy Spirit through Baptism and Confirmation and
is equipped through the regular celebration of the Holy Eucharist and the Sacrament of
Confession, involvement in the concrete communion of the Church, personal and communal
prayer, meditation on God’s Word, catechesis and personal formation in the faith to be able
to be a catechist together with Jesus Christ and in the power of his Spirit: to be an apostle of
listening, closeness, acceptance, and witnessing. Of course, the training to be a catechist is
an ongoing task for every Christian. In so far as he allows himself to receive catechesis again
and again, to be catechised himself, so much more can he be a catechist to others.

Every catechist is called to be especially close to those people or groups of people who
feel particularly unheard and unreceived. We will try to list some of these groups and the
ways in which the catechist can help them on their journey to experience the Gospel message
as a joyful gift of God, as God’s answer to their personal life questions, and as a light and
a guide in the midst of their daily lives (Slovenska Skofovska konferenca 2018, 22).
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3.1 Parents with small children

Many parents with small children are in great need of a way to communicate the faith
to their children, to stand by them in their search, to support them in their growth in faith.
A survey of young families showed that many parents feel very helpless and want above
all to be heard in their distress and search, to feel the closeness of priests, catechists and
co-believers, to be simply accepted in their situation and to be helped, also through various
groups and meetings. Their greatest pain is precisely that many people judge them for not
knowing how to educate their children properly. For this reason, many no longer want to go
to Mass regularly with their small children, even though they feel that it is very precious for
them to be able to go to Mass together as a family and thus be accepted and strengthened in
the Eucharistic sacrifice of thanksgiving (Platovnjak 2022, 358-363).

We are called to reflect together as a parish community on how we as a communion can
offer these families with children a sense and awareness that God is close to them, that He
hears them and accepts them for who they are (Krajnc 2018, 800-809). Isn’t this what God
wants to reveal to them, not only through the liturgy of the Word of God and the liturgy of
the offering, but through the attitude of all who are present at Mass? Everyone who is present
at Mass is called to reveal to these parents and children in a visible, “sacramental” way how
much God loves and respects them by their presence and attitude at Mass. God has therefore
given him the opportunity to be present at Mass, so that through him, his body, he can show
these parents and children how close He is to them, listening to them, accepting them and
confirming them in their journey of faith, hope and love. Whoever does not respond to this
call makes it impossible for God Himself to be truly present in fullness in the lives of these
parents and children. It is right that we should develop this awareness that this is one of the
greatest catechetical roles that every Christian has, but which is unfortunately often neglected
and unacknowledged.

Of course, various forms of catechesis can be of great help to these parents, such as
family catechesis (Purger 2022), the Catechesis of the Good Shepherd (Markovi¢ 2022),
catechesis for children during the celebration of Mass for families, various meetings for
families with small children and parishioners, etc.

3.2 Divorced person

Many Christian marriages break down and the divorced are often left alone in their
distress, failure, defeat, woundedness, with many feelings of guilt. Many are left alone and
helpless to raise children who are not yet adults. Divorce is one of the most difficult trials in
the life of an adult Christian. They often no longer find a place in their parishes. The results
of a survey of divorced people showed that what divorced people want most is respectful
understanding and acceptance from priests and the church community. It also showed that
many divorcees have experienced the reality of spiritual growth through their “defeat”
in marriage (Platovnjak 2015, 476-482).
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One of the priorities of lifelong catechesis is to be close to these people, to listen to
them, to welcome them and to help them to discover the way forward, the way of growth in
faith, personal and spiritual growth, also through the conscious and subconscious discovery
of the true image of God and the decision to live according to it (Grzywacz 2022). The defeat
has only brought to an end something that no longer has a future. After defeat, man can
turn his gaze in a new direction, in the direction of true freedom and greater fullness of life.
The whole church communion should be educated in the gaze that the infinitely merciful
Father and Jesus Christ, who concretely reiterates the Father as revealed in the Gospels, have
on them (Platovnjak 2015, 482-485). Every Christian is called to become a catechist of these
people by presenting Jesus Christ and approaching them in the Spirit of Christ, who surprises
again and again.

Groups in which they can come together and grow together, such as the Groups Heart
(About the Community HEART 2022), can be of great help to the divorced. But even more can
be done by becoming close to these people, by listening to them respectfully and welcoming
them as God himself.

3.3 Grieving persons

Death is a constant in the life of all humanity. Most often, many of the distant believers
come to the parish, to get closer to the parish, to the Church, precisely at the death of
a relative after a long time. These people especially want to be heard and accepted in their
immense distress. In this state they are very sensitive and every ambiguous word or question
can cause a new wound in their painful heart. Those who experience a beautiful and sensitive
welcome in the parish in the run-up to the funeral and at the time of the funeral, often find
that they are no longer heard in their pain.

Pope Francis makes the importance of the attitude towards the bereaved very clear with
his warning: “To turn our backs on a grieving family would show a lack of mercy mean the
loss of a pastoral opportunity, and close the door to other efforts at evangelization” (Francis
2016, n. 253) He therefore invites especially pastors to take the time to do this: “In general,
mourning for the deceased takes considerable time, and if the pastor wishes to accompany
this process, he must adapt himself to the needs of each stage of the mourning process.”
(RL 255)

Not only priests, but every Christian should ask himself again and again how much time
he takes for the grieving, stopping with them, really listening to them and giving them a safe
space to express their sorrow, pain, doubts, various feelings of guilt, etc. Grieving people
need this very thing at the news of death, in preparation for the funeral and at the funeral.
But they need it not only at the time of the funeral, but even more so after the funeral, because
many bereaved people are then left all alone and helpless in the face of their loved one’s death
(Platovnjak 2021b, 685-688).



STUDIA GDANSKIE e 51(2022)

The answer to this is a more personal funeral pastoral, as well as groups for the grieving,
or a programme where they can find a safe place to express their grief, to be heard, to seek
answers to their too many questions, to find help on the path of finding a new image of God,
anew way of believing and living by faith (688-693). But not only groups are not enough for
this, a lifelong catechesis for all believers is also needed, so that they can truly be the ones
through whom these people feel that God listens to them, is with them, accepts them and
reveals to them the way of a new life.

3.4 Widowed people

There are many widowed people who remain alone in their widowhood. Every catechist
is called to understand the anguish of one who has lost a spouse with whom he or she has lived
for so many years and shared so many things. But it can quickly happen that we overlook
them in their great distress. If it is a few months or a year after the death, we already think
that we should have moved on and started a new life. Many times they are encouraged to
just pray more, to help their families and with the various works in the parish. They are also
overlooked in Church documents, except for Pope Francis. He invites all parish collaborators
and all Christians to dare to enter into this distress, to understand it and to be close to the
widowed: “Losing one’s spouse is particularly difficult... From the moment of enduring
a loss, some display an ability to concentrate their energies in a greater dedication to their
children and grandchildren, finding in this experience of love a renewed sense of mission in
raising their children.... Those who do not have relatives to spend time with and to receive
affection from, should be aided by the Christian community with particular attention and
availability, especially if they are poor” (Francis 2016, n. 254).

The answer to their plight can certainly be found in groups for the widowed. In them
they can find support on the way to finding new ways to live their lives more fully and to live
their faith in a new way. But even more, it is necessary for each catechist to feel God himself
calling him, to present His closeness, His listening, His acceptance, to be with them in their
search for answers to their questions. He should help them to discover a hope that does not
deceive and a way that is not an escape from the reality they are experiencing, but which
enables them to find a new meaning in life (Platovnjak 2021b, 691-693).

Conclusion

Vocation is man’s mission to “responsibly cooperate with God’s creative plan, [...]
to be formed by Christ, to strive for holiness, for true communion with God, and to continue
Christ’s mission in this world” (Slovenska skofovska konferenca 2018, 16). In the lifelong
process of catechesis, “man is trained to hear, discern, and respond to God’s call for his life
in freedom and love” (ibid.).
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Many people do not discover this vocation because they do not find a person, a Christian,
who can help them to discover, by his attitudes towards them, the God who is close to them,
who listens to them and welcomes them in their concrete situation. In this article we have
seen that it is therefore necessary to help all catechists working in lifelong catechesis of
adults to develop the attitudes of listening, presence, acceptance and witness. These attitudes
most fully reiterate Jesus Christ, whom every Christian is called to represent in his own
time and place, and also respond most fully to the fundamental anthropological and spiritual
needs of every human being, especially those who are experiencing life’s particular hardships
and trials. Of course, it is not only catechists who need to develop this attitude, but also all
Christians.

In the last section we pointed to some of the most fundamental groups that are the most
tested and often the most overlooked in our parish communities and in the whole Church:
families with small children and the faithful, the divorced, the grieving and the widowed.
It is these groups that need lifelong catechesis in various groups for them, and even more so
that those who are around them may be a true re-presentation of Jesus Christ, so that through
them they may feel that they are also heard and accepted by Him.

There are certainly many more groups of people to whom we should give special
attention, but there is no room for that. Thus, more should be said about groups for the sick,
addicts, wives and husbands suffering from abortion, the elderly, prisoners, men, women,
different professions, singles, people trapped in unforgiveness, believers seeking to deepen
their religious knowledge, politicians and business people, etc.

The needs of different groups of people are an incentive for the whole Church to
become even more aware of the importance of including in the formation of priests, persons
of consecrated life, catechists and all Christian lay people who wish to be formed more
consciously, even in their studies, a conscious education for the apostolate of listening,
closeness and witness.
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Piecza zastepcza a realizacja praw
i dobra dziecka

Streszczenie: Artykut dotyczy pieczy zastepczej nad dzieckiem w kontekscie realizacji praw
i dobra dziecka. Wychowanie w rodzinie nalezy do podstawowych praw dziecka, natomiast
umieszczenie dziecka poza rodzing w pieczy zastepczej moze posiadac jedynie subsydiarny
charakter. W artykule przedstawiona zostanie istota i uwarunkowania realizacji dobra dziecka,
a takze podjeta zostanie préba odpowiedzi na pytanie czy piecza zastepcza gwarantuje
realizacje praw i dobra dziecka.

Stowa kluczowe: piecza zastepcza, prawa dziecka, dobro dziecka, rodzina

Foster Care and the Implementation
of the Rights and Goods of a Child

Abstract: The article concerns the foster care of a child in the context of the implementation
of the rights and welfare of the child. Upbringing in a family is one of the basic rights of
a child, while placing a child outside the family in foster care can only be of a subsidiary nature.
The article will present the essence and conditions for the implementation of the child’s
welfare, and an attempt will be made to answer the question whether foster care guarantees
the realization of the rights and welfare of the child.

Keywords: foster care, child’s rights, child’s welfare, family

Wstep

Wsrod celow organizowania przez organy panstwowe pieczy zastepczej nad dzieckiem
szczegolnego znaczenia nabiera potrzeba zapewnienia wszechstronnej ochrony praw i dobra
dziecka, nie tylko jako samoistnego podmiotu praw, lecz rowniez dziecka jako integralnej
czastki rodziny naturalnej. Opieka nad rodzing i dzieckiem, jako element polityki spotecznej
panstwa, zmierza do podkreslenia autonomii rodziny i prymatu rodzicow w wychowaniu
dzieci, prawa dziecka i rodziny do pomocy i wsparcia ze strony instytucji publicznych oraz
realizacji konstytucyjnej zasady pomocniczosci. Dziecko ma prawo do opieki i wychowania
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w pieczy zastgpczej, ale trzeba mocno podkreslic — w pierwszej kolejno$ci ma prawo do
wychowania w swojej naturalnej rodzinie. Tym samym piecza zastgpcza ma charakter wtorny
w relacji do prawa dziecka do wychowania w rodzinie naturalnej. Oznacza to, ze wszelkie
formy zastepczej opieki nad dzieckiem posiadajg pomocniczy (subsydiarny) charakter wobec
naturalnej i pierwotnej pieczy rodzicow biologicznych. W tym kontek$cie wychowanie
dziecka w rodzinie jawi si¢ jako istotny warunek realizacji praw i dobra dziecka'.

1. Prawa dziecka prawami cztowieka

Geneza rozwoju praw dziecka jest Scisle powigzana z ogoélnie pojetymi prawami
czlowieka. Zrodlem praw czlowieka sg naturalne potrzeby i interesy ludzi zamieszkujgcych
okreslone terytorium danego kraju, pewne trwale ogodlnoludzkie wartosci, pewne
historyczne uwarunkowania danej cywilizacji i kultury (Balcerek 1986, 16-17). Prawa
czlowieka przysfugujg kazdej istocie ludzkiej bez wzgledu na wiek, pleé, kolor skory,
czy przynaleznos¢ narodowg. W tym znaczeniu przysfugujg one nie tylko osobom dorosfym,
lecz réwniez dzieciom. Ponadto naleZy zwroci¢ uwage, iz dziecku, jako osobie niedojrzalej
w kazdej dziedzinie rozwoju i niesamodzielnej] w zaspokajaniu wigkszosci zyciowych
potrzeb, powinna przysfugiwac specjalna ochrona i troska. Respektowanie praw dziecka
pozwala na zagwarantowanie najmfodszym godnego miejsca i roli w rodzinie, spofeczernstwie
i panstwie, a takze przyznaje im szczeg6lne uprawnienia zapewniajgce odpowiednie warunki
do zycia i rozwoju (Balcerek 1986, 21-22).

Wspomniana niedojrzafos¢ i niesamodzielnos¢ nalezg do podstawowych przesfanek
zobowigzujgcych do gwarantowania praw dzieciom, tworzenia im warunkéw do Zycia
i prawidfowego rozwoju oraz przygotowania do zycia w spofeczenstwie. Jednakze nie
stanowig jedynych przesfanek, gdyz podstawowym Zrodfem praw dziecka jest osobowa
godnos¢ kazdego czlowieka - ,, [...] przyrodzona i niezbywalna godnos¢ czfowieka stanowi
zrédfo wolnosci i praw czfowieka i obywatela. Jest ona nienaruszalna, a jej poszanowanie
i ochrona jest obowigzkiem wfadz publicznych” (Konstytucja RP, art. 30). Godnos¢
jest to wartos¢ ,,trwala, niezbywalna i zobowigzujgca, przynalezna z natury kazdemu
czfowiekowi, niezaleznie od tego, co czyni i jak postepuje” (Rodzinski, 92). W zwigzku
ztym nalezy stwierdzic, ze godnos¢ stanowi wartos¢ nienaruszalng i wrodzong, jest niezalezna
od uczynkow, od swiadomosci, inteligencji itd. W tym sensie mozna przyjgé, ze przyznanie
praw dzieciom i ochrona ich intereséw Zyciowych jest wyrazem niezgody na z/e traktowanie
dzieci, w sposob urggajgcy ich ludzkiej godnosci.

Z godnosci wywodzg si¢ dwie zasady: wolno§¢ i réwnos¢, ktore sa podstawa
wszystkich praw czlowieka, w tym dziecka. Wolno§¢ oznacza to, ze czlowiek nie jest

' W artykule zostaly wykorzystane opracowania autorki opublikowane w ksiazce: A. Regulska, Rodzina

i piecza zastgpcza nad dzieckiem w perspektywie zasady pomocniczosci. Analiza dyskursu retoryki politycznej,
Wydawnictwo Naukowe Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszynskiego, Warszawa 2018.



AGNIESZKA REGULSKA - Piecza zastepcza a realizacja praw i dobra dziecka

wiasnoscig kogokolwiek, posiada wolng wole, moze samodzielnie podejmowac decyzje

1 $wiadomie ponosi¢ za nie odpowiedzialno$¢ (dziecko uczy si¢ samostanowienia w procesie

wychowania). R6wnos$¢ oznacza, ze kazde dziecko ma takie same prawa i ma by¢ tak samo

traktowane przez wszystkich bez jakiejkolwiek dyskryminacji.

Najwazniejszym dokumentem regulujacym kwesti¢ praw dziecka jest Konwencja Praw
Dziecka, ktora okreslita dziecko jako ,kazdg istotg ludzka w wieku ponizej osiemnastu lat,
chyba Ze zgodnie z prawem odnoszacym si¢ do dziecka uzyska ono wezesniej petnoletnio$c¢”
(Konwencji o Prawach Dziecka, art. 1). Natomiast zgodnie z przepisami ustawy o Rzeczniku
Praw Dziecka ,,dzieckiem jest kazda istota ludzka od poczgcia do osiggnigcia pelnoletniosci”
(art. 2.1.). W tym okresie zycia kazdy cztowiek wymaga opieki i wychowania, za$
najwazniejsza role w tych kwestiach pelnig rodzice. Status dziecka, ustanowiony przez
Konwencj¢ Praw Dziecka, oparty jest na nastepujacych zatozeniach (Walc 1999, 88-89):

- zasada dobra dziecka;

- zasada réwnosci wszystkich dzieci wobec prawa;

- zasada poszanowania praw i odpowiedzialnos$ci rodzicow za swoj rozwoj i wychowanie
dziecka;

- zasada pomocy udzielanej przez panstwo rodzinie dla zapewnienia jej odpowiednich
warunkow socjalnych i zdrowotnych.

Natomiast przez prawa dziecka nalezy rozumie¢ zesp6t uprawnien dzieci, wynikajacych
z obowigzujacych w danym spoleczenstwie praw obywatelskich, ustalajacych status dziecka
w panstwie, rodzinie i danym spoteczenstwie (Balcerek, 25). Mozna je réwniez ujmowac
jako swoisty wzorzec potrzeb dziecka, ktore powinny byé zaspokajane przez dorostych dla
dobra maloletniego oraz w ogdlnie pojetym interesie spotecznym. Prawa dziecka sa zatem
ustawowym potwierdzeniem tych potrzeb, a wiec przyjeciem przez organy panstwowe
zapewnienia ich realizacji. Tym samym panstwo staje si¢ gwarantem tych praw, a realizatorami
- rodzice lub prawni opiekunowie (ustanowieni w ich zastepstwie).

Konwencja Praw Dziecka wskazuje na podstawowe prawa przystugujace dziecku, wsrod
ktorych nalezy wymieni¢ zwlaszcza prawo do réwnosci, ochrony zdrowia psychicznego
ifizycznego, prawo do nauki, godnosci, wyznania, wolno$ci sumienia, swobodnego wyrazania
mysli, korzystania z dziedzictwa kulturowego, czy prawo do wypoczynku (Kotakowska-
Przetomiec 1993, 34). Prawa dziecka, podobnie jak prawa cztowieka, podzielone zostaly
wedlug okreslonych kategorii na:

- prawa osobiste, umozliwiajace wszechstronny rozwdj dziecka (prawo do zycia, prawo do
tozsamosci, prawo do rozwoju, prawo do wychowania w rodzinie, prawo do wyrazania
wiasnych pogladéw, prawo do informacji);

- prawa polityczne lub publiczne, dzigki ktorym dziecko wyraza swoje poglady
iuczestniczy w Zyciu swojej grupy, spotecznosci, panstwa (prawo do wyrazania wlasnych
pogladéw, prawo do uczestniczenia w stowarzyszeniach);

- prawa socjalne, ktore sa obowigzkami panstwa i dorostych do stworzenia odpowiednich
warunkow do rozwoju umystowego i fizycznego dziecka (prawo do godnych warunkow
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zycia 1 odpowiedniego poziomu zycia, prawo do opieki zdrowotnej, prawo do
odpoczynku);

- prawa ekonomiczne, umozliwiajace dziecku przygotowywanie si¢ do niezaleznosci
materialnej od innych (najwazniejszym jest prawo do nauki; ponadto ochrona prawa
pracy podejmowanej w ramach obowiazku nauki lub wakacyjnego zarobku).

Mozna zatem stwierdzié, ze prawa dziecka sg katalogiem ustanowien, ktére nadaja
tej grupie spolecznej szczegodlny status w spoleczenstwie oraz okreslajg obowiagzki wobec
dzieci (zaré6wno rodzicow lub prawnych opiekunéw, jak rowniez odpowiednich instytucji
panstwowych). Stanowia rowniez wzorzec potrzeb dziecka oraz wskazuja, w jakim kierunku
powinna rozwija¢ si¢ opieka nad dzieckiem, aby miato ono zapewnione niezb¢dne warunki
prawidlowego rozwoju, wychowania i edukacji. W tym kontekscie donioste znaczenie
posiada dziatalnos¢ instytucji Rzecznika Praw Dziecka w Polsce, jako niezaleznego organu

wspierajacego wysitki zmierzajace do maksymalnej ochrony praw i wolnosci dziecka.

2. Dobro dziecka - istota i uwarunkowania realizacji

Kategoria pojeciowa ,,dobro dziecka” nie jest jednoznaczna (Brejnak 1996, 109),
jednakze bywa powszechnie uzywana (a nawet naduzywana) na gruncie nie tylko pedagogiki,
lecz réwniez jest obecna w jezyku prawnikéw, psychologéw, publicystow, oswiatowych
praktykéw i ekspertow, politykdéw, nauczycieli, nader czesto stosowana przez rodzicOw
i opiekundw dzieci, takze przez tych, ktorzy w imieniu dziecka wystepuja Iub stoja na strazy
ich interesow, demaskowana przez antypedagogdw (Sliwerski 1992, 98).

W artykule 3 Konwencji o prawach dziecka sformulowana zostata zasada, ktora stanowi,
iz:,,[...] we wszystkich dziataniach dotyczacych dzieci, podejmowanych przez publiczne lub
prywatne instytucje opieki spotecznej, sady, wladze administracyjne lub ciata ustawodawcze,
sprawa nadrzgdng bedzie najlepsze zabezpieczenie intereséw dziecka” (Kotakowska-
Przetomiec 1993, 35). Oznacza to, ze dziecko jest podmiotem, a nie przedmiotem wszelkich
dziatan prawnych (Smyczynski 2012, 13-14).

W. Stojanowska zdefiniowala dobro dziecka jako ,.kompleks wartosci o charakterze
niematerialnymimaterialnym niezbg¢dnych do zapewnienia prawidlowego rozwoju fizycznego
i duchowego dziecka oraz do nalezytego przygotowania go do pracy odpowiednio do jego
uzdolnien; przy czym wartosci te sa zdeterminowane przez wiele réznorodnych czynnikéw,
ktorych struktura zalezy od tresci stosowanej normy prawnej i konkretnej, aktualnie istniejacej
sytuacji dziecka, zaktadajac zbiezno$¢ tak pojetego dobra dziecka z interesem spotecznym”
(Stojanowska 1999, 98). Na gruncie przepiséw prawa rodzinnego przyjmuje si¢ zalozenie,
ze dobro dziecka z reguly pozostaje w harmonii z interesem rodzicoéw, natomiast w sytuacji,
kiedy dochodzi do rozbiezno$ci migdzy tymi warto$ciami, interes rodzicOw powinien zejs$¢
na dalszy plan, jesli w zaden sposéb nie da si¢ go pogodzi¢ z interesem dziecka.
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Dobro dziecka wyznacza granice wladzy rodzicielskiej, ktorej glownym zadaniem
jest nalezyte wychowywanie dzieci. Wladza rodzicielska powinna by¢ wykonywana
z uwzglednieniem dobra dziecka i interesu spotecznego. Sfera stosunkéw wewnetrznych
pomigdzy rodzicami i dzieckiem nie podlega biezacej kontroli ze strony sadu opiekunczego,
jednak kontrola taka moze zostaé wprowadzona orzeczeniem sadu ze wzgledu na dobro
dziecka oraz dobro spoteczne. Troska o realizacje dobra dziecka stanowi zatem motyw
podstawowy przepiséw o wladzy rodzicielskie;j.

H. Babiuch (2014, 13) zwraca uwagg, iz na gruncie polskiego prawa rodzinnego juz
w 1962 r. Sad Najwyzszy podkreslil, ze wydajac jakiekolwiek decyzje w przedmiocie
wychowania dziecka, sady powinny bra¢ pod uwage okolicznosé, ze whadza rodzicielska
przystuguje rodzicom przede wszystkim w interesie dzieci, zwlaszcza, gdy wymaga tego ich
dobro. Zasada kierowania si¢ dobrem dziecka obowigzuje zar6wno w procesie stanowienia,
jak 1 stosowania prawa, na co zwrocit uwage Trybunat Konstytucyjny, wskazujac, ze ,,dobro
dziecka stanowi jadro wszystkich przepiséw o prawach dziecka, jest instrumentem wyktadni
obowigzujacych norm oraz dyrektywa w przypadku ich stosowania, a takze stanowi kryterium
oceny przy podejmowaniu decyzji w sprawach dziecka i rozstrzyganiu kolizji interesow
dziecka z interesem innych osob, a zwlaszcza rodzicow” (2003, K18/02).

3. Czy piecza zastepcza gwarantuje realizacje praw i dobra
dziecka?

W okreslonych okoliczno$ciach dopuszcza si¢ interwencje w obronie praw dziecka, nawet
bez uwzglgdnienia zdania rodzicow lub opiekunow prawnych, gdyz dziecko jest podmiotem
posiadajagcym ograniczone mozliwosci ochrony swych intereséw. Organom wtadzy publicznej
przypisane zostalty zadania ochrony dziecka przed przemoca, okrucienstwem, wyzyskiem
i demoralizacja (Konstytucja RP, art. 72). Jezeli chodzi o kwesti¢ pieczy zastgpczej nad
dzieckiem nalezy zwroci¢ uwage na fakt, ze w aktualnym porzadku prawnym w Polsce
zerwano z wczesniejsza polityka oddzielania dziecka od dysfunkcyjnej rodziny naturalnej
na rzecz profilaktycznej i terapeutycznej pomocy i wsparcia dla rodzin z problemami, co ma
sprzyja¢ odzyskaniu pelni praw rodzicielskich i reintegracji rodziny. Ustawa o wspieraniu
rodziny i systemie pieczy zastgpczej z 2011 roku nawigzuje do postanowien Konwencji Praw
Dziecka w szczegodlnosci w zakresie prawa dziecka do wychowania w rodzinie i powrotu
do rodziny naturalnej, zapewnienia stabilnego srodowiska wychowawczego i utrzymywania
osobistych kontaktow z rodzing. Oparto si¢ rowniez na zalozeniu szczegodlnej afirmacji
takich form organizacji pieczy zastgpczej, ktore zblizone sa do modelu wychowania
w rodzinie naturalnej oraz stwarzaja dziecku warunki przywracania lub podtrzymywania
wiezi z rodzing. Dobro dziecka przemawia za tym, aby w sytuacji pozbawienia dziecka
rodziny naturalnej miato ono zapewnione zastgpcze srodowisko opiekuncze zblizone jak
najbardziej do rodzinnego.



STUDIA GDANSKIE e 51(2022)

Na podkreslenie znaczenia rodziny naturalnej dla dziecka wskazuje rowniez zatozenie,
ze umieszczenie dziecka w jakiejkolwiek formie pieczy zastgpczej moze nastapic jako ultima
ratio — dopiero po wykorzystaniu wszelkich mozliwych form wsparcia rodziny naturalnej.
Gdy rodzina naturalna nie wypelnia swoich funkcji (zwtaszcza opiekunczo-wychowawczych),
badz wypehia je niewlasciwe, najpierw nalezy ja wspiera¢. Jeszcze bardziej zasadne jest
podejmowanie dziatan profilaktycznych przeciwdziatajacych sytuacjom, gdy rodzina stanie
si¢ dysfunkcyjna. Jezeli mimo udziclonego wsparcia wystapi konieczno$¢ umieszczenia
dziecka poza jego rodzina, nalezy kontynuowaé wspieranie rodzicow naturalnych,
aby dziecko moglo powrdcic do nich najszybciej, jak to mozliwe (Lakoma 2014, 13).

Przedstawione rozwigzania opierajg si¢ zasadzie pomocniczo$ci panstwa wzgledem
rodziny - dziecko pozbawione opieki rodzicielskiej ma prawo do zastepczej pieczy
organizowanej przez organy wiadz publicznych. Stanowi o tym réwniez ustawa zasadnicza,
co oznacza, ze panstwo gwarantuje ochron¢ praw dziecka, za$ instytucje rzadowe
i samorzadowe zapewniajg ochrone nieletnich przed przemocy, okrucienstwem, wyzyskiem
i demoralizacja. W mys$l zasady pomocniczosci panstwo wspiera rodzing lub catkowicie
przejmuje obowiazki, gdy zabraknie rodzicow lub nie wywiazuja si¢ oni ze swoich
powinnos$ci rodzicielskich lub nie daja sobie samodzielnie rady z opieka nad dzieckiem.
Jesli podstawowe prawa dziecka nie sg przestrzegane, panstwo, kierujac si¢ dobrem dziecka,
w imieniu prawa odbiera rodzicom prawa rodzicielskie lub je ogranicza. Tym samym
przejmuje wladze nad dzieckiem i odpowiedzialnos$¢ za jego rozwdj, opieke i wychowanie.
W realizacji tych zadan wykorzystuje instrumentaria wypracowane w ramach polityki
spotecznej i rodzinnej, poczynajac od opiekuna prawnego konczac na réznych formach
pieczy zastepczej nad dzieckiem. Z punktu widzenia dziecka przyznane prawa stawiaja
go w roli podmiotu prawa, w interesie ktérego wystepuja dorosli (Binczycka 1993, 29).
W sytuacjach, gdy wiladza rodzicielska jest naduzywana, respektowanie praw dziecka
umozliwia interwencje¢ odpowiednich organéw panstwa, aby zapobiec krzywdzeniu
i ponizajacemu traktowaniu nieletnich. Idea przyznania praw dziecku jest zwigzana
z przeciwstawieniem si¢ uznawania dzieci za bierne obickty oddziatywan zewnetrznych,
a takze stanowi wyraz niezgody na ich spoteczng marginalizacje.

Jak juz zostalo zasygnalizowane wczes$niej, prawo dziecka do pieczy zastgpczej nie
posiada absolutnego charakteru i moze zosta¢ zastosowane tylko wowczas, gdy jest to
niezbg¢dne. Oznacza to, ze $rodki zmierzajace do odlaczenia dziecka od jego rodziny nalezy
stosowac przy zaistnieniu wyjatkowych okoliczno$ci, uzasadnionych potrzebg jak najlepszej
ochrony praw i dobra dziecka. W tym jednak wypadku nalezy zachowa¢ wtasciwg proporcje
pomiedzy dobrem dziecka a interesem jego rodzicéw, uwzgledniajac przy tym koniecznosé
zabezpieczenia przede wszystkim dobra dziecka, ktore w zaleznosci od istoty i wagi,
moze przewazy¢ interesy rodzica (Lakoma 2014, 98-99).
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Zakonczenie

Ze wzgledu na stale zwigkszajaca si¢ liczbe dzieci wychowywanych poza rodzing
zadanie dobrej organizacji systemu opieki zastgpczej jest szczegdlnym wyzwaniem
naszych czasow. Podstawowe zalozenie powinno dotyczy¢ unikania - w miar¢ mozliwosci
- umieszczenia dziecka poza rodzing. Ustanowienie opieki zastepczej nalezy uznaé za
sytuacj¢ wyjatkowa, dopuszczalng tylko po wyczerpaniu i bezskuteczno$ci innych dziatan
(zasada autonomii rodziny, zasada pomocniczosci). W tych zasadach wyraza si¢ prymat
pomocy rodzinie przed dziataniami ingerujacymi w sfer¢ wtadzy rodzicielskiej. Rodzina
dysfunkcyjna potrzebuje dostosowanych do problemdéw i potrzeb form pomocy i wsparcia,
aby mogta pokona¢ problem, ktory staje si¢ powodem jej niewydolnoéci wychowawcze;j.
Nalezy podkresli¢ rowniez wazna role wczesnej profilaktyki i wsparcia rodzin zagrozonych
patologiami spotecznymi. Wnioskowanie o umieszczenie dziecka poza rodzing powinno
skutkowa¢ rowniez réwnolegtym uruchomieniem dzialan na rzecz pomocy rodzinie
W rozwigzywaniu jej problemow, aby jak najwczes$niej stato si¢ mozliwe przywrocenie pelni
wladzy rodzicielskiej (Regulska 2011, 138-139).

Opieka nad rodzing i dzieckiem, jako element polityki spotecznej panstwa, zmierza
do podkreslenia autonomii rodziny i prymatu rodzicéw w wychowaniu dzieci, prawa dziecka
irodziny do pomocy i wsparcia ze strony instytucji publicznych oraz realizacji konstytucyjnej
zasady pomocniczo$ci. Dziecko ma prawo do opieki i wychowania w pieczy zastepczej,
ale trzeba mocno podkresli¢ — w pierwszej kolejnosci ma prawo do wychowania w swojej
naturalnej rodzinie. Tym samym prawo dziecka do opieki i wychowania w pieczy zastgpczej
ma charakter wtorny w relacji do prawa dziecka do wychowania w rodzinie naturalnej.
Piecza zastgpcza posiada pomocniczy (subsydiarny) charakter wobec naturalnej i pierwotne;j
pieczy rodzicow biologicznych. W tym kontekscie wychowanie dziecka w rodzinie naturalne;j
jawi si¢ jako istotny warunek realizacji praw i dobra dziecka.
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Abstract: The life of a young person is exposed to constant contact with various artificial aids.
Young people have put smartphones at the centre of their communication. Media predators are
constantly pushing their communication, imposing new needs through advertising offers. Profit-
seekers are thus causing great harm to young people, which we see the consequences of in their
physical and mental health, their educational underachievement and their more aggressive
behaviour. This paper will point to some solutions, including achieving a more moderate use
of screen media, a correct and critical use of media (social networks) and a concern for better
quality interpersonal relationships.
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Umiarkowane korzystanie z mediow
jako zrédta odpoczynku i lepszej jakosci
relacji miedzyludzkich

Streszczenie: Zycie mtodego cztowieka narazone jest na staty kontakt z réznymi sztucznymi
pomocami. Mtodzi ludzie w centrum swojej komunikacji umiescili smartfony. Drapiezcy medialni
nieustannie forsujg ich komunikacje, narzucajac nowe potrzeby poprzez oferty reklamowe.
Poszukiwacze zysku wyrzadzajg wiec mtodym ludziom wielka krzywde, ktérej skutki widzimy
w ich zdrowiu fizycznym i psychicznym, stabych osiggnieciach edukacyjnych oraz bardziej
agresywnych zachowaniach. W niniejszym artykule zostang wskazane pewne rozwiazania,
w tym osiggniecie bardziej umiarkowanego korzystania z medidéw ekranowych, prawidtowe
i krytyczne korzystanie z medidw (portali spotecznosciowych) oraz troska o lepsza jakosc relacji
interpersonalnych.
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Introduction

It’s quite normal to browse on your smartphone when you’re sitting at your desk
and have a bit of free time, or even when you’re working, when you need to stay focused,
or perhaps when you’re walking and driving. Smartphones fill our free time and our working
time. A great deal has been said and written about screen media.

Digital media is therefore not only part of existing cultures, but is emerging as a new
culture, changing language, introducing a new mentality and changing the scale of values.
It is all happening on a global scale, erasing geographical distances and connecting people
from all over the world through networking opportunities. These changes are also reflected in
the pastoral. “Catechesis and Digital Culture,” presents the positive and negative aspects of
a new culture, “changing language, shaping mentalities and restructuring value hierarchies”
(Directory for Catechesis 359).

Countless books have been published on the harms and benefits of screen media.
But what none of them say is that screen media are as good or bad for us as we make them.
For example, if we allow screen media to distract us constantly with the sound of messages
and notifications, the logical consequence is that we will not be able to concentrate when
reading a difficult text or other work that requires our concentration.

Sociologist Manuel Castels is one of those who has studied today’s society from the
perspective of internet use and social power. According to Castels, we live in a network
society, connected in centres of power, where dominance (rules are set or prescribed)
prevails on the one hand, and resistance (opposition to “imposed” rules) on the other. Within
information networks, the media play an important role in the global financial market,
the trans-national production system, military forces, terrorist networks, civil society and
social movements (Castells 2009, 49-52).

The network society is made possible by the internet infrastructure. The average user
knows very little about the Internet, and their knowledge usually stops at whether their device
is connected to the web and how it can benefit them. The Internet structure is shaped by
four groups or cultures: techno-meritocratic, hacker, virtual communities and technology
companies (Castells 2006, 46).

Technology companies are today the most profitable. Social networks have also become
amajor source of profit. The more users they have, the higher their earnings can be. Apps that
are offered to us for free are, of course, not. If you do not pay for the product, you are the
product. In 2017, Facebook reached two billion monthly active users. The speed at which it
has expanded since its inception in 2004 has outpaced the speed of development of television,
cinema and radio. You Tube came second in the same year, with 1.5 billion monthly users.
It was followed by WhatsApp, Messenger and Instagram. The last three apps are owned
by Facebook. Facebook had a market cap of USD 445 billion in that year, making it the
fifth richest company by value on the world stock exchange. English journalist John
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Lanchester believes that the more Facebook grows, the more its users depend on it (Lanchester
2017, 47).

The desire for success, profit, a better life, more comfort, easier communication,
participation, freedom, etc. have become the starting point for companies to get our attention.
They have exploited our needs and made us dependent on them. Finding that we no longer
have free time, that we are in poor spiritual, mental and physical health, that we have no peace
of mind, begs the question: what is the cause of our restlessness? How have we personally
adapted to the new technology? How should we use new technology so that it does not become
harmful to our health (Spitzer 2021), interpersonal relationships (Pasqualetti 2018, 99—-114;
Pasqualetti 2020a, 101-119; Pasqualetti 2020b, 725-754), or society (Meyrowitz1995)?

1. Coping with new technologies

The use of new technologies is inevitable. Novelty always requires us to make a certain
effort to learn how to use it. Among these technologies, the use of new media has recently
become the most widespread. People accept new elements in our lives differently: some are
more open, others less so.

Depending on the openness to accept new technological means, Anthoni Wilhelm
divides social attitudes towards new technologies into three categories: consumerist attitudes,
negative attitudes (dystopia) and thno-realist attitudes. The first sees new media as a tool
for achieving general progress, hence the progressive elimination of disengagement and
interpersonal distance. The second, negative attitude, is characterised by a strong nostalgia
for the old and a strong pessimism in the face of the future and the replacement of products
by new ones. The third, techno-realistic approach sees the public discourse on technologies
as a tool to create cautious and empowered users who are able to assess the advantages and
disadvantages of new media (Wilhelm 2000).

From the point of view of the user, Giuseppe Mininni considers that they can be
classified into four types: techno-utopists, techno-distopists, techno-utilitarians, techno-
pluralists. Technoutopians see the new media as a tool of freedom and are in opposition to
or transcending actual communities. Techno-dystopians are those who see the new media
as a tool of oppression and control. Their use of new media is therefore regimented and
controlled. For the third type, the techno-utilitarians, the new media are a tool to achieve
certain goals. In this vision, the use of new media is purely instrumentalised and is linked to
the possibility of achieving better goals. Techno-pluralists, on the other hand, are those who
want to give new media moral autonomy and psycho-social experience. For this group, new
media do not replace real face-to-face experience, but they see in it a new possible space for
use (exploration) and relations (Mininni 2002, 33-34).

Everett Rogers has divided the level of attitude of new media users towards innovation
into five phases: awareness, interest, evaluation, trial and adoption. In the first phase, users
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discover the existence of a technological innovation but do not have detailed information.
Only innovators are actually using the technology in this phase. These are people with
a greater ability to cope with uncertainty, who have the technical competence and the
necessary financial capacity. In the second phase, users develop an interest in novelty which
leads them to seek more information. In this phase of the choice of a new technology, early
adopters are the pioneers, people who are connected to social networks and play the role of
opinion leaders. They are open to adopting new technology because they see its advantages.
In the third phase, they are able to accept the likely consequences in the present and the
future. In this stage of the choice of the idea of a new technology, the majority (early majority)
anticipates the technology. Users accept the new technology only after they have carefully
assessed the advantages and disadvantages. In the fourth phase, people start to use the
innovation to assess its usefulness through concrete experience. In this phase of the choice
of a new technology, the majority of users are latecomers (late majority). They are usually
sceptical people, traditionalists with a low economic status, who approach innovations
because of social pressure. In the fifth stage, the majority of the population decides to use the
technological innovation. In this phase, laggards, isolated persons, sceptics, those with few
social relations (only neighbours and relatives), slow to choose, those with limited economic
resources are the ones to choose a new technology (Rogers 1983).

The different degrees of adaptation or acceptance of new technologies also have
consequences in social life. Mothers have to balance housework, education and work, fathers
struggle in the labour market, and a third of children pay a high price for digitalisation
because they are visually impaired, have perceptual deficits, speech impediments, numeracy
weaknesses and psychosomatic conditions (Lukas 2018, 87-88). The more advanced users of
new media, who are more likely to be in the first stages in the above examples, are presumably
more affluent. It is not difficult for them to spend large sums of money on novelties. However,
such users are the levels most exposed to the harmful effects of the media. What are these
consequences and what should be a healthy use of screen media?

2. The impact of screen-based media on health and society

Screen media can have an impact on a person’s health and on society. Like anything,
screen media should be used sparingly. If screen menus are not used sparingly, in the long
term Jose the comma they have an effect on our mental and physical abilities. However,
completely avoiding the use of new media in any way has a negative effect.

Surprisingly, excessive use of screen media can have a negative impact on our physical
passivity, reducing our reading habits for longer and more difficult texts and shrinking our
vocabulary. It is much easier to sit in a comfortable seat and look at photographs than to move
around actively, read a book in a concentrated way or write a scientific paper. Moreover, our
face-to-face conversations on a relational level are increasingly being replaced by indirect
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communication through the media (forums). The respectful expression of one’s opinion
and disagreement with others has been replaced by aggressive and radical words mediated
through the media.

Psychologist and philosopher Manfred Spitzer critically evaluates the media.
He believes that smartphones are harmful to health, lead to addiction, are a source of weight
gain, cause depression and anxiety, reduce concentration and make learning more difficult.
The media also influence more aggressive behaviour (Spitzer 2021, 14-15).

Berton’s expressive and argument-words are the most in crisis among students today.
The results of a survey on reading habits among students of humanities and social sciences
education programmes in Slovenia show that students “find it increasingly difficult to express
themselves precisely orally and in writing, that they are clumsy in articulating and arguing
their own thoughts, that they follow the logic of random associations, and that they base their
views mainly on personal experiences, which they often attribute general validity to” (Kovac
et. al. 2020, 41).

At the same time, it is important to take into account the current historical situation,
which also influences the use of the media. During the covid-19 pandemic, this use increased
and face-to-face contact decreased. This is one of the most worrying aspects of this period,
and one that concerns schools in particular. In addition, government and state officials have
tried to shift all responsibility on to the schools, which has resulted in “the worst educational
dizaster in modern history”. In the United States, there is research on school opening policies,
and it points out that local institutions cheered the start of live classes, while at the same
time stressing the great potential for risk and need for safety. Various studies confirm an
alarming increase in student disruption, drop-out rates in colleges not coherent — I don't
understand: who has earned less? The schoolchildren? School-leavers? Everybody?
the risk of developmental delays from which children will never be able to recover,
and a 42% drop-out rate. (AS 2021 28)

The media also has a positive impact insofar as it promotes the development of
a person’s personal qualities. More than ten years ago, Prof. Henry Jenkins argued that young
people have great potential to develop their own digital competences, that they belong to
a participatory culture and are highly creative in the digital field (Jenkins 2014, 60-61).

Based on a study of traditional classroom instruction, technology research and critical
analysis, Jenkins identifies the following skills: Play (the acquisition of experience and
problem-solving skills), Simulation (the ability to interpret and create dynamic models for
the real world), Performance (the ability to embody alternative identities for improvisation
and discovery), Appropriation (the ability to select and combine media content and to give it
content of one’s own), Multitasking (the ability to see and give attention to salient details),
Distributed Knowledge (the ability to interact meaningfully with tools that expand the mind’s
capabilities), collective intelligence (the ability to compare different opinions with others in
the light of a common goal), discernment (the ability to assess the reliability and credibility
of information sources), transmedia navigation (the ability to follow the flow of history and
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information across different media platforms), networking (the ability to find, synthesise and
disseminate information), negotiation (the ability to navigate across different communities,
to recognise and respect diversity of perspectives, to understand and follow alternative norms).
This is a set of cultural competences and social skills that young people need to navigate the
new media landscape. Participatory culture shifts the focus from building individual skills of
expression to community participation (Jenkins 2014, 60-61).

In conclusion, extremes in the use and non-use of media are not the best way to go.
The overuse of new media is harmful, as is the complete exclusion of media from our lives.
On the one hand, education experts such as Buckingham note that the biggest problems are
faced by education professionals, who are much less media literate than younger generations.
(Buckingham 2010, 55) On the other hand, he notes the powerlessness of educational
institutions due to the rapid changes in the media field.

The development of the infrastructural form of the internet has brought about societal
changes. Communications expert Joshua Meyrowitz argues that new media have changed
the way we access different social groups. We have allowed the new media to diminish the
importance and the way in which social roles are taken into account. Changes in the media can
also affect hierarchies and access to socially important figures. Media that promote attitudes
of physical isolation and social inaccessibility support the mystification of hierarchy; media
that discourage such attitudes have the effect of weakening many important social roles
(Meyrowitz 1995, 110).

There is also a move towards greater creativity through the use of media. In 2001,
Marc Prensky was the first to use the phrase Digital Natives (Prensky 2001, 1-6). This term
implies a positive connotation of creativity, of inventiveness. But it is hard to confirm that
new media have made people more creative. This term is inadequate. There is no doubt that
some, thanks to new digital technology, have become a famous youtuber or influencer with
millions of followers, but the percentage of those who achieve such success is extremely
small. The question we need to ask ourselves is this: who is the master in backward-looking
capitalism? Machines are always machines. The novelty of modern machines is that they are
programmed by man to persuade him to change his inner attitudes and behaviour so that the
goal of a certain profit is achieved, and not to satisfy man’s real needs (Pasqualetti 2020b,
736).

What should be a healthy use of screen media?

3. Critical use of screen media

Empowered, responsible and critical use of screen media also requires the capacity to
analyse media content and, as a consequence, to de-automate our actions. We have become
accustomed to short messages and short texts that we do not fully trust, but we do not rule out
that they are right. We have also become accustomed to having machines around us that do
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our work for us. Not just smart phones, but also smart houses, smart cars, smart TVs, smart
lights, etc. Is it really about a better quality of life for the person and the community, or is it
about something else? Let us look at this problem from the point of view of new technologies
and the content offered by media products.

So the first thing is technology, which can be in the hands of someone to drain us
financially. Shoshana Zubolof uses the example of smart homes (the Aware Home project)
to highlight the problem of surveillance capitalism. Smart homes, which do everything with
the click of a phone, store personal information and sensitive data on Google’s servers.
They are connected in a Nest ecosystem, or a network connected to other smart devices,
unknown persons and third parties. All this in order to perform predictive analytics.
If a customer does not follow Nest’s rules, they start to be blackmailed and may be threatened
by the device. Namely, the terms of use of the smart home state that if the customer does
not fully comply with the rules, the functionality and security of the device will be seriously
compromised and that the possibility of updates necessary for the reliability and security
of the product will be excluded. Zubolof uses this example to highlight the problem of
surveillance capitalism, which appropriates human experience in order to compete with it in
the marketplace (Zuboff 2019, 15-16).

The second thing is the analysis of media content, which helps us to realise that the
media are not transparent, that they are not a window on the world that reflects reality, but
that they are representations of the world. Buckingham presents four areas of analysis: media
language, representations, production and audience (Buckingham 2020, 68-70).

Each medium consists of a combination of languages used to perform and communicate
meaning (e.g. TV uses written language, audio language, visual language and moving
images). To study media language is to analyse how different forms of language are used
by media to convey ideas or meanings; how it is adopted and made our own; how rules
are created and what happens when they are broken; how meaning is conveyed through
a combination or sequence of photographs, sounds and words; how the same conventions and
codes work in different types of media.

The media do not provide a transparent view of the world, but rather convey their own
view of the world: they represent reality, but should not be mistaken for the reality itself.
They always select and combine certain events, stories and personalities in their production,
adding their own commentaries and arguments. This does not mean that their information
is false or wrong (fake news). To study media representations is to study how the media
proclaim the truth; whether they are real and authentic; what and whom they select, include
or exclude; and with what emphasis they represent particular social groups, events or different
world views.

Although some media products are produced by individuals for themselves, their
friends, families and followers, most are produced solely for commercial interest. To study
media production is to analyse what technologies are involved in production and distribution;
what roles and types of professional work are involved; which companies buy and sell media
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products; what their profits are; how media production and distribution is regulated by law;
how it reaches audiences; and what are the limits to choice and control.

To study audiences means to analyse how audiences are “tagged” and measured (reach,
circulation, viewership) and how media are distributed among audiences; how different
social groups and individuals interpret and react to media; motivations, vulnerability
to media influence and what motivates my choices whenever I am faced with a menu.

Although some media products are produced by individuals for themselves, their
friends, families and followers, most are produced solely for commercial interest. To study
media production is to analyse what technologies are involved in production and distribution;
what roles and types of professional work are involved; which companies buy and sell media
products; what their profits are; how media production and distribution is regulated by law;
how it reaches audiences; and what are the limits to choice and control.

To study audiences means to analyse how audiences are “tagged” and measured (reach,
circulation, viewership) and how media are distributed among audiences; how different
social groups and individuals interpret and react to media; motivations, vulnerability
to media influence and what my own motivations are for using menus.

4. Media and rest

Just as the advent of railways and road links reduced travel times, so the advent of the
telegraph, radio, television and the internet reduced information times. Today, smartphones
could save a lot of free time for more rest. However, social networks and virtual communities
waste time that could be spent with family or other people on physical activity and spirituality.

A third of young Slovenians use smartphones regularly. Pucelj and colleagues conducted
a survey of young people in Slovenia on media use. In their analysis, they present data
showing that 37.7% of young people use the phone on a daily basis, 35.2% chat via instant/
hip messaging (e.g. facebook, skype, viber), 29.1% send text messages, 19.3% communicate
via other social networks and 4.1% via email. They note that the use of electronic media
increases with age, with the exception of e-mail (Pucelj 2015, 19-28).

Smartphones help us as much as they are a tool in our lives. As soon as they are replaced
by social relationships, as soon as they become a substitute for personal relationships, they
start to interfere with our leisure time, with our personal rest. That is when they begin to
exhaust us.

Elisabeth Lukas, a speech therapist, is convinced that 80% of all problems are related to
fear. The autonomic system changes within seconds when we are mentally aroused. Muscle
tension, increased pulse, blood pressure and adrenaline, the response of the stomach and
digestive tract all indicate a higher nervous load. Examples triggered by psychological
problems are headaches, pain in the spine and in the limbs, muscles and organs, sleep
problems and a decline in vitality (Lukas 2018, 17).
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Similar problems associated with screen media use are mentioned by Spitzer: myopia,
anxiety, depression, attention disorders, sleep disorders, lack of exercise, overweight, poor
posture, diabetes, high blood pressure, increased risk appetite in fasting and traffic, encourages
casual sex - spreading sexual diseases, causes traffic accidents in traffic, impairs educational
processes - increases the chance of dementia (Spitzer 2021, 19).

Only the planned use of smartphones and other screen-based media can spare us from
these harmful consequences. While we cannot avoid their use in some workplaces, we can
avoid them in our private lives. It is certainly not necessary to have a phone with us every
step of the way.

Conclusion

The use of technology occupies our lives, whether it benefits or harms us. If we overuse
smart technologies, they impair our capacity for creativity. Likewise, excessive use of
screen media takes away time for relationships, physical activity and everything else that is
necessary for physical, mental and spiritual health.

Depending on our enthusiasm for and use of new technological or media gadgets,
experts classify us as techno-utopists, techno-dystopists, techno-utilitarians and techno-
pluralists. However, when we integrate technological products into our lives, no one warns
us about the safe and healthy use of these gadgets. There is therefore a need to educate and
raise awareness of a good degree of criticality towards new technological tools and their
contents. Behind them are often media or commercial predators who, through our inattention,
are able to retrace the virtual footsteps we leave on the web. The more personal information
they have, the easier it is to become a target or even a victim, blackmailed for money. In short,
media predators are interested in making money, not in our personal state and well-being.
While this raises ethical questions about big data and the protection of personal data, it does
us no good if we do not protect ourselves and carelessly leave digital footprints on the web
(Pasqualetti 2020a, 101-119).

The issue of moderate media use is quite complex. Without media, we find it harder to
function in today’s digital culture, because we are missing out on one part of the experience
that media offers us. Certain jobs require us to work behind screens for up to 8 hours a day.
These external constraints on our freedom are difficult to influence. The most we can do is
to change our leisure habits. Spontaneous use of our phones, when we receive messages
or when we aimlessly browse social networks, takes up most of our time and has the most
negative effect on us. In the long term, such unchecked media use also affects our workload
or our rest.
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José Carlos Ruiz, Filosofia ante el desdnimo:
la necesidad de la reflexion en tiempos de
crisis. Pensamiento critico para construir

una personalidad sélida, Barcelona: Planeta,
2021, s. 320.

José Carlos Ruiz jest hiszpanskim myslicielem, specjalizujacym si¢ w dziedzinie
wspoélczesnej mysli filozoficznej oraz w analizie zachowan spotecznych. Wyklada na
Uniwersytecie w Kordobie, a jego zainteresowania filozoficzne koncentruja si¢ wokot
refleksji o kulturze oraz na analizie i krytyce postaw zachodzacych w spoleczenstwie
hipermodernistycznym. Prowadzi takze badania nad Zyciem codziennym jednostki.
Jest autorem bestsellerowych esejow filozoficznych ,,Sztuka mys$lenia” (2018) oraz ,,0d Pla-
tona do Batmana” (2017). Wspdtpracuje z telewizja, prowadzac program ,,Wigcej Platona,
a mniej WhatsAppa”.

W 2021 roku wydawnictwo Planeta opublikowato ksigzke jego autorstwa ,,Filosofia
ante el desanimo. Pensamiento critico para construir una personalidad solida” (Filozofia
wobec zniechgcenia. MySlenie krytyczne dla zbudowania stabilnej osobowosci).
Jest to interesujgca propozycja powrotu do filozofii jako narz¢dzia do zrozumienia siebie
samego oraz dynamicznych procesoOw zmieniajacej si¢ rzeczywistosci. Ksiazka sktada si¢
z dziesi¢ciu rozdziatéw (Tozsamos¢, Mitos¢, Przyjazn, Wiek, Rozrywka, Obojetnosé, Bol,
Przyjemno$¢, Myslenie, Opowies¢), w ktorych autor diagnozuje kondycje wspodtczesnego
czlowieka, wskazujac na zagrozenia wynikajace z tempa przemian cywilizacyjnych, kreslac
jednoczesnie perspektywy zachowania spojnosci ludzkiej natury.

Wedlug Ruiza refleksja filozoficzna jest narzedziem, ktére moze wydoby¢é na
powierzchnig rzeczywistosci cztowieka zanurzonego we wzburzonym nurcie zmieniajacych
si¢ rzeczy, zjawisk, halasu oraz bezpodmiotowosci. Cztowiek skazany na taske i nietaske
wirtualnych oraz pozbawionych spotkania twarza w twarz ocen w mediach spoteczno$ciowych
moze prawdziwie do§wiadczaé tego, co realne poprzez powrdt do systematycznej refleksji
filozoficznej. Filozofia bowiem pozwala na to, aby oddychaé tym, co istnieje naprawdg.

José Carlos Ruiz wprowadza pojecie «turbotemporalidad», co mozna przetlumaczy¢
jako ,.hiper ulotno$é-tymczasowos¢”. Pojecie to opisuje zjawisko obecne we wspolczesnej
kulturze gromadzenia wrazen emocjonalnych, czego symbolem jest kompulsywne
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umieszczanie na stronach internetowych zdjg¢ z odwiedzanych miejsc i oczekiwanie na
podniesiony kciuk, bedacy wyznacznikiem akceptacji, a co za tym idzie, pobudzajacym
iluzoryczne poczucie szcze$cia. Ruiz diagnozuje, ze jest to przejawem utraty glebszego
sensu zycia przez jednostke 1 spoteczenstwo, braku wyzszych pragnien oraz zaniku poczucia
zachwytu. Zjawiska te sg skutkiem przetadowania akumulowanych wrazen.

Czlowiek wspodlczesny pozostaje nienasycony, ptynie po powierzchni strumienia
niezliczonej ilo$ci wrazen i w zaden sposdb nie jest w stanie ich uwewngtrznié¢ i poddaé
glebszej refleksji. Zyje wypetniony byciem ponad miare i stymulujacg go adrenaling. Znajduje
si¢ na pedzacej tasmie nadproduktywnosci, skazany na degradujaca go ,hiperaktywnos$¢”,
trzymajaca go na powierzchni zmiennych odniesien.

W pierwszych rozdziatach ksigzki hiszpanski filozof wskazuje, ze ci¢zar wirtualnej
rzeczywisto$¢ przyttacza cztowieka tak, ze traci on sprzed oczu sens swojej egzystencji.
Dzisiejsza kultura spycha realng rzeczywistos¢ w §wiat algorytméw, pozbawiajac jednostke
drog ucieczki i mozliwo$ci odetchniecia od stymulujacych jg nieustannie bodzcow.

Czlowiek wspolczesny jest wychowywany do nadaktywnosci, a galopujacy postep
technologiczny nieustanic wymusza na nim podejmowanie inicjatyw, by ujarzmiaé
terazniejszo$¢ i zdobywac¢ kolejne obszary nieznanej przysztosci, ogarnia¢ i wyjasniac
zjawiska zachodzace wokot, nie pozostawiajac miejsca na to, co nieznane i tajemnicze.
Hiszpanski filozof stwierdza: ,,Zredukowali$my szeroka perspektywe, przez ktorg patrzyto
si¢ kiedys$ na zycie i skupiliSmy si¢ na ,,wirtualnej egzystencji” podsycajacej nasze nierealne
potrzeby. Zyjac w iluzji, zgubiliémy to wszystko co wokot nas i poza nami realnie istniejace
(...) Stosujemy w poznawaniu $wiata rame ekranu smartfona, ktory wyznacza to wszystko,
co powinno nas zainteresowaé. Ponadto redukcja ta wypycha poza ramy nie tylko ekranu,
ale 1 spoteczenstwa, osoby starsze, ktére w naturalny sposob nie nadazaja za nowinkami
technologicznymi (s. 208)”.

Otwarcie na nieznane, nadzieja i $wiadomos¢ uplywajacego czasu, ktoére nadawaty
przez wieki tempa ludzkiemu rozwojowi, zostaly zepchnigte w nierzeczywisty S$wiat
internetu, gdzie rzeczywisto$¢ dzieje si¢ w mgnieniu oka. Jednak “hiperczasowo$¢”
przynosi cztowiekowi zaréwno poczucie pustki, osamotnienia jak i rozbudza przytlaczajace,
nienasycone pragnienia ,,nowego” - szybkiej zmiany sposobu zycia, dos§wiadczen, emocji.
Pragnienia te sg rozbudzane i konsumowane bez ograniczen jak fast food. Cztowiek znajduje
si¢ pod cigzarem ,,bycia na topie” i1 sprostania nieustannym oczekiwaniom §wiata mediow.
Wirtualny $wiat poprzez obrazy, krotkie i czgsto pojawiajace informacje, nic nieznaczace
historyjki przykuwa nieustannie uwagg odbiorcy, uzaleznia go, zmusza do permanentnego
bycia podiagczonym do sieci.

Wyijscie z wirtualnego oddziatywania nie jest tatwe, gdyz czlowiek szybko przyzwyczaja
si¢ do nierealnego §wiata, gdzie wiele rzeczy jest na wyciagniecie reki. To co rzeczywiste
zostaje zaghuszone, a naturalna umiej¢tnos¢ wchodzenia w prawdziwe relacje miedzyludzkie
zaburzona. Hiszpanski filozof pisze: ,,Przesiadywanie przed ekranem pozbawia czlowieka
realnej komunikacji, prowokujac poczucie samotnosci. Brak fizycznej bliskosci, sprawia,
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ze drugi czlowiek staje si¢ dla mnie obcy, daleki. Komunikacja bez bliskosci, rodzi brak
zaufania (s. 216)”.

Ruiz zauwaza ponadto, ze zdolno$ci pamigci czlowieka zostajg ostabione przez strumien
nowinek i cigglych bodzcow, zaburzajacych umiejetno$¢ dluzszego skupienia uwagi.
W $wiecie algorytméw trzeba by¢ ciagle w napigciu, skoncentrowanym na tym, co si¢
wlasnie dzieje - juz nie w realnym $wiecie, ale w jego wirtualnym odbiciu.

Rozwdj cywilizacyjny stworzyt technologie, ktora data ludzkosci nowe narzedzia
globalnej komunikacji. Srodki te wymknely si¢ jednak spod kontroli. Filozof z Kordoby
podkresla, ze cztowiek przecenia dwa niebezpieczne elementy rzeczywisto$ci - nieokietznang
predkos¢ napedzajaca rozwdj i uwodzace znaczenie obrazu - ekranu, w ktory wpatruje si¢
uzytkownik mediow elektronicznych.

Czlowiek zyjacy w XXI wieku stracit swoja tozsamos$¢ i indywidualno$¢, zostal
sprowadzony do jednolitego schematu, ktéry organizuje zycie i pobudza pragnienia
w globalnej wiosce, w ktdrej rzadza takie same prawa konsumpcjonizmu. Jednostka, podobnie
jak gladki ekran smartfona, stata si¢ przewrazliwiona i bole$nie doswiadcza twardych
realidw zycia poza wirtualnym §wiatem. Zahipnotyzowany przez reklamg i skategoryzowane
czlowiek nie jest w stanie wyj$¢ poza ramy narzucone przez cyberspolecznos¢, a gdy usituje
to zrobi¢, doswiadcza ostracyzmu lub obojetnosci. Autor stawia teze, ze ,,nadwrazliwos¢”
jest konsekwencja ujednolicenia doznan i przezy¢. W homogenicznym §wiecie wszyscy sa
identyczni, nie ma w nim miejsca na indywidualne przezycia i emocje, co rodzi poczucie
frustracji, zmgczenia, ciggtego rozdraznienia.

Wspotczesny czlowick zostal zamknigty w gestej sieci jednakowych oddziatywan
i kategorii przezywania rzeczywistos$ci, w tym takze przezywania emocji oraz wartosci takich
jak mito$¢ i przyjazn. Ruiz zauwaza, ze coraz trudniej jest doswiadcza¢ mitosci spokojnej
i glebokiej. Spoteczenstwo hipermodernistyczne naklada jednostce Swiatopogladowa uzde
tak, zeby mys$lala, pragneta, odczuwala jak wszyscy inni. Filozof z Kordoby przywotluje
przyktad aplikacji randkowych dziatajacych wedlug algorytmu, wyszukujacych zyciowego
partnera na podstawie okreslonych cech, odzierajac tym samym ludzkie relacje ze sponta-
niczno$ci, tajemniczos$ci, oferujac w zamian bezduszny misterny projekt, w ktorym relacje
zostaja zastgpione przez ,,polaczenia”, cho¢ - jak zauwaza autor - ,przyjazn karmi si¢
obecno$cig, ma ona jako wewnetrzne zrodto bliskosé, dlatego nie potrzebuje elektrycznosei
ani baterii. W najciemniejszej nocy zycia, potrzebne sg osoby, wzniecajace swiatto bliskosci
(s. 93)".

W rozpedzonym spoteczenstwie nie ma miejsca na refleksje czy dtuzsze zaangazowanie,
gdyz jest to uwazane powszechnie za jaka$ forme ograniczenia. Dla opisania tego fenomenu
Ruiz uzywa terminu, ,,amor-conexion” - mito§¢ jako polaczenie, np. telefoniczne.
Jednoczesnie stwierdza, ze: ,JesteSmy polaczeni ze soba, ale mniej bliscy, mniej obecni
(s. 87)".
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W konkluzji swojej ksigzki hiszpanski mysliciel kresli pesymistyczny obraz czlowieka
wspolczesnego, ktory jest osaczony przez strumien otumaniajacych go bodzcéw, a z drugiej
strony ma niezno$ne poczucie bycia niekompletnym. Jednostka doswiadcza bolesnie tego,
ze jej bycie stacza si¢ po réwni pochylej w strong nicosci. Egzystencjalng pustke stara si¢
wypetni¢ kazdego dnia réznymi rzeczami, a mimo tego nie odczuwa zadnej satysfakc;ji.

Cybersystem, w ktorym zyje cztowiek, nieustanie wysyla stymulujace bodzce. Dlatego
waznym staje si¢ analizowanie wspotczesnego §wiata poprzez pryzmat mys$lenia krytycznego,
refleksji nad zachodzacymi w nim zmianami oraz glgbsze przezywania egzystencji przez
jednostke. Ruiz w swoich rozwazaniach na temat kondycji $wiata proponuje spowolnienie
nieuniknionych zewngetrznych przemian przez glebsza refleksje filozoficzng, stworzenie
wewnetrznego $wiata: ,,Niewiele srodkow farmakologicznych przynosi mi ukojenie, jedynie
filozofia przynosi upragniony skutek” (,,Y ante esto, pocos firmacos se me ocurren mas
eficaces que la filosofia”, s. 308).

Autor odwoluje si¢ do tradycji filozofii arystotelesowskiej, perypatetykow, ktorzy
poprzez chodzenie i rozmowe odkrywali tajniki sensu rzeczywistosci. Cztowiek jest bowiem
pielgrzymem, w ktorego natur¢ wpisane jest chodzenie, bedace nie tylko wyznacznikiem
procesu hominizacji, ale majace rdwniez znaczenie metafizyczne. Ruiz podkresla, ze dla
dziecka nie lada wysiltkiem jest nabycie umiejetnosci chodzenia, aby po czasie stac si¢
czynnoscig bezrefleksyjna i mechaniczng. Czlowiek dostrzega znaczenie umiejgtnosci
poruszania si¢, kiedy ja straci (kontuzja, ztamanie, kwarantanna). Dopiero wtedy zauwaza
i docenia potencjal ruchu. Podobnie rzecz ma si¢ z czynnoscig myslenia, ktore rozwija si¢
na drodze praktyki, ¢wiczen i intelektualnej stymulacji. Proces myslenia, jego dojrzewanie
przebiega w czasie, cho¢ cztowiek nie do konca zdaje sobie z tego sprawe (por. ss. 265-266).

W konkluzji swojej refleks;ji filozof z Kordoby uwypukla fakt, ze najwazniejsza ludzka
umiej¢tnoscig jest myslenie, a powrot do filozofii wydaje si¢ by¢ remedium na bolaczki
wspoélczesnego $wiata. Mimo ze cztowiek ma $§wiadomos$¢ kruchosci ludzkiego zycia,
stara si¢ by¢ panem swojej egzystencji. Pomija jednak na tej drodze obecno$¢ przypadku,
zbiegu okoliczno$ci, chaosu 1 szczes$cia, a one stanowig nieodtaczng czeS¢é procesu
nabywania madrosci. Niedostrzeganie tych komponentéw egzystencji prowadzi do poczucia
niespelnienia, wypalenia czy porazenia poczuciem wyobcowania, dlatego z taka tatwoscia
jednostka daje si¢ sterowac innym, a zwtaszcza mediom spolecznosciowym.

Ruiz jest realista i dlatego stwierdza, ze nie jest sprawa tatwa, aby myslenie filozoficzne
popularyzowato si¢ wsrdd szerszych kregow spoteczefstwa. Jest ono trudne, wymaga
wysitku, zaktada znuzenie, a media spotecznosciowe ucickaja od nudy, propagujac postawe
ekstrawertyczng i rozbiegang.

Ksigzka hiszpanskiego mysliciela miodego pokolenia jest publikacjg filozoficznie
gleboka, analizujaca najwazniejsze zmiany zachodzace we wspolczesnym spoteczenstwie,
w ktérym wielu ludzi nie jest wstanie oderwac si¢ od ekranu swojego telefonu komérkowego,
zyjac na krawedzi dwoch $wiatdow - wirtualnego i rzeczywistego. José¢ Carlos Ruiz
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z perspektywy antropologa i znawcy postmodernistycznej kultury diagnozuje ludzkie
nawyki, uzaleznienia, stereotypy oraz szukanie niezobowigzujacych wiezi i powierzchowne;j
rozrywki jako ucieczki od tego, co prawdziwe. Wskazuje na niebezpieczenstwo zawrotnego
przyspieszenia tempa zycia spotecznego oraz zanik znaczenia rytuatow religijnych jako
formy spajajacej wspolnote, a takze na brak wielkich pragnien zgodnych z sila wolnej
woli jako gtéwnych czynnikéw prowadzacych do dekompozycji spojnej wizji osobowosci
wspolczesnego czlowieka.

Wedtug Ruiza jedyna deska ratunku jest zwrot ku refleksji krytyczno-analitycznej,
ktéra na nowo pozwoli przemysle¢ - indywidualnie i globalnie - najwazniejsze dla ludzkosci
sprawy: skad jestesmy?, po co zyjemy? i jaki jest sens naszej egzystencji?
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Konsekwencja II wojny swiatowej dla Polski byto wykreowanie panstwa etnicznie
jednolitego. Z podobna sytuacjg mieliSmy do czynienia w powstatej po I wojnie Swiatowej
Republice Austrii. Sytuacja ta trwata do lat 60. 1 70. XX w., kiedy zaczely si¢ tam pojawiac¢
grupy imigrantow, tzw. gastarbeiterow, gltdéwnie z Turcji i Jugostawii, ktorych $ciggneto
marzenie o lepszym zyciu dla siebie i pozostawionych w ojczyznie rodzin. Obok imigrantow
w Austrii zamieszkuja mniejszo$ciowe spotecznosci autochtoniczne. Obu grupom poswigcone
zostato opracowanie doktor Ewy Godlewskiej (dalej: Autorki), adiunkt w Instytucie Nauk
o Polityce i Administracji na Uniwersytecie Marii Curie-Skltodowskiej w Lublinie,
pt. Polityka etniczna Republiki Austrii, ktore wpisuje si¢ w jej dotychczasowg — skupiong na
Austrii — aktywnos$¢ badawcza.

Sama Autorka stwierdza: ,,Niniejsza ksigzka jest efektem dlugoletnich badan autorki
poswigconych mniejszosciom narodowym w Austrii, zmieniajacej si¢ strukturze etnicznej
spoteczenstwa austriackiego, a tym samym rowniez procesom imigracyjnym. O wyborze
przedmiotu badan zdecydowaly przestanki subiektywne i obiektywne. Wsrdd pierwszych
wskaza¢ mozna przede wszystkim osobiste zainteresowania autorki, wieloletnie badania,
czy chociazby cztonkostwo i aktywnos¢ w Towarzystwie Polsko-Austriackim. W gronie
czynnikdw obiektywnych znalazly si¢ przede wszystkim takie kwestie, jak prawno-
instytucjonalne, organizacyjne oraz polityczne zmiany, spowodowane mi¢dzy innymi
ewolucjg uwarunkowan polityki etnicznej panstwa. Badania taczg zatem walory teoretyczne
z pragmatycznymi” (s. 14).

Na opracowanie Polityka etniczna... sktada si¢ sze$¢ logicznie ze soba powiazanych
rozdziatow: 1. Polityka etniczna w ujeciu teoretycznym (s. 27-71); 2. Uwarunkowania
polityki etnicznej Austrii (s. 73-128); 3. Podmioty polityki etnicznej Austrii (s. 129-184);
4. Mniejszosci narodowe w polityce etnicznej Austrii (s. 185-232); 5. Polityka wobec
spotecznosci imigranckich jako nowy wymiar polityki etnicznej Austrii (s. 233-283); 6. Bilans
i perspektywy polityki etnicznej Austrii (s. 285-316). Rozdziaty poprzedza Wykaz skrotow
(s. 9-11) i Wstep (s. 13-25) a zamyka Zakonczenie (s. 317-323); Spis tabel, map, wykresow,
schematow (s. 325-326) i Wykaz zrddet (s. 327-352).
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Mozna zastanawia¢ si¢ nad sensownoscig zamieszczania Wykazu skrotow w sytuacji,
gdy Autorka wielokrotnie wyjasnia poszczegdlne nazwy, podajac jednoczes$nie odnoszace
si¢ do nich skréty. Uzasadnione natomiast jest podjgcie w pierwszym rozdziale kwestii
teoretycznych — opracowanie Autorki ma docelowo stanowi¢ podstawe do uzyskania stopnia
naukowego doktora habilitowanego a przy ocenianiu ,,ksigzki habilitacyjnej” zwraca si¢
uwage na metodologi¢ prowadzonych badan.

Autorka podkresla, Ze celem jej opracowania jest politologiczna analiza polityki etnicznej
Austrii, w tym wskazanie na determinanty, ktore t¢ polityke ksztaltuja. Poniewaz studia nad
etnicznoscig sg interdyscyplinarne, stad moze doprowadzi¢ to do sporow metodologicznych
(s. 15-16). Autorka wskazuje, ze z jednej strony literatura nt. Austrii jest bogata, z drugiej
brakuje kompleksowych badan na jej temat, a wigkszo$¢ opracowan to studium przypadku.
Mankamentem polskich opracowan jest podejscie historyczne, w ktorym nie uwzglednia si¢
stanu prawnego (s. 19-23).

Poniewaz w réznych jezykach nie mamy do czynienia z jednolita terminologia
w odniesieniu do polityki etnicznej, Autorka prezentuje terminy, z ktérymi spotykamy
si¢ w Austrii. Stwierdza: ,,W jezyku niemieckim najczgéciej uzywa si¢ takich terminow
jak Nationalitditenpolitik, Ethnische Politik oraz Ethnopolitik. Charakterystyczng cechg w tym
wypadku pozostaje pewna tendencja ujmowania badanych zjawisk w szerszym konteks$cie
podmiotowym. Do najczgéciej analizowanych poj¢¢ nalezg bowiem nie tylko nationale
Minderheit (mniejszo$¢ narodowa), Volk (nardd), czy Volksgruppe (grupa narodowosciowa),
ale rowniez Zuwanderer (imigrant), czy chociazby Immigration (imigracja)” (s. 30).

Autorka nie podaje waznego z politycznego punktu widzenia terminu Einwanderung.
Pojawia si¢ on dopiero na s. 280, nie liczac jego obecnosci w przywotywanych wczesniej
nazwach panstwowych urzedéw zajmujacych si¢ kwestiami imigracyjnymi oraz cytowanych
opracowaniach. Dla nieznajacych niuanséow jezyka niemieckiego terminy Zuwanderung
i Einwanderung moga by¢ problematyczne — i jeden i drugi oddaje si¢ w jezyku polskim
jako imigracja. Pierwszy jednak zawiera w sobie przekonanie o tymczasowosci zjawiska,
drugi o jego trwatym charakterze. Stad stusznie Autorka zauwaza, ze z tym drugim wigzano
przekonanie o konieczno$ci dzialan na rzecz integracji przybyszow w spoteczenstwie
austriackim (por. s. 280 i 318).

Obecnie w Austrii dominuje polityka wobec grup imigranckich, ta za§ w odniesieniu
do autochtonicznych mniejszo$ci — wobec uznanych mniejszosci narodowych (anerkannte
Minderheiten), tj. Stowencow, Chorwatow, Wegrow, Czechow, Slowakéw i Romoéw —
nie ma wigkszego znaczenia. Wynika to z faktu, ze te drugie sa nieliczne i jako takie nie
oddziatuja wyraznie na austriacka codzienno$¢. Wigkszo$¢ z nich identyfikuje si¢ z kulturg
grupy dominujacej i funkcjonuje w jej ramach bez specjalnych trudnosci. Nie oznacza to,
ze nie bylo i nie ma napi¢é (por. s. 207). Cze¢sto narzeka si¢, ze uznane mniejszosci stanowia
grupe zapomniang, ignorowana przez wladze panstwowe, ktore nie widza w nich partnera
do dyskusji. Maja one jedynie wptyw na dystrybucje dotacji na cele kulturalne, ktérych
wysoko$¢ od wielu lat si¢ nie zmienia (s. 310).
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Mozna spotkaé si¢ z opinig, ze z obecnoscig imigrantow wigze si¢ ubogacenie kraju
przyjmujacego. Autorka zwraca uwage, ze w Austrii mamy do czynienia z bardziej ztozong
kwestig. Jesli imigranci wchodza w austriacki rynek pracy, to odnosi si¢ to do aktywnos$ci
zawodowej niewymagajacej wyksztatcenia. Problemem jest wyzsze od przecigtnej bezrobocie
w imigranckich $§rodowiskach. Na potwierdzenie tej opinii Autorka przywotuje dane
statystyczne. W 2016 r. Austriacy w wieku 15-64 zatrudnieni byli na poziomie 74%, natomiast
osoby o imigranckim pochodzeniu — 63% (Turcy 54%); ogdlny poziom bezrobocia wynosit
9% (s. 304). Zdaniem Autorki niepokojacym zjawiskiem jest odsetek dzieci niemoéwiacych
w jezyku niemieckim — w roku szkolnym 2010/2011 byto to 26%, w 2015/2016 zas 31%.
Nieznajomo$¢ jezyka niemieckiego przektada si¢ na to, ze uczniow kieruje si¢ nierzadko
do szkét specjalnych. Zamyka to przed nimi mozliwo$¢ lepszej edukacji. W 2001 r. 55%
imigrantow mialo wyksztalcenie podstawowe, 7,8% za$ miato ukonczone studia wyzsze
(s. 96, 302-304).

Zdaniem Autorki problematyczna grupe wsréd imigrantdéw stanowig muzulmanie.
Pozycjonuje ich w opozycji do spolecznosci katolickiej, wskazujac na relacje tych grup
jako zrédto napigé. Nie jest to uzasadnione przekonanie. Koscidt katolicki w Austrii nie
odgrywa wigkszej roli (politycznej i spotecznej) a tamtejsi hierarchowie sa pozytywnie
nastawieni do islamu, w czym odbija si¢ linia przyjeta w Watykanie. Utozsamiajac
z katolicyzmem austriackich ludowcdéw, Autorka nie wspomina o osobach, ktore deklarujg
si¢ jako bezwyznaniowe, a wérdd ktorych mozna znalez¢ zwolennikow socjaldemokratow
i zielonych.

Autorka krytycznie ocenia realizacj¢ programu S$ciggania do Austrii robotnikow
cudzoziemskich. Jej zdaniem zakonczyt si¢ on fiaskiem. Z jednej strony nie zrealizowano
pomystu zatrudniania cudzoziemcéw na zasadzie rotacji, z drugiej ujawnila si¢ segregacja
— funkcjonowali oni na marginesie politycznego i spotecznego nurtu. Wynikato to m.in.
z faktu, ze zamieszkiwali w osiedlach robotniczych znajdujacych si¢ na peryferiach miast
oraz nie angazowali si¢ w zycie kulturalne, chcac w ten sposob zaoszczgdzi¢ pienigdze.
Mozna wskaza¢ jednak na pozytywne owoce obecnosci cudzoziemskich robotnikow:
1. pozostajac w Austrii, zapewnili popraw¢ bytu materialnego sobie i rodzinom; 2. poniewaz
byli gotowi do ciezkiej pracy za male pienigdze, zadowoleni z nich byli pracodawcy,
ktorzy zarazem byli niechg¢tni pomystowi rotacyjnosci — preferowali zatrzymanie
wyszkolonego, dobrze pracujacego robotnika, niz przyjmowanie nowych, nieprzygotowanych
do pracy na danym stanowisku; 3. zadowoleni byli przecigtni Austriacy, gdyz gastarbeiterzy,
wykonujac niepopularne zajecia, nie zabierali im pracy; 4. zadowolone byly takze wladze
panstwowe, gdyz gastarbeiterzy — na co zwraca uwage Autorka —jako mlodzi i zdrowi ludzie
— nie stanowili obcigzenia dla budzetu (s. 235, 241, 298).

Obok robotnikow cudzoziemskich sporo uwagi Autorka poswigca Polakom
zamieszkujacym w Austrii i ich staraniom o uzyskanie statusu uznanej grupy narodowe;j.
Dwukrotnie (w 19961 2012 r.) ztozony przez nich wniosek nie zostal pozytywnie rozpatrzony.
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Oficjalnie argumentowano, ze nie spelniaja oni postulatu cigglo$ci zamieszkania. Autorka
podkresla, ze gtownym powodem braku zgody na rozszerzanie grup uznanych ,,...jest
niech¢¢ do grupy tureckiej, co w duzej mierze wynika z roznic religijnych”. Skoro Polacy
mieliby zosta¢ grupa uznang, to mozna przypuszczaé, ze rowniez Turcy aspirowaliby do
zmiany statusu prawnego (s. 94).

Autorka wspomina, ze wniosek z 1996 r. zostat przygotowany przez Zwiazek Polakow
w Austrii ,,Strzecha”, inicjatorem za$ tego z 2012 r. byta ,,Strzecha” poparta przez Forum
Polonii. Prezentujac dziatalno$¢ polskich organizacji w Austrii, Autorka nie wspomina
funkcjonujacego tam polskiego duszpasterstwa, w tym tego skupionego wokot znajdujacego
si¢ od 1897 r. w posiadaniu zgromadzenia zmartwychwstancow kosciola pw. Swigtego
Krzyza w Wiedniu (tzw. koséciét na Rennwegu). Ogranicza si¢ jedynie do przywotania
obecnej w ramach Forum Polonii, a niemajacej wigkszego znaczenia Wspolnoty Ksiezy
Polskich (s. 180).

Opracowanie Ewy Godlewskiej pt. Polityka etniczna Republiki Austrii zastuguje
na pochwate. Ujawniaja si¢ tez pewne niedociagnigcia. Autorka zaprezentowata obficie
$wiat uregulowan prawnych, warunkujacych funkcjonowanie grup mniejszosciowych
w Austrii, w tym opracowania, ktore tej kwestii dotycza. Przytaczane pozycje naukowe
oraz dane statystyczne sg aktualne. Pod tym wzgledem opracowanie Autorki mozna
potraktowaé jako kompendium dla interesujacych si¢ aktywno$cig wiadz austriackich.
Mankamentem opracowania jest zdominowanie go przez perspektywe prawnicza, brakuje mu
politologicznego zaciecia, w tym proby wyjasnienia przyczyny ujawniajacych si¢ zjawisk,
a wigc nie tyle udzielenie odpowiedzi na pytanie ,,co si¢ stato?”, lecz ,,dlaczego co$ si¢
stato?”.

W opracowaniu pojawiaja si¢ btedy ortograficzne odnoszace si¢ do poje¢ pochodzacych
z jezyka niemieckiego. Np. zamiast beheimateten Gruppen powinno by¢ beheimatete
Gruppen (s. 66). Autorka pojecie to thumaczy raz grupy zamieszkale (s. 17, 66, 93), kiedy
indziej (poprawniej pod wzglgdem tresciowym) jako zadomowione (s. 273, 276-277).
Zamiast Dollfus powinno by¢ Dollfuf3 (s. 106), a zamiast Grossdeutschen Volkspartei —
Grof3deutsche Volkspartei (s. 167). Autorka zapisuje niekonsekwentnie nazwy miejscowosci
(np. Klagenfurt i Eisenstadt) — raz podajac je w formie dwujezycznej, a kiedy indziej tylko
po niemiecku. Mozna wskaza¢ na inne niedociggnigcia, ktore jednak nie sa trudne do korekty
i nie wpltywaja na treSciowg warto$¢ opracowania.
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